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PRÓLOGO 


Por su universalidad, que es al mismo tiempo extrema diversidad, el fenómeno religioso no 
ha cesado de provocar desde tiempos inmemoriales la reflexión de los hombres, planteando, a 
través de los grandes espacios socioculturales en que se divide el mundo, cuestiones de carácter 
esencial. 

En su declaración sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristianas, del 28 de 
octubre de 1965, el concilio ecuménico Vaticano 11 presenta así esta búsqueda fundamental: 

«Los hombres esperan de las diversas religiones la respuesta a los enigmas recónditos de la 
condición humana, que hoy como ayer conmueven íntimamente su corazón: ¿Qué es el hombre? 
¿Cuál es el sentido y el fin de nuestra vida? ¿Qué es el bien y qué el pecado? ¿Cuál es el origen 
y el fin del dolor? ¿Cuál es el camino para conseguir la verdadera felicidad? ¿Qué es la muerte, 
el juicio, y cuál la retribución después de la muerte? ¿Cuál es, finalmente, aquel último e inefable 
misterio que envuelve nuestra existencia, del cual procedemos y hacia el cual nos dirigimos? 

» Ya desde la antigüedad y hasta nuestros días se encuentra en los diversos pueblos una cierta 
percepción de aquella fuerza misteriosa que se halla presente en la marcha de las cosas y en los 
acontecimientos de la vida humana y, a veces, también el conocimiento de la suma divinidad e 
incluso del Padre. Esta percepción y conocimiento penetra toda su vida con un íntimo sentido 
religioso. Las religiones, al tomar contacto con el progreso de la cultura, se esfuerzan por res- 
ponder a dichos problemas con nociones más precisas y con lenguaje más elaborado.» 

Nuestra época, que ha sido calificada injustamente de frívola y superficial, acosada por la 
¡hipertrofia de los medios y debilitada por la atrofia de los fines, redescubre, sin embargo, y a la 
vez, la precariedad de la condición humana y el fascinante misterio de ese otro lugar que los 
poctas han cantado, de esa gratuidad que constituye el museo imaginario de las artes y la cultura 
y de ese más allá cuya punzante espera no ha conseguido borrar ninguna moneda de lo absoluto, 
por suntuosa que fuera. 

El engrandecimiento —insospechado para nuestros padres— que nos proporcionan los mo- 
dernos medios de comunicación social, las vertiginosas pasarelas que esos medios establecen a 
través del tiempo y del espacio y los vínculos que ponen de manifiesto, desde civilizaciones que 
dejaron de existir hasta culturas en constante mutación, no hacen sino avivar un deseo inveterado 
de conocer y una sed insaciable de captar, en la complejidad de su manifestación, el mensaje 
fundamental de las grandes religiones, que forman parte de la riqueza patrimonial de la huma- 
nidad. 

Nadie puede abarcar este prodigioso conjunto. Sin embargo, desde que el hombre piensa y 
tiene memoria, cada vez son más los que quieren descubrirlo ayudados por una dirección ex- 
perimentada, capaz de trazar itinerarios, balizar cl sendero y resolver encrucijadas, señalando con 
la mayor precisión posible el conjunto de caminos registrados por el hombre desde que el hombre 
piensa y su memoria recuerda. 

Por esta razón, Presses Universitaires de France ha pensado que era hoy posible, e incluso 
deseable, elaborar para el público en gencral un inventario lo más completo y preciso posible de 
todo el conjunto de manifestaciones religiosas producidas a lo largo del tiempo y del espacio y 
que se remontan incluso al origen del hombre. 

Porque el hombre es, por naturaleza, homo religiosus. El gran historiador Toynbee lo re- 
conoce: no ha existido hasta nuestros días ninguna gran civilización que no haya sido religiosa. 

Queda por reseñar la amplitud del campo considerado en nuestras investigaciones. En se- 
guida advertí que, para responder a las legítimas necesidades del público cultivado y curioso, cra 
necesario compaginar artículos extensos dedicados al fenómeno religioso con monografías más 


6 ) 


PRÓLOGO 


modestas que describieran un determinado personaje 
uxtaposición de descripciones resultaba difícil y 


o una determinada manifestación de una 
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religión concreta. 


La diversidad de religiones es tal que una y 
hubiera entrañado aburridas repeticiones en un Y 
e el orden alfabético resultaba el más práctico en todos 
presentamos al público ofrece, en forma de léxico | 
l extensión referentes a las religiones ' 


olumen que ya de por sí resulta inevitablemente 
0 
i 


denso. , 
Hemos considerado por esta razón qu 


los sentidos. De esta forma, la obra que hoy i 
y por orden alfabético, diversas contribuciones de desigua r el 
que han marcado, desde sus origenes hasta nuestros dias, la evolución intelectual y espiritual de | 


la humanidad. e . 
Una labor de este calibre debía realizarse con precisión y, necesariamente, de forma colec- 
tiva, por lo que era indispensable recurrir a especialistas competentes y reunir sus trabajos pro- 


curando garantizar una redacción homogénca. 
Es por tanto para mi un deber de ferviente gratitud el rendir aquí homenaje a los autores 
que han prestado su ayuda y, sobre todo, a los colaboradores que, de total acuerdo conmigo, 


han solicitado v reunido las distintas contribuciones. a saber: 
M. Jacques Vidal (ciencia de las religiones v coordinación del conjunto), 
M. Julien Ries (religiones 

M. Edouard Cothene 

Monseñor Yves Merchassos [el cnsuanismo v su historia), 


M. Mi outre (religione: 
s 


v judaísmo), 


chel Delahoutr 
Tal como se presenta. ten 


tanto 2 105 CAVE 


entre los que me encuentro. como a los 


gran servicio tano ¿105 
gran SEIC ento + AS 
que siempre estoy cispuesto 2 Cialogar. 
A todos ellos. sn di ión ni excepción, se lo dedico fraternalmente. 
Paris-Roma 1979-1953 Cardenal PauL POUPARD 
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vestro Dicaona 


ición. El director de la publicación y el comité de redacción han hecho lo posible para 
blico interesado pudiese adquirir sin tardanza este instrumento de trabajo. 

Dado el breve espacio de tiempo transcurrido desde la primera edición, las innovaciones 

ahora introducidas no pueden ser muy importantes: bibliografía más completa, introducción de 

artículos ya existentes para hacer más útil la consulta, sustitución, supresión 


que el pú 


nuevas referencias 2 


o arreglo de algunos artículos. 
Respondiendo a un desco reiteradamente manifestado por el público, los responsables de 


cada uno de los cinco grandes sectores en que hemos dividido el inmenso campo de las religiones 


han elaborado un índice analítico sectorial que sin duda facilitará la consulta. 
Por lo demás. el comité de redacción continúa su trabajo de puesta a punto permanente, lo 


que hará del Diccionario de las religiones el instrumento vivo merecedor de la confianza del pu- 
blico. 


Liré, agosto de 1984 Cardenal Paur. Pourarn 


e Ciencia 
de las religiones 


Balthasar, Hans Urs 
von 
Bockel, Pierre 
Borne, Euenne 
Carrier. Hervé 
Catalan, Jean-Frango1s 
Clouzet-Choisv, 
Maxime 
Deltombe, François 
Despland, Michel 
Emmanuel, Pierre 
Espie, Gabriel 
Gallego, Jordán 
de Gibon, Yves 
Greisch, Jean 
Gritti, Jules 
Guitton, Jean 
Hidber, Bruno 
Houis, Maurice 
Jacquin, Frangoise 
Jadot, Jean 
Koenig, Franz 
Ladriere, Jean 
Lalande, Bernard 
Lalov, Jean 
Laurent, Philippe 
Legrain, Michel 
Mavin, Henry 
Mellor, Alec 
Moler, Louis 
Nantet, Jacques 
Neus h, Marcel 
Poler, Jean-Claude 
Quarello, Eraldo 
Quarracino, Antonio 
Kaguin, J ves 
Kode, Frane 
Rousscau, André 
Sales, Michel 
Schefter, Pierre 
Schumann, Maurice 
Sommet, Jacques 
Thevenor, Xavier 
Tillictte, Xavier 
Vidal, Jacques 
Willebrands, Jean 


e Religiones 
antiguas 


Andreu, Guillemette 
Bénazeth, Dominique 
Berlandini, Jocelyne 
Bloch, Raymond 
Bodson, Liliane 
du Bourguet, Pierre 
Corteggian, 
Jean-Pierre 
Dubuisson, Michel 
Duchesne-Guillemin, 
Jacques 
Labarbe, Jules 
Lebrun, René 
Limet, Henri 
Loicq. Jean 
Malaise. Michel 
Meslin, Michel 
Motte, André 
Pfister, Dominique 
Ries, Julien 
Rutschowscaya, 
Marie-Helene 
Rvchmans, Jacques 
Saffrev, 
Henri-Dominique 
Sass, Kalman 
Servais, Jean 
Servais-Sovez, Brigitte 
Sevrin, Jean-Marie 
Soustelle, Jacques 
Urbin-Chotírav, 
Therèse i 
Wagner, Guy 
Watrheler Paul 


e Biblia 


y judaismo 


Bogaert, 
Pierre-Maurice 
Briend, Jacques 
Carrez, Maurice 
Cazelles, Henri 
Coste, René 
Cothenet, Edovard 
Dorė, Joseph 


Grelot, Pierre 
Harpigny, Guy 
Hruby, Kurt 
de La Maisonneuve, 
Dominique 
Lévêque, Jean 
Monloubou, Louis 
Perrot, Charles 
Wiéner, Claude 


e El cristianismo 
y su historia 


Andronikov, 
Constantin 
Bonnichon, Odile 
Bressoletre, Claude 
Chreétien, Pierre 
Clément, Olivier 
Congar, Yves 
Dalmais, 
Irénėe-Henri 
Dodin, André 
Dumas, André 
Dupront, Alphonse 
Evt, Pierre 
Geftré, Claude 
Germain, Elisabeth 
Gy, Pierre-Marie 
Henry, 
Antonin-Marcel 
Laurentin, René 
Lendger, André 
Madec, Goulven 
Manaranche, André 
Marchasson, Yves 
Marlé, René 
Marteler, Gustave 
Maugenest, Denis 
Passicos, Jean 
Pierrard, Pierre 
Poupard, Paul 
Raison, Henri 
Rémond, René 
Roller, Henri 
Sallé, Lucienne 
Saulnier, Christiane 
Struve, Nikita 
Tadin, Marin 


CUADRO DE COLABORADORES 


Vauchez, André 
Wartelle, André 


e Religiones actuales 
de África, Asia 
y Oceanía 


Borrmans, Maurice 
Boulanger, André 
Bureau, René 
Caspar, Robert 
Delahoutre, Michel 
Deleury, Guy 


Dhavamony, 

Mariasusai 
Eschlimann, 

Jean-Paul 
Gyal-Po, Tenzin 
Harbans-Singh 
Houang, Frangois 
Jomier, Jacques 
Lai, 

Joseph Nguyén Huy 
Lange, Claude 
Larre, Claude 
Lelong, Michel 
Mary, André 


N.B.: Son varios los autores que colaboran en más de una sección, 


Al final d ibliográfi í 
cos A volumen hay un complemento bibliográfico relativo a «fuentes, revistas y colecciones», una lista de los 
ratados por cada uno de los autores, y un índice analítico sectorial. 


Masscin, Pierre 
Maurier, Henri 
Monnot, Guy 
Morcau, Luc 
Pasquier, Abel 
Ribes, Louis 
Schreiter, 

Robert J. 
Soubramanien, Siva 
Swyngedouw, Jan 
Thomas, 

Louis-Vincent 


Toscano, Giuseppe M. 


Van Bragt, Jan 


INTRODUCCIÓN 


Este diccionario es el fruto de una colaboración entre el Instituto Católico de París, el Centro 
de Historia de las Religiones de la Universidad Católica de Louvain-la-Neuve, el Centro de 
Historia dé las Religiones de la Universidad de Lieja y el Departamento de Ciencias de las Re- 
ligiones de la Sorbona. 

Un comité de redacción se ha ocupado de seleccionar los artículos, elegir a los autores, 
coordinar las colaboraciones, perfilar las bibliografías y establecer las relaciones entre los temas. 
A lo largo de numerosas sesiones de trabajo, animadas por J. Vidal, los miembros del comité 
han buscado en todo momento el acuerdo común. Los temas se han repartido en cinco secciones, 
cada una de ellas bajo la responsabilidad de uno de los miembros del comité. 


1. Ciencia de las religiones (dirección: JACQUES VIDAL) 


: La originalidad de un diccionario depende de la selección de su información. Es también el 
iresultado de las técnicas de reflexión propuestas. Nosotros nos hemos impuesto como regla el 
proporcionar al lector los instrumentos de que dispone hoy en día la ciencia de las religiones. Se 
trata de un amplio conjunto que comprende la historia y la historia comparada, la sociología, la 
etnología, la antropología, la filosofía, la psicología y la teología. Hemos abordado cada una de 
estas disciplinas para que unas y otras conformen la trama del fenómeno religioso. 

La parte dedicada a esas diversas disciplinas es desigual, dado que cada una de ellas aporta 
a la ciencia de las religiones una contribución realmente diferente. Sucede también que existe una 
gran cantidad de léxicos, diccionarios y enciclopedias sobre sociología, filosofía, psicología y, en 
especial, teología. No nos ha parecido oportuno extendernos al respecto y hemos preferido re- 
mitir al lector a las obras correspondientes. Por el contrario, no hemos dudado en reservar un 
lugar a la ciencia, la tecnología y el desarrollo porque estos nuevos factores de la civilización 
ejercen una influencia notable en la religión, tanto en Occidente como en otros lugares. Con la 
misma intención, hemos tomado en consideración, por una parte, las manifestaciones del ateísmo, 
la incredulidad, la indiferencia religiosa, el laicismo, la secularización, la ideología y la política 
y, por otra, las formas de esoterismo y hermetismo, las sectas, los movimientos religiosos y las 
asociaciones destinadas a favorecer el encuentro de culturas y religiones. Por último, además de 
las disciplinas y las corrientes, hemos presentado a los autores cuyos trabajos resultan signifi- 
cativos para la ciencia de las religiones. Naturalmente, se trata de una selección y somos cons- 
cientes de los riesgos que ello entraña. Nuestras omisiones, en este punto como en otros, podrán 
ser corregidas en ulteriores ediciones del diccionario. f 

Así pues, hemos tratado de proporcionar al homo religiosus una base metodológica. La ex- 
presión designa el objeto propio de la ciencia de las religiones. Para que este objeto adquiera 
firmeza, guiamos al lector a través de las formas arcaicas, las estructuras y las funciones de la 
vida religiosa elemental. Hemos dedicado un espacio al tiempo primordial, a la memoria, a un 


presenta a través del arte. Un misterio le convierte en actor de una alianza en los comienzos de 
una «historia santa». 


ARANA NES A. 
Per Suera 
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Sin embargo, la experiencia elemental del hombre religioso conlleva riesgos. En el camino 
de los dioses, encuentra a los demonios. Un mal destructor se opone a las formas del bien. La 
magia y la brujería constituyen, además, una amenaza. Un bosque de prohibiciones y tabúes 
dificulta el camino, que se transforma en laberinto, adversidad y tentación. La labor de las re- 
ligiones consiste en superar estos obstáculos. Las religiones, fundadoras y reformadoras, pro- 
porcionan al creyente una herencia. Proponen, de diversas formas, una doctrina, una tradición, 
un culto y una jerarquía. Ofrecen un código moral o una ética para la peregrinación de la vida. 
Politeístas o monoteístas, místicas o proféricas, las religiones instituidas levantan las murallas de 
una anamnesis colectiva, de una conciencia comunitaria y de una organización responsable. Ad- 
ministran lo divino con sabiduría. Proclaman los mensajes de la revelación. Sirven a la justifi- 
cación, la liberación y la salvación de los hombres. Engendran también gurus, morabitos, santos 
y elegidos. Los éxitos del homo religiosus se inscriben en la asamblea viva de los creyentes. 

El lector encontrará en los artículos «ciencia de las religiones» y «religiones» dos textos que | 


le servirán de orientación. 


2. Religiones antiguas (dirección: Junien Ries) 


El apartado dedicado a religiones antiguas incluye aquellas religiones de la humanidad cuya 
existencia está atestiguada documentalmente aunque hayan desaparecido en la actualidad. Su ám- 
bito es muy extenso y abarca: 

a) Las religiones prehistóricas. Gracias a los vestigios arqueológicos, paleontológicos, epi- 
gráficos e iconográficos, hemos podido elaborar una panorámica de las religiones paleolítica, 
mesolítica y neolitica. Varias civilizaciones arcaicas nos han dejado vestigios importantes y me- 
recen una mención especial: Alföld, Altamira, Karanovo, Impresso, Lascaux, Lepenski Vir, Pro- 
tosesklo, Starcevo, Tassili, Val Cammonica. Diversos fenómenos religiosos de la prehistoria] 


atraen particularmente nuestra atención: el culto del toro, las diosas madres, el megalitismo, lasi 


inscripciones y los santuarios rupestres, las venus auriñacienses. 

b) Las religiones de Anatolia. Anatolia, encrucijada del encuentro milenario entre semitas e 
indoeuropeos, nos proporciona numerosos y preciosos testimonios: santuarios como el de Ya- 
zilikaya, ciudades como Alaka Húyúk, Karkemis y Samuha y, sobre todo, millares de tablillas 
que ya han sido descifradas. El diccionario describe el panteón, las creencias, el culto de los 
protohititas, los hititas, los hurritas y los luvitas, así como los cultos anatólicos grecoasiánicos. 

c) Las religiones sumeriobabilónicas. El mundo babilónico nos proporciona una documen- 
tación realmente prodigiosa. El diccionario 2porta informaciones precisas sobre las religiones 
sumeniz, babilónica y asiriobabilónica y sobre los numerosos campos que éstas abarcan: teología, 
cosmogonía, astrología, diluvio, adivinación, hemerologías, mitos, himnos y oraciones, culto, 
fiestas y calendarios. Varios fenómenos religiosos han merecido una atención especial (destino, 
exorcismo, hierogamia, sagrado sumerio). À 

d) Religión egipcia. «Los egipcios son el pueblo más religioso del mundo», dijo Heródoto. | 
El diccionario les reserva el lugar que merecen: religión real y religión popular, grandes divini- 
dades y teologías de los centros sacerdotales importantes, fiestas y cultos, momificación de los; 
cuerpos y vida de ultratumba, ciudades sagradas y templos, teologías y sabidurías, misterio y 
oración, textos de las pirámides y de los sarcófagos, rituales de los templos y del embalsama- | 
miento, permanencia de la religión faraónica y sincretismos de las diversas épocas. 

e) Religiones indoeuropeas antiguas. La invesúgación de G. Dumézil ha permitido afrontar 
desde nuevas perspectivas el estudio de las antiguas religiones indoeuropeas. La importancia de 
este cambio, las numerosas puestas a punto que exige y los resultados conseguidos, han obligado 
al comité de redacción a dedicar numerosos artículos y reseñas a las religiones céltica, germánica, 
escandinava y eslava, así como a los vestigios de las religiones galorromana, ibérica y britani- 
corromana: dioses y mitos, creencias y culto, religión y sociedad. 

f) Religiones iranias. En Irán, la reforma de Zarathustra introduce una profunda modifi- 
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cación en el antiguo pensamiento ario. Después del zoroastrismo, el país conoce el mazdeístmo 
de aqueménidas, partos y sasánidas, la religión de los magos y diversas corrientes religiosas como 
el zurvanismo y el mazdakismo. Los parsis de la India reivindican la tradición zoroástrica. Son 
numerosas las cuestiones que interesarán al lector: los seis arcángeles, los gáthas, el culto de 
Mithra, el Zend-Avesta, Ohrmazd, el Dios Supremo. 

g) La religión griega. La religión de la antigua Grecia se extiende a lo largo de más de dos 
milenios, desde las religiones minoica y micénica, tributarias de los cultos prehelénicos, hasta la 
religión helenística, marcada por la divinización de los soberanos. Entre estos dos polos se sitúan 
numerosas corrientes de pensamiento: teogonías de Homero y Hesíodo, aristotelismo, plato- 
nismo, orfismo, pitagorismo, epicureísmo, religiones de misterios y estoicismo. El diccionario 
proporciona también información sobre el panteón, los mitos, las fiestas y ciertos aspectos esen- 
ciales del pensamiento griego (oráculos, destino, cultos medicinales, evemerismo, menadismo, 


metempsicosis y teurgia). 


etruscas han gozado del beneficio de una interpretatio romana O graeca, nosotros encontramos 
las huellas de diversas teologias, lo cual pone de manifiesto la existencia de varias sistematiza- 
ciones del panteón etrusco. El diccionario trata de aclarar las cuestiones esenciales. 

i) Religiones amerindias. Las religiones amerindias constituyen vestigios precisos y llenos de | 
interés de la vida del homo religiosus. La religión inca, vinculada al poder imperial, se extendió | 
por los países andinos desde el Ecuador hasta Chile. En el sincretismo azteca coinciden los cultos 
astrales, los ritos agrarios y las especulaciones teológicas arraigadas en los diversos cultos me- | 
soamericanos. La religión maya concedía una atención especial a los cuerpos celestes y al cómputo 
del tiempo. Su culto y sus danzas rituales se han perpetuado hasta nuestros días. La religión 
olmeca (1200 a 400 a.C.), por su parte, se consagró con mayor ahínco a las fuerzas de la tierra 
y el agua. La religión tolteca es, en fin, una religión astral. El sol exige sangre y corazones hu- 
manos. 

j) Religiones gnósticas y corrientes dualistas, Los descubrimientos de Tourfan a principios 
del siglo xx, los de Madinat Madi en 1930 y, más tarde, los de Nag Hammaádi en 1945, nos han 
proporcionado una copiosa documentación acerca del movimiento gnóstico y de sus actividades 

a lo largo de varios siglos en Asia, en el mundo mediterráneo y, más tarde, en la Europa central. 
Renovados desde hace algunos decenios, los estudios gnósticos y maniqueos constituyen en el 
momento actual una de las líneas de investigación más importantes de la historia de las religiones. 
El comité de redacción ha dedicado una especial atención a estos estudios. Se ha creído oportuno | 
englobar en esta investigación a las corrientes dualistas de la época medieval: bogomilismo, ca- | 
tarismo, mesalianismo y paulicianismo. ' 


3. Biblia y judaísmo (dirección: ÉnouarD COTHENET) 


La Biblia, libro sagrado para cientos de millones de fieles, ejerce una atracción cada vez 
mayor. Considerada como un best-seller de la literatura, ha sido traducida a todas las lenguas y 
proporciona una fuente de inspiración inagotable en el campo de la literatura y el arte. El his- 
toriador encuentra en ella un campo de exploración siempre susceptible de ser renovado cara a 


SIBLIOTECA - USYA 
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un conocimiento más preciso de la religión de Isracl y los orígenes del cristianismo. Durante 4. El cristianismo y su historia (dirección: Yves MARCHASSON) 

mucho tiempo, la Biblia ha constituido casi la única fuente de nuestros conocimientos acerca del o o 

antiguo Oriente. Con el desarrollo de la arqueología a partir del siglo xix, el desciframiento de Nacido en el seno de la tradición religiosa de Israel, el cristianismo se difundió rápidamente 
los jeroglíficos egipcios y de la escritura cuneiforme de Mesopotamia, las cosas han cambiado por toda la cuenca del Mediterráneo y experimentó una primera aculturación de gran alcance 
mucho. La interpretación de los textos bíblicos ha experimentado en ocasiones profundos cam- ) desarrollándose en el ámbito del mundo grecorromano. , o 

bios, enriqueciéndose con frecuencia por el estudio del medio en el que se escucharon las voces j En el marco de un Diccionario de las religiones no es posible tratar de escribir una nueva! 
de Moisés y los profetas. Por su parte, la exégesis bíblica, por el gran número de métodos que! historia del cristianismo y es preferible explicar, por medio de ejemplos tópicos, de qué forma 


despliega, ofrece una referencia útil para la interpretación de otros textos religiosos. ha tratado de responder esta doctrina, dentro de la fidelidad al mensaje de Jesús, a las aspiraciones | 
No debe sorprender, por tanto, la extensión dedicada en este diccionario a la sección que de los hombres, tomando en consideración las diversas culturas y las distintas situaciones con- | 
nos ocupa. El artículo «Biblia», en un panorama de conjunto, muestra cómo han salido a la luz flictivas que se han producido a lo largo de la historia. 
los distintos documentos que esta obra contiene, en respuesta a las necesidades de una comu- a) Desde esta perspectiva hemos establecido varias reseñas sobre temas que representan al- 
nidad. Diversos artículos permiten detallar el contenido y el género literario de los principales gunos hitos fundamentales: persecuciones, mundo bárbaro, cruzadas, papado de Avignon, Re- 
libros (o grupos de libros) bíblicos. Mencionemos, por ejemplo, las colaboraciones que versan forma, Iglesias tridentinas y siglo de Jas Luces. El siglo x1x ha llamado nuestra atención, recor- 
sobre el Pentateuco, el profetismo, la literatura sapiencial, el evangelio... Los problemas de in- dándonos que fue el tiempo del descubrimiento del patrimonio religioso de la humanidad y de 
terpretación se abordan en el artículo de «crítica bíblica», que traza la historia de veinte siglos la historia de las religiones. No podíamos abordar un campo tan amplio y nos hemos visto obli- 
de lectura; este artículo se completa con las notas sobre el canon de las Escrituras y la inspiración. gados a seleccionar colaboraciones referidas a De Broglie, Renan, Loisy y el modernismo. 
Hemos considerado también oportuno presentar a algunas de las grandes figuras del mundo b) El problema de las instituciones nos ha parecido también interesante. Ciertas instituciones 
bíblico e insistir, en ciertos casos, en la meditación propia de cada confesión religiosa. El artículo muestran analogías con otras religiones; tal es el caso del monaquismo. Otras son específicas del 


«Abraham» constiruve un modelo de este género, en el sentido de que en él se pone de manifiesto cristianismo. En nuestra selección hemos incluido temas como órdenes religiosas, concilio, de- 
la actuación del patriarca 2 través de las diversas tradiciones de la Biblia, el midraš judío y las recho canónico, papado y Vaticano. 


enseñanzas del Corán. Se seguirá el mismo modelo en los artículos dedicados a Moisés y Elías. c) Por su difusión, el mensaje cristiano experimenta de forma temprana disputas y se ori- 
Los grandes profetas de Isrzel (Isaías, Jeremías, Ezequiel y Daniel) cuentan también con estudios ginan en él tendencias que provocan cismas, siendo el primero en el tiempo el de Oriente. Hemos 


monográficos. considerado conveniente recordar este aspecto, del que se ocupan diversos artículos: iconoclastia, 
En lo que respecta 21 Nuevo Testamento, la persona de Jesús domina toda la escena. Par- cismas, Iglesias cristianas orientales, etc. 


tiendo de datos sobre los cuales están unánimemente de acuerdo los historiadores actuales, el d) Por otra parte, conviene insistir de forma especial en los problemas suscitados por la 


artículo se prolonga con una interrogación acerca del sentido de su misión y el misterio de su Reforma del siglo xvr. Hemos decidido presentarlos, bien proporcionando un conocimiento ge- 
persona. Articulos como «encarnación», «resurrección» y «salvación», proporcionan a este res- neral de los grandes precursores (Lutero, Calvino y Zwinglio), bien recurriendo a algunos ar- 
pecto una reflexión teológica. Los grandes pensadores del nacimiento del cristianismo, Pablo y tículos sintéticos, entre los cuales señalaremos los correspondientes al anglicanismo, el movi- 
Juan, son odieto de estudios profundos. Reseñas más breves se dedican a los principales per- miento de Oxford y las Iglesias protestantes. 

sonajes del Nuevo Testamento: Juan Bautista, Pedro y Santiago. ' e) El papel de las grandes figuras es fundamental en el cristianismo. Nos hemos centrado, 

El artículo «Dios» representa la clave de esta sección: tras unas consideraciones generales a título de ejemplo, en algunos de los Pensadores que más huella han dejado en la teología cris- 
sobre el monoteísmo, aborda el desarrollo de la fe en el Dios único de Israel y, a continuación, tiana: Justino, Ireneo, Agustin, Buenaventura y Tomás de Aquino, asi como Orígenes, Tertu- 
el carácter propio del Dios Padre en el Nuevo Testamento. Los artículos sobre el Logos y el liano y Gregorio de Nisa. No por ello hemos dejado de lado a autores más recientes, entre los 
Espíritu Santo preparan la síntesis dogmática que se realiza en el artículo «Trinidad». cuales se encuentran Barth, Soloviev, De Lubac, etc. 

K Hruby ha sido el director de la subsección dedicada al judaísmo. Ha elaborado un pa- f) Por otra parte, en comparación con otras religiones, el cristianismo requería una presen- 
norama de diecinueve siglos de vida religiosa a partir de la destrucción del templo de Jerusalén tación más general que pusiera de manifiesto su originalidad. Hemos tratado de ofrecerla por 
(en el año 70 de nuestra era) y ha proporcionado información sobre los principales libros de la medio de artículos referentes a la teología, como los que llevan por título «encuentro», «salva- 
literatura judía, ocupándose también de Jos pensadores religiosos de influencia duradera: Mai- ción», «redención», «fe», «dogma», «teología», «sacramentos», «tradición», «Iglesia», etc. Sin 
mónides, Raši, los Jasidim, M. Buber, etc. Pa ` embargo, no hemos olvidado la espiritualidad del cristianismo (cf., entre otros, artículos sobre 

Aunque muy incompleta, esta enumeración basta para ilustrar la dimensión fundamental- santidad, meditación, oración, María, postrimerías, Satán). Tampoco hemos querido dejar de 
mente histórica de la sección. Tratándose de un tema que ha sido objeto de innumerables estudios, lado las reflexiones que el cristianismo suscita en la vida de los hombres (arte, religión popular, 
era necesario llevar a cabo una selección minuciosa; la bibliografía y las remisiones permitirán trabajo, Organizaciones Internacionales Católicas, catolicismo social) o las contradicciones que 
que nuestros lectores accedan a los documentos de referencia más habituales. La existencia de la provoca (descristianización y anticlericalismo). 

Traducción ecuménica de la Biblia (TEB) pone de relieve la superación de los conflictos doctri- Evidentemente, nuestra selección —como toda selección— nunca puede ser completa. Sin 

nales aparecidos con la Reforma. Hemos tenido en cuenta la gran diferencia que existe entre la J embargo, las obras de historia y teología del cristianismo abundan; existen grandes enciclopedias 

lectura judía y la cristiana del Antiguo Testamento; la primera está dominada por la figura de y numerosas colecciones y obras especializadas. Las referencias bibliográficas que aparecen al pie 
Olsés, mientras que la segunda lo está por la de Jesús, Esperamos que nuestros lectores des- de los principales artículos permitirán que los lectores completen su información. 


cubran la coherencia propia de cada una de estas interpretaciones y se animen a buscar el diálogo 
entre los hijos de Abraham, sin olvidar que cl ¡slam, por medio de Ismacl, reivindica también al 


padre de los creyentes. 
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INTRODUCCIÓN 
5. Religiones actuales de África, Asia y Oceanía (dirección: MicHeL DELAHOUTRE) 
s artículos dedicados a otras religiones actuales, se pueden distinguir, 


Por lo que se refiere 2 lo 20trasr 
diccionario, tres grupos: 


desde el punto de vista de su tratamiento en el o s 
a) r artículos sobre el islar han sido concebidos y planificados como un todo, de forma 


que cada entrada completa y equiibra a las demás pese a su valor independiente. De as qn 
importancia que tienen las remisiones. La especificidad del islam no debe a ar los 
vínculos que mantiene, por sus origenes, con el judaismo y el cristianismo. Esos vínculos son 
tratados en artículos como «Abraham en el Corán», «Jesús en el Corán» y «diálogo islamocris- 


tiano». 


bp) El hinduismo, el budismo y, en general. las religiones que nacieron en suelo indio (jai- 


nismo, sikhismo) presentan también la ventaja de que han sido estudiadas y sistematizadas desde | 


hace mucho tiempo. Ello ha facilitado de forma considerable su tratamiento. El lector podrá 
pasar de un artículo a otro gracias a un eficaz sistema de remisiones. No se ha omitido ningún 
aspecto importante. Aunque con respecto a los budismos tibetano e indio se han mantenido los 
mismos criterios, para evitar repericiones inútiles se concede más espacio a las personalidades 
destacadas y a los fundadores de las sectas, 2 los monasterios y a las peregrinaciones, a los ritos 
y a algunas divinidades caracterisucas del Tíbet. En cuanto a China y Vietnam, se consideran 


sobre todo los principales aspectos del raoísmo, el confucianismo, el caodaísmo y el Hoa Hao. | 


Japón está presente a través de su re 
confucianismo y las nuevas religiones que han aparecido en el archipiélago. 

c) Las religiones de Africa, Madagascar, Oceanía y Australia están vinculadas a diversas et- 
nias y por lo general kan conservado de éstas ciertos ritos y prácticas agrarias. Por esta razón, 
ha sido necesario realizar una selección ante la gran diversidad y el número casi ilimitado de 
artículos posibles. Parz ello hemos aplicado algunos criterios: con respecto a Oceanía, distin- 
guimos las religiones de Melanesia, Micronesia y Polinesia. En cuanto a África, no se ha elegido 
ninguna entrada «tribal» pues ningún rasgo diferenciador permitía conceder privilegios a una u 
ora emiz. Tanto en lo referente a Africa como a Oceanía, los aspectos relevantes en el ámbito 
de la historia de las religiones se tratan en virtud de su especificidad con respecto a uno u otro 
continente (culto a los antepasados, magia y brujería, erc.). Algunos términos vernáculos rela- 
cionados con la religión han sido tratados 2 parte (mana, tabú, dema, masalai y Nzambi) o`bien 

an sido incluidos en las entradas alfabéticas por medio de un sistema de remisiones. Así, por 
ejemplo, los términos «amma- y «<Nommo» remiten a los artículos «mito en África negra» y 
+ Africa negra (religiones de)-. No hemos olvidado Jos movimientos tradicionales y modernos 
(culto del cargo, asocizciones cultuales), ni las religiones introducidas en el continente africano 
(cristianismo en Africa negra e islam en el Africa negra). 
El conjunto de los artículos na sido armonizado para evitar inútiles repeticiones. La trans- 
cripción de los términos árabes, sánscritos, palis, chinos, japoneses y tibetanos es la que se adopta 
en las obras actuales, con algunas simplificaciones a las que recurren también, por lo demás, las 


obras más prestigiosas. 


u religión tradicional (el shintó), su adaptación al budismo y al ! 


ABATON. Neutro singular de un adjetivo 
griego que significa «intransitable». Se emplea 
como sustantivo para designar un lugar (san- 
tuario, tumba) cuyo acceso estaba prohibido al 


profano 


— Medicinales (cultos). 
JULES LABARBE 


“ABD AL-YABBAR (932-1025). Iraní nacido 
en Asadábad hacia el año 932, fue durante mu- 
cho tiempo juez supremo (de ahí su sobrenom- 
bre: el + Qadi) del principado buyí de Rayy, 
donde murió en 1025. Es el más importante de 
los —> mu'tazilíes de quienes se han conservado 
obras. Es famoso ante todo por su extensa 


suma teológica, el Mughni. 


Bibliografía. G.F. Houranı, Islamic Rationalism: 
The Ethics of ‘Abd al-Jabbar, Oxford 1971; G. 
Monnor, Penseurs musulmans et religions iranien- 
nes: ‘Abd al-Jabbar et ses devanciers, París 1974; 
J-R-T.M. Perers, God's Created Speech: A Study 
in... ‘Abd al-Jabbar...., Leiden 1976; Marte BER- 
NAND, Le problème de la connaissance d’après le 
«Mugni» du cadi «Abd al-Gabbár, Argel 1982, 
Guy MonnorT 


ABHINAVAGUPTA (siglo IX). Original 
pensador de Cachemira cuyas obras tratan so- 
bre filosofía, estética y mística. Representa la 
religión — Sivaíta en la escuela trika (basada en 
tríadas) llamada — Sivaísmo de Cachemira. En 
sus obras insiste sobre — Siva, el > Absoluto, 
pura conciencia y pura luz cuyas vibraciones o 
tomas de conciencia se objetivan y se propagan 
sucesivamente en las energías y realidades de 


nuestro mundo fenoménico permitiendo así la 
ascensión del alma al Absoluto. 


Bibliografía. L. SiLBURN, Hymnes de Abhinava- 
gupta, traducidos y comentados, París 1970; A.M. 
EsnOUL, L'kindouisme, textes et traditions sacrés, 
París 1972, págs. 479-505: Le shivaisme du Cache- 


mire, por André PADOUx. 
MICHEL DELAHOUTRE 


ABIDOS. Ciudad situada en el Alto Egipto. 
Se convirtió en el principal lugar de culto osi- 
riano a comienzos de la xı dinastía, momento 
en que Osiris se apropia del título de Khen- 
tamentiu «el que está a la cabeza de los occi- 
dentales», perteneciente al dios local. A partir 
de la época tinita se convierte en la necrópolis 
principal er. la que tanto el rey como los par- 
ticulares se enterraban o mandaban levantar un 
templo funerario (Seti 1, Ramsés 111), un ce- 
notafio o una estela, De esta forma esperaban 
encontrar la justificación moral de sus actos y, 
a la vez, disfrutar de las ofrendas depositadas 
en las inmediaciones de la «Escalera del Gran 
Dios». Anualmente se celebraban grandes fies- 
tas que atraían a una gran concurrencia de pú- 
blico deseoso de participar en los «misterios» 
de Osiris en su santuario, que gozaba de una 
inmensa vencración, pues se creía que allí había 
sido enterrada la cabeza del dios. 


Bibliografía. J. VANDIER, La religion égyptienne, 
París 1949, págs. 94-120. 
Mar1E-HÉLENE RuTSCHOWSCAYA 
Ea trabe (mus lim 
ABRAHAM. La figura de Abraham ocupa 
un lugar excepcional en los tres grandes mo- 


ABRAHAM 


noteísmos, a los que cabe caracterizar como 
monoteísmos abrahámicos (cf. Introducción). 
Si el judaísmo exalta la paternidad del patriarca 
(cf. Is 51,2: Abraham, nuestro padre; Sara, 
nuestra madre), para el cristianismo es el héroe 
de la fe y el islam lo considera como el primero 
de los «sumisos».1 Dios. Aunque el historiador 
actual se muestra modesto en sus conclusiones, 
el teólogo no menosprecia el valor de esta me- 
ditación incesante, ya que cada época ha ex- 
presado de alguna manera su mejor ideal evo- 
cando sus orígenes. Este es el aspecto que van 
a destacar las secciones siguientes: 1. Abraham 
en la tradición biblica. 2. Abraham en la tra- 
dición judía. 3. Abraham en el Corán. 

1. ABRAHAM EN LA TRADICIÓN BÍBLICA. 
Abraham (antes de su establecimiento en 
Mamré, Gén 17,5; 18,6) es conocido princi- 
palmente a través del libro del — Génesis, en 
el que se encuentran integradas tradiciones de 
origen diverso (> Pentateuco) y de datación a 
menudo tardía. Según el testimonio mismo de 
la Biblia, los hechos relatados no pertenecen a 
la gran historia política (con excepción de Gén 
14). Se trata de episodios de orden familiar o 
tribal, de los que no se encuentra mención al- 
guna en los documentos oficiales. Por los nom- 
bres propios, por la historia posterior de las 
tribus, por las costumbres que reflejan y por la 
geografía que suponen, estas tradiciones pue- 
den situarse, sin embargo y no sin dificultades, 
en la historia. Las que se refieren a Abraham 
se leen en Gén 11,29 a 25,10. Se trata de un 
«ciclo» en el que los especialistas distinguen 
tres narraciones: 

1) La tradición yahvista (J) se inicia con un 
preámbulo solemne, de gran alcance teológico 
(Gén 12,1-3). Invitado a abandonar el país de 
sus padres, Abraham recibe la promesa de una; 
descendencia numerosa: «En ti serán bendeci- | 
dos todos los linajes de la tierra.» Después de | 
haber atravesado Sikem y Ay y haberse sepa- | 
rado de su sobrino Lot, antepasado de Moab, 
Abraham acampa en Mamré, cerca de Hebrón, 
en donde Dios le reitera la promesa de la des- 
cendencia. Sus hijos, Ismael y más tarde —> 
Isaac, se establecerán al sur de Beer-Seba (Gén 
16,14; 24,62). El ciclo concluye con tres epi- 
sodios: en Beer-Seba pacta con Abimélck (21, 
32ss), en el monte Moriá efectúa la oblación de 
Isaac (22,16) y envía a Jarán a su siervo para el 
matrimonio de Ísaac (24). ES 
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2) En el documento clohísta (E), Abraham: 
recibe la promesa de un país tras su salida de 
Ur. En el capítulo 15, cuya distribución entre 
los estratos yahvista y elohísta sigue siendo dis- 
cutida, se lee la célebre frase: «Creyó Abraham 
a Yahvéh y Yahvéh se lo tomó en cuenta como 
justicia» (15,6). El capítulo termini con el re- ' 
cuerdo de la estancia de los descendientes del 
patriarca en Egipto, tras su instalación en Ca- 
naán, cuando llegó a consumarse la iniquidad 
de los amoritas (Gén 15,16). Los principales 
episodios de la vida de Abraham se desarrollan 
en Beer-Seba: el rapto de Sara por Abimélek 
(Gén 20) y más tarde la alianza con este rey 
(21,22-34). Sigue después el sacrificio de Isaac] 
(22), que concluye con la sustitución por 
el carnero (v. 13) y la renovación de las pro- | 
mesas. 

La tradición judía atribuirá un gran valor a 
la agédah (ligaduras) de Isaac, en tanto que el 
texto bíblico insistirá ante todo en el «temor» 
(en el sentido de obediencia respetuosa) de 
Abraham (v. 12: «Porque ahora sé que eres te- | 
meroso de Dios»). 

3) El documento sacerdotal (P) resume estos 
hechos: salida de Ur y de Jarán, separación de 
Lot, nacimiento de Ismael e Isaac. Relata la => 
circuncisión de estos últimos (Gén 17) y lay 
adquisición de la cueva de Makpelá en Hebrón, | 
en donde Abraham será enterrado junto a Sara 
(Gén 23). 

Estos relatos representan diferentes etapas 
de la tradición. Obedecen a ciertas leyes del 
folklore y de las leyendas cultuales y son tam- 
bién el eco de los problemas de las tribus, de 
sus desplazamientos, de sus conflictos y de sus 
alianzas. Se advierte su convergencia en varios 
puntos tales como la estancia de Abraham en 
Beer-Seba. En los textos egipcios llamados de 
execración, un príncipe de Sim'on (Simeón) 
Jleva el nombre, muy parecido, de Abirehenu 
(siglo xv11 a.C.). Si la mención de los filisteos 
(Gén 21,32; 26,14ss) no puede ser anterior a 
1180, fecha de la implantación de este pueblo, 
otras características se ajustan perfectamente al 
período llamado «amorita» (1900-1850 a.C.). 
En todo caso, los lugares de culto visitados por 
Abraham eran canancos y los profetas habían 
manifestado su hostilidad hacia ellos. La pre- 
sencia de Abraham en tales lugares no puede 
ser una invención tardía: él es padre en la fe 


(Gén 15,6). 
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El nombre de Abraham pertenece a la ono- 
mástica del segundo milenio mesopotámico y 
fenicio, aun cuando los arameos con los cuales 
se relaciona no hayan aparecido por Damasco 
antes del siglo xı. Algunos sitúan la figura de 
Abraham a partir de los siglos xrv-x11 (C. 
Gordon) o bien en torno a los siglos xv111-xv11 
(R. de Vaux). Lo más probable es que los epi- 
sodios relativos al Abraham de la época amo- 
rita hayan sido completados en la época si- 
guiente. Si se negara el carácter histórico de la 
figura de Abraham, jefe de un grupo emigrante 
de Mesopotamia que se hace poderoso en suelo 
judío, resultaría incomprensible su función en 
la Biblia. De cualquier modo, los detalles his- 
tóricos quedan todavía fuera de nuestro al- 
cance. 

La tradición bíblica tardía anticipa la impor- 
rancia de la — circuncisión como signo de la 
> alianza y obediencia heroica de Abraham. 

HENRI CAZELLES 


¡ En el Nuevo Testamento la figura de Abra- 
ham ocupa un lugar importante. > Juan Bau- 
tista critica la falsa confianza que los judíos po- 
nen en su ascendencia abrahámica (Mt 3,9). 
¿Cuando > Jesús evoca la bienaventuranza ce- 
lestial, se refiere también a las promesas hechas 
a Abraham y a los demás patriarcas: «Os digo, 
pues, que muchos vendrán de oriente y occi- 
dente a ponerse a la mesa con Abraham, Isaac 
y Jacob en el reino de los cielos» (Mt 8,11; cf. 
Lc 16,23). A sus contradictores Jesús les opone 
la fe de Abraham en la promesa (Jn 8,59). — 
Pablo, por su parte, exalta sobre todo la —> fe 
de Abraham, como respuesta a la promesa de 
| Dios (Gál 3,6-17), hecha antes de la ley. Esta 

fe reviste un carácter extraordinario, ya que se- 
| gún los criterios humanos el Patriarca había re- 
| basado la edad apropiada para tener un hijo de 
| Sara: «Esperando contra toda esperanza creyó; 
| y así vino a scr padre de muchos pueblos» 
t (Rom 4,18). De este modo el caso de Abraham 

ilustra el régimen de la justificación (> justi- 

cia-justificación) por la fe. La epístola a los Gá- 

latas señala que el verdadero heredero de la 

promesa es el propio Cristo (3,16); por el bau- 

tismo, judíos y gentiles se convierten, en un 

plano de igualdad, en la descendencia de Abra- 

ham (3,29). En Heb 11,17-19 se exalta el sa- 


crificio de Isaac como anuncio de la pasión y 


de la resurrección de Cristo. — Santiago, por | primer pros 


inma al car humano y que la e 


ABRAHAM 


el contrario, considera el hecho desde la pers- 
pectiva judía tradicional: «Abraham, nuestro 
padre, ¿no fue justificado por las obras al ofre- 
cer a su hijo Isaac sobre el altar?» (2,21). Estos 
pocos ejemplos bastan para mostrar la actua- 
lidad (R. Martin-Achard) de la figura de Abra- 
ham en las diferentes corrientes del cristia- 
nismo primitivo. La presentación que ejercerá 
la influencia más considerable es la de san Pa- 
blo, cuya consonancia con los textos más anti- 
guos del Génesis ha sido mostrada por la exé- 
gesis moderna. 

> Fe, — Génesis, —> Justicia-justificación, 
> patriarcas, — Pentateuco, 


Bibliografía. R. de Vaux, Histoire ancienne d'Israél, 
t [, París 1971, págs. 157-276 (trad. cast. Historia 
antigua de Israel, 2 vols., Cristiandad, Madrid 
1975); R. MaARrTIN-ACHARD, Actualité d'Abra- 
ham, Neuchátel-París 1969; A. GONZÁLEZ Núñez, 
Abraham, Padre de los Creyentes, Taurus, Madrid 


1963. , 
EDOUARD COTHENET 


2. ABRAHAM EN LA TRADICIÓN JUDÍA. Si- 
guiendo el relato bíblico, la tradición judía 
antigua desarrolló de manera especial los temas 
del nacimiento y juventud de Abraham, de sus] 
luchas con los reyes de Canaán, de su alianza! 
con Dios, de su circuncisión, de su cambio de! 
nombre (de Abram en Abraham), de la visita] 
de los tres hombres, de su intercesión en favor 
de Sodoma, de la salvación de Lot, de sus dis- | 
putas con Abimelek, de sus relaciones_con 
Isaac e Ismael, del sacrificio de Isaac y de la 
vida ejemplar del patriarca así como de su vejez 
y de su muerte. 

La exégesis rabínica de la edad media repite 
y desarrolla más aún todos estos datos. 

Como en el > midraš, la grandeza de Abra- 
ham consiste según estos documentos en que 
solo, sin maestro, entregado a sus reflexiones 
y a sus meditaciones personales, llegó a con-! 
cebir la idea de un Dios único e invisible al que 


tulo de «amigo de Dios» (Is 41,8: «Abraham 
mi amigo»). Cuando la Biblia dice (Gén 12,9) 
que Abraham continuó avanzando hacia el sur, 
quiere significar que nunca dejó de buscar y de 
analizar hasta alcanzar el nivel espiritual más 
elevado. Abraham, de origen pagano, fue el 
> élito. Nose contentó con su prapio 
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conocimiento de Dios sino que buscó que esta 
convicción fuera compartida por el mayor nú- 
mero de hombres. Modelo de hospitalidad, de- 
cía a los que agradecían su acogida: «Yo no soy | 
el propietario; existe un Dios que ha creado los | 
cielos y la tierra y al que debemos reconoci- | 
miento a causa de nuestra existencia y de la | 
subsistencia que nos otorga.» i i 

En este contexto, Gén 21,33 reviste una 1m- 
portancia especial: «Después plantó Abraham 
un tamarisco en Beer-Seba e invocó allí el nom- 
bre de Yahvéh, Dios eterno». Se ha establecido 
una relación entre este versículo y la hospita- 
lidad del patriarca, y el término "sel (tama- 
risco) se interpreta en función de ajilah (co- 
mer), Setiyah (bebida) y lewiyah (acción de 
acompañar). Mediante este acto Abraham 
quiso conquistar el mayor número posible de 
personas para la verdadera religión (idea ex- 
presada en la segunda parte del versículo, sin 
relación aparente con la primera). 

Lo que preocupó tanto al midraš como a los 
comentadores fueron las diez pruebas que tuvo 
que sufrir el patriarca (Afisnah Abot v,3): 
«Nuestro padre Abraham ruvo que someterse | 
a diez pruebas y las superó todas con éxito», | 
sobre todo la última, la orden que recibió de 
Dios de ofrecerle en holocausto a su propio 
hijo Isaac (Gén 22). En la Escritura no existe 
ninguna relación directa entre este capítulo y 
lo que precede. Por tal motivo, se ha atribuido 
este incidente a una acusación calumniosa de > 
Satán contra Abraham y ha sido presentado 
también como la consecuencia de un diálogo 
entre Ismael e Isaac, al imponer el primero su 
superioridad por haber sido circuncidado a la! 
edad de trece años; habría sido entonces 
cuando Isaac habría aceptado ser inmolado en | 
sacrificio para agradar a Dios, 

Los midrasim y los comentadores se mues- 
tran unánimes a la hora de subrayar que Dios 
no tenía necesidad de someter a Abraham a la 
prueba para averiguar su obediencia absoluta. 
El designio de Dios en este punto fue dar a co- 
nocer a los pueblos del mundo el grado de ab- 
negación del patriarca. Otra dificultad la sus- 
cita la abrogación de la orden divina en el úl- 
timo momento. Los exegetas explican este he- 
cho con un análisis de Gén 22,2, interpretando 
este versículo en el sentido de que el propósito 
de Dios era que el patriarca condujera a Isaac 
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en sacrificio, sabiendo que Abraham interpre- , 
taría esta orden literalmente y estaría dispuesto | 
a ejecutarla en su sentido materjal. 

La obediencia del patriarca, superior a todo 
cuanto cabe imaginar, es el fundamento teo- 
lógico de la noción de mérito de Abraham, del 
que se benefician permanentemente todos sus 
descendientes. Así, la ceremonia del toque de 
Sofar (cuerno de carnero) en Ro? Ha-Sanab 
(año nuevo, — fiestas judías) es interpretada 
por la tradición como un recuerdo de la agédah 
(«ligadura» de Isaac sobre la plataforma del al- 
tar) y de su sustitución por un carnero. Esta 
tradición ha inspirado una de las más bellas 
oraciones litúrgicas: 

«¡Dios nuestro y de nuestros padres! Acuér- 
date piadosamente de nosotros e inclínate hacia 
nosotros con sentimientos de salvación y de 
misericordia desde lo más alto de los cielos. 
Acuérdate en nuestro favor, Señor Dios nues- 
tro, de la alianza, de la gracia y del juramento 
que hiciste a nuestro padre Abraham en la 
montaña de Moná. Trae a tu presencia la li- 
gadura con la que nuestro padre Abraham ató 
a su hijo a la plataforma del altar, violentando 
su misericordia (paternal) a fin de cumplir tu 
voluntad con valentía. Que tu misericordia re- 
prima tu cólera (y la aparte) de nosotros...» 

Las experiencias de los patriarcas, los acon- 
tecimientos de su vida y sus acciones tienen un 
valor simbólico que rebasa con mucho el 
marco de su propia existencia; sus descendien- 
tes vivirán a su imagen lo que ellos mismos vi- 
vieron. Esto se aplica muy especialmente a 
Abraham, que ocupa una posición incompa- 
rable entre los patriarcas. La primera de las; 
Dieciocho Bendiciones, elemento central de la, 
> oración judía, concluye con su nombre. Por) 
otra parte, en el momento de la alianza de Dios! 
con el patriarca (Gén 15), el Señor le permitió 
ver todas las vicisitudes (opresiones, exilios, 
persecuciones) por las que tendrían que pasar 
sus descendientes. 


z5 Isaac, => midraš. 
Kurt HrubY 


3. ABRAHAM EN EL CORÁN. Abraham (/bra- 
him) aparece 69 veces en el — Corán 
a través de 25 suras que abarcan 37 pasajes 
distintos y comprenden alrededor de 259 ver- 
sículos. El Corán describe a Abraham como un 


a la montaña de Moriá sin ofrecerlo realmente modelo religioso frente a los árabes secesionis- 
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tas y concluye su retrato desde La Meca con 
los rasgos de muslim, de => hanif y de funda- 
dor de la millat Ibrahim. 

El análisis de las fuentes de la historia co- 
ránica de Abraham y del uso que de ellas hace 
la tradición proporciona los resultados siguien- 
tes: 1) en la presentación coránica faltan los re- 
latos agádicos, muy desarrollados en los cro- 
nistas musulmanes, del nacimiento de Abra- 
ham en Caldea, de la estancia de Abraham en 
Egipto, del retorno de Agar e Ismael, de las 
visitas de Abraham a Ismael y de la circunci- 
sión y muerte del Patriarca; 2) se narran sin 

[ningún lujo de detalles, contrariamente a lo 

| que sucede con los cronistas, los relatos de la 

¡ disputa de Abraham con su rey en torno al 

| Dios único, de la destrucción de los ídolos y 

| del suplicio por el fuego; 3) el relato de la des- 
trucción de los ídolos recibe en el Corán una 
presentación completamente distinta, así como 
las numerosas narraciones que se ocupan de las 
relaciones de Abraham con su padre y su pue- 
blo y de la descripción bíblica del sacrificio; 4) 
los demás relatos bíblicos (la visita de los án- 
geles, la destrucción de las ciudades de la lla- 
nura) sólo presentan algunas variantes en las 
crónicas paralelas; sin embargo, desaparecen 
paulatinamente para dejar su puesto a relatos 
paralelos a los apócrifos, aunque totalmente di- 
ferentes de éstos; 5) finalmente, el Corán hace 
referencia a nuevos datos tales como las tra- 
diciones relativas a la fundación de la Ka'ba y 
a la institución de la peregrinación. 

La comparación de los relatos coránicos con 
las referencias posteriores de los cronistas 
muestra en especial que los datos del Corán, 

| manifiestamente semejantes a los incluidos en 

| la Biblia, son irreductibles a estos últimos por 

| lo que a terminología y contenido se refiere. 
En relación con la Biblia y también con los = 

¡apócrifos, el Corán contiene elementos que 
¡pueden considerarse enteramente originales, 
[sca como profundizaciones o como apropia- 
ciones, 

La finalidad esencial de la historia coránica 
parece ser la exaltación del monoteísmo, mien- 
tras que los relatos bíblicos insisten más bien 
en la revelación de la promesa hecha a Abra- 
ham, lo cual implica toda una concepción de la 
historia religiosa en su conjunto. El punto de 


vista coránico sobre Abraham ces la expresión , 


de una concepción de la historia religiosa en- | 
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tendida como historia de la revelación más que 
de la salvación, de las epifanías de Dios más 
que de sus juicios. 

La visión religiosa de Abraham en el islam 
permite distinguir algunos aspectos: 1) el ís- 
lam debe a Abraham su «nombre» (muslim). 
La actitud religiosa del Patriarca se presenta 
como ejemplar tanto en su desarrollo como en 
su realización ideal; 2) el islam debe a Abraham 
su fe. Abraham es el Padre y el modelo de los 


creyentes; de hecho, y por razones de corres- | 


pondencia interna, el Dios del islam es el Dios 
de Abraham; 3) por esto mismo el islam le debe 
su universalismo. La historia coránica de Iş- 
mael corrobora las intenciones profundas de la 
historia de Abraham y contribuye a integrar a 


los árabes en el mundo de la fe, en el que están 


estrictamente vinculados el monoteísmo, el 
universalismo y el teocratismo; 4) el islam des-| 
cubre en Abraham su «liturgia». La peregri-! 
nación tiene su consumación en el sacrificio ex- 
piatorio de 1d al-kabir; 5) el islam debe a Abra- 
ham la figura de su Profeta quien, siguiendo al! 
Patriarca, recorre un camino espiritual en ell 
que se inscriben los principales acontecimien-| 
tos de su vida (Hidáyat, Isra”, Hisrat). 

Finalmente, tanto en el Corán como en la 
Biblia se considera a Abraham como amigo de 
Dios, título que los árabes dieron a la ciudad 
de Hebrón (al-Jalil). 

— Dios en la Biblia, —+ Dios en el islam, => 
Hermandad de Abraham. 


Bibliografía. Y. Mousarac, Abraham dans le Co- 
ran, l'histoire d'Abraham dans le Coran et la nais- 
sance de l'Islam, Paris 1958. Resumen actualizado en 
Y. Mousarac, Abraham dans le Coran, en Penta- 
logie islamo-chrétienne, t. 2: Le Coran et la critique 
occidentale, Beirut 1972-1973, págs. 1-97. 

Guy HARPIGNY 


ABSOLUTO. El término «absoluto», y por 
tanto también su concepto, posee inicialmente 
un significado negativo, ligado a su etimología. 
Absoluto es, en efecto, lo no relativo, lo in- 
condicionado, lo no compuesto, lo informe y, 
en fin, lo incognoscible. Libre de todo vínculo, 
¡de toda variación, de toda limitación, lo Ab- 
¡soluto se concibe también de modo positivo: 
único, simple, puro Ser, puro Saber, Verdad, 
Espíritu. Las filosofías y las religiones tratan de 
lo Absoluto cada cual a su modo. Entre los fi- 
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lósofos, lo Absoluto se afirma como el fun- 
damento no fundado, el Ser en sí, el acto puro 
de Aristóteles, el Uno de Plotino, el — brah- 
mán neutro de los > upanisad y del — Vece- 
dánta, la > śunyatā (vacio) de las escuelas bu- 
distas, etc. Los filósofos tienen a veces una idea 
tan alta de lo Absoluto, la Unica Realidad 
digna de este nombre, que llegan a negar toda 
realidad a lo que es relativo, condicionado, etc. 
(€ incluso, por vía de consecuencia, todo valor 
a las actitudes religiosas). Para — Sañkara, el 
mundo es maya, falsa apariencia de realidad (o, 
como se traduce a menudo: ilusión). Los fi- 
lósofos nenden también a admitir únicamente 
un lenguaje negativo o apoféuico. No le reco-; 


nocen al Absoluto un caracter personal porque 
un ser personal tene que estar en relación conj 
otros, y lo Absoluto es, por definición, lo ca- 
rente de vínculos. 

Las religiones tratan asimismo de lo Abso- 
luto, pero lo denominan — Yahvéh, el Señor 
Dios o — Allāh, o le dan un nombre más pró- 
ximo aún a la experiencia del homo religiosus: 
el Propicio (— ŝi , el Ormmnipresente (> 
iú), ete. Lo Absoluto y Dios son la misma 


e ni las filosofias ni las religio- 


realidad, pora 
nes pueden admiar ora realidad más allá. Pero 
son una realidad vista y percibida de diferente 
modo: la una mediante la especulación filosó- 
fica y la otra mediante la adoración y la bús- 
queda. 
En las religiones, el Absoluto no es imper- 
¿ sonal. Es Dios, tiene un rostro vuelto Hacia el 
i; hombre: es el Dios de Abraham, de Isaac y de 
Jacob, de Jesús, de Mahoma, etc. En el — hin- 
duismo, es lóvara, el Señor, manifestación per- 
sona! del brahmán; en la filosofíz — midhya- 
maka del budismo es el — tathágara, manifes- 
tación personalizada de la Sunyatá. Los — mís- 
ticos tienen conciencia, en las distintas religio- 
nes, de su relación con el Absoluto porque su 
vocación es transcender la condición humana 
sumergiendo su ser en las profundidades del 
Absoluto, que ellos siguen llamando Yahveh, 
Dios, etc. La similitud o la identificación entre 
el Absoluto y Dios no deja de plantear nu- 
merosos problemas, y se comprende que al- 
gunos místicos, al igual que los filósofos, en- 
cuentren dificultad para identificar el Absoluto 
que ellos viven con el Dios del judaísmo, del 
cristianismo, del islamismo, etc. 
> Desideri, — divino en cl budismo, — ex- 
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periencia religiosa, — mística, — verdad reli- 
giosa. 


Bibliografía. O. Lacomer, L’Absolu selon le Vé- 
dánta. Les notions de Brahman ct d'Atman dans les 
sysrèmes de Shañkara et Râmånuja, París 1937, reed. 
1966; T.R.V, MurTI, The Central Philosophy of 
Buddhism, Londres *1970. 

MicHEL DELAHOUTRE 


ABÚ HANIFA(700-768). Abū Hanifa, gran 
jurisconsulto (faqih) de Kúfa, es considerado 
por la escuela hanafí como su fundador. A par- 
ur de los textos del —+ Corán y de la > sunna, 
recurrió al razonamiento subjetivo (ray), a las 
soluciones analógicas (qiyas) y al juicio de valor 
preferente (istihsan) con objeto de confeccionar 
nuevas normas o soluciones en el —> derecho 
islámico. Influyó también en el de Turquía, 
Oriente Medio, India y Asia Central. 
=> Derecho musulmán (figh). 
MAURICE BORRMANS 


ABZU/APSU (religión sumeria y acadia). El 
término acadio apsú deriva del sumerio ab.zx, 
cuya etimología es desconocida. Designa el do- 
minio de — Enki al que se llama señor (en), 
rey (lugal) y príncipe (ensi). Su templo y la ciu- 
dad de Eridu se imaginan en constantes rela- 
ciones con el apsá, que aparece citado con fre- 
cuencia en los mitos relativos a la — creación 


del mundo y del hombre. 
HENRI LIMET 


ACCIÓN CATÓLICA. Se da este nombre a) 
la participación organizada de los seglares en la! 
misión apostólica de la jerarquía para la exten{ 
sión del reino de Dios. f 

Origenes. El otoño de 1924, en Bruselas, un 
coadjutor hijo de obrero, Cardijn, y un em- 
pleado de banco, Fernand Tonnet, anuncian la 
próxima fundación de un movimiento desti- 
nado a evangelizar a la juventud masculina del 
mundo obrero. La descristianización obrera, o 
mejor dicho, la descristianización de los cam- 
pesinos convertidos en trabajadores de la in- 
dustria, preocupa a los responsables de la Igle- 
sia. Se contaba con angustia el número de após- 
toles ajenos al mundo obrero, se calculaban 
con más preocupación todavía sus limitados re- 
cursos. ¿Qué pueden hacer tan pocos sacer- 
dotes para evangelizar este mundo? ¿Qué po- 
sibilidades tiene un sacerdote ante un mundo 
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į tan duro y tan cerrado? Cardijn y Tonnet sen- 
| tían el corazón oprimido ante la ausencia de 
| Dios que habían comprobado a lo largo de los 
| años, y concibieron la idea de invitar a los jó- 
| venes todavía cristianos a evangelizar a sus 
| compañeros sin fc. Así, del propio medio sur- 
| gieron los apóstoles necesarios, no ya sacer- 
dotes, sino seglares. 

Algunos meses después nacía el movimiento, 
la Juventud Obrera Católica, cuyas iniciales 
JOC iban a recorrer el mundo. Unas semanas 
más tarde las jóvenes imitarían a los muchachos 
con la implantación de la JOCF, convirtién- 
dose unos y otras, según la expresión de Van 
der Meersch, en «pescadores de hombres». El 
movimiento se extendió por Francia con la 
ayuda de un santo sacerdote de Clichy, el re- 
verendo Guérin, mientras que en Bélgica y más 
tarde en toda Europa se extendía a los agricul- 
tores (JAC y JACF), a los estudiantes (JEC y 
JECF), a los jóvenes de la burguesía (JIC y 
JICF) y a los marinos (JMC). Introducido el 
movimiento en España, tuvo su época de má- 
xima plenitud en la década de los años sesenta. 
Asimismo se desarrolló en América Latina bajo 
el influjo de la JOC internacional. 

Por vez primera en la historia de la Iglesia, 
representantes auténticos de un medio asumían 
la responsabilidad de la fe en el mismo y se de- 
claraban dispuestos a defenderla y a restau- 
rarla. El balance de los recursos era equivo- 
cado. Se había relegado en el olvido a los bau- 
tizados y Dios se encargaba de recordar su 
existencia y su valor. 

La rápida progresión de estos movimientos 
juveniles, independientes entre sí, se hizo en 
detrimento de las asociaciones ya existentes. 
Así, en Francia, desapareció la Association ca- 
tholique de la Jeunesse française (ACJE) que 
reunía a militantes de diferentes medios y había 
ejercido una considerable influencia durante 
medio siglo. Lo mismo ocurrió en España con 

¡la JACE (Juventud de Acción Católica Espa- 
ñola), 

El reconocimiento de Pio X1. Pio x1 iba a ha- 
cer suyo el apostolado del propio ambiente en 
la enciclica Quadragesimo anno (1931). «Para 
que todas estas clases tornen a Cristo, a quien 
han negado, hay que elegir de entre ellos mis- 
mos y formar los soldados auxiliares de la Igle- 
sia, que conozcan bien sus ideas y sus apeten- 
cias, los cuales puedan adentrarse en sus co- 
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razones con una caridad fraternal. O sea que 
los primeros e inmediatos apóstoles de los 
obreros han de ser obreros, y los apóstoles del 
mundo industrial y comercial deben ser de sus 
propios medios.» El descubrimiento de Car- 
dijn y Tonnet se convierte en una de las gran- 
des directrices pastorales del máximo manda- 
tario de la Iglesia, extendida por él al aposto- 
lado en otros medios. Ha nacido la Acción Ca- 
tólica. Pablo vi nombrará cardenal a Cardijn. 

El método. La JOC introdujo en el apos- 

tolado un método completamente nuevo, que 
partía de datos sociológicos, de encuestas pre- 
cisas, incluso minuciosas, cuyos resultados se 
recogían en cuestionarios cuidadosamente ela- 
borados. Tras ello, los militantes confrontaban 
los resultados obtenidos con la doctrina de la 
Iglesia que debían conocer y comprender per- 
fectamente. Esta confrontación induce a defi- 
nir, más tarde a iniciar, la acción necesaria para 
remediar situaciones que violan la justicia y 
obstaculizan la venida del reino de Dios. Este 
método se define con tres verbos: «ver, juzgar Y 
y actuar». 
Juan Wii los recordó en Mater er Magistra 
(1961), insistiendo en que «es muy oportuno 
que se invite a lo jóvenes frecuentemente a re- 
flexionar sobre estas tres fases y a llevarlas a la 
práctica en cuanto sea posible». El papa oficia- 
lizaba así el método y lo extendía a todos los 
militantes. 

Los adultos. Diez años después, muchos mi- 
litantes que habían contraído matrimonio, qui- 
sieron proseguir el apostolado desde la nueva 
unidad constituida de su hogar. Como conse- 
cuencia, la Iglesia creó tres movimientos de' 
Acción Católica de adultos; la Liga Obrera Ca- ` 
tólica (LOC), el Movimiento Familiar Rural | 
(MFR) y la Acción Católica de Medios Inde- | 
pendientes (ACI). Cuando la LOC se apartó 
de la evangelización, la jerarquía confirió el 
mandato a la Acción Católica Obrera (ACO). 
El apostolado de los adultos se difundió a tra- 
vés del mundo católica, no sin chocar con di- 
ficultades específicas. Resulta dificil conciliar la 
fortísima presión de las reivindicaciones de 
clase con la caridad exigida por un movimiento 
apostólico. En España coexistieron dos movi- 
mientos de adultos más o menos relacionados 
entre sí: la ACO a partir de la célula del hogar, 
; la HOAC (Hermandad Obrera de Acción 
Católica) a partir de las ramas de hombres y 


nos 
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mujeres según el modelo de la Acción Católica. 
En América Latina los militantes casados for- 
maron también sus movimientos adultos. 

La Acción Católica general. En 1945 esta 
Acción Católica del propio ambiente se unió 
en Francia con los grandes movimientos defen- 
sivos constituidos entre las mujeres con oca- 
sión de la separación de la Iglesia y del Estado, 

entre los hombres con el llamamiento del 
general De Castelnau en 122%: la Liga Feme- 
nina de Acción Católica Francesa (LFACF) y 
la Federación Nacional de Acción Católica 
(ENAC). Para evitar una competencia perju- 
dicial y hacer posible que los millones de afi- 
liados accedieran a los descubrimientos efec- 
¡cz especializada, el 


tuados por la Acción Caról 
episcopado creó una Acción Católica general 
destinada a vivificar la comunidad parroquial y 
a incorporarla a la labor evangelizadora. 

Otros movimienzos. La Acción Católica aco- 
gió en su seno Otras asociaciones ya preexis- 
tentes. Las principales fueron, por una parte, 
las asociaciones católicas de cabezas de familia 
y, por la otra, numerosas uniones profesiona- 
les. 

— Apostolado de los lzicos, —= catolicismo 
social. 


Bibliografía. M. Fievez, La vie de Fernand Tonne!, 
Bruselas 1947; G. Garrone (cardenal), L'Acuion 
catholigue, Paris 1958; J. CARDIN (cardenal), Laicos 
en primera lines, Nova Terra, Barcelona 1965; Y.M. 
Concar, Jalones pera una teologis del laicado, Es- 
tela, Barcelona 1969; decreto conciliar sobre el apos- 
rolado de los laicos Apostolicam Actuositatem, Roma 
1965. 
Henr ROLLET 


ACTA ARCHELAL Les Acta Archelai, su- 
ma_antimaniquez escrita hacia el 315 por He- 
gemonio y utilizada por toda la tradición pa- 
trística desde Epifanio hasta Focio, fueron pu- 
blicadas primero parcialmente por Henri de 
Valois en 1668 y más tarde en una edición crí- 
tica de L.A. Zacagni basada en varios manus- 
critos latinos y en el fragmento griego de Cirilo 
de Jerusalén. La versión íntegra de las Acta no 
fue conocida hasta 1902, gracias a un manus- 
crito latino, procedente de Italia meridional, 
comprado por L. Traube, Las Acta recogen su- 
puestamente las discusiones públicas entre el 
obispo Arquelao y > Mani, primero en Kāšgar 
en el 277, y después en Diodorida, dos ciu- 
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dades de Mesopotamia. Las dos veces Mani, 
habiendo agotado sus argumentos, se vio obli- 

ado a huir. Con el fin de dar a conocer la he- 
rejía de Mani y de dotar de argumentos a los 
que deben combatirla, Arquelao encarga a He- 
gemonio que redacte unas actas de las sesiones. 

El documento es citado por primera vez en 

el año 348 por Cirilo de Jerusalén en su cate- 
quesis vI, consagrada a la herejía maniquea. 
San Jerónimo conoció su versión griega y sabía 
que el original estaba escrito en siríaco. Epi- 
fanio utilizó las Acta para redactar la nota 66 
de su Panarion. Desde Epifanio hasta Focio, el 
texto fue utilizado tanto por los historiadores 
como por los polemistas. Así, hacia el 400, la 
traducción latina de las Acta cirtulaba por 
Roma y por Africa. En el siglo vi encontramos 
una serie de copias en Italia, coincidiendo con 
la época de las condenas de Gelasio 1 y de Gre- 
gorio 1. A partir del siglo 1x se multiplicaron 
los manuscritos de las Acta Archelai en Fran- 
cia, donde se emplearían en la lucha contra los 
albigenses y los > cátaros. 

Las Acta Archelai han estado en el centro 
de todas las discusiones, en el lento caminar de 
los estudios > maniqueos desde fines del si- 
glo xvi hasta el descubrimiento realizado por 
Traube en 1902: controversias entre católicos 
y protestantes respecto de las doctrinas y la 
prehistoria de Mani; discusiones sobre la his- 
toricidad del diálogo entre Arquelao y Mani y 
sobre la autenticidad de las Acta; validez de la 
información patrística basada en este docu- 
mento a partir de Epifanio; problema de un 
original griego o siríaco para nuestra traduc- 
ción latina. La publicación de una edición crí- 
tica por C.H. Beeson, los descubrimientos de 
Turfán, de Medinet Madi y del — Codex Mani 
permiten en la actualidad situar la obra y apre- 
ciar su valor. Se trata de un documento de con- 
troversia, elaborado en medios cristianos, re- 
copilado por un redactor de poco relieve pero 
que ha utilizado textos manigueos de la pri- 
mera generación de discípulos del profeta. 
También ha utilizado textos de sus contradic- 
tores cristianos como el «discurso de Arque- 
lao» que alude al origen gnóstico de la doctrina 
de Mani heredada de Basílides. Así pues, las 
Acta Archelal son un eco de las luchas de la 
Iglesia cristiana contra la Iglesia de Mani que 
se desarrollaron sobre todo en las rutas misio- 
neras del Próximo Oriente y de Mesopotamia, 
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y especialmente entre las comunidades cristia- 
nas de lengua siriaca. 


Bibliografía. L. Traune, «Acta Archelai». Vorbe- 
merkung zu einer neuen Ausgabe, en Sitz. Akad., 
Munich 1903, págs. 533-539; C.H. Berson, Hege- 
monius, «Acta Archelai», GCS, 16, Leipzig 1905; J. 
Ries, Introduction aux études manichéennes, en 
ETL, 33, Lovaina 1957, págs. 453-482; 35, 1959, 


págs. 362-409. 
Jurien RIES 


ADAD (religión asiriobabilónica) — tor- 
menta (Dios de la). 


ADÁN. Nombre del primer hombre según el 
— Génesis. La palabra misma significa «hom- 
bre» y, por lo demás, no se utiliza como nom- 
bre propio. Según una etimología popular, se 
explica por el término adama, suelo, tierra 

(Gén 2,7), razón por la cual la palabra «Adán» 

debería ser traducida por «el terrizo». El relato' 
del — paraíso y de la caída adquiere así un va- 

lor general, y representa en forma simbólica el | 
drama del destino humano ( > pecado origi-! 
nal). 

En el judaísmo antiguo Adán apenas llamó 
la atención. Al aproximarse la era cristiana, por 
el contrario, se dio rienda suelta a la especu- 
lación. Sab 10,1 señala que la salvación de 
Adán se debe'a la sabiduría. Textos rabínicos 
evocan la grandeza 6 la gloria de Adán antes 
de su caída, y en IV Esdras ( > apócrifos del 
A.T.) se insiste en la gravedad del pecado de 
Adán, que supuso la proliferación del pecado 
en el mundo. Un escrito de origen baptista, La 
ES de Adán y de Eva, cuenta la vida de la 


primera pareja en el paraíso y su larga peniten- 
cia tras la caída, — Filón, por su parte, se in- 
| teresa por la relación entre el hombre celestial, 
hecho a la imagen de Dios (según Gén 1,27), 
¿y el hombre terreno, hecho a la imagen del pri- 
| mero (Gén 2,7). Remontándose a las especu- 
laciones iranias, difíciles de datar, la — gnosis 
multiplicará las reflexiones sobre el hombre 
primordial (Urmensch) y la relación con sus 
descendientes. Señalemos el Apocalipsis de 
¡ Adán, encontrado en > Nag Hammadi; se 
trata del testamento de Adán dirigido a su hijo 
¡Set y marcado por la oposición entre el Dios 
¡bueno y el demiurgo, autor del mundo. 
, En cl Nuevo Testamento, san — Pablo es el 
único que establece un paralelismo entre el pri- 
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¡mer y el segundo Adán (Rom 5,12-21; 1Cor 
15,225.45). Con ello quiere poner de mani- 
fiesto la universalidad de la postración espiri- 
tual de la humanidad y la sobreabundancia de 
la gracia que llega a todos por la obediencia de- 
cisiva de — Jesucristo. 

> Gayomart, > Génesis, > pecado origi- 
nal. 

ÉDOUARD COTHENET 


ADAPA (religión babilónica). Discípulo de 
> Ea, de quien recibió la ciencia, tiene dere- 
cho al epíteto de «sabio» (apkallu). Adapa pro- 
vocó la cólera de Anu (—> An) al haber cortado, 
durante un combate, las alas del viento Shutu. 
Por torpeza, o porque el destino lo quiso así, 
siguió los consejos que le había dado su maes- 
tro, rehusando la inmortalidad que Anu le 
ofrecía, por lo que fue devuelto a la Tierra, 


Bibliografía. R. Lañar, Religions du Proche-Orient 
asiatique, París 1970. 
HENRI LIMET 


ADIVINACIÓN (asiriobabilónica). La im- 
portancia de la adivinación en la religión me- 
sopotámica no debe ser subestimada, ya que 
constituía una de sus prácticas más caracterís- 
ticas. Conocemos una abundante documenta- 
ción al respecto, redactada exclusivamente, 
salvo raras excepciones, en acadio. Se deduce 
de este hecho que la adivinación fue sistema- 
tizada y convertida en ciencia en el segundo 
milenio, sin duda porque respondía mejor a las 
concepciones de los semitas. Si bjen esto es 
cierto, no lo es menos que ya los sumerios re- 
currían a la > extispicina para designar a los 
sacerdotes (Urnanshe, hacia el 2520 a.C.) y te- 
nían en cuenta los mensajes divinos transmiti- 
dos en los sueños (por ejemplo, en el caso de 
Eannatum y Gudea). El especialista se llamaba 
más.5u.gid.gíd, es decir: «el que aproxima la 
mano al cabrito» (para examinar sus entrañas). 
Las fuentes sobre el tema son tanto directas 
como indirectas. Los textos hacen alusiones a 
sueños premonitorios, a declaraciones pronun- 
ciadas por personas en éxtasis (cf. numerosas 
cartas de Mari) y a consultas formuladas a ex- 
pertos (cartas neoasirias). Lo esencial de nues- 
tros conocimientos proviene de la documen- 
tación técnica, como las compilaciones de pre- 
Sagios, compuestas progresivamente a lo largo 
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del tiempo, que adquieren su forma definitiva 
en época neoasiria. Los principales métodos de 
adivinación eran: a) la extispicina: examen de 
las entrañas de las víctimas, y sin duda el mé- 
todo más antiguo de adivinación; È) la — as- 
trologís, que no se desarrolla hasta el primer 
milenio; los horóscopos datan de los úlumos 
siglos antes de nuestra era; c) la teratomancia: 
presagios extraidos de las malformaciones que 
presentan los recién nacidos o los animales pe- 
queños; aunque era conocida en epoca babi 
lónica fue codificada más tardiamente: e) la 
oniromancia: muy empleada va por los sume- 
rios; la «clave de los sueños» asiria se siste- 
matizó en 11 ó 12 tablillas: e) la 
1 


. ' 
se interesa no solo DOT ¿OS rasgos 


rales; se practicó desde la epoca babilonica 


anugua hasta la neoasina; 
consulta por : 
gundo mi j 

a su vulgarización por las facilidades que ofre- 
cia; g) presagi id 
vida cou 


más copiosa ( 


alu cs la 


l3» en época neoasiria. 
jéntica a la empleada en 
tratados médicos y «códigos de leves». En una 
frase, a veces bastante larga y guarnecida de lo- 
gogramas, la prótesis en forma de hipótesis 
describe el signo, y la apódosis indica el acon- 
tecimiento que anuncia. 

Gracias a la adivinación puede conocerse lo 
que es inaccesible por la vía normal de la ob- 
servación o del razonamiento, es decir, el por- 
venir, e incluso revelaciones sobre el pasado. 
El principio en que se basa es que Jos dioses, 
que tienen poder para tomar decisiones, las 
manifiestan a los humanos. Todo, por tanto, 
es ominoso. El mensaje se interpreta por ana- 
logía: si un acontecimiento determinado coin- 
cide con la man:festación de un fenómeno con- 
creto, se deduce de ello que, cuando esc fe- 
nómeno vuelva a constatarse, nuevamente se 
producirá aquel acontecimiento. 

Los dioses pueden enviar los presagios di- 
rectamente al interesado o encargar a una ter- 
cera persona que los comunique a los indivi- 
duos competentes; éste es el caso de la adivi- 
nación inspirada, por ejemplo, en el sucño (ina 
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Snt) o a traves de arrebatos extáticos (mab 
sser entusiasta»). La revelación puede ser clara, 
o requerir el examen de los sacerdotes para su 
interpretación. La forma más frecuente de adi- 
vinación es la deductiva, y se practica; a) por 
signos no provocados; se deduce a partir de la 
simple observación de los astros, planetas, 
eclipses, y del comportamiento de los anima- 
les, plantas y hombres; b) más «científica 
mente»; el signo se busca por medio de la he- | 
patoscopia, fumigaciones, aceite o harina es- | 
parcida, cuyo aspecto, posición y presentación | 
se estudian. 

La interpretación correcta de los signos de- 
pende de un conjunto de factores: el momento 
de la observación (tarde, mañana), la situación 
(derecha, izquierda, arriba o abajo), el color, 
estado y posición del objeto o animal que ha 
llamado la atención. Es particularmente inte- 
resante Observar la anomalía, distinguir lo nor- 
mal de lo anormal. Las deducciones se hacen 
según reglas que desconocemos; nada indica a 
priori que tal signo debe ser favorable y tal otro 
no serlo. 

Los signos se estudian, frecuentemente, 
agrupados: el mismo presagio puede presen- 
tarse sucesivamente con una variable, perma- 
neciendo inmutables las otras circunstancias 
(por cjemplo, un signo, propicio por la ma- 
ñana, o si llega por la derecha, es nefasto por 
la tarde, o si llega por la izquierda). 

Los especialistas pertenecen a la clase ins- 
truida, a los «escribas» (el término dub.sar, en! 
acadio tupíarru, cs un título, no designa una; 
función). Son los expertos, capaces de exami-' 
nar sus manuales y responder a una consulta. 
Entre ellos se encuentran, especialmente, los 
bará «examinadores», los ša’ilu «interrogado- 
res», los dagil issuri «observadores de pájaros», 
c incluso a veces los sacerdotes. Nuestro co- 
nocimiento sobre los procedimientos de exa- 
men que empleaban es bastante imperfecto. 

— Extispicina. 


Bibliografía. J. NoucayroL, La divination en Mé- 
sopotamic ancienne, Paris 1966; J, NOUGAYROL, La 
divination babylonienne, en La divination, 1, París 
1968, págs. 25-81; J. Borríxo, Symptómes, signes, 
écritures en Mésopotamie ancienne, en Divination el 
rationalité, Paris 1974, págs. 70-197. 

Henri LIMET 


ADIVINACIÓN (Grecia) — mántica. 
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ADIVINACIÓN (hitita). Los — hititas, 
como todos los pueblos del Próximo Oriente 
y de las riberas mediterráncas, recurrieron con 
frecuencia a las prácticas adivinatorias. Las ha- 
bían heredado de los babilónicos por media- 
ción de los > hurritas. Los oráculos se deter- 
minaban sobre todo por el examen de las car- 
nes y de las vísceras (hepatoscopia principal- 
mente), por las suertes y por la práctica de los 
auspicios. Los hititas recurrieron a menudo si- 
multáneamente a esos tres procedimientos. Por 
otra parte hay que mencionar el recurso a la 
lecanomancia y a la clinomancia. El futuro 
también podía predecirse por el examen de fe- 
nómenos excepcionales como los eclipses de 
luna, los terremotos o el comportamiento de 
animales extraños. El examen de los astros 
ocupaba igualmente un lugar importante y lo 
mismo sucedía con el mes en el que nacía un 
niño. Han llegado también a nosotros textos de 
hemerologías. Los hititas no emprendían nin- 
gún acto importante sin haber consultado los 
oráculos que traducían la respuesta del dios. 
En todas estas prácticas, la iniciativa procede 
del hombre, que es quien plantea la pregunta. 
Por el contrario, la oniromancia es una práctica 
adivinatoria en muchos casos impuesta. Si bien 
es verdad que el hombre puede practicar el 
sueño por incubación para conocer la respuesta 
de dios a uno de sus problemas, con mucha fre- 
cuencia el sueño es fortuito y por su medio el 
dios hace conocer su voluntad al hombre, a 
menudo al rey o a la reina. Puede, por ejemplo, 
notificar su deseo de verse gratificado con un 
nuevo templo, o con una fiesta, o puede la- 
mentar las negligencias que ha observado en su 
culto. 
RENÉ LEBRUN 


ADIVINACIÓN (inca). Los incas practica- 
ban numerosos y variados ritos adivinatorios. 

Los métodos más simples consistían en ob- 
servar la marcha de ciertas arañas o la dispo- 
sición de hojas de coca flotando en un reci- 
piente. En casos más importantes, sobre todo 
si estaba en juego algún asunto de Estado, 
tal como una guerra, se recurría bien a los 
oráculos, bien a la observación de las entrañas 
de animales sacrificados. 

Oráculos. Algunos huaca célebres emitían 
oráculos cuando se les solicitaba ofreciéndoles 
objetos de oro y de plata, o sangre de llamas o 
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de niños. Tal era el caso de un ídolo venerado 
no lejos de Cuzco en el río Apurimac, descrito 
como una sólida viga de madera, ceñida con 
una banda de oro y adornada con dos senos 
femeninos de oro. El conquistador Fernando 
Pizarro visitó en 1530 un santuario de Pacha- 
camac donde existía un ídolo análogo, de ma- 
dera incrustada de oro y embadurnado de san- 
gre. 

Se invocaba también a los espíritus de los 
muertos para consultarlos. Con tal fin, un 
sacerdote encendía un fuego, activaba las lla- 
mas soplando en un tubo de plata e invocaba a 
los espíritus, no sin antes haber masticado una 
buena cantidad de hojas de coca. Entonces, se- 
gún se decía, oía voces que salían de la ho- 
guera. 

Observación de las entrañas de animales 
sacrificados. No se examinaba el hígado de 
las víctimas, como en la antigúedad romana, 
sino los pulmones de una llama. Después de 
haberlos extraído del pecho del animal, un 
sacerdote los inflaba soplando en la tráquea. El 
adivino deducía sus predicciones del trazado de 
las venas. 


Bibliografía. GarciLaso DE La VEGA, EL Inca, Co- 
mentarios reales, 1609-1617; A. MÉTRAUx, Les In- 
cas, París 1961; G. Baunor, Les lettres précolom- 
biennes, Tolosa 1976. 

JACQUES SOUSTELLE 


ADIVINACIÓN (precolombina). El modo 
de adivinación más frecuente empleado por los 
pueblos mesoamericanos se basaba en la inter- 
pretación del — calendario por medio de la lec- 
tura de los — libros sagrados. Para los mayas, 
los veinte signos del Tzolkin y los trece coe- 
ficientes numéricos que los acompañaban te- 
nían valor de presagios; así, por ejemplo, el 
tercer signo, Akbal, era considerado nefasto, 
igual que la cifra 9 y los cinco días intercalares 
llamados Uayeb. 

En México central, la «Cuenta de los días» 
o «Cuenta de los destinos» (toralpobualli), ins- 
crita en el libro sagrado ronalamatl, propor- 
cionaba al adivino (tonalpouhqui) informacio- 
nes que éste interpretaba para uso de quienes 
le consultaban. Los 260 días de este calendario 
adivinatorio estaban agrupados en 20 series de 
trece días, cada una de ellas considerada favo- 
rable, nefasta o indiferente. Además, cada día 
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podía ser bueno, malo o neutro según su signo 
y su cifra. El tonalpouhqui debía tener en 
cuenta una gran cantidad de elementos de apre- 
ciación: divinidades protectoras de cada día y 
de cada «trecena», > Señores de la noche, e 
influencia de los puntos cardinales. En efecto, 
los veinte signos de los días estaban divididos 
en cuatro series de cinco signos, cada una de 
ellas dominada por una de las direcciones del 
espacio: este (fertilidad, abundancia, juven- 
tud), norte (aridez, sequedad), oeste (vejez y 
declive) y sur (indiferencia). Estas cuatro di- 
recciones ejercían su influencia sobre los años, 
que llevaban sucesivamente los signos de la 
Caña (este), del Silex (norte), de la Casa (oeste). 
y del Conejo (sur). 

El día del nacimiento era considerado como 
resultado de la decisión de la — pareja pri- 
mordial y, por ello, sometía a todo ser humano 
a una rigurosa predestinación. 

Se consultaba al adivino y a sus libros para 
fijar la fecha de un viaje lejano (Uno-Ser- 
piente), o de una boda (signos de la Caña, 
Mono, Cocodrilo, Aguila y Casa). 

Los sanadores y sanadoras recurrían a di- 
versos procedimientos mágicos para diagnos- 
ticar la enfermedad y prever su desenlace: unas 
veces echaban granos de maíz en un trozo de 
tejido o en un recipiente lleno de agua y de- 
ducían sus previsiones de la forma en que los 
granos estaban agrupados o dispersos; Otras, 
utilizaban la «adivinación por medio de cuer- 
decillas» (mecatlapohuall:), echando al suelo 
un haz de cuerdecillas; según permanecieran 

mezcladas o se separaran, se predecía la muerte 
o la curación del paciente. 

Finalmente, se extraían presagios de acon- 
tecimientos menores, tales como el canto del 
búho; de apariciones terroríficas (terzanitl), 


como cabezas de muertos que perseguían a los 
transeúntes por la noche o monstruos fantás- 
ticos; de acontecimientos inquietantes, tales 
como los cometas o la luz zodiacal que apa- 
reció en 1509; o de acontecimientos extraor- 
dinarios, como el que un animal tomara la pa- 


labra para anunciar una desgracia. 


En su deseo de penetrar en el misterio del 
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obtenían entonces visiones de éxito o de fra- 
caso, de combates, de muerte violenta o de ri- 


quezas. 


Bibliografía. R. Heim, R. GorDoN Wasson, Les 
champignons hallucinogénes du Mexique, París 1958; 
A. Caso, Los Calendarios pre-bispánicos, México 
1967; Fray AnDrÉs DE OLMOS, Tratado de brujería 
y sortilegios, México 1977; J. SousteLLE, L'Univers 
des Azteques, París 1979 (trad. cast. El universo de 
los aztecas, Fondo de Cultura Económica). 
JACQUES SOUSTELLE 


ADORACIÓN. En el sentido más general, 
adoración es la «acción por la que se profesa el 
mayor de los respetos y la sumisión más pro- 
funda» (Fureutre, Dictionnaire, 1690). Esta 
acción manifiesta una actitud, pone de relieve 
la conciencia de inferioridad, incluso de de- 
pendencia respecto a un ser más poderoso. En 
sentido religioso, la adoración es el primer de- 
ber del hombre hacia Dios, la expresión fun- 
damental de la religión, que inspira e informa 
la acción de gracias, la expiación y la súplica. 
El Antiguo Testamento testimonia, por una 
parte, la gran diversidad de formas de adora- 
ción: la postración, actitud del vencido ante el 
vencedor omnipotente (Jue 5,27; Is 51,23; 2Re 


1,13); el beso, que refleja de manera más es- 


pecial la distancia y la necesidad de contacto, 
incluso de amor (Ex 18,7; 1Sam 10,1; 1Re 19, 


18), las múltiples actividades relacionadas con. 
el servicio de Dios y el sacrificio (Dt 26,10; Sal 


22,28; 99,5; 2Re 18,22). Por otra parte, pro- 


clama que sólo hay que adorar a Dios Yahvéh 
(Éx 34,14). 
| El Nuevo Testamento enriquece el conte- 
| nido de la palabra «adoración» concretando 
| cuál debe ser su fuente y hacia qué fin debe 
| orientarse. La fuente es el alma y el corazón, 
porque Dios quiere que se le adore «en espíritu 


y en verdad» (Jn 4,23). El Espíritu Santo, prin- } 
P Í 


cipio de la nueva alianza y del nuevo culto, se 
une al espíritu del hombre para adorar real- 


mente (cf. Jn 2,21; Rom 12,1). El fin hacia el ' 


que se orienta es cl Verbo encarnado, ya sea en 
su presencia visible, ya en su presencia euca- 


rística. La adoración litúrgica de la cruz el vier- 


futuro, algunos mexicanos recurrían a las plan- 
tas alucinógenas. Los negociantes (pochteca), nes santo expresa el reconocimiento, por parte 
antes de partir con sus caravanas de portea- del cristiano, del amor que Dios ha revelado 
dores para algún viaje penoso y peligroso, con- ' entregándose en su Hijo, que ha amado al 
sumían «champiñones divinos» (teonanacat!) y mundo hasta el sacrificio de la cruz. 


A a 


meeen no gee poeme ra rar s 


mem» 


ji ADVAJTA 


La tradición teológica y el magisterio romano 
han definido desde los orígenes hasta nuestros 
días el objeto de la adoración, del culto de la- 
tría. Este es la Santísima Trinidad, las perfec- 
ciones divinas, el nombre de Dios (Sal 33,3; 
Mal 1,11), el Verbo unido hipostáticamente a 
la naturaleza humana, el Sagrado Corazón de 

i Jesús, si no está separado de su divinidad. 

Las «escuelas espirituales» (benedictina, cis- 
terciense, dominicana, franciscana) han pro- 
fundizado sucesivamente y de diferentes ma- 
neras en la importancia de la inteligencia, de la 
voluntad y de los actos externos que confieren 
cuerpo y subsistencia a la ofrenda y al sacrificio 
internos. A los espiritualistas del siglo xvir, 
que prosiguieron la labor de san Ignacio de Lo- 
yola y en especial a Pierre de Bérulle, Charles 
de Condren, Vicente de Paúl, J-J. Olier y 
François Bourgoing, corresponde el mérito de 
haber revalorizado la adoración ilustrando sus 
profundas relaciones con la > oración y el = 
sacrificio. 

> Contemplación, — devoción, — medi- 
tación, — oración, => sacrificio. 


'brahmán (el Absoluto) y el — átman (el yo) 
| no constituyen dos realidades distintas o des- 
'tinadas a serlo. Tomar conciencia, como en- 
señan los => upanisad, de la identidad o la no 
diferencia de naturaleza entre brahmán y åt- 
man, es realizar la Verdad. 

Sañkara y Rámánuja, seguidores ambos del 

Vedánta, adoptaron esta postura, aunque con 

considerables matizaciones. Para > Sañkara, 
existe un único principio de realidad, el brah- 
mán, el Absoluto, a la vez ser (Sat), conciencia 
(Cit) y beatitud (Ananda). Inconmensurable, 
eterno, el brahmán, al ser pura luz, no se di- 
ferencia en su naturaleza del átman o yo es- 
piritual del hombre. Así pues, la única vía de 
liberación consiste en comprenderse a sí mismo 
como idéntico al brahmán. Fuera de esta rea- 
lidad única, el mundo exterior no puede ser 
sino maya, falsa apariencia de realidad o, como 
se traduce frecuentemente, «ilusión». Bajo esta 
perspectiva, sólo el conocimiento puede libe- 
rar. Los ritos o la > bhakti, que presuponen 
siempre un objeto o una persona en quien fi- 
jarse son, todo lo más, una lejana preparación 
para la verdadera empresa liberadora. El Ab- 
soluto mismo no puede ser ni personal ni ob- 
jeto de adoración. 

Para — Rámánuja, el no dualismo no es tan 
| radical, sino que está matizado por cierto nú- 

mero de consideraciones, por lo que su postura 
| filosófica recibe el nombre de no dualismo cua- 

lificado (visistaduaita). Para él, el brahmán, 
aun siendo el todo ilimitado, sigue siendo tam- 
bién Una persona cuya forma suprema es inac- 
cesible pero que se manifiesta en nuestro 
mundo en realidades a las que sirve de soporte 
(como, por ejemplo, los > avatáara), La crea- 
ción no es una falsa apariencia de realidad, sino 
una realidad relativa. El alma, el mundo y la 
persona son tres entidades reales, aunque de 
diferente valor. El yo es una parte del todo y 
como tal no puede ser comprendido indepen- 
dientemente del todo. Pero, no obstante, hay 
que distinguirlos al igual que se distinguen el 
todo y la parte. Por consiguiente, la > bhakti, 
la actitud religiosa y relacional por excelencia, 
es válida, al igual que los ritos religiosos. 

Las diferencias entre estos tres autores filo- 
sóficos, Sankara, Rāmānuja y Madhva, no pro- 
vienen, en definitiva, de la mayor o menor 
fuerza o del mayor o menor rigor de su razo- 
namiento. Lo que hay que observar, por en- 
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ADVAITA. Una de las más importantes doc- 
trinas de la filosofía india, el advaita o no dua- 
lismo es la forma más extendida del — Ve- 
dánta. Se opone a la doctrina de la duali- 
dad (dvaita) representada por Madhva (si- 
glo xin). Como quiera que en Occidente re- 
sulta más fácil de comprender la postura de este 
último, conviene pues comenzar por él. Para 
Madhva, el Dios supremo, = Visnú-Nará- 
yana, es una persona, causa suprema del 
mundo, pero distinto de todos los seres que 
dependen de él, tanto en estado liberado como 
en estado transmigrante. Lo que constituye 
| pues la «dualidad» en el sistema de Madhva no 
| es la existencia de dos principios últimos, como 
| en cl dualismo > maniqueo, sino el hecho de 
¡ que el principio último y las realidades que de- 
penden de él son, y permanecen, distintos. 
¡Pero no puede concebirse la existencia del 
¡mundo y del hombre sin la existencia del Ab- 
¡soluto, que sigue siendo el único principio úl- 
|timo. 
En el sistema advaita, esto no es así. El >| 


ADVAITA 


cima de sus formulaciones, es que sus sistemas 
—no dualismo, no dualismo cualificado y dua- 
lismo— sirven de base a distintas experiencias 
espirituales de unión con el Absoluto, asocia- 
das a medios — śivaítas o — visnuitas. 
MICHEL DELAHOUTRE 


ADVENTISTAS DEL SÉPTIMO DÍA. Mo- 
vimiento que se asigna como misión la prepa- 
ración del próximo advenimiento de Cristo y 
que establece el sábado como dia consagrado al 
Señor. ~ es ; 

D Origen. Un baptista, William Miller (1782- 
1849), cree haber recibido una revelación para 
divulgar la fecha del retomo de Cristo: ésta 
tendría lugar el 22 de octubre de 1844. La fecha 
llega y no sucede nada. Una profetisa, Ellen 


White, hace saber cue ese día Cristo ha co- 
menzado la inscripción de los elegidos en el Li- 
bro de la Vida. Ellen White de a conocer 9 vo- 


hímenes de revelaciones. 


los justos resu- 


Q Prácica. Rigorismo moral El adepto debe 
abstenerse de consumir carne. café, té, alcohol 
y tabaco. Gran preocupación por el prójimo, 
sobre todo 2 través de la reforma sanitaria. 

T Difusión. 2 millones y medio de fieles en 
todo el mundo. 

Yves DE GIBON 


ADYTON. Adyton, en griego antiguo, se 
dice de un espacio cerrado: literalmente, «im- 
penerrable» al profano. Su sentido, y el — tabú 
correspondiente, son afines 2 — abaton. Ady- 
ton suele designar l2 cámara cerrada que con- 
tenía la estarua de culto en el centro del templo 
(= naos) y que sólo era accesible a los servi- 
dores. En Delfos, el adyton cra el lugar del 
templo donde se sentaba la pitonisa (— orá- 
culos). La palabra puede designar también di- 
versos espacios sometidos a las mismas restric- 
ciones; por ejemplo, en Epidauro (— medici- 
nales, cultos), el amplio dormitorio donde los 
enfermos que acudían a Asclepios (— súplica) 
aguardaban cl sucño salvador. 
BRIGITTE SERVAIS-SOYFZ 


AESMA DAEVA. Es el demonio «Furor», el! 
más importante de los demonios que, en cl —| 
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mazdeísmo, se encuentran bajo las órdenes de 
— Angra Mainyu, Se opone a > Aja, la Jus- 
ticia, entidad benigna. En el — Avesta, es so- 
bre todo el enemigo del ganado. Los malos se 
adhieren a él y lo acrecientan con su lengua, Se 
ha visto a menudo en Aešma Daeva el origen 
del Asmodeo del libro de Tobías, cuyo nombre 
sin embargo puede también explicarse por el 
hebreo. 


Jacques DucHESNE-GUILLEMIN 


ÁFRICA NEGRA (religiones de). África ne-; 
gra es un vasto continente en el que se han for- 
mado sociedades muy diversas, diferentes en el | 
tiempo, el espacio y la historia, con sus propias | 
características de estructura, de organización y ; 
de equilibrio sociorreligioso. Tal heterogenei- | 
dad cultural, que se manifiesta en la propia di- 
versidad de las lenguas, hace difícil todo in- 
tento de exposición exhaustiva del vasto campo 
de las religiones africanas. Por otra parte, éstas 
nunca han sido ni estáticas en su ritual ni in- 
movilistas en la expresión tradicional de sus 
creencias. 

La importancia del fenómeno moderno dej 
aculturación parece sin embargo acelerar el 
proceso de transformación del contenido y de 
la forma de estas religiones. Sin embargo, | 
puede suponerse que, tanto el cristianismo y el | 
islam como las nuevas religiones, los > mesia- |! 
nismos, los profetismos o los sincretismos, no; 
pueden ser o seguir siendo auténticamente afri-| 
canos más que impregnados de los valores ori- 
ginales, de los gérmenes fecundantes que han 
conservado las tradiciones: la dignidad funda-| 
mental de la persona, el respeto de la respon-/ 
sabilidad individual y colectiva en el sentido de 
una fraternidad universal o la señal de la par- 
ticipación del hombre en las fuerzas dinámicas 
de la Palabra y de la Vida. Es en este «punto» 
de las profundidades del pensamiento y de la 
acción donde las religiones africanas, aunque 
consideradas diferentes desde fuera, coinciden 
en una misma visión fundamental, en una ten- 
sión original común. 

La visión totalizadora de la existencia, es- 
pecíficamente africana, proporciona su unidad 
a lo sociorreligioso; el hombre se ha creado un 
«espacio vital» que tiende a proporcionarle 
equilibrio y sabiduría. Al dar identidad al uni- 
verso y a sus poderes, se da identidad a sí 
mismo y tiende así a exorcizar sus propias an- 
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gustias existenciales, angustias inherentes, por 
¡lo demás, a toda condición humana. 

1) La unión vital. Podríamos utilizar aquí la 
expresión de M. — Griaule que veía en el con- 
tenido y la forma del sentimiento religioso afri- 
cano, «un sistema de relaciones entre el mundo 
visible de los hombres y el mundo de lo invi- 
sible regido por un Creador y unos poderes 
que, bajo diversos nombres y sin dejar de ser 
¡manifestaciones de ese Dios único, están es- 
|pecializados en funciones de todas clases». Esta 
síntesis define bastante bien el principio fun- 
damental de la tensión hacia una totalidad del 
ser dentro de unas actitudes y unas relaciones 
que empujan al hombre a una superación de su 
condición humana. La multiplicidad de las ac- 
titudes religiosas son sólo las diversas caras de 
una misma voluntad de convergencia hacia la 
unión vital y de una misma fe en la vida-fe- 
cundidad, fuerza personal de creación y de re- 

| novación. Este dinamismo unificador se di- 
funde hasta el centro mismo de las relaciones 
| entre las fuerzas del «otro lado» invisible y las 
| fuerzas del «aquí» humano. Por eso, cuando se 
habla de animismo, de fetichismo, de culto a 
los antepasados, etc., para designar a las reli- 
giones africanas, hay que admitir que cada una 
de esas nociones no abarca en absoluto todo el 
contexto religioso, sino que revelan más bien 
las diferentes dimensiones de una misma rea- 
lidad, los diversos aspectos de una visión esen- 


africano. 
«Una persona que se encierra en sí misma es 
una persona muerta», dicen los zela (sureste 
del Zaire). El hombre que lo reduce todo a su 
dimensión temporal y finita se aísla, se encierra 
en un universo que se ha construido a la me- 
dida de su pequeñez. Este «repliegue sobre sí 
mismo», sinónimo de muerte, aparece, así, 
como la actitud maléfica por excelencia (el as- 
pecto antisocial del brujo), la antinomia misma 
¡de esa visión religiosa cósmica, no sólo abierta 
a la vida y a su dinamismo, sino también fun- 
dada en la unión vital. Concebir así el mundo 
proyecta al hombre y a su devenir a una tras- 
cendencia de tiempo, de espacio y de ser. El 
| hombre se supera en una relación constructiva 
| con Dios, gracias a la mediación de los poderes 
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intermediarios, los antepasados, los genios, los 
espíritus, etc. La vida participante y partici- 
pada se convierte en el espacio en que el hom- 
bre se piensa a sí mismo como el centro, la en- 
crucijada de interacciones entre lo visible y lo 
invisible. 

2) Dios ausente-presente. El mundo del otro: 
lado está regido por un Dios supremo, creador 
y señor del cosmos. «La importancia de su pa- 
pel en los asuntos del mundo —escribe H. 
Deschamps— es apreciada de muy diversos 
modos. La mayoría de las veces se le considera | 
demasiado lejano como para ser fácilmente ac- ' 
cesible...» Estudios más recientes parecen re- 
velarnos. sin embargo, otro aspecto de esta fi- 
gura del Ser supremo, que también es conce- 
bido por el africano como un Dios atento con 
los humanos, próximo al hombre (nombres 
teóforos, fórmulas rituales, expresiones pro- 
verbiales...). La verdadera figura del Dios sería ! 
pues aprehendida en la paradoja misma de lo | y 
lejano-próximo, de lo ausente-presente. «Es| 
preciso, pues, que Dios no esté comprometido | 
(y por lo tanto ausente) sin dejar por ello de | 
ser el último recurso (y por lo tanto presente) 
que garantice al hombre el sentido de su vida» 
(R. Lunezu). Dios se sitúa a la vez más allá de 
toda relación con los poderes espirituales y con 
los hombres, y en el centro mismo de esas re- 
laciones. Se presenta a la vez como fuera del 
sistema sociorreligioso y como fundamento de 
ese sistema. Es «garante» del orden del mundo, 
de la armonía de los seres y de las cosas, y del 
sentido de la existencia. La necesaria mediación 
de los poderes de lo invisible se sitúa en ese 
equilibrio primordial que hay que mantener 
por medio del control del orden y del desor- 
den, por medio de la dominación de las rup- 
turas y de las divisiones inherentes a las con- 
tingencias de lo vivido y al peso de la humana 
condición. El hombre puede entrar en relación 
directa con esos poderes porque los «nombra» 
y, por ello mismo, posee un cierto dominio so- 
bre ellos. 

3) Los antepasados. Los —> antepasados ocu- 
pan un lugar central y privilegiado en la coti- 
dianeidad de lo vivido. Esto quiere decir que 
la relación más inmediata con las fuerzas de lo 
invisible se sitúa en el plano de las relaciones 
entre los muertos y los vivos, más exactamen- 
te entre los antepasados y sus descendientes. 
La estructura familiar, ya sea de tipo «clan» O 
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de tipo «linaje», se basa, en efecto, en una co- 
munidad que liga entre sí a los antepasados y 
a sus descendientes. Los antepasados aparecen 
pues, a la vez, como los poderes rutelares de la 
familia, que garantizan la vida, la fecundidad y 
la prosperidad a sus miembros, y como los 
guardianes de las tradiciones familiares, en 
cuanto defensores de su ortodoxia y en cuanto 
jueces de los actos individuales y colectivos que 
suponen la observancia o la infracción de esas 
mismas leyes. Esta autoridad sobre el grupo 
social que es el clan o el linaje no está, sin em- 
bargo, uniformemente reparuda entre todos 
los antepasados. Estos se reparten el «control» 
garante del orden social según una jerarquía in- 
terna propia de su condición extrahumana en 
la que los factores de tiempo y de personali- 
zación desempeñan un papel esencial, además 
del factor primordial de «energía vital» ligada 
a las generaciones. En otras palabras, el campo 
de acción otorgado a cada antepasado «nom- 
brado» corresponde al lugar ocupado por éste 
en su linaje siempre actual, pero también a su 
posición de «bisagra» en un linaje ramificado 
en el espacio y en el tiempo en segmentos de 
linaje o de clan. El dominio de los antepasados 
sobre el grupo social aparece así relacionado 
con lo que se podría llamar la «soldadura» de 
los vivos con los antepasados, soldadura ne- 
cesaria tanto para la evida» de los descendien- 
tes como para la «supervivencia» de los propios 
antepasados. Esta «supervivencia», por Jo 
tanto, sólo puede obtenerse por el «recuerdo» 
que los vivos guardan de ellos, por la «pala- 
ra» que los manifiesta, por su «control» ga- 
rante del orden, y sobre todo por la posibilidad 
de una «reencarnación» en el hijo por nacer. 
4) Espiritus y genios. El culto de Jos ante- 
pasados, con sus ritos y sus creencias, resulta 
general y universal en Africa negra. Pero junto 
a este culto permanente y homogéneo, existe 
una extrema variedad de relaciones con otras 
categorías de poderes invisibles, Esas entidades 
espirituales, a las que los autores llaman dioses 
secundarios, genios o espíritus, están siempre 
marcadas por el carácter social específico de 
cada etnia; además, se inscriben según una je- 
rarquía espiritual étnica que se basa en la na- 
turaleza misma de sus relaciones con cl hom- 
bre, con la sociedad y con su entorno. 
Con frecuencia, al frente de ese panteón de 
poderes se encuentra un héroe civilizador, ins- 
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tructor, ordenador del mundo original, hijo: 
del Dios celeste y de la Tierra madre o primer] 
hombre creado por Dios y padre de los hu-! 
manos. Entre los > dogón, por ejemplo, el ge-| 
nio de las aguas, el tercer Nommo, ocupa un 
lugar prominente (los dos primeros permane- 
cen junto al Dios Amma). Es el genitor de la 
humanidad, padre mítico civilizador que en- 
señó a los hombres el arte del fuego, de la co- 
cina, de la alfarería, el uso de los instrumentos, 
etc. Es también «Palabra», «Dios del agua» 
que, en tanto que Nommo sacrificado y resu- 
citado, es garante del orden del mundo y guar- 
dián de la vida; es fuerza protectora y fecun- 
dante. 

Tanto si en lo alto de la jerarquía de fuerzas 
hay un primer Instructor, prototipo de hom- 
bre, como si no, el universo invisible aparece 
sobre todo poblado de espíritus o de genios de 
naturaleza muy diversa, a veces complemen- 
tarios, a veces opuestos entre sí. Esas entidades 
pueden ser autóctonas o alógenas, es decir, de 
origen extranjero, la mayoría de las veces es- 
píritus dueños del trance y de la posesión; pue- 
den ser también antepasados míticos o perso- 
najes históricos divinizados (reyes, adivi- 
nos...). Algunos de esos espíritus se desplazan, 
otros son sedentarios y están ligados a lugares 
muy concretos; algunos son benéficos para los 
humanos, otros son de naturaleza ambivalente, 
y otros netamente hostiles al hombre, Además, 
el campo de acción y de influencia de estos 
«dioses secundarios» revela todavía mejor la 
diversidad de su naturaleza espiritual y de su 
posición jerárquica en el universo religioso. En 
cfecto, algunas categorías de espíritus poscen 
una personalidad «nombrada» y netamente 
marcada; se ligan a los hombres en una relación 
personal, por ejemplo por medio del trance y 
de la posesión: son los holey divididos en fa- 
milias, para los songhay, los bori para los 
haoussa de Níger, los vodun para los fon, los 
bisimba para los zela de Zaire, etc. En cuanto 
a los espíritus de la naturaleza, dueños de la 
tierra y de las aguas, se presentan la mayoría 
de las veces como entidades «anónimas», es de- 
cir que sólo es posible distinguirlos entre sí por 
referencia a los territorios cuya custodia tienen 
encomendada; están directamente ligados a la 
tierra en una relación de gerencia y en contacto 
indirecto con todos aquellos que viven en esa 
tierra y de ella, Anotemos también como dio- 
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ses secundarios a los dioses meteorológicos 
(lluvia, trueno, rayos, viento...), a los dioses 
inventores de las técnicas, a los espíritus agra- 
rios, a los espíritus de la caza, de la pesca, de 
la forja, a los espíritus guardianes de la realeza, 
a los espíritus protectores de los poblados, etc. 
Los matorrales y la selva están también pobla- 
dos por una especie de «gnomos» o «duendes», 
pequeños seres invisibles, primeros ocupantes 
del suelo, creados antes de los hombres y pro- 
pietarios de los animales salvajes. De forma hu- 
mana, son siempre más o menos grotescos: de 
talla muy pequeña, cabeza gruesa, de pies dis- 
puestos a veces al revés o de voz aguda; les 
gusta divertirse a expensas de los hombres, 
cuando no son francamente maléficos. 

Recordemos que la jerarquía entre los po- 
deres invisibles que constituyen el universo 
tiene para el africano un carácter vivo y no está 
esquematizada en conceptos bien definidos. 
Esta estructura religiosa es muy cambiante: 
ciertos genios de la naturaleza pueden ser los 
antepasados sacralizados de ciertas agrupacio- 
nes de clan autóctonas, pero no de las demás. 
Para los serer, los kongo, los dogón, etc., «los 
antepasados son divinidades que poseen sus al- 
tares, sus sacerdotes y su culto». Hemos de re- 
conocer, por eso, que ciertos conceptos que 
empleamos, como antepasados, héroe civili- 
zador, dioses secundarios, genios o espíritus, 
traducen muy imperfectamente los términos 
empleados en las lenguas africanas y además, 
nunca están definitivamente establecidos; 
siempre queda, al margen de nuestro lenguaje 
conciso, alguna zona de sus vivencias que de- 
safía a menudo a las clasificaciones más ela- 
boradas. 

5) Los ritos. Para el africano, el universo in- 
visible es tan real, si no más, como el universo 
visible. El hombre sólo puede seguir estando 
«vivo» por la búsqueda cotidiana de una rela- 
ción esencial con los antepasados y los dioses 
secundarios, concebidos como intermediarios 
y mediadores entre el hombre y la divinidad. 
Esta relación necesaria con lo invisible se ex- 
presa en actitudes y comportamientos socio- 
religiosos codificados en un ritual que sacraliza 
los momentos clave de la vida: nacimiento, pu- 
bertad, matrimonio o muerte; autentifica la 
mediación de las fuerzas del otro lado y su re- 
lación con el grupo en la totalidad de sus ac- 
tividades, en su desco de cohesión, de solución 
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de los conflictos, de continuidad del linaje o 
del clan. La extrema diversidad de —> ritos (por 
ejemplo: iniciación, purificación, acciones de 
gracias, propiciación, conmemoración...) fun- 
damenta el «presente» del hombre, lo justifica 
cotidianamente en tanto que participante en 
ambos mundos (el invisible y el visible). Los 
ritos devuelven así al hombre, de múltiples for- 
mas, el sentido de su existencia a la vez indi- 
vidual y colectiva porque, precisamente, el ri- 
tual es una encarnación y un cumplimiento de 
verdades míticas salvadoras, siendo el => mito 
aprehendido globalmente como la palabra ori- 
ginal y primera, dada de una vez para siempre 
y siempre actual, creadora de «sentido». El 
mito cosmogónico dogón es un ejemplo típico 
de ello. El conocimiento verdadero de esta 
| «palabra arquetípica» es sabiduría, si hay ar- 
| monía entre la palabra «heredada» del hombre 
| y la palabra primera. La palabra sabia está in- 
disolublemente ligada al rito y es ella la que, 
en última instancia, concede eficacia al rito. 
Por eso, la relación del hombre con Dios por 
mediación de los poderes intermediarios (an- 
tepasados, genios, espíritus...) aparece como 
un diálogo del «verbo» en el que las diversas 
palabras jerarquizadas van y vienen y se entre- 
lazan para servir al bien de la colectividad. 

La mayoría de los ritos, en tanto que bús- 
queda de orden y de equilibrio social, de re- 
lación y de unión con los poderes del más allá, 
comportan siempre una ofrenda o un sacrificio 
sangriento. Sin entrar en detalles, digamos que 
es en la ofrenda/sacrificio donde mejor se re- 
sume lo esencial del pensamiento religioso afri- 
cano y su enraizamiento en lo cotidiano: co- 
municación con las fuerzas del otro lado, in- 
tercambio vital con el más allá, unión y co- 
munión con los antepasados, etc.; se alimenta 
a los poderes invisibles que garantizan así su 
«supervivencia»; en contrapartida, éstos re- 
fuerzan al hombre, lo «revitalizan», por medio | 
de la comida de comunión. Este circuito vital | 
que expresa y renueva el orden familiar y so- ' 
cial, la participación cósmica de los seres y las 
cosas, da así al hombre africano ese «espacio 
vital» que le permite superar lo informulablc, 
lo incomprensible de su condición humana. 
Por esa razón, intenta recuperar incansable- 
mente la unidad original simbolizada por cl 
Antepasado mítico, el Primer Nacido a quien 
Dios dio la «palabra primordial» de vida. 
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_ — Antepasados en África, — cristianismo en 
Africa, — islam en África, — lugares sagrados 
en África, > mesianismos nuevos en Africa, — 
mito en África, — Nzambi, — objetos sagra- 
dos en Africa, — ritos africanos. 
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Bambara, París 1951; E.E. Evans-PRITCHARD, Nuer 
Religion, 1956; H. DESCHAMPS, Les religions de 
PAfrique noire, Paris 1960; J. Rouc, La religion et 
la magie Songhay, Paris 1960; E. DAMMANN, Les re- 
Egions de DAfrique, Paris 1964; M. Griauze, Diex 
d’eau, Paris 1948, 1966: L.V. Teomas v R. LUNEAU, 
Les religions d'Afrigue noire, Paris 1969, 1981; L.V. 
Tuomas y R. LUNEAU, La terre aficame et ses re- 
ligions, París 1975, 1982; D. Zaman, Religion, spi- 


ritualitó e: pensée afri. ES, Paris 1972 (trad. cast. 
Espiritualidad y pensamiento africanos, 1989). 
ANDRÉ BOULANGER 


AFRODITA — Eros, — Grecia, $ 35 y $ 4, 
— Hesiodo, — Homero, — minoica (reli- 
gión), —> orfismo. 


AGADA — midraš. 


AGALMA. Nombre griego empleado co- 
rrientemente para designar la estatua divina 
(berilo, coloso, xoanon), principalmente el 
ídolo que veneraban los fieles. Adquirió su 
acepción usual al término de una evolución se- 
mánuca. Relacionado con el verbo agallein, 


«exaltar, glorificar», significó originariamente, 


«adorno» en sentido propio o figurado y de- 
signó en el culto lo que se ofrecía a la divinidad 
para complacerla. Podía ser una estatua hu- 
mana (que el hecho de la dedicación impedía 
considerar como una manifestación presun- 
tuosa), o también una representación esculpida 
del dios o de la diosa, utilizable con fines ri- 
tuales; de ahí derivó la especialización del tér- 
mino. 
> Betilo, — coloso, > xoanon. 
JULES LABARBE 


ÁGAPE > caridad. 


AGNI. Divinidad — védica, el dios o señor 
«Fuego» (Agni es idéntico al latín ignis) desem- 
peña un papel capital en el culto y en la mi- 
tología védicas. En cfecto, era en el fuego 
donde se hacían las libaciones u ofrendas. To- 
dos los días, mañana y tarde, el dueño de la 
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casa, en las tres primeras — castas, debía ofre- 
cer una «libación en el fuego» (agnibotra) de 
leche recién ordeñada. En las épocas de luna 
llena y luna nueva, ese sacrificio se realizaba 
con mayor solemnidad. El señor Agni estaba 
considerado como el intermediario entre los 
hombres y los dioses, a los que hacía llegar las 
ofrendas. En el momento de la cremación, des- 
empeñaba el papel de «devorador de cadáve- 
res». Dios bondadoso y protector del hogar,! 
no deja por ello de ser ambivalente y se le re- 
presenta con dos rostros, uno apacible y el otro 
terrible. 


Bibliografía. J. GonDA, Les religions de l'Inde, t. 1: 

Védisme et hindowisme ancien, Paris 1962, págs. 86- 

93. j 
MICHEL DELAHOUTRE 


AGNOSTICISMO. Derivado de a-gnoscere, 
ausencia de conocimiento, imposibilidad de 
conocer, el agnosticismo filosófico consiste en 
la negación del conocimiento racional y cierto 
de lo que trasciende la experiencia y en el re- 
chazo de la metafisica como algo irracional. En 
teología, el agnosticismo es la convicción de 
que la existencia y la naturaleza de las reali- 
dades trascendentales no pueden alcanzarse 
por medio de la razón. Desde los griegos, esta 
actitud, que sólo concede valor a las ciencias 
experimentales, es una tentación permanente 
del espíritu que se sitúa entre el dogmatismo y 
el escepticismo. Tras el empirismo de Hume y 
de Condillac, —> Kant inició un giro decisivo 
en el pensamiento occidental. Su Crítica de laj 
razón pura es una revolución copernicana que! 
en adelante hará girar a los objetos en torno a, 
la mente y no a la inversa. Para Kant la razón| 
no tiene competencia en la esfera de la fe. In- 
capaz de afirmar la existencia de Dios, es igual- 
mente incapaz de negarla. 

Señalemos que la diferencia no consiste en la| 
fuerza de la afirmación, porque la fe puede ser 
más cierta que el saber, sino en la manera de| 
alcanzar la verdad. La ciencia se fundamenta en! 
una demostración necesaria, mientras que la fe 
deriva de una adhesión libre a una verdad no 
demostrada. ¿Acaso la mayor parte de las per- 
sonas no crecn bajo palabra a aquellos a quie- 
nes se atribuye el saber y la autoridad, incluso 
en la esfera científica? Se trata, desde luego, de 
una actitud razonable pero, en realidad, es un 
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acto de fe. Y ¿se puede, en este sentido, cali- 
ficar de ciencia a la historia, que se fundamenta 
en el testimonio? Puesto que no es posible re- 
montar el curso del tiempo ni estar a un mismo 
tiempo en todos los puntos del espacio, resulta 
necesario fiarse de los testimonios. 

Sin abordar aquí la exposición ni la crítica 
del criticismo, bastará con señalar que lo que 
es inconcebible para nosotros no corresponde 
a lo que es imposible en sí, y que conocimiento 
material no es el único tipo posible de cono- 
cimiento para el hombre. Lo inconcebible no 
es incognoscible y la metafísica no es una física 
ni una matemática, Único tipo de conocimiento 
válido para Descartes. El cientificismo no deja 
de ser un postulado absolutamente indemos- 
trable. El conocimiento no se identifica con la 
ciencia, ni constituye la totalidad del ser hu- 
mano. 

El concilio Vaticano 1 definió en la consti- 
tución dogmática Dei Filius del 14 de abril de 
1870 que «el Dios único y verdadero, nuestro 
creador y señor, puede ser conocido con cer- 
teza a través de sus obras gracias a la luz natural 
de la razón humana» (Denziger, n.° 3026). Sin 
embargo, conocer la existencia (an sit), no 
equivale a conocer la esencia ( quid sit). El hom- 
bre no puede conocer a Dios sino como un > 
misterio que escapa a toda definición, tal como 
subraya santo — Tomás de Aquino, siguiendo 
el Contra Haereses de san — Ireneo. San Gre- 
gorio de Nisa y la teología apofática del 
Oriente cristiano se refieren a lo mismo al ha- 
blar de la incognoscibilidad de Dios. 


Bibliografía. É. Gilson, Réalisme thomiste et criti- 
que de la conna:ssance, París 1939; GREGORIO DE 
Nisa, Vida de Moisés (trad. franc. Vie de Moïse, in- 
trod. de J. DanigLOU, París ?1968, «Sources 
chrétiennes», t. 1); Textes doctrinaux du magistère 
de P'Eglise sur la foi catholique, trad. y presentación 
de G. Dumeice, París 1969; R. VERNEAUX, Critica 
de la «Critica de la razón pura», Rialp, Madrid 1978; 
L. CuéLLar, El hombre y la verdad, Herder, Bar- 
celona 1981. 
Paul POUPARD 


AGUAS (culto de los celtas y galorroma- 
nos). 1, NOCIONES GENERALES Y DIVINIDADES. 
El culto a las aguas era practicado ya por los 
pueblos indoeuropeos. Su origen naturista se! 
deduce claramente del vocabulario empleado, 
en el cual las denominaciones para «agua» di- 
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fieren a menudo, en época antigua, según se 
refieran al agua como simple elemento o como 
potencia activa, purificadora o curativa. Los — 
indoeuropeos (dioses, cosmos y tiempo) desig- 
naron con el nombre de «descendiente (de las 
aguas)» a una divinidad de las aguas de super- 
ficie cuya mitología ha podido ser reconstruida 
en parte: nepot-, de donde derivan el indo-ira- 
nio Apām Napat, el latino Neptānus y el irlan- 
dés Nechtan. El agua tenía gran importancia en 
la himnología y el culto de la India védica (era 
invocada por ejemplo en los juramentos): el 
nombre de una de las diosas fundamentales de 
la «tercera función», Sarasvati, era el de un río 
y no hace falta recordar el papel del Ganges 
(Ganga) en el hinduismo contemporáneo. Asi- 
mismo le estaba consagrada una de las entida- 
des del Irán zoroástrico, cuyo nombre «salud» 
(Haurvatat) tiene una resonancia nutricia y 
fortificante. Los romanos rendían un culto, 
muy helenizante, al Tíber divinizado (T: iberi- 
nus, Thibris pater). En el Janículo habia por lo 
menos un santuario rústico dedicado a una 
antigua diosa de los manantiales, Furina, y en 
Lavinium se veneraba a otra con el nombre de 
Juturna. 

En el mundo indoeuropeo, sin embargo, el 
culto a las aguas no tuvo en parte alguna tanta 
importancia como entre los celtas y los celto- 
rromanos; aparece tan estrechamente ligado a 
la vida social y al nacimiento del hábitat que el 
historiador C. Jullian (f 1933), cuando dirigía 
las investigaciones de sus alumnos hacia la ocu- 
pación del suclo en el territorio francés, solía 
decir: «Buscad la fuente.» El medio siglo trans- 
currido desde entonces ha confirmado lo opor- 
tuno de este consejo, al descubrirse el origen 
prerromano de muchos santuarios, cosa que 
Jullian sólo podía sospechar, pero que los pro- 
gresos realizados en las excavaciones estrati- 
gráficas demuestran hoy con absoluta certeza. 
De esta forma, la permanencia de un mismo 
centro de devoción permite estudiar el fenó- 
meno de los sincretismos: el romano-celta, in- 
cluso el germano-celta y más tarde el romano- 
oriental, sin contar las pervivencias en el culto 
a los santos. En la segunda parte de este ar- 
tículo se estudiaran algunos recintos cultua- 
les caracteristicos. 

Los dioses o diosas que presiden las aguas 
animadas desempeñan en principio lo que G. 
> Dumézil denomina la tercera función, la 
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más amplia y, teológicamente, la menos orga- 
nizada: en ella dominan de manera evidente las 
nociones de fertilidad v de poder curativo, y 
son frecuentemente invocadas las diosas-ma- 
dres, protectoras de los pequeños grupos so- 
ciales, compasivas v próximas a la sensibilidad 
popular. No obstante, algunas divinidades son 
más complejas y exceden en más de un aspecto 
la función simplemente tutelar o terapéutica. 
Por lo general están dotadas de valores solares, 
astrales y oraculares, lo que en época romana, 
condujo a una similación con — Apolo, el cual 
se había convertido en la propia Roma en un 
dios-médico igual que Esculapio. Un griego 
establecido en Autun durante la época imperial 
le consagra una inscripción en la que se con- 
jugan ambos aspectos (iamos kai phaesimbro- 
tos, «médico y dispensador de luz»). Las con- 
notaciones militares (Marte) o heroicas (Hér- 
cules) no son raras. En el Jura, incluso aparece 
la pareja guerrera — Marte-Bellozz, en la que 
Marte encubre un Sesomoz gelo de carácter 
evidentemente victorioso (cf. $ 2). Se observa 
aquí el paso de ¡a segunda a la tercera función, 
úpico de la devoción campesina. El carácter 
ctónico de las fuentes termales, puntos de co- 
municación con el mundo subterráneo, explica 
en parte sus poderes oraculares, así como el he- 
cho de que en Vichy o en Luxeuil las necró- 
polis estén situadas junto a los santuarios de las 
fuentes termales, lo que constituye una excep- 
ción en el cumplimiento de unz regla ritual ro- 
mana, por lo demás rigurosamente observada 
en la Galia. Hay que ver en ello. sin duda, la 
herencia de una costumbre celta frecuente en la 
antigua Irlanda, donde el hergor, (en irlandés 
> síd), y en general el cementerio, son un cen- 
tro espiritual alrededor del cual se desarrolla la 
vida religiosa de los reinos y de los clanes. Esta 
asociación no €s rara, por otra parte, en la pro- 
tohistoria de la Europa continental: se han des- 
cubierto tumbas de la época de La Tène 11, por 
ejemplo, en las proximidades del nacimiento 
del Arcoule, cerca de Baux-de-Provence (Bo- 
cas del Ródano). 

a) Culto a los ríos Y 2 sus fuentes, Los ejem- 
plos son numerosos. Irlanda tenía una mito- 
logía de ríos y de fuentes, que en parte pasó a 
la literatura y a la hagiografía: se contaba, por 
ejemplo, que una tormenta (o el milagro de un 
santo) había hecho surgir los siete ríos del Eire, 
El Boyne era representado como una mujer 
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muy bella; su calificativo de «Vaca blanca» 
(Box-xirda, según Prolomeo; irlandés Bóand), 
lejos de indicar una representación zoomorfa, 
sería más bien un epíteto laudatorio. Esposa de 
Nechtan, fue amante de = Dagda, de quien 
concibió a Mac Oc (llamado también Oengus), 
significanvamente dios de la juventud (> in- 
doeuropeos, cuadro comparativo). La tradi- 
ción irlandesa la hacía intervenir con Nechtan 
en un mito de origen indoeuropeo en el que la 
unión del agua y del fuego es fundamental, 
pero al que Irlanda añadió el elemento etioló- 
sico del nacimiento del río y de su «reencar- 
nación» en el Severn de los sajones (Inglaterra) 
y en otros ríos. Las fuentes del Boyne (o las 
del Shannon, o las de los siete ríos) se repre- 
sentaban como un pozo de sabiduría y de ins- 
piración poética, aspecto que aparece también 
en la teología védica de Apám Napat: las ave- 
llanas que caían en él, los salmones que en él 
vivían tenían el poder sobrenatural de convertir 
en vidente a quien los comiera. Hay que hacer 
notar que las tradiciones gaélicas asociaban a la 
noción de fuente fluvial una serie de elementos 
que se encuentran en la Galia y la Bretaña ro- 
manas: relación con el sol, poder oracular, fe- 
mineidad del río. Este último rasgo ha dado in- 
cluso lugar en la Galia al nombre Matrona de 
muchos ríos, como el Marne, y otros menores 
como el Meironne, afluente del Argens en Pro- 
venza, o el Moder, afluente del Rin cerca de 
Haguenau (bajo Rin); otros son simplemente 
calificados de «divinos» (Dixona, «Divonne», 
nombre de muchos ríos franceses; Dexa, 
«Dee», río del País de Gales). Algunos ríos de 
Gran Bretaña evocan a la gran diosa soberana 
Brigit (el Braint en Anglesey, el Brent en 
Middlesex). El más frecuente, sin embargo, es 
el antiguo hidrónimo, por lo general precelta, 
que ha sido divinizado (Seguana, «Sena», co- 
nocido ahora por una inscripción gala encon- 
trada en las fuentes del Sena; dea Souconna, 
«Saona», doblete divinizado de Arar; dea Icau- 
nis, «Yonne»). A veces, la tutela la ostentan las 
«madres» (matres Vbelnae, «del Huveaune», 
cerca de Marsella; m, Masanac, «del Mosa», 
con una forma germanizada característica que 
prueba la adopción de un culto de tradición in- 
dudablemente cburona; en el mismo sentido 
también aparece el nombre Deuo-nant-, de Di- 
nant, lit. «valle divino»). Según Propercio, un 
guerrero celta se vanagloriaba de ser hijo del 
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Rin. A menudo los lugares de culto se estable- 
cían en las mismas fuentes y a veces también 
en las confluencias de los ríos. Las ofrendas, 
monetarias o de otro tipo, que de vez en 
cuando se recuperan por medio de dragados, 
permiten localizarlos, a falta de otros ra 
monios: se han encontrado en Coblenza, en la 
confluencia del Mosela y el Rin, y en Namur, 
en la del Sambre y el Mosa. Actualmente se 
sabe que una dea Rura, «Roer», era venerada 
en la confluencia de este río y el Mosa, en Ru- 
remonde (Países Bajos). En Condé-sur-Escaut 
existía un Marte Condatis, «de confluencia». 
b) Culto a las fuentes termales. Además ES 
¡los genios tópicos como el Moritasgus de A e- 
Isia, había dos divinidades funcionales especí- 
ficas: Grannos y Boruo (o Bormo, Bormanus). 
Sus áreas geográficas apenas coinciden, pero 
ambos fueron asimilados a Apolo. El primero, 
relacionado con la raíz g”her-, «quemar», es tal 
vez originario de la Europa danubiana. Su 
culto se habría extendido por Renania (Aquis- 
grán) y la Galia oriental (Grand, Vosgos), 
donde se estableció preferentemente y donde 
se encuentra aún a veces como entidad autó- 
noma (Colmar). Desconocido en la Narbo- 
nense y en España, a menudo forma pareja con 
> Sirona (o Dirona, de ster-, «estrella», gálico 
ser). Esta diosa aportaba un elemento astral, 
pero sus representaciones muestran que acabó 
siendo atraída hacia la órbita de la fecundidad 
y la salud por la devoción popular, igual que 
ocurrió con otras muchas diosas cuya primera 
advocación no era ésta, No obstante, ambos 
aspectos de Sirona coexisten en una dedicación 
de Viena (Austria), en la que la diosa aparece 
acompañada por Júpiter, Apolo y Esculapio. 
El tipo Boruo parece aún más indigena. La 
forma alternante de su nombre, así como su 
presencia en la Península Ibérica y en la Galia 
mediterránea, hacen sospechar que pertenece al 
estrato de la población proto o paracelta res- 
ponsable de la indocuropeización de ciertos 
pueblos hispánicos y de los ligures. Algunas 
veces aparece con una paredra, Damona, cuyo 
papel no está claro. Es el protector particular 
de las fuentes termales del Macizo Central de 
Francia, como atestigua la epigrafía votiva y la 
toponimia (tipo Bourbon, Bourbonne). El dios 
Belenos, cuyo nombre indica un carácter solar 
y luminoso (raíz bhel-, «brillar»), y que ori- 
ginariamente parece haber sido propio de los 
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celtas orientales, no fue especificamente una 
divinidad de mananual, aunque aparece a veces 
en este contexto en la Galia, asociado o no a 
Apolo. Todcs estos cultos de carácter popular 
se romanizaron sólo de una forma incompleta. 
Los asentamientos a que dieron lugar se de- 
nominan generalmente Aquae más el nombre 
en genitivo de la divinidad tutelar, prevale- 
ciendo o bien el elemento Aquae (de donde 
Aix, Ax, etc.; en Germania Bad o Baden), o 
bien el nombre indígena (Beaune, Grand, etc.), 
pero nunca, por ejemplo, Apolo, que casi no 
figura en la toponimia francesa. En la antigūe- 
dad misma, Bourbon-Lancy (Saona y Loira), 
convertido en vicus viario, llevaba ya sólo el 
nombre de Aquae Bormonis. Apolo, cierta- 
mente, no fue muy popular ni siquiera en la 
propia Roma, por lo que las élites galorroma- 
nas, al convertirlo en dios de muchos manan- 
tiales de aguas curativas, le otorgaron un ca- 
rácter original. 

c) Culto a los lagos. Cuentan algunos auto- 
res que los volcos tectosagos escondieron en 
sus lagunas un gran botín procedente, según se 
decía, del saqueo de Delfos (279 a.C.). Este 
«oro de Tolosa» fue recuperado por el romano 
Servilio Caepio durante la campaña contra los 
cimbros (105 2.C.). y una leyenda gala atribuía 
a este sacrilegio todas las desgracias sobreve- 
nidas al romano, desde la destrucción de su 
ejército hasta la degradación de sus hijas. Es- 
trabón, que niega con razón que estos tesoros 
pudieran proceder del templo de Apolo dél- 
fico, habla de ofrendas hechas a los lagos sa- 
grados (1V, 1,13). Hay que pensar, sin em- 
bargo, que el tesoro nacional de los tectosagos, 
cuya región producía oro, estaba puesto bajo 
la protección de la divinidad tutelar de los la- 
gos. Además, recientemente se han recogido 
objetos votivos del fondo del lago de Neuchá- 
tel, cerca de la estación de La Téne, así como 
de otros lagos y turberas de Inglaterra. Esta 
práctica de ofrendas lacustres se observaba to- 
davía en Escocia en el siglo pasado. Según Gre- 
gorio de Tours (In gl. conf., 2), los gabales de 
los montes Cévennes celebraban en su época 
una fiesta pagana a las orillas de un lago, lo que 
recuerda la gran fiesta irlandesa de Samain 
(1 de noviembre) que tenía lugar en un esce- 
nario análogo. Los marineros del lago Leman 
han dejado en Lausana y en Ginebra inscrip- 
ciones dedicadas a Neptuno, que encubre sin 
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duda a una divinidad tópica del lago. Por úl- 
timo, bastará recordar que tanto el folklore 
suizo como el de Irlanda o el de Escocia, po- 
blaban sus lagos de dragones, últimas encar- 
naciones de los dioses del paganismo. 

2. SANTUARIOS. a) Centros religiosos y te- 
rapéuticos termales. Sólo en el territorio de la 
Francia actual podemos citar, entre las ciuda- 
des surgidas de las prácticas termales galorro- 
manas y las que se vieron afectadas en parte por 
el fenómeno, Aix-en-Provence (Aguse Sex- 
tise); en la región pirenaica y en Aquitania, 
Amélie-les-Bains, Bagneres-de-Bigorre (Vicus 
Aquensis), Bagneres-de-Luchon (Ilixo), Dax 
(Aquae Tarbellicae); en el Macizo Central, Ro- 
yat, Mont-Dore, Néns (Neriomagas, «campo 
del dios Nerius»), Vichy (Aquae Calidae), 
Bourbon-l'Archambaul: y  Bourbon-Lancy 
(Aquae Bormor:s); en Saboya, Aix-les-Bains; 
en los Vosgos, Luxeuil. En Inglaterra se en- 
cuentran Bath (Somers., ant. Aquae Sulis, «de 
la diosa Sulis») y Buxton (Derbys., ant. Aquae 
Arnemetiae). En Alemaniz, Aquisgrán (Aquis 
Granri) en el Eifel: Wiesbaden y Badenweiler 
en Baden. Como puede verse, muchos de estos 
topónimos son teóforos. El nombre Grannus, 
que se lee en monedas merovingias v, casi con 
seguridad, en una dedicación a Apolo, es 
prueba suficiente para afirmar la existencia 
antigua de una fuente termal en Grand, ac- 
tualmente agotada. En esta misma inscripción, 
el dedicante declara haber procedido somno 
iussus, lo que indica el carácter oracular, «in- 
cubatorio», del culto. Esto designa 2 Grand, 
además, como lugar probable donde Apolo se 
apareció a Constantino, en el año 309, para re- 
velarle su glorioso destino. 

El suelo de Vichy ha proporcionado nume- 
rosos testimonios de una antiquísima devoción 
termal. Se sabe con certeza que muchos ma- 
nanuales, como Chomel, eran explotados 
desde época gala. Un exvoto en el que se re- 
presenta un grupo de tres mujeres encinta jn- 
dica una creencia en las virtudes fertilizantes de 
las aguas, Otro muestra a una anciana enferma 

que lleva en la mano el vaso del médico; su ac- 
titud postrada sugiere una osteomalacia, tra- 
tada gracias a la gran proporción de calcio de 
las aguas de Vichy. Diana tenía aquí un grupo 
de devotos (dianenses): la diosa que las ro- 
manos consideraban hermana de Apolo era ve- 
nerada a veces, como protectora de la natura- 


leza, en el culto a las aguas. Se ha intentado 
reconocer a un dios tutelar tópico (¿Marte?, 
¿Borvo?) en unos vasos de terra sigillata de fa- 
bricación local. en los que aparece sentado en 
una roca y alzando una copa de la que parece 
desbordar un líquido hirviente, mientras que a 
su lado se arrastra una serpiente, símbolo de las 
potencias telúricas, 

_En Fontaines-Salées, cerca de Vézelay, ya- 
cimiento ocupado desde el período de los 
Campos de Urnas (Hallstatt B), se recogía el 
agua —sin duda para extraer la sal— por medio 
de tubos monóxilos dispuestos en cadena, sis- 
tema fechado en la misma época (Cu: hacia 
800 a.C.) y en uso todavía en época romana. 
Los exvotos anatómicos galorromanos atesti- 
guan las virtudes curativas atribuidas a estas 
aguas, pero no hay indicios arqueológicos de 
su utilización con idéntica finalidad en el pe- 
ríodo hallstáttico o galo. 

La fundación de Aquisgrán está relacionada 
con la llamada de Germánico por Tiberio en el 
año 16 d.C. y con el establecimiento del Zimes 
de la Germania inferior. El conjunto termal fue 
construido (35-40) por los legionarios como 
centro de descanso y de cura tras la línea del 
Rin. Como Grand, fue puesto bajo la protec- 
ción de Apolo Grannus, lo que constituve un 
posible indicio de la existencia antigua de este 
culto entre los belgas eburones, que en épo- 
ca de César ocupaban la Bélgica oriental y el 
norte del Eifel. Muy cerca, el santuario de 
Burtscheid estaba consagrado a un Apolo re- 
presentado como citaredo (H. Nesselhauf - H. 
von Petrikovits, Bonner Jahrbücher, 167, 
1967) que se relaciona con el Apolo, también 
citaredo, pero asociado a Sirona, del santuario 
de Hochscheid (entre Tréveris y Maguncia), así 
como con la inscripción a Apollo Grannus 
Phoebus de Tréveris. Este grado de romani- 
zación no es sorprendente en Germania, donde 
la concentración de clementos itálicos cra es- 
pecialmente elevada, al menos durante la época 
del alto imperio. 

Wiesbaden jugó un papel comparable en los 
Campos Decumates, zona defensiva organi- 
zada en la orilla derecha del Rin a fines del siglo 
1. Sus aguas hirvientes y ferruginosas, célebres 
en Roma, eran aprovechadas cn lujosas termas. 
La presencia posterior de una población ger- 
mánica no había hecho desaparecer las antiguas 
devociones celtas, que convivían con divini- 
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dades orientales como Mithra, muy venerado 
por los soldados. Un Apolo Tontorix recuerda 
a una vieja divinidad tribal (cf. Teutates), pero 
aquí aparece como dios-médico, confirmando 
así indirectamente el culto a la compañera ha- 
bitual, Sirona, de Apolo Borvo. 

En rasgos generales, el tratamiento consistía 
en inmersiones, como demuestran las termas, 
piscinas colectivas o bañeras individuales. En 
Bagnéres-de-Luchon parece haberse descu- 
bierto una sala de inhalación, y se sabe también 
que se bebía el agua en Mont-Dore, Vichy y 
Badenweiler. Siguiendo la costumbre antigua, 
conocida ya en Epidauro y en Asia Menor, el 
enfermo-peregrino, instalado en el lugar co- 
rrespondiente, recibía durante el sueño la in- 
dicación terapéutica que le comunicaba direc- 
tamente la divinidad, y que luego interpretaban 
los sacerdotes-médicos (rito de la incubación). 
Era ésta quizá una de las últimas funciones que 
podían desempeñar los — druidas o los here- 
deros de su ciencia. 

b) Otros santuarios a las aguas. No puede 
afirmarse tajantemente que los antiguos atri- 
buyeran propiedades curarivas a todas las aguas 
no termales a las que rendían culto. En cual- 
quier caso, los santuarios abundan en todos los 
puntos de la Galia. en las ciudades y en el 
campo, y revisten caracteres infinitamente va- 
riados. Ántes de convertirse, a fines del si- 
glo 111 a.C., en un asentamiento comercial de 
Marsella a la salida del desfiladero de los Al- 
pilles sobre la llanura del Ródano, Glanum ha- 
bía sido un pueblo-santuario celto-ligur, y ese 
carácter de santuario hizo que no dejase de ser 
frecuentado hasta el abandono del lugar a fines 
del siglo 11 de nuestra era. Un manantial, con-: 
vertido en ninfeo en época helenística pero vi-' 
sitado desde el siglo vi a.C., estaba consagrado | 
alli a un dios Glani-, al mismo tiempo teónimo | 

c hidrónimo, al cual estaban asociadas diosas ' 
madres que tomaban su nombre (recuérdese la| 
inscripción dedicatoria gala en letras griegas: 
matrebo Glaneikabo, «a las madres Glánicas»). | 
Su santuario común, del tipo de pórticos ce- 
falóforos que se encuentra en Entremont o en 
Roqueperteuse, se levantaba sobre una terraza 
rocosa que dominaba la fuente, El recinto del 
lugar sagrado fue crisol de singulares sincretis- 
mas en las que se manifestaba la diversidad de 
influencias étnicas, sociales y religiosas carac- 
terísticas de las ciudades de la Galia de la zona 
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del Ródano. El elemento griego o helenizado 
veneraba a Apolo, lo que constituye una in- 
teresante anticipación de la interpretatio ro- 
mana. M. Agripa, lugarteniente de Augusto, 
restauró el ninfeo hacia el 15 a.C., añadiendo 
un pequeño templo de factura clásica dedicado 
a Valetudo, diosa romana de la salud, pero los 
soldados y oficiales romanos ofrecían en él de- 
dicaciones a Hércules, dios también salutífero, 
protector de los manantiales y, bajo este ca- 
rácter, unido a veces a Valetudo en una misma 
devoción. Apolo/Hércules y Valetudo apare- 
cen, pues, sustituyendo a Glanis y sus matres, 
a los cuales, sin embargo, permanece fiel otro 
legionario (Glani et Glanicabus). En otro ba- 
rrio de Glanum se encuentra, además de las 
termas más antiguas de la Galia (segunda mitad 
del siglo 1 a.C.), un pequeño santuario a Bona 
Dea. De esta diosa romana, conocida por su 
facilidad para conceder peticiones, se venera- 
ban especialmente las orejas: lo atestiguan múl- 
tiples dedicatorias y representaciones figura- 
das, tanto en Glanum y en Arlés como en Otras 
provincias. Quizá se trata, también aquí, de la 
interpretatio romana de una costumbre celta: 
en la propia Glanum hay un altar dedicado a 
diosas madres calificadas (en letras griegas) de 
rokloisiabo, fórmula recientemente interpre- 
tada como «quien escucha atentamente» (raíz 
klew-, «entender»: M. Lejeune, ÉrCelt, 15, 
1976-1977; 16, 1979; K.H. Schmidt, Studia 
Celtica to K. Jakson), y que quizá sólo es un 
epíteto invocarorio de las matres Glanicae, des- 
tinado a subrayar su carácter benevolente, casi 
oracular. 

Nimes, llamada a ser una de las ciudades más 
romanizadas de la Galia, debía igualmente su 
existencia a un manantial situado al pie del 
monte Cavalier, puesto bajo la protección del 
dios Nemausus. Éste estaba acompañado, 
como Glanis en Glanum, de matres (gálico, en 
letras griegas, matrebo Namausikabo). En 
época romana éstas fueron sustituidas por las 
ninfas. La adecuación para el culto de la fuente 
de Nimes se fecha con precisión en el 25 a.C., 
al principio del reinado de Augusto, lo que 
puede explicar que, hecho muy raro en la Nar- 
bonense, el templo de Nemausus sea de tipo 
galo con cella cuadrada. El falso templo. lla- 
mado «de Diana» parece haber sido en realidad 
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tuarios de manantiales pueden citarse además 
el de Sauxay (Vienne) y el del nacimiento del 
Aigue en Beaune (Côte-d'Or), dedicado a 
Apolo Belenus. Montbouy (Loiret) y el Sa- 
blon, en Metz, ofrecen un mismo tipo de tem- 
plo-piscina octogonal en el que manaba la 
fuente. 

El santuario de Essarois (Cóte-d'Or) merece 
una mención especial. Excavaciones recientes 
(1964) han permitido precisar su cronología. 
La disposición primitiva es muy anterior a la 
conquista romana. Entre el periodo de La Téne 
y la época romana se suceden cuatro templos, 
no necesariamente superpuestos. El primero 
era de madera; el segundo, todavía prerro- 
mano, de piedras unidas con arcilla; el tercero 
data de principios del reinado de Augusto. En 
época galorromana, y sin duda desde épocas 
anteriores, el santuario estaba bajo la protec- 
ción de Apolo Vindonmus, epíteto que se in- 
terpreta como «luminoso» y que aparece en la- 
tn en otro lugar (Candidus). Una interesante 
observación confirma que desde época gala es- 
tos fana se consagrzbax 2 una divinidad solar. 
En efecto, los templos 1 y 111 estaban orien- 
tados de modo que miraban al sol naciente en 
un día que, en lugar de corresponder a la fiesta 
romana de Apolo (12 de julio), coincidía con 
la fiesta irlandesa de la primavera (1 de mayo). 
Ahora bien, el nombre de esta fiesta, Beltene, 
«fuego de Bel-», parece conservar el recuerdo 
de un antiguo dios solar gaélico, equivalente al 
Belenos continental. En consecuencia, el Vin- 
donnos de Essarois podría ser una variante o 
una antigua epiclesis de Belenos, que añade vir- 
tudes curativas a su carácter solar. A poca dis- 
tancia, el fanum de Tremblois, en el bosque de 
Chárillon, remonta sus orígenes al período 
galo (fines de La Téne 11). 

Entre los santuarios lacustres de la Galia se 
encuentra el del lago de Antre, en el Jura, 2 809 
metros de altitud, consagrado a un aspecto lo- 
cal de la pareja Marte-Bellona, siendo Marte la 
máscara romana del Segomon galo, al mismo 
tiempo dios de la fuerza (irlandés seg, «fuerza», | 
alemán Sieg, «victoria») y de las cumbres | 
(Marti Segomoni Dunati en Culoz, en el Ain). 
Si bien los templos de concepción clásica e in- 
cluso ricamente decorados hacen de este lugar 
el santuario oficial de la ciudad romana de los 
sequanos, el descubrimiento en la misma zona 
de un fragmento de calendario análogo al ya 
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célebre de Coligny (Ain), atestigua la pervi- 
vencia de tradiciones galas. 

Tréveris (Augusta Treverorum), en la orilla 
izquierda del Mosela, poseía también un san- 
tuario-manantial que podría haber sido el lugar 
de asamblea de los delegados de los cantones 
(pagi) del territorio. El templo principal, de es- 
tilo mixto romano-celta, estaba consagrado a 
Lenus Marte, divinidad indígena venerada es- 
pecialmente por los habitantes de Tréveris y de 
Renania. Las «madres» Xulsigiae eran sus 
compañeras en Tréveris, y debían pertenecer a 
un antiguo sustrato precéltico muy activo en la 
Bélgica oriental y en los países renanos. 

Ninguno de estos lugares, sin embargo, su- 
pera en interés religioso, sociológico y artís- 
tico al santuario de las fuentes del Sena (Cóte- 
d'Or), dedicado a la diosa epónima Sequana, 
uno de los centros de peregrinación más fre- 
cuentados del interior de la Galia. Las exca- 
vaciones realizadas desde el siglo xix han 
puesto al descubierto un complejo conjunto ar- 
quitectónico dispuesto en terrazas cuya docu- 
mentación arqueológica y epigráfica esclarece 
la historia religiosa, social y cultural de la 
Galia en los comienzos de la romanización. El 
edificio más antiguo, un pequeño fanum de 
tipo celta, puede fecharse en los últimos años 
del siglo 1. Además de un vaso ritual con ins- 
cripción dedicatoria a Sequana que encerraba 
un importante tesoro monetario, debe mencio- 
narse la célebre estatuilla de bronce que repre- 
senta a la diosa con los rasgos de la Fortuna 
romana, sobre una barca. Los innumerables 
exvotos esculpidos en piedra o en láminas de 
bronce (ojos, senos, órganos sexuales) son 
de gran interés para la historia de la medicina 
y de la anatomía (Bernard y Vassel, «Rev. arch. 
de l'Est»-1958). El estilo, unas veces puramente 
céltico, otras más romanizado, revela la diver- 
sidad sociocultural de la clientela que frecuen- 
taba este excepcional santuario. El interés por 
el mismo aumentó cuando en 1963 la limpieza 
de una piscina permitió recuperar un lote de 
cerca de 200 exvotos en madera tallada. Su- 
mergidos de golpe hacia mediados del siglo 1, 
sin duda cuando esta técnica fue definitiva. 
mente abandonada por la escultura en piedra, 
la variedad de sus estilos ha abierto un nuevo 
capítulo en la historia del arte celta y del pri- 
mitivo galorromano. Tienen especial interés las 
«planchas anatómicas», que invocan a Sequana 
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para la curación de enfermedades internas. Es- 
tas planchas, así como las representaciones de 
órganos externos en láminas metálicas, atesti- 
guan la costumbre celta de presentar a la di- 
vinidad el órgano enfermo. 

- — Apolo celtorromano, — celtas y celtorro- 


manos. 
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AGUSTÍN (354-430). Hijo de Mónica y de 
Patricio, nació en Tagaste (actual Suk-Ahras, 
Argelia) el 13 de noviembre del año 354, y mu- 
rió en Hipona (actual Bona, Annaba, Argelia) 
el 28 de agosto del año 430. Tras desarrollar 
una brillante actividad como retórico y man- 
tenerse fiel al maniqueísmo durante nueve 
años, se entregó de lleno a una intensa inves- 
tigación filosófica que le condujo a Milán, en 
donde, el año 386, se entusiasmó con el espi- 
ritualismo neoplatónico, hasta convertirse a la 
fe cristiana y al ideal de la vida ascética. De re- 
greso a Tagaste en 388, se instaló en la casa pa- 
terna, para vivir allí dedicado a una vida de co- 
munidad y de estudio. En el año 391 la Iglesia 
de Hipona le elegía como sacerdote, pese a su 
resistencia. Consagrado obispo en 395, des- 
plegó una gran actividad pastoral durante 
treinta y cinco años, en estrecha colaboración 
con el numeroso episcopado africano y espe- 
cialmente con el primado de Cartago, Aurelio. 
Dan fe de ello más de 780 sermones (inclu-} 
yendo los comentarios a los Salmos y al evan-! 
gelio de Juan) y más de 250 cartas que han lle-| 
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¡gado, aparte muchas obras de controversia des- 
¡tinadas a profundizar en diversos aspectos de 
la doctrina cristiana: 1) contra los maniquess 
(Dios, la creación, el mal); 2) contra los do- 
natistas (la Iglesia, los sacramentos); 3) contra 
¡los pelagianos (el pecado original, la gracia, la 
¡predestinación). Encontró aún tiempo para es- 
¡cribir varias obras maestras: La doctrina cris- 
(tiana, Las Confesiones, Comentario al Génesis 
en sentido literal, La Ciudad de Dios. 

En la intención de san Agustín, el agus- 
tinismo no es sino el cristianismo. No pretende | 
crear un sistema personal; todos sus esfuerzos 
tienden a defender e ilustrar la verdad cristiana | 
tal como él la entiende. Su teología y su espi- 
ritualidad son la inteligencia de la fe (crede ut 
intelligas). Sin embargo; san Agustín marcó 
profundamente la doctrina cristiana con la im- 
pronta de su genio, tanto en el orden personal 
—ocupándose de la conversión, la interioridad 
y la reflexividad, el espíritu como imagen de 
Dios, el pecado y la gracia— como en el orden 
comunitario o social (la Ciudad de Dios, la 
Iglesia como Cristo total, la vida religiosa en 
comunidad). Su influencia ha sido realmente 
inmensa: él proporcionó al Occidente cristiano 
su patrimonio teológico (salvo algunas tesis ex- 
tremas, concretamente sobre la predestina- 
ción); las Confesiones, que han alimentado la 
vida espiritual de miles y miles de lectores; La 
Ciudad de Dios, utilizada abusivamente para 
acreditar la teoría de los dos poderes —espi- 
ritual y temporal (agustinismo político)—, y la 
Regla, que constituyó y sigue constituyendo la 
norma de vida religiosa de muchas órdenes y 
congregaciones. San Agustín cuenta entre sus 
discípulos a personalidades tan eminentes 
como Anselmo de Canterbury, Abelardo y 
Bernardo, —> Buenaventura y — Tomás de 
Aquino, Malebranche y — Blondel; inspiró las 
reformas de — Lutero y — Calvino, así como ' 
las exigencias espirituales de Jansenio y de Pas- 
cal... con las interminables controversias co- 
rrespondientes. Aún hoy, su doctrina, que es 
o debería ser uno de los elementos principales 
del diálogo ecuménico, no cesa de suscitar el 
interés de los intérpretes, a juzgar por los 400 
títulos que anualmente salen a la luz ocupán- 
dose de Agustín de Hipona. 

— Buenaventura, — Calvino, — Lutero, 
> padres de la Iglesia, + Tomás de Aquino. 
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obstante, a partir de los — upanisac, la abimsé 
fi entre las virtudes que pueden propiciar 
el verdadero conocimiento o la verdadera de- 
voción (> bhakti). Desde ese momento fue 
practicada sobre todo por sabios y santos. La 
> Bhagavad Gizā enseña que la abirisá es uno 
de los componentes del verdadero conoci- 
miento (XIII, 7), pero no se la impone a los 
guerreros. De hecho, es a los bráhmanes a 
quienes se invita a practicar esta virtud, a ser 
vegetarianos y a rechazar los sacrificios cruen- 
tos. + Sañkarz, por ejemplo, en el siglo vui, 
combatió vivamente los sacrificios cruentos fa- 
vorecidos por los cultos tántricos y propugnó 
las ofrendas vegetales. 

; Por la misma razón, los bráhmancs no cjer- 
cían la agricultura, con la que se corría el riesgo 
de matar seres vivos. La abimsá es una de las 
cinco virtudes mayores del — dharma común 
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hindú, lo que significa que es propuesta a todos 
como ideal. Figura entre las cinco moderacio- 
nes (yoma) del — yoga, y goza de especial con- 
sideración entre los — lingayar. No obstante, 
jamás se ha presentado a los dioses hindúes 
como no violentos, Ni — Siva, ni => Viguú, ni 
— Mrisua, ni — Ráma practicaron la abimsá, 
si bien es cierto que sus actos violentos eran 
sanciones merecidas que contribuían a agotar 
el pasivo karmico de los seres vivos y se trans- | 
formaban finalmente en gracia liberadora, | 
como cuando Durgá mató a un demonio dis- | 
frazado de búfalo, el cual se convirtió en un fiel | 
devoto de la diosa. 

En la época moderna, como consecuencia de 
sus lecturas europeas, > Gandhi redescubrió 
la virtud de la no violencia y recordó la práctica 
de la «bimsi, tanto en el jainismo como en el 
— visnuismo. Para ponerse a la altura de la! 
sensibilidad india, hizo de la vaca el símbolo | 
de la generosidad de la naturaleza y solicitó que| 
se pracucara la abinsá con ella. Combinada | 
con la virtud de saryágraba, la «firme captación 
de la verdad», y con la doctrina de la soberanía 
nacional, la ahinsā es, en Gandhi, una actitud 
política, una virtud moral susceptible de ser 
practicada por todo un pueblo para obtener sin 
violencia un resultado político. Lo que en Oc- 
cidente recibe el nombre de — no violencia 
desborda ampliamente el concepto hindú de la 
abimsa. 

2) En el — jainismo, la ahimsā figura entre 
los cinco votos mayores de monjes y monjas y 
entre los cinco votos menores de los laicos, lo 
que significa que la práctica de esta virtud con- 
cierne a todos los jainas. Los monjes llevan 
hasta su último catremo el respeto por la vida: 
barren su camino para evitar aplastar algún in- 
secto, inspeccionan su comida, protegen su 
boca con un lienzo para no tragar pequeños se- 
res animados y sacuden delicadamente sus ves- 
tidos mañana y noche. En cuanto a los laicos, 
rehúsan matar toda vida animal, incluso en ger- 
men, como un huevo, y su alimentación es es- 
trictamente vegetariana. 

— Gandhi, — no violencia. 

MicheL DELAHOUTRE 


AHL AL-HADIT — tradicionalismo musul- 
mán, 


AHL-I HAQQ. Los «adeptos a la verdad» ) 


son seguidores de una religión sincretista que 
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| tomó elementos del — šiʻismo extremista y del 
l—= gúfismo, asi como también del — mani- 
! queísmo y otras doctrinas. Según sus enseñan- 
zas, la divinidad se encarnó a lo largo del 
tiempo en siete hombres, principalmente en 
Sultán Suhák, que parece haber desempeñado 
un papel determinante en el nacimiento de los 
ahl-i haqq en cl Kurdistán en el siglo xv. Se 
hallan repartidos, en grupos más o menos nu- 
merosos, por Irán occidental y por los países 
limítrofes. Su estudio sistemático fue iniciado 
por V. Minorsky y continuado activamente 
por M. Mokri. Sus trabajos son pues referencia 


ineludible. 
Guy MONNoT 


'AHMADIYYSA. Activa agrupación musul- 
mana, aunque muy controvertida. Su funda- 
dor, Mirzá Gulām Ahmad, nació hacia el año 
11839 y vivió en Qādyān (este del Penyib, In- 
Idia). Convencido de haber sido encargado por 
Dios de una misión, comenzó a reunir discí- 
pulos en torno a sí. En 1891, declaró ser el Me- 
sías y el — mahdi (e incluso, en 1904, un ava- 
tar de — Krisna). El resultado fue una forma 
de => súfismo musulmán tardío, tal como exis- 
tía en India, dinamizado por influencias occi- 
dentales modernas (W. Cantwell Smith, ER, 
Ahmadiyya). Su organización recordaba las de 
— brahmosamij o de — aryasamij. 
Posteriormente el movimiento se dividió en 
dos ramas. La primera, llamada de Qadyin, se 
replegó en Rabwah, Pakistán, tras la partición 
de la India. Cuenta con casi un millón de adep- 
tos, la mitad en Pakistán. Considera a su fun- 
dador como un profeta, pero según algunas de 
'sus publicaciones, sus profecías son una simple 
linterpretación enteramente subordinada a la 
revelación recibida por > Mahoma. Los ah- 
madiyya se consideran también representantes 


pero más cercana al islam sunnita, considera a 
Shulám Ahmad únicamente como un refor- 
mador, Depende de ella la > mezquita de Wo- 
king en Inglaterra. 

Las dos ramas editan numerosas publicacio- 
nes en muy diversos países y lenguas. Cuentan 


con adeptos de importancia (cf. las obras de, 


Mawláni Muhammad “Ali de la rama de Lā- 
hore). Actúan como sociedades misioneras en 


AHURA MAZDA 


Pakistán, India, Europa, África oriental, Ni- 
geria, Indonesia, etc. Una de sus curiosas 
creencias es que — Jesús crucificado no estaba 
muerto al ser descendido. Sanó y partió hacia 
Cachemira donde vivió mucho tiempo antes de 
morir y ser allí enterrado. 

— Misión en el islam. 


Bibliografía. W. CantweLL SMITH, Modern Islam 
in India, Londres 1946, págs. 298ss; J.N. FARQU- 
HAR, Modern Religious Movements in India, Nueva 
York *1980, págs. 137-148. 

JACQUES JOMIER 


AHRIMAN — Angra Mainyu. 


AHURA. Término que en la lengua del > 
| Avesta significa Señor. Corresponde al sáns- 
crito «sura, que en el — Rig Veda designa una 
clase especial de dioses, dotados de un poder 
oculto. Mientras que más tarde (a partir de los 
— brihmanas) los «sur son los enemigos de 
los dioses (deva) y están asociados a otros de- 
monios, en Irán la calidad de ahura continuó 
siendo positiva y redujo, por contraposición, 
al rango de demonios a los dioses (daeva) que 
estaban desprovistos de esta calidad. El ahura 
principal, el único que aparece mencionado en 
los — gátbz, es aquel que tiene la calificación 
de mazda (— Ahura Mazda), «el Señor Sabio». 

Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 
Sr Ss : 


Ga. 


AHURA MAZDA. El Señor Sabio es el dios 
supremo del — mazdeismo. Las inscripciones 
aqueménidas casi siempre presentan su nombre 
con una sola palabra, Ahuramazda, que en 
iraní medio (— pehlevi) da Ohrmazd y en 
persa Ormazd. En los — gáthá, es el único => 
ahura o señor cuyo nombre se menciona. Está 
rodeado de entidades, los — Ameja Spenta. 
Según el — Yasna haptanbaiti, tiene forma de 
sol y posee nueve esposas, de quienes nace su 
hija > Armaiti. Según el Avesta no gáthico, 
lleva un manto estrellado y su alma blanca, bri- 
llante, resplandeciente es la Fórmula sagrada. 
Se hace mención de sus esposas. Está asociado 
a los Ameša Spenta, pero también a > Mithra. 
El sol es su ojo. Se ha identificado con el Es- 
piritu Santo, por lo que â veces es llamado el 
«Espíritu Santísimo». Según los textos pehle- 
vis, vive en la región de la luz y su vestido es 
el cielo, lugar donde se encuentra su cortejo 
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real. A su derecha están el Buen Pensamiento, 
el Orden Excelente y el Poder Deseable: a su i 
izquierda, la Santa Devoción, la Salud y la Inz 
mortalidad, y ante él la Obediencia. En sacio, 
dialecto iramio medio de los escitas de Asia cen- 
tal, Urnazde es el sol. 

Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


ARURA MAZDA 


a 

que está asociada estrechament 

Velaba por el matimonio y la perpera 

la raza. Su nombre parece estar emparentado 
1 ios 


común. Según el 


enfermedades que hal 


Mainyu. 


Bibliografía. G. Duxézn, Le moisème somverain, 
Paris 1949. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


AKBAR (1542-1605). Emperador musulmán 
indio de origen mogol, que restableció, muy 
- Su reinado, muy largo (49 
o para la Indiz, tanto en el 
T2rio como en 
. Dotado de 


joven, su imp 
años), fue de 
plano religioso, arrísuco y | 


el terreno económico y po! 


una curiosidad insaciable, Akbar recibía en su 
: 


corte a representantes de todas las religiones, 
incluidos algunos jesuitas portugueses, con los 
que gustaba discutir, Intentando conservar 
sólo los elementos comunes 2 todas las creen- 
cias, elaboró una religión personal, que fun- 
dada en la fe divina, no le sobrevivió. 
MicHezL DELAHOUTRE 


AKH. Elmundo egipcio no conocía el «alma» 
tal corno la define la filosofía occidental. El akh 
era, junto al — ba y al — ka, uno de los tres 
consutuyentes del ser. Semánticamente se re- 
laciona con las ideas de «claridad», «gloria» y| 
«eficacia». Es un principio inmortal, reservado 
en un primer momento a los dioses y al rey y, 
a partir del Imperio Medio, otorgado al hom- 
bre, que lo alcanza tras su muerte. En oposi- 
ción al cadáver, ligado a la tierra, el akh es una 
fuerza divina relacionada sobre todo con el 
cielo (Pir. 474). Su poder mágico es el que 
anima a los akhu chepesn, dioses o difuntos 
privilegiados (es decir, en cuyo sufragio se ha-, 
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bían realizado los debidos ritos funerarios) que 
se convertian en mediadores entre el mundo di- 
vino y terreno y que todavía en época copta 
sobrevivian en forma de «demonios». 


Bibliografía. J. VANDIER, La religion égyptienne, 
Paris 1949, 131. 
JOCELYNE BERLANDINI 


AKHENATON — Aton. 


AKITI (religión sumeria). Fiesta de la reli- 
sión sumeria cuyo nombre se escribe á.ki.ti 
(con variantes). Esta fiesta, atestiguada prin- 
cipalmente en Ur y más raramente en otros lu- 
gares, se celebraba durante los meses sexto y 
duodécimo, parucularmente en la época de las 
siembras. No era por tanto una fiesta de año 
nuevo. El testimonio más antiguo que cono- 
cemos sobre esta fiesta data de poco antes de 
la dinastía de Akkad y su tradición continua en 
época de Isin-Larsa. Existían templos akiti en 
Ur, Umma y Nippur. 
> Akitu. 
Henri LIMET 


AKITU (religión asiriobabilónica). La fiesta 
más importante en Babilonia era la fiesta del 
akitu, en año nuevo. Duraba once días, a prin- 
cipios de Nisán, el primer mes del año babi- 
lonio (= marzo-abril). El cuarto día, un ofi- 
ciante de alto rango, el sesgallu, recitaba ínte- 
gro el poema de la creación en honor del dios 
Marduk (> Enuma eli3); el quinto día el rem- 
plo estaba ya purificado y el rey se humillaba 
en una ceremonia penitencial que le estaba re- 
servada; el mismo día, la estatua del dios 
Nabu, hijo de Marduk, llegaba desde la ciudad 
de Borsippa para que el dios pudiera participar 
en las festividades; el octavo día se organizaba 
una peregrinación hasta el santuario campestre 
denominado «casa de Akitu» donde se cree que 
se celebraba el triunfo de Marduk sobre Tia- 
mat, narrado por el poema de la creación; más 
tarde se regresaba a este lugar, el undécimo día, 
llegando hasta el «podio de los destinos» para 
señalar el destino del país durante todo el año. 

En Asiria, en Assur, parece que la festividad 
duraba todavía más tiempo; constaba, además, 
de un banquete llamado takultu que se celc- 
braba en honor de los dioses. En Uruk existían 
dos fiestas de akitu dedicadas al dios Anu (> 
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An) una en Nisán y otra en Tesrit 
(= septiembre-octubre). 


Bibliografía. Fr. THureau-DANGIN, Rituels acca- 
diens, París 1921, págs. 127-154 (Babilonia) y pági- 
nas 86-111 (Uruk). 

HENRI LIMET 


ALACA HUOYUK. Ciudad de Anatolia si- 
tuada a unos 30 kilómetros de Boğazköy. Re- 
presentó un papel de primera importancia en la 
historia prehitita e hitita. Su denominación 
antigua es desconocida. En algunas tumbas que 
datan de mediados del tercer milenio se han en- 
contrado verdaderos tesoros, y especialmente 
objetos cultuales entre los que destacan estan- 
dartes ornados de animales simbólicos de ca- 
rácter divino: toros, ciervos, aves y también 
discos solares. 
RENÉ LEBRUN 


ALADURA. Las iglesias aladura, es decir, de 
«orantes», nacieron en Nigeria tras la primera 
guerra mundial. En esa época se empezó a pro- 
ducir un nuevo desarrollo urbano, favorable a 
las iniciativas comerciales, políticas y religio- 
sas. En aquella misma época, tras varias epi- 
demias, las autoridades coloniales habían pro- 
hibido las reuniones públicas, incluso las des- 
tinadas al culto, lo que empujó a algunos cris- 
tianos a descubrir que podían ponerse en co- 
municación con el Espíritu y que la oración 
ferviente podía tener el poder de curar. De ese 
modo nació la iglesia Precious Stone, que en 
1923 se convirtió en Faith tabernacle. En 1925, 
una joven de 15 años, Abiodun, tuvo una vi- 
sión y, apoyada por el vidente Orimolade, 
Mundó una iglesia de orantes. Habiendo pedido 
la Dios que les revelase el nombre de la nueva 
| iglesia, una mujer percibió la palabra «Se», y, 
en la exaltación típicamente aladura de una 
plegaria con danza y tambor, el profeta inter- 
pretó el «se» inicial como «serafin», a lo que se 
añadió «querubín», de donde procede el nom- 
bre de la iglesia: Orden Sagrada y Eterna de 
los Querubines y los Serafines que cuenta, se- 
gún sus dirigentes, con unos 500 000 segui- 
dores. Estas iglesias están fundadas sobre una 
personalidad con carisma profético, lo que les 
lleva a padecer frecuentes escisiones, Abiodun 
se separó de Orimolade, y desde entonces no 
han dejado de surgir nuevas iglesias de inspi- 


AL-AS'AR] 


ración similar: la Celestial church of Christ, 
fundada en 1947 por Oschaffa, la Christ apos- 
tolic Church, etc. 

y Estas iglesias, de inspiración metodista y re- 
'vivalista, rechazan todas las prácticas tradicio- 
nales mágicas y religiosas que pueden acabar en 
brujería y sólo buscan la santidad y la pros- 
peridad a través de la plegaria dirigida a Dios, 
¡si bien se trata de una plegaria en un estilo muy 


‘africano: música, cantos, danzas, trances, brin- 


cos de alegría, sueños y visiones e inspiraciones 
compartidas. Pese a que el carisma del profeta- 
curandero es predominante, dichas iglesias se 
organizan con pastores titulados, servicios y 
locales; promueven en especial los grupos de 
oración y los ejercicios espirituales revivalistas, 
Algunas de dichas iglesias poseen filiales en 
Londres y atienden los nigerianos expatriados. 

Abiola, líder aladura, declaró al inaugurar el 
¡sínodo de su iglesia en diciembre de 1974: 
«Nosotros, los aladura de Nigeria, somos una 
iglesia especial; queremos seguir siéndolo, se- 


| guir siendo indígenas. Representamos el ca- 
| mino de Dios en su propia revelación a África. 
| Por eso somos especiales. Mucha gente no nos 


comprende y nos ridiculiza; dice que no somos 


| refinados ni cultos. Sabemos todo eso, pero es- 
| tamos contentos de ser una iglesia indígena que 
y practica un cristianismo indígena y adora a 
¡Dios de un modo indígena. Dios nos escucha 
| con nuestros modales indígenas y realiza una 
| obra maravillosa a través de nuestras manos. 
| ¡Aleluya!» 


=> Mesianismo, § HI. 


Bibliografía. H.W. TURNER, African Independent 
Church, the life and faith of the Church of the Lord 
(Aladura), 2 t., Oxford 1967. 

HENRI MAURIER 


AL-AS'ARÍ (873-932). Abū l-Hasan “Ali al- 
Aš'ari es el fundador de la escuela de — teo- 
logía musulmana que lleva su nombre, el. 
as'arismo (siglos x-xx), que se presenta como 
una «vía media» entre el literalismo hanbalí y 
el racionalismo > mu'tazilí. La teología per- 


sonal de al-A$'ari es muy pobre y está próxima 
al hanbalismo. Fue famoso por su teoría del 
kasb: «adquisición» (pasiva) por el hombre del 
acto humano, creado directamente en él por — 


Dios. 


ROBERT CASPAR 


ALAUITAS 
ALAUITAS (“alawiyya) —> nusayries. 


AL-BIRUNI. Abū l-Rayhān al-Birúni, nació 
en el año 973 al sur del mar de Aral, y murió 
hacia 1050, probablemente en Ghazna. Es sin 
duda el sabio más grande de la historia del —= 
islam. Escribió en persa y, sobre todo, en 
árabe. Matemático, astrónomo, mineralogista, 
contribuyó a la historia de las religiones con 
dos obras de una calidad científica excepcional 
por la cantidad de información, muchas veces 
de primera mano y la imparcialidad de una 
mente superior y objetiva: al-Athár al-bigiya 
(trad. ingl. E. Sachau. The Chronology of An- 
cient Nations, Londres 1979) y Taboig má li- 


l-Hind (trad. ingl. E. Sachau, Alberuni’s India, 
Londres 1910). 


Bibliografía. D.J. Boizo7, el-Birani, El, t. 1, 1960. 
Gur MonnoT 


ALEGRÍA. En occidente, siguiendo el ca- 
mino trazado por los griegos, que buscaron 
ante todo una mejor comprensión del hombre, 
se suele clasificar la alegria entre los sentimien- 
tos. Esto supone hacer depender su existencia 
de la satisfacción de un deseo, una tendencia o 
una necesidad, o de la posesión de un bien ma- 
terial o espiritual. Se la incluye también entre 
las emociones. lo cue hace que dependa aún 
más de la sensibilidad o de los acontecimientos. 
¡En ambos casos, ya se la considere sentimiento 
o emoción, la alegria depende de la periferia del 
¡ser y no del ser profundo del hombre. Parece 
que, en comparación con este modo de expo- 
ner los hechos, las culturas orientales han cap- 
tado mejor la naturaleza de la alegría, ya que 
la asocian más directamente con el ser. 

Uno de los tres rasgos esenciales del — 
brahmán en el — hinduismo es ánanda, ale- 
gría, felicidad. Ananda, dice un => upanigad, 
es la misma realidad que el brahmán: «Com- 
prendió que el brahmán es felicidad (ánanda); 
Porque, en verdad, los seres nacen de la feli- 
cidad. Una vez nacidos, viven de la felicidad, 
y a la felicidad retornan a su muerte» (Taitti- 
riya Upanisad). Y también en el hinduism:», al 
igual que en el — jainismo, el ¿tman liberado 
reencuentra la alegría, ánanda, que ya no po- 
drá dejarle. Pero la alegría no sólo se asocia con 
esa realización perfecta; se encuentra cada vez 
que el ser progresa en su perfeccionamiento, 
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aun cuando este progreso sea sólo parcial. Se 

habla de la alegría del desprendimiento, de la 

alegría de la meditación, o de la alegría del pro- 

greso en la virtud, Es también un estado que 

puede desarrollarse voluntariamente, que se 

puede cultivar, y que puede ser objeto de me- 

ditación. En los mitos de la creación que re- 

latan las hazañas de los dioses creadores, apa- 

rece una alegría de dimensiones cósmicas, una 

exaltación de gozo que se produce, una vez su- 

perado el momento difícil, cuando la victoria 

sobre el caos, las tinieblas y el desorden apa- 

rece segura. El mismo tipo de alegría se en- 

cuentra en los relatos idealizados de las epo- 

peyas hindúes, como la'de > Ráma, por ejem- 

plo, o en las biografías más o menos legenda- 

rias de los santos budistas y en los > apoca- 

lipsis judíos y cristianos. En todos estos 

relatos, el cielo y la tierra (y también los in- 

fiernos en los relatos búdicos) participan de la 

alegría por la salvación del hombre, esto es, 

por su verdadera realización. Es la alegría pura 
de la salvación. Esta alegría contagiosa corrige! 
pues la reserva que mantienen generalmente las | 
doctrinas (principalmente las búdicas) al insis- 

ur en la liberación para uno mismo, en la => 

eka mukti. En efecto, la alegría es comunica- 
ción, participación. En la — Biblia es, sin 

duda, donde mejor se exponen las bases para 
una profunda comprensión de la alegría, ya 
que aquí aparece unida, no solamente a la con- 
versión, al consentimiento o a la reintegración 
en el ser, sino a toda realización, aunque ella! 
vaya acompañada por adversidades y persecu- 
ciones (> bienaventuranzas en el — evange-/ 
lio). E A AO 

Los santos cristianos son alegres: un. santo 
triste es un triste santo. Así pues, el concepto 
de alegría de los judeocristianos se acerca más 
al de los hindúes que al de los griegos. 

Los estudios de historia de las religiones han 
destacado también, a un nivel más elemental, 
la alegría en la — fiesta, en las celebraciones del 
nacimiento y del matrimonio, con sus com- 
ponentes religiosos. Los — ritos se organizan 
en torno a la vida y la muerte, a la alegría y el 
sufrimiento, para orquestar vida y alegría y su- 
perar muerte y sufrimiento, lo que es otra 
forma de decir que la alegría no concierne úni- 
camente a la periferia del hombre, sino a su ser 
más profundo, 

MICHEL DELAMOUTRE 
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ALEGRÍA CRISTIANA. Cf. N. BEAUPÈRE, 
Saint Paul et la joie, París 1973; PABLO vi, 
Gaudete in domino, Exhortación apostólica 
sobre la alegría cristiana, Vaticano 1975, 


ALEPO. Alepo fue uno de los centros inte- 
lectuales y religiosos más importantes de Siria 
del norte en el segundo milenio a.C. Los es- 
cribas hurritas recogieron en esta ciudad la tra- 
dición teológica babilónica, difundida a lo 
largo del Eufrates. Esta tradición fue expor- 
tada, desde Alepo, primero a Ugarit y después 
hacia el sur anatólico y a > Hatti. La forma- 
ción de un reino vasallo por Suppiluliuma 1, a 
la cabeza del cual puso a su hijo Telipinu, es 
prueba del interés del soberano por la ciudad 
siria y su región. De esta misma época dara el 
esplendor de la teología de Alepo en el reino 
hitita, hecho facilitado por la anexión pura y 
simple de > Kizzuwatna a Hatti. Kizzuwatna 
era una región rica en escuelas teológicas abier- 
tas a las influencias de Alepo. A partir del rey 
Tudhaliya 1v, el panteón oficial de Hattusa re- 
flejó con bastante fidelidad el panteón de 
Alepo, dominado por — Teshub y sus hipós- 
tasis, por —> Hepat y Hepat-Sharrumma o 
la — diosa madre con el niño. A estos dioses 
les sucede un cortejo de divinidades hurrito- 
sirias que los teólogos de Alepo intentaron 
clasificar por parejas como en la región babi- 
lónica. 

=> Asiriobabilónica, => Hepat, —> Kubaba, 
— Teshub. 

RENÉ LEBRUN 


ALFÖLD, LENGYEL, TISZA (culturas de). 

Estos tres yacimientos epónimos son caracte- 
rísticos de las culturas neoliticas que se extien- 
den por Hungría y por zonas de Austria, Che- 
coslovaquia y Baviera. No obstante, la cultura 
más antigua de Hungría es la de Körös, que 
debe su nombre a los tres ríos (sexto milenio). 
Los campamentos primitivos se componían de 
cabañas familiares cuadrangulares (5 X 4 m), 
con muros de paneles laterales en la parte sur. 
A la techumbre se añadía la imitación de un 
cráneo animal «con fines totémicos y para ale- 
jar el mal», según N, Kalicz. La economía se 
basaba en la pesca, la cría de corderos y cabras 
y la agricultura. La cerámica, abundante y va- 
riada, es de un carácter excepcional, decorada 


ALFÓLD, LENGYEL, TISZA (culturas de) 


con líneas blancas y negras, o bien con relieves ' 
zoomorfos (cabras, ciervos) o figuras femeni- 
nas que simbolizan la fertilidad. Algunas va- 
sijas presentan forma de cuadrúpedos, de una 
especie de lámpara o de pequeños altares cul- 
tuales. Por otra parte, el culto a la fertilidad 
está confirmado por la presencia de numerosas 
estatuillas fragmentadas, acéfalas o esteatopí- 
gicas, vasos antropomorfos llamados a veces 
«venus» (venus de Ocsód o de Gorzsa) y vasos 
ornitomorfos. La acusada convexidad trasera 
de estos últimos simboliza el huevo de la crea- 
ción, de la vida, de donde procede la asociación 
ave-nacimiento, génesis. Muchos vasos conte- 
nían fragmentos de cráneos humanos calcina- 
dos; otros eran depósitos de alimentos, vasos 
de ofrendas o de libación. El territorio húngaro 
fue muy pronto ocupado hacia el oeste por la 
cultura transdanubiana de la cerámica de ban- 
das, y hacia el este por la cultura de la cerámica 
de bandas del Alfóld (fines del quinto milenio). 

La primera era ya conocida bajo la deno- 
minación de danubiana 1 y 11 o de bandas li- 
neales (= bandas antiguas decoradas con es- 
pirales y triángulos) y de bandas perforadas 
(= bandas recientes con decoración de pun- 
teado O con motivos de cestería). Esta cultura 
de la cerámica de bandas se extendía por toda 
la región danubiana y Europa central, Checos- 
lovaquia (= Bvlanv), Alemania (= Colonia- 
Lindenthal, Lauterach, más tarde Rósscn), 
Países Bajos (= Sittard) y Bélgica (= Omal). 
Aunque muy desarrollada desde el punto de 
vista agrícola y litico, apenas ha proporcionado 
figurillas femeninas ni ídolos. La vida econó- 
mica giraba alrededor de la granja de planta 
rectangular alargada, construida sobre pilares 
de madera y con anexos, sobre las cosechas (es- 
pelta, trigo, cebada, guisantes, lino) y el ga- 
nado (cabras, corderos, bueyes y cerdos). Las 
creencias se limitaban sin duda a la vida de ul- 
tratumba y a un cierto ritual de fecundidad o 
de riqueza agraria que ignoramos. En todo 
caso, la inhumación era una constante, y las 
necrópolis contienen numerosos esqueletos en 
posición fetal junto a los que se habían depo- 
sitado vasijas, útiles y armas, objetos de 
adorno, en previsión de la vida futura (entre el 
quinto y el tercer milenio). Sin embargo, la 
cultura transdanubiana húngara ha proporcio- 
nado algunos fragmentos de estatuillas, aunque 
de una fase mucho más tardía. 


== 


ALFÓLD, LENGYEL, TISZA (culturas de) 


La cultura del Alfóld, además ce su cerámica 
de bandas, presenta por el contrario numero- 
sos objetos de arcilla relacionados con el culto 


a la fecundidad: figurillas de diosas madres, re- 
lieves, grabados, vasos antropomórficos y 


amuletos. Algunos torsos femeninos están pro- 
vistos de una cabeza enmascarada ornitomorfa; 
estas máscaras son semejantes a las de la cultura 
de Vinča (— Starčevo), ídolos que simbolizan 
la vida y el nacimiento. Á continuación vienen 
las culturas de Lengyel (pueblo húngaro) y de 
Tisza (río húngaro). En Lengyel se descubrie- 
ron esqueletos sin cráneo que indican la exis- 
tencia de un culto a los antepasados. El cráneo 
era a menudo reemplazado por una mandíbula 
de cerdo. Junto 2 una cerámica trícroma (rojo, 
blanco y negro) adornada con espirales, se han 
descubierto colmillos de jabali tallados y per- 
forados, amuletos o insignias totémicas mas- 
culinas, numerosas estatuillas femeninas de pie 
o envronizadas, figurillas de animales domés- 
ticos y vasos zoomórficos que debían em- 
plearse en los ritos de la fecundidad. La culrura 
de Tisza, que ocupaba sobre todo el territorio 
meridional! de Hungria, se expandió, como la 
de Lengyel, por Austria y Checoslovaquia, lle- 
gando hasta las fronteras de Rusia. En ella apa- 
rece una divinidad masculina, provista de su 
atributo, la hoz (dios de Szegvir), entronizado 
como las diosas o venus de la fertilidad (las lla- 
madas venus de Kokénydomb). Estes divini- 
dades de apariencia cúbica estár cubiertas de 
motivos incisos (tméngulos, rombos, mezn- 
dros), y símbolos parecidos se encuentran tam- 
bién en una especie de altares de forma trian- 
gular. La venus de Kōkénydomb estaba com- 
pletamente pintada de rojo, colcr que simbo- 
liza la vida; su paredro debía ser el dios de la 
hoz, dios de la tierra identificado con Cronos 
por N. Kalicz. En la época calcolítica 2pare- 
cieron el oro y el cobre, así como diversos gru- 
Pos y culturas como los de Tiszapolgar, Bala- 
ton, Bodrogkeresztur y Pecel. Las urnas an- 
tropomórficas geometrizadas y los ídolos pla- 
nos reemplazan a las redondeces Esteatopígicas 
de las primeras diosas neolíticas húngaras, 


Bibliografía, S.J, pe Larr, La prébistoire de lEu- 
rope, Bruselas 1967; N. KaLicz, Dioses de arcilla. La 
edad de piedra y del cobre en Hungria (en húngaro), 


Budapest 1970; H. MULLER-KARPE, L'art de l'Eu- 
rope préhistorique, París 1973; Matija GIMBUTAS, 
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The Gods and Goddesses of the Old Europe. 7000 to 


3500 BC, Londres 1974, 
THÉRÈSE UrBIN-CHOFFRAY 


AL-GAZALI, Abú Hámid (1057-1111). Abú 
Hámid Muhammad al-Gazali o Rhazáli (mejor 
que Gazzali) es uno de los mayores teólogos 
musulmanes, si no el más grande de todos. 

Nacido en Tús, en el Jurásán (norte de Irán), 
estudió en Nisapúr con el dirigente de la es- 
cuela = aS“arí, al-Yuwayni, al que sucedió a la 
edad de 28 años en la Nizámiyya (facultad fun- 
dada por el visir Nizám al-Mulk) de Nisapur. 
Por su gran valía fue nombrado, seis años des- 
pués, para la Nizámiyya de Bagdad, donde sus 
enseñanzas obtuvieron un enorme éxito. En 
el año 1095, en la cima de su triunfo, lo aban- 
donó todo repenunamente para consagrar- 
se al — súfismo. En su Autobiografía (al- 

fungid...) afirma haber comprendido la in- 
eficacia de las ciencias «externas» para entender 
la verdad de la — fe (al-yaqin), que sólo podía 
alcanzarse por la vía del súfismo. Decidió, 
pues, consagrar su vida a esta vía y ponerla en 
práctica. 

Su retiro duró diez años y transcurrió en Da- 
masco, Jerusalén, La Meca y, finalmente, su 
ciudad natal de Tús. En 1105, sometido a gran- 
des presiones para ello, volvió a enseñar en Ni- 
Sipúr, pero sólo permaneció allí cuatro años, 
retirándose definitivamente a Tus, en donde 
murió en 1111 2 los 54 años de edad. 

Su — teología propiamente dicha es bastante 
clásica, como la de su maestro al-Yuwayni, 
aunque tiene una visión original del doble po- 
der, el de — Dios y el del hombre, que «con- 
curre» en el acto humano. Pero su verdadera 
originalidad procede de su paso por el súfismo. 
Esto le permite «revivificar las ciencias de la 
religión» (título de su Summa en 4 to- 
mos) infundiendo en los dogmas y prácticas 
más clásicas un ánimo religioso que culmina en 
el amor (no unitivo) recíproco entre Dios y el 
hombre. Sobre las relaciones entre la razón y 
la fe, hay intuiciones sorprendentemente mo- 
dernas: la razón conduce hasta las puertas de 
la revelación, aunque la fe constituya «un es- 
tadio más allá de la razón». 

En la edad media cristiana al-Gazáli tuvo 
Una suerte bastante paradójica, Enemigo decla- 


rado de los filósofos musulmanes (falásifa) —y | 


singula 


rmente_ de => Avicena, aunque supo, 


apreciar y utilizar su lógica y su metafísica—, | 


F- 
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había redactado un resumen muy claro de sus 
tesis (Magasid al-falasifa: Intenciones de los fi- 
lósofos) como prefacio a su refutación radical: 
Tabafut al-falasifa (Hundimiento de los filó- 
sofos). Sólo la primera obra fue traducida al la- 
tín (Intentiones philosophorum), aunque al-Ga- 


Izali, después llamado Algazel, fue para santo. 


¡Tomás de Aquino, entre otros, uno de los 
¡principales filósofos musulmanes. 


Bibliografía. AL-GazALi, Réfutation excellente de la 
divinité de Jésus-Christ d’après les évangiles, ed. y 
trad. por R. Chimiac, París 1939; A.J. WENSINCK, 
La pensée de Ghazáli, París 1940; W.M. WATT, 
Muslim intellectual, a study of al-Ghazáli, Edim- 
Z burgo 1963; L. GARDET, L'Islam, religion et com- 
munauté, París 1967, y reed. 1970, págs. 257-270; 
H. Laousr, La politique de Ghazáli, París 1970. 


ROBERT CASPAR 


con tres maestros sucesivos —estuvo veinte 
el sabio maestro de Bag- 
idad— y una estancia de un año en el atrio de 
la= Ka'ba en La > Meca, emprendió, durante 
cuatro años, viajes apostólicos por el mundo 
islámico (Irak, Jurāsān) y por el mundo infiel 
` (India, Cachemira, Transoxiana, llegando 
hasta Sin-Kiang, el Turkestán chino). De 
vuelta a Bagdad, predicó Públicamente su men- 
saje de unión amorosa con Dios, en los mer- 
cados, las plazas Públicas y el palacio califal. 
En el año 909 es detenido Y Pasa trece años en 
Prisión. Finalmente es condenado a Muerte, no¡ 
Sin reticencias de los jueces, por haber predi- 
cado la unión con > Dios y la sustitución de 
la > peregrinación al Templo de la Ka'ba por 
* Peregrinación interior, puesto que Dios ha-| 
bita en el hombre. Fue flagelado y llevado al! 
patíbulo en el año 922. 


Su vida mística se centra en la realización del 


“ALÍ 


verdadero — tawhid (profesión de la unicidad 
de Dios). Yz que el hombre es demasiado im- 
puro para expresar «en verdad» dicho tawhid, 
la única vía que tiene es que Dios venga a ha- 
bitar en él (hulxl) y diga su propio tawhid por 
boca del hombre. Hallay canta en espléndidos! 
poemas esta unión de amor entre Dios y el 
hombre, respetando siempre la transcendencia! 
de Dios. : 

La figura de Hallay, condenada durante si- 
glos, está en vías de rehabilitación por el islam 
actual (teatro...) e incluso por algunos —> teó- 
logos musulmanes. 


Bibliografía. L. Massicnon, La Passion d'al-Hal- 
laj, martyr mystique de Plslám, Paris 1921, 2t. (reed. 
París 1975, 4 t.); ID., Le diwán d'al-Halláj (ses poè- 
mes), J.A., 1931; París 1931 (reed. 1955). 
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“ALÍ. Hijo de Abū Talib, tío por línea paterna 
de — Mahoma. Nacido hacia el año 600, era 
aproximadaraente treinta años más joven que 
su primo hermano. Cuando éste comenzó su 
misión, “Ali fue uno de los primeros en aceptar 
el > islam. Poco después de la > Hégira, en 
Medina, se convirtió en yerno del profeta ca- 
sándose con => Fátima, de quien tendría dos 
hijos, al-Hasan y > Husayn. 

En vida de Mahoma, fue a veces su secre- 
tario, destacando sobre todo por una valentía 
legendaria, grandes dotes para la oratoria, un, 
conocimiento consumado del > Corán y una 
adhesión tan religiosa como rigorista al islam. 
Estas cualidades atrajeron hacia él muchos par- 
tidarios. 

Sin embargo, hasta el año 656 no llegó a ser 
el cuarto sucesor de Mahoma en la dirección 
de la + comunidad musulmana. Durante su 
califato, iniciado en medio de desórdenes y 
continuado con la guerra civil, tuvo lugar el na- 
cimiento del > ¿i'ismo. Herido traidoramente 
Por un > jariví en el año 661, el 19 del ra- 
madán, “Ali falleció dos días más tarde. Su se- 
Pultura se venera en Najaf (Irak). 

“Ali lleva el sobrenombre de Haydar (León) 
y el título de Amir al-Mu'minin (Comendador 
de los Creyentes). Para los 3i'íes es el primer 
> imám. 

a: L. Veccia VAGLIERI, s.v., El, t, 1, 
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ALIANZA EN LA BIBLIA, Todo aquel que 
le: la Biblia se sentirá sorprendido por el papel 
que desempeña en ella la alianza, Tras el = di- 
lavio se ve a Dios concluir una alianza con Noé 
y, por tanto, con toda la humanidad que inicia 
una nueva vida después de la catástrofe (Gén 
9). Más tarde, — Abraham, padre del pueblo 
de Israel, establece por dos veces alianza con 
Dios, primeramente en el curso de una visión 
impresionante (Gén 15), más tarde con la ins- 
titución de la — circuncisión (Gén 17), por 
efecto de la cual, dice Dios, «mi ahanza en 
vuestra carne será alianza perenne» (17,13), 
que a través del rito alcanzará a todas las ge- 
neraciones de ereventes. Después. tras la li- 
beración de Egipto, tendrá lugar con — Moisés 
la celebración solemne de la alianza por el pue- 
blo reunido en el Sinai (Ex 24): en el discurso 
de despedida que constituye el libro entero del 
Deuteronomio, el mismo Moisés exhorta al' 
pucblo a permanecer fiel a la alianza (Dt 4,13- 
14, exc.). Al llegar a la tierra prometida, Josué 
concluye una alianza con el pueblo (Jos 24,25). 1 
Los — profetas recuerdan inmediatamente esta 
alianza denunciando la infidelidad de Israel ha- 
cia ella. Aunque — Jeremías habla incluso de 
la alianza rota, anuncia acto seguido Otra nueva 
(Jer 31.31-34). — Ezequiel se refiere a una! 
alianza eterna (Ez 16.60; 37,26). Desde la pri- 
mera mención del misterioso siervo del libro de 
> Isaías, se califica a éste como «alianza del! 
pueblo» (Is 42.6). Después del exilio, la alianza! 
continúa mostrándose aún como un elemento 
esencial de la existencia judía en escritos tales 
como el libro de Nehemízs (Neh 1,5, etc.), y 
más tarde el de — Daniel (Dan 9,4, etc.). Este 
rápido recorrido nos ha permitido comprobar 
el lugar que corresponde a la noción de alianza 
a lo largo del texto bíblico. ; 
Alianza y elección de Israel. La doctrina de! 
la alianza se inscribe en una convicción, de ca- 
rácter aún más fundamental: la de la elección; 


de Israel. Según la fe yahvista, entre el pueblo | 


y.su Dios existe un vínculo personal. Dios ha 
elegido gratuitamente a este pucblo para que le 
pertenezca y sea su testigo; ésta es la razón de 
la «fórmula de pertenencia» repetida con fre- ; 
cuencia, y especialmente por Jeremías (7,23; , 
11,4) y Ezequiel (11,20; 14,11 etc.): «Yo seré | 
vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo:> La; 
relación se expresa también en una seric de 
imágenes tomadas de las relaciones huma-. 
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nas. Dios es el señor e lsrael el servidor (ls 
41,8-9); Dios es el padre e Israel el hijo bien 
amado (Ex 4,22 Dt 8,5; Os 11, 1-4); Dios es, 
sabre todo, el esposo e Israel la esposa, Esta 
última imagen, presentada por — Oscas (Os 1- 
3) y repetida por Jeremías (2,2), por Ezequiel 
(16) y por el autor de la segunda parte de Isaías 
(54), evoca la historia de la esposa tiernamente 
amada que se vuelve infiel, pero a la que su es- 
poso, siempre fiel, volverá a aceptar y acabará 
transformándola: «Como a esposa de la juven- 
tud, a pesar de que fue repudiada, te llama tu 
Dios» (ls 54,6). En estos casos se subraya cel 
carácter histórico de la relación entre Dios y el 
hombre, que no es una realidad inmutable, 
dada de una vez por:todas, sino una realidad 
viva que se expresa en los acontecimientos mis- 
mos de la historia del pueblo, porque en ella 
encuentra éste a su Dios. Aquí descubre su 
amor, su solicitud y, también, su cólera y su 
misericordia siempre dispuesta a perdonar. En 
buena medida, la fe consiste en leer en los 
acontecimientos las llamadas, las exigencias, las 
intervenciones de Dios. Encontrar a Dios no 
es sólo reconocerle, sino también responderle. 
Y toda la moral de Isracl es una «moral de 
alianza»: responder a las exigencias de la con- 
ciencia, estar atento a los demás, obedecer los 
mandamientos de la ley, todo ello sólo tiene 
sentido para este pueblo como respuesta al 


Dios que lo ha escogido y colmado. «Porque: 


Yahvéh os amó... guarda la alianza y la bene- 
volencia hasta mil generaciones para con los 


que le aman y guardan sus mandamientos» (Dt, 


7,8-9). 

Discusiones actuales. La primera pregunta se 
refiere a la fecha a partir de la cual las relaciones 
entre Dios e Israel se conciben como expre- 
sión de una alianza. El Deuteronomio (si- 
glo vix a.C.) marca el punto de partida. Las in- 
dicaciones que aparecen antes de esta fecha 
provendrían de una lectura teológica de los 
acontecimientos, más que constituir una €x- 
presión de la experiencia de los orígenes. 

Por otra parte, autores reconocidos han 
puesto en tela de juicio la conveniencia misma 
del uso de la palabra «alianza». La cuestión es- 
triba en saber si la palabra hebrea berit, que se 
traduce por «alianza», significa «una unión 
pactada por compromiso mutuo» (definición 
de «alianza» en el diccionario Robert). El es- 
tudio atento de los usos de la palabra hebrea 
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situados en su contexto demuestra que tal cosa 
no es tan obvia. En numerosos casos berít de- 
signa (tanto en las relaciones humanas como en 
las relaciones con Dios) un compromiso de un 
superior sin exigencia de contrapartida, o una 
' exigencia impuesta por el superior sin compro- 
miso por su parte o en respuesta a beneficios 
pasados; en otros textos se trata de un com- 
promiso recíproco, sin que éste sea siempre 
igualitario. En este último caso, se ha compa- 
rado con los «tratados de vasallaje» descubier- 
tos en el Oriente antiguo, en los que un so- 
berano poderoso promete ayuda y protección 
a un pequeño pueblo con ciertas condiciones 
que han de ser cumplidas por parte de éste; el 
género de alegato contra Israel (> profetismo) 
favorece esta perspectiva, 

Lo que cabe deducir de la discusión es que 
existe una relación recíproca entre Israel y su 
Dios; según los autores y las épocas, esta re- 
lación adopta formas bastante distintas. De 
cualquier forma, Dios ocupa una posición do- 
minante, lo que resulta obvio; no es un inter- 
locutor igual en su relación con el hombre. Se 
subrayan vigorosamente su benevolencia, su 
amor y su fidelidad, pero también su autoridad 
soberana, manifestada en esta ocasión por las 
exigencias impuestas y también por los favores 
inmerecidos. En cuanto al hombre, se destaca 
eb an para responder libre y generosa- 


tc a la llamada de Dios, pero también su 
pequeñez y su indignidad, que pucden incitarle 
a la rebelión y al rechazo de las exigencias di- 
vinas, a la ruptura, por tanto, de la alianza, 
Dios manifiesta entonces su cólera. Por encima 
de ésta, sin embargo, se impone su fidelidad y 
| su propuesta gratuita de nuevas relaciones con 
| el hombre (Dt 30,1-10; Is 40,1-11). 
En esta perspectiva, Jeremías crea la fórmula 


de la «nueva berit» (31,31-34). Si Israel ha roto | 


los lazos con su Dios, él decide reiniciarlos; no 
sólo perdona y restablece las relaciones, sino 
que inscribe —unilateralmente, por pura — 
gracia— la ley en los corazones, aun cuando la 
fidelidad se volverá espontánea e interior, sin 
que nada pueda destruirla, 

La expresión «nueva berit», única en la Bi- 
blia, vuelve a aparecer en el Escrito de Da- 
masco, uno de los textos de la comunidad — 
esenia. Esta descubre en su historia la consu- 
mación de la esperanza escatológica formulada 
por Jeremías. Otros escritos judíos, como el 
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Libro de los jubileos (=> apócrifos. del A.T.), 
evocan la renovación de la berit cada año, en 
la fiesta de —> pentecostés, lo que implica su 
carácter recíproco; frente a la fidelidad inmu- 
table de Dios, los hombres deberán renovar 
periódicamente la suya (lo que supone, por 
otra parte, un compromiso fraternal entre 
ellos; Jubileos 6,17-22; 36,4). 

Cuando el judaísmo se implanta en el mundo 
helenístico y se procede a traducir la Biblia, la 
compleja noción de berit plantea un problema 
difícil de traducción. La idea de contrato bi- 
lateral quedaría expresada bastante bien por el 
término syntheke (correspondiente a la elec- 
ción efectuada por la versión latina al utilizar 
pactum o foedus), Sin embargo, los traductores 
adoptarán prácticamente en todos los casos la 
palabra diatheke, que evoca una clisposición 
unilateral (y, en algunas ocasiones, el testa- 
mento de un difunto); así pues, percibían con 
fuerza el carácter gratuito de uma berit otor- 
gada ante todo por Dios. 

En el Nuevo Testamento encontramos esta; 
misma palabra diatheke (testamentum en la! 
traducción latina de la — Vulgata). Ausente del; 
evangelio de san — Juan y de las siete cpístolas 
católicas (— Biblia), la palabra aparece en tres 
contextos; 

— el de la — eucaristía, con la expresión 
«sangre de la alianza» en — Mateo y = Mar- / 
cos, referida a la celebración del Sinaí en Ex 24, 
3-8, y con la fórmula «nueva aliariza en mi san- 
gre» en — Lucas y — Pablo (1Cor 11,25), re- 
mitiendo a Jeremías 31; 

— el de la vocación apostólica de > Pablo, 
que se declara ministro de una nueva dia- 
theke superior a la de Moisés (2Cor 3,6; cf. Gál 
4,24). > 

— el de la epístola a los hebrecos (aparece 21) 
veces), en donde toda la obra de Cristo se in- 
terpreta a la vez en función del cu lto instituido 
por Moisés y de la nueva alianza: de Jeremías 
(Heb 7,22; 8,8-13, etc.). 

Un análisis más profundo de estos textos, 
presentaría de forma destacada el aspecto gra- | 
tuito y unilateral de la diatheke como don he- 
cho a los hombres por Dios en Je:sucristo, sin 
ningún mérito por su parte. Un examen más 
detenido de los escritos del Nuevc» Testamento 
permitiría observar claramente, en toda su ri- 
queza, la venida de Cristo como Inauguración 
de una verdadera alianza de la que son res- 
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ponsables los dos contratantes. En la persona 
misma de Jesús, la humanidad responde ple- 
namente a Dios, y los creyentes convertidos en 
«hijos adoptivos» (Gál 4,5), «resucitados com 
Cristo» (Col 3,1), están llamados a compro- 
meter toda su vida en virtud del don recibido 
(Col 3,1-17). Según permanezcan en él o no, 
gozarán plenamente de la bienaventuranza o| 
serán «arrojados fuera» (Jn 15,1-10). f 

> Biblia, — encarnación, > gracia, > Is- 
rael (religión de), — Jesús. 
Bibliografía. A. JAUBERT, La notion d'alliance dans 
le judaïsme aux abords de Pére chrétienne, Paris 
1963; J. L'Hour, La morale de l'alliance, París 
1966; «Cahiers bibliques» n.° 14 (septiembre 1975): 
Alliance et Ancien Testament (proporciona la biblio- 
grafía sobre el tema); P. Buis, La notion d'alliance 
dans P'A.T., París 1976; Á. González Núñez, La 
ética de la Alianza, Casa de la Biblia, Madrid 1970; 
art. Alianza, en X. Léon-Durour, Vocabulario de 
teología bíblica, Herder, Barcelona '*1985, págs. 59- 
66; E. Konc, Neues Testament, Nene Bund?, 
Neukirchen 1978. 
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¡ ALIANZA MUNDIAL DE LAS RELIGIO- 
! NES. La Alianza mundial de las religiones fue 
i fundada en el año 1965 en París por Maryse => 

Choisy, en estrecha relación con maestros es- 
pinituales de la India. El cardenal > Daniélou 
prestó su apoyo a esta organización hasta su 
muerte en 1974, año en que Michel Riquet 
[tomó el relevo. 


profunda unidad por medio de una búsqueda 
común en la que participan no sólo teólogos 
sino también hombres de ciencia, lo cual se tra- 
iduce en fecundos diálogos. 
1 En un clima siempre cordial la Alianza, que 
'Maryse Choisy presidió hasta su fallecimiento 
en marzo di 1979, ha organizado numerosos 
coloquios censagrados a importantes temas: la 
supervivencia después de la muerte, los ángeles, 
los demonio: y los seres intermedios, el sueño, 
los apocalip ss, los ritos, los lugares sagrados, la 
tradición y la crítica, la serpiente y sus símbolos, 
jel amor, la cración, el tiempo y la eternidad, la 
Viturgia, la buena muerte, el profetismo... 
La sede social de la Alianza es: 40, rue Lau- 

riston, 751116 París. 
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ALIANZA Y RELIGIÓN. La alianza de 
Dios con el clan de > Abraham plantea el pro- 
blema fundamental de la actuación de Dios en 
la historia de los hombres. El Dios universal, 
creador de todas las cosas, animador de todo 
ser humano mediante su aliento de vida, se alía 
con un grupo de personas sin importancia. 
Para actuar abiertamente en el mundo, se une 
a una pequeña etnia que llama «su pueblo». Las 
alianzas se suceden, familiar con Abraham, na-! 
cional con —> Moisés, dinástica con David, 
profética con el «pequeño resto», para desem- 
bocar en la maternidad virginal de > María. 
Nos es imposible comprender lo que fue esta' 
última alianza, pero conocemos su fruto, >. 
Jesús, que realiza en su misma persona la; 
alianza definitiva e irrevocable de Dios con la: 
humanidad. f 
El hecho histórico de la alianza en el Cristo 
nos invita a la reflexión. En efecto, Jesús, tal y 
como aparece en la historia, está tan particu- 
larizado y limitado como todos sus contem- 
poráneos. No trató de elevarse por encima de 
su medio y de su cultura para alcanzar una uni- 
versalidad ideal, pero abstracta y artificial. 
Como dice san Pablo: «Pero cuando vino la 
plenitud de los tiempos, envió Dios a su Hijo, 
nacido de mujer, nacido bajo la ley» (Gál 4,4). 
No trató de recorrer el mundo para proclamar 
una alianza de Dios con toda la humanidad. | 
No se preocupó de ir a buscar a los represen- 
tantes de las grandes religiones para hacerlos 
partícipes del mensaje divino. Tan sólo se pre- 
sentó como aquel en quien el Padre se revelaba 
al mundo, dejando a sus discípulos la tarea de 
descubrir que en él se realizaba la alianza per- 
fecta de Dios y del hombre. El Cristo es, en 
efecto, la realización de todo aquello que en la 
> ley antigua se encontraba tan sólo esbozado. 
En Jesucristo la alianza ya no es verbal, jurí- 
dica y contractual, es esencial y viva, ya que en 


>, 


él la alianza toma cuerpo en la realidad misma 
de su ser de Hijo de Dios y de Hijo del hom- 
bre. 

En Jesús de Nazareth, por una paradoja ex- 
trema, la alianza con Isracl alcanza el máximo 
de «particularismo», pero, al mismo tiempo, 
encuentra su universalidad absoluta, Esta uni- 
versalidad no se realiza por una proclamación 
universal a todos los pueblos, sino por el hecho 
de que en Jesús el Verbo divino se hace «hom- 
bre». Al hacerse hombre, el Ve erbo de Dios no 
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toma «una» naturaleza humana, sino que 
asume «la» naturaleza humana, una naturaleza 
que realiza la unidad básica de la humanidad 
entera. Esta noción de «naturaleza» que Oc- 
cidente parece haber olvidado, se ha conver- 
tido en algo fundamental en la filosofía china, 
en la que no es sólo un concepto sino una rea- 
lidad. La existencia de esa naturaleza nos per- 
mite comprender mejor la universalidad del pe- 
cado de —> Adán y la universalidad de la re- 
dención en Cristo. 

En el Antiguo Testamento, las alianzas se 
Isuceden hasta llegar a Jesús, que se llama a sí 
| mismo «Hijo del hombre». Cuanto más cen- 
“tramos la atención sobre este hombre, más en- 
tendemos hasta qué punto es «singular», li- 
mitado, particular. Pero, desde el momento en 
que penetramos en su interior, ese «particula- 
rismo» estalla en un universalismo que nada 
[puede limitar. Tal era el plan de Dios: desem- 
| bocar en lo universal llevando su alianza con el 
[hombre hasta el extremo de lo «singular». 

Cuando Jesús, el hombre, nos descubre la 
conciencia que tiene de sí mismo, comproba- 
mos que en él la totalidad de hombre y la to- 
talidad de Dios están unidas de manera sustan- 
cial. El no sólo es la alianza de Dios y los hom- 
bres, es la unión perfecta de ambos. En él se 
realizan todas las alianzas que Dios ha estable- 
cido, bajo mil diversas formas, con todas las 
tribus y todos los pueblos de la tierra. El ideal! 
religioso de la China, «Ja unión del cielo y del; 
hombre», que cada escuela filosófica y cada re-; 
ligión trata de realizar a su modo, se hace, en! 
Cristo, realidad. : 

Una sencilla reflexión sobre la evolución de 
la alianza en el Antiguo Testamento hace que 
nos demos cuenta de que la Primera alianza por 
antonomasia que Dios estableció con el hom- 
bre se remonta a la => creación. Cuando Dios 
modeló el cuerpo del hombre, le insufló su es- 
píritu (Gén 2,7). Aunque de otra manera, la 
filosofía clásica de China expresa la misma rea- 


| lidad. El Invariable medio, uno de los Cuatro 


Libros, empieza así: «Lo que el cielo ha dado 
al hombre es su naturaleza humana» (cf. nora). 
Esta es la primera alianza, inscrita en el mismo 
corazón del hombre, no en palabras sino en 
participación de naturaleza. Esta primera 
alianza encontrará su perfección en la — en- 
carnación, Todas las alianzas intermedias que 
se suceden en la historia no son más que pre- 
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paratorias para la alianza absoluta realizada en 
Cristo, alianza que compromete totalmente a 
Dios en la historia humana. 

En la historia de las alianzas de Dios con la 
humanidad, las que estableció con Israel son 
las más privilegiadas, ya que se escalonan para 
llegar directamente a Cristo. Pero esta alianza 
en Cristo es más que una alianza, ya que tras- 
ciende la historia, el tiempo y la carne al mismo 
tiempo que se hace carne, tiempo e historia. 
Mediante ella, Dios se compromete en una vida 
humana realizada ante todo en su Hijo Jesús, | 
y luego, hasta el final de los tiempos, en cada| 
uno de nosotros, 

Nota. El nombre chino del Irvariable medio; 
es Chung-yung en la romanización denomi-; 
nada Wade-Giles, Tchong-yong en la romani-! 
zación de la escuela francesa del Extremo! 


. . .. „í 
Oriente, Zhong-yong en la romanización ofi- 


cial de la China popular. 


El Invariable medio es uno de los cuatro li- 
bros básicos del pensamiento confuciano, Hia 


de las ideas fundamentales de la obra es que, 
por su «naturaleza», el hombre realiza la ar- 
monía con el universo y el orden metafísico 
que rige todas las cosas, En este sentido, sienta 
la base de la armonía entre el cielo y el hombre. 
Dicha armonía se realiza por el perfecciona- 
miento de las potencialidades casi infinitas de 


H 


| 


1 


| 


| 


| 
esta «naturaleza humana» que es un don delj 


cielo. 
> Cristo y religión, —> contemplación, > 
misterio, > profundidad. 


Bibliografía. Y. Raculn, L'alliance, en «Christus», 
n.° 86, París 1975. 
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ALIANZAS EVANGÉLICAS. 1. Arian- 
za Baptista MunpiaL. La Alianza Baptista 
Mundial (ABM) se fundó en 1905. Hoy cuenta 

con 34 millones de miembros repartidos por 

140 países; sólo las personas que han recibido 
el bautismo y confesado públicamente su fe se| 
consideran miembros. Según las estadísticas, 
hay cerca de 140 000 iglesias locales la mayor 

parte de las cuales pertenece a las 115 uniones 

O federaciones afiliadas a la ABM. 

La finalidad de la Alianza Baptista Mundial 
es manifestar la unidad del pueblo baptista en 
el Señor Jesucristo, ser un vínculo de frater- 
nidad entre las Iglesias y fomentar el espíritu 
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de cooperación y de servicio entre sus miem- 
bros. 

La ABM funciona como un centro de co- 
municación entre los baptistas por medio de 
publicaciones, medios de comunicación social, 
visitas y correspondencia. Es un lugar de es- 
tudio y reflexión doctrinal y práctica, así como 
un instrumento de cooperación y ayuda para 
los necesitados, ejerce una vigilancia para la 
salvaguardia de las libertades religiosas y el res- 
peto de Dios y estimula activamente la incor-, 
poración de los baptistas a la obra misionera. | 


Una publicación periócd; TE 
aporta regularmente informaciones sobre la ABM. 

La sede central de la ABM está en Estados Unidos: 
1628 Sixteenth Street, NW, Washingion, DC 2009 
USA. 

La Agencia para Europa se encuentra en la Re- 
pública Federal Alemana: Postach 610340, 2000 
Hamburgo 61, RFA. 


2. Consejo MerobisTra MunpiaL. El 
¡Consejo Metodista Muncial (CMM) es una 
asociación de Iglesias, de tradición metodista, 
nacidas en Inglaterr2 en el pasado siglo a raíz 
de la predicación de John Wesley. Hoy día 
existen 62 Iglesias afiliadas al Consejo Meto- 
dista Mundial, radicadas en 92 países que agru- 
pan a 2i millones ce miembros «comprome- 
tidos» y 2 unos 52 millones de seguidores. El 
Consejo Metodista Mundial data de 1951, si 
bien la primera Conferencia Metodista Mun- 
dial se remonta 2 1681. 

La finalidad del CMM es facilitar las relacio- 
nes y la colaboración entre las distintas Iglesias 
metodistas dispersas por todo el mundo, ade- 
más de los diálogos bilaterales con católicos, 

¡luteranos y ortodoxos. Diez comisiones se 
ocupan del conjunto de sectores de reflexión y 
de animación del CMM (evangelización, pro- 
grama de intercambios, vida familiar, Instituto 
¡de Estudios Teológicos de Oxford, publicacio- 
nes, asuntos sociales e internacionales, teología, 
culto y liturgia, juventud, relaciones ecuméni- 
cas), a las que hay que añadir el servicio finan- 
ciero y la secretaria general. De 1881 a 1951 se 
han celebrado diez conferencias en las que par- 
Uciparon delegados de diferentes países. 


; El CMM publica el -World Parish», órgano in- 
ormativo del mundo metodista. Por otra parte, cada 
cinco años, después de cada asamblea, se publica 
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un World Methodist Connal Handbook of Informa- 


tion. 


La sede central del CMM está en Estados Unidos. 
Su oficina en Europa se encuentra en: 150, route de 
Ferney, 1211 Genève 20, Suiza. 


3. FEDERACIÓN LUTERANA MUNDIAL, La 
Federación Luterana Mundial (FLM) se creó 
durante la asamblea celebrada en Lund (Suecia) 
en 1947, cuando los delegados de las diferentes 
Iglesias luteranas se hicieron conscientes de los 
problemas que se les planteaban a los cristianos 
seguidores de la tradición de — Lutero. La 
FLM es una asociación libre de Iglesias lute- 
ranas que actúa en los ámbitos que éstas le asig- 
nan. La Federación no:es en sí misma una Igle- 
sia, sino un instrumento al servicio de sus Igle- 
sias. Sin embargo, la adhesión de una Iglesia a 
la FLM implica la aceptación de la base doc- 
trinal que afirma que la Sagrada Escritura es la 
única fuente y norma infalible de toda doctrina 
y práctica eclesiásticas y ve en los tres símbolos 


ecuménicos y en la profesión de fe luterana. 
“una pura exposición de la palabra de Dios». 

Hoy día existen algo más de 70 millones de 
luteranos en el mundo: 53 millones de éstos 
son miembros de lglesias pertenecientes a la 
FLM. 

Una de las finalidades de la FLM es la busca 
de la unidad entre los luteranos mediante el 
desarrollo de la comunión y la reflexión con- 
junta, así como la busqueda de la unidad entre 
los cristianos, alentando concretamente la par- 
ticipación luterana en el movimiento ecumé- 
nico. La mayoría de las Iglesias miembros de 
la FLM son también miembros del Consejo 
Ecuménico de las Iglesias. Sus otros fines se re- 
fieren al testimonio y al servicio de sus Iglesias 
miembros, a las que se ofrecen numerosas po- 
sibilidades de actuación en común en el campo 
misionero y diaconal. 

La autoridad suprema de la FLM es una 
asamblea general que se reúne normalmente 
cada seis años y que trata cada vez sobre un 
tema: en 1952, en Hanover (REA), «La Palabra 
viva en una Iglesia responsable»; en 1957, en 
Minneapolis (Estados Unidos), «Cristo libera 
y une»; en 1963, cen Helsinki (Finlandia), 
«Cristo hoy»; en 1970, en Evian (Francia), 
«Enviados al mundo»; en 1977, en Dar-es-Sa- 
lain (Tanzania), «Una nueva comunidad en 
Cristo», 

Tres servicios integran la administración de 
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la FLM: una secretaría general que coordina el 
conjunto de las actividades; un servicio finan- 
ciero y de personal cuyos recursos son facili- 
tados por las Iglesias miembros y cuya activi- 
dad principal está dedicada a los proyectos pre- 
sentados por las Iglesias; por último, un ser- 
vicio de comunicación, encargado de la prensa, 
que incluye publicaciones y producciones ra- 
diofónicas. 

Existen además tres departamentos con ta- 
reas específicas: 
y — El Departamento de Estudios, que esti- 
¡mula la reflexión teológica y ética de las Iglesias 
y lleva la responsabilidad del diálogo con las 


otras confesiones cristianas. De este departa- 


mento depende el Centro Ecuménico de Es- 


' trasburgo. 


y; — El Departamento de Cooperación entre 
|Iglesias que pretende ayudar a las Iglesias en 
[sus responsabilidades misioneras y de evange- 
¡lización. 

— El Departamento de Ayuda Mutua y su 
Servicio de Desarrollo, responsable de proyec- 
tos de ayuda a los refugiados, de las necesi- 
dades urgentes provocadas por las guerras y ca- 
tástrofes naturales, así como de proyectos a 
largo plazo en educación, salud y agricultura. 


Publicación de periódicos informativos: «Luthe- 
ran World Information» en inglés; «Information», 
en francés; «Lutheran World Federation Documen- 
tation», en inglés. 

La FLM uene su sede en: 150, route de Ferney, 
1211 Genéve, Suiza. 


4, ALIANZA REFORMADA MuNDIaL. La 
Alianza Reformada Mundial (ARM), fundada 
en 1875, agrupa las Iglesias seguidoras de la re- 
forma de > Calvino: reformadas y presbite- 
ianas. Durante la asamblea que se celebró en 


Reformada Mundial se fusionó con el Consejo 
Congregacionalista Internacional. En total, la 
nueva Organización cuenta con 143 Iglesias 
miembros repartidas por 75 países diferentes y 
agrupa 60 millones de cristianos. La ARM pre- 
tende ser ante todo una asociación de Iglesias, 
más que una institución confesional, Las Igle- 
sias miembros la consideran un instrumento de 
testimonio y servicio Comunes. 

Cada cinco años se reúne una asamblea ge- 
neral; mientras tanto, la ARM es administrada 
por un comité ejecutivo que establece los pro- 
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yectos y regula anualmente la situación. La es- 
tructura de la Alianza, cuya sede central se en- 
cuentra en Ginebra, es sumamente sencilla y se 
compone tan sólo de un secretario general y 
dos departamentos: teología y cooperación- 
testimonio. 

Durante estos últimos años, la ARM ha em- 
prendido una serie de diálogos, concretamente 
con católicos, luteranos y baptistas, que han 
contribuido a fomentar la investigación y la 
unión de las Iglesias miembros. 


Varias publicaciones regulares: «Service de Presse 
réformé», mensual, en francés; «Reformed World», 
trimestral, en inglés; «Bulletin du département de 
Théologie», en francés. Cabe destacar la obra apa- 
recida con ocasión del centenario que traza la historia 
completa de la ARM: Marcel PRADERVAND, A cen- 
tury of service, A history of the World Alliance of Re- 
formed Churches 1875-1975, Edimburgo 1976. 

La ARM tiene su sede en: 150, route de Ferney, 
1211 Genéve, Suiza. 


— Calvino, — cristianismo práctico, — ecu- 

menismo, — Iglesias protestantes, — Lutero. 
PIERRE CHRÉTIEN 
Ria f 

ALIENTO. El término hebreo ržah (pneuma J 
en griego, spiritus en latín) se traduce porVY 
aliento. La traducción «espiritu» es más co-! 
rriente, aun cuando oculte un sentido muy | 
concreto y perfectamente conservado en elj 
principio del Génesis: «El aliento de Dios ale- | 
eaba sobre la superficie de las aguas» (Gén] 
1,2). Ekuah 

La rizah es ante todo una realidad cósmica: 
la atmósfera con su doble connotación de es- 
pacio libre y de medio vital. Atmósfera unas, 
veces agradable, como en el caso de la brisa re- 
frescante del atardecer, en otras Ocasiones te- 
rrible, como cuando se desencadena el hura- 
cán. A la fuerza se asocian las connotaciones 
de instantaneidad e irresistibilidad. «El viento 
sopla donde quiere: tú oyes su silbido, pero no 

sabes de dónde viene ni adónde va» (Jn 3,8). 
Para la Biblia Dios es el único señor de la »ñah;? 
la otorga cuando quiere, y es la vida de los 
hombres y de los animales; si Dios la retira, se 
produce la muerte inmediata (Sal 104,30). 

7 La rah aparece ante todo como cl principio 
que asegura la comunicación entre Dios y los 
hombres. Dios reviste de su rizah a los jueces, 

a los que encarga la dirección de la guerra santa, 


Nasca y 
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contra los opresores de su pueblo; los hijos de 
los profetas realizan sus danzas extáticas bajo 
la influencia de la ráah divina. A causa de la 
ambigúedad de tales experiencias, otros — 
profetas reivindicarán la => palabra de Dios, 
Con Ezequiel encontramos la asociación del 
Espíritu y de la palabra, aun cuando se impon- 
drá la fórmula según la cual la Escritura ha sido 
inspirada por el Espíritu de Dios. Al mismo 
tiempo se pone de relieve la acción santífica- 
dora del Espiritu. 
~ En el Nuevo Testamento, san — Pablo y san 
> Juan son los dos grandes teólogos del Es- 
píritu de Dios. El uno subraya más la función 
eclesial del Espíritu y. el otro la interiorización 
del mensaje bajo la influencia del Espíritu. Para: 
ambos, la efusión del Espíritu depende de la 
resurrección de Cristo; este vínculo entre! 
Cristo y el Espírim constituye la originalidad 
del mensaje neotestamentario en relación con, 
otras religiones. 

— Espiritu Santo, —> Trinidad. 


Bibliografía. M.AL CHEVALLIER, Aliento de Dios. 
El Espiritu Santo en el Nuevo Tesizmento, Secreta- 
rado Trinitario, Salamanca 1982 (ed. orig. francesa: 
París 1978). , 

EDOUARD COTHENET 
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ALMA EN LA BIBLIA. En el lenguaje co- 
rriente el alma se opone al cuerpo como prin- 
cipio inmaterial que asegura su vida y como 
centro de las facultades espirituales del hom- 
bre. Se reconoce aquí la influencia de Descar- 
tes, para quien «el alma es de una naturaleza 
que no guarda ninguna relación con la exten- 
sión ni con las dimensiones u otras propiedades 
de la materia de la que está compuesto el 
Cuerpo». 

El lenguaje bíblico es muy diferente, y los 
equivalentes tradicionales asignados a las pa- 
labras hebreas no corresponden exactamente a 
la manera de pensar, concreta y unitaria al 
mismo tiempo, de la antropología semítica. 
Así, en los — Setenta la palabra nefes se tra- 
duce por psyche, en la > Vulgata por anima y 
en nuestras traducciones habituales por alma. 

Para comprender los diferentes sentidos de 
nefes, conviene partir, con H.W, Wolff, del 
sentido concreto de «garganta», a la vez el Ór-; 
gano de la respiración y el de la deglución (Ecl| 
6,7); la nefeš adquiere también el sentido del 
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aliento, de deseo, de aspiración: «Mi alma tiene 
sed del Señor, del Dios vivo» (Sal 42,2). Por 
extensión, nefeš significa la vida, y la Biblia sub- 
raya la unión existente entre la vida y la sangre, 
De ahí procede la frase a menudo repetida: la 
nefes del hombre está en su sangre (Gén 9,45! 
Lev 17,11; Dt 12,23). Esta es la razón de l 
prohibición religiosa de consumir sangre, que! 
es reservada para los — sacrificios. Con una! 
extensión más amplia aún, nefes viene a desig-' 
nar al hombre en su totalidad: la antigua ex- | 
presión, un país de tantas almas, refleja este; 
punto de vista. 

Para la Biblia, el origen del hombre es mis-, 
terioso. Sólo Dios da la vida; esto es lo que| 
expresa el antiguo relato de la — creación, que | 
presenta a Dios como un alfarero que insufla! 
el hálito de vida a la estatua de arcilla que acaba 
de modelar (Gén 2,7). Este relato será el objeto; 
de numerosas reflexiones que permitirán com- | 
prender mejor la naturaleza del hombre de 
procedencia terrenal (+ Adán, sacado de ada- 
mah, la tierra) y su relación de origen con | 
Dios. El hombre, en su totalidad, fue creado a 
la imagen y semejanza de Dios (Gén 1,26ss). | 
Tal visión unitaria dificulta la representación ' 
de la supervivencia. Por lo demás, la Biblia ha 
permanecido largo tiempo silenciosa sobre esta 


(Dan 12,1-3). El libro de la sabiduría, escrito 
en griego en Alejandría (a mediados del si- 
glo 1 2.C.), utiliza por el contrario términos fi- 
losóficos para enseñar la inmortalidad de la 
psyche (Sab 3,4; 15,3), aun cuando haga uso de 
una visión religiosa que subraya la relación del 
alma con Dios: «Las almas de los justos están 
en la mano de Dios» (Sab 3,1). 

El Nuevo Testamento emplea con frecuencia 
el término psyche en un sentido análogo a ne- 
fe3. Conservar o perder la psyche (Mt 10,28,39; 
16,25, etc.) es conservar o perder la vida y, a 


` 
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fin de cuentas, salvarse o perderse. La antro- 
pología de san — Pablo es muy compleja; uti- 
lizando el lenguaje bíblico tradicional asocia las 


concepciones de origen griego, como las de > 
cuerpo (soma) e inteligencia (nous). Creado a 
imagen de Dios, el hombre sólo encuentra su 
equilibrio, comprometido por el —> pecado, 
gracias al don del > Espíritu Santo (Rom 8). 
Observamos así que la antropología bíblica 
está dominada de manera general por una vi- 
sión unitaria del hombre, en contraposición a 
todo dualismo, y que trata ante todo de ex- 
presar la relación del hombre con Dios. Co- 
rresponde a la — teología adoptar de manera 
refleja esta presentación destacando, por una 
parte, el carácter espiritual del alma y, por la 
otra, su relación esencial con el cuerpo. No 
puede haber salvación para el hombre si no es 
en su totalidad existencial: tal es el sentido de 
la doctrina de la resurrección de los cuerpos. 

> Aliento, —> animismo, => atman, > 
cuerpo humano, —= daená, => espíritu, —> 
Jung, > metapsicosis, => orfismo, — plato- 
nismo, — vida de ultratumba. 


Bibliografía. H.W. WoLrr, Antropología del Anti- 
guo Testamento, Sígueme, Salamanca 1974; C. LAR- 


CHER, Études sur le livre de la Sagesse, París 1969, 
págs. 263-327, 


EDOUARD COTHENET 


[RUMIA Si se define la alquimia de 
forma restrictiva, como «ciencia de la trans- 
¡mutación de los metales», no se deduce de ello 
más que una técnica desvinculada de la religión 
po del pensamiento filosófico. Una definición 
más amplia plantea una «alqui 
que reflexiona sobre todo cuanto está inani- 
mado y sobre la generación de las cosas a partir 
de los elementos» (R. Bacon). Pero hay quie- 
ines dan a la alquimia una misión más elevada: 
¡los Iniciados ven en ella una realización espi- 
ritual, una vía de salvación. 

En general, se cree que los orígenes de la al- 
quimia son egipcios; de hecho, la fase preal- 
quimica está atestiguada también en Babilonia, 
ya desde el siglo xi a.C., y en Asiria, desde 
fel siglo vir: la fabricación de gemas «al horno» 
¡(cs decir, artificiales, por oposición a las na- 
| turales) era conocida, como en todo el Pró- 
iximo Oriente, desde el Éufrates al Nilo. Las 
«recetas» son idénticas a las de los Papiros de 


mia especulativa, 
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Leiden y de Estocolmo (época de Constantino) 
y se refieren: a) a la imitación de metales pre- 
ciosos; b) a la coloración de piedras para imitar 
verdaderas piedras preciosas; c) a la producción 
de púrpura. O sea, en realidad, a la labor del 
joyero y del tintorero. El paso de la artesanía 
a la especulación se debió a la ciencia alejan- 
drina, desde el momento en que los métodos 
pasaron a manos de un público de filósofos; 
según éstos, el hombre, imitando a la natura- 
leza y comprendiéndola mejor llegaría quizá a 
superarla. A esto se han ido a añadir ciertas; 
doctrinas soteriológicas, la influencia del «her- 
metismo» O ciertas formas de mística. En 
suma, se trata del encuentro entre un saber po- 
Pular (secretos de oficio muy antiguos) y es- 
peculaciones esotéricas (astrología, gnosti- 
cismo, neoplatonismo). A partir de entonces, 
la alquimia y la química coexistieron siempre; 
incluso en los siglos x1x y xx, incluso después 
de que la química alcanzase el grado de ciencia 
positiva (al menos desde Lavoisier), la co- 
rriente alquímica (por ejemplo, con el miste- 
rioso Fulcanelli) siguió cultivando la tradición 
heredada de la edad media, una mezcla de las 
antiguas recetas orientales y de las doctrinas 
griegas y árabes, con vistas al perfecciona- 
miento del operador, a un conocimiento más 
sutil y profundo del cosmos. 

Las fuentes son: 1) las colecciones de recetas; 
2) los tratados teóricos que «explican» las ope- 
raciones; 3) las obras que hablan mediante ale- 
gorías y símbolos. Evidentemente, son estas 
últimas, con abundantes comentarios, las que 
interesan a la historia de las religiones. 

Por lo demás, las labores metalúrgicas y el 
empleo del fuego han revestido desde siempre 
un fascinante interés, de ahí el alejamiento en 
el que se ha tenido, por temor, a los herreros, 
Por otra parte muy apreciados, y también el 
papel atribuido a Hefaistos, a Vulcano y, en 
Babilonia, a Gibil/Girra, el dios que «ilu- 
mina», que «se renueva sin cesar», que «puri- 
fica». Los poderes que parecen poseer estos ar- 


tesanos y estos dioses-artesanos son misterio- 
sos y atrayentes a un tiempo. Concretamente, 


a materia considerada como algo vivo por los 


alquimistas, las piedras y los metales que son 
«torturados», destruidos, transformados para 
convertirse en algo más precioso, evocan la pa- 
sión, la muerte y la resurrección de un dios o 


e ciertos cuerpos; su transmutación hace pen- 
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sar en la transubstanciación de la eucaristía. 
Por la finalidad que persigue, el ennobleci- 
miento de la materia, la alquimia conecta con 
las religiones que tachan al mundo y al hombre 
de malos e incompletos, pero perfectibles. El 
propio trabajo del alquimista se considera un 
procedimiento de transformación moral hacia 
la salvación a través de la ascesis, la paciencia, 
la humildad, la piedad que exige. La intimidad 
¿de los lazos entre alquimia y religión ha va- 
'riado, por lo demás, con el paso del tiempo. 
La asimilación es total, por ejemplo, en el caso 
de Zósimo (siglo rv): se ha intentado encontrar 
conexiones entre sus concepciones y las de los 
gnósticos. Por el contrario, en la edad media 
las investigaciones se profundizaron más bien 
en el sentido positivo y racional de los alqui- 

La Iglesia católica no puso, en principio, ob- 
jeciones a los alquimistas; les condenaba sólo 
cuando comprobaba que recurrían al demonio 
para realizar su obra o si, bajo la apariencia de 
alquimia, practicaban la brujería. Pero le preo- 
cupaba, al igual que a los reyes y los grandes 
que recurrían a sus servicios, la posible ayuda 
que los alquimistas podían prestar a los falsi- 
ficadores de moneda. Los alquimistas, margi- 
nados respecto a la ciencia y 2 la religión «ofi- 
ciales», han inspirado casi siempre descon- 
fianza 


Bibliografía. PR. HaLieux, Les textes alchimigues, 
A 1979 (con una extensa bibliogra- 


Henri Limer 


AL-RUMI, Yalil a1-Din (1209-1273). Maw- 
lina Yalál al-Din al-Rúmi es 2l mismo tiempo 
uno de los mayores poetas persas, uno de los 
mejores cantores del — gúfismo monista y el 
fundador epónimo de la famosa cofradía de los 
mawlawiyya, conocidos en Occidente con el 
nombre de «> derviches danzantes». 

' Nació en Balj (al norte del Afganistán actual) 
¡a el seno de una familia principesca o real, 
Muy pronto se inició en el ṣūfismo y conoció 
a “Amr, viéndose obligado a huir de su país 
con la llegada de los mongoles. Tras haber vi- 
vido en varios lugares con su familia, se instaló 
en Konya (la antigua Iconium), en Asia Me- 
nor, y allí murió. Su tumba es el centro de 
atracción de los mawlawiyyas y un lugar fa- 
moso de > peregrinación, 
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Al-Rúmi es autor de una sola pero consi- 
derable obra: el Matnawr, que contiene 26 000 
versos persas en dísticos (trad. ingl. de R.A. 
Nicholson, 6 tomos, 1924-1940). Su compo-; 
sición es desordenada, llena de digresiones, 
anécdotas, parábolas... Su arte está impreg-: 
nado de lirismo y de una gran sensibilidad para 
la belleza. Es también un observador agudo, 
detallista y a veces escabroso. 

Rúmi no tiene una doctrina mística propia. 
Su labor consiste en presentar el monismo exis- 
tencial de > Ibn-Arabi embellecido por su ge- 
nio poético. Define la actuación del poeta — | 
mistico comparándola a la de la flauta (nay): la 
embocadura es la boca de — Dios; el soplo di- 
vino pasa por el cuerpo de la flauta (el cuerpo 
del poeta) y el orificio es la boca del poeta. Se 
'piensa que el canto procede de él, cuando se 
trata del canto de Dios: «Poseemos dos bocas, 
como la flauta/Una de ellas está escondida en- 
tre sus labios/La otra boca empuja hacia nos- 
otros su endecha/... El sonido de la flauta pro- 


‚cede de su silbo...» 


Toda distinción entre el hombre y Dios 
queda abolida y cuando Dios llama a la puerta 
preguntando quién está en casa, la única res- 
puesta posible es: «Eres tú.» Con .Rúmi y su 
escuela, la experiencia poética y la — experien- 
cia mística son intercambiables y la segunda 
puede ser reducida a la primera, 

ROBERT CASPAR 


AL-ŠĀFTĪ (768-820). Muhammad al-Sāfi' 
intentó compaginar los métodos de > Abū 
Hanifa y > Malik ibn Anas: hizo suya su in- 
quietud por los textos del > Corán y de la > 
Sunna pero redujo el recurso a los otros me- 
dios del derecho e insistió en la fidelidad a la 
> tradición y al consensus de las primeras ge- 
neraciones musulmanas. La escuela 5afiT al- 
canzó un gran desarrollo en Egipto, África 


Oriental e Indonesia. 
MAURICE BORRMANS 


AL-S5AHRASTÁNI (1086-1153). Abū l-Fath 
al-Sahrastáni fue un teólogo musulmán que na- 
ció y vivió en el este de Irán. En 1127 compuso 
su famosa y notabilísima obra, al-Milal wa-l- 
nihal, un amplio tratado, en dos tomos, de re- 
ligiones y filosofías. Después de analizar cl is- 
lam y todas sus subdivisiones doctrinales, es- 
tudia a los judíos y cristianos, a los mazdeos y 


/ 
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maniqueos, a los sabianos y antiguos árabes, 
las religiones de la India, etc., preocupándose 
siempre por la precisión, dentro de un método 
sistemático que pretende no descuidar nada. 
Este clásico árabe ha sido traducido desde hace 
mucho tiempo al persa, al turco y al alemán. 
Guy MONNOT 


ALTAMIRA. Situada en los montes Cantá- 
bricos cerca de Santander, Altamira, la primera 
gruta con decoraciones prehistóricas que llegó 
a conocimiento del hombre moderno, fue des- 
cubierta en 1869 y explorada de 1875 a 1879 
por don Marcelino de Sautuola. Es comparable 
a > Lascaux tanto desde el punto de vista es- 
tético y cronológico como cultual. Fue fechada 
por H. Breuil entre el período auriñaciense su- 
perior (ocupación humana) y el magdaleniense 
(frescos). La bóveda de los bisontes no se des- 
cubrió hasta 1879; su hallazgo se debió a la pe- 
queña hija de M. de Sautuola, quien le acom- 
pañaba en sus investigaciones. La primera pu- 
blicación de Sautuola fue puesta en duda y uná- 
nimemente despreciada; sólo después de su 
muerte, y tras otros descubrimientos franceses 
(La Mouthe, Teyjar, Pair-non-Pair, Comba- 
relles y Font-de-Gaume), la autenticidad de los 
frescos fue reconocida por su más violento de- 
tractor, E. Cartailhac, en 1902. Este último 
emprendió enseguida nuevas excavaciones con 
H. Breuil. Sólo la galería de entrada, iluminada 
naturalmente, presentaba huellas de una ocu- 
pación humana permanente. A la izquierda se 
abre el vestíbulo, de 18 m por 9 m, con el cé- 
lebre techo pintado. Altamira tiene sin duda el 
mismo carácter sagrado que Lascaux; según H. 
Breuil, «a finales de la ocupación magdale- 
niense, un derrumbamiento catastrófico obligó 
a los hombres a abandonar la entrada de la 
cueva (...) el vestíbulo, cubierto de pinturas 
polícromas, se convirtió en un santuario se- 
creto, peligroso y de difícil acceso». Además 
de la fauna compuesta por bisontes en marcha, 
echados o en actitud de mugir, numerosos cér- 
vidos y caballos, cabras monteses, jabalics, al- 
gunos toros salvajes, lobos y mamuts, destacan 
también algunos signos tectiformes, en forma 
de maza, puntiagudos o claviformes, perso- 
najes que parecen enmascarados, antropomor- 
fos híbridos y siluetas de manos, así como mo- 
tivos que se encuentran también en los diversos 
santuarios rupestres de Francia y España. Al 


ALLÁH 


igual que en Lascaux, el acceso a la gruta debía 
de estar reservado a los iniciados, cuando se ce- 
lebraban sesiones mágicas o rituales en las que 
el brujo, o el jefe espiritual, debía actuar o pre- 
sidir para obtener un itinerario cinegético pro- 
picio o una respuesta alentadora a sus deseos. 


Bibliografía. H.. BREUIL, Quatre cents siècles d'art 
pariétal, Montignac 1952; E. CarTaILHac y H. 
BREUIL, La caverne d'Altamira à Santillane, près 
Santander (Espagne), Mónaco 1966; L.R. NOUGIER, 
L’art préhistorique, París 1966 (trad. cast. El arte 
prehistórico, 1968); J.M. Brissaub, Las civilizacio- 
nes prebistóricas, Círculo de amigos de la historia, 
Alcobendas, Madrid 1976; H. BREUIL y R. LANTIER, 
Les hommes de la pierre ancienne, París 1979; MÁ. 
García GUINEA, Altamira: El arte prehistórico de las 
cuevas de Santander, Patronato de las cuevas, San- 
tander 1975; id., Altamira y otras cuevas de Canta- 
bria, Silex Ediciones de Ane, Madrid 1979; id., Al- 
tamira, principio del arte, Silex Ediciones de Are, 
Madrid 1980; M.C. Goxzárez ECHEGARAY, Álta- 
mira, Institución cultural de Cantabria, Santander 
1983. 
THÉRĖSE URBIN CHOFFRAY 


ALTAR — betilo, — sacrificios. 


ALVAR. Los Alvir o «Profundos», «Sumi- 
dos» en Dios por la — meditación, son doce 
poetas tamules que vivieron entre los siglos vi 
y 1x. Autores de poemas de devoción a —> 
Nisnú y a sus > avatara, > Krigna y > Ráma, 
¡iban cantando de — templo en templo. Son los 
lverdaderos propagadores de la > bhakti viş- 
puita en el sur de la India. El más importante 
de todos ellos es Nammilvir o «nuestro Al- 
vir». Su idea era que la > liberación definitiva 
consiste en un abandono pleno de amor al Dios 


único y eterno que, en su misericordia, se- 
muestra en este mundo bajo los rasgos de un 
> avatára, sin renunciar por ello a su natu- 
raleza infinita. Todavía hoy se canta o se lee su 
poesía, tanto en los santuarios como en familia. 
La influencia que ejercieron en la vida religiosa 


ha sido considerable. 


Bibliografía. J. Gona, Les religions de l'Inde, t. 2: 
L'hindonisme récent, Paris 1965, págs. 153-159; 
A.M. EsnouL, L'hindouisme, textes et traditions sa- 
crés, Paris 1972, págs. 648-650. 

MicHEL DELAHOUTRE 


ALLAH > Dios en el islam. 
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status social. Gracias a una ayuda del Estado 
de Baroda, pudo educarse en los Estados Uni- 
dos y, al igual que — Gandhi, formó parte del 
foro londinense. Se negó a abrazar la reivin- 
dicación de los miembros de su casta de una 
simple mejora de su status dentro del sistema 
jerarquizado o de un status político especial. 
Tras varios intentos reformistas de tipo no vio- 
lento (= no violencia), optó por una solución 
radical, el rechazo del hinduismo. Pensó pri- 
meramente en el — islam, el — sikhismo y el 
cristianismo para, finalmente, el 14 de octubre 
de 1956, el mismo año de su muerte, lanzar un 
movimiento de conversión al — budismo. 
Como en tiempos del — Buddha, el neobu- 
dismo de Ambedkar, adoptado por tres millo- 
nes de maharis, se proclamaba así como una 
escuela de dignidad humana y de igual respeto 
hacia todos. 


AMATERASU-Ó-MIKAMI. «Gran divini-! 
dad que ilumina el cielo», diosa del sol que, | 

gún la mitología japonesa, es la divinidad an- 
cestral de la casa imperial, Es venerada como 
jefe del panteón de los kari (divinidades), y 
muy especialmente en — Ise Jingú (gran san- 
wario de Ise) donde se conserva un espejo que 
simboliza su presencia divina. Éste, que cons- 
tituye una de las Tres Regalías sagradas impe- 
riales que se transmiten de generación en ge- 
neración por los emperadores japoneses, es un 
recuerdo que, según se cuenta, Amaterasu dio 
a su nieto Ninigi-no-mikoto que descendió del 
cielo y cuyo biznieto, el emperador Jinmu, se 
convirtió en el primer soberano del Japón en 
el año 669 a.C. 

— Shintó. 


seg 


Bibliografia. J. HERBERT, Les Diexx naronaux du 
Japon, Paris 1965. MICHEL DELAHOUTRE 
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AM-DUAT (Libro del). Durante el Imperio 
Nuevo, el reino de los muertos se localiza de- 
finitivamente en el mundo subterráneo donde 
reina — Osiris. Se creía que cada noche, tras| 
desaparecer en el horizonte, el Sol descendía aj 
los infiernos que luego recorría en barca du-! 


AMBARVALIA. Rizo romano de purifica- 
ción, celebrado a fines del mes de mayo, en el 
límite del ager romanus, alrededor de las tierras 
culuvadas. Todo el pueblo, vesudo con ropas 
blancas, coronado con hojas y cantando him- 
nos, guiaba en esta procesión lustral a los ani- 


Dir ea s 
males que debían ser sacrificados: un cerdo, nocturno está descrito en cuatro colecciones, la 
y 


una oveja y un becerro. La finalidad de este más importante y antigua de las cuales (se re- 
rito era purificar las cosechas futuras y preser- monta a la dinastía xv111) es el Libro del Am- 
var el territorio agrario de la ciudad trazando Duat, es decir, «Libro de lo que hay en el más 
una frontera invisible que no podrían traspasar allí», La obra, que cuenta con doce secciones 
sin perjuicio ni las potencias maléficas ni las en- correspondientes a las doce horas, está com- 
fermedades que afectaran a los hombres, los puesta por cuadros divididos en tres registros 
animales y las plantas cultivadas. En el trans- —+el central está reservado a la barca solar—, y 


curso de esta procesión se invocaba al dios por textos que sirven de introducción y de pie 
Marte, protector del ager romanus con el fin, 3 las escenas de las distintas secciones. Cada re- 


como relata una oración del siglo 11 a.C., de gión, concebida según el modelo de las pro- 
que «detenga, rechace y ahuyente todas lasen-  vincias egipcias, posee su dios y su capital po- 
fermedades... el hambre, las calamidades y del blada de divinidades, de genios y de almas de 
que el trigo y los brotes nuevos crezcan». En muertos; geografía infernal que aparece deta- 


el siglo v, la Iglesia cristiana sustituiría estas llada en el libro. Una réplica subterránea del 
ambarvalia por la procesión de las rogativas. Nilo, que atraviesa las doce regiones, sirve de 

MicheL MEsLIN soporte a la barca en la que se asienta el Sol, 
en forma de un hombre criocéfalo, acompa- 
ñado por una tripulación divina. Los muertos 
aspiran a compartir la embarcación divina. La 
navegación no está exenta de peligros, sobre 
todo en el territorio de la séptima hora, donde 
reina la terrible serpiente > Apophis; pero fi- 
nalmente, el Sol, metamorfoseado en escara- 


AMBEDKAR (1892-1956). Hijo y nieto de 
soldados al servicio de los británicos, B.R. 
Ambedkar, miembro de la — játi de los Ma- 
hars, una de las más importantes castas — in- 
tocables, experimentó desde muy joven la ver- 
gúenza y el desprecio que iban asociados a su 


rante las doce horas de la noche. Este periplo | 
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| bajo, renace con el día. Esta composición cos- 
, mográfica expresa el misterio del renacer diario 
¡de = Ra, suerte que compartirá, con ayuda de 
¡esta guía ilustrada, el difunto absuelto, El Li- 
bro del Am-Duat sirvió en un principio para 
decorar las paredes de las tumbas reales; más 
tarde, con el fin del Imperio Nuevo, se de- 
mocratizó su utilización y desde entonces se 
empezó a reproducir en numerosos papiros y 
sepulcros. 
MICHEL MALAISE 


AMERETAT. Inmortalidad, uno de los => 
Amesa Spenta, que forma pareja con > Haur- 
vatat, la «Salud», para remplazar, al parecer, en 
el sistema del + mazdeísmo, a la antigua pareja 
de dioses protectores, los > Nisatya. 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


j «Espíritu 
Santo», > Aša Vaišta, la «Justicia Excelente», 
> Vohu-Manah, el «Buen Pensamiento», => 
Khšathra Vairya, el «Poder Deseable», Spenta 
> Armaiti, la «Santa Devoción», > Haurvatit 
y > Ameretar, la «Salud y la No Muerte», a 
quienes pueden añadirse > Sraoía, la «Obe- 


diencia», y > Aši, la «Retribución, Suerte», 


AMIDA. Amida es el. 
Buddha Amirábha (Luz infinita) o Amitáyus 
(Vida infinita). La devoción a Amitabha, que 
se desarrolló primero en a, dio 
en Japón a una rama especial del budismo, lla- 
mada amidismo. A 


> Amidismo, => Amitábha, — bhakti bú- 
dica. 


PIERRE MasseEIN 


AMIDISMO. El amidismo es una forma de 
budismo que se desarrolla primeramente en 
China y después en Japón, y que se basa cn la 
devoción (> bhakti búdica) al Buddha > 
Amitabha, llamado en China «O-mi-to-fo» y 
en el Japón «Amida», 


AMIDISMO 


La devoción a Amitábha es de origen indio 
y fue importada a China en el siglo iv por 
adeptos del Gran Vehículo (> Mahiyina), 
donde dio origen a la escuela Ts'ing-T'ou (de 
la Tierra pura) que es la menos filosófica y la 
más pietista de todas las escuelas búdicas chi- 
nas. Los promotores de esta escuela fueron 
Tan Luan (476-552) y Tao Tcho (562-647), 
que fueron los primeros en señalar la distinción 
entre la salvación que se obtiene por el propio, 
esfuerzo y la que se recibe por la gracia y el ; 
poder de los demás. Pero fue sobre todo bajo | 
el impulso de Chan-t'ao (613-682) como se ex- 
tendió el amidismo entre la gente del pueblo, 
rechazados por las profundas y sutiles doctri- 
nas de las escuelas Fa-siang, T'ien-T’ai y Hua- 
Yen: en efecto, les bastaba recitar o pronun- 
ciar, con el corazón lleno de fe, el nombre de 
Amida, para estar seguros de renacer después 
de su muerte en el Paraíso del Oeste; esta in- 
vocación se llama nien-fo y la fórmula consa- 
grada es «Namo O-Mi-To-Fo»: que quiere de- 
cir «Homenaje a Amida Buda» (> Nem- 
butsu). Pero la escuela de la Tierra pura nunca 
predicó «la fe sin obras» de tal manera que la! 
gente de costumbres relajadas pudieran con-, 
seguir su salvación fácilmente; por el contrario, 
recordaba continuamente a sus fieles la impor-| 
tancia de la moral, en particular de las virtudes 


familiares y cívicas, tenidas en tan alta estima 
en el imperio central. 


xit, el monje Ryónin (1072-1132) había fun-| 
dado la primera secta amidista, llamada Yuzu! 


ocurrencia que se atribuye a Shinran: «¡Incluso! 
los buenos irán al paraíso y con mayor razón! 


AMIDISMO 


ilos malvados!» Por otra parte, considerando 
que el celibato monástico demostraba una falta 
de confianza en la gracia de Amida, permitió 
¡casarse a los monjes de su secta y se casó él 
mismo. Tenemos ahí una forma extrema de 
“bhakti, que, haciendo inútil toda ascesis, de- 
semboca lógicamente en la supresión del estado 
monástico. Una última secta amidista, la secta 
Ji, fue fundada en Japón por Ippen (1239- 
1289); se caracteriza por prácticas como el 
«nembutsu danzado» (Odori-nembutsu), que 
existe todavía, pero que va no tiene más que 
un pequeño número de adeptos. 

Al culto a Amida está asociado el del = 
Bodhisattva — Avalokitesvara, llamado en 
chino Koan-cheu-vin o Koan-vin, v en japo- 
nés Kwannon o Ka Las oraciones y los 
himnos que se les dirigen son de una belleza 
conmovedora, y manifiestan un sentimiento 
religioso muy profundo. 

> Amitábha, — Avelokitesvara. — bhakti 
búdica. 


Bibliografía. H. pz Lusac, Amida, Paris 1955; F. 
HouanG. Le bouddhisme, de l'Inde à la Cline. París 
1963: G. RexoxDzau y B. Frank, Le bouddhisme 
japonass, en. Histoire des religions, «Encyclopédie de 
rís 1972 (trad. cast. El budismo 


la Plérade=, 1 1. 
japonés, en Historia de las Religiones, 1. 4. Madrid 
31981). 

IERRE MASSEIN 


AMIGOS DEL HOMBRE. Movimiento mi- 
lenarista que se origina a partir de los — Tes- 
tigos de Jehová por limitación de los aspectos 
doctrinales, 

Origen. La misión del «testigo» suizo Ale- 
xandre Freytag (1879-1947) consistía en ense- 
ñar a los hombres 2 conocer la vida eterna en 
esta tierra. Á través de una alimentación sana, 


la práctica del altruismo y una repoblación del 
planeta, puede conseguirse un esbozo de pa- 
raíso terrestre. Tras su muerte, el movimiento 
quedó escindido en dos ramas, suiza y fran- 
cesa. Esta última se instaló en Lot-et-Garonne. 
y Doctrina. Prácticamente inexistente. No 
existe la profesión de la fc. El movimiento se 
conforma con ser la Iglesia verdadera que ex- 

' cluyc el egoísmo. 
Práctica. Ausencia de sacramentos. Ciertas 


¡prácticas realizadas en grupo expresan el len- 
guaje del corazón: meditaciones y testimonios. 
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Difusión. 100000 adeptos en todo el 
mundo. 
YVES DE GIBON 


AMISTAD JUDEOCRISTIANA. Nacida 
de la conmoción que produjo la matanza de los 
judíos en Europa, surgió en 1942 en Lyón por 
iniciativa del sacerdote Chaillet y del pastor 
Roland de Pury. Denominada «Amistad cris- 
tana», se dedicó a salvar a los niños judíos 
amenazados. La iniciativa se vio fortalecida en 
1943 por los trabajos del historiador Jules Isaac 
(Jésus et Israël, 1948). En 1947, la Conferencia 
de — Seelisberg adoptó diez propuestas des- 
unadas a evitar toda forma de racismo, me- 
nosprecio u odio hacia el pueblo judío, texto: 
que los miembros cristianos de la «Amistad ju- 
deocristiana» consideran como su carta. En 
1948 Jules Isaac fundó el primer grupo de: 
«Amistad judeocristiana» en Aix-en-Provence, 
donde reside. Poco después, Edmond Fleg, en 
París, sentó las bases de una organización na- 
cional bajo forma federativa. En 1965 la decla- 
ración conciliar — Nostra aetate sobre las re-, 
laciones de la Iglesia con las religiones no cris- | 
ranas supuso un gran aliento y estímulo para | 
las distintas agrupaciones de la organización. | 


lico, dado que en Francia predomina esta re- 
ligión. Su primer presidente fue Henri > Mar- 
rou, al que sucedió en el cargo Jacques Ma- 
daule. El artículo segundo de su estatuto pre- 
cisa que «la organización considera como su ta- 
rea primordial el lograr que los malentendidos 
seculares y la tradicional hostilidad entre ju- 
daísmo y cristianismo, sean sustituidos por el 
respeto, la comprensión y la amistad mutua. 
Con objeto de alcanzar una cooperación activa 
y cordial, se propone en concreto trabajar en 
reparar las iniquidades de las que ha sido víc- 
tima el judaísmo desde hace siglos y evitar la 
repetición de tales derechos. Excluye de su ac- 
tividad toda tendencia al sincretismo y todo 
tipo de prosclitismo, y no entra en sus pro- 
pósitos la fusión de Jas religiones o de las Igle- 
sias, No exige de nadie ni abdicación ni renun- 
cía a sus creencias; no pide adhesión o perte- 
nencia confesional; pero espera de todos, con 
clara conciencia de lo que distingue y de lo que 
une a judíos y cristianos, una buena voluntad 
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sin reservas, una absoluta lealtad de espíritu en 
la investigación y riguroso esfuerzo por la ver- 
dad.» 

Aunque cuenta con eclesiásticos y mantiene 
relaciones con las jerarquías de los distintos 
cultos, es una organización laica e indepen- 
diente. Está compuesta por agrupaciones lo- 
cales, o por miembros individuales donde no 
existen agrupaciones. Su comité de dirección se 
reúne a principios de cada mes y cada tres me- 
ses se celebra un Consejo Nacional. La asam- 
blea general se reúne cada año en París o en 
otras ciudades, y durante la misma se invita al 
público a diversos actos. Mantiene relaciones 
con el International Council of Christians and 
Jews, que engloba organizaciones alemanas, in- 
glesas, españolas e italianas y cuyo comité de 
dirección se reúne dos veces al año en una u 
otra capital. 

Publica una revista trimestral titulada en un 
principio «L'Amitié judéo-chrétienne de 
France» y, posteriormente, a partir de 1975, 
«Sens». 

En España, la «Amistad judeocristiana» fue 
fundada de hecho en 1961; en abril de 1962 se 
inscribió su nombre en el Registro civil de aso- 
ciaciones. Sus grupos más numerosos están en 
Madrid, Barcelona (desde 1967) y Sevilla 
(desde 1970), con miembros individuales re- 
partidos por toda la geografía española. Ha 


sido la principal impulsora del diálogo entre ju- | 


díos y cristianos tanto a nivel religioso como| 
cultural. 
Jacques VIDAL 


| AMITABHA. Amitabha, «Luz infinita», o 
| Amitayus, «Vida infinita», es uno de los = 
'Buddhas más populares del — Mahāyāna. 
I Cuando; en una existencia anterior, era el 
monje Dharmakara, se prometió llegar a ser un 
Buddha y acoger en un mundo maravilloso, 
«en una tierra pura», a todos aquellos que le 
invocaran con confianza. Esta tierra, llamada 
Sukhávati, «la Feliz», se encuentra amplia- 
mente descrita en los — Sútra consagrados a 
Amitábha. Se la llama también el «Paraiso del 
Ocste», por estar situada, a considerable dis- 
tancia, en el oeste. Se encuentra inundada de 
luz y ornada con siete recintos de piedras pre- 
ciosas con siete filas de palmeras y enrejados 
de campanillas que tintinean melodiosamente 
bajo la acción del viento. En sus límpidos cs- 


AMITÁBHA 


tanques se abren los lotos en los que aparecen 
los seres que renacen en la Sukhávati. Todos 
renacen allí en forma humana y masculina, y 
este renacimiento se debe a los méritos de Ami- 
tábha. Por haber escuchado o invocado estos 
seres su nombre, Amitábha les asiste en su 
muerte, antes del último renacimiento en el pa- 
raíso. Son todos ellos — Bodhisattva y su su- 
prema alegría radica en escuchar las enseñanzas 
de boca del propio Amitábha, que reside en el 
centro de la Sukhavati, asistido por dos Bod- 
hisateva, —> Avalokiteóvara y Mahasthima- 
prapta. 

El culto a Amitābha señala un importante vi- 
raje dentro del culto budista. Ya no resultan 
necesarios los méritos acumulados durante mi- 
llares de existencias ni los esfuerzos ascéticos 
para cultivar las virtudes, ya que la sola de- 
voción al nombre de Amitábha basta para po- 
der renacer en el Paraíso del Oeste y para pasar 
de allí, tras una vida infinitamente feliz, al > 
Nirvana. Esta forma de devoción (> bhakti! 
búdica) se desarrolló sobre todo en el Extremo! 
Oriente, primero en China y más tarde en Ja-, 
pón, donde dio origen al —> Amidismo. i 

La devoción a Amitābha se apoya principal- 
mente en tres textos fundamentales llamados 
«los Tres Sútras». El más importante de estos 
es el «Gran Sútra de los Ornamentos de la Tie- 
rra de la Felicidad» (gran Sukhāvati Vyiha Sü- 
tra), que fue redactado en — sánscrito hacia el 
siglo 1 de nuestra era y del que se hicieron una 
docena de traducciones al pasar a China desde 
la India en época temprana. El segundo es el 
«Sūtra de la contemplación de la Vida infinita», 
que conocemos por una versión china del siglo 
v, ya que se ha perdido el original sánscrito 
(Amitayur Dhyána Sätra). Y el tercero es el 
«Pequeño Sūtra de los Ornamentos de la tierra 
de la Felicidad» (pequeño Sukhávati Vyiha 
Sūtra), del que se conservan dos versiones chi- 


nas. 
En chino, el nombre sánscrito de Amitábha 
se ha convertido en «O-mi-to-Fo», y en ja- 
ponés en «Amida». . 
— Amidismo, — Avalokiteśvara, > bhakti 
búdica, — Bodhisattva. 


Bibliografía. H. ne Lubac, Amida, París 1955; A. 
Bareau, Les religions de l'Inde, t. 3, París 1966; J. 
EracLe, La doctrine bouddhique de la Terre Pure. 
Introduction à trois Sútra bouddhiques, París 1973. 
PIERRE MASSEIN 


AMMA 


AMMA. Divinidad de los dogon > África ne- 
gra (religiones de), > mito en Africa negra. 


AMÓN. Amón fue, probablemente, la divi- 
nidad que más éxito alcanzó de todo el panteón 
egipcio, ya que de su oscuro rango de dios de 
la Tebaida, fue elevado en poco tiempo al 
rango prestigioso de gran dios dinástico. A 
partir del reinado de Amenemhat 1 («Amón 
está delante»), fundador de la x11 dinastía, este 
dios, considerado a veces dios del aire, a veces 
de la fecundidad, se conviruó en el dios de los 
reyes y, por tanto, durante siglos, en el «rey 
de los dioses, señor de los tronos del Doble 
País». Se representa madicionalmente como un 
hombre vestido con un paño y tocado con un 
birrete bajo adornado con las dos plumas de los 
dioses aéreos, pero también puede aparecer 
con cabeza de carnero. Los teólogos tebanos, 
que le asociaron a este animal y 2 la oca del 
Nilo, le dieron 2 > Mur por esposa y a — 
Khonsu por hijo; sacaron parido de su nom- 
bre que signif ido 
llevaba también uno de los miembros de la 


borar una teología a su medida, conforme 2 un 


dios del imperio, pero compuesta por présta- 
ie 


Coptos...) así como de las grandes doctrinas de 
Heliópolis, de Menfis o de Hermópolis. Como 
ilustración perfecta de lo que podía ser el sin- 
cretismo egipcio al tratar de aprehender la in- 
definible naturaleza divinz, se hizo de él 2 pos- 
teriori un dios primordial y eterno, responsa- 
ble de toda la creación: se le situó 2 la cabeza 
de una gran — enéada y asumió las cualidades 
del dios solar heliopolizano. Convertido en 
Amón-Ra, la política de los faraones tebanos 
le procuró una gloria histórica de la que to- 
davía son testigo las imponentes ruinas de su 
santuario de — Karnak que todos los reyes 
continuaron embelleciendo 2 partir del Impe- 
rio Medio. La gloria del dios caminaba a la par 
de la riqueza y el poder de sus pontífices, hasta 
tal punto que éstos acabaron convirtiéndose en 
reyes a fines de la xx dinastía; varios cientos de 
años antes, el deseo de reducir su desmesurado 
poder explica parcialmente la ruptura de Ame- 
nofis v-Akhenaton (— Atón) y su marcha ha- 
cia una nueva capital después de los sucesos de 
Amarna. Tras el saqueo de Tebas por los asi- 
rios, el culto de Amón empezó a declinar, los 
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dioses provincianos recobraron un cierto fa- 
vor, y > Osiris fue asumiendo poco a poco el! 
primer lugar en el fervor popular. Además de 
las ruinas de sus templos, nos quedan los him- 
nos, a veces de gran belleza, que tratan de de- 
finir la naturaleza del dios «que fue el primero 
en existir, cuando la primera vez». «Amón que! 
viniste a la existencia al comienzo, no se sabe| 
de dónde vienes; ningún dios existió antes del 
t, y ningún dios fue tu compañero ni puede 
revelar tu forma; no tienes madre que haya po-| 
dido darte un nombre ni padre que te haya! 
procreado y que pudiera decir: “He aquí mij 
obra.” Oh, dios que modelaste tú mismo el! 
huevo del que debías salir, potencia de naci-| 
miento desconocido, dios divino surgido es-| 
pontáneamente...» (de la trad. de Sayneron en 
Nous partons pour l'Égypte, París 1965). 
Aunque no es raro encontrar en Egipto mu- 
jeres —sacerdotisas, músicos O cantantes— 
pertenecientes al personal sacerdotal de un 
templo, sólo el clero de Amón conoció la ins- 
utución de las adoradoras divinas, también co- 
nocidas como las esposas del dios Cuando a 
principios del Imperio Nuevo, Amón se con- 
virtió en el dios de la dinastía esa función de 
esposa divina era patrimonio de la esposa prin- 
cipal del rey; posteriormente, cuando la mo- 
narquía se instaló en el delta durante la xx1 di- 
nastía, esta función recayó en una princesa des- 
unada al celibato y obligada a asegurar su su- 
cesión mediante el procedimiento de la adop- 
ción. Para reyes como Pi(ankh)i o Psamético 1, 
animados por intenciones no estrictamente re- 
ligiosas, 2quél fue un medio de controlar la Te- 
baida imponiendo a la Adoradora de turno una 
princesa de su sangre como «hija» adoptiva. 
Rodeadas de reclusas, las Chapenuper, las 
Amenardis y las Nitocris cumplieron su papel 
de esposas ‘terrenas del dios, pero al desem- 
peñar las prerrogativas reales (titulatura, cele- 
bración del culto, etc.) ejercieron también un 
poder político que fue ampliándose hasta el 
punto de suplantar al del gran sacerdote de 
Amón, cuyo culto terminó por quedar en sus 
manos, 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


AMOR — bhakti, — caridad, > eros, = es- 
tados sublimes (budismo), — karuná, = mai- 
tri. 
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AMÓS. Originario de Teqoa, en el sur de Ju- 
dea, Amós se trasladó al reino del Norte para 
proclamar allí el glorioso reino de Yeroboam 11 
(783-743). Su predicación suscitó un gran escán- 
dalo, y al sacerdote de Betel que pretendió ex- 


pulsarle del santuario real, Amós le replicó que! 


no era profeta de oficio, sino que había sido 
enviado de manera inesperada por Yahvéh 
(7,10-17). 

Primero de los profetas cuyos oráculos se han 
conservado, Amós aparece como un tribuno so- 
cial, Denuncia la holgura con que viven los ricos 
de Sarnaria, el lujo de las mujeres, el formalismo 
cultual y la corrupción de los profetas. En el 
nombre del Dios justo de la alianza se enfrenta 
a todas las formas de injusticia, tanto de Israel 
como de los países vecinos (1-2). Llega incluso 
a condenar la violación de los «derechos huma- 
nos» entre pueblos extranjeros (2,1). Profeta del 
juicio, Amós anuncia que sólo una minoría se| 
salvará (3,12). En el día de Yahvéh, que el pueblo 
imaginaba como luminoso, sólo habrá tinieblas 
(5,18-20) (> escarología). Será un día triste 
que precederá, sin embargo, a otro momento 
en el que Dios, poniendo fin a la dinastía vaci- 
lante de David, restablecerá a su pueblo, diezma- 
do y dispersado, en la tierra de la Promesa 
(9,11-15). 

= Justicia, — profetas, —> sacrificios. 


Bibliografía. A. NEHER, Amos. Contribution à Pétude 
du prophétisme, Paris 1950; Amós, en H, CazeLtEs 
(dir.), Introducción critica al Antiguo Testamento, 
Herder, Barcelona 198 1, págs. 400-404; Comentarios 
de M. Decor, en Bible de Pirot, +. 8, 1961, y de S. 
ÁMSLER, Commentaires, A.T., Xlz, 1965; B. Tho- 
ROGOOD, Guía del libro de Amós, Fax, Madrid 1974: 
H.W. Woursr, L'enracinement spirituel d'Amos, 1974; 
J.L. Vesco, Amos de Tégoa, défenseur de l'homme 
«Revue Biblique» 1980, págs. nas 481-513, i 


Louis MonLousou 


AMRATIENSE >= badariense. 


AMULETOS (religión asiriobabilónica). En 
lugar de limitarse a curar el mal cuando sobre- 
venía, los babilonios confiaban en los amuletos. 
Por ejemplo, los rosarios de piedras ensartadas 
en hebras de lana roja prevenían contra «la mano 
del espectro», es decir, la parálisis de manos y 
pies, Confiando en su efecto acumulativo, se uti- 
lizaban numerosas piedras diferentes, que se lle- 
vaban en las manos o se colgaban al cuello, La 


ANABAPTISTAS (Wiedertáufer) 


pronunciación de encantamientos contemplaba 
la supuesta eficacia de estos amuletos. 

La relación entre el amuleto y el mal que con- 
Juraba permanece envuelta en misterio y pocas 
veces llegamos a adivinarla, salvo en casos ex- 
cepcionales. Por ejemplo, quince piedras (entre 
ellas el oro y la plata) protegían de la parálisis de 
la mano derecha, porque «la derecha» se dice en 
acadio imittu y esta palabra se escribe, entre Otras 
formas, con un signo que también representa el 
número quince. 


HENRI Limer 


AMURRU. Amurru, Mar.tu en sumerio, es 
una divinidad de las regiones occidentales de Me- 
sopotamia, protectora de los nómadas de la es- 
tepa e introducida en Babilonia en la época de 
la 11 dinastía de Ur. Un himno en sumerio 
(SAHG, n.° 4) intenta adaptarlo a Babilonia pre- 
sentándolo como hijo de > An y > Ninhursag; 
los epítetos que se le aplican evocan a > Ni- 
nurta. Se asimila a veces al dios de la tormenta. 


Bibliografía. J.R. Kupper, L'iconograpbie du dieu 
Amurru, Bruselas 1961. 


HENRI Limer 


AN, ANU (religiones mesopotámicas). An, 
«cielo», en sumerio; Anu(m) en acadio. Consi- 
derado el primero entre los dioses, carece sin em- 
bargo de gran personalidad: se le cita siempre 
Junto a — Enlil cuando habían de tomarse gran- 
des decisiones. Es padre del dios de la tormenta, 
de > Ba-u y de otras divinidades, entre las cuales 
se encuentra, según ciertas tradiciones, > 
Inanna, junto a la cual era parucularmente ve- 
nerado en Uruk. Se conoce el ritual de las ce- 
remonias en su honor de época tardía (cf. F. 
Thureau-Dangin, Rituels accadiens, 1921, págs. 
65-125). 


Henk1 LIMET 
M 


Maler 

ANABAPTISTAS (Wiedertiufer). El movi- 
miento anabaptista es la consecuencia inespe- 
rada, aunque lógica, de la recusación de las for- 
mas religiosas de la cristiandad por parte de los 
reformadores del siglo xvr. La interpretación in- 


transigente de la justificación Sola fide condujo © | fe 


tismo de los niños y a exigir que todos los fieles 
conscientes de ser salvados merced a Jesucristo 


pidiesen ser y fueran bautizados, aunque ya lo 


ANABAPTISTAS (Wiedertáufer) 


hubieran sido en su infancia. De este segundo 
bautismo procede la palabra «anabaptista» (ale- 
| mán Wiedertáufer):_ «Quien _ se  bautiza de 
nuevo.» 
T A estas pretensiones espirituales que condu- 
cían a un amabaptismo pacífico fueron a añadirse 
ciertas reivindicaciones políticas que llegaron 
hasta la subversión total de la sociedad. El as- 
pecto revolucionario del anabaptismo se desarro- 
lló sobre todo en la Alemania feudal del siglo xv1 
y condujo en un principio 2 la terrible «guerra 
de los campesinos» (1534-1535). En Sajonia, un 
batanero, Nikolaus Storck, (+ 1525) y el predi- 


cador Thomas Múnzer (ca. 1489-1525), cono-. 


cidos por «los profetas de Zwickau», predicaron 
no sólo el bautismo de los adultos, sino también 
la doctrina de que la inspiración individual del 
Espíritu Santo puede convertirse en regla de le y 
+ de conducta. En lugar de la — encarnación pro- 
: «clamaron una especie de divinización del hom- 
bre. Á esto se añadió la pretensión de instaurar 
el + reino de Dios mediante la igualdad de to- 
dos, la comunalización de los bienes y la con- 
minación dinigida a los príncipes de que se unie- 
ran al movimiento bajo amenaza de sedición y 
de muerte en caso de negativa. La insurrección 
de Zwikkau fue controlada mediante detenciones 
(1521), pero los dos insizgadores huyeron a Bo- 
hemia y luego 2 Alstadr (Sajonia). Allí, Múnzer, 
empujado a una —> iconoclasia exacerbada, for- 


muló su doctrina y atacó tanto a la Iglesia ro- 
mana como al incipiente luteranismo. — Lutero 
reconocía lo bien fundado de ciertas reivindica- 
ciones sociales o religiosas, pero asustado por los 
desórdenes que comprometan su acción, dejó su 
retiro en Wartburg (marzo de 1522), anatema- 
uzó a los cabecillas y aprobó e inciró a la repre- 
sión sangrienta (1525). Lutero provocó de este 
modo, dada su doctrina de los «dos reinos» y 
Este desgraciado precedente, la sumisión incon- 
dicional de la Iglesia luterana al poder secular. 
i Münzer, que había pretendido organizar Múl- 
| hausen (Turingia) como una «nueva Jerusalén», 
| sufrió la derrota de sus tropas en Frankenhausen 
| (mayo de 1525) y, tras ser capturado, fue con- 
t denado a muerte, 

Una represión despiadada truncó el avance del 
ler cd o esficrzot de Melchior 
peck. Los para pe = Hut y Pilgram Mar- 
rip eye e ; a Iglesia libre, rcagru- 
helio p ichael Sattler, antiguo be- 

que muy pronto fue apresado y con- 


| 
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denado a la hoguera, elaboraron la Confesión de 
Schleitheim, que constaba de siete puntos y que 
insistía sobre el bautismo y la — no violencia; 
después se vieron obligados a dispersarse por 
distintos países, perseguidos tanto por los cató- 
licos como por los protestantes. 

El anabaptismo subsistió en la Europa del 
norte gracias a un solitario apasionado de la Bi-| 
blia y escarologizante, Melchior Hoffman (1500- | 
1543), «el apóstol del Báltico». Fue hecho pri-| 
sionero en Estrasburgo, donde murió después de! 
diez años de reclusión. Sus discípulos, los mel- 
choritas, eran muy numerosos en Amsterdam, 
Haarlem y Leiden. Entre éstos se puede distin- 
guir los violentos y los pacíficos. 

Los violentos se agruparon en torno a dos ca- 
becillas: un panadero de Haarlem, Jan Matthijs 
(o Matthiesen) y un sastre de Leiden, Jan Beu- 
kels, llamado Juan de Leiden (1509-1536), que 
los llevaron hasta Múnster, en Westfalia, ciudad 
destinada a convertirse en la nueva Jerusalén. 
Esta ciudad católica se había pasado desde hacía 
muy poco tiempo a la Reforma, después de las 
predicaciones (1529-1533) de Bernard Rott- 
mann. Convertida en ciudad santa de los ana- 
bapristas, fue el centro de reunión de gentes de 
todo tipo de Alemania y Holanda. Allí se ins- 
tauró una teocracia extravagante, intolerante, 
que retomaba las peores ideas de Münzer: me- 
nosprecio de la — Biblia y de las ciencias, co- 
munidad de bienes, poligamia, destrucción de las 
obras de arte y libros, demolición de los edificios 
religiosos. El obispo Franz de Waldeck puso si- 
tio a la ciudad sin mucho entusiasmo. Sin em- 
bargo, durante una salida temeraria, Matthijs 
perdió la vida (abril de 1534). Juan de Leiden, 
que se había quedado solo, se proclamó «rey de 
Sión» y, tras algunas «revelaciones», nombró 
otros dignatarios de su misma índole. Se procuró 
quince esposas y cometió violencias abomina- 
bles. Felipe de Hesse, al límite de su paciencia, 
decidió a su vez poner sitio a la ciudad, la rindió 
por hambre y la tomó (junio de 1535). El «rey» 
fue capturado y ejecutado mediante las «tenazas 
ardientes», al igual que sus dos acólitos, Knip- 
perdolling y Krechting. De ese modo Múnster 
volvió al catolicismo y toda forma de anabap- 
tismo fue implacablemente perseguida. 

Las convicciones de los anabaptistas melcho- 
ritas subsistieron, pero desprovistas de sus fa- 
natismos y de sus aspectos políticos más seña- 
lados. Entre los descendientes espirituales de los 
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Hermanos suizos de Schleitheim se cuentan los 
melchoritas, los obbenitas, discípulos de los her- 
manos Obbe y Dirk Philips, convertidos por 
Hoffman, los mennonitas, los hutteritas, etc. 

A partir de 1633, algunos anabaptistas emi- 
graron a América, donde formaron numerosas 
ramas que, a veces, presentan un aspecto fol- 
clórico, como los Amish, originarios de Prusia. 
Todos los anabaptistas rechazan el paidobau- 
tismo y, con más o menos rigor, el juramento y, 
en ocasiones, los cargos civiles. Aceptan la obe- 
diencia a las leyes locales y a los magistrados. 
Todos ellos son, con ciertos matices, conforme 
a las circunstancias internacionales, paladines de 
la no violencia, y por lo tanto opuestos al ser- 
vicio militar. Los más representativos son los —> 
mennonitas, que viven voluntariamente en co- 
munidades cerradas, al margen de la sociedad. 


Bibliografía. Actas del Coloquio de la Facultad de 
Teología protestante de Estrasburgo (1975) sobre Los 
comienzos y las características del anabaptismo (recoge 
una abundante bibliografía), La Haya 1976. 


Louis MoLerT 


ANAHITA. Diosa de la fecundidad en el — 
mazdeísmo. Su nombre significa «la Inmacu- 
lada». Este epíteto, junto con otros dos, aredvi 
«la húmeda» y surá «la fuerte», parece haber ca- 
lificado, con anterioridad a nuestros textos, a una 
diosa de las aguas fluviales, Harahvati, que co- 
responde a la india > Sarasvati. El — Avesta la; 
describe como una hermosa mujer de senos er-| 
guidos, de cintura alta, con sandalias de oro y 
manto de castor. Vela por la generación y el na-| 
cimiento. En Irán su culto se fusionó con el de| 
diosas extranjeras como Nana o Ištar. A partir 
del reinado de Artajerjes 11, tuvo su estatua en 
los templos. Los griegos la conocieron bajo el 
nombre de Anaitis. Fue identificada tanto con > 
Artemis como con Afrodita y con el planera que 
lleva el nombre de ésta (Venus). 


JACQUES DucHEsNE-GUILLEMIN 


ANAMNESIS > eucaristía, —> liturgia, — 


memoria, —> rito. 


ÁNANDA. Ánanda fue uno de los primos de 
— Buddha que se convirtieron a la nueva vía en; 
señada por Sikyamuni y que ingresaron en la co. 
munidad de — monjes. Ananda ocupa un im- 


portante lugar en la biografía de Buddha, ya que 


ANATTÁ 


durante veinticinco años fue su asiduo comp2- 
ñero, prodigándole sus cuidados y registrando 
en su infalible memoria todas sus palabras. Su 
dulzura, humildad y abnegación contrastan con 
el carácter ambicioso y colérico de otro de los 
primos de Buddha, Devadatta, quien intentó in- 
cluso hacer matar a su maestro para ocupar su 
puesto. Contrastan también con el carácter duro 
y austero de Mahákasyapa, quien tomó la direc- 
ción de la comunidad tras la muerte de Buddha 
y desempeñó un decisivo papel en el — concilio 
de Rájagriha. Fue entonces, con ocasión de este 
concilio, cuando se le rogó a Ananda que recitase 
todas las enseñanzas de Buddha, para que la 
asamblea pudiera fijar la auténtica doctrina del 
Maestro. Tal habría sido el origen de los sútra. 

— Concilios budistas, —> monjes budistas, > 
sūtra. 

PIERRE MASSEIN 


ANANKÉ. Uno de los nombres del — des- 
tino; es la necesidad natural, sobre todo en el as- 
pecto de coerción. 

MıcHeL Dusursson 


ANATTĀ. Término pali que significa «ausen- 
cia de atan». Según la doctrina de + Buddha, 
no existen ni —> atman individual ni átman uni- 
versal, Dicho de otro modo, ni en este mundo| 
fenoménico ni fuera de él puede encontrarse rea- 
lidad alguna que se sustente en sí misma, ninguna 
substancia permanente, ningún «sujeto» en el 

| 


sentido metafísico del término, Esta doctrina es 
fundamental y sin comprenderla resulta impo- 
sible conocer realmente el — budismo. Es la! 
única doctrina específicamente búdica y todo el | 
complejo del — dharma búdico se sostiene o se | 
viene abajo según que se la acepte o se la rechace. | 
La insistencia con la que inculca el budismo 
esta doctrina del «no yo» proviene de su impor- 
tancia en el plano existencial, esto es, para la 
puesta en práctica de los medios que constituyen 
el Camino de la — Liberación. Como afirma 
Walpola Rahula, «el budismo se yergue, solo, en 
la historia del pensamiento humano, al negar la 
existencia de un alma, de un yo o del atman. 
Según la doctrina de Buddha, la idea del sí 
mismo es una creencia falsa e imaginaria, sin co- 
rrespondencia alguna con la realidad y causa de | 
los peligrosos pensamientos de “yo” y de “mío”, 
de los deseos egoístas e ir.saciables, del encade- 
namiento, del odio y de la malevolencia, de los | 


ANATTA 


conceptos de orgullo y egoísmo y de otras ee 
culas, impurezas y problemas. Es la fuente de 
todos los disturbios del mundo, desde los con- 
flictos personales hasta las guerras entre nacio- 
nes. En pocas palabras, a esta visión equivocada 
se le pueden achacar todo lo que hay de malo en 
el mundo.» 


Bibliografía. W. Ranura, L'enseignement du 
Bouddha, estudio acompañado de una selección de tex- 
tos, París 1977, cap. VI: La doarine du Non-Soi: 
eanattå», 

PIERRE MASSEIN 


“ANAWÍM. “Aniwin, plural del adjeuvo he- 
breo “znaw, es la palabra más idónez del Anuguo 
Testamento para expresar la pobreza espiritual. 
Aunque otras palabras traducen a in agencia 
—ras (pobre), "ebyón (necesitado). dal (depen- 
diente, sin recursos, sin apoyo, socialmente dé- 
bil)—, el hombre “¿nzw es el pobre que se sabe 
pequeño ante Dios, que se vuelv> humilde y 
dulce (£. Núm 12,3 [> Moisé J: Am 2,7; Is 29, 
19; 61,1). Los manuscritos de la Biblia hebraica 
dudan con frecuencia entre “¿nia y su doblete 
“ani que, derivado de la misma raiz ‘nan (incli- 
narse, someterse), se emplea con trecuencia en el! 
sentido más general de «desgraciado», «afli- 
gido». Por otra parte, ‘orza y “ani se sitúan muy 
a menudo en paralelo a raj, 'ebyōn y dal, aun! 
cuando la realidad socioeconomica y la actitud 
espiritual de la pobreza se encuentran en ósmosis 
casi constante. Esto no significa que la indigencia 
material haya sido buscada en algún momento 
por sí misma; provoca más bien escándalo en Is- 
rael (Job 24,2-12) cuando no es sanción de la pe- 
reza, y la ley moszica trata de porerle remedio 
(Ex 21,255; 23,10s5; cf. Dr 15,11) de la misma 
manera que lo hace la predicación social de los 
=> profetas (Am 2,655; 4,1; 5,7; Mig 6,12ss; Is 
3,14ss; 10,2; Jer 5,28). Sin embargo, el estado de 
opresión, de impotencia, de indigencia al que 
está sometido el creyente, con frecuencia y a pe- 
sar de él, le induce a no contar más que con el 
Dios de Israel. La miseria y la opresión son es- 
candalosas y condenables. Lo que es ejemplar a! 
los ojos de los profetas y de los salmistas es la | 
actitud de apertura a Dios, vivida lacroicamente 
por los pobres, y que todo creyente ha sido lla- 
mado a vivir en la medida en que será siempre 
un pobre ante Dios, 


ecordar la historia de los “anáwim es seguir / 13 
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las grandes etapas de esta mutación que ha trans- 
formado la pobreza sufrida en actitud espiritual, 
Entre los profetas, Sofonías fue el primero (640- 
630) en anunciar a los pobres del pueblo que 
constituyen el «resto» de Israel al que Dios con- 
fía las promesas del futuro: «Dejaré en medio de 
u a un pueblo pobre y humilde que buscará re- 
fugio en el nombre de Yahvéh» (3,12; cf. 2,3). 
Luego, en el momento de los grandes movi- 
mientos políticos que desembocarán en el des- 
uero, — Jeremías, el profeta discutido y per- 
seguido, establece para varios siglos el tipo del 
pobre que se entrega a Dios y que saca valor de 
una relación al mismo tiempo dolorosa y con- 
fiada en aquel que la ha enviado (cf. las Confe- 
siones de Jeremías: 11,28-12,6; 15,10-21; 17,12-* 
18; 18,18-23; 20,7-18). Durante el exilio en Ba- 
bilonia, los profetas de la tradición isaiana E 
Isaías) abren la esperanza del retorno recordando 
que «Yahvéh consuela a su pueblo y de sus po- 
bres se apiada» (Is 49,13), y asocian la idea de 
pobreza espiritual con los términos de > alianza 
y — jusucia (la justicia por la que el hombre se 
adapta al proyecto de Dios; cf. Is 57,15; 61,1ss; 
66, 1ss). Su ideal de pobreza ante Dios llegará 
incluso a matizar su esperanza mesiánica; esto 
sucederá especialmente en el canto cuarto del 
Siervo (Is 52,13-53,12) en el que se inspirará el 
profeta Zacarías (9,9ss; cf. Mt 21,5). El enrique- | 
cimiento teológico de la noción de pobreza pro- 
sigue en los — salmos postexílicos: los pobres a 
los que Yahvéh «adorna... de victoria» (149,4), 


son descritos como los santos, los justos, los ser-: 
vidores de Yahvéh que lo veneran y lo buscan, | 
aun cuando tengan el corazón destrozado (Sal 
34); ellos poseerán la tierra (37,11; cf. también 
Sal 9-10; 25). Estos hombres de fe, capaces de 
vivir ante Dios una confianza filial (Sal 131), se 
enardecen, sin embargo, al igual que Jeremías, 
= Job o el autor de la tercera > Lamentación 
hasta pedir a Dios que les muestre la razón de 
su enfermedad, de su soledad o de las persecu- 
ciones de las que son objeto; en todos los casos 
su lamentación desemboca, sin embargo, en un 
grito de esperanza o en la certeza de que Dios 
da sentido a sus aflicciones (119,67). Después del 
destierro, se desarrollará entre los “anáwim una 
sensibilidad comunitaria nueva (Sal 69,3355; 133, 
iss). Tienen conciencia de constituir «el Consejo 
de los justos» (Sal 111,1) y de enfr 

grupo de escarneced 
-16), que son a la y 


ir «el Consejo 
entarse juntos 
ores y arrogantes (Mal 3, 
ez sus enemigos y los de 
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Dios (Sal 73,3-11; Job 21,7.14; Sal 22, 
8ss). 

En el curso de los siglos 11 y 1 a.C. se perpe- 
tuará en Palestina el ideal de los pobres de Yah- 
véh en el movimiento de los — jasidin (los fer- 
vientes), en el de los — fariseos (= salmos de 
Salomón 5,1-14) y en los libros apocalípticos ta- 
les como el Libro de los Jubileos, los Testamen- 
tos de los doce patriarcas y los libros de Henok 
(=> apócrifos del A.T.). Este ideal se encuentra 
también muy vivo en los Salmos de > Qumrán 
(Hodayot 11,34ss; V, 14.21) y en ciertos comen- 
tarios bíblicos de la secta (cf. la interpretación de 
Habacuc XII, 1-10). La impregnación religiosa 
del vocabulario de la pobreza, tan clara en la Bi- 
blia hebraica, marcará igualmente su traducción 
griega (> Setenta), iniciada a partir del siglo 111 
a.C., hasta el punto de que los adjetivos ptokhos, 
tapeinos y praus, puramente profanos en el uso 
clásico, traducirán con mucha frecuencia la ac- 
útud de los pobres de Dios (ejemplos en Is 25, 
1-5; Sal 51,19; Bar 1,15-3,8). Este cambio será 
tanto más importante cuanto que acabará por 
afectar directamente al griego del Nuevo Testa- 
mento. 


La espera de los pobres de Israel, compuesta 


| de apertura a Dios, de disponibilidad y de hu- 


mildad ante él, culmina, según el evangelio de 
san — Lucas, en el Cántico de — María, madre 
de Jesús (Magnificat, Le 2,46-55). El propio > 
Jesús se sitúa explícitamente desde los comienzos 
de su predicación en la línea de los “anáwimn: 
«Aprended de mí, Porque soy manso y humilde 
de corazón» (Mt 11,29), Jesús exige a todos sus 
misioneros una pobreza real, alegre y libre (Me 
6,855) y la propone a todos como una d 
haventuranzas paradójicas: 
pobres en el espíritu, porq 
de los cielos» (Mr 5537; 

> Bienaventuranzas, > 
tas, > salmos. 


e sus bie- 
«Bienaventurados los 
ue de ellos es el reino 


justicia, => profe- 


Bibliografía. A. Causse Les pauvres d'Israg, í: 
3 z vres d'Israël, 
1922; J. VAN DER PLorG 5 pjr 


> aM. Pauvre, en DBS, 
t. 7, 1962, col. 387-406; A. GELIN, Los obres de 


Yahvé, Nova Terra, Barcelona *1970 
cesa: París 1967). TASA ( deta 


JEAN Lévéque 
ANFICTIONÍA. La anfi 


( Ictionía era en la Gre- 
E mia 
+a angua una de las formas de relación inter- 


ANGEL 


nacional. Etimológicamente, la palabra significa 
una «agrupación de vecinos», pero el uso la re 
servaba para designar una asociación de etnias o 
de Estados, 2 veces bastante alejados los unos de 
los otros, que compartían un interés común por 
un santuario, aseguraban su protección y encon- 
traban así ocasiones para colaborar en el ámbito 
profano. 

Las anfictionías conocidas datan al menos del 
siglo vin. En Calauria, el culto de Poseidón hizo 
que una media docena de ciudades marítimas, 
entre ellas Atenas, se defendieran contra la po- 
tencia comercial de Corinto; y en Ongquesto, el 
mismo culto sirvió de vínculo de unión entre las 
localidades de Beocia. La anfictionía de Delos, 
antes de quedar absorbida por la primera liga ate- 
niense, reunía las delegaciones de los jonios en 
las grandes — fiestas de primavera, celebradas en 
honor de Apolo. La anfictionía más famosa, la 
única que mantuvo durante mucho tiempo una 
verdadera relevancia, es la que se suele calificar 
de «pileo-délfica»: a su Primer centro, que era un 
santuario de Deméter situado cerca de las 
Termópilas, había asociado desde antes del 
año 600 el santuario de Apolo en Delfos (= 
oráculos), al que dio pronto la primacía. Agru- 
paba a los representantes (anfictiones) de etnias 
(que durante un largo periodo fueron doce), que 
se comprometían bajo juramento a ayudarse mu- 
tuamente y a castigar de común acuerdo todo sa- 
crilegio cometido contra el dios (Esquines, 2, 
115), y poseía una sólida estructura y determi- 
nadas normas a las que hacen referencia muchas 
inscripciones helenísticas y romanas; además de 
Sus tareas administrativas, ejercía un papel polí- 
uco y militar que se manifestó especialmente en 
varias «guerras santas» (hacia 600-590, 448, 355- 
346 y 339-338). 

En Asia Menor hubo dos santuarios que fue- 
ron los puntos de enlace de asociaciones políticas 
con carácter de anfictionías aun sin adoptar esta 

cnominación: en el promontorio de Micala, 
Poscidón Heliconio Patrocinaba doce ciudades 
de Jonia, y en Cnido, Apolo Triopas sirvió de 
lazo de unión a scis y, Posteriormente, cinco ciu- 


dades dorias (Herodoto, 1, 144; 148). 
=> Grecia. 


JuLes LABARRBE 


ANGEL, 1. En EL ANTIGUO TESTAMENTO. 
uestra palabra «ángel», derivada del grie 
gelos (mensajero), traduce el vD 


ÁNGEL 


mal'ak, enviado. La antigüedad conocía la figura 
de embajadores que un soberano enviaba a otro 
para transmitirle informaciones, o darle órdenes 
si se trataba de un vasallo. En las religiones po- 
liteístas de la época, esta institución sirve para 
ilustrar las relaciones que los dioses mantienen 
entre sí: un dios superior designa a otro inferior 
para hacer conocer su voluntad y ejecutar sus ór- 
denes. 

Los autores bíblicos tradujeron de modo si- 
milar la supremacía total del Dias de — Abra- 
ham sobre las potencias cósmicas, ejercida a tra- 
vés de ciertas manifestaciones divinas. Por ejem- 
plo, el dios del pozo de Beer-Lajay-Roí (Gén 16, 
14), santuario ismaelita e israelita al mismo 
tiempo, fue considerado como un ángel de Dios, 
encargado de transmitir una promesa a Ägar y 
más tarde a Rebeca (Gén 25,11.22). Para el autor 
| bíblico, — Yahvéh es el Dios por excelencia; 

pero hubiera considerado ridicul 
la existencia de potencias que interfieren en la 
vida de los hombres, potencias más fuertes v há- 
biles que éstos. Tales potenci es como el 


nes con el verdadero Dios vivo, aun cuando es-_ 


tén toulmente subord 
ucipan en el consejo divin 
ttulo de Bency-Elobirn ( 

cf. Gén 6.2). La afim- ] monoteismo se 
reforzó después de le caída de Samaria y de — 
Jerusalén. petencias a lzs que nunca se concedió 
el tirulo de Elohim. «Yo, Yahvéh, y nadie más» 
(ls 45.5). 

La representación de estas potencias bajo 
forma de querubines y serafines también va des- 
apareciendo. Se adoptarán otras figuras más in- 
telectuales. a veces originarias de Persia: es el 
Caso, por ejemplo, de Pafael, uno de los siete 
ángeles que son admitidos en la presencia de la 
gloria del Santo (Tob 12,15). El libro de = Da- 
niel hace intervenir al ángel de Persia, contra el 
cual lucha Miguel, protector del pucblo de Dios 
(10,13); en cuanto a Gabriel (= mi fuerza es 
Dios), hace comprender a Daniel el sentido de 
> luchas poa de la época (8,15). Tal será la 

ncepción paulina j ; 

2,2), menda dl parda de ji a e. 

nempo angélico y político. 
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s de Dios; Job 1,6; 


o 


Henri CAZELLES 


i En EL Nuevo TESTAMENTO, A diferencia 
los saduceos (Act 23,8), los — fariseos y los 


pp 
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autores de — apocalipsis judíos otorgaban un 
importante papel a los ángeles. Se encuentran in- 
dicios de ello en el N.T. (p. ej., Act 12,15; Jn 
12,29); pero la doctrina propia del N.T. consiste i 
en situar esta fe en la existencia de espíritus ce- 
lestes en la perspectiva de la supremacía de 
Cristo. Sólo podemos ofrecer aquí algunos ejem- | 
plos. En la famosa parábola sobre la ignorancia ' 
en lo concerniente al momento del fin del mundo | 
(Mc 13,32), el Hijo aparece netamente diferen- 
ciado de los ángeles. Para ponderar la dignidad 


de los niños, Jesús declara que sus ángeles están ,/ 


siempre en presencia de su Padre (Mt 18,10). 

Los ángeles no intervienen en general durante 
el ministerio público de Jesús (excepción Mc 1, 
13: el servicio de los ángeles al final de la ten- 
tación). En cambio, los fragmentos, de tipo ke-4 
ngmático, relativos al nacimiento y a la => re; 
surrección de Cristo, hacen intervenir a los i 
geles. — Mateo se contenta con la fórmula es- 
tereotipada «el ángel del Señor» (1,20; 2,13; 28, 
2). — Lucas menciona la intervención de Ga-| 
briel, el mensajero de los tiempos de salvación, 
en la anunciación a > María (1,26). La presen- 
cia de los ángeles en la tumba vacía pone de 
manifiesto el triunfo de Cristo. Algunos him- 
nos antiguos, por fin, evocan el homenaje 
del coro celestial (Flp 2,10; 1Tim 3,16; 1Pe 3, 
22). 

Tales proclamaciones eran necesarias porque 
algunos ficles se sentían tentados por el «culto a 
los ángeles» (Col 2,18) o no sabían cómo situar 
a Cristo en relación con las potencias celestiales. 
— Pablo proclama en la epístola a los Colosenses 
(1,16) que todos los seres visibles e invisibles, en 
el cielo y en la tierra, fueron creados por Cristo 
y para él. La epístola a los Hebreos hace hincapié! 
en la superioridad de Cristo en cuanto Hijo so- ! 
bre los ángeles, «enviados para servir a los que | 
van a heredar la salvación» (Hcb 1,14). El Apo- | 
calipsis expone una doctrina similar; sus nume- 
rosas menciones de los ángeles, en cfecto, no ha- 
cen variar el énfasis cristológico del libro. El án- 
gel revelador, rehusando todo homenaje, le dice 
a Juan: «Consiervo tuyo soy y de tus EEA 
que tienen el testimonio de Jesús» (Ap 19,10; 22, 
9). 
Los autores del A.T., al evocar la corte celes- 
tial, intentaban destacar la majestad soberana de 
Yahvéh. El N.T., sin tratar de sistematizar las 
representaciones de la época sobre los ángeles y 
las potencias, da fe en su conjunto de la absoluta 
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supremacía de Cristo en el orden de la creación 
y de la redención. 
> Dios del A.T., — fravasi, — Jesús, — Sa- 
tán. , 
EDOUARD COTHENET 


3. DEVOCIÓN A LOS ÁNGELES. Estos inter- 
mediarios entre Dios y los hombres en el Anti- 
guo y en el Nuevo Testamento, estos «espíritus 
puros que llamamos también ángeles», según la 
profesión de fe de Pablo vı (30 de junio de 1968), 
acompañan a los hombres a lo largo de la historia 


de la salvación, como dice la Biblia: «Enviaré un_ 


ángel ante ti» (Éx 23,20). El ángel del sacrificio 


canon de la misa romana y cada hombre tiene 
asignado un ángel custodio para que le proteja 
(Mt 18,10). En los países de tradición cristiana, 
Angel es un nombre propio que se impone a los 
niños y cuya onomástica se celebra el lunes de 
pascua: es el ángel que anuncia la gran noticia de 
la resurrección. Como escribía el futuro Juan 
xxm, cuando todavía era su nombre Angelo 
Roncalli, a una de sus sobrinas religiosas: «Tu 
¡nombre de religión, que recuerda el de tu tío 
lobispo, el de tu bisabuelo y el de tu hermano, 
que gozan ya, estos dos últimos, de la compañía 
visible de los ángeles, debe estimularte a man- 
[tener relaciones familiares con tu ángel custodio 


|7 también con todos los ángeles custodios de las 


personas que conoces y amas, en la Santa Iglesia 
y en la Congregación.» El papa llega a atribuir 
de la convocatoria del concilio Vaticano 11. 
Contemplando la multitud de peregrinos 
presentes en la plaza de San Pedro para la 
recitación del Angelus, el 12 de diciembre 
de 1962 (Discorsi e testi, vol. V, pág. 317), 
decía: «Nuestro deseo es que se difunda la devo- 
ción a los ángeles custodios.» Así, Juan xxi 
se inscribía en la línea de la gran tradición cris- 
tiana sobre cl ángel custodio (cf., por cj., Juan 
Crisóstomo, ln Joannem, hom. 18; PG 59, 
col. 119; Tomás de Aquino, Sima teol. I, q: 
50, a. 2; Quaestiones quodlibetales, UI, q. 3, 
art. 7; san Bernardo, primer sermón para la 
fiesta de san Miguel). La liturgia terrestre se 
une a la liturgia celeste, El calendario litúrgico 
incluye fiestas de ángeles (Miguel, Gabriel, Ra- 
fael), así como la de los ángeles custodios; ade- 
más, los prefacios de la misa los mencionan. 
Los ángeles están presentes en el Gloria, en el 


[una inspiración de su ángel custodio la idea 
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Sanctus, y en las Completas, la oración de la 
noche. > Orígenes y san > Agustín los ven 
vigilando, no sólo a los hombres, sino también 
a la naturaleza y los acontecimientos del 
mundo (cf. — Orígenes, In Jerem., hom. X, 
n.° 6; PG 13, col. 365; Agustín, De Genesi ad 
litteram, lib. VIII, cap. 23, n. 44). El ángel in- 
terviene, por otra parte, en nombre de Dios, 
del que es fiel mensajero (cf. Suma teol., 1, q. 
110 y q. 113, art. 7 y 8). Con este título los 
invoca Bossuet (Sermon pour la fête des saints 
anges gardiens, en Oeuvres oratoires, ed. Le- 
barq, t. III, pág. 105), y santo Tomás les con- 
sagra una parte de la Suma Teológica (cf. V. 
Heris, Les anges, Somme théol., ed. de la Re- 
vue des Jeunes, pág. 431). Para san Ambrosio 
y san Vicente de Paúl (Entretiens aux Filles de 
la Charité, 1649, en Correspondance et Entre- 
tiens, t. IX, pág. 32), Juana de Arco y New- 
man (Paroch. Serm., 11, xx1x), vivimos en me- 
dio de los ángeles, ángeles custodios y demo- 
nios, entre los cuales continúa el combate es- 
piritual, tan presente en la vida de los padres 
de la Iglesia (cf. san Isidoro y el abad Moisés 
en PL 74,278) y de siglos de cristiandad, como 
confirma el comentario de santo Tomás a Mt, 
ad 4,11, que concluye con el relato de las ten- 
taciones de Jesús en el desierto: «Y unos án- 
geles se acercaron para servirle»: «Los hombres 
que vencen al demonio merecen ser servidos 
por los ángeles.» La liturgia les pide que nos 
«guarden, reconforten, protejan, visiten y de- 
fiendan». El himno de la fiesta de los ángeles 
custodios los asocia a la misión del Salvador y 
del Espíritu Santo: «A Dios Padre sea dada la 
gloria; que él guarde mediante sus ángeles a los 
que el Hijo ha rescatado y el Espíritu Santo. 
santificado.» Bossuet (sermón citado) los ve 
sosteniendo y animando nuestras oraciones, y 
la liturgia de los funerales cristianos les confía 
los difuntos para que los conduzcan al paraíso: 
Deducant te angeli. Su presencia colma de be- 
lleza la iconografía cristiana, desde el arte bi- 
zantino, Cimabue, Giotto, Fra Angelico y Ru- 
blev hasta Van der Weyden, Hans Memling y 
el Bosco, y desde Botticelli, Lippi, Melozzo da 
Forli, Bellini, Leonardo da Vinci, Rafael, Du- 
rero y Grünewald a El Greco, Murillo, Le 
Nain, Monet, Poussin, Delacroix y Rouault. 


Bibliografía. Viruerre, L'ange dans l'art d'Occi- 
dent, Paris 1939; R.P. REGAMEY, Los ángeles en el 
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arrollo de la comunidad anglicana (1689), la 
evolución del anglicanismo dejó de identifi- 
carse con la historia del país como habría su- 
cedido de 1534 a 1689, 

La Iglesia de Inglaterra estuvo muy influida 
por el monaquismo benedictino que la fundó 
y al que pertenecía Agustín, primer obispo de 
Canterbury (597): oración, convivencia entre ! 
hermanos, cultura literaria, ambiente en el que! 
se superponen, se equilibran, se integran o se, 
toleran multitud de corrientes étnicas, cultu-; 
rales y espirituales. Con el paso del tiempo, los 
cluniacenses, los dominicos y los franciscanos 


paruciparon en esta síntesis integradora que 
] sólo la palabra inglesa de comprehensiveness 
musulmana les consagra un capítulo. Los án- llegará a definir más tarde. La liturgia encuen- 
geles (mala’ika, del hebreo mal'2k) son «cuer- . tra en ella un gran puesto, pero el 'gobierno si- 
pos sutiles», hechos de luz y provistos de alas gue siendo paternalista. 
(Corán 35,1). Sus funciones consisten en ado- Desde la conquista normanda (1066) a En- 
rar a — Dios, ser sus mensajeros entre los rique vin (1509-1547) el principio de soberanía 
hombres para comunicarles sus órdenes, anun- del papado fue aceptado o rechazado a tenor 
de las ocasiones y creó una tensión más o me- 


ciar los nacimientos milagrosos (Juan Bautista, 
nos constante entre Roma y los príncipes que 


> Jesús, 3,39-42...), transmitir la revelación 
anhelaban la autonomía nacional. Así, Thomas 


(Gabriel a > Mahoma 2,97), registrar los actos 
de los hombres, combaúr al lado de los cre-| Becket murió mártir el 29 de diciembre de 
yentes, asistir al moribundo, presentar la lista' 
de los actos de cada uno en el juicio e inter-! 
ceder por los creyentes pecadores. 
Gabriel (Jibril), el ángel mensajero y el: 
transmisor de la revelación, tene un puesto 
importante en el Corán y sobre todo en las bio- 
grafías más antiguas de Mahoma; los filósofos 
musulmanes (falssifa), identificándole con el 
Entendimiento Agente, ensavarán una gran 
síntesis de la sabiduría antigua y el islam. Des-' 
pués de Gabriel, los principales ángeles son 
Izr2'1l, el ángel de la muerte, y Munkar y Na- 
kir, los ángeles del juicio de ultratumba. Todos 
son incapaces de pecar, asexuados y superiores — se seguía el proceso de su divorcio. En 1529 el 
a los — profetas (salvo Mahoma) y a los hom- rey notificó al clero inglés que él se consideraba 
bres. E sobre la tierra el «jefe supremo» de la plesa] 
| 


cielo y entre nosotros, Casal i Vall, Andorra (ed. orig. 
Francesa: París 1946); G. HUBER, Ali ángel marchará 
delante de ti, Palabra, Madrid 41980 (ed. francesa: 
París 1950); J. DaniéLOU, Les anges et leur mission 
d’après les Pères de l'Église, París 1952; L. SCHRE- 
YER, Les anges, París 1955; G. TAVARD, Historia ae 
los dogmas, II: Los ángeles, Católica, Madrid 1976 
(ed. francesa: Paris 1971); Anges et démons, prólogo 
del padre BouYEr, 1972; J. AUER, Angelología, en 
El mundo creación de Dios, Herder, Barcelona 
21985, págs. 448-499, 576-601. 
PauL POUPARD 


4. En EL IsLaM, El — Corán habla a me- 
nudo de los ángeles, como también de los — 
demonios y de los — yinns, y la — teología 


di de 


movimiento popular, sino la lentitud con que 


de Inglaterra. En 1532 el clero se vio obligado 
a aceptarlo y en 1534 el parlamento ratificó la 
decisión en el acta de Supremacía. En aquella 
época las corrientes evangélicas empezaban a 
extenderse bajo la influencia de Thomas Crom- 
well y del arzobispo Cranmer, Los monaste- 
rios fueron suprimidos, sus bienes distribui- 
dos, entre la nobleza sobre todo, tras haber 
sido confiscados por el Estado. Pero las velei- | 
dades evangélicas cesaron en 1539 debido al es-* 
tatuto de los Scis Artículos. Bajo pena de se- 


Bibliografía. R. Caspar, Cours de théologie musul- 
mane, Roma *1974, II, págs. 31-46; L. GARDET, 
L'Islam, religion et communauté, París 1976, pági- 
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Los fundamentos del islam, Herder, Barcelona 1981, 
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ANGLICANISMO. Aunque en su origen el 
anglicanismo no concernía más que a la Iglesia 
de Inglaterra, tras el acta de tolerancia y el des- 
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veros castigos, Enrique vin mantuvo las ideas 
católicas sobre la transubstanciación, el matri- 
monio de los sacerdotes, la comunión con una 
sola especie para los laicos, la validez de los vo- 
tos de castidad, las misas privadas y la confe- 
sión auricular. Bajo el reinado del débil 
Eduardo vı (1547-1553) el culto y el dogma 
fueron reformados en un sentido protestante, 
[pero se mantuvo el principio del episcopado. 
En 1549 apareció el primer Book of common 
Prayer. En 1552 el segundo, así como una pro- 
fesión de fe en 42 artículos. Ésta expresaba di- 
versas tendencias; contenía la doctrina evan- 
gélica de la justificación y el concepto calvinista 
de la última cena. Con María Tudor (1553- 
1558) se produce una fuerte reacción católica 
que restablece durante algunos años la supre- 
macía romana. En 1559, bajo el reinado de Isa- 
bel 1, el parlamento renueva el acta de Supre- 
macía, pero el rey no es más que un «gober- 
nante supremo» del Estado en los asuntos ecle- 
siásticos: de este modo tanto la palabra como 
los sacramentos quedan fuera de su influencia. 
Con el acta de Uniformidad (1559) se establece 
un camino intermedio: se adopta la liturgia de 
Eduardo vi tras eliminar ciertos aspectos anti- 
católicos y realizar algunas concesiones res- 
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pecto a las imágenes, las cruces, la música re- 
ligiosa y los hábitos sacerdotales. En esa época 
Matthew Parker se convierte en el 71.2 arzo- 
bispo de Canterbury y gracias a él se asegura 
la sucesión apostólica de la Iglesia anglicana. 
En 1563, los 39 artículos, modificación de los 
42 artículos de 1552, establecen las creencias de 
la Iglesia anglicana. Esta vía media será acep- 
tada por el parlamento en 1571. Los oponentes 
calvinistas, denominados puritanos desde 
1564, hubieran querido purificar la Iglesia es- 


tatal de su germen papista, por lo que fueron 
perseguidos. — ~ ` E 
Tras el largo parlamento en el curso del cual 
fue abolido el episcopado e instaurado el ré- 
gimen presbiteriano (1640-1653), se produjo la 
restauración de los Estuardo y en 1662 se re- 
novó el acta de Uniformidad y se aceptó el 
cuarto prayer book, 
Desde principios del siglo xvii la comuni- 
dad anglicana se empezó a extender por todo 
cl mundo: América (1784), Canadá (1787), In- 
¡dias (1814), Jamaica y Barbados (1824), Aus- 
¡tralia (1836), Nueva Zelanda (1841), África del 
Sur y posteriormente Africa occidental (1852) 
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y oriental (1861). En 1980 la mayoría de esta; 
Iglesias eran ya independientes de la jurisdic- 
ción de Canterbury, aunque tenían el mismo 
origen, la misma fe, la misma liturgia y ja 
misma comunión. Más de la mitad de los an- 
glicanos están fuera de Inglaterra, muchos de 
ellos son negros y algunos no hablan inglés. El 
acta de Tolerancia de 1689 fomentó en Ingla- 
terra la aceptación de los disidentes no confor- 
mistas y desarrolló fuera de dicho país la co- 
munión anglicana. 

Las características de la Iglesia anglicana se 
pueden resumir de este modo: importancia 
preponderante de la Biblia. El texto de la antho- 
rized version de 1537 ha seguido siendo más o 
menos usado. Dos sacramentos poseen un pa- 
pel fundamental, pero la situación de los Otros 
cinco varía. El prayer book (4.* ed.) de 1562 fue 
objeto de una revisión entre 1906 y 1927, acep- 
tada por las iglesias pero rechazada por el par- 
lamento, En 1929 los obispos decidieron uti- 
lizar el texto revisado. 

Flexible, pragmática, la Iglesia anglicana se 
adapta a las diversas tendencias y circunstan- 
cias: cobija en su seno tanto a la alta Iglesia 
(cercana al catolicismo) como al movimiento 
evangélico (cercano al puritanismo) en la baja 
Iglesia, o las tendencias inspiradas por la re- 
velación (cercanas al metodismo). Pero se trata 
de mentalidades, de ambientes, de actitudes, de 
fuerzas vivas que tienden a conservar las ca- 
racterísticas del anglicanismo antes señaladas. 
La Iglesia de Inglaterra es la única que está «es- 
tablecida»: sus ministros son magistrados, los 
obispos se sientan junto a los lores y las asam- 
bleas de la Iglesia son legislativas, La corona 
controla y aprueba los nombramientos y el 
parlamento debe dar su consentimiento sobre 
todo lo que respecta a la liturgia y a la fe. Las 
iglesias de la comunión anglicana gozan de otro 
estatuto, en lo que se manifiesta una tendencia; 
al disestablishment, 

Las conferencias de Lambeth, creadas por 
iniciativa de la Iglesia de Canadá con vistas a 
reafirmar los lazos de la comunión anglicana, 
reúnen cada diez años aproximadamente a to- 
dos los obispos anglicanos: 1.*, 1867; 2.*, 1878; 
3.*, 1888 (cl cuadrilátero de Lambeth, soporte 
de la unidad anglicana); 4., 1897; 5.*, 1908; 
6.*, 1920 (llamada a la unión de todos los cris- 
tianos), etc. En los años 1921-1925 se celebra» 
ron entre anglicanos y católicos romanos, bajo 
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¡la dirección del cardenal Mercier y de lord Ha- 
lifax, las conversaciones de Malinas para buscar 
una posible reunificación de ambas Iglesias. En 
11931, los anglicanos y los — Viejos Católicos 
¡establecieron una intercomunión merced al 
acuerdo de Bonn. El 99.” arzobispo de Can- 
terbury, G. Fisher, preconizó la unidad con 
los no conformistas y representó un impor- 
tante papel en los trabajos de preparación de la 
Conferencia de Amsterdam (1945) que debia 
procurar la fundación del Consejo Ecuménico 
de las Iglesias. 0 "9% 000 5 

La fuerza ecuménica del anglicanismo se 
acrecentó tras el + concilio Vaticano 11 (1962- 
1965). En la propiz Roma se inauguró un «cen- 
tro anglicano». La visita del arzobispo Ramsey 
al papa > Pablo vı en 1966 marcó el comienzo 
del diálogo teológico oficial. Una comisión in- 
ternacional anglicano-cztólica romana trata de 
establecer acuerdos sobre los puntos esenciales 
de la fe entre ambas comuniones. 

[Nota del director de la publicación. El in- 
forme final de esta comisión fue publicado el 
30 de marzo de 1982. Se trataba en él sobre la 
eucaristía, el ministerio, la ordenación y sobre 
la autoridad en la Iglesia v el papel del papa en 
el magisterio y en el gobierno de la misma. Por 
encargo de — Juan Pablo 11 la Congregación 
para la Doctrina de la Fe efecruó un examen de 
dicho texto en el que concluyó que no es hoy 
todavía posible hablar de un acuerdo verda- 
deramente «substancial» sobre la totalidad de 
las cuestiones estudiadas, va que ciertos dog- 
mas católicos no son aceptados por los angli- 
canos o son interpretados por éstos de manera 
diferente. Existen, por otra parte, Otras cues- 
tiones que deberán ser también examinadas: la 
eucaristía como sacrificio, la presencia real, la 
santa reserva y el culto eucarísrico, el minis- 
terio, la sacramentalidad de la ordenación y el 


“acceso de las mujeres al sacerdocio —intro- 


ducido recientemente en algunos lugares de la 
comunión anglicana y formalmente opuesta a 
las tradiciones comunes del anglicanismo y del 
catolicismo—, la interpretación de los textos 
del Nuevo Testamento sobre el ministerio de 
Pedro, el primado y la jurisdicción del obispo 
de Roma, la infalibilidad y la indefectibilidad 
—término este empleado por la comisión, di- 
ferente al de infalibilidad formulado por el 
concilio Vaticano 1— y las definiciones doctri- 
nales de los concilios, cuyo carácter definitivo 
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está ligado por los anglicanos a su recepción 
por la Iglesia, lo cual se encuentra en contra- 
dicción con la doctrina católica, 

Durante el viaje que Juan Pablo 11 efectuó a} 
Inglaterra, el papa y el arzobispo de Canter-' 
bury decidieron la creación de una nueva co- 
misión anglicano-católica.] 

= Calvino, — cristianismo práctico, > ecu- 
menismo, — Iglesias protestantes, > Lutero, 
=> Zwinglio. 
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MAURICE CARREZ 


ANGRA MAINYU. El Espíritu Maligno en 
la teología de — Zarathustra tiene como ge- 
melo a — Spenta Mainyu, al que se opone to- 
talmente. Ha escogido el mal, en ideas, pala- 


bras y acciones. Es el jefe de los demonios. Se- 


adversarios bajo los nombres de Oromazdes y 
de Areimanios. Ahriman pudo haber sido ob- 
jeto de culto: así está atestiguado por Plutarco 
y por un pasaje del > Dénkart. El primero nos 
dice (Isis y Osiris, cap. 46) que Zoroastro en- 
señó a los persas a sacrificar a Areimanios 
«ofrendas para alejar el mal y las cosas tristes. 
En efecto, triturando en un mortero una hierba 
llamada omomi, invocan a Hades y a las Tinie- 
blas; habiéndola mezclado con sangre de un 
lobo inmolado, la llevan a un lugar sin sol y la 
arrojan». Y el Dēnkart (182, pág. 6ss): «El rito 
perverso, diabólico e injusto del “misterio de 
los brujos” consiste en alabar a Ahriman, el 
destructor, etc.» Un culto semejante parece ha- 
ber pasado a los Misterios de > Mithra, donde 
encontramos dedicatorias al Deo Arimanio. 
En los textos — pehlevis, el nombre de Ah- 
riman a menudo está escrito al revés en señal 
de desprecio y repugnancia. Con mucha fre- 
cuencia, está suplantado por el del Espíritu he- 
diondo que pertenece a la muerte, la enfer- 
medad, la miseria y la mala alimentación. Al- 
gunos pasajes de estos textos reflejan una in- 
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teresante concepción de su naturaleza. «Ahri- 
man no existió nunca ni existirá nunca», 
consecuencia lógica de su perfecta antítesis con 
> Ohrmazd, que sí existe. Sin embargo, no es, 
perfecto del todo, pues entonces dejaría de 
existir por completo y esto no pudo querer de- 
cirlo Zarathustra. Lo que quiso decir es que, 
mientras que Ohrmazd está presente en el 
mundo material por su creación, Ahriman no! 
posee ninguna existencia material. Por tanto no, 
hay simetría entre las creaciones de Ohrmazd 
y de Ahriman. Las formas que adopta Ahri- 
man —serpiente, mosca, lagarto, caballo u 
hombre— lo mismo que las de sus criaturas, 
como el dragón, no son suyas propias sino que 
le han sido prestadas por un tiempo y serán 
«destruidas y aniquiladas», cuando se pro- 
duzca la > frafo-kereti. Existe otra concepción 
más filosófica. Al principio, Ohrmazd, en 
tanto que sabiduría y facultad de conoci- 
miento, sólo existía en estado latente y poten- 
cial: todavía no se había hecho acto. Esa con- 
ciencia titubeante buscaba un objeto fuera de 
ella misma y, como no lo encontraba, se en- 
gendró un objeto sin la voluntad de Dios, ob- 
jeto engendrado de sí mismo que no era otro 
que Ahriman. 

El concepto que se tenía de Ahriman tendió 
a espiritualizarse progresivamente, como si se 
tratara de una alegoría de los malos instintos 
del hombre. Esto conduciría a la completa des- 
aparición de Ahriman, cuyo nombre ni si- 
quiera se menciona en un catecismo —> mazdeo 
escrito en 1910 por un gran sacerdote —> parsi. 

La oposición absoluta entre un dios bueno y 
un demonio malo ha podido influir, en Israel, 
en la concepción de Satán. 

Jacques DucHESNE-GUILLEMIN 


ANICONISMO. Los estudios llevados a 
cabo durante los siglos xIx y xx sobre el arte 
religioso han revalorizado ciertas situaciones 
[que se ha dado en llamar «anicónicas»: en de- 
¡terminados períodos de su historia, las religio- 
¿nes han prescindido de la representación figu- 
rativa de los personajes humanos o divinos 
que, por otra parte, eran venerados por el culto 
o la devoción. Dicho fenómeno afecta tanto al 
Extremo Oriente como a Occidente y no se 
desprende del mismo una doctrina uniforme 
(cuando es que existe una doctrina subya- 
cente). Puede deberse a imposibilidades técni- 
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cas, como fue el caso de la India védica, en la 
que no se conoce, ni siquiera en los textos, 
imagen de culto alguna y de la que no se con- 
serva ningún vestigio iconográfico. El arte bu- 
dista se contentó durante mucho tiempo con 
representaciones indirectas y simbólicas de => 
Buddha. Respecto al arte hindú, las primeras 
imágenes fueron representaciones de divinida- 
des populares y locales que simbolizaban la ri- 
queza y la fecundidad como los —> yakga y los 
— naga. Los grandes dioses que aparecen en 
las epopeyas no fueron representados sino des- 
pués de mucho tiempo, a partir del siglo 11 de 
la era cristiana. El miedo a la > idolatría ha 
pesado durante toda la historia del arte sacro 
de Israel, y el judaísmo ha conocido así perío- 
dos anti-icónicos en los que era obligado re- 
chazar, según la expresión de Emile Schirer, 
«todas las imágenes de hombres y de anima- 
les». Pero también pasó por períodos de gran 
libertad en este aspecto, en los que los grandes 
personajes religiosos podían ser representados 
en escenas biblicas como en Dura-Europos (si- 
glo 111) o en las sinagogas de los países cristia- 
nos durante la alta edad media. 

El cristianismo también conoció un período! 
anicónico en la línea del judaísmo, en el seno 
del cual había surgido. Las primeras imágenes 
cristianas no aparecieron hasta alrededor del! 
año 200, y se encontraban integradas en los lu- 
gares en los que la liturgia estaba orientada ha- 
cia lo invisible a través de lo visible. Cuando 
se desarrolló la iconografía cristiana, las ten- 
dencias anicónicas se concretaron en corrientes 
= iconoclastas (cristianismo bizantino) o re- 
fractarias a las imágenes (corte de Carlomagno, 
cistercienses, Órdenes mendicantes, reforma- 
dores, arte moderno religioso no figurativo). 

El > arte islámico es el que más radical- 
mente se opone a toda imagen de culto e in- 
cluso a la representación de los seres animados, 
ya sea sobre las paredes o sobre los objetos co- 
munes. No sólo se trata, como en los casos ya 
citados, de una situación anicónica, sino de una 
postura anti-icónica muy concreta. En efecto, 
es preciso a toda costa evitar y combatir la ido- 
latría, que es un enorme pecado. Sin embargo, 
es bastante frecuente encontrar frescos en las 
estancias principescas, y las artes menores, la 
orfebrería y la miniatura de ciertos países, 
como Irán, son también una excepción a dicha 


regla. 
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El aniconismo, tan importante en la historia 
de las religiones, es un fenómeno que no en 
todas partes posee los mismos orígenes, pese a 
que exteriormente se presenta con rasgos pa- 
recidos. Es testimonio de la ambigiúedad del 
arte, que no consigue nunca plasmar con exac- 
titud la — fe o la creencia, y que nunca puede 


satisfacer totalmente, como tampoco los —= 
nombres y los —> atributos divinos, a los más 
exigentes hombres religiosos. f 

=> Buddha (representación de), => icono- 


clastia. 
MicHEL DELAHOUTRE 


ANIMISMO. En su sentido más amplio, el! 
término designa el conjunto de creencias en un 

principio superior («fuerza vital» o «alma»), 
que reside en los lugares o los objetos. E.B. 

Tylor propuso una teoría que situaba en dicho 

principio el origen de las religiones. Esta teo- 
ría, cuestionada ya por J.G. Frazer y más tarde 
por M. Mauss, ha sido rechazada por la ma- 
yoría de los antropólogos modernos, 2unque 
subsiste a veces en la forma aceptada del na- 
turalismo o culto primitivo a los fenómenos 
naturales (sol, fuego, luna, tormentas, lluvias). 
Pese a todo, a falta de otra expresión, el tér- 
mino sigue empleándose con frecuencia. Su 
significado, reducido a designar un estado de 
alma precrítico o precientífico (cf. G. Bache- 
lard), varía según los objetos y los temas de la 
cultura que se consideren. 

— Etnología religiosa, — Frazer, — lugares 
sagrados en África negra, + mana, > Mauss, 
— objetos sagrados en África, — ritos africa- 
nos, — tótem y totemismo, — Tylor. 


Bibliografía. J.C. FrorLicH, Animismes. Les reli- 
gions paiennes de l'Afrique de l'Ouest, París 1964; 
L.V. Thomas, L'animisme, religion caduque, «Bu- 
lletin IFAN» B (1-2), Paris-Dakar 1965; Tradition et 
modernisme en Afrique noire, Encuentros interna- 
cionales de Bouaké, París 1965; J. Maquer, Afri- 
canité traditionnelle et moderne, París 1967; G. Ba- 
LANDIER y J. MAQuer, Dictionnaire des civilisations 
africaines, París 1968. 
Jacques VIDAL 


ANITYA. Anitya, término > sánscrito que 
se corresponde con el pali anicca, es la «im- 
permanencia». Para el budista, junto con = 
dukkha y = anattā, la impermanencia es una 
de las tres características de la existencia. 
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«Como el rocío sobre la hierba, que se disuelve 
al salir el sol sin que quede nada de él, la vida 
de los hombres es, al igual que una gota de ro- 
cío, corta y efímera.» (Anguttara Nikáya, VII, 
70). Pero el hombre es impermanente no sólo; 
por la brevedad de su vida, sino ante todo por! 
lo que constituye su propia naturaleza, es decir] 
los cinco — skandha o grupos de elementos, 
energías y actividades cuyas combinaciones, 
incesantemente cambiantes, constituyen lo que 
se denomina un ser vivo, sin que ni detrás ni 
por encima de él exista un sujeto permanente 
al que pudiera denominarse un yo. Son imper- 
sonales o no substanciales (> anatta). Por ello, 
estas formaciones transitorias que constituyen 
el ser individual son miserables, fuente de su- : 
frimiento (> dukkha). La finalidad de la dis- ' 
ciplina mental (> meditación) és la toma de| 
conciencia, viva y profunda, experimental, del | 
carácter impermanente de todas las realidades 
fenoménicas y de la propia individualidad; en 
efecto, al alcanzar esa meta, se disipa la ilusión 
del yo, venciéndose entonces la ignorancia (> 
avidya) con lo que se elimina todo deseo apa- 
sionado (> trisna), ya que las vinculaciones se 
cortan de raíz. Se obtiene así la > liberación, 
La desgracia del hombre proviene efectiva- 
mente del hecho de que es prisionero de sus 
deseos y de que se apepa a las realidades im- 
permanentes. El error fundamental es querer 
aferrarse siempre a algo. Por el contrario, la 
desvinculación de las cosas externas y_de sí 
mismo procura la paz y la alegría y conduce al 
> nirvana. 


> Skandha. 


PIERRE MASSEIN 


ANNA PERENNA. La fiesta de Anna Pe- 
renna se celebraba en Roma durante el pleni- 
lunio de marzo, siendo vestigio de un año ar- 
caico que comenzaba con la primavera y con el 
inicio de la estación guerrera, En esta fiesta 
destacaban los ritos augurales, los intercambios 
de deseos de prosperidad y la oblación de sa- 
crificios oficiales y privados, con el fin de pasar 
felizmente el año que se iniciaba y los que hu- 
bieran de venir. En las riberas del Tíber tenía 
lugar una fiesta popular, una auténtica ver- 
bena: las mujeres y los hombres comían y be- 
bían en abundancia sentados en la hierba y bajo 
cenadores de hojarasca. Se hacían votos para 


| 
| 
t 
| cen 
y VIVIF tantos años como copas de vino se vacia- 
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ran mientras se cantaban canciones lascivas y 
se bailaba. Esta diosa, cuya fiesta celebraba así 
el pueblo romano, no es, como dice Ovidio, la 
hermana de Dido que se ahogó en el Tíber, 
sino una potencia benigna del tiempo nuevo 
que se celebraba con alegría. 

MicHEL MESLIN 


ANQUETIL-DUPERRON A.H. (1731- 
1805). Orientalista francés que difundió en 
Europa los libros sagrados del + zoroastrismo 
y el > hinduismo. Emprendió viaje para en- 
contrar en la India a los zoroastrianos o > par- 
sis que allí se habían establecido. Regresó con 
el — Avesta (libro sagrado de los zoroastria- 
nos) y con una colección de cincuenta > upa- 
nisad en persa. La traducción del Avesta, que 
publicó en París el año 1771, suscitó la discon- 
formidad de los Filósofos por cuanto revelaba 
una liturgia y una devoción muy alejadas del 
siglo de las Luces. Publicó después el célebre 
Upnekbat (París 1801-1802), cincuenta upani- 
sad en latín ampliamente comentados. Esta tra- 
ducción reveló los upanisad en Occidente. Eu- 
ropa y, sobre todo, la Alemania romántica | 
dispensaron una acogida entusiasta a esta obra 
magistral, 
MICHEL DELAHOUTRE 


¡ANTEPASADOS EN ÁFRICA. Cuando 
los humanos ingresaron en el orden de la cul- 
tura, se plantearon inmediatamente cl pro- 
blema del más allá de la muerte. Progresiva- 
mente empezaron a enterrar a sus muertos. De 

f forma paralela a la atención concedida a los di- 
funtos, empezó a surgir la familia, con la obli- 
gación de la exogamia y la disposición de gru- 
pos de parentesco en linajes de filiación unili- 
neal, 

1. LA INMORTALIDAD DEL LINAJE. De este 
modo, parentesco, muerte, funérales y más 
tarde culto a los antepasados se deben inscribir 
en África dentro de una Perspectiva global en 
la que la generación humana se enmarca en una 
ps central de fecundidad de la naturaleza y 

e renovación cícli i i i 
humana se a E E histórico. 
sec mpo histórico, 

Pero está aún más profundamente vinculada a 

un más allá del tiempo. La supervivencia de los 

muertos en el recuerdo de los vivos es la oca- 
sión privilegiada para experimentar dicha su- 
peración. Los miembros del linaje constituyen 
los eslabones de una cadena que continuará 


| 
| 
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alargándose. Los muertos permanecen como 
interlocutores de los vivos. Los antepasados, 
los antiguos muertos en una cierta medida, por 
el hecho de haber realizado el ciclo completo, 
son como tutores a los que conviene venerar, 
hasta llegar al primero de ellos en orden cro- 
nológico, el antepasado supremo que ha sido 
puesto en este mundo directamente por Dios, 

El culto a los antepasados ocupa un lugar 

preeminente en las religiones africanas, ya que 
expresa la esencia de la sociedad humana. Ésta 
participa de la vida y del ciclo muerte-vida (na- 
turaleza) y, al mismo tiempo, los supera (cul- 
tura) constituyéndose en parentesco (linaje, 
clan, etnia), dependiente en último término de 
la divinidad, de la que procede por una venida 
al mundo especial (prodigio, religión). El culto 
a los antepasados es la reafirmación de la in- 
mortalidad de la gran familia, formada por los 
antepasados, los vivos y los miembros futuros 
del grupo. 

El proceso que asegura la continuidad es, 
Pues, un ciclo en el que cada hombre recorre 
diversos estados y etapas: la espera para quien 
no ha nacido todavía y del que se piensa muy 
a menudo que será la envoltura para un di- 
funto; el nacimiento; la iniciación que es re- 
nacimiento y anticipación de la muerte; la vida 
en este mundo que tiende al status de anciano 
(antepasado que todavía no ha muerto); la 
muerte propiamente dicha; luego un estado 
precario que sucede a la muerte en el que el 
difunto necesita todavía de los vivos, hasta al- 
canzar el status definitivo de antepasado, al que 
se llega progresivamente (ancestralización) y al 
que no todos tienen acceso, 

Una aclaración de la comprensión africana 
de la muerte y de los rituales funerarios nos 
Permitirá situar y valorar la importancia de los 
antepasados en las religiones africanas. 

2. La MUERTE. «La muerte africana se de- | 
fine ante todo como una ruptura del equilibrio 
entre los elementos constitutivos del yo, se- 
guida o no de la destrucción inmediata o pro- 
gresiva, total o parcial de uno de estos elemen- 
tos» (L.V. Thomas). Es el propio proceso el 
que deshace la unidad del compuesto humano 
y Provoca su transformación profunda al li- 
berar los elementos constituyentes de la per- 
sona. En dicho proceso puede existir una pér- 
dida ontológica, por ejemplo, por desaparición 

de ciertos elementos (el cadáver, por ejemplo). 
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Pero el fallecimiento no representa nunca la 
destrucción de todo porque la mayoría de los 
elementos implicados pueden conocer un des- 
tino post mortem y formar en él una nueva per- 
isona. o. 

La muerte no es la negación de la vida, sino 

una reorganización de los elementos de la anti- 
gua persona, un cambio de estado, un paso on- 
'tológico y existencial a la vez. Van der = 
Leeuw lo explica en los siguientes términos: 
«La muerte no es un hecho, sino un estado de 
la vida... La diferencia entre el estado anterior 
a la muerte y la supervivencia no es más sor- 
prendente que la que distingue la edad adulta 
de la existencia anterior a la iniciación de la pu- 
bertad... Pero, fundamentalmente, la muerte 
no es más que un tránsito como cualquier otro 
y el difunto no es un individuo desprovisto de 
roles... Como mucho es alguien que vuelve y, 
por regla general, alguien que está presente.» 
"Más importante que las definiciones que se 
puedan exponer es establecer el contexto en el 
que se recibe y trata a la muerte, ya que es un 
acontecimiento que se produce en el contexto 
de la vida. Para captar la lógica de la percepción 
y del tratamiento de la muerte es preciso, pues, 
establecer previamente la de la teoría de la vida. 
Tomemos el ejemplo de la práctica akan, apli- 
cable también a muchas otras sociedades del 
golfo de Benín si nos atenemos a los estudios 
de B. Adoukonou o a los de]. Efoè Pénoukou. 
entre Otros. 

El hombre se concibe en principio como un 
ser de «participaciones» (en el sentido que le 
da E. Morin), como un «proyecto de partici- 
pación vital» (Adoukonou). Mantiene una red 
tupida de lazos ontológicos con sus semejan- 
tes, con el mundo animal y con las potencias 
eminentemente vivas del cosmos. Se sitúa 
como habitante, como agente activo del 
mundo, abierto a la vida y llevado por una co- 

rriente de energías cósmicas, humanas y divi- 

nas, Gracias a las participaciones de todas cla: 

ses que establece en su entorno social y cós- 
mico, se configura como un ser que «se come» 
la vida, se sacia perpetuamente de energías cós- 
micas y desarrolla estrategias para acrecentar 
sin cesar su potencial de vida. Su proyecto de 
felicidad consiste en saturarse de vida. | 
El hombre aprehende la vida principalmente 
desde dos ejes: el del poder y el del sentido, El 


Poder vital se traduce concretamente cn el sta-, 
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tus social importante del personaje, en su; 
«buen nombre», en un entorno importante de 
mujeres, hijos, clientes, etc. Se manifiesta en 
los diversos poderes que la persona ha sabido 
adquirir: poder político de dominación, poder 
de la palabra (un verbo al que nadie se puede | 
resistir), poder de visión clara, poder de bru- 
jería, etc. El hombre tiene que fundamentar su 
poder vital de vida sobre una base religiosa 
consistente que le asegure la participación y la ' 
protección constante de las potencias y de las | 
energías cósmicas. 

En el plano del sentido, el hombre se pre- 
senta como el hermeneuta del cosmos. Se niega 
obstinadamente a ceder ante el absurdo incluso 
cuando se halla cara a cara con la muerte. Por 
eso postula que el universo es profundamente 
simbólico (en el sentido etimológico del tér- 
mino), que rezuma vida y que desprende sen- 
tido en todas sus manifestaciones. El hombre 
recoge los signos que le llegan y elabora un 
sentido humano sobre ellos. Dentro del acto 
religioso, el sentido ofrecido se elabora me- 
diante la palabra que nombra y crea, para así 
tomar en cuenta la voluntad, los deseos y los 
proyectos del hombre. Como hermeneuta del 
universo está siempre despierto para descubrir 
y captar las mínimas transformaciones de su 
cuerpo, su parentesco y su entorno, ya que 
ésos son los signos de una profunda modifi- 
cación del sentido y, por tanto, de las energías 
vitales. 

La muerte es un signo entre otros muchos y 
que se presenta en el contexto de la vida quel 
aquélla presupone como potencia y sentido. | 
«Contra esta potencia y este sentido, se des- | 
pliega como un déficit, una carencia, una anu- | 


lación, un desperdicio total de energía, por una | 


parte, y negatividad corrosiva del sentido, ab- 
surdo, no sentido, silencio negativo situado en 
las antípodas de la palabra y de su plenitud de 
sentido, por otra parte» (Adoukonou). 

La sociedad no se reduce a esta negatividad. 
Más bien pronuncia, respecto a este signo, una 
palabra de esperanza. Al final de su proceso la 
muerte ya no es un obstáculo para la vida sino 
que pasa a ser como su sirviente especial, El 
orden vital puede reproducirse gracias a la 
muerte. El difunto no se convierte en un de-| 
secho irrecuperable sino en un antepasado tu-, 
telar cuya actividad es indispensable para el 
buen funcionamiento de la vida social y hu-| 
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mana. Si se tiene en cuenta este desenlace, se 
comprende la afirmación de Adoukonou: «La 
muerte africana es esto finalmente: un tránsito 
hacia la vida como un exceso de potencia, una 
afirmación de que la comunicación-comunión, 
que tiene lugar en el medio de la palabra, se 
continúa y se sobrevive a sí misma. ... ¿La 
muerte? Una interrupción, un abismo sobre el 
que flota, como un puente quebradizo pero 
imperecedero, la palabra originaria y origi- 
nante. » AAA A 
El tratamiento específico de la muerte no im- 
pide a la sociedad el recibirla de una manera 
muy realista y el luchar contra ella con todas 
sus fuerzas. «Si la muerte fuera un hombre, lu- 
charía contra ella», dice un proverbio agni. El 
esfuerzo del grupo se dirige sobre todo contra 
las causas que provocan el desastre; éstas se 
desprenden fundamentalmente de la actividad 
perversa de ciertos hombres. Las rivalidades, 
las envidias, las agresiones de la brujería, etc., 
son otras tantas causas que permiten a la en- 
fermedad, al accidente o a la vejez realizar su 
mortífera obra. El deceso no será «natural» 
más que en contadas ocasiones. Sólo en el caso 
de los ancianos que mueren a muy avanzada 
edad, rodeados de una numerosa progenie y 
que han gozado de una existencia excepcional 
se puede admitir que «su tiempo ha llegado», 
que «Dios los ha llamado», que «el contrato 
vital firmado con Dios cuando nacieron ya ex- 
piró». 

3. Los FUNERALES. Por este término se en- 
tiende el conjunto de > ritos y de estrategias 
(económicas, políticas, religiosas, simbólicas, 
sacrificiales, etc.) que una determinada socie- 
dad pone en marcha para enfocar la muerte de 
uno de sus miembros. Los distintos elementos 
de la práctica se conjugan y organizan en un 
sistema de acuerdo con la teoría funeraria pro- 
ducida por la ideología social, 

Esta divide los diversos tipos de fallecimien-; 
tos en dos grandes categorías: las buenas y las! 
malas muertes (terminología de L.V. Thomas). | 
El principio que la diferencia viene constituido ` 
por la forma de morir. El tratamiento de la 
muerte depende de las circunstancias que han 
rodeado el fallecimiento y también de la na- 
turaleza del mismo. 

La forma de morir descada por la sociedad 
reúne un conjunto de cualidades que permiten 
calificarla de muerte dominada. Se desea àr- 
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dientemente que la muerte se anuncie, que se 
ponga en marcha, que rasgue el velo de la clan- 
destinidad y que guiñe el ojo a los ciudadanos 
mediante presagios de muerte. Hay que poder 
prepararse para el momento de la agonía y de 
la entrada en la muerte. Por eso el hombre 
toma de vez en cuando la iniciativa. Consulta 
al adivino para saber el día de su fallecimiento 
y tomar las disposiciones necesarias. En caso 
de autoagresión, el interesado determina por sí 
mismo el momento en que pondrá fin a sus 
días. A menor escala, cuando se arriesga a mo- 
rir, cl hombre se siente dueño de su muerte. 
Evita ante todo la desaparición súbita e ines- 
perada que es una auténtica calamidad. La ago- 
nía debe seguir por lo general un esquema muy 
preciso, una especie de juego ritual. La presen- 
cia de los miembros de su linaje es indispen- 
sable para investir al moribundo del último re- 
conocimiento del grupo social. Además, el 
morir debe ser limpio, respetar la dignidad mo- 
ral y física del moribundo, permitirle trans- 
mitir su poder paterno a su heredero y escapar 
a la enfermedad o a un agresor invisible me- 
diante una última confesión. Para vivir esta 
puesta en escena final, el hombre ansía morir 
de una enfermedad que no sea ni muy breve ni 
demasiado larga. La dolencia indicará a los que! 
le rodean que el proceso mortífero se ha des- 
encadenado de manera irreversible, les habrá 
permitido reunirse alrededor del moribundo Y, 
habrá ayudado a éste a entrar en la muerte, Si | 
el fallecimiento se produce de esta manera, da 
derecho al viejo difunto a tener solemnes hon- | 
ras fúnebres. 

La primera reacción social ante un falleci- 
miento consiste en instaurar el tiempo de la 
muerte y en favorecer su triunfo. En el plano 
de los individuos esto se manifiesta por la apa- 
rición de una serie de cadáveres. La familia 
acoge en un principio un cadáver real: el del 
difunto. Antes de la inhumación éste perma- 
nece en un estado intermedio, Los despojos 
mortales son sensibles al dolor, conocen la ver- 
gúenza, comprenden lo que se dice a su alre- 
dedor, etc. Conservan un resto de vida que 
permite a los suyos disponcr todavía de ellos. 

El doble personal, liberado de su cuerpo, ad- 
quierc enseguida competencia y poder factual 
nuevos; conoce la verdad, cabalga a los hu- 
manos, atrae la desgracia, etc. Es el período del 
muerto-vivo. Linda con la divinidad, pero sin 
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embargo no se aleja del lugar. Los suyos se ven 
obligados a adoptar nuevos comportamientos 
al respecto: resignación - intimidación - aleja- 
miento - ofrendas de sacrificios, etc. Á partir 
del cadáver real, la muerte produce cadáveres 
simbólicos: el viudo y los allegados, el amigo 
íntimo. También ellos han sido abatidos por el 
fallecimiento a causa de la proximidad que go- 
zaban con el difunto merced a los lazos de con- 
sanguinidad, a las relaciones de parentesco, de 
alianza o de amistad. Por ello necesitan llevar 
a cabo estrategias apropiadas que va han sido 
evocadas en el marco del duelo. En el plano 
social la muerte neutraliza o invierte las reglas 
que rigen la vida del grupo. Pervierte la palabra 
y la convierte en vehículo para expandirse. 
Trastorna los comportamientos (las personas 
se arrastran por el suelo), invierte las activi- 
dades diarias (ayunan, velan, se abstienen de 
relaciones sexuales, el esclavo se convierte en 
rey, etc.), atenúa la severidad de los castigos, 
esteriliza la tierra y, en el caso de un rey, que- 
branta el universo entero. Es el tiempo del ve- 
neno, el triunfo de la muerte, creado de un 
modo positivo por la sociedad que fija sus li- 
mites y que sabe, si llega la ocasión, no instau- 
rarlo cuando no se quieren celebrar funerales 
solemnes. 

Ante el contagio y el triunfo de la muerte, 
la sociedad reacciona con estrategias de disi- 
pación de la desgracia y del desorden. Los ritos 
que tienen esta finalidad son muchos y varían 
de una sociedad a otra. Parecen responder, sin 
embargo, a una triple preocupación. En un 
principio, ante la catástrofe acaecida, la familia 
debe declararse inocente y no culpable. El pri- 
mero en plegarse ante esta obligac ón es el pro- 
pio muerto. Si, mediante el interrogatorio del 
cadáver, éste consigue demostrar que no se 
pervirtió, que no practicó la brujería sino que 
ha sido víctima de otra persona, ha aportado la 
prueba de que no es culpable de zu muerte. A 
continuación los padres, el viudo o la viuda, 
los amigos, etc., deben testificar su inocencia 
principalmente acatando los imperativos del 
duelo y observándolos con gran celo, Ciertas 
sociedades como los baulé, o los agni cuando 
fallece un rey, practican una ceremonia en la 
que se disculpan por permitir que uno de los 
suyos sufriera un daño y aplacan la cólera de 
los participantes en los funerales. En segundo 
lugar, conviene exterminar todos los gérmenes 


78 


de muerte que se encuentran en la familia. Se 
juzgan todas las desavenencias pendientes; se 
reafirman las relaciones solidarias que unen a 
los miembros del grupo. La obligación de estar 
presente en los funerales, de participar con ge- 
nerosidad en los gastos, etc., demuestran dicha 
preocupación. Es preciso alejar todo germen 
de disensión y pelea del seno de la familia y 
oponer un frente unido a la desgracia. Es la 
mejor terapéutica para curar la muerte, En ter- 
cer lugar, es preciso aislar al muerto mediante 
los diversos ritos de despedida y obligarle a que 
vaya a su tumba, su nueyo sitio en el espacio 
lugareño. Pero el muerto no accede a ello si no 
está completamente satisfecho con el compor- 
tamiento de los vivos y con los presentes re- 
cibidos durante los funerales. Las tácticas de 
intimidación terminan por alejarlo de su uni- 
verso familiar, Aislado en su tumba, el difunto 
se marcha solo con la desgracia de la que ha 
sido víctima. El desorden se remedia así y la 
sociedad se rehace de su infortunio. El proceso 
de borrar la muerte corresponde por lo general 
a los hombres; éste es el vector masculino de 
los funerales. 

Las mujeres, por su parte, se apoderan del 
difunto para alumbrarlo a la vida del más allá. 
Ellas se constituyen en agentes de lo que po- 
dríamos llamar el proceso de ancestralización. 
El aseo mortuario constituye el primer paso de 
esta labor; el lavado del cadáver es muy similar 
al que se efectúa con un niño recién nacido, a 
las abluciones del iniciado o del rey al que se 
entroniza, etc., son la celebración de una 
muerte-renacimiento. El maquillaje del cuer- 
po, su exposición sobre suntuosas telas, las ga- 
las que le adornan, evidencian que el muerto 
ha trascendido a un status ontológico nuevo. 
El maquillaje del cuerpo depende del carácter 
y de la biografía del difunto, para que sea aco- 
gido por sus antecesores como un personaje 
honorable. Con este fin, en las lamentaciones 
y en los cantos fúncbres, las mujeres callan los 
defectos y los fracasos del individuo para real- 
zar sus cualidades y sus éxitos. Finalmente, és- 
tas le preparan los viáticos que necesita el di- 
unto para su peregrinación de ultratumba. 
Cuando las mujeres llegan al término de sus 
posibilidades simbólicas, confían el muerto a la 
Tierra-madre que continúa el proceso de alum- 
bramiento. Por esto la tumba es con frecuencia 
la representación del seno materno, en la que 
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el cuerpo se coloca en posición fetal, o la de un 
dormitorio; el muerto reposa en ella con los 
ojos cerrados, como si estuviese durmiendo y 
reponiendo fuerzas. En ambos casos la tumba 
es lugar de una intensa actividad de regenera- 
ción de vida de la que ciertos signos pueden 
aflorar a la superficie. Se trata de fenómenos 
especiales que se producen alrededor de la 
tumba: derraumbamientos, ruidos, huellas de 
pasos, aparición de un termitero o de una pal- 
mera, etc. Todo se interpreta en función de las 
transformaciones que el muerto experimenta 
en las profundidades de la tierra. La labor de 
ésta consiste en principio en procurar la rcu- 
nión del difunto con los antepasados de su li- 
naje paterno o materno. Solamente la tierra an- 
cestral puede efectuar dicha mediación. Una 
tierra extraña detiene el proceso. En ciertas ct- 
nias la reunión con los ancestros ocasiona un 
retorno a los orígenes. Así, los agni de Costa 
de Marfil entierran a su rey en el lugar donde 
fue inhumado el antepasado fundador del clan. 
A continuación se pide a la tierra que comience 
la putrefacción de la carne hasta que sólo quede 
el esqueleto, perfectamente mineralizado, que, 
por su aspecto puro y duro, se convierte en tes- 
timonio de la inmortalidad por fin conquis- 
tada. Al confiarle el cadáver, el grupo exige, en 
tercer lugar, que la tierra lo conserve y que ase- 
gure a los vivos que el muerto no volverá. Por 
lo tanto, garantiza la irreversibilidad del pro- 
ceso de muerte. Por último, la tierra protege 
los despojos mortales contra los ataques de ani- 
males carnívoros y contra otros agentes des- 
tructivos y vela por la integridad del proceso 
de transformación que se Opera en su seno. La 
sociedad, acabada su obra, reemprende su ac- 
tividad normal y sitúa al muerto en su estado 
definitivo; esto se produce durante una cele- 
bración llamada segundos funerales. 

Ciertos miembros eminentes de la sociedad 
(gemelos, cazadores, sacerdote-adivino-curan- 
dero, rey, reina madre, etc.) tienen el derecho 
de salvaguardar su individualidad incluso en la 
muerte. Otras personas, sin embargo, perma- 
necen en su status marginal o en la negación de 
su personalidad social. Esto sucede, por ejem- 
plo, con los extranjeros y con los esclavos. En 
ESOS casos, existen ritos especiales que se aña- 
den al conjunto anterior para subrayar el status 


eminente del muerto o la carencia de toda per- 
sonalidad social. 
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El tratamiento de la muerte hasta 201; ; 
ñalado caracteriza el modelo solemne de 
honras fúncbres. No se aplica en toda su ey- 
tensión más que en el caso del anciano de avan- 
zada edad que haya empleado todas sus fuerzas 
en desarrollar su clan y en acumular hombres 
y riquezas, «La muerte de un personaje se- 
mejante no contamina a la muerte», dice el 
proverbio. Por el contrario, hay fallecimientos 
considerados como algo agresivo y malo, ya 
que ejercen una cierta violencia sobre la ideo- 
logía social. Así, la muerte de una mujer en- 
cinta, de un leproso, de las víctimas de una epi- 
demia, de un bcbé antes de que le salgan los 
primeros dientes, de los accidentados, de los 
ahogados y de los muertos por el rayo, etc., se 
considera una herida que daña la estructura so- 
cial. Lo que resulta intolerable es que, en todos 
los casos mencionados, la vida no ha llegado a 
su culminación sino que ha sido anulada y se- 
gada antes de dar todos sus frutos. El grupo 
social trata de resarcirse mediante la puesta en 
práctica, en cada ocasión, de tácticas de indi- 
ferencia, de depreciación, de adulación, de lu- 
cha o de sanción respecto al cadáver, Así, el 
primer hijo de una mujer que muere es tratado 
como una basura y no se celebran funerales. En 
el otro extremo, el que se suicida de manera 
violenta o que perece víctima de un accidente 
natural (por el rayo, aplastado por un árbol, 
muerto por el arco iris, etc.) es sospechoso de 
ser un devorador de almas. El rechazo de sus 
funerales tiene categoría de sanción. En este 
tipo de difuntos, la sociedad rechaza la cele- 
bración de los funerales a causa de preocupa- 
ciones terapéuticas. Teme ante todo que se 
vuelvan a producir ese tipo de desgracias; en- 
tonces finge ignorar a dichos muertos o ini- 
cia en torno al cadáver unos ritos especiales 
por los que conjura el infortunio. Pese a su 
tratamiento específico, el proceso de an- 
cestralización de estos difuntos no se detit- 
ne; pero dichos difuntos ocupan zonas 
marginales o especiales en el reino de los 
muertos. 

La sociedad se atribuye, por último, el de- 
recho de sembrar la muerte en sus filas; elimina 
de su seno a todos los que padecen taras graves 
o comportamientos que amenazan seriamente 
el orden social. Esto atañe a los pequeños 
monstruos, a los niños que nacen antes de la 
iniciación de su madre, a los adultos culpables 
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de brujería, de delación, a los que han asesi- 
nado a un nativo o atentado contra los intereses 
de la realeza, etc. El enemigo capturado en la 
guerra sufre la misma suerte. Su ejecución está 
encaminada a degradar su cadáver, a desfigu- 
rarlo. Muy a menudo también se convierte en 
objeto de ritos vejatorios: se le fustiga, se le 
arroja desnudo y sin lavarlo tras arrastrarlo de 
una cuerda atada a los pies, etc. El grupo trata 
de hundir a estos abominados en el negati- 
vismo de la muerte y destruirlos ontológica- 
mente impidiéndoles el acceso a la vida de ul- 
tratumba junto a los antepasados prestigiosos; 
para ellos, se detiene por completo el proceso 
de ancestralización: no se desea que renazcan 
en el más allá. 

Numerosos observadores extranjeros (cf. 
Rattray para los ashanti, por ejemplo) han 
comprobado que cuando mueren ciertos ani- 
males o cuando se abaten determinados árbo- 
les, los nativos ejecutan unos ritos relaciona- 
dos con las ceremonias funerarias celebradas 
cuando muere un hombre. En efecto, la muerte, 
del animal o del vegetal no deja indiferentes a' 
los humanos. Son seres dotados de un pode-' 
roso espíritu; las personas no pueden acercarse 
a ellos si no zoman las precauciones necesarias. 
Éstas consisten en declararse inocente del daño: 
que se les causa por obligación para, de este 
modo, no atraerse la venganza del espíritu; 
afrentado. Esta actitud del hombre frente a la| 
muerte del animal y del vegetal le impide matar 


por el mero placer de destruir. Un pacto de 


caza une al hombre con el animal cazador v les 
impide agredirse mutuamente. Cada uno de 
ellos busca lo que necesita para vivir, pero nin- 
guno de los dos puede permitirse una violencia 
gratuita. A través de dichos ritos se estable- 
ce una armonía y una complicidad profundas 
entre el mundo humano y su entorno natu- 
ral 

> Africa negra (religiones de), — antepa- 
sados en Oceanía, — ritos africanos. 
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ANTEPASADOS EN CHINA. El culto a 
los antepasados se encuentra en todas las ma- 
nifestaciones religiosas de los chinos. En la 
antigüedad solamente los nobles rendían culto 
al antepasado fundador y a los padres difuntos, 
remontándose hasta la quinta generación. Se 
ofrecía un sacrificio en forma de comida, se 
realizaban prosternaciones frente a un anaquel 
en el que se pensaba que residía el alma del di- 
funto; todo ello se acompañaba de plegarias 
salmodianas y de himnos recitados, incienso 
encendido en vasos y libaciones. Se invocaba a 
los manes gloriosos para que descendiesen del 
cielo y se alimentasen de incienso y de aromas. 
La práctica de los nobles se extendió a todas 
las familias que poseían un vestíbulo o un sim- 
ple altar para los antepasados. Estos se comu- 
nicaban con sus familias mediante presagios y 
sueños. Primitivamente, el culto a los antepa- 
sados era una de las facetas del culto a los Es- 
píritus, y sigue siendo así en cierta medida. El 
carácter religioso o no religioso de dichos ritos 
ha despertado grandes polémicas; la opinión 
más difundida en la actualidad es que el sig- 
nificado religioso o no de la práctica depende 
de la intención de cada persona. 

> Confucio, — Vietnam (religiones tradi- 
cionales), — yang. 

CLAUDE LARRE 


ANTEPASADOS EN OCEANÍA. Todos | 
los pueblos de Micronesia, Polinesia y Mela- | 
nesia mantienen, aunque en distinto grado, re- | 
laciones con los miembros muertos de su clan. 
Distinguen por lo general entre los difuntos 
muertos recientemente, de los que todavía re- | 
cuerdan el nombre, y cl conjunto de los muer- | 
tos del que se habla como de una colectividad. 
En algunos lugares el antepasado fundador del 
clan es situado aparte y es objeto de una es- 
pecial veneración. En la literatura antropoló- 
gica los muertos son mencionados a veces 
como fantasmas y a veces como antepasados. 
En Micronesia, se cree que los muertos van 
a parar a un mundo parecido al de los vivos. 
Sin embargo los ancianos muertos vuelven a 
este mundo para aprovecharse de la felicidad de 
los vivos. Los que llevaron una existencia des- 
dichada vuelven a la tierra para causar estragos 
y vengarse, trayendo sobre todo la enferme- 
dad, el desorden y la muerte, Esos antepasados 
malvados tienen su residencia cn cl mar. Se po- 
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nen en práctica ritos mágicos para librarse de 
los antepasados maléficos y para cultivar el fa- 
vor de los antepasados bienhechores. 

Entre los pueblos de Oceanía, los polinesios 
eran los que establecían menor número de con- 
tactos con los antepasados. En su comunidad 
no existía un culto generalizado a los antepa- 
sados como tales, aunque sí había una vene- 
ración a los fundadores del clan y a los pri- 
meros hombres que poblaron las distintas islas. 
De tal modo, algunos jefes muertos recibían 
testimonios de respeto, pero más bien como 
divinidades que como antepasados. Los fun- 
dadores de los clanes estaban a menudo dota- 
dos de cualidades divinas que les conferían el 
poder de proteger a su clan y eran venerados 
como tales. 

La mayor frecuencia de relaciones con los 
antepasados se da en Melanesia, siendo éste 
uno de los rasgos más característicos de su ac- 
tividad religiosa. Se dedican muchas energías a 
conservar las buenas relaciones con los ante- 
pasados. En momentos clave de la vida fami- 
liar, sobre todo en las bodas, se busca el favor 
de los antepasados y se les invita a probar el 
aroma de los puercos incinerados en su honor. 

Los antepasados se dividen entre aquellos 
cuyo nombre se recuerda todavía y el conjunto 
de todos los muertos. Los antepasados dejan 
este mundo para ir hacia el oeste o hacia un 
lugar subterráneo en el que su vida continúa 
más o menos como anteriormente. Pueden 
convertirse en buenos o malos fantasmas y esa 
distinción parece tener muy poco en común 
con la moralidad que tuvieron en esta vida; de- 
pende más bien del grupo al que pasan a formar 
parte por decisión de los otros antepasados. 
Los vivos, por tanto, tienen un gran interés en 
ganarse el favor de la colectividad de los an- 
tepasados y su amistad. De este modo pueden 
aumentar las posibilidades de los miembros de 
su clan de convertirse en fantasmas benéficos 
cuando mueran. 

Los antepasados se quejan a menudo de su 
estado y envidian a los vivos, de modo que tra- 
tan de sustracr a estos últimos su fuerza vital. 
Cuando muere uno de los miembros del clan, 
la viuda y los propios parientes tienen a veces 
que esconderse o disfrazarse para evitar las ma- 
niobras envidiosas de un difunto querido. Los 
malos fantasmas tratan de causar el infortunio 
de los vivos mediante la enfermedad, las catás- 
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trofes e incluso la muerte, Por eso es necesario 
combatirlos mediante ritos mágicos. 

Los antepasados muestran su presencia me- 
diante chillidos de aves, ruidos nocturnos, ru- 
mores entre los matorrales y agitación de las 
lianas que penden de los árboles. En la co- 
munidad de los manúes de las islas del Almi- 
rantazgo, se conserva en la casa el cráneo del 
padre como signo de su presencia y de su vi- 
gilancia sobre la moralidad y el comporta- 
miento de su estirpe. 

Desde un punto de vista teórico, una de las 
funciones más importantes de los antepasados 
es salvaguardar el orden social y conservar los 
valores tradicionales; así, castigan a los vivos 
cuando infringen dichas normas. 

> Antepasados en África, > magia y bru- 
jería en Oceanía, > Melanesia, > Micronesia, 
=> Polinesia. 
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ANTESTEKHIAS. Estas fiestas «florales» jó-; 
nicas de primavera duraban tres días. En los 

pitboigía (apertura de las jarras) los atenienses | 
gustaban el vino nuevo después de haber ofre- ' 
cido las primicias a —> Dioniso. Al día si- 
guiente, un barco montado sobre ruedas 
—para evocar la llegada de su culto por mar— 
llevaba al dios (¿en efigic?, ¿personificado por 
el arconte rey?) al santuario «de las marismas», 

abierto excepcionalmente para ese acto; tras, 
una ceremonia secreta de hierogamia (=> teo- 
gamia) con la sacerdotisa (la esposa del arconte 
rey), se formaba un cortejo nupcial en direc- 
ción al centro de la ciudad. Allí los asistentes ' 
se proveían de un recipiente típico que daba su 
nombre a la jornada (choes) y participaban cn 
un concurso de bebedores. Las coronas de flo- 
res eran accesorios obligados de la —= fiesta, 

con participación de los niños, a los que se re- 
presenta jugando en numerosos choes que han 
llegado hasta nosotros. El tercer día, llamado 
chytroi, estaba dedicado a los difuntos: a fin de 

que Hermes ctónico los asisticra, se le consa- 

graban «marmitas» donde se habían cocido 

granos de todas clases. El final de las anteste- 
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rias se dedicaba a los «aparecidos», llamados — 
Keres, mediante una antigua fórmula que los 
«echaba a la calle». 

JULES LABARBE 


ANTICLERICALISMO. Aunque el tér- 
mino que lo designa es relativamente reciente, 
el anticlericalismo tiene una larga tradición. 
Tanto esta voz como el adjetivo anticlerical, 
del que deriva, aparecieron en Europa casi al 
mismo tiempo que sus antónimos, clerical y 
clericalismo, Ello hace presuponer que ambos 
conceptos son solidarios y que sus destinos van 
unidos, Los diccionarios registran su existencia 
alrededor de 1875, pero su uso se extendió en- 
tre los años 1850 y 1870. La voz clerical fue 
utilizada por primera vez por los librepensa- 
dores hacia 1848 para designar el ansia de po- 
der de los clérigos; la voz anticlerical, por su 
parte, surgió al parecer alrededor de 1852, ex- 
tendiéndose a partir de ese momento con gran 
rapidez. Las fechas son muy significativas: el 
término se hizo de uso corriente en Francia 
bajo un régimen —el segundo imperio— que 
buscó ostensiblemente el apoyo de la Iglesia, 
precisamente en una época en que la izquierda 
reprochaba a los obispos que hubieran ben- 
decido un golpe de Estado bajo un pontificado 
—! de Pio 1x— que afirmó sin concesiones los 
derechos superiores de la Iglesia y dio al ca- 
tolicismo una orientación intransigente. El 
antclericalismo surge pues como una reacción 
de la prensa liberal y de las fuerzas democrá- 
ticas contra la alianza del clero con el poder 
Político y el alineamiento de la religión con los 
principios conservadores. En cualquier caso el 
sentido que la palabra encierra posee una larga 
historia y los sentimientos que evoca se re- 
montan 2 tiempos muy antiguos. 

El término sugiere exactamente lo contrario 
de clericalismo: no se define por sí mismo, sino 
que envía a quien pretende definirlo a su con- 
trario. Esta relación delimita, pues, estrecha- 
mente su naturaleza y su campo de acción. El 
antclericalismo no es enemigo de la religión, 
no luchará contra la religión si ésta no engen- 
dra el clericalismo, En la práctica, la frontera 
no ha sido nada fácil de delimitar, y menos to- 
davía de respetar, quizás porque es difícil que 
la pertenencia religiosa no degenere en cleri- 
calismo y más probablemente porque cl anti- 
clerical, en su celo por contener la influencia 
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de la religión, se inclina a sospechar en las ex- 

presiones más triviales y legítimas la existencia 

de indicios de clericalismo. Sin embargo el 

anticlericalismo sólo se ocupa en puridad de los 

excesos de la religión más allá de lo que se con- 

sidera su propio terreno. Por otra parte, existe 

también un anticlericalismo de inspiración es- 

pecíficamente religiosa y muy poco indulgente 

con las tentaciones clericales, puesto que pre- 

tende preservar la pureza de la fe de las con- 

taminaciones provocadas por el afán de do- 

minación, El anticlericalismo no es tampoco 

un ateísmo; no se pronuncia sobre el fondo de 

la cuestión y adopta una neutralidad metafí- 

sica. Mucho menos aún es indiferente a los te- 

mas religiosos; al contrario, el anticlerical sel 
apasiona en general por los temas religiosos; | 
lejos de desinteresarse, sufre como si de un! 
despecho amoroso se tratase, La curva de la in-| 
diferencia y la del anticlericalismo evolucionan - 
en sentido inverso y el progreso de la primera 

explica sin lugar a dudas el actual declive del 

antclericalismo y el debilitamiento de las pa- 

siones que inspiraba. 

Siendo términos opuestos, conviene definir 
anticlericalismo y clericalismo dentro de un 
mismo movimiento: aunque el primero se de- 
fine por oposición al segundo, puede contri- 
buir eficazmente a dibujar los contornos del 
clericalismo y a precisar su contenido. El cle- 
ricalismo supone la existencia de una categoría 
de clérigos distinta del conjunto del pueblo 
creyente. Por tanto, en puridad, no habría cle- 
ricalismo más que en las religiones que conlle- 
van la constitución de una casta clerical: así, no 
tiene ningún sentido la hipótesis de un cleri- 
calismo en una religión sin clero e, inversa- 
mente, cuando más se reafirma el carácter dis- 
untivo, de separación, de una categoría de 
sacerdotes, más sospechosa de clericalismo será 


1. EL ANTICLERICALISMO NO ES UNA IDEO- 
LOGIA PURAMENTE NEGATIVA. El clericalismo 
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se manifiesta en las relaciones entre la religión 
y la sociedad, bien se trate de la influencia a 
la fe personal sobre el comportamiento socia 
de los ficles, o bien de la interrelación entre la 
sociedad eclesiástica y la sociedad civil o polí- 
tica. El clericalismo es una confusión de terre- 
nos y una mezcla de especies distintas. Así, es 
clerical el recurso de los clérigos al poder se- 
cular para imponer a todos, como ley de Es- 
tado, la creencia en el dogma y la conformidad 
con las normas morales dictadas por la auto- 
ridad religiosa. También es clerical, aunque cl 
movimiento se ejerza cn sentido inverso, la uti- 
lización por parte de los clérigos de medios de 
presión espirituales para someter a los gobier- 
nos a su voluntad. En uno y otro caso, la fron- 
tera entre lo religioso y lo político queda es- 
tablecido por iniciativa y en provecho de los 
clérigos. Pero si se ve obligado a adaptarse a la 
evolución de las sociedades y tener en cuenta 
su voluntad de autonomía, el clericalismo 
puede adoptar otras modalidades y empeñarse 
en objetivos menos ambiciosos. Si, por ejem=] 
plo, descubre que carece de poder para impo-| 
ner a toda la sociedad sus enunciados dogmá- 
ticos y sus reglas de conducta, cifrará sus pre-| 
tensiones en organizarse aparte como una so-| 
ciedad restringida que observe al máximo sus | 
postulados religiosos y se comporte en la 507) 
ciedad global como un grupo de presión que 
reivindique ciertos beneficios o exija ser reco-! 
nocido. 
Siempre que lo religioso aflora a la vida pú- 
lblica, el anticlericalismo trata de descubrir una 
actitud clerical, porque el anticlerical asume 
como propio el axioma del individualismo li- 
beral según el cual la religión debe ser un 
asunto estrictamente privado que no concierne 
más que a nuestro fuero interno: todos somos 
libres de profesar o no una religión, pero la so- 
ciedad no tiene por qué saberlo y, sobre todo, 
su funcionamiento no debe verse afectado por 
ello. El espíritu religioso y la sensibilidad anti- 
clerical no pueden ponerse de acuerdo en este 
punto: ¿cómo podría aceptar el primero que su 
fe no informara el comportamiento global del 
creyente? Por su parte, el anticlerical estará 
siempre dispuesto a interpretar esa voluntad de 
unidad como una amenaza para la libertad de 
los individuos y para la independencia de la so- 
ciedad civil, A despecho de la aparición del tér- 
mino y de sus connotaciones, aunque el anti- 
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iclericalismo forma parte del grupo de las ideo- 
¡logías anti, no es por ello una ideologia nega- 


tiva: implica un cuerpo doctrinal y la adhesión 
a un conjunto de postulados y convicciones es- 
trechamente unidos a una determinada idea de 
laicismo: disociación completa de lo religioso 
ly lo profano, independencia del Estado frente 
¡a las Iglesias, libertad absoluta de la conciencia 
individual para creer o no creer, no injerencia 
del clero en las decisiones colectivas y en la 
vida privada. 

Se observará que tal sistema de pensamiento 
implica una distinción entre lo que es religioso 
y lo que no lo es. Supone, por tanto, que pre- 
viamente el espíritu se ha desembarazado de la 
indivisión inicial que caracteriza a las socieda- 
des primitivas. Para poder denunciar la super- 
posición de ambos terrenos es preciso que di- 
chos terrenos hayan sido antes delimitados. 
Hacer la crítica del clericalismo es referirse ne- 
cesariamente a la idea de dos sociedades distin- 
tas en su naturaleza y en su destino, es asumir 
el precepto enunciado por primera vez en la 
historia religiosa de la humanidad por Cristo, 
cuando invitó a dar al César y a Dios lo que 
les correspondía respectivamente, La misma 
noción de clericalismo no puede surgir sino a 
partir de una religión que formule una distin- 
ción similar: no tiene sentido en el caso del is- 
lam que aúna, hasta el punto de confundirlas, 
religión y política, y donde el Corán es ala vez 
revelación sobre Dios, modelo de organización 
política y código jurídico. El ejemplo de las so- 
cicdades que hoy día se ven afectadas por el 
despertar del islam es sumamente esclarecedor. 
No es, pues, excesivo sostener que el anticleri- 
calismo sólo podía arraigar en las sociedades de 
tradición cristiana: no porque el cristianismo 
fuera más intolerante que otras confesiones, sino 
porque de él procede el anticlericalismo. Ello 
conduce, a fin de cuentas, a afirmar que cuanto 
más impregnado de cristianismo está un pueblo, 
más proclive es al anticlericalismo. La aparición, 
dentro del propio catolicismo, de un anticlert- 
calismo cuya virulencia no es inferior a la qu 
muestra el anticlericalismo externo, constituye 
una confirmación indirecta del nexo entre anb 
clericalismo e inspiración cristiana. La depen 
dencia recíproca de esos dos enemigos compe 
mentarios, clericalismo y anticlericalismo, a 
fuerza, de este modo, cof una relación: de ba 
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2. DIVERSIDAD DE REFERENCIAS. Aun- 
que no sea una ideología puramente negativa, 
el anticlericalismo no es tampoco una ideología 
en el sentido absoluto del término: no posce, 
como los grandes sistemas de pensamiento, 
una visión global, ni aporta una respuesta a to- 
das las preguntas que se plantea sobre su des- 
tino y sobre el gobierno de las sociedades. Al 
no bastarse a sí mismo, toma prestados de otras 
filosofías los complementos ` indispensables 
para alimentar la reflexión e inspirar la con- 


ducta a sus adeptos. Tampoco establece lazos 


exclusivos con una ideología concreta: aunque 
seguramente posee más afinidades con las ideas 
de izquierda que con las de derecha y comparte 
más convicciones con las ideas democráticas 
que con el conservadurismo politico y social, 
en el curso de los siglos se ha aliado con ideo- 
logías de muy diverso signo según la época. 
Ésta es una de las vías por las que el anticle- 
nicalismo, que es en cierto modo intemporal, 
ya que sus orígenes se pierden en la noche de 
los tiempos, y que ha subsisudo 2 través de las 
más variadas coyunturas, posee también una 


“historia y ha asumido sucesivas formas. 


Existen pues, desde el punto de vista de la 
inspiración filosófica v de la argumentación, 
distintos anticlericalismos. El más antiguo sur- 
gió de la mano del liberalismo. Se da una total 
armonía entre la reacción contra la autoridad 
dogmática y el orden moral, y el racionalismo 
y el individualismo que caracterizan al movi- 
miento de las Luces. El combate que sostiene] 
el anticlericalismo contra el partido clerical, el 
«gobierno de los curas», la tutela de la congre-' 
gación, es el mismo que sostienen los liberales 
contra toda forma de dominación. Ese anticle- 
ricalismo no es ni ateo, ni anticristiano, ni si- | 
quiera violentamente antirreligioso, Es por lo; 
general espiritualista, respetuoso de las convic- 
ciones y de las creencias, se limita 2 predicar la ; 
libertad de conciencia individual, pretende ins- 
taurar la independencia de la sociedad civil rés- 
pecto a las Iglesias y preconiza un ideal de to- 
lerancia ilustrada, Ese primer anticlericalismo 
Encuentra eco y resonancia entre ciertos cató- 
licos que desaprucban el exceso de celo del 


clero y sueñan con una Iglesia desprovista de | 
toda ambición terrenal entregada a un culto es- ' 


piritual y sincero, 


Posteriormente el anticlericalismo abrazó la! 


A a E i 
causa de la democracia radical. Se alejó de laj 
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actitud prudente del anticlericalismo liberal y, 
rechazó la deferencia de la que éste hacía gala. 
Fue más allá de la contestación: muy pronto! 
dejó de distinguir entre clericalismo y cual-, 
quier otra expresión de creencia religiosa. Sus 
fuentes se renovaron: abjuró de su base espi- 
ritualista y cayó en el materialismo o el posi- 
uvismo. Fue más lejos también cn las respues- 
tas: ya no se trataba de negociar amigablemente 
un concordato con los creyentes; había de ha- 
cerles sentir el peso del poder, y cortó por lo 
sano estableciendo la separación radical entre 
el Estado y las Iglesias, entre la sociedad civil 
y el hecho religioso. 

` Ese anticlericalismo fue con frecuencia el 
precursor del anticlericalismo del movimiento 
obrero y del sindicalismo, que tomó prestada 
su inspiración filosófica de las ideologías deli- 
beradamente hostiles al cristianismo. Socialista 
o comunista, ese anticlericalismo es abierta- | 


mente ateo: no sólo pretende combatir el abuso | 


del clericalismo; considera necesario extirpar la | 


| 
creencia religiosa de las conciencias alienadas | 
por ella. El anarquismo es una variante muy | 


cercana: toma argumentos y referencias de las 
mismas fuentes, pero lleva mucho más lejos su 
crítica: la Iglesia no es más que una pieza del 


proceso más general contra todos los aparatos | 


y todas las instituciones sociales. 

“ Todas estas distintas y sucesivas expresiones. 
del anticlericalismo tienen en común su filia- 
ción izquierdista. También existen, sin em- 
bargo, anticlericalismos de derecha. Así, por 
ejemplo, una cierta concepción de feligión del 


Estado, que tuende a ser absoluta, se enfrenta, 


con la Iglesia, al oponer ésta al imperati 
la razón de Estado las exigencias de la moral 
Incluso la exaltación de la nación entra en con- 
flicto con el internacionalismo de la fe y el su- 
pranacionalismo eclesiástico. La intransigencia 
del patriotismo de derecha o de extrema de- 
recha genera la misma desconfianza que el ja- 
cobinismo de izquierda hacia las injerencias del 
poder espiritual en los asuntos internos. La 
descolonización nos ha proporcionado recien- 
tes ejemplos de ello. is 

La diversidad de las referencias ideológicas y 
sus sucesivos alincamientos —o concomitan- 
cias— con distintos sistemas filosóficos, no son 


t ajenos a la variedad de temas que enuncia y de 


argumentos que maneja el anticlericalismo. Jn- 


cluso puede suceder que utilice al mismo 
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tiempo temas contradictorios como, por cjem- 
plo, denunciar la inmoralidad del clero y re- 

procharle que quiera imponer a todo el mundo 
su orden moral, dando así la sensación de llevar 

un doble juego y no reparar en medios. De he- 
Icho, esa dualidad se explica por la pluralidad 
¡de influencias que inspiran el anticlericalismo; 
| es, pues, más acertado hablar de la existencia 
| de varios anticlericalismos. 

3. PRINCIPALES TEMAS. La variedad de 
sus manifestaciones no excluye sin embargo la 
posibilidad de construir un cuadro razonado 
con los temas principales que componen la 
ideología anticlerical y alientan la polémica, ya 
que en todas esas manifestaciones existe una ló- 
gica relativamente coherente y fiel a ciertas 
preocupaciones de mayor rango. 

Alrededor de unas cuantas ideas Maestras se 
agrupa una constelación de temas secundarios 
que tienen su origen en la existencia de un 
cuerpo distinto, el clero, formado por hombres 
reclutados, educados y ordenados para que 
ejerzan un ministerio específico y dispongan de 
una autoridad moral superior, para que vivan 
apartados de los demás hombres y constituyan 
dentro de la sociedad un grupo aparte. Aquí se 
halla el germen originario de todo anticlerica- 
lismo, que reprocha al clero su propia existen- 
cia y su particularism o. Lo que el anticlerica- 
lismo no acepta de ningún modo, incluso antes! 
de condenar la propensión del clero a erigirse 
en una casta superior, e independientemente de 
las críticas que pueda suscitar su modo de vida, | 
es que constituya una categoría aparte; y mu-| 
cho menos cuando esa categoría pretende regir 
la sociedad y situarse por encima de las leyes. 
Lo esencial del anticlericalismo es ante todo el 
rechazo de la diferencia y la singularidad. De 
este modo, el anticlericalismo toma como 

blanco habitual de sus sarcasmos todo lo que 
particulariza a los clérigos y resalta su singu- 
laridad: las costumbres, el celibaro, los estu- 
dios, las denominaciones, etc. Cuanto más 
pronunciado es dicho particularismo, más vi- 
rulento se torna el anticlericalismo: así, se en- 
saña con más fuerza contra las congregaciones 
que contra el clero secular, que comparte en 


, Una cierta medida la vida de los parroquianos, 


y en cuanto a las órdenes religiosas centra su] 
animosidad contra la Compañía de Jesús, que | 
a los ojos del anticlericalismo es la que más se| 
aleja de las costumbres del mundo y la que se; 
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rige por disposiciones más contrarias a las de; 
las sociedades humanas. En este sentido, la 
reacción anticlerical expresa la hostilidad ge- 
neral del espíritu humano a las diferencias y su' 
aspiración a la uniformidad: todo lo que sig- 
nifique excepción se considera una ofensa a la 
igualdad, un atentado a la conformidad. 

Dada la existencia de ese cuerpo distinto y 
su pretensión de ser intermediario obligado en- 
tre Dios y los hombres, entre la verdad y las 
inteligencias, entre la salvación personal y el 
enunciado de los valores morales, el anticleri- 
calismo presiente en él un peligro para todas las 
Personas y colectividades, desde la más restrin- 
gida, la familia, hasta la más amplia, la nación. 
¿Acaso no es un peligro para la libertad del in. 
dividuo? ¿Acaso el clericalismo no se arroga el 
derecho de regir las creencias y las conductas 
privadas? La vida privada no existe para él, 
nada escapa a su vigilancia: ejerce una labor de 
policía de la conciencia, controla los pensa- 
mientos más secretos, reglamenta su expresión, 
sanciona a los espíritus libres y las desviaciones ' 
de conducta, pretende instaurar una orden mo- 
ral intolerante e intriga contra las libertades 
adquiridas por las sociedades modernas desde 
hace doscientos años. 

El ansia de poder de los clérigos pone tam- 
bién en peligro la unidad de la familia y com- 
promete sus intereses materiales. El sacerdote! 
se inmiscuye, como un tercero, entre marido y| 
mujer, entre padres e hijos. Desde el confesio-!| 
nario, el sacerdote penetra en los secretos más! 
íntimos de la pareja. Mediante las instituciones | 
educativas, alternadas con movimientos juve-| 
niles, los clérigos se aseguran el dominio de la 
juventud que, de vez en cuando, consiguen en- 
frentar a la autoridad de los padres. La Iglesia! 
está siempre dispuesta a invocar el derecho del | 
padre de familia cuando se trata de defender las | 
escuelas confesionales contra el Estado, y al 
abogar por el derecho de los hijos de escoger | 
libremente su futuro si los padres se oponen a | 
una vocación sacerdotal o religiosa. Respecto a | 
los intereses materiales, el asunto de la capta- ' 
ción de herencias por parte de los confesores | 
que arrancan al moribundo una donación en el 
lecho de muerte es un tema recurrente de la li- | 
teratura anticlerical. 

El clericalismo constituye pues un peligro : 
para la nación. Desde el momento en que ya 
no existe la unidad de la fe, los católicos —por 
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lo general se trata de ellos— se constituyen en 
grupo de presión que supedira el interés nacio- 
nal a los imperativos de la Iglesia universal, 
Mediante sus exigencias, el clero rompe la uni- 
dad nacional: o bien considera a los adeptos de 
las otras confesiones y a los no creyentes como 
; malos ciudadanos y patriotas dudosos, o bien 
es él mismo el que se mantiene al margen y en 
iun dudoso patriousmo. El anticlericalismo se 
preocupa por el carácter internacional de las 
Iglesias v, en este sentido, sus críticas son muy 
parecidas a las que provoca cualquier interna- 
cional, empezando por las de los partidos. El 
anuclericalismo expresa los mismos senumien- 
tos y profiere idénticas acusaciones contra la 
internacional negra que el anucomunismo 
cuando lanza sus requisi 
dencia de los parud stas nacionales 
respecto de ú. Por lo dernés, ciertos gru- 


nas conta la depen- 


zomovido gustosa- 


vamente re- 
ciente: «N osci.» El estrecha- 
miento de los lazos, en el siglo xix, entre las 
Iglesias nacionales y le Santa Sede, el reforza- 
icia sobre los 
obispos, el progreso del uliremontenismo de 
hecho v de derecho han avivad 
los temores por | j 


de la nación 


miento de 


én como un 
cel Estado. 


sustraerse al imperio de la 
además el derecho de juzgar! 
propias normas, y por otra 
der que poseen sobre los fieles debido 2 su sen- 
timiento de obediencia para impelir] 
de conflicto entre el Estado y le Iglesia, a que 
desobedezcan lis leyes, de modo, que los clé- 
rigos tienden 2 formar un Estado dentro del 
Estado. Ponen en jaque la voluntad del sobe- 
rano, ya sea un monarca investido por Dios de 
un poder personal, o un pueblo que actúe por 
mediación de representantes libremente esco- 
gidos. Tanto en uno como en otro caso, el cle- 
ricalismo termina por arruinar la soberanía del 
Estado y dislocar la cohesión del cuerpo social. 
Otra serie de temas frecuentemente evoca- 
dos por la literatura anticlerical se basa en las 
relaciones, ciertas o supuestas, entre clerica- 
lismo y moral. A partir de este punto central, 
los argumentos se dirigen en varias direcciones. 


Primera combinación: apclando a lo esencial de 
la moral cristiana, el anticlericalismo reprocha 
al clero que no practique las virtudes que pre- 
coniza. Así, en el caso del dinero, el cristia-! 
nismo predica el espíritu de pobreza y la re- 
nuncia a la riqueza; sin embargo los sacerdotes! 
viven confortablemente, aprecian los goces de; 
la vida, y las congregaciones se enriquecen es-| 
candalosamente. ¿Ácaso las órdenes religiosas 
no son ricos propietarios que explotan a sus! 
jornaleros? De hecho, la animosidad de los co-| 
lonos contra los monjes, sus patronos, se en- 
cuentra muy a menudo en la base del anticle-' 
ricalismo rural de algunas regiones dominadas; 
por grandes abadías. Ese mismo argumento ha! 
sido continuamente empleado en el terreno de! 
la moral sexual: se echa en cara a los sacerdotes | 
que no observan los deberes que ellos imponen | 


a los demás, y se les acusa, por lo tanto, de | 
hipocresía. 


Segunda variante para quienes no aceptan sin 

- discusión la moral cristiana en su conjunto: se 
señalan las faltas de los clérigos a sus principios. 
para denunciar el carácter inhumano y total-' 
mente inaplicable de las obligaciones que la: 
Iglesia impone a nuestras pobres existencias. Se | 
opone el buen sentido de la moral natural, que: 
acepta las exigencias de la naturaleza, a la aus- ` 
teridad y a la llamada a la mortificación tan ca- | 
racterísticas de la moral cristiana. Esta forma | 
de anticlericalismo no cree en la maldad del 
hombre: rechaza el dogma del pecado original 
y combate los esfuerzos de la Iglesia por con- 
travenir y vejar las inclinaciones naturales. 


DN 


| 
i 
i 


dente o no y se alza contra la idea misma de. 
que el hombre deba conformarse a ciertas re- 
glas externas: su anticlericalismo no cs sino una 
manifestación específica de un rechazo gene- 
ralizado de todos los sistemas éticos. 

A esos grandes ternas, pueden añadirse otros 
muchos según los diferentes acontecimientos 
históricos o las preocupaciones de una deter- 
minada época. Así, tal o cual tema predomina 
o se impone a otros en un momento dado, 
eclipsándolos o integrándolos. En este sentido 
puede afirmarse que el anticlericalismo posee 
también su propia historia, 

4. SocioLoGía. Puede hablarse asimis- 
mo de una sociología del anticlericalismo, 
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como consecuencia de la diversidad de los me- 
dios y de los grupos en que se produce o en el 
seno de los cuales encuentra durante un cierto 
tiempo el ambiente más adecuado para des- 
arrollarse. Dicha sociología tiene también una 
historia, ya que los grupos sociales más acce- 
sibles a la argumentación anticlerical no son 
siempre los mismos. Por añadidura, el anticle- 
ricalismo se adapta a los diferentes medios y 
puede revestir, en consecuencia, formas dife- 
rentes: existe un anticlericalismo rural y un 
anticlericalismo urbano; un anticlericalismo 
popular y otro de élite social o cultural. Aun- 
que todas estas formas tienen puntos en co- 
mún, cada una de ellas posee también su propia 
originalidad. El anticlericalismo rural consti-- 
tuye seguramente el precedente más antiguo: 
tal vez no haya desaparecido nunca de aquellas 
regiones donde el paganismo logró sobrevivir 
durante más tiempo. Pese a que algunos de los 
sentimientos que originan el anticlericalismo 
son muy evidentes, otras causas siguen sin po- 
der determinarse: ¿Por qué las regiones vitivi- 
nícolas son generalmente tan anticlericales? Lo 
mismo puede observarse respecto a ciertos ofi- 
cios. En las sociedades urbanas el anticlerica- 
lismo se ha extendido, al parecer, de arriba 
abajo, como si las capas populares hubieran 
imitado el comportamiento de las categorías 
superiores. Así, la aristocracia se adelantó a la 
burguesía: ésta resperaba todavía al clero 
cuando hacía ya mucho tiempo que la nobleza 
había adoptado una actitud hostil frente a la 
Iglesia. Del mismo modo, la mayoría del pue- 
blo testimoniaba todavía una cierta reverencia 
ante el clero en la época en que la burguesía se 
había hecho volteriana. No se trata de un pro- 
ceso lineal, sino que sufre también involucio- 
nes. Así, la aristocracia francesa retornó de su 
exilio mucho menos anticlerical de lo que era. 
En cuanto a la burguesía, si era en Francia ma- 
yOritariamente anticlerical a mediado 


contra el peligro revolucionario— esa explica- 

ción no logra dar cuenta del fenómeno en todas 

sus dimensiones. El observador debe limitarse 

a comprobar modestamente que la historia del 

sentimiento anticlerical presenta flujos y re- 

flujos. 

Estos pocos rasgos generales exigirían gran 

cantidad de análisis subsidiarios en campos más 
limitados: así, sería preciso estudiar el anticle- 
ricalismo de los militares, muy pronunciado 
hasta casi el final del siglo x1x; definir el de los 
enseñantes, más ideológico, ligado a la com- 
petencia de ambas enseñanzas y mantenido por 
la tutela que en tiempos pretéritos ejerciera el 
cura sobre el maestro; evocar el de los viajantes 
de comercio que representaron un importante 
papel en la difusión de los temas más superfi- 
ciales del anticlericalismo popular. La historia 
general del anticlericalismo es pues la suma de 
muchas historias particulares, cada una de las 
cuales apunta en direcciones distintas, a modo 
de distintas variaciones sobre un número li- 
mitado de temas comunes. 

5. CONCLUSIÓN. Para finalizar, surge una j 
cuestión. La historia del anticlericalismo se | 
presenta estrechamente ligada a la del clerica- | 
lismo; su solidaridad se verifica incluso en el 
paralelismo de sus evoluciones: a cada una de 
las ofensivas del clericalismo corresponde un 
aumento de la fiebre anticlerical. Si hoy nos pa- 
rece posible hablar de la desaparición de la fo- 
bia anticlerical, ¿no será porque la Iglesia más 
sospechosa de pretender establecer su dominio 
sobre los espíritus y los gobiernos, el catoli- 
cismo romano, ha repudiado el triunfalismo y 
ha reconocido solemnemente en el concilio Va- 
ticano 11 la legitimidad de la libertad de con- 
ciencia? Sigamos el razonamiento y extrapo- 
lemos las curvas. Supongamos que las Iglesias, 
fieles a sus presentes resoluciones, lleguen 

hasta el fin en la evolución en la que se han 


s del si- comprometid limi definitivamente 
lo xax, i A P ido y climinen definiti 
glo xıx, RR sectores de la misma vol- todo resto de clericalismo, Imaginemos una re-| 
vieron al redil de la Iglesia a finales del mismo 


ligión exenta de toda veleidad de recaer en laj 
confusión de poderes y competencias, ¿estaría, 
abocado también a desaparecer para siempre el 
anticlericalismo? En otras palabras, ¿está su 
existencia ligada a la del clericalismo hasta el 
Punto de que no sobreviviría después de la des- 
aparición de este último? Tal es la teoría de! 
muchos anticlericales. También es la esperanza 
de muchos cristianos. Pero todavía no se puede: 


siglo y más todavía entre 1930 y 1950. Algunos 
historiadores tratan de explicar este cambio de 
actitud por motivaciones sociopolíticas: el 
miedo a la subversión y la amenaza socialista 
había empujado a las clases acomodadas a arro- 
Jarse en los brazos de la Iglesia, Aunque ese 
cálculo inspiró a muchos políticos —sirva de 
ejemplo Thiers, que buscó el apoyo del clero 
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asegurar nada. En efecto, existe en el anticle- 
ricalismo un elemento, probablemente irreduc- 
tible, que no se resigna ante la existencia del 
clero, que no tolera que el hecho religioso 
pueda ejercer influencia alguna sobre el com- 
portamiento de los creventes, y mucho menos 
que el hecho religioso pueda ser también un 
hecho social, ya que incluso la religión más 
modesta, la más discreta, la que con más 
ahínco trata de no hacer sombra a la indepen- 
dencia de la colectividad y a la libertad del pró- 
jimo, no puede, sin renegar de si misma, re- 
nunciar a ejercer una determinada influencia 
sobre la conducta de los hombres en la socie- 
dad. 


= Desensuanización. — Iglesia. 
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ANTICRISTO. El An 
mo el adversa7:o de Cristo por excelencia, ha 


ocupado siempre 1 sio importante en las 


representac: 

Cristo). 
La representación cristiana del Anticristo 

a— escatologia judía, que 


e sus raíces en | 


ı Ez 38-39). Yanvén triunfa ante sus 
enemigos y manifiesta su — reino en la propia 
— Jerusalén (Zac 14). El libro de — Daniel 
aplica estas visiones 2 Antíoco Epifanes, el so- 
berano perseguidor, y anuncia su humillante 
derrota (Dan 8,8,24). Tanto e] mundo judío 
(IV Esdras) como la Iglesia cristiana asumirán 
y actualizarán a menudo la profecía de Daniel, 

El adversario de Dios al final de los tiempos 
se convierte así en el adversario de Cristo. En 
su discurso escatológico, Jesús pone en guardia 
frente a los falsos cristos, capaces de seducir 
con sus prodigios incluso a los elegidos (Mc 13, 
2155). — Pablo, en un texto oscuro, calma las 
inquietudes de los tesalonicenses declarando 
que el Adversario, el Hombre inicuo que se 
erige en el templo de Dios, no ha llegado 

n, porque alguien lo retiene (2Tes 2,3-10). 


O 


in del mundo. La palabra | 
procede del griego anuerristos (adversario de | 


$8 


La actividad del Adversario aparece evocada en 

una cita de Dan 11,36, lo cual demuestra que 

Pablo se orienta en el marco de las represen- 

taciones tradicionales. El —= Apocalipsis de, 
Juan presenta un desdoblamiento: junto a la/ 
Bestia marina, que personifica el poder impe-!| 
rial, la Bestia de la tierra desempeña el papel; 
del falso profeta que induce a los hombres al 
adorar a la imagen de la Bestia sacrilega (Ap! 
13). El término antikbhristos sólo se encuentra! 
en las cartas de — Juan (1]n 2,18-22; 4,3; 2Jn: 
7) y en plural. En una auténtica desmitologi- 

zación de la figura, Juan presenta como anti-!| 
cristos a los cristianos que se apartan de la_co-| 
munidad porque rehúsan admitir la plena di-; 
vinidad de Cristo o la realidad de su > encar-| 
nación. + i i 

Los — padres de la Iglesia intentaron a me- 
nudo unificar las diversas representaciones de 
la Biblia. — Ireneo, por ejemplo, presenta al 
Anticristo como un personaje individual que, 
en los últimos tiempos, «recapitulará toda la 
apostasía del diablo» (Adv. Haer. V, 25). Ter- 
tulizno es el primer testigo de una interpreta- 
ción que encontrará un amplio eco: el imperio 
romano, manteniendo el orden en la sociedad 
(cf. Rom 13), constituye el obstáculo provi- 
dencial para la irrupción del mal. Más tarde, 
los comentaristas bizantinos y latinos aplicarán 
esta doctrina al Basileus de Constantinopla o al 
soberano del sacro imperio romanogermánico. 
San Agustín adoptará por su parte una solución 
más prudente, declarando ignorar el pensa- 
miento de Pablo (La ciudad de Dios, XX, 19, 
2); aducirá, sin embargo, las diversas conjetu- 
ras de su tiempo, y sobre todo la referente al 
imperio romano. 

Hubo que esperar a la época moderna para 
que la exégesis, más consciente de los orígenes 
míticos de estas representaciones, dejara de 
identificar el Anticristo con un personaje con- 
creto. Tomando en consideración esa figura, la 
Biblia pone en guardia contra la idea de una 
tranquila evolución de la humanidad hacia el 
progreso espiritual. La manifestación de la ver- 
dad encuentra el obstáculo del paroxismo de la 
mentira, La última llegada de Cristo (> pa- 
rusía) no vendrá a coronar cl progreso natural 
de la sociedad, sino que pondrá fin al combate | 
que desde los orígenes enfrenta a las dos ciu-| 
dades: la una, edificada sobre el egoísmo y el | 
olvido de Dios; la otra, construida sobre el | 
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'amor a Dios hasta el desprecio de sí mismo 


(Agustín, La ciudad de Dios, XIV, 28). 
> Apocalipsis, > dualismo, — escatologia, 
> Juan (cpístolas). 


Bibliografía. E.B. ALLo, L'Apocalypse, París 1933, 
págs. CXXXIX-CXLIII, 219ss; B. RIGAUX, Les épitres 
aux Thessaloniciens, París 1956, págs. 247-280; J. 
Micu, Anticristo, en J.B. Bauer, Diccionario de 
teología bíblica, Herder, Barcelona 1967, reimp. 
1985, cols. 88-93 (bibliografía). 
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ANTISEMITISMO. Aunque el término 
«antisemitismo» no es muy adecuado a su pro- 
pósito, ya que existen otros semitas además de 
los judíos, ha pasado sin embargo al uso co- 
rriente como sinónimo de «antijudaísmo». 

La singularidad del pueblo judío, su intran- 
sigencia religiosa, su resistencia a ser asimilado 
por otras naciones, han provocado siempre 
sentimientos y actos hostiles contra él. La Bi- 
blia está plagada de sucesos, persecuciones, ex- 
clusiones y deportaciones cuya víctima fue 
siempre el pueblo de Dios: desde Nabucodo- 
nosor, en el siglo vı a.C., a Antíoco 1v Epi- 
fanes, en el siglo 11, fueron muchos los gober- 
nantes orientales que reaccionaron violenta- 
mente contra este reducido e inasimilable pue- 
blo, cuyo radical monoteísmo chocaba en to- 
das partes contra el paganismo circundante. Sin 
embargo la helenización de la cuenca medite- 
rránea conllevó una cierta tolerancia e incluso 
una serie de intercambios culturales que, por 
ejemplo, hicieron de Alejandría la capital de un 
judaísmo helenizado. En Palestina, por el con- 
trario, la oposición al amo extranjero —los ro- 
manos a partir del 63 a.C.— será un hecho de- 
terminante. Las dos insurrecciones antirro- 
manas del 70 y del 132 d.C. condujeron a la 
destrucción de Jerusalén y a la dispersión ge- 
neral de los judíos. 

En aquellos mismos años el cristianismo, 
que pretendía ser cl único heredero de la => 
Alianza, iniciaba ya un progreso en el mundo 
romano, que le llevaría a convertirse a princi- 
pios del siglo 1v en religión oficial del imperio. 
A partir de entonces nació y se desarrolló un 
anujudaísmo —el término antisemitismo no 
aparecería hasta cl siglo xıx— específico de los 
cristianos, inspirado en dos temas principales: 
el pueblo judio es deicida, ya que colectiva- 


mente es responsable de la muerte de Jesús; su 
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diáspora a través del mundo representa el cas- 
tigo perpetuo por ese crimen. 

Hay que señalar, sin embargo, que hasta el 
siglo x1 las repercusiones políticas, económicas 
y sociales de dicho mito no llegaron a tener 
consecuencias decisivas: pese a estar sometidos 
a una legislación especial, los judíos de Occi- 
dente siguieron estando mezclados con sus 
conciudadanos cristianos y no se distinguían de 
ellos ni por su forma de vestir, ni por sus ocu- 
paciones, ni por su lengua. Sólo les distinguía 
su fe religiosa, tan fuerte que llegaba a suscitar 
gran interés e incluso numerosas conversiones. 

Con la primera > cruzada, a finales del si- 
glo x1, se dio un paso decisivo hacia el antiju- 
daísmo cristiano activo; a partir de entonces, 
los judíos estuvieron ya fuera de la ley en la 
sociedad cristiana. Tenían un barrio reservado 
—el ghetto—, estaban señalados por el signo 
distintivo del rodete y del tocado puntiagudo, 
excluidos de las actividades económicas nor- 
males y relegados al negocio fiduciario. Esta 
segregación social iba acompañada además por 
una segregación psicológica, achacándoseles 
siempre la culpa en caso de desgracias públicas 
como guerras, epidemias o crisis económicas. 
Fueron víctimas de matanzas como las que en- 
sangrentaron Alemania en 1096 y en 1147, acu- 
sados de «crimenes» como asesinatos rituales, 
profanación de hostias, envenenamiento de 
fuentes, etc., o fueron expulsados: de Ingla- 
terra (1290), de Francia (1394), de España 
(1492), de Portugal (1496)... También la Iglesia 
oficial participó en aquel humillante proceso: 
el 1v concilio de Letrán (1215) promulgó me- 
didas muy segregacionistas y, por supuesto, el 
judío fue una victima privilegiada de la > In- 
quisición, 

Ni la — Reforma, ni el + humanismo, ni el 
Renacimiento consiguieron acabar con el anti- 
judaismo cristiano; bajo formas atenuadas, 
pero a veces tan sangrientas como en la edad 
media (sobre todo en Polonia), la «nación ju- 
día» permaneció al margen de las sociedades 
cristianas, católicas, protestantes u ortodoxas. 
Sólo en el siglo xvni, bajo la influencia de la 
=> Ilustración, las naciones cristianas empeza- 
ron a cobrar conciencia de la injusticia que 
marcaba el destino de los judíos. Francia dio 
ejemplo de un cambio decisivo en este sentido; 
el primero en abordar el tema fue el abate 
Henri Grégoire, un sacerdote de la Lorena 
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cuyo Essai sur la régénération physique et mo- 
rale des juifs, galardonado por la Academia de 
Metz en 1788, tuvo un gran eco. Elegido di- 
putado para la asamblea nacional constitu- 
yente, Grégoire obtuvo el 27 de septiembre de 
1791 el reconocimiento completo de los judios 
como ciudadanos franceses. La emancipación 
se produjo también muy pronto en Estados 
Unidos y. con más retraso, en Europa: en ltra- 
lia (1852), Inglaterra (1866), Alemania (1570) y 
Rusia (1917). 

Sin embargo, la emancipació 
sirvió paradójicamente para fomentar el anti- 
seminsmo: su clara 


arrollo de li economía moderna, concreta- 
mente en los negocios v la banca, pri 


Sn 
mala 


- quejas por los 
ucipación de los į e ientos re- 
volucionarios aumentó los temores de la bur- ` 


himaines 
ce Gobinezu 


cular en Ale- 
idad de los arjos 
2nco-pru- 


emitas. Lo 

2 conti- 
lejandro 11, el 
snos nihilis- 
iucios, em- 


tas que contaban con cóm; 
pezó en aquel país una serie de progroms, cuya 
virulencia se vio reforzada por la decisión de la 
policía zarista de difundir un texto, Los pro- 
tocolos de los sabios de Sión, en el que se «des- 
velzba» una conspiración judeo-masónica en- 
caminada a la subversión universal; este fa- 
moso libelo, reeditado constantemente en to- 
das las lenguas 2 partir de 1902, contribuyó 
muy eficazmente a que el antisemitismo des- 
embocara en una persecución sangrienta, 
Tampoco Francia se vio libre del antiserni- 
tismo. Su corifeo fue cl periodista Edouard 
Drumont (1844-1917), autor, en 1886, de La 
France juive, un «anuario de la difamación» 
(Cruppi) que alcanzó su 201.* edición en 1943; 


n se convir- ` 


yO 


Drumont fundó en 1892 el periódico antise- 
mita «La Libre Parole» y en 1894 lanzó lite- 
ralmente el caso Dreyfus, tratando de relacio- 
nar la «traición» del capitán Alfred Dreyfus 
con su pertenencia a la confesión hebrea. L'Ac- 
tion française (1899) de Charles Maurras y de 
Léon Dauder, nacida también del caso Drey- 
fus, tomó el relevo de Drumont, presentando 
al judio como un «metcco» del que la nación 
debia guardarse. Durante el régimen de Vichy 
(1940-1944), los partidarios de Maurras apli- 
caron una legislación que restringía los dere- 
chos de los ciudadanos judíos. 

En la Alemania vencida de 1918 se fomentó 
un antisemitismo nacionalista que, muy 
pronto, cnistalizó alrededor del partido nacio- 
nalsocialista de Adolf Hitler. La persecución 
nazi, cuya base doctrinal fue Mein Kampf 
(1923) de Hitler, y El mito del siglo XX (1930) 
de Alired Rosenberg, se desencadenó en Ale- 
mania a partir de la subida al poder del nacio- 
nalsocialismo en 1933 y se extendió más tarde, 
entre 1938 y 1545, a la Europa aliada o so- 
metida al vencedor nazi. Se asistió entonces en! 
uerra cristiana a la humillación colectiva del] 
pueblo judío, agravada por sufrimientos inde-! 
cibles y por la voluntad de los nazis de exter-| 
minar hasta la «solución final» a todas las; 
comunidades judías europeas: cuando Hitler! 
se suicidó (1945), seis millones de víctimas ha-| 
bian sido ya sacrificadas a su racismo dema 
cial. 

Dos fueron las consecuencias de la perse-| 
cución nazi: la creación en 1948 del pequeño! 
Estado de Israel (> sionismo), que modificó | 
considerablemente las relaciones de judaísmo | 
con el resto del mundo, pero cuva misma exis- | 
tencia estaría constantemente amenazada, y el | 
nacimiento de las «Amistades judcocristianas» 
que, siguiendo el dictado de las palabras de 
Pío xı (1937): «nosotros, espiritualmente, so- | 
mos semitas» y aceptando las responsabilida- | 
des cristianas respecto al antisemitismo, sen- 
taron la base de una revisión fundamental de | 
las relaciones entre cristianos y Judíos, no sólo | 
en cl plano personal sino también en el plano | 
religioso. 

En nuestros días el antisemitismo permanece 
todavía latente, aunque las conciencias cristia- 
nas están más sensibilizadas ante 
taciones que en tie 
bajo formas más 


sus manifes- 
mpos pasados. Subsiste aún: 
amenazadoras en los Estados! 
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marxistas —sobre todo en la URSS— que to- 
davía sueñan con una integración total, y tam- 
bién en el Oriente Próximo, donde la presencia 
del Estado de Isracl en el corazón del eS 
árabe fomenta un antisionismo muy difícil e 
diferenciar a veces del antisemitismo tradicio- 
nal. 

> Judaísmo, > «Nostra Aetate», —> ra- 
cismo, — Seelisberg, — sionismo. 


Bibliografía. J. ISAAC, Genèse de l'antisémitisme, 
París 1956; L. Poriakov, Histoire de lantisémi- 
tisme, París 4 vol., 1957-1977 (cf. de este autor en 
cast.: Historia del antisemitismo, Siglo XX., Barce- 
lona 1968; De Mahoma a los Marranos, Métodos Vi- 
vientes, Barcelona 1979; La Europa suicida, Much- 
nik, Barcelona 1981; Anschicitz, Oikos-Tau, Vilas- 
sar de Mar ?1966); F. Lovsky, L'antisémitisme 
chrétien, Paris 1970. 
PIERRE PIERRARD 


ANTISEMITISMO PAGANO. Dadas sus 
formas de vida, su cohesión interna y su —> 
proselitismo, las comunidades judías dispersas 
por la cuenca mediterránea provocaban un sen- 
timiento de hostilidad popular que fue reco- 
gido en muchas ocasiones por los escritores pa- 
ganos. Pueden extraerse algunas citas de la am- 
plia recopilación elaborada por T. Reinach: 
«Todos los desgraciados que despreciaban el 
culto de su patria aportaban a los judíos tri- 
‘butos y ofrendas monetarias en masa. Creció 
¡ así el poder de los judíos y creció también por- 
¿que entre ellos existía una lealtad a toda 
¡ prueba, y una caridad inmensa, pero sólo odio 
| y hostilidad respecto a los otros hombres» (Tá- 
cito, Historias, V, 3). En sus Sátiras, Juvenal 
se burla de los judíos que observan la circun- 
cisión y el sabbat, y hace un retrato muy co- 
lorista de la vieja adivina que decía la buena- 
ventura y mendigaba a la puerta de la sinagoga 
(VI, 542ss). 

Esa hostilidad popular se manifestaba a me- 
nudo en altercados o incluso motines en gran- 
des ciudades como Antioquía, Cesarca, Éfeso. 
Flavio Josefo nos ha hecho llegar el texto de 
un cierto número de edictos destinados a pro- 
iteger a los judíos en razón del estatuto de re- 
\ligio licita que César les había concedido. El 
motín más grave estalló en Alejandría durante 
el año 37 de nuestra cra. Mediante una emba- 
jada en Roma, — Filón de Alejandría trató de 
obtener cl respeto para los derechos de la mi- 


noría judía. El emperador Claudio respondió 

con una carta a los alejandrinos que mercce ser 

citada como representativa de las dificultades 

de coexistencia: «Conmino a los alejandrinos a 

comportarse con dulzura y humanidad con los 

judíos, quienes viven desde hace mucho 

tiempo en la misma ciudad que ellos, y a que 

no estorben ninguna de las prácticas tradicio- 

nales con las que honran a la divinidad... Por 

otra parte, ordeno formalmente a los judíos que 

no traten de aumentar sus antiguos privile- 

gios..., que se contenten con gozar de sus in- 

gresos y, ya que viven en una ciudad extran- 

jera, que aprovechen la abundancia de bienes 

que les depara su suerte...» Las dos guerras ju-! 
días (66-70 y 132-135 de nuestra era) contri-, 
buyeron a que la situación se hiciera más difícil 

para el judaísmo en el imperio y a que creciese | 
la desconfianza popular. 


Bibliografía. T. REINACH, Textes d'auteurs grecs et 
romains relatifs au judaïsme, París 1895 (reimp. 
1963); A. PauL, Le monde des juifs à Pheure de Jé- 
sus. Histoire politique, París 1981. 
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ANTOINISTAS. Su misión no es la conver- 
sión, sino el consuelo y la curación por la fe. 
Síntesis de — espiritismo y — teosofia. : 
Origen. Un minero católico belga, Louis 
Antoine (1842-1912), se inició en el espiritismo 
con la esperanza de poder comunicar con su 
hijo fallecido. Descubrió entonces que poseía! 
aptitudes de médium, se consagró a ciertas 
prácticas de curación, creyó haber recibido al- 
gunas revelaciones y ello le indujo a propagar 
su doctrina. ) 
Doctrina. Dios no existe más que en el in: 
terior del hombre. «No creemos en Dios, no 
esperamos nada de él, pero creemos en nos- 
otros mismos y actuamos con naturalidad.» La; 
vida corporal es una ilusión. El único pecado, 
consiste en creer en la realidad de la matena Y, 
en el mal. La curación del cuerpo implica la del | 
alma. , 
Práctica. No existen sacramentos. Las únicas ' 
prácticas son la «operación» para cortar los 
fluidos que causan el sufrimiento y el «reco” 
gimiento» o enseñanza del «Padre». . 
Difusión. 20 000 fieles. Varios cientos de mi- 
les de consultantes. 
Yves DE GIBON 
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ANTROPOCOSMOLOGÍA DEL TAOÍS- 
MO. No es posible comprender el — taoismo 
sin estar habituado a las representaciones cos- 
mológicas chinas y a las consideraciones de la 
antropocosmología. El taoismo se caracteriza 
por una total falta de distinción entre lo pro- 
fano y lo religioso. Sólo será, pues, verdade- 
ramente conocido en materia religiosa lo que 
se verifique como constitutivo del movimiento 
del hombre en el seno del universo. Pero, 
¿cómo proceder? Habrá que estudiar a los clã- 
sicos del taoísmo, meditar las enseñanzas de — 
L-ozi, buscar en el — Zhuangzi v en el = 
Liezi el alcance esotérico de las anécdotas v de 
los discursos o de los diálogos que en ellos se 
proponen. Habrá que tener en cuenta los co- 
mentarios de Wang Bi sobre el Libro de las 
Mutaciones (> Fring) y sobre el Libro del Ca- 
mino y de la Virtud (— Dacaejing). La lectura 
comentarios. ayu- 


ión de las obras antes 


dará mucho a la co 
citadas. Pero, ser. 


lar 


nejar las obras lam. 


tadicional. Alli se 


para un estudio serio 
. en Occidente, re- 


ig 


lo del filosófico que 


| hombre en el universo se 
“o como centro donde se 
cel cielo y de la tierra. 
] primero, el iniciador, 
El influjo de la 


cruzan las infivencias 


zación. 
. obediente, sumisión so- 
f: plimiento visible de lo que el 
realiza. De un czos inicial, establecido en 
lo intemporal (Hundun), se desprenden los — 
hálitos que serán, que son y que han sido el 
cielo intemporal, origen del tiempo, después 
los de la tierra, más pesados, más lentos, más 
toscos. El hombre, sin abandonar radicalmente 
el caos, expresa tanto por su estructura como 
por su animación, el cielo/tierra, del cual es la 
flor exquisita. 

La antropocosmología permite comprender 
como, en China, se representa el origen de los 
individuos y la insistencia con que se recuerda 
la absoluta dependencia de cada uno con res- 
pecto al cielo/tierra que se reverencia y venera 
e a los auténticos padres. El ciclo es mi pa- 

re, la tierra es mi madre, mi destino está fijado; 
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por el cielo y se realiza en mí en y por una 
naturaleza individual, En la confluencia de este 
destino (ming) y de esta naturaleza indivisa 
(xing ), en todo momento, yo (Wo), yo soy y 
subsisto a través de mil y diez mil cambios y 
transformaciones. Sobre este fondo de datos 
independientes de mi voluntad, se articula sin 
embargo una actividad propia. Hay que inten- 
tar vivir. Vivir del universo, por el cielo/tierra, 
sin dispensa del esfuerzo sin el cual mis «almas 
espirituales», insatisfechas, dejarían la compa- 
nía de mis «almas corporales», abocadas a la 
disociación, Es preciso, pues, a cualquier pre- 
cio, mantener la unión y la unidad. Mantener 
la unión de los dos componentes de mi ser, 
mantener en mí el principio de unidad, el Uno 
universal que me fundamenta, que me precede, 
que me sostiene y que no se extinguirá, si 
«yo», en el momento marcado de mis días, des- 
aparezco. Se llama Show Yi la conservación del 
Uno en mí, que preside el mantenimiento de la 
unidad provisional, efímera, que soy. Se pre- 
guntará sin duda qué inmortalidad es posible si 
este «yo» es efímero. La respuesta taoísta es 
simple: el tiempo que se me ha concedido es el 
de la transformación del yo. El yo se salva por 
el efecto de su identificación activa y pasiva con 
el Uno que preside mi existencia. La alquimia 
interna (neidan) es el conjunto de recetas so- 
matizadas de la vida espiritual para transmutar 
en el Uno imperecedero lo que de imperece- 
dero hay ya en mí: lo que le viene del cielo, el 
aspecto — shen, «espiritus» de mi vida de to- 
dos los días. Esta ocupación se llama Yang- 
shen, «alimentar los espíritus», y el esfuerzo 
para que el Uno no se escape de mí, para que 
me guarde, se llama Shou Yi, «guardar el 


Uno». 


> Yang. 
CLAUDE LARRE 


ANTROPOFAGIA > cráncos (culto a los). 


ANTROPOLOGÍA. 1. EL PATRIMONIO DE 
Los HUMANISMOS. El humanismo es una ima- 
gen del hombre o un modelo clásico común- 
mente aceptado, factor de equilibrio y de ar- 
monía, basado cn una noción de «naturaleza 
humana» accesible en concreto mediante la fi- 
losofía, la moral, la religión. Propia de Occi- 
dente esta mancra de afirmar al hombre en la 
cultura y en la sociedad parece venir de lo alto, 
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en el seno de una tradición, y buscar su per- 
manencia. 

La historia del humanismo en Occidente está 
configurada por distintos logros. Hay que re- 
cordar en primer lugar cl humanismo antiguo, 
creado en Grecia y en Roma, que concibe al 
hombre como atleta pletórico de fuerza y de 
belleza, animal racional a su vez, capaz de sa- 
biduría, de prudencia y de mesura (A.J. Fes- 
tugitre, A. Rivaux). Tras el advenimiento del 
cristianismo, el humanismo medieval presenta 
un pensamiento de escuela (escolástico), imago 
dei e imago mundi, modelo de fe que se expresa 
en las sumas teológicas, la mística y el amor 
cortesano, los monasterios, las catedrales, las 
cruzadas y el feudalismo (M.M. Davy, G. 
Duby). El humanismo del Renacimiento es un 
regreso a la antigüedad y a la naturaleza. Flo- 
ración súbita, itinerario e iniciación, arte de vi- 
vir y de pensar, la imagen del hombre del Ri- 
nascimento se torna «comerciante» y «aventu- 
rera» incluso en Asia y en América (E. Gilson, 
A. Koyré, H. Védrine). El humanismo del si- 
glo de las — Luces convierte el saber en patri- 

; monio de las grandes enciclopedias. La luz lím- 
| pida de la razón, la eclosión de la libertad. la 
¡ resolución de las revoluciones configuran la 
¡ semblanza de un hombre sabedor de sus «de- 
rechos» y de su ciudadanía (P. Hazard, G. 
Gusdorf). El humanismo burgués, imagen va 
muy europea, templa el espíritu en los espacios 
' ordenados de la vida urbana, de las mansiones 
, y de las residencias lujosas, de los negocios y 
del juego. El patrimonio, la banca, la univer- 
sidad, la moral elitista de una clase enriquecida 
| entroncan el placer del hombre y el placer de 
! Dios (J. Aynard, R. Pernoud). 

En ese mismo tiempo, que es el de los tiem- 
pos modernos, el humanismo cientificista, po- 
tenciado por el desarrollo de las ciencias ex- 
perimentales, subraya la objetividad y la uni- 
versalidad del conocimiento. La verdad de la 
ciencia tiende a convertirse en cl espejo de 
la verdad del hombre, de la mano del positi- 
vismo, del cientificismo, del agnosticismo me- 
tafísico, moral y religioso (D. Dubarle). El 
drama del humanismo ateo estalla como una 
tormenta en el verano de la razón práctica. 
Tras > Feuerbach, — Comte, — Proudhon, 
los «maestros de la sospecha» (> Marx, — 
Nietzche, — Freud) atizan la «conciencia cul- 
pable» del hombre del siglo xx. Pero este úl- 
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timo, tras escuchar la voz de Dostoievski, se 
pregunta ya por qué la emancipación del 
hombre se encuentra ligada a la incredulidad 
(H. de Lubac). Desde entonces, ningún huma-; 
nismo se impone en un conflicto de imágenes: 
del hombre consideradas tan pronto «reducto- 
ras» como «instauradoras» (A. Etcheverry, P. | 
Ricocur). Mientras tanto, algunos preparan, en | 
historia de las religiones, un «nuevo huma- 
nismo» (M. Eliade). i 
2. LA AVENTURA DE LAS ANTROPOLOGÍAS. 
La antropología se presenta como una expe- 
riencia concreta, diferencial, compleja, de la 
«condición humana» y de sus posibilidades de 
evolución. Este empirismo del hombre «que se 
hace», surgido en Occidente pero aplicable a 
los demás continentes culturales, es poseedor 
de propiedades ambivalentes. De carácter prác- 
tico O funcional, está expuesto a un esquema- 
tismo simplificador. De naturaleza dinámica, 
se inclina a un pluralismo disolvente. De tipo’ 
creador más que reproductor, se encuentra 
amenazado por la utopía y el delirio. Al con- 
trario que el humanismo, las antropologías vie-l 
nen generalmente de abajo, en el marco de una 
búsqueda colectiva, v se orientan hacia una 
transformación general. i 
Tres fases rigen la evolución de la antropo- 
logía, fases que se suceden y desarrollan en una 
relación con el humarismo. La regla es la 
emancipación. En un principio, la antropolo-| 
gía permanece dentro del humanismo. Hay| 
afirmación sin emancipación. La parte prisio-' 
nera de una experiencia viva de la condición 
humana se expresa de este modo en el terreno 
del pensamiento, de la acción, de la religión y | 
del arte. Esta larga gestación conduce a una se- 
gunda fase en el momento en que la antropo- 
logía se explicita y llega a separarse del huma- 
nismo. Hay afirmación con emancipación. Un 
estado de conflicto surge como consecuencia 
de que la imagen del hombre se elabora en ra- 
zón crítica v en libertad colectiva, en el marco 
de una ética de los valores y de la existencia, 
bajo el aliento de una religión de la humanidad 
en marcha. Ya no se trata de «proyectar» en el 
ciclo, sino de «hacer» en la historia del mundo 
y de la materia. El trabajo del hombre, obrero! 
de lo social y de sí mismo, se convierte en la 
punta de lanza de las antropologías y anima las 
nuevas adquisiciones de la economía, de la po~, 
lítica y de la ideología. 
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Una tercera fase está sin embargo en marcha, 

ya que la antropología se ha hecho solidaria del 
progreso de la ciencia. En efecto, en Ja matriz 
primero de las diversas formas de humanismo, 
y después fuera de ella, las ciencias afirman 
progresivamente la autonomía de su objeto y 
la independencia de su método. En un princi-: 
pio «ciencias exactas» de carácter teórico y a 
veces contemplativo, pasan a ser «ciencias cx- 
perimentales» encaminadas a hacer que surja la 
verdad del intercambio entre el hombre y la na- 
turaleza. La observación, la hipótesis, la ex-, 
perimentación y la verificación funcionan 
como preguntas y respuestas en un laboratorio 
cuyos límites no son otros que los del universo! 
y de la sociedad. Ese diálogo empírico pro- 
yecta al hombre su propia imagen con tal in- 
sistencia que las ciencias experimentales ter- 
minan por convertirse en «ciencias humanas». 
El rostro perdido, que el humanismo no con- 
sigue devolver, tende 2 formarse en el crisol 
de las «ciencias del hombre». La aventura de 
las antropologías se encuentra ante un doble 
desafío: por una parte, ¿cómo reconducir hacia 
la unidad de un corpus y de una empresa las 
piezas del rompecabezas que se desprenden de 
las ciencias, espejo fragmentado en el que el, 
hombre no se reconoce más que escindido? Y | 
por otra parte, ¿qué lugar deben ocupar las 
«ciencias religiosas» que parecen prolongar las 
ciencizs humanas y orientar hacia un nuevo hu- 
manismo? 

3. LA ANTROPOLOGÍA FUNDAMENTAL. Ens 
razón del aspecto fragmentario de las antro- 
pologías, se ha empezado 2 desarrollar un mé- 
todo comparativo y asociativo, que da lugar a 
una «epistemología» de las ciencias humanas! 
cuyas etapas son la «multidisciplinaridad», laj 
«pluridisciplinaridad» y la «interdisciplinari- 
dad» U. Piaget). Esta última se abre, por Otra 
parte, a una «transdisciplinaridad» (É, Morin). 
Técnica de unificación, la antropología fun- 
damental se presenta como la práctica reflexio- 
nada de una superación en el conocimiento y 
en el devenir. Pero el valor que aporta a una 
superación unificadora se mide por su aptitud 
Para ser fundamento. La dinámica de la antro- 
pologia fundamental es, como la de la ciencia, 
posicional, 

Sin embargo, la ciencia del hombre es inter- 
pretación. No es reductible ni a la gran rama 
del «saber» ni a Ja más reciente de la «idcolo- 
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gía» (J. Granier), ya que opone a cllas la pa- 
noplia del intérprete: el sujeto y la persona, el 
proyecto creador de la existencia individual, la 
soledad y la solidaridad, la revelación intencio- 
nal de una verdad que se da y que se oculta. 
Este conjunto hermenéutico y comportamental 
es practicable en la unidad primordial que 
puede devolver a cada uno la experiencia de la 
> kenosis antropológica (S. Breton). Se trata 
sin lugar a dudas de aquello a lo que H. de Lu- 
bac se refería cuando oponía el espíritu de Dos- 
toievski a los promotores de las ideologías 
ateas. La kenosis antropológica es recurso a un 
estado de inocencia preservada, de infancia hu- 
millada vacua et libera mente. Es una forma) 
anterior de trascendencia que hace posible la! 
unidad. Esta «nada» que ya lo es todo, para-! 
doja de debilidad y de potencia, signo elemen-! 
tal de contradicción, asegura in anima la aper- 
tura de la antropología. 
Sus formulaciones son, sin embargo, discu-| 
tidas. La ciencia del hombre, convertida en la- 
boratorio entre el objeto perdido y el sujeto 
errante (F. Dumont), se estanca en el saber, en 
la ideología, en las formas mentales de la mís- 
tica. Cuatro pilares le procuran, no obstante, 
las garantías de una justa evolución. La sim- 
— i 
bólica fundamental eleva la imagen del hombre 
primordial hasta las raíces del universo que al 
aliento aúna, en la violencia, eros y lo sagrado, į 
hasta los resplandores del mito, en la fuerza co- 
lectiva del rito, en los logros del arte (C.G. => 
Jung, M. — Eliade). La epopeya culturalista 
funde las reciprocidades de la naturaleza y de 
la cultura (C. > Lévi-Strauss). Las diferentes 
versiones de una antropología social y cultural! 
ayudan a situar al hombre en el intercambio de! 
encuentros lúcidos y fervientes (P. Mercier, S. 
Clapier-Valladon). Más allá de un terreno «in-' 
tercultural» hoy día controlable, se msc 


ya los espacios de una experiencia «transcu] 
tural». La aventura tecnológica confirma la cra 
de las nuevas relaciones que se establecerán en- 
tre ciencia, técnica, desarrollo y sabiduria (]. 
Habermas, G. = Friedmann, E.F. Schuhma- 
cher). En concreto, el empuje de una razón lla- 
mada a globalizar (J. de Rosnay), a sistemati- 
zar (J. Lesourne), a conformar (B. Walliser), a 
administrar (F. Perroux), provoca la emergen- 
cia de una «ética colectiva» y la de una ol 


abierta» capaces de gobernar el proceso de uni- 
ficación del mundo, 
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Finalmente, el esfuerzo de las ciencias reli- 
glosas restituye a cada creyente, en historia 
comparada, la experiencia de un «Dios vivo» 
en las encrucijadas de la magia, de lo sagrado, 
del culto, de la tradición. Una antropología re- 
ligiosa, interpretación del fenómeno religioso, 
abre la obra de un — homo religiosus que muy 
bien podría ser, a escala terrestre, el principio 
unificador apto para reconducir el espíritu em- 
prendedor de las antropologías hasta la verdad 
de un nuevo humanismo. 

> Alma en la Biblia, — ciencia de las reli- 
giones, — ciencia, racionalidad, creencia, —> 
cultura, > historia comparada, —> humanismo 
cristiano, —> ideología, > imaginación, = lai- 
cismo, > Luces (filosofía de las), > mito, => 
religión, — rito, — sagrado, — símbolo, —> 
tecnología, —> trabajo, — utopía. 
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sión, > Juan Pablo 1 desarrolla una santro- 
pología adecuada», una «visión íntegra del 
hombre y de la humanidad», fundada en la teo- 
logía bíblica del hombre creado a imagen y se- 
mejanza de Dios, como una persona libre y 
responsable, llamado a vivir, como Dios, Pa- 
dre, Hijo y Espiritu Santo, en una comunión 
de personas. Es el erbos original del hombre, 
su manera de ser, tal y como fue deseada por 
el creador desde un principio. El hombre ha 
vuelto a encontrar, por la gracia de Cristo, su 
estado de inocencia primitiva perdido por el 
n pecado original. Dios Amor ha creado los seres 
a su imagen, personas capaces de amar como el 
ama. El Padre ama al hijo, el Hijo ama al Pa- 
dre, y el Espiritu Santo es su amor recíproco. 
El amor entre Dios y el hombre es tambiér, un 


yuan! 


or humano 
J entre el hombre y la mujer (zs e 2552). y los hijos 
que son su fruto. En esta vida de amor es 
donde el hombre v la mujer encuentran la ple- 
nitud de su ser y de su felicidad. En su misterio 
íntimo, Dios no es soledad sino familia. El 
lleva en si mismo la paternidad, la filiación y 
la esencia de la tamiz que es el amor. A su 
imagen, la familia hum constituye una 
asamblea eclesiásuca, una Iglesia doméstica, 
Juan Pablo 1 desarrolla su filosofía antro- 
pocéntrica de una manera circular y no lineal, 
en temas que se entrecruzan de una manera sig- 
nificativa alrededor del — misterio del hom- 
bre, al que regresa incansablemente. «El hom- 
bre, una vez más el hombre», proficere en me- 
dio de una enciclica (A edempror Hominis), vi- 
brante alegato en favor de la dignidad del hom- 
bre, palabra que aparece 359 veces en todo el 
texto. Cristo, nombrado 250 veces, recorre el 
camino de cada hombre, y la Iglesia, nombrada 
200 veces, toma a su vez la senda que ha se- 
guido Cristo para encontrar al hombre. Anun- 
clar a Jesucristo es anunciar la dignidad del 
hombre del que Juan Pablo 11 se yergue en de- 
Íensor ante los foros internacionales, desde la 
ONU a h Unesco: «El hombre que, en el 
pee bardo es el único sujeto óntico de la 
¿+ €S de este modo su único objeto y su 
término... No podemos imagi l 
sin beida a ginar una cultura 
Bana: umana y sin causalidad hu- 
ien el terreno cultural el homb iem- 
pie dl hedopine m el hombre es siem- 
r indini rean: es el hecho primordial | 
al de la cultura, Y esto lo es el| 


hombre siempre en su totalidad: en el conjunto 
integro de su subjetividad espiritual y mate- 
rial... Pensando en todas las culturas desco de- 
cir en voz alta, aquí, en París, en la sede de la 
Unesco, con respeto y admiración: “¡He aquí 
al hombre!” Quiero proclamar mi admiración 
ante la riqueza creadora del espíritu humano, 
ante sus incesantes esfuerzos para conocer y 
consolidar la identidad del hombre: de este 
hombre que está presente siempre en todas y 
cada una de las formas de cultura. » 

«Cuanto más se centra la misión de la Iglesia 
en el hombre, escribe Juan Pablo 11 en Dives 
in misericordia, más se hace, por decirlo así, 

| antropocéntrica, y más debe afirmarse y rea- 
lizarse de manera teocéntrica, es decir, orien- 
tarse en Jesucristo hacia el Padre.» Dios se hizo 
hombre para que, en Cristo, el hombre sea le- 
vantado, realizado, completado en su huma- 
nidad y elevado, a la dignidad de hijo de Dios. 
También cl respeto por los derechos in- 
alienables de la persona humana está en la base 
de todo, como afirmó ante la Unesco: «Me re- 
mito a este origen, a este comienzo, a esas pre- 
misas y a esos primeros principios.» Mientras 
que las ideologías dividen demasiado a menudo 
sobre un tema en el que habría que ponerse de 
acuerdo, Juan Pablo 11 descarta a la vez el ma- 
terialismo dialéctico y el idealismo exacerbado 
y afirma la conjunción orgánica y profunda del 
teocentrismo y del antropocentrismo en la his- 
toria del hombre. Lejos de oponer los contra- 
rios como si fueran antítesis irreductibles, pre- 
tende su inciusión y su superación. La huma- 
nidad, en cuanto trascendente, se realiza ple- 
namente por la gracia, una gracia que es poder 
de amor, misericordia del Padre reencarnado| 
en el Hijo. 
También la distinción entre «ser» y «tener» 
es algo fundamental en el pensamiento de Juan! 
Pablo 11. La persona se realiza en un universo 
personalista y comunitario, a la inversa de una 
civilización materialista objerivizante y unidi-, 
mensional, que es la negación de una cultura 
auténtica, «El redentor del hombre, Jesucristo, 
es el centro del cosmos y de la historia,» Esta 
afirmación preliminar de la enciclica Redemp- 
tor Hominis es la clave de la antropologia cris- 
tiana de Juan Pablo 11, de la que se ha escrito 
que es una antropología de la gracia. De esta) 
revelación surgen la adoración a Dios y la ad- 
miración por el hombre, que la revela a sí; 


97 


mismo en cl caos de las ideologías arcas reduc- 
toras y mutilantes. La antropología de Juan 
Pablo n integra la totalidad de la experiencia 
humana en la unidad esencial de la persona en 
acción, incomunicable en el fondo y centro de 
comunión a la vez, a imagen del Dios trinita- 
rio. Esta articulación entre la relación con el 
otro y la relación con Dios es fundamental: la 
persona se desarrolla en la relación «yo-tú» y; 
en la relación «yo-Dios» que la funda y que! 
plasma la trascendencia de la persona en la ac- 
ción. Éste es cl fundamento de la exigencia 
ética: prioridad de la ética sobre la técnica, pri- 
macía de la persona sobre las cosas, superio- 
ridad del espíritu sobre la materia. El Estado 
no tiene otro deber más que favorecer ese 
pleno desarrollo de las personas que constitu- 
yen el pucblo de una nación. Como ser pro- 
yectado a los demás, el hombre no puede vivir 
sin amor y exige respeto. De este modo, no 
puede haber paz donde los derechos del hom- 
bre son violados, incluidos los religiosos, ya 
que, en un último análisis, toda actividad po- 
lítica, “nacional e internacional, procede del 
hombre, se ejerce para y por el hombre, desde 
el primer instante de su concepción y conforme 
a su plena dimensión humana «todo hombre y 
todo el hombre». El hombre supera infinita- 
mente al hombre, un hombre creado a imagen 
de Dios y redimido por Jesucristo. Juan Pablo 11 
lo ha recordado con gran fuerza en el corazón 
del universo materialista construido en Nowa 
Huta: «Acordaos de una única cosa: Cristo no 
aprobará jamás que el hombre sea considerado, 
ni que se considere a sí mismo, sólo como un 
instrumento de producción, y que sea apre-! 
ciado, estimado y valorado conforme a un crl- 
terio semejante, Cristo no lo aprobará nunca. | 
Por esto quiso ser crucificado, para oponerse a 
toda degradación del hombre, incluida la de- 
gradación mediante el trabajo.» En efecto, 
Dios no produse, pero trabaja, y su acto crea- 
dor es amor, Lo mismo se puede decir del 
hombre, que en la producción es reducido a la 
categoría de objeto, mientras que en el trabajo 
él es sujeto ercador, libre y responsable, cons- 
ciente y solidario. Esta es la verdad sobre el 
hombre revelada en una meditación antropo- 
lógica sobre el misterio de la noche de navidad: 
«Este mensaje se dirige a cada hombre, al 
hombre en su humanidad, Navidad es la Nesta 
del hombre, El nacimiento del hombre, uno de 
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los millones de hombres que han nacido, que 
nacen y que nacerán en la tierra, Un hombre, 
un clemento de esta inmensa estadística. No 
fuc una casualidad que Jesús viniera al mundo 
en una época de empadronamiento, cuando un 
emperador romano quería saber cuántas pcr- 
sonas vivían en su país. El hombre, objeto del 
cálculo, entra en la categoría de la cantidad: 
uno entre millones. Y, al mismo tiempo, es un 
ser único, completamente singular. Si nuestras 
estadísticas humanas, nuestras categorías hu- 
manas, nuestros sistemas políticos, económi- 
cos y sociales humanos, las simples capacida- 
des humanas no consiguen asegurarle al hom- 
bre la posibilidad de nacer, de existir y de ac- 
tuar como ser único y completamente singular, 
todo ello lo tiene asegurado gracias a Dios. 
Para él y frente a él, el hombre es siempre algo 
único, absolutamente singular: algo cterna- 
mente pensado y eternamente elegido, alguien 
llamado y nombrado por su propio nombre. 
Así sucedió con el primer hombre, Adán, y así 
es para el nuevo Adán que nació de la virgen | 
María cn el portal de Belen: “Le pondrás por, 
nombre Jesús””» (navidad 1978). l 

— Espiritualidad cristiana, — humanismo 
cristiano, — Juan Pabio 11. 
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de textes, 1949-1978, trad. tr. del polonés, Paris 
1980; À l'image de Dieu, homme et femme, Une lec- 
iure de la Genèse, trad. tr. del italiano, 1980; Persona 
e Atto, uad. it. del polonés, Ciudad del Vaticano 
1982 (trad. cast. Persona y accion, B.A.C., Madrid 
1982); S. GrRyown, L'enthropologia di Giovanni 
Paolo 11, en La vow nei doerto, Postsoiptun: al- 
l'insegnamento di Joannes Panlus Pp. 11, Buionia 
1951; G. KaunowskKi, Karol Wojtyla face à Max 
Scheler, en «Revue thomiste-, 1980, págs. 456-405; 
La pensée de Jean-Paul H sur Ubomme ct la famille, 
Paris 1981; J.R. MareLLo, Essai sur la philosophie 
anthropologique de Jean-Paul 11, 1951; A. Vot- 
TAwsKt, El hombre: el acto y la conciencia según Ka- 
rol Wojtyla, y Tanerusz Srarno, El desarrollo del 
pensamiento ético del cardenal Karol Wojtyia, en 
«Collectanea Theologica», Varsovia 1980; P. Pou- 
varo, Un pape, pour quoi fuire?, 1980; L'himannme 
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chrétien de Jean-Paul I, en Église et cultures, 1981; 
G.H. WiLtiams, The mind of jobn-Panl II. Origins 
of bis tought and action, Nueva York 1981; N'ayez 
pas peur! André Frossard dialogue avec Jean-Paul 7 i, 
Paris 1982 (trad. cast. «No tengáis miedo». André 
Frossard dialoga con juan Pablo 11, 1982). 

Paur POUPARD 


ANTROPOLOGÍA DEL LENGUAJE. La: 
antropología del lenguaje se ocupa del pro- 
yecto que F. de Saussure, sin haberlo clabo- 
rado, propone como «lingüistica externa», € 
implica las relaciones entre lengua, lenguaje, | 
sociedad y cultura. Se han realizado numerosos 
trabajos sobre este tema. Existen dos grandes 
líneas de orientación: en una el lenguaje y la 
sociedad se presentan como dos entidades se- 
paradas cuya confrontación pretende esclare- 
cerlas mutuamente; en la ora ambos desem- 
bocan en un plano específico con intención de 
síntesis. La antropología del lenguaje, que se 
atene 2 la segunda jinez, es unz disciplina 
abierta, en estrecha dependencia de los temas 
y los problemas que los zutores in: esugan. Su 
Objeto es la investigación de hechos que inte- 
resan a diversas disciplinas pero cue uenen por 
común denominador el lenguzje. Éste es el acto 
social, el término histórico y el lugar de una 
semántica cultural. 

De todos los temas que abarca el campo de 
estudio de una antropología semejante no con- 
sideraremos 2quí más que el de la oralidad (cul- 
tura en que la palabra, incluso con el zpoyo de 
lo escrito, resulrz predominante), v los textos 
de estilo oral, para tratar de dar una respuesta 
a la pregunta que plantea Marcel => Jousse 
desde 1931: «¿Cómo se las arregla el hombre, 
situado en medio de las innumerables acciones 
del universo, para conservar el recuerdo de di- 
chas acciones y para transmitirlas fielmente, de 
generación en generación, a sus descendien- 
tes?» 

En la oralidad, lz comunicación está cir- 
cunscrita por el espacio-tiempo en el que se si- 
túan quienes hablan. En la escripturalidad, la 
escritura permite una ruptura radical al liberar 
la memoria de la memorización, al permitir cl 
anonimato social y al privilegiar el acceso a los 


mensajes por la percepción visual. En la ora-, 
lidad los Mensajes son sonoros, asociados a la' 
identificación social de quienes las intercam- 
bian. Las relaciones entre oralidad y cscriptu-; 


ralidad son antinómicas o complementarias, 
como hoy se puede observar, por ejemplo, en 
África negra. Tal investigación implica que el 
escrito sea relativizado, no para negar, lo que 
seria absurdo, la eficiencia y la importancia his- 
tórica, sino para integrarlo en el conjunto glo- 
bal de los soportes materiales de la comunica- 
ción y explicitar la diferencia que existe entre 
la redacción escriptural y el «poner por es- 
crito» los textos transmitidos oralmente; Es 
evidente que una investigación semejante posee 
implicaciones sobre el estudio de las liturgias y 
de los textos religiosos, y sobre el de sus trans- 
misiones mediante el proceso, muchas veces 
atestiguado en la historia, de las traducciones. 
En la oralidad se plantea previamente una 
problemática de la memoria, problemática en 
la que la antropología de Marcel Jousse en- 
cuentra sus raices, La — memoria es la asun- 
ción de los textos de estilo oral por parte de los; 
depositarios-transmisores, de las fijaciones ma- 
teriales (grabados, grafismos, escarificaciones, 
etc.) de los mensajes de la onomástica. Ade-' 
más, la palabra es concebida y vivida como una 
«fuerza», al mismo tiempo factor de integra-: 
ción y de desintegración social, tensión entre. 
una hiperglosia (alabanzas, torneos Oratorios)| 
y una hipoglosia (lenguaje alusivo, palabras! 
transpuestas que se convierten en palabras neu- i 
iras) E 
En la oralidad, los textos memorizados) 
transmiten un saber que interesa a todos los 
planos de la vida social. El estilo oral de los 
textos es una pedagogía, un saber que es tra- 
dición viva. El problema crucial se plantea en 
el momento de su paso a la escritura, ya sea en 
relación con la propia historia de la escritura, 
ya sea con las necesidades catequísticas o po- 
liticas actuales, Hay, por ejemplo, textos de la 
Biblia en los que se advierten ciertas interfe- 
rencias con Jos formulismos de estilo oral, en 
la medida en que esos textos han sido puestos 
por escrito y no redactados en un sentido es- 
tricto. Para no anular el estilo oral, al poner 
por escrito un texto se hace necesaria una 
riuno-tipografía, una disposición puntuada 
conforme a los ritmos internos de los textos, 
Estos responden a los ritmos respiratorios de 
la voz, preceden a las necesidades fisiológicas 
de los que leen en voz alta, Por tanto, la lo- 
cución en la catequesis y en la liturgia es el re- 
curso normal de la comunicación e 


n las socie- 
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dades en las que el comportamiento viene in- 
formado por la oralidad. 

Hay otra razón para no anular el estilo oral. 
En los textos orales, tal y como hoy día se pre- 
sentan, forma y contenido se encuentran en 
simbiosis. Las repeticiones, lo recurrente en 
cuanto a pronombres y partículas, las parata- 
xis, el recurso a las «fórmulas», a la contigüi- 
dad de signos análogos pero no idénticos, son 
otros tantos procedimientos que facilitan la 
memorización, pero que, sobre todo, van por 
delante de la atención del público receptor al 
que se dirigen y, por consiguiente, por delante 
de la recepción de un significado en el que se 
ve implicada toda la comunidad. Una vez más, 
el estilo oral es una pedagogía. 

Así es uno de los ejes de la antropología del 
lenguaje. Sería preciso mencionar la lengua de 
los lenguajes religiosos conforme a las expe- 
riencias relacionadas y a las culturas étnicas, 
conforme a las historias que las han puesto en 
contacto. Sería también necesario mencionar 
las posibilidades de emergencia de una primera 
lengua en una situación de bilingüismo, en la 
que la segunda lengua adquiere una predomi- 
nancia conflictual. Tal emergencia significa, de 
hecho, la transferencia a la lengua de una ca- 
pacidad de expresión adecuada a las necesida- 
des actuales de los intercambios lingüísticos. 
La aproximación a estos problemas debe ser 
crítica, con el fin de asegurar a la lengua una 
escritura conforme a su sistemática, y antro- 
pológica para poder abarcar el conjunto de las 


relaciones implicadas en el plano social y cul- 
tural. 


— Benveniste, > Jousse. 


Bibliografía. «Afrique et langage» (revista publicada 
bajo la responsabilidad científica de la Asociación del 
mismo nombre, 28, rue d'Assas, 75006 París); M.* 
Houns, Anthropologie linguistique de PAfrique 
noire, París 1971; E. Bonvini, Interrogations sur le 
langage religieux, en Humanisme et foi chrétienne, 
París 1976; G, CALAME-GRIAULE, Langage et cul- 
tures africaines, Essais d'ethno-linguistique, Paris 
1977; H. MEscHONNIC, Critique du rythme, An- 
thropologie historique du langage, Lagrasse 1982; P, 
ZUMTHOR, Introduction å la poésie orale, Paris 1983. 
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Bibliografía. A, NEHER, L'existence juive, Solitude 
ct affrontements, París 1962; L'exil de la parole. Dy 
silence biblique au silence d'Auschwitz, París 1970; 
R. ARON, Or sonffle PEsprit?, Judaisme et chré- 
tienté, París 1979. 


Jacques VipaL 


ANTROPOMORFISMO. El lenguaje bí-, 
blico atribuye a Dios una forma humana, asig-| 
nándole sentimientos y acciones también hu-! 
manos. Así, Dios tiene un rostro (Éx 33,11), | 
ojos (Sal 11,4), una voz (Am 1,2) y corazón 
(Gén 6,6). Descrito con el aspecto de un hom- 
bre, Dios realiza las acciones correspondientes: 
ve (Ex 3,4), oye (Núm 11,1) y habla (Ex 33, 
11). La actividad divina reviste las formas pro- 
pias de la del hombre: como alfarero, Dios mo- 
dela al hombre a partir del polvo de la tierra 
(Gén 2,7): como jardinero, hace brotar árboles 
(Gén 2,9); como guerrero combate (Ex 14,14- 
25); como albañil, las manos de Dios edifican 
un santuario (Ex 15,17)... El lenguaje antro-! 
pomórfico utilizado a la hora de hablar de Dios 
invade toda la Escritura y no es diferente del 
empleado ex los textos religiosos de las cultu- 
ras vecinas. Después del diluvio Dios respira el: 
perfume calmante del sacrificio ofrecido por 
Noé (Gén 3,21); la expresión se encuentra ya 
en el texto de Atrahasis (III, v. 34; —> diluvio): 
los dioses respiraron el olor. El texto bíblico 
adopta esta expresión sin manifestar ningún 
embarazo, señal de que este modo de hablar no 
sorprendía a nadie. El lenguaje antropomórfico 
sobre Dios no es, sin embargo, el único que 
utiliza la Biblia, y aparece junto a él la convic- 
ción profunda de que Dios no es el hombre 
(Os 11,9) y de que hay una alteridad propia de 
él. La afirmación de Dios a Moisés: «Tú no 
puedes ver mi rostro, pues el hombre no puede 
verme y seguir después con vida» (Éx 33,20), 
ha sido tomada en serio por toda la tradición 
israelita, El lenguaje antropomórfico tenía la 
ventaja de revelar a un Dios vivo, próximo al 
hombre; si implicaba algún peligro, la prohi- 
bición de las imágenes recordaba la imposibi- 
lidad de reducir al Dios de Israel a la categoria 
de > ídolo. 7 . 
La tradición de Israel revela que el lenguaje ; 
antropomórfico tenía sus límites. Cuando el 
profeta — Isaías ve al Señor (6,155), la descrip- 
ción se limita al trono y a la parte inferior de 
su manto, pero no va más allá; el texto subraya | 


ANTROPOMORFISMO 


¡concretamente la majestad de aquel que es cl 
¡verdadero rey del pueblo. Cuando — Ezcquiel 
concluye su visión declarando que ve «sobre 
esta forma del trono. una figura con apariencia 
de hombre» (1,26), es a la vez fiel a la tradición 
profética más antigua y desca acentuar con su 
propio lenguaje la alteridad de Dios, que nadie 
ni nada pueden comprender. Presente en el 
hombre, Dios es también el Dios escondido (Is 
45,14-15): 

“Los traductores griegos de la Biblia (= Sc- 
tenta) trataron de atenuar el lenguaje antro- 
pomórfico sin poder hacerlo desaparecer. En 
lugar de traducir Ex 24,10 —«vieron al Dios 
de Israel»—, escribieron: «vieron el lugar en cl 
que estaba el Dios de Israel», sin duda para sub- 
ravar la trascendencia de Dios. pero también 
para respetar la doctrina sobre la imposibilidad 
de ver a Yahvéh (cf. Ex 33.11). 

El lenguaje antropomórfico utilizado para 
hablar de Dios es uno de los instrumentos bi- 
blicos con los que se traduce la relación de 
Dios con la humanidad y no puede climinarse 
sin correr el riesgo de quedarse con una mera 
noción abstracta de Dios. 

= Dios en el A.T.. — icono, — idolatria. 


Bibliografia. F. M: 
l'homme. Etude de lz 
Dieu dans l'Ancen 


1952, T 


a limage de 
spirorphigie de 
Ncuchåtel- Paris 


Testsamen:, 


Tacores BrIEND 


ANTROPOMORFISMO (Grecia) — cos- 


mogonía (Grecia) — epicurcismo. — Grecia. 


ANTROPOSOFÍA. Movimiento de esote- 
usmo cristiano fundado por R. Stener cn 
1913, cuando se pradujo la escisión de la So- 
ciedad teosófica, de la que Annie Besant aca- 
baba de separar toda el ala germanica. La an- 
troposofía es una sociedad espiritual, de ins- 
Piración rosacruciana y maniquea. v fue creada 
con el fin de luchar contra el materialismo. 
Preconiza una cristología cósmica basada en la 
Interpretación esotérica y maniquca de los 
evangelios. Su finalidad es transmutar el mal en! 
len y Ja materia en esencia de luz espirirval. | 
à antroposofia es una gnosis que se adquiere; 
Alia Una iniciación con el fin de encaminar | 
rn las realidades espirituales. La | 
posófica pretende dar acceso a | 
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los misterios cósmicos y liberar en el hombre 
fuerzas espirituales que le acerquen a Dios, 
tuera de todo dogma y de toda organización de 
Iglesia. 

La antroposofia se presenta como una teo- 
gonia, una cosmogonía y una psicología que 
crean una moral, una pedagogía y una estética. 
Steiner tomó su punto de partida en la tradi- 
ción teosófica, un esoterismo oriental que en- 
seña la pluralidad de las existencias ascendentes 
del alma humana así como la evolución de la 
humanidad merced a la influencia de los po- 
deres espirituales que la dirigen. El fundador 
introdujo un elemento nuevo y capital en su 
modo de ver: la impulsión del Cristo cósmico 
en la evolución de la humanidad. Así pues, ini- 
ciación, reencarnaciones sucesivas e impulsión 
eristica constituyen los tres puntos de apovo 
del movimiento. l 

La antroposofia no es una religión. No tiene 
lugares de culto ni sacerdotes; su centro espi- 
ritual, el Goetheanum erigido en Dornach, 
Suiza, no posee capilla, pero sí una importante 
biblioteca, auditorios, estudios, salas de espec- 
táculo, erc. Su finalidad es iluminar los espí- 
ritus y no salvar almas. La antroposofia de 
Steiner concede gran importancia a la obra de 
— Man. un iniciado portador de la sabiduría 
de — Buddha, de la ciencia y de los misterios 
orientales. v lleno de impulsión crística. Según 
Steiner. Mani, iniciado por Cristo. vivió el 
misterio del Gólgota independientemente de la 
tradición histórica. Comprendió cl sentido de 
las unieblas y supo que la tierra fue luminosa 


en un principio. Cristo, según los antropóso- $ 


fos, es la entidad espiritual solar que ilumina el ' 
camino de la humanidad, resplandeció en >; 


Ahura Mazda, se manifestó en Palestina y con- ' 


tinúa su acción en el mundo. 

Durante la semana de navidad de 1923, Stei- 
ner convirtió el movimiento antroposófico en 
la «Sociedad Antroposófica Universal» e hizo 
del Goetheanum de Dornach una «universidad 
libre de ciencia espiritual», encargada de in- 
vestigar en el terreno de las fuerzas espirituales 
de la humanidad: pocsía, música, artes plásti- 
cas, matemáticas, astronomía, biología, medi- 
cina y agricultura. La Sociedad se expandió en 
un principio por Alemania, luego por Alsacia, 
Suiza, Inglaterra v Estados Unidos. Sufrió una 
serie de crisis y sobre todo la oposición del ré- 
gimen hitleriano. Tras la guerra de 1940-1945, 
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intensificó sus actividades con vistas al naci- 
miento de un mundo nuevo. Millares de miem- 
bros y espectadores acuden cada año al Goet- 
heanum para asistur a las representaciones de 
los dramas escritos por Steiner y por Steffen, 
o con objeto de participar en las conferencias, 


` estudios y seminarios. El número de escuelas 


steinerianas no ha cesado de aumentar; la edi- 
ción de los manuscritos del fundador avanza 
con gran rapidez. La Sociedad publica varias 
decenas de periódicos destinados especial- 
mente a sus miembros. 

Junto a las actividades propiamente dichas 
de la Sociedad, existe una actividad religiosa, la 
Christengemeinschaft, «la comunidad de los 
cristianos», fundada por un antropósofo, el 
pastor luterano Frederic Rittelmeyer. Dicha 
fundación, creada en Dornach en 1922, con el 
apoyo y la aprobación de Steiner, está inspi- 
rada en las iglesias cristianas. Aunque preco- 
niza una actitud de libre examen en el terreno 
doctrinal, hace hincapié en un culto y una 
liturgia a imitación del ritual católico. Esta 
comunidad, independiente de la Sociedad, 
sigue, sin embargo, las huellas de la antro- 
posofía. Aunque limitada en un principio a 
Alemania, con sede en Stuttgart, se ha exten- 
dido por diversos países de Europa y Amé- 
rica. En el interior de la comunidad exis- 
ten hombres y mujeres que ejercen un mi- 
nisterio, 

> Mani, —> maniqueísmo, — Steiner, — 
teosofía, 


Bibliografía. R. Guenon, La théosopbie, Paris 
1928; L. DE GRANDMAISON y J. TONQUEDEC, La 
théosophie er Panthroposopbie, París 1939; B. 
MARTIN, Von der Anthroposophie zur Kirche, Es- 
pira 1950. 

Jurien Ries 


ANUBIS. El dios Anubis, patrón de los em- 
balsamadores y guardián de la necrópolis, fue 
asimilado a los chacales y perros salvajes que 
merodean alrededor de los cementerios. Hijo 
de > Osiris y de — Isis o de > Nefthys, se 
le invocaba como embalsamador de Osiris y, 
en calidad de tal, velaba el proceso de los ritos 
de momificación y purificación de los cuerpos. 


Su santuario principal se levantaba en la Ci- 


nópolis griega o «Ciudad de los perros», en el 
Egipto central. — 


q€<EXH———_—————_—_—_— a y 
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Bibliografía. J. Vannier, La religion égyptiennt, 
París 1949, págs. 84-85, 
Marle-HÉLENE RUTSCHOWSCAYA 


ANUNNA (religiones mesopotámicas). En 
sumerio: A.nun.na.ke,.ne; es un grupo de dio- 
ses que aparece mencionado como tal, pero del 
que ignoramos qué divinidades lo componían, 
en qué número y con qué funciones. 

En acadio: Anunnakú (Anúnaka sería más 
exacto). Como en sumerio, son citados en los 
textos literarios, las oraciones y los conjuros. 
El término designaba, originariamente, a la co- 
lectividad de los dioses, incluyendo los infer- 
nales. Los Igigú son divinidades astrales, de 
origen semítico, atestiguados a partir de época 
paleobabilónica. Según textos más recientes, 
los Igigú son divinidades celestes y los Anun- 


nakú infernales. 
Henri LIMET 


APAM NAPAT. Dios iraní e indio cuyo 
nombre significa «nieto de las aguas». Es una 
personificación del fuego como hijo de las 
plantas (de las que se obtiene frotando dos as- 
tillas secas una contra otra) que son a su vez 
hijas de las aguas, de las que surgen y se nu- 
tren. En el — Avesta es uno de los dioses ca- 


lificados de => abura, «señor». Su nombre 
ica A 


quizá está emparentado con el de Neptuno. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


APATURIAS. Esta fiesta jónica, celebrada 
sobre todo en honor a las divinidades de la fra- 
tría (Zeus, Atenea, Apolo), revestía un carácter 
familiar. En Atenas tenía lugar en el mes de 
pyanepsion (octubre-noviembre) y duraba tres 
días. El primer día (dorpia) se caracterizaba por 
una cena que reunía a los phratores; el segundo | 
(anarrysis), por diversas oblaciones. El tercero | 
(koureotis) derivaba su nombre de koxreion, un ; 
> sacrificio «de tonsura» que incluía un car- ; 
nero o un cabrito, y que acompañaba a 'a 
ofrenda (¿a — Artemis?) que hacían de su ca- 
bellera los hijos de los ciudadanos, una vez 
cumplidos los dieciséis años. Era un rito que 
expresaba la llegada a la pubertad legal y que- 
daba ratificado con la inscripción en el registro 
de la fratría. De este rito hay que diferenciar 
las simples presentaciones ante los phratores de' 
los niños en su primer año (con un sacrificio 
denominado meion), las de las niñas de la 
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misma edad, ceremonias probablemente facul- 
tativas, y, en fin, las de la joven esposa por su 
marido (durante el banquete llamado gamelia). 


Bibliografía. J. Lapar5E, L'áge correspondant ay sa- 
crifice du koureion..., en BAB, 5.* serie, 39 (1953), 
págs. 358-394. 

JULES LABARBE 


APIS. El toro sagrado Apis fue venerado 
desde época muy temprana en el Egipto faraó- 
nico, alcanzando una gran popularidad en el 
segundo milenio antes de nuestra era. En un 
principio era una divinidad de la fecundidad, 
asociado a Ptah, creador del mundo según los 
teólogos de Menfis. Posteriormente se asimiló 
a Osiris, de quien tomó su carácter funerario. 
El ritual de inhumación del animal divino se 
completaba con una serie de ceremonias: luto 
durante setenta días, procesiones y enterra- 
miento en las catacumbas del Serapeum de 
Menfis. La entronización del nuevo Apis, ele- 
gido entre las crías por su piel manchada, se 
celebraba con grandes fiestas públicas, 
GUILLEMETTE ANDREU 


APOCALIPSIS. Es éste el último libro del; 
Nuevo Testamento, y se refiere al fin de los 
tiempos. El Apocalipsis ejerció una gran in-| 
fluencia sobre la espiritualidad de los primeros 
siglos cristianos y de la edad media, y sobre 
todas las manifestaciones del arte. Baste recor- 
dar la torre porticada de Saint-Benoit-sur- 
Loire (mediados del siglo x1) cuyos doce pila- 
res evocan la Jerusalén celeste (Ap 21,12-16) y 
cuyos tímpanos románicos representan la glo- 
ria de Cristo, rodeado por los símbolos de los 
cuatro evangelistas (Ap 4); la tapicería de An- 
gers (entre 1375 y 1380); los grabados de Du- 
rero (siglo xv) y de G. Doré (siglo x1x); el 
Aleluya de Haendel, etc. El Apocalipsis for- 
ma parte del patrimonio religioso y artístico 
de la humanidad. Conviene, pues, presen- 
tar de forma clara el contenido y los proble- 
mas de interpretación. 
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mesas de recompensa para los vencedores (Q-, 
3). Los capítulos 4 y 5 nos hacen partícipes de 
la liturgia celeste: adoración del Todopoderoso 
por los cuatro vivientes y los veinticuatro an- 
cianos, entronización del Cordero, el único 
que puede abrir el libro de los siete sellos. A 
cada uno de estos sellos corresponde una pri- 
mera serie de azotes (6). La visión de la mul- 
titud de los elegidos constituye un intermedio 
consolador (7) antes del septenario de trom- 
petas (8-9), que corresponde a una nueva serie 
de calamidades. El Vidente recibe entonces una 
segunda investidura profética, con una misión 
que concierne a todos los pueblos, ya que la 
realización del plan divino es inminente. Tras. 
la visión de los dos testigos que serán muertos 
y que más tarde resucitarán en Jerusalén, los 
capítulos 12 y 13 nos presentan a los prota- 
gonistas del drama: la Mujer que engendra al' 
zarón y sufre la persecución de la Bestia infer- 
nal y de su ayudante, el falso profeta (> Anti- 
cristo). En contrapartida, el Vidente contempla 
al Cordero vencedor sobre el monte Sión (14) 
y a los elegidos que entonan el himno de Moi- 
sés tras haber franqueado el mar transparente 
mezclado con fuego, El septenario de las copas 
(16) es seguido por el anuncio de la ruina de 
Babilonia, la ciudad sangrienta, denunciada 
como la gran Prostituta de la tierra (17). El > 


de los tiempos. Los polemistas utilizaron el li- 
bro para denunciar a sus adversarios, por ejem- 
plo, la primera Bestia sería el símbolo del pd 
pado (Wicleff, J. Hus, Calvino). 

Sólo un cuidadoso estudio literario preciso 
permite evitar la arbitrariedad, Ya en el siglo 
Iv, Victorino de Pettau comparó entre sí los 
tres septenarios (sellos, trompetas y copas) e 
Inauguró la teoría denominada de la «recapi- 
tulación», Los estudios verdaderamente cien- 
tíficos comenzaron en el siglo x1x, cuando se 
trató de definir el género literario del Apoca- 
lipsis y su medio de origen. Un hecho estable- 
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cido es la pertenencia de la visión de san Juan 
al género — apocalíptico, frecuente en el ju- 
daísmo tras el libro de > Daniel. Como obras 
contemporáneas del Apocalipsis de san Juan se 
pueden citar el Baruc siríaco y el IV Esdras E 
apócrifos del A.T.). El género apocalíptico, li- 
teratura de tiempos de crisis, afronta el temible 
problema del triunfo aparente del mal y de la 
persecución del pueblo de Dios. Para descifrar 
el plan misterioso de la Providencia, los auto- 
res de los apocalipsis recurren a un complejo 
simbolismo, a menudo basado en profecias an- 
teriores, y se empeñan en determinar la fecha 
de la próxima intervención divina. Se trata 
también de devolver la confianza a los lectores 
tentados de ceder ante la duda. 

- Sin-embargo, la clasificación del género no 
basta para ofrecer la clave del Apocalipsis. La 
escuela de historia de las religiones (> Reli- 
gionsgeschichtliche Schule) ha tratado de des- 
cifrar los símbolos recurriendo a las antiguas 
mitologías, Por su parte, Gunkel desveló la co- 
rrespondencia entre los mitos de los orígenes 
(Urzeit) y los del fin del mundo (Endzeit). Al- 
gunos autores han tratado de descifrar el Apo- 
calipsis con ayuda de los datos que facilitó Fla- 
vio Josefo sobre la guerra judía (66 a 70) y ba- 
sándose en la leyenda de Nerón. Otros se han 
interesado sobre todo en los problemas litera- 
rios, y han propuesto una delimitación en el 
texto actual de los elementos pertenecientes a 
dos ediciones sucesivas (M.E. Boismard). 

En el actual estado de las investigaciones, el 
método más fructífero se inspira en la teoría de 
la recapitulación, que renuncia a leer el Apo- 
calipsis como una crónica profética., El autor 
se propone desvelarnos los actores sobrenatu- 
rales de la historia y el sentido profundo de los 
acontecimientos, 
mente, Para ello se inspira constantemente en 
las visiones y en los símbolos del A.T. El libro 
de > Ezequiel, en concreto, es explotado sis- 


temáticamente, al igual que otros símbolos tra- 
dicionales com 


este modo, 


una nueva lectura cristológica del A.T. y una! 
profecía sobre el carácter universal de la 
Iglesia, pese a la persecución del imperio ro-| 
mano. 

Autor y fecha. El autor se Presenta a sí 
mismo como Juan, exilado en Patmos por 
causa de la palabra de Dios (1,9). ¿Se trata de] 


no describirlos anticipada- ` 


o el del Cordero pascual. De; 
el Apocalipsis aparece como/ 
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apóstol, autor del cuarto evangelio, corre 
afirma la tradición más antigua, o de otro Juan, 
tal y como sostiene Dionisio de Alejandria 
(mediados del siglo 111) para oponerse al — mi- 
lenarismo? Llega a esa conclusión tras advertir 
las diferencias de estilo y de doctrina entre arn- 
bos escritos. Una parte de las Iglesias de 
Oriente rechazó durante un cierto tiempo el 
Apocalipsis, mientras que en Occidente se co- 
mentó siempre con fervor. La pertenencia del 
Apocalipsis al + canon de las Escrituras fue 
aceptada, por fin, unánimemente. Desde la! 
época moderna la mayoría de los exegetas du- 
dan que sea el mismo el autor del Apocalipsis 
y del cuarto evangelio; sin embargo, las pro-| 
fundas afinidades en la doctrina, pese a la evj-' 
dente diferencia de género literario, invitan a 
atribuir ambas obras a la misma escuela de san 
Juan (P. Prigent). 

Se fecha, por lo general, el Apocalipsis al fi- 
nal del reino de Domiciano (81-96). Imbuido 
de sus privilegios divinos, el emperador escan- 
dalizó a Roma al proclamarse dominus ac deus 
(según Suetonio). En las provincias orientales 
se asistió a un crecimiento del culto imperial 
implantado desde la época de Augusto (> 
culto imperial). Quienes se negaban a partici- 
par en el mismo quedaban al margen de la so- 
ciedad (Ap 13,1555) y se arriesgaban a las más 
graves persecuciones (> persecuciones). Juan 
de Patmos, opuesto a todo compromiso con 
aquella idolatría del poder personal, respondió 
con un no tajante y denunció a los nicolaítas,! 
que aceptaban participar en los sacrificios en. 
honor del emperador (Ap 2,6.15.20ss). Esa 
aceptación escondía un juicio negativo sobre la! 
«carne» y los compromisos terrenales: el <yo»| 
profundo no sería modificado por los gestos! 
exteriores. Si esta interpretación fuera correcta,! 
el Apocalipsis denunciaría las primeras formas, 

€ => gnosticismo. La llamada a resistir espi-| 
ritualmente (13,10) y la glorificación de los! 
mártires anuncian temas que serán retomados! 
por los padres de los primeros siglos. 

Ciertos autores fechan la primera edición del 
Apocalipsis a fines del reinado de Nerón (M.E. 
Boismard) e interpretan la visión de los dos tes- 
tigos (11) como si se refiriera al martirio de los 
apóstoles Pedro y Pablo en Roma. Los argu- 
mentos en favor de esta tesis no son muy se- 
rios. Desde el reinado de Nerón hasta la edi- 
ción definitiva del Apocalipsis pasa el tiempo 
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necesario para que surja la levenda sobre el re- 
greso en vida al emperador (Ap 13.3). 

El mensaje del Apocalipsis. El estudio del gé- 
nero literario hace vanas todas las especulacio- 
nes sobre la fecha del fin del mundo o los pro- 
legómenos del juicio final. Aunque para el 
Apocalipsis el fin ilumina el presente, describe 
aquél ante todo para alentar a los fieles en la 
crisis a la que se enfrenta. De un extremo al 
otro del libro el Cordero aparece como el per- 
sonaje principal cuyo amor redentor ilumina 
incluso los momentos más sombrios (1,5). 
Vencedor mediante su sacrificio (5.5). asegura 
su victoria a todos los que se mantengan firmes 
hasta el fin. La cristologia del Apocalipsis, 
muv elaborada, recuerda muv a menudo la del 
cuarto evangelio. Cristo nos es presentado 
como el «testigo fiel y verdadero» (3,14), cl 
Principio de la creación de Dios (3.14) y lleva 
el nombre de — Logos. en tanto que Palabra 
profética de Dios (19,13). La importancia con- 
cedida a Jerusalén como ciudad mesiánica 
aproxima también los dos libros de san Juan. 
“Ta lelesia del Apocalipsis. humilde minoría 

de perseguidos. podria verse tentada a reple- 
garse sobre si misma como una — secta. Cier- 


n las escenas de matanzas que 


tamente no falta 
siempre han excitado la imaginación (p. ej. 14, 
19ss: 19.15-21): la impaciencia de los oprimi- 
dos (6,10: ¿Hasta cuándo?) se libera con ello. 
Sin embargo, la mayoría de las visiones corrige 
esa impresión de violencia v testimonia el uni- 
versalismo del Vidente que sabe que el Evan- 
gelio eterno está destinado 2 todas las naciones 
(14,6). Restringir la salvación a los 144 000 fic- 
les marcados por el sello divino (7,1-8). es co- 
nocer mal el valor simbólico de los números. 
El capítulo 7, al manifestar la universalidad de 
la Iglesia, cuyos miembros procedían del puc- 
blo judío y de las naciones paganas, está pla- 
gado de himnos de alabanza; la Jerusalén ce- 
leste aparece como una ciudad abierta. llena de. 
luz. guc atrae a las naciones (21,24), El río mi- 
lagroso, símbolo del — Espíritu Santo (22,1 
extraido de Ez 47). garantiza cl retorno del — 
paraíso sobre la tierra: «Ya no habría conde- 
nación contra nadic:> La derrota del Dragón 
corruptor será definitiva. El Apocalipsis. Jejos 
de ser un libro de catástrofes, debe ser leido 
como un mensaje de esperanza. ES 
El anuncio del retorno de Cristo (cf. 1,7 y 
22,17.20) es constante a lo largo del texto. An- 
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tes de la última venida eclebrada como los es- 
ponsales entre el Cordero y la Jerusalén celes-| 
tial (211-4), el autor evoca otros aconteci- 
mientos en el curso de la historia —en la que 
los azotes son considerados como una llamada 
a la conversión (11,13) — y especialmente su 
presencia en la celebración litúrgica (3,20). 
Muchos símbolos poscen un valor bautismal o 
eucaristico (P. Prigent): dado su rico reperto-/ 
rio de innovaciones, de fórmulas hímnicas, el 
Apocalipsis nos permite, finalmente, aproxi- 
marnos a la liturgia cristiana de finales del si- 
glo 1. El historiador tiene mucho que aprender’ 
de este libro, pese a que ciertos simbolos per- 
manecen todavia sin aclarar. 

— Anticristo, —' apocalíptico, — apócrifos 
del A.T., —= culto imperial, — Daniel, => 
Juan, — milenarismo. 
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A. Erentrr, Introducción a la Biblia, vol. I. Her- 
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WIKLXHAUSLR. El Apocalipsis de san Jrean, vol, IX 
del Comentario de Ratisbona, Herder, Barcelona 
1981. , 
EDOUARD COTHENET 


APOCALÍPTICO (género) 1. GENERALI- 
papes. El término griego apocalypsis, castella- 
nizado cn apocalipsis, quiere decir_«revclaz 
cion». El mundo antiguo era muy aficionado 
“a la literatura de revelación, si bien bajo dos 
lormas muy precisas: los oráculos y presagios 
debidos a las técnicas de adivinación, y las 
especulaciones esotéricas transmitidas en los 
círculos de iniciados. Aunque cl judaísmo es- 
tuvo abierto a la influencia de las culturas 
orientales, sobre tudo a partir de la época he- 
lenística, no es seguro que la corriente apoca- 
liptica se desarrollara bajo la influencia deter- 
minante de Irán, donde esa literatura es mucho 
más tardía. El judaísmo mantuvo más bien la 
corriente profética, más familiarizada con las 
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visiones, los sueños y la construcción imagi- 
naria de cuadros escatológicos (relacionados 
con el —> juicio de Dios y con el «mundo ve- 
nidero»). Los «ángeles-intérpretes» de las vi- 
siones forman parte ya de la obra de Ezequiel 
y Zacarías, Los puntos en los que se centra el 
interés en los apocalipsis son los «misterios» 
del mundo invisible, del origen y del fin, de la 
recompensa individual en el más allá (> re- 
surrección, vida cterna, — paraíso e infiernos, 
etc.), del designio de Dios que se realiza a tra- 
vés del acontecer de la historia y al que se en- 
cuentra ligada dicha recompensa. En este úl- 
timo punto, el género apocalíptico judío no 
presenta paralelismo"alguno con las literaturas 
orientales antiguas. Esa fe en un plan divino 
dio lugar a una cierta obsesión por «cl fin» a 
partir del momento en el que el judaísmo tuvo 
que enfrentarse con crisis que pusieron en pe- 
ligro su propia existencia (persecución de Antí- 
oco Iv Epifanes en 167-164 a.C.). 

2. DESARROLLO LITERARIO DEL GÉNERO 
APOCALÍPTICO, a) En el judaismo se da impro- 
piamente el nombre de «apocalipsis» a ciertas 
recopilaciones tardías, como Is 34-35 c Is 24- 
27. El género fue inaugurado con algunos —= 
apócrifos como las partes antiguas del libro de 
Henok y ciertos pasajes del Testamento de 
Leví. En la propia Biblia aparece de forma pre- 
dominante en los sueños y en las visiones del 
libro de — Daniel. Tras la crisis desatada en 
164, vuelve a aparecer en las últimas secciones 
de Henok, el Testamento de Moisés (entre 7 y 
20 de nuestra era) y ciertos textos de > Qum- 
rán como la Regla de la guerra. Así pues. la 
mentalidad apocalíptica caracterizaba el am- 
biente en que vivió Jesús. 

b) Sería improcedente decir que Jesús la 
hace suya viviendo en la obsesión del fin del 
mundo, si bien en los aspectos proféticos de su 
mensaje no duda en retomar ciertos temas 
(como la > resurrección) y ciertos materiales 
literarios cuyo origen se encuentran en esc gé- 
nero apocalíptico (Mc 13: Lc 17,20-37). 

c) En esta línea, el cristianismo primitivo 
conserva algunos elementos apropiados a los 
aspectos escarológicos de su mensaje, p. ej. en 
san Pablo (1Tes 4,13-17; 1Cor 15: 2Tcs 1,6-10; 
2,3-12) y sobre todo en cl > Apocalipsis de 
san Juan que es, sin duda, la composición 'li- 
teraria más perfecta del género. Este tiene una 
continuación en los > apócrifos cristianos (as- 
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censión de Isaías, Apocalipsis de san Pablo, san 
Pedro, Baruc, Esdras griegos, etc.). El —> 
gnosticismo también recurrirá al género en su 
literatura de propaganda. 

d) Tras la destrucción de Jerusalén (70), el 
judaísmo produjo todavía los dos grandes 
Apocalipsis de Baruc (siríaco) y de Esdras 
(IV Esd). Las autoridades rabínicas reaccio- 
naron, sin embargo, contra este género, cuyas 
especulaciones y obsesión por el «fin» contri- 
buyeron a poner en tensión los espíritus y a 
precipitar una guerra que acabó en catástrofe. 
Como consecuencia de ello, la literatura apo- 
calíptica sería proscrita, con excepción de Da- 
niel, y su producción desaparecería a partir del 
siglo 11. No obstante, ciertas especulaciones 
esotéricas subsistieron incluso en medios tal- 
múdicos (I Henok hebreo) y hacia el siglo vii 
el género apocalíptico conoció un nuevo re- 
nacimiento. 

e) Este género literario inaugurado en la 
antigúedad oriental pasó a todas las literaturas 
cristianas y a las artes que se inspiraban en 
ellas, bajo la influencia de las traducciones de 
la Biblia y de los apócrifos. Ha tenido conti- 
nuación en las literaturas modernas de Occi- 
dente, sobre todo en el caso de los poctas, con 
cuyo modo de recurrir a los simbolos presenta 
claras afinidades. Citemos la Divina Comedia 
de Dante, las obras esotéricas de William Blake 
y ciertos textos de Victor Hugo (en La légende 
des siècles y La fin de Satan), aunque en el caso 
de estos dos últimos autores se está muy lejos 
de alcanzar la inspiración bíblica, dados los te- 
mas de que se ocupan: se trata en ellos más bien 
de un gnosticismo postcristiano. 

= Apócrifos A.T. y N.T., — Biblia, + Da- 


nicl, — escatologia. 


Bibliografia. La bibliografia técnica ha sido recopi- 
lada por J.B. Frey en el art. Apocalyptique, DBS, 
t. 1, col. 326-354 (hasta 1925): por M. DeLcor, E. 
Jacos, P.M. BOGAERT y J. Sriassny, en Apocalypses 


vol. 1, Herder, Barcelona *1982, cols. 322-329 (bi- 


bliografía). 
PIERRE GRELOT 


APÓCRIFOS (O PSEUDOEPÍGRAFOS) 
DEL ANTIGUO TESTAMENTO. 1. Ge- 
NERALIDADES. a) La terminología protes- 
tante denomina apócrifos a los libros que los 
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autores católicos llaman denterocanónicos (=> 
Biblia), mientras que los católicos denominan 
apócrifos (literalmente: libros «ocultos») a las 
obras escritas al margen del canon de las Es- 
crituras que en el protestantismo reciben el 
nombre de psexdoepigrafos (literalmente: fal- 
samente atribuidas a sus pretendidos autores). 
Estas denominaciones, consagradas por el uso, 
son susceptibles de critica, va que la pseudo- 
epigrafía fue de uso cornente en la ar ugiedad 
y los libros «secretos» eran los que pertenecian 
a las sectas esotéricas (como los — gnósucos). 
Hay que tener en cuenta asimismo que en el 
antiguo — judaísmo y en el cristianismo pri- 
mitivo gran parte de la literatu jedi 
cada a personajes de la historia biblica o bien 


biblicos, resumi 


Libro de antiguedades L s, falsamente atri- 
buido a FI . oe II li- 


nto a esta «Biblia 
on composiciones 
eros literarios de 
2: reiatos edifican- 
: apocalipsis acom- 
incorporados 
reatos más largos; libros szpienciales; salmos 


noz 


y plegarias: testamentos dictados por grandes 
personajes antes de su muerte y a menudo 


dícricos de 


categor las se encuentran 2 menudo superpues- 
ta 


c) Las obras procedentes del judzísmo pa- 
lestino fueron compuestas en 2r2meo o en he- 
breo. Su proscripción por parte de las zutori- 
dades rabínicas hacia fines del siglo 1 fue fatal 
para lz conservación de los textos originales, 
En las grutas de — Qumrán se han encontrado 
fragmentos de muchas de ellas, que llegaron a 
los cristianos en su traducción al griego, Des- 
pués de someterlas 2 manipulaciones más o me- 
nos importantes, éstos las conservaron en otras 
versiones (en siríaco, copto, latín, armenio, 
etíope, etc.). Lo mismo sucedió con las obras 
escritas en griego en las comunidades de la 
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diáspora, por lo que no es extraño que se en- 
cuentren versiones diferentes de las mismas. 
Todo lo anterior hace muy arduo su estudio, 
Además de ediciones críticas y comentarios, 
existen varias traducciones modernas en ale- 
mán, inglés, hebreo y danés, y se espera pró- 
ximamente una recopilación de la «Pléiade» en 
francés. 

2. REPERTORIO DE LAS OBRAS, a) La clasi- 
ficación de los libros es difícil. La lengua del 
original a veces es puesta en duda (¿hebreo, 
arameo o griego?), el medio en que fueron 
compuestos, también: ¿puramente judío (en 
ese caso, ¿de qué partido religiose?), judío con 
reminiscencias cristianas, o puramente cris- 
tiano? La distribución en géneros literarios se- 
ría más apropiada, pero existen libros o colec- 
ciones mixtos. Aquí se enumerarán conforme 
a los personajes a los gue hacen mención, si- 
guiendo grosso modo el orden de los libros de 
la Biblia hebrea. 

b) Pentateuco. Existe una «Vida de Adán y! 
Eva» emparentada estrechamente con el Apo- 
calipsis de Moisés (cf. infra). Todo pn ciclo de 
obras está relacionado con Henok. La compi- | 
lación realizada bajo su nombre se conserva en 
etíope (con párrafos griegos y fragmentos del 
original arameo encontrados en => Qumrán), 
agrupa un «Libro del calendario» (¿siglo v 
2.C.2), un «Libro de los Vigilantes» relacio- 
nado con Gén 6,1-4 (siglo 111 a.C.), un «Libro 
de los sueños» (apocalipsis que data del 164 
2.C.), una «Carta de Henok» a la que está in- 
corporado el «Apocalipsis de las semanas» (fi- 
nes del siglo 11 a.C.), un «Libro de las Pará- 
bolas» que, a diferencia de los anteriores, no se 
encuentra en los manuscritos de Qumrám (se 
especula sobre su fecha e incluso sobre su pro- 
cedencia judía o cristiana). Qumrán ha hecho 
posible la inclusión de un «Libro de los Gi- 
gantes» conservado por los = maniqueos. Al- 
gunos fragmentos dispersos proceden de un 
«Libro de Noé», mientras se considera que los 
escritos de Henok fueron transmitidos por 
Noé a Sem, y luego revirtieron a los patriarcas 
y al linaje de Leví, El 11 libro de Henok, con- 
servado en eslavo arcaico, es de origen y de fe- 
cha imprecisos, seguramente posterior al sj- 
glo 1 de nuestra era; fue tal vez elaborado en la 
alta cdad media y modificado tardíamente por 
manos cristianas, Respecto al 111 Henok (he- 
breo), es una compilación de textos esotéricos 
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más o menos antiguos, procedente de medios 
rabínicos. El Testamento de Abraham es en 
realidad un apocalipsis que descubre los secre- 
tos de los ciclos; por el contrario, los Testa- 
mentos de Isaac y Jacob (conservados en copto) 
son composiciones cristianas. El Apocalipsis de 
| Abrabam, incorporado a Gén 15,9-17, pre- 
| senta ciertas tendencias gnósticas. El Apócrifo 
| del Génesis encontrado en Qumrám sigue los 
| relatos bíblicos del nacimiento de Noé de Gén 
| 15 (el final está perdido). Se debe a los medios 
levíticos un Testamento de Leví (arameo) al 
que Qumrán añade un Testamento de Qabat y 
una Visión de Amram, padre de Moisés y Aa- 
rón. En Qumrán se encontraron también los 
testamentos de otros varios patriarcas (en ara- 
meo, salvo uno en hebreo, todos ellos frag- 
mentarios). Basándose en ellos, se compusie- 
ron, probablemente en griego, los Testamentos 
de los doce patriarcas que son un resumen de 
los originales semitas y que presentan añadidos 
y modificaciones cristianos, sobre todo en el 
Testamento de Leví y de Judá que entroncan 
con el + mesianismo. A excepción del Testa- 
mento y del Apocalipsis de Abraham, todos 
los libros hasta aquí reseñados presentan múl-_. 
tiples afinidades con el ámbito qumraniano. El 
Libro de José y Asenat es, sin embargo, una 
narración sapiencial escrita en griego, proba- 
blemente en Alejandría, hacia la era cristiana. 
Se podría vincular con la época patriarcal el 
Testamento de Job sobre cuya lengua de origen 
no existe aún un acuerdo. Con Moisés se re- 
laciona el Libro de los Jubileos o «Pequeño Gé- 
nesis», un apocalipsis que elabora una retros- 
pectiva histórica a partir de la creación para 
justificar un calendario y costumbres similares 
a los de Qumrán (escrito en hebreo hacia fines 
del siglo 11 a.C.). El Apocalipsis de Moisés es. 
un duplicado de la «Vida de Adán y Eva» que . 
amplifica Gén 1-4 para narrar la penitencia de 
Adán (¿siglo 1 cristiano?). Finalmente el Tes- 
tamento de Moisés, llamado equivocadamente 
«Asunción de Moisés» a causa de un apócrifo 
perdido, pudiera datarse en los años que si- 
guieron a la caída de Arquelao (6 de nuestra 
era). Dos apócrifos perdidos se relacionaban 
con Yannés y Yambrés (cf. 2Tim 3,8) y con 
| Eldad y Medad (Núm 11, 26-29), f 
c) En torno a los reyes, la literatura apócrifa 
está mucho menos evolucionada. Al salterio se 
añadieron los Salmos de David conservados en 
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Qumrán (tres), en la versión griega de la Biblia 
(salmo 151) y en siríaco (cinco). La colección 
de los Salmos de Salomón fue compuesta en he- 
breo, probablemente en Jerusalén, entre el 70 
y el 40 a.C., pero sólo se conserva la versión 
griega. El autor fue, sin duda alguna, un fari- 
seo. Estos salmos poseen, pues, una gran im- 
portancia para el conocimiento del ámbito pre- 
cristiano fuera de Qumrán y del esenismo. El 
Testamento de Salomón es una obra tardía que 
se interesa mucho por la magia. La Plegaria de 
Manasés, relacionada con 2Cró 33,11-19, es 
una composición griega escrita hacia el mo- 
mento crucial de la era cristiana; de ella se en- 
cuentra una versión latina en el apéndice de la 
=> Vulgata. 

d) Los profetas y la época postexílica dieron 
lugar a composiciones relativamente numero- 
sas a las que los textos de Qumrán podrían 
aportar otras nuevas. Al relato del Martirio de 
Isaías (escrito en hebreo), un cristiano añadió 
amplios pasajes y una Ascensión de Isaías que 
configura un apocalipsis. Los Paralipómenos 
de Jeremías son un relato (escrito en griego) 
que está emparentado con el gran Apocalipsis 
de Baruc, escrito probablemente hacia el 96 
a.C., quizás en griego. pero conservado sólo 
en siríaco. Los problemas que planteó la des- 
trucción de Jerusalén inspiraron asimismo el 
Apocalipsis de Esdras (IV Esdras) que se ha 
conservado en numerosas versiones secunda- 
rias y refleja el espíritu del ambiente fariseo. El 
Apócrifo de Ezequiel no se conoce más que por 
citas fragmentarias, al igual que los fragmentos 
pertenecientes al ciclo de Daniel hallados en las 
grutas de Qumrán (especialmente la Oración 
de Nabónides relacionada con Dan 4). Los 
Apocalipsis de Elías y de Sofonías, conservados 
en copto, fueron remodelados por los judeo- 
cristianos; también a los cristianos se deben los 
apocalipsis griegos de Baruc, Esdras y Sedrac. 
Las breves reseñas recopiladas en las Vidas de 
los profetas se conservan en varias versiones Y 
compilaciones, No se pueden considerar como 
apócrifos el 111 libro de los Macabeos, narra- 
ción muy edificante que cuenta la persecución 
a la que Tolomeo 1v sometió a los judíos de 
Alejandría, y el ZV libro de los Macabeos, tra- 
tado de alcance filosófico que se sirve del ejem- 
plo de los siete hermanos mártires (2Mac 7). 

e) La propaganda judía utilizó también los 
nombres de autores paganos para que su doc- 
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trina fuera conocida en el ámbito griego. El re- 
lato y los proverbios de Abiqar son de origen 
arameo, pero fueron adoptados por el ju- 
daísmo antiguo tras hacer de Abigar el sobrino 
de Tobías (Tob 1,21). En los Oráculos sibili- 
nos, los libros 111 y V son adaptaciones del gé- 
nero apocalíptico judío en versos pseudoho- 
méricos. Dentro del género sapiencial se puede 
citar la Sabiduría de Menandro el egipcio, las 
Sentencias de, Focilides y textos atribuidos a 
Heraclito de Efeso v a Aristóbulo, sin mencio- 
nar los versos interpolados en las obras de cier- 
tos autores clásicos. La obra más importante es 
la Carta de Aristeo a Filocrates, que narra bajo 
una forma legendaria el origen de la versión 
griega del Pentateuco para acreditar su auto- 
ridad (compuesta quizás hacia 200 a.C. — Se- 
tenta). 

3. IMPORTANCIA DE LOS APÓCRIFOS. Esta 
literatura, que se desarrolló, con sus conven- 
ciones particulares, paralelamente a las últimas 
obras del Antiguo Testamento, es un testi- 
monio importante del antiguo judaismo. Re- 
cogida en griego por los cristianos y adaptada 
a sus necesidades doctrinales, tuvo una influen- 
cia real en la Iglesia durante varios siglos pese 
a que fue excluida del canon tanto por los cris- 
tianos como por los judíos. Muestra clara- 
mente que la pseudocpigrafía era admitida por 
lo general en el mundo antiguo, ya que no con- 
fundía a nadie y podía servir para transmitir el 
mensaje de los sacerdotes, de los sabios o de 
los profetas que celeban su personalidad tras 
los nombres de los grandes antepasados para 
reforzar su vinculación a la tradición. Sin em- 
bargo, dicho procedimiento entrañó un con- 
siderable peligro, va que fue retomado por los 
gnósticos para expandir por doquier su litera- 
tura de propaganda. 

— Biblia, — canon. 
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APÓCRIFOS DEL NUEVO TESTA- 
MENTO. Paralelamente a los escritos inclui- 
dos por la Iglesia en su — canon de las Escri- 
turas, aparecieron en los dos primeros siglos 
numerosas obras en las que se reflejaba la va- 
riedad de las tradiciones y las preocupaciones 
propias de cada comunidad. Si unos figuran cn 
la categoría de los — padres apostolicos, por su 
valor de testimonio, otros son considerados 
como apócrifos, no por tratarse de libros se- 
cretos, sino porque su valor doctrinal no llegó 
a imponerse. Nosotros nos atendremos a la 
lista tradicional, ordenando los escritos según 
su afinidad con los textos canónicos. Esta ma- 
nera de obrar es discutible, pero en el estado 
actual de las investigaciones parece la más ope- 
rativa, Los estudios abiertamente gnósticos se 
estudiarán en el artículo > gnosticismo. 

La transmisión defectuosa de los apócrifos 
del Nuevo Testamento ha hecho difícil su es- 
tudio. A menudo no disponemos más que de 
fragmentos de los mismos, y no siempre en cl 
idioma original. Por otra parte, los manuscri- 
tos presentan diferencias considerables, por 
cuanto estos escritos, no controlados por la au- 
toridad eclesiástica, fueron objeto de nume- 
rosas intervenciones. 

1. EVANGELIOS DE TIPO SINÓPTICO. A 
través de las citas de los padres (especialmente 
— Orígenes, Jerónimo y Epifanio) nos han Ie- 
gado fragmentos de evangelios que contienen, 
como los — sinópticos, relatos y palabras de 
Jesús. La atribución de ciertos fragmentos re- 
sulta objeto de discusión, porque los padres no 
se preocuparon siempre de ofrecer el título pri- 
nimo pretenda haber traducido al latín el ean 
gelio según los Hebreos, hoy está claro que € 
suyo fue un simple proyecto. La identificación 
por su parte del ejemplar conservado en ae 
(cerca de Antioquía) con el Matco primitivo! 
compuesto en hebreo (o arameo) no es más que 


pura conjetura. ; 
Los evangelios de los que hablamos no s 


mitivo de las obras citadas. Aunque san J 
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identifican en virtud de sus autores Supuestos, 
sino de Lis comunidades que los utibizaron, El 
Evangelio de lus Nazarenos habría sida com- 
puesto en arameo (Hegesipo, Eusebio), a co- 
mienzos del siglo 11, Las 23 citas antiguas que 
quedan del mismo aparecen a menudo como 
amplificaciones anecdóticas del texto de Ma- 
teo, desde la infancia de Jesús hasta su resu- 
rección, Se trata de un evangelio ortodoxo que 
podría compararse a un —= targum. 
| El Evangelio de los Ebionitas sólo es cono- 
¡cido gracias a un apunte de Epifanio consa- 
¡grado a la secta judeocristiana de este nombre, 
¡Los — cbionitas no admitían la filiación divina 
¡de Jesús y su evangelio empezaba con la pre- 
dicación de — Juan Bautista. Interpreraban el 
bautismo de Jesús como el acto de su adopción 
divina, La comparación con los sinópticos per- 
mite suponer que se trata de una primera ar- 
monía evangélica, compuesta hacia el año 150, 
antes del Diatessaron de Taciano (D.-A. Ber- 
trand). Se encuentran en clla varios rasgos ju- 
deocristianos; como el vegetarianismo y la po- 
lémica antisacrificial. «He venido a abolir los 
sacrificios, y si no os apartáis de ellos, la cólera 
no se apartará de vosotros.» 
El Evangelio de los Hebreos y el Evangelio 
de los Egipcios sólo son conocidos por algunos 
| fragmentos. Fueron compuestos por cristianos 
| de origen judío —el primero— y pagano —el 
) segundo—, A pesar del título del Evangelho de 
¡los Hebreos, el griego es el idioma original y se 
idistinguen en él infiltraciones gnósticas. 
2. EL EvanceLIO DE Tomás. La biblioteca 
de — Nag Hammidi nos ha proporcionado un 
evangelio copto que empieza asi: «He aquí las 
į palabras secretas que Jesús el Vivo dijo, y que 
| escribió Dídimo Judas Tomás.» Incluye 114 
' logia, sin relatos de milagros ni alusiones a la 
| pasión y a la resurrección de Jesús. El texto 
| copto corresponde parcialmente a los logia en 
| griego hallados en Oxirrinco, lo que permite 
| concluir que el original gricgo pudo haber sido 
| compuesto a partir de finales del siglo 11, y pro- 
l bablemente en Siria, en donde se encuentra el 
centro de difusión del culto a Tomás. Su so- 
brenombre, Didimo, «gemelo» (Jn 11,16; 20, 
24; 21,2), ha provocado toda clase de especu- 
laciones: gemelo del Señor, aparece en los es- 
critos gnósticos como el revelador por excelen- 
cia. 
Desde su publicación en 1956 numerosos es- 


AVYÓGCRIFOS DEL NULVO TESTAMENTO 


tudios se han dedicado a hallar el género lite. 
rario y el plan, por una parte, y la relación con 
los sinópticos y con la ynosis par la otra, 
Como la abra se presenta como un conjunto 
de palabras (logia) de Jesús, se ha asociado este 
evangelio a la fuente Q (Quelle), postulada por 
numerosos críticos para cxplicar los paralelis- 
mos entre san ~» Mateo y san <> Lucas en sus 
partes comunes (> Evangelio); sin embargo, la 
orientación —» escatológica característica de Q 
está totalmente ausente de Tomás, que presenta 
como objetivo la salvación individual mediante 
el conocimiento. No se sabe, por otra parte, | 
cuándo habla Jesús en vida y cuando lo hace | 
después de su resurrección. Las — parábolas! 
del > reino ofrecen interesantes paralelismos 
con las de los — sinópticos, Estadísúcamente, 
la mitad de los logía de Tomás aparece en los 
evangelios canónicos, En cuanto a la otra mi- 
tad, unas cuantas logía podrían reflejar un es- 
tado antiguo de la tradición referida a las pa- 
labras de Jesús, en tanto que las restantes logía 
llevarían la marca inconfundible del gností- 
cismo. Si bien se excluye que Tomás fuera una 
fuente privilegiada del conocimiento de la doc- 
trina de Jesús, cabe que algunos logia reflejen 
una forma de la tradición más antigua que la 
de los evangelios canónicos. En conjunto, sin 
embargo, Tomás aparece como una derivación 
de la tradición sinóptica. 
y 3, CICLO DE LA PASIÓN-RESURRECCIÓN, 
¡Como testigo antiguo de este ciclo, hay que ci- 
tar el Evangelio de Pedro, del que se encontró 
en Egipto en 1886 un fragmento en griego. Se 
trata de un relato afín a los cuatro evangelios, 
referido a la pasión de Cristo y a su resurrec- 
ción. No se sabe cómo empezaba el texto, ni 
cómo concluía. El autor acentúa la culpabili- 
dad de los judíos y los signos extraordinarios 
de la resurrección. Kedactado sin duda en Siria, 
hacia el año 139, no presenta verdaderos rasgos 
docetas, e ilustra la interacción entre la predi- 
cación oral los documento» escritos. 
¡ Como obras tardías del ciclo de la pasión y 
Ide la resurrección, hay que citar las Actas de 
Pilato y el Evangelio de Bartolomé. La leyenda 
tratará de liberar al gobernador romano de 
toda responsabilidad en la muerte de Jesús 
convirtiéndole incluso cn testigo de su resu- 
rrección. i 
4. CICLO DE LA INFANCIA. Por una ne- 
cesidad inherente a toda hagiografia, los fieles 


APÓCRIFOS DEL NUEVO TESTAMENTO 


se han preguntado bien pronto por la familia 
de Jesús y por los primeros años de su vida, 
sobre los que san Mateo y san Lucas sólo ofre- 
cen breves informaciones. La publicación del 
papiro Bodmer V (comienzos del siglo 1v) ha 
confirmado la antigüedad del apócrifo más pri- 
mitivo de la infancia, impropiamente desig- 
nado con el título de Protoevangelio de San- 
tiago. El nuevo manuscrito lo ha titulado «Na- 
tividad de María. Revelación de Santiago.» En- 
contramos en él una vida de Joaquín y de Ana, 
afectados por la esterilidad hasta el anuncio del 
nacimiento de —> María, así como un capítulo 
dedicado a la educación de María en el templo, 
confiada a los cuidados de José, un anciano de 
edad avanzada (motivo que pasará a la icono- 
grafía). La prueba de las aguas amargas de- 
mostrará la inocencia de María en la época de 
su embarazo. El relato del nacimiento de Jesús 
en una cueva de Belén adquiere rasgos apoca- 
lípticos; dos mujeres sabias comprueban la vir- 
ginidad de María después del parto. El apócrifo 
concluye con la huida 2 Egipto. A pesar de la 
inverosimilivud de los relatos, esta novela pia- 
dosa gozará de una influencia excepcional. Se 
leen pasajes del mismo en los oficios monás- 
ticos de Oriente. Prohibido en Occidente por 
el decreto de Gelasio (fines del siglo v), ins- 
pirará diferentes versiones con las que guarda 
relación la tradición iconográfica de la edad 
media y del Renacimiento. Redactado en la se- 
gunda mitad del siglo 11, este esc-ito popular 
ha querido responder a las calumnias de los ju- 
díos contra la virginidad de María. Constituye 
Para nosotros un precioso testimonio de la pie- 
dad mariana. eS 
“El Evangelio de la infancia de Tomás, co- 
nocido en griego, no debe confurdirse con el 
Evangelio copto. Se trata d 
de anécdotas y de milagros, unas veces llenos 
de encanto, otras de una notable crueldad. 
Simple conjunto de cuentos, este texto nada 
tiene de cristiano. De él se con 
en árabe y en armenio. 

5. Los HECHOS DE LOS APÓSTOLES. Entre 
los Hechos legendarios que exaltan a los após- 
toles como héroes, cinco merecen la atención, 
porque han sido agrupados en un corpus que 
adoptaron los maniqueos. Estos Hechos no 
presentan el mismo género literzrio que los 
Hechos canónicos atribuidos a san — Lucas y 
se parecen más a las novelas de la antigüedad 
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grecorromana; según los casos, se presentan 
como los Itinerarios (periodoi) o como los He- 
chos (praxeis) en los que se relatan acciones cx- 
traordinarias en honor del héroe. Los motivos 
propios de las novelas de amor inspiran los He- 
chos de Pablo, en los que Tecla alimenta una 
admiración sin límites por el Apóstol. De nulo 
valor histórico, estos Hechos nos informan in- 
directamente sobre la vida litúrgica de las co- 
munidades en los que fueron escritos y atesti- 


guan la difusión del ideal — encrarita e incluso | 


del gnosticismo. 

Los Hechos de Pedro, cuya parte más anti- 
gua (Actus vercellenses) fue compuesta a finales 
del siglo 11, relatan la predicación de Pedro en 
Palestina y su posterior estancia en Roma, 
donde se enfrenta a Simón el Mago: Es célebre 
un episodio, el de Quo vadis. Huyendo de la 
persecución de Nerón, Pedro se encuentra con 
el Señor, que vuelve a la ciudad para ser cru- 
cificado en ella. El apóstol se da la vuelta para 
sufrir el tormento de la cruz con la cabeza hacia 
abajo. El autor de estos Hechos se opone al do- 
Cetismo y no se arredra ante los relatos más ab- 
surdos, sacados del folklore oriental: un asno 
que habla, un pez seco que se pone a nadar... 

“Los Hechos de Pablo fueron compuestos en 
Asia Menor a finales del siglo 11 por un pres- 
bítero acérrimamente partidario del apóstol 
(Tertuliano). Le sirvió de poco, ya que su su- 
perchería fue descubierta y la obra no tuvo 
gran éxito. El episodio más célebre se refiere a! 
Tecla, la muchacha de Iconio, tan entusias-' 
mada por las enseñanzas de san Pablo que re-' 
nunció al matrimonio y fue condenada al mar-. 
tirio. En el circo se bautizó a sí misma esca- 
pando a todos los peligros. Obtuvo finalmente 
el permiso de san Pablo para predicar la palabra 
de Dios. 

Aunque el autor de los Hechos de Pablo uti- 
liza libremente numerosos datos de los Hechos 
canónicos y de las epístolas de san Pablo, de- 
forma la enseñanza del Apóstol fijando la c 
tinencia absoluta como c 
en el reino de Dios. Este mismo rigorismo apa- 
rece, por otra parte, en casi todos los Hechos 
apócrifos; cabe asignar su Sitz im Leben a los 
medios ascéticos de Siria y Asia Menor. 

Los Hechos de Andrés sólo son conocidos a 
través de ciertas recensiones posteriores, Los | 
Hechos de Juan, Por su parte, se atribuyen a | 
un tal Leucius Charinus y contienen dos par- | 
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tes, la una consagrada al ministerio de Juan en 
Roma en tiempos de Domiciano y la otra re- 
lativa a su ministerio en Éfeso. El autor no va- 
cila ante los prodigios más extraordinarios, 
como la destrucción del templo de ea 
La parte más curiosa (cap. 87-105) desarrolla 
una enseñanza gnóstica: Cristo revela a Juan p 
el monte de los Olivos que no ha sufrido la 
pasión y que es distinto a como piensa la A 
Desarrolla también el sentido cósmico de la 
cruz luminosa. i 

Los Hechos de Tomás, compuestos sin duda 
en Edesa en el siglo 111, refieren la misión del 
apóstol en las Indias. Presentan una enseñanza 


` gnóstica, De cualquier modo, hay que inter- 


pretar simbólicamente la serie de er de 
Tomás, que representan el itinerario del yo 
| verdadero del gnóstico hacia el reino de la 
' luz. 

6. CARTAS APÓCRIFAS. La Carta de los 
¡Apóstoles, llamada también Testamento de 
¡Nuestro Señor en Galilea, se presenta como 
¡ una carta colectiva de los apóstoles en la que se 
| relatan los últimos encuentros de Cristo acae- 
| cidos entre su resurrección y su ascensión. 

Compuesta sin duda en lengua griega en Siria 
hacia el año 150, la conocemos a través de tra- 
ducciones en copto y en etíope. Encontramos 
en ella las características de la teología judeo- 
y cristiana (> Daniélou), tales como el > des- 
| censo de Cristo a los infiernos para anunciar a 
| los santos del Antiguo Testamento su próxima 
¡liberación (cf. también 1Pe 3,19) o la travesía 
|de los siete cielos por Cristo. En la lista de los 
| apóstoles, Juan aparece a la cabeza. Aunque se 
| evoque la conversión de Pablo, no se hace nin- 
guna alusión a sus cartas; por lo demás, el do- 
cumento utiliza libremente numerosas tradi- 
ciones evangélicas. En contraposición con la 
gnosis, que se basa en revelaciones particula- 
res, se destaca con insistencia el carácter uná- 
nime de la tradición apostólica. Los Hechos de | 
Pablo contienen una carta del Apóstol a los co- 
rintios que se limita a repetir expresiones sa-! 
cadas de la correspondencia canónica para po- | 
ner de manifiesto la realidad de la encarnación 
y la resurrección de los muertos. La carta a los 
laodicenses (en latín) es una pobre imitación de 
la cpístola canónica a los filipenses. 
7. APOCALIPSIS. Otro autor cristiano ha 
incluido en La Ascensión de Isaías un frag- 
mento apocalíptico relativo al descenso E) 
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Cristo a través de los siete cielos y a su ascen- 
sión gloriosa. Tomando como base el apoca- 
lipsis sinóptico (Mc 13) y las indicaciones de la 
segunda carta de san Pedro, un autor de fines 
del siglo 11 compuso un Apocalipsis de Pedro, 
que gozó de cierta autoridad. En él se describe 
pormenorizadamente el juicio final. No hay 
que confundir este apocalipsis con otro del 
mismo nombre hallado en Nag Hammaádi. So- 
bre este modelo se compuso posteriormente el 
Apocalipsis de Pablo: el apóstol describe el viaje 
al paraíso del que habla 2Cor 12,2, Se destaca 
de manera preponderante el juicio particular, 
con cierta insistencia en la función de los án- 
geles. La descripción del paraíso y de los tor- 
mentos de los pecadores inspirará a la icono- 
grafía cristiana y a la poesía, siendo especial- 
mente perceptible su influencia en la Divina 
Comedia de Dante. 

Para terminar diremos que, a pesar de su 
imaginación desbordante o tal vez a causa de 
ella, a pesar de su deficiencia doctrinal y en vir- 
tud de su carácter afectivo, los apócrifos del 
Nuevo Testamento contribuyeron considera- 
blemente a alimentar la imaginación de los cris- 
tianos. Su estudio es, pues, indispensable para 
todo aquel que quiera conocer a fondo la sen- 
sibilidad y la religión populares propias de la 
antigüedad cristiana y de la edad media. 

> Apócrifos del A.T., — Biblia, — Canon, 
—> Evangelio y evangelios, > gnosticismo, => 
padres de la Iglesia. 


Bibliografía. Los textos escogidos editados por F. 
AmioT (Évengiles apocryphes), París 1952, deben ser 
estudiados con cautela. M.R. JAMES, The Apocryphal 
New Testament, 1923. A. Santos OTERO, Los 
Evangelios apócrifos, Madrid 1956. M. ERBETTA, Gli 
Apocrifi del Nuovo Testamento, 3 vols., Turín 1981. 
La recopilación más consultada es la de E. Hen- 
NECKE - W. SCHNEEMELCHER, Nentestamentliche 
Apokryphen, 2 vols., Tubinga 1959-1964. $ 
En general, cf. H. HAAG, A. VAN DEN BORN Y 5- 
DE Ausejo, Diccionario de la Biblia, Herder, Bar- 
celona *1981; A GeorGe y P. GRELOT, Introducción 
crítica al Nuevo Testamento, vol. 11, Herder, Bar- 


troversión griega), Neuchátel 1961; J.E. E 
L'Évangile selon Thomas: introduction, traduction, 
commentaire, Leiden 1975. 
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Sobre los Apócrifos de tendencia judcocristiana cf. 
J. DaniéLOU, Théologie du judéo-christianisme, Pa- 
rís 1958. 

Sobre los Hechos: F. Bovox (dir.), Les Actes 
apocryphes des Apótres, Ginebra 1981; Apooryphes 
du NT, Les Évangiles de P'Ombre, París 1983. 
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APOLO > anficuonía, — apaturias, — en- 
tusiasmo, — Grecia, —> Homero, — medicinales 
(cultos), — minoica (religión), — oráculos, => 
platonismo, — súplica. 


APOLO CELTORROMANO. El Apolo 
celtorromano adopta, por lo general, un nuevo 
carácter de dios dispensador de salud, aunque 
en las representaciones figuradas aparece con el 
aspecto y los atributos clásicos del arquero y 
del músico, y sigue conservando su persona- 
lidad solar. Así, es el dios protector de nu- 
merosas estaciones termales, superponiéndose 
a las anuguas divinidades indígenas (> aguas). 
En la Galia oriental se le encuentra asociado a 
Mercurio (aunque raras veces), así como 2 => 
Sirona. 
EAN Lo1cQ 


APOPHIS. Es la encarnación de las fuerzas 
maléficas. Apophis es el demonio serpiente que 
todos los días, al amanecer y al anochecer, 
pone en peligro el eguilibrio del orden univer- 
sal al atacar la barcz en la que Ra, el Sol na- 
cien:=, efectúa su recorrido nocturno. Este en- 
frentamiento cotidiano entre la tripulación de 
Ra y el monstruo adverso es necesario para el 
equilibrio cósmico: cada díz, la victoria sobre 
Apophis simboliza el rechzzo de las fuerzas del 
mal identificadas con el dios — Seth. 
GUILLEMETTE ANDREU 


APÓSTOL. La palabra griega apostolos, de- 
rivada del verbo apostellein, no tenía en el 
gnego anterior al Nuevo Testamento el sentido 
de «mensajero», La innovación semántica pone 
de manifiesto la novedad de la Institución cris- 
e Los textos suelen hablar de la elección 
moss pásalo por => Jesús. Un examen | 
ss o a argo, muestra que inicialmente | 
doce El vocablo sapaa amra ua de los 
a pascua, j pues ael 


La tradició aja 
tradición evangélica es muy firme en lo 
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referente a la distinción entre cl grupo más am- 
plio de los discipulos, que se reunían espon- 
táneamente alrededor de Jesús como rabí, y el 
círculo bien delimitado de los doce, que Cristo 
constituyó por su propia autoridad. Como 
dice Marcos, «llama junto a sí a los que quería, 
y ellos acudieron a él. Constituyó a doce, para 
que estuvieran con él y para enviarlos a pre- 
dicar, con poder para arrojar a los demonios, 
Estos fueron los doce elegidos por él: Simón, 
a quien puso el sobrenombre de Pedro; San- 
tiago, el de Zebedeo, y Juan, hermano de 
Santiago, a quienes puso el sobrenombre de 
Boanerges, es decir, hijos del trueno; Andrés 
y Felipe, Bartolomé.y Mateo, Tomás y San- 
tiago el de Alfeo, Tadeo y Simón el Cananeo; 
y Judas Iscariote, el que luego lo entregó» (Mc 


3,15-19). En esta lista, que se encuentra con : 


algunas variantes en los textos paralelos de Ma- | 
teo y de Lucas y en Hechos (1,13), tres após-* 
toles aparecen destacados: Simón, con el so-! 
brenombre de — Pedro, > Santiago y > Juan. | 
Figuran en circunstancias excepcionales, como ' 


la resurrección de la hija de Jairo (Mc 5,37), la | 
| 


transfiguración (Mc 9,2) y la agonía (Mc 14, 
33). La lista se cierra siempre con la mención | 
del traidor. Los doce pertenecen a medios so- 
ciales muy diversos: junto a pescadores del 
lago de Tiberíades (Mc 1,16-20) se encuentran 


Marco el recaudador y Simón el > zelota. En 


su diversidad, el grupo debe representar al Is- ; 


rael de las doce tribus (Mt 18,28). 

Jesús los agrupa en torno a su propia per- 
sona. No hace como un rabí de la época, que 
acepta a los discípulos para formarlos en el es- 
tudio de la ley, sino que los asocia a su obra. 
Los enviará por primera vez en misión a Gá- 
lilea (Mc 6,6-13) antes de dispersarlos por todo 
el mundo después de pascua (Mt 28,18-20). 

La cuestión crítica que se plantea es la de 
las relaciones entre el grupo de los doce, que 
se menciona principalmente antes de pascua, y 
el de los apóstoles, de los que — Pablo nos 
ofrece el ejemplo típico. Aunque haya perse- 
guido a la Iglesia naciente, Pablo reivindica con 
vigor el título de apóstol. Lo es porque ha visto] 
al Señor Jesús (1Cor 9,1) en el camino de Da-! 
masco y ha recibido directamente de él el en-! 
cargo del apostolado entre las naciones (Gál 1,1 
11-16). Pablo no es, pues, apóstol en su calidad 
de testigo del Jesús terrestre —y ésta es la ra- 
zón por la que Lucas evita de ordinario darle 


emo. 


113 


este título (definido de modo estricto en Act 1, 
21-22)—, sino en virtud de su carácter de tes- 
tigo del Resucitado (cf. 1Cor 15,5-8). Sin em- 
bargo, no deja de reconocer el apostolado de 
aquellos que lo recibieron antes de él (Gál 1, 
18-19; 2,9). Los —> Hechos nos describen su 
ministerio colegial de predicación en Jerusalén 
después de la venida del — Espíritu Santo (Act 
2-5). La asamblea de Jerusalén (Gál 2,1-10; 
Act 15) puso de manifiesto la colegialidad del 
apostolado en sentido amplio, incluyendo al 
grupo de los doce y a aquellos que, como Pa- 
blo, habían recibido directamente el mandato 
de Cristo (cf. 1Cor 15,7: Santiago y todos los 
apóstoles, distintos de los doce). 

Encontramos, en fin, un uso más amplio del 
término para designar a los enviados de las 
Iglesias (2Cor 8,23). Se trata entonces de una 
misión transitoria, distinta del encargo del 
apostolado concebido como algo permanente. 
Pablo afirmará, por ejemplo, que Dios esta- 
bleció en la Iglesia en primer lugar a los após- 
toles (1 Cor 12,28). Reflexionando sobre el pa- 
pel fundador y, en este sentido, intransferible, 
de los apóstoles, el autor de la epístola a los 
Efesios escribe: estáis «edificados sobre el ci- 
miento de los apóstoles y profetas, siendo la 
piedra angular Cristo Jesús» (Ef 2,20). Encon- 
tramos una imagen análoga cn el > Apocalip- 
sis, que compara a los doce apóstoles con las 
doce bases de la muralla de la > Jerusalén ce- 
leste (Ap 21,14). 

Para explicar el origen del apostolado sucle 
invocarse el principio rabínico: «El enviado de 
Una persona es como csa persona», con cl uso 
del término Salah (plural selibin) aplicado al 
investido de poder. A esta fórmula se pue- 
de equiparar la siguiente: «Quien a vos- 
otros recibe, a mí me recibe; y quien a mí me 
recibe, recibe a aquel que me envió» (Mt 10,40 
y par.). Se sabe que, en ciertas circunstancias, 
las autoridades judías enviaban mensajeros 
para informar a las comunidades de la diáspora 
sobre el calendario litúrgico que debía seguirse. 
Este envío esporádico de Selihim no es en rea- 
lidad un antecedente del apostolado cristiano, 
porque aquellos enviados del Sanedrin tenían 
una misión temporal y limitada al judaísmo. El 
apostolado cristiano, además de ser perma- 
nente, tiene como primer objeto el anuncio del 
Evangelio. Tal cra ya la tarca de los doce du- 
rante su primera misión en Galilea (Mt 10,7), 
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y tal es la misión de Pablo: «Cristo no me en- 
vió a bautizar, sino a evangelizar» (1Cor 1,17). 
¡La gratuidad en el ministerio y el valor para 
[soportar la persecución serán los principales 
«signos del apostolado» (1Cor 9; 2Cor 6,4-10; 
¡2Cor 11,16-12,10). La mejor analogía para 
comprender el apostolado cristiano es la vo- 
cación y el ministerio de los — profetas del 
Antiguo Testamento. Los textos referentes a) 
esta cuestión emplean con énfasis el verbo «en- | 
viar» (šalah, en griego apostellein). Recorde-| 
mos el caso de Isaías. Durante una visión en el 
tempio oye la llamada: «¿A quién enviaré y 
quién irá por nosotros?» Y él contesta: «Aquí 
estoy yo; enviame» (Is 6,8). Se considerará, | 
pues, a los apóstoles como los profetas por ex- 
celencia de la nueva — alianza, testigos y en- 
viados de Cristo para edificar su Iglesia. ] 
Apostolicidad. El símbolo de Nicea-Cons- 
tantinopla (> Credo) presenta a la Iglesia 
como apostólica, es decir, como ligada al tes- 
timonio fundador de los apóstoles mediante 
una continuidad de fe cuyo signo es la sucesión 
de los obispos. — Ireneo es, a finales del si- 
glo 11, el testigo privilegiado de esta concep- 
ción, que se opone a las tradiciones secretas de 
los gnósticos: «La — tradición de los apósto- 
les, manifestada en el mundo entero, puede ser 
conocida en toda la Iglesia por aquellos que de- 
sean ver la verdad. Podemos enumerar a los 
obispos que los apóstoles establecieron en las 
Iglesias, y a sus sucesores hasta nosotros. Ellos 
nunca enseñaron ni conocieron nada parecido 
a las delirantes fantasías de esas gentes [los 
gnósticos)» (Adv. Haer., III, 3, 1; SC, n.° 211, 
pág. 31). En el siglo xvr, los reformadores reac- 
cionaron contra una concepción de la aposto- 
licidad que privilegiaba el aspecto jurídico de 
la sucesión, y preconizaron frente a ella la 
apostolicidad de la doctrina conservada por la 
Iglesia. La fidelidad a la antigua tradición invita 
a no separar los dos aspectos: la Iglesia entera 
es apostólica si permanece fiel a la tradición re- 
cibida de los apóstoles, y para serlo goza del 
ministerio de aquellos que recibieron en clla «el 
carisma seguro de la verdad» (Ireneo), esto es, 
de los obispos unidos colegialmente al > papa. 
En la época moderna, las palabras «apóstol», 
«apostolado» y «apostólico» han sufrido una 
¡considerable ampliación de sentido. Se aplican 
¡así a toda acción ordenada al testimonio de fe 
ty a la extensión de la Iglesia. 
Í 


APÓSTOL 


— Acción católica, — apostolado de los lai- 
cos, > evangelización, — Iglesia, + Lucas, => 
Mani, — misión, — Pablo. 


Bibliografía. L.M. DewarLtY, Notes sur l’histoire de 
Padjecf apostolique, en «Mélanges de Science reli- 
gieuse» 5 (1948), págs. 141-152; L. CERFAUX, Pour 
Phistoire du titre Apostolos dans le Nouveau Testa- 
ment, en Recueil L. Cerfaux, Gembloux, t. 3, págs. 
185-207 (texto de 1960); Y. CONGAR, Apostolicité de 
ministère et apostolicité de docirine, en Festgabe fur 
J. Höfer, 1967, págs. 84-111; J. DeLorme (dir.), Le 
ministère et les ministères selon le Nouveau Testa- 
ment, Paris 1974 (trad. cast. El ministerio y los mi- 
niserios según el Nuevo Testamento, 1975); K.H. 
SCHELKLE, Discipulos y apóstoles, Herder, Barcelona 
1965; K.H. SCHELKLE, Ministerios, en Teología del 
Nuevo Testamento, IV, Herder, Barcelona 1978, 
págs. 278-325. ] 
EDOUARD COTHENET 


APOSTOLADO DE LOS LAICOS. Las 
evoluciones de la teología laica a lo largo de los 
últimos cincuenta años han conducido a una 
definición positiva del laico: un laico no es tan 
sólo aquel que no ha accedido al sacerdocio; es 
alguien que se ha unido a Jesucristo mediante 
la fe para ser su discípulo, y que vive hasta el 
fin, con fidelidad y coherencia, su adhesión se- 
llada por el bautismo y la confirmación. 

Al haberse incorporado a Cristo y a la Iglesia: 
mediante el bautismo, «los laicos tienen el de- 
ber y el derecho de ser apóstoles», dada su 
unión con Cristo Cabeza (Apostolicam actuo-' 
sitatem, 3). 


En su calidad de miembro de la Iglesia, del' 


pueblo de Dios, el laico realiza su función de 
apóstol, ya que fue voluntad de Dios «santi- 
ficar y salvar a los hombres, no aisladamente, 
sin conexión alguna de unos con Otros, sino 
constituyendo un pueblo, que lo confesara en 
verdad y le sirviera santamente» (Lumen gen- 
tium, 9). Los laicos, partícipes de la misión sa- 
cerdotal, profética y real de Cristo, asumen, 
Por consiguiente, su parte en la tarea evange- 
lizadora del pueblo de Dios en su totalidad (c£. 
Apostolicam actuositatem, 2). Sumida en este 
mundo, pero distinta de él, la Iglesia, en 
efecto, tiene que desempeñar un papel singu- 
lar: debe ser la conciencia evangelizadora del 
mundo; recuerda al hombre la dignidad de la 
adopción divina, que obtiene en Cristo por la 
gracia del Espíritu Santo, y su destino a la gra- 
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cia y a la gloria, con el fin de conducirlo a la 
realización final de su vocación, es decir, a 
la vida que le ofrece el Padre en Jesucristo 
(Redemptor hominis, 18), ofreciéndole la libre 
asunción del plan divino encaminado a restau- 
rar todas las cosas en Cristo (Ef 1,10). 

La misión de los laicos en el seno de la Iglesia, 
«El Espíritu Santo impulsa [a la Iglesia] a coo- 
perar para que se cumpla el designio de Dios, 
quien constituyó a Cristo principio de salva- 
ción para todo el mundo. Predicando el Evan- 
gelio, la Iglesia mueve a los oyentes a la fe y a. 
la confesión de la fe, los dispone para el bau- 
tismo, los libra de la servidumbre del error y | 
los incorpora a Cristo para que por la caridad 
crezcan en él hasta la plenitud. Con sù trabajo | 
consigue que todo lo bueno que se encuentra! 
sembrado en el corazón y en la mente de los; 
hombres y en los ritos y culturas de estos pue- 
blos, no sólo no desaparezca, sino que se pu- 
rifique, se eleve y perfeccione para la gloria de 
Dios, confusión del demonio y felicidad del; 
hombre» (Lumen gentium, 17). 

Los laicos, por su parte, realizan esta misión 
de la Iglesia mediante su actuación consciente 
en el mundo. Esta forma especial de su apos- 
tolado se remonta a los orígenes del cristia- 
nismo, como lo demuestra la «Epístola a Diog- 
neto», escrita en el siglo 11: «Los cristianos no. 
se distinguen de los demás hombres ni por el: 
país, ni por la lengua, ni por sus vestidos... su | 
tipo de vida no tiene nada de particular... se. 
amoldan a las costumbres locales para alimen- 
tarse, vestirse y en su modo de vida, manifes-. 
tando el carácter maravilloso y paradójico de' 
su existencia espiritual... En una palabra, lo 
que es el alma al cuerpo, son los cristianos al, 


mundo... Tan noble es la misión que Dios les: 


ha asignado que no les está permitida la deser-, ` 


ción» (cap. V y VI). — 

El laico cristiano puede expresar de muchas 
maneras esta característica de su existencia es- 
piritual, 

En la familia. Ante todo, el laico testimonia 
su fe en el seno de la familia, núcleo que, en 
efecto, tiene «la misión de ser cada vez más lo 
que es, es decir, comunidad de vida y de amor 
en una tensión que encontrará su consecución 
—como toda realidad creada y salvada— en el 
reino de Dios... La familia tiene la misión de 
conservar, revelar y comunicar el amor, reflejo 
vivo y participación real del amor de Dios por 
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la humanidad y del amor de Cristo Señor a la 
Iglesia, su Esposa» (Familiaris consortio, 17). 
Cada uno de los miembros de la familia realiza 
esta misión mediante la oración, la participa- 
ción en los problemas cotidianos, la atención 
mutua y la apertura a los demás; la fe de cada 
uno está llamada a proyectarse al exterior, en 
las relaciones escolares, profesionales, en los 
compromisos con tal o cual asociación... , 

En la comunidad de base y en la comunidad 
parroquial. En la misma línea, las comunidades 
cristianas de base, que muy a menudo agrupan 
varias familias de un mismo barrio o personas 
de un mismo grupo social, ayudan a cada uno 


de sus miembros a comprender mejor su vo- 
l cación de laico, a descubrir las necesidades del 
| mundo y a responder a éstas individual o co- 
'lectivamente. > 


La mayoría de las comunidades de base están 
vinculadas a una parroquia en la que sus miem- 
bros, en estrecha colaboración con los sacer- 
dotes, desempeñan importantes tareas. De este 
modo, numerosos laicos aceptan servicios re- 
conocidos, en ciertos casos, como ministerios: 
colaboración en la liturgia, lectura, distribu- 
ción de la comunión, visitas a los enfermos, ad- 
ministración de los bienes de la parroquia, etc. 

Muchos laicos trabajan, asimismo, en la ca- 
tequesis, En las Iglesias jóvenes, el papel del 
catequista es irremplazable, ya que tiene a la 
vez la responsabilidad de alentar a la comuni- 
dad y de formar a sus miembros. En otros paí- 
ses, la catequesis se realiza cada vez más en fa- 
milia. Finalmente, un número cada vez mayor 
tde laicos participa en las capellanías escolares 
¡para asegurar la formación religiosa de los jó- 
yenes en los establecimientos públicos. 

Esta misión de animación y de formación 
cristiana que ocupa a la comunidad de base y 
a la comunidad parroquial debe alentar a cada 
laico —niño, joven, hombre o'mujer— a tes- 
timoniar el amor del Señor en el corazón del 


mundo, en todos los aspectos de la vida: social, | 


cultural, político, etc. Una corriente constante 
Idebe establecerse entre la vida diaria de la co- 
¡munidad humana próxima y lejana y la de la 
¡comunidad cristiana, que debe organizarse 
| para responder a las necesidades más urgentes 
| de quienes la rodean y a las grandes necesida- 
¡des de la humanidad. 

En las asociaciones y movimientos. Los laj- 
cos, estrechamente vinculados a la autoridad 
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eclesiástica, crean numerosas y diversas asocia- 
ciones. Algunas de ellas, ya muy antiguas, con- 
servan una gran vitalidad. Éste es el caso, por 
ejemplo, de la Legión de María, fundada en 
Dublín en 1921 por Frank Duff. Presente hoy 
día en más de 2000 diócesis de cinco continen- 
tes, realiza todas las formas de apostolado que 
las autoridades eclesiásticas le confían a excep- 
ción de ayuda material. También es el caso de 
la sociedad San Vicente de Paúl, fundada en 
1833 por Frédéric Ozanam y que, en la actua- 
lidad, existe en más de 100 países. Su finalidad 
es apoyar material y moralmente a toda per- 
sona necesitada mediante un contacto personal 
directo, ya sea en su domicilio, ya sea ante una 
situación determinada. 

El nacimiento de la Juventud Obrera Cató- 
lica (JOC) en 1924, gracias a la iniciativa del 
joven vicario belga que luego sería el cardenal 
Cardijn, marcó un hito importante en la vida 
de la Iglesia: el nacimiento de la > Acción ca- 
tólica, unido a la constatación del peligro mor- 
tal que para la vida cristiana representaba el 
abismo que, inconscientemente, pudiera abrir- 
se entre la fe y las realidades cotidianas, entre 
las actitudes cristianas y las que son comunes 
en la vida, entre el Evangelio y el juicio habi- 
tual sobre las cosas, las gentes y los aconteci- 
mientos. Hay implícito en lo anterior un de- 
safío que los laicos, esencialmente, deben en- 
frentar organizándose en su propio ámbito 
junto a las personas de su medio. Siguiendo las 
huellas de la JOC, nacieron posteriormente di- 
versos movimientos de Acción Católica espe- 
cializados y generales. 

Frente al materialismo dominante, han sur-| 
gido más recientemente gran número de mo- ; 
vimientos de oración, de estudio de la Biblia, 
de profundización en la vida espiritual. Las ór- 
denes terciarias, adscritas a las grandes congre- 
gaciones religiosas, son un vínculo vivo de vida 
comunitaria y de formación para los laicos. 
Existen también laicos que, para intensificar su 
vida espiritual, se organizan en comunidades y 
se comprometen mediante votos privados. Al- 
gunos de esos numerosos movimientos agru- 
pan en concreto a parejas o familias, m 
doles a redescubrir la riqueza de la vida mant 
santificada por el sacramento del matrimonio- 

Participación de los laicos en las estruaxras 
pastorales, Las comunidades, asociaciones 0 
movimientos católicos de laicos están vincola- 
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dos a la jerarquía. Este vínculo reviste diferen- 
tes modalidades conforme a la diversidad de las 
formas y fines del apostolado (reconocimiento, 
mandato, consejo, etc.) y se expresa de manera 
privilegiada en el seno de las estructuras pas- 
torales: en el ámbito de la parroquia mediante 
una participación activa en los consejos parro- 
quiales. También en el ámbito de la diócesis: 
cada vez más numerosas son las diócesis que 
poseen un consejo pastoral que agrupa, tras 


convocatoria del obispo, 


apostólicas representativa 
vínculo privilegiado en e 


peranzas y la busqueda ce p 
manifestarse v donde puede también elaborarse 
una pastoral adaptada 2 todos v a cada uno 
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naciona, lā Organizacion ce las 
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gempo, es cada vez más frecuente que los mo- 


vimientos nacionales de un mismo país se agru- 
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internacional, 
erosos cristia- 
curso, individual o colecti- 
ciones encaminadas 2 pro- 


cional para pro- 
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e los laicos, 
internacional de la 
rar una presencia ac- 
va en la ternacional, se preocupan tam- 
bién Ce ¿ormar 2 sus miembros para responder 

mejor 2 las exigencias de su compromiso, 
Existen en la actualidad unas cien asociacio- 
a católicas; entre ellas, unas 
a c a de— Organización 
si r se atólica (OIC). Las OIC garan- 
ji imbie, ana específica de la Iglesia en 
Mueven los Paola anos a oii 
ose en favor dela iA icos comprometién- 
mejor, más Tei rucción de un mundo 
y más fraternal. Algunas 
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de ellas poscen un estatuto de órgano consul- 
tivo ante organismos de las Naciones Unidas 
(UNESCO, OMS, OIT, ECOSOC, UNI- 
CEF, FAO, etc.). 

Desde 1927, las OIC se agrupan en el seno 
de una conferencia que celebra su asamblea ge- 
neral cada dos años y desarrolla sus actividades 
mediante una comisión permanente, centros 
estables en Nueva York, Gincbra y París, y 
grupos de trabajo para el estudio de cuestiones 
relativas, por ejemplo, a la fe en las sociedades 
contemporáneas, educación y cultura, sanidad, 
juventud, etc. 

En el ámbito internacional, un aconteci- 
miento marcó profundamente la vida laica ca- 
tólica: el 7 Congreso Mundial para el Aposto- 
lado de los Laicos, celebrado en Roma en 1951 
bajo iniciativa de la Acción Católica italiana, 
que reunió a representantes de 74 países y de 
38 OIC. En dicha ocasión se creó el COPE- 
CIAL (Comité Permanente de Congresos In- 
ternacionales para el Apostolado de los Laicos) 
que organizó otros dos congresos, también en 
Roma, en 1957 y 1967, El COPECIAL con- 
tribuyó notablemente a promover el aposto- 
lado de los laicos en una época de intensa ac- 
tividad teológica. 

La Comisión Pontificia para el Apostolado de 
los Laicos. El concilio Vaticano 11, en el decreto 
Apostolicam actuositatem (n. 26), recomendaba 
la institución, en el seno de la curia romana, de 
un organismo «para el servicio y la promoción 
del apostolado de los laicos». El papa Pablo vı 
respondió a este deseo mediante la creación del 
Consejo de los laicos (Consilium de laicis) el 6 
de enero de 1967. Tras un período experimen- 
tal, el 10 de diciembre de 1967, el motu proprio 
Apostolatus peragendi dio al dicasterio «una 
forma nueva, estable y de un nivel más ele- 
vado», denominándolo Comisión Pontificia 
para el Apostolado de los Laicos (Pontificium 
Consilium pro Laicis). 

Dicha comisión tiene a la cabeza un cardenal 
presidente y un comité presidencial compuesto 
por tres cardenales; cuenta con 26 miembros, 
casi todos laicos, y 22 consultores. Su finalidad 
cs muy amplia ya que debe ocuparse de todos 
los laicos, pertenezcan o no a organizaciones, 
y procurar que la mayoría de ellos, conscientes 
de su vocación cristiana y bien preparados, 
asuman su propia responsabilidad en la cons- 
trucción y el desarrollo de la comunidad ecle» 
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sial y en la acción pluriforme que debe realizar 
en cl mundo a fin de conseguir la salvación en 
Jesucristo. Para ello, la comisión, lugar privi- 
legiado de diálogo e intercambios, mantjene es- 
trechas y frecuentes relaciones con otros or- 
ganismos de la curia romana, conferencias 
episcopales y organismos regionales y nacio- 
nales de coordinación del apostolado de los lai- 
cos, asociaciones internacionales católicas y la 
conferencia de las OIC, Consejo Ecuménico 
de las Iglesias, obispos, sacerdotes, religiosos 
y religiosas, y laicos de numerosos países. 

«ld y proclamad la buena nueva.» Tal es lo 
que han estado haciendo numerosos laicos a lo 
largo de la historia de la Iglesia y lo que mu- 
chos de ellos, fieles a su vocación cristiana. 
continúan haciendo en la actualidad. 

=> Acción católica, — catolicismo social, — 
Organizaciones Internacionales Católicas. 


Bibliografía. Y. Concar, Jalons pour une théologie 
du laicat, París 1953 (trad. cast. Jalones para una teo- 
logía del laicado, Estela, Barcelona 1969); decreto 
conciliar, Apostolicam actuositatem, 1965 (texto en 
latín y castellano en Concilio Vaticano Il, BAC, Ma- 
drid *1967, págs. 501-548); exhortación apostólica. 
Evangelii nuntiandi, 1975. 
PauL PourarD y Lucienne SALLÉ 


APSARAS. Las apsaras, divinidades menores 
femeninas del — hinduismo, presentan un in- 
terés principalmente iconográfico (=> arte bú- 
dico e hindú). Son ninfas celestes, nacidas de 
las aguas o del océano primordial. Cortesanas 
y bailarinas, se las representa en forma de mu- 
jeres muy hermosas de piel dorada y ojos de 
loto, con estrecho talle y opulentas caderas. 
Simbolizan la seducción, y los dioses las envían 
a seducir a aquellos ascetas cuyo poder se ha 
vuelto demasiado grande. No tienen, sin em- 
bargo, ni la belleza ni la distinción de — Pār- 
vati y de > Lakgmi. 
MicheL DELAHOUTRE 


ÁRABE Y ÁRABES. Muchas personas ig- 
noran todavía que no todos los árabes son mu- 
sulmanes: hay entre ellos cristianos, sobre todo 
en Egipto (¿quizá 5 millones?), en el Libano, 
en Siria, en Irak... En cambio nadie ignora que 
no todos los musulmanes son árabes. Muy por 
detrás numéricamente del subcontinente indio, 
e incluso después del mundo malayo (sobre 
todo Indonesia), árabes y arabizados sólo 
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constituyen el tercer bloque (20 %) de la co- VA 


munidad musulmana. ¿Por qué ostentan la su- 
premacía? 

Porque el Libro del — islam se presenta in- 
sistentemente como «un —> Corán árabe» (6 
veces en el Corán; 12,2, p. ej.), y escrito en 
«lengua árabe clara» (16,103; 26,195). Esta len- 
gua semítica pasaba a ser así la lengua sagrada, 
siendo en todas partes la lengua obligatoria de 
la — oración ritual. Fue transmitida por los 
conquistadores árabes e impuesta por el califa 
‘Abd al-Malik b. Marwan (+ 705) como lengua 
oficial de la administración en todo ei imperio 
islámico. Aún en nuestros días, la islamización 
va siempre acompañada de una cierta arabiza- 
ción; así. por ejemplo, «el congreso pide a to- 
dos los estados musulmanes no árabes que ac- 
túen con vistas a introducir la lengua árabe en 
los programas de enseñanza y poner de relieve 
su importancia para la cultura general y la cul- 
tura musulmana en particular» (VIII Congreso 
Internacional de Ulemas, 1977). 

A ello se añade el justo prestigio que co- 
rresponde a los árabes como nación del profeta 


— Mahoma, de sus — compañeros y, para el | 


— Si'ismo, de su familia. Esta posición domi- | 
nante no es, sin embargo, unánimemente asu- 
mida. A partir del siglo 1x, en el califato abbasí, 
donde aumentaba la influencia iraní, el movi- 
miento de los s:*:¿b:y32 derendió el valor de los 
«pueblos» musulmanes, equiparándolo al de 
los hijos de las tribus árabes (cf. Corán 49, 
l3ss). En el siglo xx, el panislamismo (espe- 
cialmente el pakistaní) manifiesta las mismas 
reservas con respecto a la nación árabe. 
Guy MonnoT 

ARABIA PREISLÁMICA (religiones de). Al ' 
hablar del paganismo árabe se hace referencia 
no sólo a la peninsula arábiga, sino también a 
los territorios que se extienden hasta los con- 
fines del desierto sirio, con exclusión de Pal-| 
mira, que pertenece al mundo arameo. Este pa- 
ganismo presenta una unidad fundamental en 
el ámbito del culto, pero bastante menos clara 
en lo que se refiere al panteón. Estableceremos 
en primer lugar una visión de conjunto, basada 
principalmente en los elementos generales de la 
tradición musulmana que a continuación com- 
pletaremos con los datos propios de cada en- 
tidad considerada. Distinguiremos sucesiva- 
mente: la Arabia meridional, centro de una im- 
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portante civilización sedentaria, y el resto de 

Arabia, considerado desde el punto de vista de 

la situación de sus poblaciones. En los confines 

del gran desierto, poblaciones nómadas o se- 

minómadas de ganaderos de camellos y de pe- 

queño ganado nos han dejado —además de 

grabados rupestres y estructuras de piedras a 
menudo antiquísimas— decenas de millares de 
inscripciones rupestres, nunca anteriores apa- 

rentemente al siglo vı a.C. Generalmente son 
textos poco significativos —firmas, saludos, 

invocaciones breves— de los que apenas se 
puede extraer más que una lista de las princi- 
pales divinidades y una idea general de algunas 
preocupaciones religiosas y económicas. Se 
trata por una parte de inscripciones sefaítas, en 
el norte de la región considerada, y, por otra, 
en el centro y norte de Arabia en sentido es- 
tricto, de inscripciones diversas pero emparen- 
tadas que han sido agrupadas bajo la etiqueta 
convencional de inscripciones temudies. Se dis- 
pone de una documentación más sustanciosa 
para las poblaciones sedentarias de los oasis del 
Hiyáz, cuyos vestigios comprenden, además 
de inscripciones rupestres Que atesiguan una 
actividad caravanera, ciudades e instalaciones 
de irrigación que zún no han sido excava- 
das, tumbas rupestres, y sobre todo inscrip- 
ciones monumentales que frecuentemente 
pertenecen a monumentos actualmente des- 
aparecidos como consecuencia de la ocupa- 
ción ininterrumpida de los asentamientos. La 
región más rica es la de la antigua Dedán (al- 
Uli), con los asentamientos vecinos de Hegra 
(al-Hidjr) y Medi'in Sáleh. Tras haber sido 
uno de los ozsis donde Nabónides, rey de Ba- 
bilonia, estableció colonos forzosos (probable- 
mente judíos del exilio) mientras duró su retiro 
voluntario en Taimá en Arabia del Norte (551- 
540 2.C.), la región de Dedán se convirtió en 
el centro del reino de Libya. Bajo la égida lih- 
yaní prosperó en Dedán una colonia comercial 
del reino sudárabe de Ma'in. Respecto al reino 
Nabareo que reemplazó al de Libyan en la re- 
gión de Dedān, la documentación es incom- 
parablemente más rica, ya que al margen de la 
parte que ocupa propiamente en Arabia lla- 
mada la Nabatea, cubría un territorio más am- 
plio —desde el Sinaí al Haurán en Siria del Sur, 
por Petra y Transjordania— donde numerosos 
asentamientos han entregado documentos epi- 
gráficos y arqueológicos muy abundantes, 
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1. EL PAGANISMO ÁRABE EN GENERAL. | 
Según Heródoto (111,8) los árabes adoraban | 
únicamente a los dioses Dioniso, a quien lla- | 
maban Orotal(t), y Urania, a quien llamaban ; 
Alilat, Para J. Starcky, de Orotalt surge el 
nombre de Rudā, «benevolencia» (transcrito 
Ruldaix en asirio), bien conocido en el paga- 
nismo árabe (pero diosa, según algunos). Alilat 
es al-Ilāt o Allat, «la diosa». El Corán (16,57- 
59) la presenta como una de las tres hijas del. 
dios Allāh de la tradición pagana, pero también 
ha sido considerada como su esposa. Allāh, «el 
dios», designaba en La Meca al dios Hubal, 
Las otras dos hijas de Allāh son Manit, diosa 
del destino y la fortuna, y al-'Uzzá, «la muy 
poderosa», Venus, muy venerada en la región 
de La Meca y a veces confundida con Allár. A 
estas divinidades, y a otras menos importantes, 
se añaden unos seres híbridos, los > finns, ge- 
nios bienhechores o malhechores. 77 
“Se ofrecían sacrificios cruentos, libaciones o 
sahumerios de plantas aromáticas. Los sacer- 
dotes servían el culto en los santuarios e inter- 
pretaban el oráculo mediante el ¡stigsám o cle- 
romancia consistente en echar suertes con fle- 
chas. Los santuarios, frecuentemente en luga- 
res elevados, se reducían (excepto en el caso de 
los sedentarios) a un haram o hima, > temenos 
que rodeaba al ídolo y al que sólo se podía ac- 
ceder sin armas, en estado de pureza ritual y 
tras haberse despojado de la indumentaria pro- 
fana. Alrededor de estos ídolos (estaruas, más 
a menudo piedras o betilos) se realizaban cir- 
cumambulaciones (tawaf, dawár). La Piedra 
negra de La — Meca estaba incrustada en el 
muro de la — Ka'ba, una simple cella donde se 
acumulaban los ídolos. En otoño dos meses de 
tregua marcaban la época de las grandes ferias, 
animadas por certámenes oratorios y grandes 
peregrinajes (hay). Uno de los más famosos, 
el del monte “Arafat cerca de La Meca, con- 
memoraba un dios no identificado. Los ritos 
finalizaban con un sacrificio y una comida ri- 
tual, seguida por varios días de feria y de li- 
cencía sexual. 

2. ARABIA MERIDIONAL, En la meseta de la 
vertiente oriental de la cadena montañosa del 
Yemen del None, a fines del segundo milenio 
a.C., sc extendió una civilización sedentaria 
que practicaba el regadío. Las inscripciones 
más antiguas parecen un poco anteriores a la 
mitad del primer milenio, Poco después son ci- 
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tados los grandes reinos, como el de Ma'in 
(que fundó una colonia comercial en el Hiyaz) 
y el de Saba. Después de largos siglos de luchas 
por la hegemonía, el reino de Saba acababa de 
ultimar la conquista de cada uno de sus prin- 
cipales vecinos, cuando él mismo fue a su vez 
conquistado, hacia fines del siglo 111 de nuestra 
era, por el reino de Himyar, que había unifi- 
cado toda Arabia del Sur hacia mediados del 


„siglo 1v. Poco después el cristianismo y el ju- 


daísmo aparecen en los textos y suplantan de- 
finitivamente al paganismo. 

A causa de su carácter monumental, las ins- 
cripciones —nuestra única fuente original es- 
crita— nos informan bastante mal acerca de los 
mitos y creencias. A menudo las denominacio- 
nes divinas son poco explícitas: «El (del tem-| 
plo) de X.», como queriendo silenciar el nom- 
bre divino intencionadamente. El dios su- 
premo “Attar, dios del planeta Venus, era el 


dios de la tormenta bienhechora y del trueno 


vengador. Sams, el sol, palabra femenina en. 


árabe, era el nombre de una diosa protectora 
de las dinastías de Saba. Los especialistas han 
rechazado la teoría (de D. Nielsen) de una 
tríada astral exclusiva padre-Luna, madre-Sol, 
hijo-Venus, que agotase todas las denomina- 
ciones divinas, pero han identificado abusiva- 
mente las apelaciones divinas sólo con la diosa 
Sol. Ahora bien, la Venus árabe femenina debía 
ciertamente aparecer bajo una de estas deno- 
minaciones, junto a muy raras menciones de 
“Uzzá y Lat. Los reinos, además de diversos 
dioses específicos —como Anbay en Qatabán, 
equivalente del Nabú-Mercurio babilónico— o 
en parte comunes, tenían su propio dios nacio- 
nal: Wadd (Man), Almagah (Saba), ‘Amm 
(Qataban) y Sin (Hadramot). A la Opinión ge- 
neralizada que ve en ellos aspectos de dios 
Luna se opone el hecho de que los animales 
símbolos (toro y águila) de dos de estos dioses 
son propios de divinidades solares. Había tri- 
bus que tenían su dios protector particular; 
también se veneraba a los dioses lares y divi- 
nidades del regadío, 
_ Los sacerdotes (fkl, ršw, shr) hereditarios 
interpretaban los oráculos obtenidos por cle- 
romancia y oniromancia. Bajo las órdenes del 
oráculo se ofrecían sacrificios u objetos cuando 
se había obtenido o se quería alcanzar una gra- 
cia, O para redimir una falta. Cada población 
tenía su o sus templos, que contenían cantidad 
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de inscripciones y otros exvotos. El plano pre- 
sentaba un recinto rectangular, bordeado a ye. 
ces por un pórtico interior, rodeando el ba. 
daquino o la cella que contenía el ídolo y el 
altar. Algunos templos de Hadramot constan 
de una pequeña cella, situada sobre una terraza 
en la cima de una colina, a la que se accedía por 
una escalera con varias decenas de peldaños. 
En Djebel Laudh (Yemen del Norte), dos tem- 
plos comunicados por una calle pavimentada 
de más de 6 km de largo contienen entre otras 
cosas unos patios provistos de decenas de lar- 
gos bancos de piedra para la comida de los pe- 
regrinos. Peregrinaciones y banquetes están 
atestiguados en todos los grandes santuarios. 
Las inscripciones, testimonios indudables de 
una forma de paganismo árabe, se revelan muy 
valiosas para situar el islam primitivo. De este 
modo, confesiones expiatorias dan cuenta de 
preceptos paganos de pureza ritual muy pró- 
ximos en cuanto al fondo y al léxico a los del 
islam, considerados sin embargo hasta este mo- 
mento como adaptaciones del judaísmo de Me- 
dina. 

3. ÁRABIA SEPTENTRIONAL Y CENTRAL. 
a) Las inscripciones safaítas proceden del de- 
sierto basáltico de Safá, al sudeste de Damasco, 
pero también de las regiones lindantes de Jor- 
dania y Arabia Saudí. Datan aproximadamente 
desde el siglo 1 a.C. al siglo 1v de nuestra era. 
El panteón ha recibido influencia del de las re- 
giones vecinas. La divinidad principal era 
Allāt, quizá diosa solar, acompañada por Lih 
(Iláh, Allah). También se veneraba a Rudi, así 
como a los dioses nabateos Dushārā y Shay‘ 
ha-Qawm (cf. infra), y a Ba“alsamin, adoptado 
de Palmira, «Señor del cielo», dios de la tor- 
menta y de la lluvia. El recuerdo de los muer-! 
tos era permanente: sobre el montón de piedras! 
que señalaba tradicionalmente una sepultura, | 
los parientes y amigos del difunto dejaban su! 
propia piedra inscrita con una invocación para | 
el difunto y su firma. 

b) Las inscripciones tamudíes toman SU 
nombre del hecho de que aparecen principal- 
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de Ilih y Lahay, con su paredro femenino Lit 
(probablemente asimilada a Venus) Rudi, 
Nubav y 'Atrarsam, que aparecen ya bajo las 
formas Ruldalu, Nubay y Attarsaman entre los 
idolos de los que Assarhaddon de Asiria (siglo 
va a.C.) señala en sus Anales la restitución, 
después de que Senaquerib, su padre, los tra- 
jera consigo como botin de Arabia del Norte. 
J. Stareky considera a Nuhay/Nubay como 
una simple variante de Lahay, es decir Mlih. At- 
tarsaman CArtarsam) «“Árrar (o: Venus) de los 
pi 


race representar a “Uzzá, cuyo nom- 
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o por Nibónides durante su estancia en 
l ‘Uzzā, asi como Wadd, 
llevado a Dēdan por los co- 
y que tenía un templo con 
sas CRI). Dos dioses son adoptados 


a 
del panteón de Palmira: Ba'alsamin y “Aglibón 
( de Palmira), dios-toro de la ferti- 


d) Los nabateos. Eran un pueblo de comer- 
Gantes y caravaneros irabes, pero utilizaban 
una lengua escrita aramea. Su capital, Petra, 
dominada por una meseta prácticamente inac- 
cesible que le servía de almacén, es mencionada 
ya desde fines del siglo 1v a.C. Un rey nabatco, 
Áretas, aparece ya en un texto del siglo 111. Los 
nabateos ocupaban entonces el país de Madián, 
la región de Petra y de Gaza, hasta el mar 
Muerto, donde explotaban el betún. Su terri- 
Pp amplió, con diversa fortuna a lo largo 
Jonil, e Comunicación sur-norte al este del 

ta Hauran en Siria del Sur. Ocu- 
ic iik Dedin hacia el año 25 a.C. 

0) a di 1v ip cl 8 a.C. al 40 

atea, Este paí poneo c la prosperidad na- 

ependeneia m, e mantener una cierta in- 

dE pecto a la provincia ro- 
= airia, hasta el 106, fecha de s ció 

Por Trajano —on exce BA p anexion 

Pción de su territorio al 
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sur del golfo de *Aqaba— a la provincia de 
Arabia, con capital en Bostra, 

El dios principal de los nabateos era Dus- 
hirá, «el de Sháras, es decir, el macizo que do- 
mina Petra. J. Starcky lo identifica con Rudi. 
Un betilo rectangular representaba a Dushára, 
que fue asimilado a Zeus, así como a Ares (se- 
gún su nombre griego Dusares). Fue asimilado 
a Dioniso, lo que confirma la identificación 
con Orotalt-Rudi, y lo opone, por otra parte, 


a Shay'al-Quwm, sel Pastor del pueblo», «dios 


que no bebe vino», reconocido en representa- 
ciones de Licurgo, el adversario mítico de Dio- 
niso, La abstinencia del vino, simbolo del re- 
chazo de la vida sedentaria (cf. los rekabitas de 
Jeremias, 35,658) hizo de Shaval-Qawm el 
dios protector de los nómadas. La diosa más 
importante en el Haurán nabareo, Allit, pri- 
mero fue asimilada a Afrodita y después a Ate- 
nea. Manawat (Manán) aparece en Némesis 
como protectora de las tumbas. 'Uzzá, asimi- 
lada a Afrodita, aparece formando pareja con 
el dios Kutbi o al-Aktab, «el Escriba», rela- 
cionado con el panteón lihyaní. 

Se ofrecían sangrientos sacrificios y sahu- 
merios de plantas aromáticas. Se citan diversos 
tpos de sacerdotes: kmr”, khn y ‘fkl. Las co- 
fradias de fieles, los ti2s0s (mrzh), se entrega- 
ban en el santuario sobre un triclinium, a ban- 
quetes sagrados en honor de los dioses. Las 
tumbas contenían un triclinium para el ban- 
quete funerario. Las paredes de las gargantas 
de Petra y los acantilados de los alrededores de 
Hegri en el Hiyiz forman grandiosas necró- 
polis de tumbas rupestres, con fachadas talla- 
das en la roca. En Petra, algunas de las grandes 
tumbas posteriores a la anexión romana imitan 
una fachada de templo con frontón. Los dioses 
estaban representados por los betilos que se 
disponían sobre un basamento (motab), pero 
las representaciones antropomorfas se fueron 
multiplicando progresivamente. Numerosos 
santuarios estaban excavados al aire libre. El 
más importante, que domina Petra, se com- 
pone de una plataforma de 65 X 20 m, sobre 
la que destacan especialmente un triclinium, un 
motab con bctilos, y un altar de sacrificios. Se 
construyeron también otros templos: el de 
Dushárá, en Petra, posee un altar que tiene 
aproximadamente 12 m de lado y 3 m de alto, 
situado ante una cella más elevada de 30 m de 
lado, provista de un pronaos y un frontón, 
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JACQUES RYCKMANS 


ARAMEOS — semíticas (religiones). 


ARES —= Grecia, — Homero, — minoica (re- 
ligión). 


ARGEOS. El 15 de mayo, en Roma, se arro- 
jaban al Tíber 27 muñecos de junco, en pre- 
sencia de los — pontifices, las — vestales y los 
ciudadanos más importantes de la ciudad. Se 
ignora si estos muñecos, los argeí, eran un re- 
cuerdo de las víctimas —griegos—, de antiguos 
sacrificios humanos, o bien si el rito había con- 
sistido siempre en un simulacro de sacrificio y 
con qué objeto se practicaba. Se han propuesto 
numerosas teorías, que van desde la hipótesis 
de un ritual para provocar la lluvia a la de un 
rito propiciatorio de la cosecha, o una ofrenda 
expiatoria de muñecos cargados con las faltas 
de la colectividad y arrojados como víctimas 
expiatorias. ¿Debe relacionarse, por otra parte, 
el ritual de los argei con las argea, capillas dis- 
persas por las cuatro regiones de la Roma mo- 
nárquica y cuyo nombre es precisamente el 
mismo que el de los muñecos arrojados al Ti- 
ber? Algunos aspectos funerarios del ritual 
permiten suponer que los arget clausuraban las 
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fiestas privadas en honor de los muertos, las 
Lemuria, celebradas dos días antes. 
MICHEL MESLIN 


ARHAT (ARHANT). El arbat (en pali: ara- 
hant) es el que ha recorrido la vía búdica de 
manera tan perfecta que se ha liberado de todas 
las ataduras y de todas las pasiones; habiendo 
alcanzado el objetivo, entra en el > nirvana ya 
en esta vida, y por lo tanto no habrá para él 
más renacimientos; está liberado del — sim- 
sára y obtendrá la extinción completa al final 
de esta última vida, El estado de arhat repre- 
senta el ideal religioso del Pequeño Vehículo o 
— Hinaydna; el que alcanza este estado no 
puede ya perderlo, pero son raros los que lo 
consiguen. 
PIERRE MASSEIN 


ARINNA. Importante centro religioso de 
Hatti situado probablemente en los alrededo- 
res de Bofazkóy-Hattusa, Arinna, desde la 
época protohútita, contemplo el desarrollo de 
un culto en honor de una diosa solar, Durante 
el periodo hitita, los itinerarios cultuales vin- 
culados a la celebración de las grandes fiestas 
concedían un lugar importante a Arinna, En el 
panteón oficial hitita la diosa solar de Arinna 
ocupó el primer lugar y fue asociada al gran 
dios de la tormenta de Hati., El topónimo 
Arinna subsistió en el periodo grecoasiánico 
con la denominación que se atribuían los licios 
de Xanthos: Arnna. 

= Hepat, — sol. 

RENÈ Lenrun 


ARIOS. Conjunto de tribus conquistadoras 
de raza blanca, que se llamaban a sí mismas 
«puras» (=> sánscrito: drya; avéstico: alrya) 
por oposición a las poblaciones aborigenes de 
tez oscura que sometían. Los arios se escindie- 
ron en dos grupos; uno, occidental, perma- 
neció en Irán, y el otro, oriental, penetró en la 
cuenca del Indo en el segundo milenio, y des- 
pués en la del Ganges, Tenian en común una 
alta idea del sacrificio, especialmente el del — 
soma (avéstico: — huonia), una estructura so- 
cial jerarquizada y, sobre todo, lenguas (lla- 
madas > indocuropeas) de estructura idéntica, 
si bien muy pronto empezaron a diferenciarse 
según el país de implantación. En el siglo xix, 


con el conde de Gobineau, nació cl — mito de * 
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una raza aria pura y perfecta, mito que iba a 
explotar el nazismo. En la India, la preocu- 
'pación por la pureza védica induce a los — hin- 
dúes del siglo xix a fundar una «asociación 
aria»: la — arya-samij. 

MICHEL DELAHOUTRE 


ARISTOTELISMO. En el aspecto religioso, 
la corriente filosófica que arranca de Anistó- 
teles (384-322) no gozó de la excepcional for- 
tuna del — platonismo. Sus investigaciones 
metafísicas, abandonadas durante un largo pe- 
ríodo por sus sucesores en el Liceo, sólo re- 
cuperaron notoriedad e interés poco antes del 
comienzo de nuestra era. El aristotelismo ali- 
mentó posteriormente una larga línea de co- 
mentadores. Los primeros pensadores cristia- 
nos, sin embargo, no encontraron en él aquella 
inspiración religiosa que les hizo adoptar el 
platonismo como una «preparación evangé- 
lca». A juicio de los — padres de la Iglesia, 
Aristóteles es un pensador sospechoso. Sólo en 
el siglo x11 se producirá en Occidente un en- 
cuento fecundo y decisivo entre el pensa- 
miento cristiano y el aristotelismo redescu- 
bierzo a través de los filósofos árabes. 

Tanto por el contenido como por el tono, la 
filosofía religiosa de Aristóteles difiere profun- 
damente de la de su maestro. Platón percibe lo 
divino como un hecho previo de una experien- 
cia poética y mística que él se esfuerza en ra- 


- s .. - t 
Gonalizar; recummendo al prestigio del mito, | 
Intenta conmover 2 las zlmas, purificar y ani-! 


mar la piedad, considerándolz como la base de! 
la nueva sociedad cue sueña en construir. El 
enfoque de Aristóteles, sin estas tendencias 
místicas, es mucho más especulativo y rigu- 
roso. Su teología es el resultado de sus inves- 
Ugaciones en física y en filosofía primera, Con- 
cluye en la existencia de un ser trascendente, 
Primer motor que mueve todas las cosas sin ser 
movido, sustancia exenta de materia, acto 
puro, pensamiento del pensamiento, viviente 
espiritual. Estas famosas fórmulas, tomadas de 
la Física y de la Metafísica, implican una con- 
cepción más coherente y más elaborada que la 
de Platón. Aristóteles, sin embargo, deja quizá 
insatisfechas ciertas aspiraciones religiosas, El 
hecho es que esa concepción se consideró a me- 
nudo —con razón o sin ella, cosa que se debate 
aún— poco compatible con la noción de una 
providencia divina; no va acompañada, por 
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otra parte, de la afirmación explícita de un des- 
tino inmortal y personal del alma humana, pie- 
dra angular de la especulación platónica y 
punto de partida de su pensamiento. , 

Aristóteles, al igual que su maestro, consi- 
dera la contemplación de las realidades pri- 
meras como la actividad más perfecta y más 
beatificante: inmortaliza al hombre y le hace 
semejante a los dioses. Se refiere, no obstante, 
a una contemplación puramente intelectual y a 
un ideal cuyo carácter sobrehumano señala ex- 
presamente. Admite también, de modo más 
realista que Platón, la posibilidad de una feli- | 
cidad que es efecto de una vida moral y política | 
acorde con la razón. Y esta sabiduría práctica | 
postula, sobre todo, el respeto a los dioses y a 
los usos tradicionales. Aristóteles, sin dejar de 
reconocer la necesidad de una depuración, ve 
en ese patrimonio tradicional un importante 
fondo de verdad. Adopta en esto una actitud 
que, con matices más o menos importantes, es 
común a la mayor parte de los pensadores grie- 
gos. 

— Epicureísmo, — estoicismo, —> Grecia, 
— orfismo y pitagorismo, — platonismo, => 
Tomás de Aquino. 


Bibliografía, A. Mansion, Le Dieu d'Aristote et le 
Dieu des chrétiens, en La philosophie et ses problèmes 
(Mélanges R. Jolivet), Lyón 1960, págs. 21-44; 
P. AUBENQUE, Le problème de l'Étre chez Aristote, 
París 1962, ‘1977; J. Pépin, Idées grecques sur 
l'homme et sur Dieu, París 1971; M.D. PHILIPPE, De 
PÉtre è Dieu, t. 1: Philosophie grecque et traditions 
religieuses, París 1977; G. REALE, Introducción a 
Aristóteles, Herder, Barcelona 1985. 


ANDRÉ MOTTE 


ARIYA-ATTHANGIKA-MAGGÁ > Ca- - 


mino óctuple (en el budismo). 


ARMAITL Devoción. Es calificado de; 
Spentá, «santa» y constituye uno de los >! 
Ameja Spenta. Parece haber ocupado el lugar; 
de una diosa de las aguas, pero está en estrecha 
relación con la tierra, Su correspondiente in- 
dio, Aramati, a veces significa Tierra. Adop- 
tado por los armenios, este nombre, en su 
forma parta, Spandaramet, sirve para referirse 
a Dioniso, mientras que la forma persa, San- 
daramet, se reliere a Hades. 


Jacques DucHESNE-GUILLEMIN 
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ARRIANISMO. Arrio, sacerdote de Alejan- 
dría, destacó hacia el año 320 por una doctrina 
que ponía en entredicho la divinidad de Cristo. 
¡ Consideraba, desde una perspectiva inspirada 
en la filosofía neoplatónica, que sólo el Padre 
es eterno y merece en sentido estricto el nom- 
i bre de Dios. El Hijo, creado de la nada, es la 
| primera y la más excelente de las criaturas. Fue 
| el instrumento del Padre para la creación del 
mundo. Se encarnó en > Jesucristo y, en el 
| hombre por él asumido, ocupa el sitio del 
i alma. 
y El > concilio de Nicea (325), convocado 
¡por el emperador Constantino, quiso acabar 
¡con esta agitación proclamando al Hijo con- 
¡substancial con el Padre (homoousios). Esta 
| fórmula no escrituraria provocó vivas contro- 
i versias. —> Atanasio fue el gran defensor de la 
ortodoxia de Nicea, mientras que el emperador 
Constancio favorecía el arrianismo y deste- 
rraba a los obispos partidarios de Nicea. En el 
concilio de Rímini (359) incluso llegó a parecer 
que triunfaba la herejía. Pero el mundo cris- 
tiano se recuperó enseguida, primero en Oc- 
cidente con Hilario de Poitiers, después en 
Oriente con los capadócicos (Basilio, Gregorio 
de Nacianzo y Gregorio de Nisa). El concilio 
de Constantinopla (381) señaló el triunfo de la 
doctrina de Nicea, al mismo tiempo que un co- 
¡ nocimiento decisivo y más profundo de la fe 
| en la divinidad del Espíritu Santo. 

El arrianismo tuvo en Occidente un epilogo 
político por el hecho de que los godos se con- 
virtiesen al arrianismo, gracias a la predicación 
del obispo Ulfilas. La conversión de los fran- 
cos al catolicismo, por la acción de Clotilde y 
Clodoveo, fue decisiva para la desaparición del 
arrianismo en Occidente. 

> Dios (en el Nuevo Testamento), > en- 


carnación, —> Jesucristo, — padres de la Igle- 
sia, > Trinidad. 


Bibliografía. M. Mestin, Les Ariens d'Occident, 
355-430, Paris 1967; E. BOULARAND, L'bérésie 
d'Arius et la foi de Nicée, 2 vol., París 1972; sobre 
el desarrollo histórico de la controversia, cf. H. Je- 
DIN, Manual de historia de la Iglesia 11, Herder, Bar- 
celona 1979, págs. 45-89 y 101-126 (abundante bi- 
bliografía). 
EDOUARD COTHENET 


ARTE ISLÁMICO. La religión musulmana 
ha creado una civilización en la que las artes 
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han florecido en grado sumo: el canto, 
acompañado, las artes menores de todo t 
arquitectura (que culmina en la > mez, 
la miniatura, etc. 

Las grandes verdades del => islam, la subli- 
midad absoluta de — Dios, la irremediable ca- 
ducidad de las criaturas, la santidad del Noble 
— Corán, han impreso en el arte unos carac- 
teres muy determinados: 

1) La representación de seres animados está 
prohibida. Esta prohibición tradicional, que 
no deriva directamente del Corán, ha sido a 
menudo transgredida: miniaturas, frescos de 
los palacios omeyas, mosaico de Samarcanda 
que representa unos leones (madrasa Sir-Dor, 
1636), etc. Sin embargo, el habitual cumpli- 
miento de la prohibición ha dado más fuerza al 
carácter siguiente. 

2) La escritura árabe da lugar a unos usos; 
estéticos muy variados y muy refinados. El >| 
árabe es la lengua sagrada, y su escritura sirvió į 
en primer lugar para fijar el Corán en diferen- | 
tes estilos de caracteres llamados cúficos. La ca- ' 
ligrafía árabe (después persa y turca) evolucio- | 
nó muy pronto hacia la flexibilidad y la plenitud. 
Las inscripciones árabes, profundamente 
integradas en todos los géneros arquitectóni- 
cos, marcan con una impronta por lo general 
religiosa —y con frecuencia de directa inspira- 
ción coránica— la mayoría de las obras de arte. 

3) El resultado de los factores que preceden 
es un marcado gusto por la abstracción, o al 
menos, por lo convencional. En perfecta at- 
monía con la + comunidad musulmana y con 
la civilización que refleja, el arte del islam es 
«algo capaz de dilatarse hasta el infinito..., an- 
tes signo que objeto» (Berque, De PEuphra- 
te a PAtlas, pág. 541; Wiet, Encyclopaedia 
Universalis, t. 9, pág. 18355). , 

4) La profusión decorativa es norma impe- 
rante en la arquitectura islámica y cumple dos 
objetivos contrapuestos. Por un lado, su fas- 
tuosa exuberancia subraya el poderío del me- 
cenas o del señor; por otro, el rechazo del e 
lieve y de lo animado inculca la frágil futilida 
del hombre y del universo. Hay tres grandes 
tipos de motivos en el recubrimiento decora- 
tivo: el arabesco vegetal (el arabesco propi? 
mente dicho), el arabesco geométrico, con Hi 
trelazados de polígonos estrellados y, pof pd 
timo, como ya hemos señalado, la escritur: 
monumental, 


solo y 
ipo, la 
quita), 


| 
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El arre islámico, uno de los más ricos de la 
humanidad, es también uno de los más con- 


vencionales. 


Bibliografía. G. WIET, Islam. 8. Les arts, en Eno- 
clopaedia Universalis, Paris 1971, t. 9, págs. 181-190; 
A. PAPADOPOULO, L'Islam et l'art musulman, París 
1976 (trad. cast. El islam y el arte musulmán, 1977); 
D. y J. SOURDEL, La avilisation de l'Islam classique, 
París 11976 (trad. cast. La avilización del islam clá- 
sico, 1981); J. BÉRQUE, De l'Euphrate à l'Atlas, Paris 


1978, t. 2, págs. 530-544. 
gi Guy MONNOT 


ARTE RELIGIOSO DE ÁFRICA NEGRA. 
1) El arte africano es un arte esenaalmente re- 
ligioso: , A 
` a) Es una búsqueda del poder divino en la 
creación. Los negros nunca han querido repre- 
sentar a Dios mismo. Además, después de la 
creación, Dios tiene pocas relaciones directas 
con el hombre. Las sociedades africanas repre- 
sentan diversas categorías de potencias, por 
encima de las cuales está el Ser Supremo: an- 
tepasados, genios, divinidades encargadas de 
diferentes funciones cósmicas o animales que 
desempeñaron un papel en la creación o en la 
historia del hombre. A esas representaciones 
hav que añadir los múltiples objetos que sirven 
para las fiestas, para la adivinación: bandejas, 
copas, cofres, asientos, juegos, erc., cuyo valor 
simbólico está íntimamente ligado 2 la religión. | 
b) El artesano (2 quien llamamos «artista» 
en Europa) está investido de poderes especiales 
y habilitado para entrer en contacto con el 
mundo de potencias que debe representar, Es 
una especie de sacerdote. En África existen va- 
nos status de escultor. Los artistas profesio- 
nales existieron sobre todo en los reinos de 
Africa occidental, Ashanti, Dahomey, Bénin o 
me El herrero participa cn el trabajo porque 
o is al escultor, El 
id El má aprendizaje. Antes de 
tos er orra es para realizar su obra 
embargo e erva un período de ayuno. Sin! 
aie cs r ara en todos los casos el ano- 
s hombres son aptos para tallar, 
l contrario, son en general’ 
clan la alfarería. l 
el objeto esculpido está car- 
rado. Los árboles utilizados 
€ poderes sobrenaturales; su 
mentos y según procesos ri- 
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tuales concretos. El bronce, aleación de cobre: 
y de estaño, se considera a menudo como un 
avatar del genio del agua. La arcilla se prepara 
y se modela de forma ritual. 

d) La noción de potencia vital domina a la 
vez la religión y el arte del África negra. El ob- 
jeto ritual (sea o no estético desde el punto de 
vista occidental) asegura la unión con la natu- 
raleza. A la muerte de un individuo, su fuerza 
vital es recuperada y capitalizada en los obje- 
tos. Así, la actividad estética nunca es valorada 
por sí misma sino que está al servicio de una 
religión que tiende a realizar la unidad vital del 
hombre y de la naturaleza, en dependencia de 
las fuerzas de lo sobrenatural. Los astros y las 
fuerzas cósmicas que gozan de un culto no 
aplastan al hombre, pues éste es su aliado. 

Asi, los objetos que nosotros hacemos entrar 
en el ámbito del arte africano están tan ínti- 
mamente ligados a la religión y a la visión del 
mundo que son susceptibles de varias lecturas, 
según el grado de iniciación al que se haya lle- 
gado. Una — máscara puede ser interpretada 
de diferente modo según se posea un conoci- 
miento «superficial» o un conocimiento «pro- 
fundo» de las cosas y de la vida. Sólo la inicia- 
ción puede dar un conocimiento profundo, e 
incluso ese conocimiento es susceptible de 
múltiples grados. 

2) Las características exteriores del arte afri- 
cano tal como pueden ser deducidas por un 
«no iniciado» serían: 

a) El arte negro se sitúa entre las artes de 
transfiguración. Sabe conciliar un detalle cual- 
quiera con el conjunto de la obra. Por ejemplo, 
sabe someter una cara de hombre a la forma del 

poste que debe adornar; así, los contornos del 
tronco de árbol siguen siendo visibles y acusan 
la unidad escultural. 

b) El arte negro, a causa de su filosofía vi- 
talista, es a ménudo simbólico, El artesano se 
siente inclinado a realzar las partes del cuerpo 
que tienen una importancia vital. Se concede 
preeminencia a la cabeza, a los ojos y a los ór- 
ganos sexuales, porque son la sede de fuerzas 
particularmente útiles. Un ombligo promi- 
nente es una señal de poder. Los colores tienen 
también una significación simbólica. El blanco 
indica lo sobrenatural, el peligro, la muerte. El 
negro está indicado para la tierra, cl rojo para 
las fuerzas vivas y gozosas. Algunos seres son 
también símbolos de realidades más profundas: 
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el lagarto es símbolo de vida, el búfalo de ro- 
bustez, ctc. 

c) Pero el arte negro manifiesta sobre todo 
una gran habilidad para extraer los aspectos sig- 
nificativos. El artista estudia las diferentes par- 
tes de su objeto, cada una en sí misma, y des- 
pués las reduce a lo esencial para obtener un 
mayor poder evocador. Esta forma mínima es 
fácilmente aprehendida por la inteligencia. Una 
cabeza se convierte en un círculo o en un 
óvalo; los cabellos en estrías; los ojos en granos 
de café, redondeles o almendras; las orejas en 
semicírculos; la boca en un óvalo; la nariz en 
una pirámide regular, una línea o un palo; el 
cuello en un pilar cilíndrico; los senos en conos 
regulares. Esta actitud es absolutamente natu- 
ral en el hombre, porque denota inteligencia y 
capacidad de abstracción. Así es, en efecto, 
como el niño comienza a dibujar; para él, la 
cabeza y los ojos son círculos, la nariz un trián- 
gulo, los brazos una vara terminada en un aba- 
nico de cinco trazos. Se trata de una actitud 
universal. El arte mágico de Cerdeña, el arte 
arcaico griego, el arte oceánico, el arte de las 
estepas de Asia o el arte precolombino proce- 
den del mismo modo. Así se alcanza fácilmente 
la belleza, porque estos signos no están so- 
metidos a las constricciones de la representa- 
ción exacta, De esa manera, hay una inmensa 
variedad de modos de sugerir una nariz. El ar- 
tesano puede fácilmente escoger el signo que 
más felizmente convenga al conjunto de la 
obra. La unidad es así tanto mayor cuanto que 
cada elemento tiende a la perfección del con- 
junto. 

d) Finalmente, el arte africano está ligado a 
un pasado muy antiguo que se remonta a la 
prehistoria. Es el resumen de los descubri- 
mientos de miles de artesanos: en un caso, el 
óvalo perfecto de un rostro, en otro, el aca- 
bado de los labios, en otro, la curva de una 
pierna tensa por la carrera; son mil hallazgos 
que emanan de un patrimonio de sensibilidades 
diversas. Así, encontramos en el Sudán, en 
Guinca o al este del Congo, un arte agudo, afi- 
lado, violento y en el límite de la no figuración. 
En Costa de Marfil, en Benin, en Nigeria y en 
el sur del Congo encontramos un arte más re- 
dondeado, casi naturalista. Los sedentarios tie-' 
nen tendencia a recargar y acicalar sus obras} 
los nómadas utilizan estilizaciones más duras y] 
más sobrias, 
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El arte negro, homogéneo a través de sus nu- 
merosos estilos, es el origen de un arte nuevo 
cuya influencia en el mundo de las formas aún 
no ha terminado. El cubismo, por ejemplo, 
que marcó todo el arte europeo y americano 
desde antes de 1914, debe al arte negro su gusto 
poético por los signos y su organización ri- 
gurosa en el espacio del cuadro. 

En conclusión, hay que decir que el arte ne- 
gro, de esencia religiosa en su origen, es por- 
tador de ritmos, cadencias, signos y sensibili- 
dades diversas que hacen de él una fuente de 
¡creatividad que se extiende mucho más allá de 
su esfera geográfica. ¿Cómo evolucionará? Sin 
duda, como a todas las artes tradicionales, su 
inmovilismo lo aboca a una evolución muy 
lenta y a un cierto academicismo del que sólo 
podrán salvarlo artistas de muy fuerte perso- 
nalidad (como Roublev supo revitalizar el arte 
bizantino ruso). Los mavores peligros que lo 
amenazan y que corren el riesgo de hacerle per- 
der su alma son la comercialización y la eu- 
ropeización. La comercialización nos depara 
esas máscaras y esos ídolos de pacotilla ven- 
didos en las ferias. La europeización dema-' 
siado apresurada, nacida de la seducción de las 
artes occidentales, reduce al arte negro a mero: 
procedimiento y lo vacía de su sentido sagrado. į 

— Máscaras en Africa, — objetos sagrados 
en Africa, > ritos africanos. 


Bibliografía. M. Griaute, Les arts de Afrique 
noire, París 1948; W. Faca y E. ELison, The sculp- 
ture of Africa, Londres 1958; L.J.P. GASKIN, A bi- 
bliography of African art, Londres 1965; J. LAUDE, 
Les arts de l'Afrique noire, Paris 1966 (trad. cast. Las 
artes del África negra, 1968); J. DELANGE, Arts et 
peuples de l'Afrique noire, París 1967. 
Lou:s Rines 


ARTE Y CREACIÓN. 1. La CREACIÓN AR- 
TÍSTICA Y LA LIBERTAD DEL HOMBRE. Toda 
creación artística, como ha señalado André => 
Malraux, supone la repulsa de una situación 
dada y el ejercicio de una nueva libertad que se ` 
afirma. El arte es «antidestino». 

En un sentido afín, Nicolas Berdiaev ha se- 
ñalado que el acto creador es siempre un «des- 
amor al mundo». Atestigua, a lo largo de toda 
la historia humana, la insatisfacción del hom- 
bre frente al mundo tal como es. Anuncia otro 
mundo: el arte tiene una dimensión => esca- 
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tológica, es una «anticipación del mundo trans- 
figurado». ; 

~ Los antiguos, sobre todo los platónicos, y 
detrás de ellos muchos teólogos, hablaron en 
otros términos de la misma cuestión. Para 
ellos, las cosas trascendentes, la verdad, la be- 
lleza, el bien, son como intermediarios invisi- 
bles, pero eficientes, entre Dios y el hombre, 
Por mediación suya éste se dirige hacia Dios, 
a menudo sin saberlo. Se compromete en in- 
numerables actos, siempre nuevos, busca in- 
definidamente y crea. Los buscadores de la 
verdad, de la belleza o de la bondad abren in- 
numerables vías. 

Pero cabe añadir, en el mismo sentido, que 
no todas las vías son igualmente posibles para 
todos. Los caminos de la verdad absoluta son 
largos, y arduos los caminos de la belleza 2b- 
soluta. Los que reaccionan 2 toda forma, a 
todo color, a todo sonido, a todo ritmo, con 
el asombro contemplativo, pueden seguir los 


caminos de la belleza absoluta y de la creati- 


vidad. Buscan la perfección, una perfección 
que mantiene un nexo esencial con lo sensible, 
pues necesita de unos ojos y de unos oídos. 
Camino modesto, pero czmino. Camino del 
cuerpo, porque el hombre no es sólo inteligen- 
cia y voluntad, sino también sensibilidad. 

2. LA ACTIVIDAD ARTÍSTICA EN RELACIÓN 
CON LO SAGRADO. Si es cierto lo anterior, toda 
acuvidad artística se puede considerar como sa- 
grada. Nos lleva más 2!lá del hombre y del uni- 
verso, más allá del artista mismo, La búsqueda 
siempre insatisfecha se orienta hacia una ple- 
nirud a la que podemos dar un nombre divino. 
El artista obtiene a veces éxitos involuntarios, 
una línea imprevista cuya implacable precisión 
descubre, aun siendo consciente de no haberlo 
pretendido. Esa precisión puede ser fruto de 
destrezas anteriormente adquiridas o puede 
producirse por puro azar; en cualquier caso, la 
propia conciencia de esa perfección se nos pre- 
senta como algo misterioso y como venida de 


fuera. 


3; ENTONCES, ¿SON LAS FORMAS DEL ARTE 


LA BÚSQUEDA DE y 


N Dios DESCONOCIDO? 


a) Cuando el artista figurativo fija un instante, 


un objeto, una mirada, un Cuerpo, intenta su- 
perar el tiempo, conferirle una cierta eternidad: 
aún seguimos contemplando las estatuas gric- 
gas. Cuando ese mismo artista trata de dar a 
un cuerpo o a un paisaje una perfección ideal, 
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intenta vencer la fealdad y hacer del hombre y 
de su entorno una imagen de Dios. 

b) En las artes decorativas, cuando un artista 
amolda las formas de la naturaleza a las de la 
arquitectura o a las de un objeto, las relaciones 
entre las cosas, sus ritmos, sus colores, revelan 
un poco la unidad del mundo en una armonía 
que no es imitación de la naturaleza, sino ma- 
nifestación del espíritu. - 

c) En los movimientos expresionistas, el ar-, 
tista quiere obligar al hombre a despertar, a co- 
brar conciencia de la miseria, de la perpetua pa- 
sión de los hombres. Cuando violenta los co- 
lores y las formas de la realidad, pretende. 
transmitir un sentido que no se descubriría sin 
él, un sentido que él necesita expresar urgen- 
temente. Hace de profeta: habla en nombre de 


un mundo mejor que a veces es incapaz de 
nombrar. 


d) En los movimientos cubistas, cuando el ; 
arusta perfila el signo suficiente para que el es- | 


píritu reconozca el objeto y organiza sus signos 
con arreglo à las leyes de su propio espíritu, 
está buscando lo esencial, una armonía pura, 


anuncio de una armonía esencial (A. Gleizes). : 


€) En las artes no figurativas se busca esa 
misma armonía en estado puro, al estilo de las 
armonías naturales existentes, pero más allá de 
ellas. La forma y el color deben cantar acordes 
con la armonía interior del artista, convertido 
en momentáneo dios. 

1) En los movimientos nacidos del surrea- 
lismo que dejan expresarse al inconsciente, al 
sueño O al impulso gestual, se expresan las ten- 
dencias espontáneas que nos hacen participar 
en el conjunto del universo y nos revelan ver- 
dades profundas que llegan de la experiencia de 
los siglos, de las luchas entre el bien y el mal, 
como un resumen de la historia de la creación 
inscrita en el fondo de nosotros mismos. Los 
hombres han visto muchas veces en tales sue- 
ños e impulsos ciertos signos de Dios o, al me- 
nos, ciertas fuerzas que los trascienden abso- 
lutamente, 

8) En el body art, tan próximo a veces a la 
danza, y en el que el cuerpo y sus movimientos 
se convierten en objetos de arte, la voluntad de 
unificar el arte y la Persona pone de manifiesto 
Siempre esa necesidad de unidad absoluta en la 
diversidad de las formas, 

h) Las propias actividades antiartísticas des 
arrolladas por algunos artistas reconocen la im] 
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potencia del hombre para alcanzar la pa 
ción, porque toda perfección en la esfera de 
arte corre el riesgo de estancamiento en su pro- 
pio disfrute, olvidando las otras esferas. Es el 
descubrimiento de una carencia, de un vacío, 
lo que constituye una llamada a la plenitud, m 
deseo exacerbado de verdad que llega hasta e 
sarcasmo, un reconocimiento de la debilidat 
| del hombre. Pero, debilidad, ¿respecto a qué? 
Respecto a algo más justo, más grande, más 
| perfecto, más total, , 
— Magia y arte, — vacío. 
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EN i Louis RIBES 


ARTE Y RELIGIÓN. El estudio global del 
problema de las relaciones entre el arte y la re- 
ligión exige algunas reflexiones previas de or- 
den filosófico y fenomenológico. En cuanto a 
la historia del arte y de las artes, aquí sólo 
puede evocarse en sus rasgos esenciales o en al- 
gunos ejemplos típicos. 

1) Esferas respectivas del arte y la religión. 
¡La — religión concierne al obrar y al ser del 
¡ hombre en su relación (religio) con lo invisible; 
l el arte concierne al hacer, a la actividad orga- 
Í nizadora de lo visible en función de lo invisi- 
' ble. La religión tiende a asegurar al hombre, 

tanto su unidad interior como la unidad que 
debe mantener con los otros hombres de su 
grupo y con las fuerzas invisibles superiores a 
él; las artes son múltiples y diversas y necesitan 
un aprendizaje y una especialización que la re- 
ligión no exige, Necesitan también, como 
punto de partida, ciertas predisposiciones fa- 
vorables, Son por lo demás perfectibles en sus 
propias esferas. Las diferentes — culturas y ci- 
vilizaciones cultivan artes diferentes en número 
y en cualidad. Así, las listas indias incluyen se- 
senta y cuatro nombres de artes (kala), aunque 


se trata de una cifra simbólica para designar 
una gran diversidad que nada tiene de anár- 
quica. La lista podría prolongarse aún más, 
Actualmente se cuentan, aparte las bellas artes 
como la música, la pintura, la escultura y la ar- 
quitectura, las artes del espectáculo, el arte de 
narrar, etc. o 
2) Relaciones entre el arte y la religión. Es 
fácil descubrir en cualquier lugar o civilización 
relaciones profundas entre la religión y el arte. 
Ambos dominios se corresponden, se enfren- 
tan y se entremezclan de suerte que resulta di- 
fícil disociarlos en sus orígenes e imaginar que 
en algún momento hayan podido existir aisla- 
dos. Las más antiguas civilizaciones de = 
Egipto, del Extremo Oriente o de América 
atestiguan esa imbricación, y cabe pensar que 
otro tanto ocurrió en la prehistoria. En un 
principio, existe el hombre, que se expresa me- 
diante gestos y palabras, que organiza de ese 
modo el espacio y el tiempo, que busca un sen- 
tido a su existencia y que da cuerpo y vida a 
sus creencias. Existe el hombre que, en con- 
tacto con la naturaleza, interpreta los signos 
que ésta le brinda, los reconstruye mediante el 
gesto y la palabra y crea otros signos más com- 
plejos, más adaptados a sus necesidades y a sus 
aspiraciones, Gracias a ellos, escapa a la fata- 
lidad de su entorno. Organiza y acomoda su 
hábitat, fabrica instrumentos y se afana en per- 
feccionarlos. Hacer historia del arte significa 
inevitablemente hablar de las técnicas, pero 
también de los > mitos, de los > ritos, de la 
> magia, de la — religión. Es 
3. Interioridad del arte y de la religión. 
Tanto el arte como la religión necesitan de una 
cierta interioridad. El arte es como «la marca 
del hombre» (Chesterton). Inicialmente, los 
movimientos del arte y de la religión aparecen 
confundidos en una misma búsqueda del A 
tido y, por tanto, en una misma atención 2 k 
4 7 «La simple 
que está oculto y se puede revelar. hn 
contemplación de la bóveda celeste provoca a 
la conciencia primitiva una experiencia 47) 
giosa» (Mircea — Eliade, Traité..., pág- ufi. 
Pero es preciso que el hombre [a pati 
ciente grado de atención y de tae T 
que esa trascendencia, esa fuerza y € ” 
lidad del cielo se conviertan en un dato arge 
nizador de su conciencia. El hombre esboza 5 
los mitos los acontecimientos que dan Jo 
al mundo. La danza, la pintura y la escuitu 
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necesitan asimismo esa aprehensión interior de 
lo invisible en lo visible. Todas estas activida- 
des afrontan el desafío de decir lo indecible y 
necesitan una > memoria, que guarda en sí la 
resonancia del mundo — divino. Mediante di- 
chas actividades, el hombre cobra conciencia 
de lo que hay en el mundo y de los vinculos 
secretos que se producen entre las cosas de este 
mundo y lo invisible. El arte, como la religión, 
se nutre de — símbolos, y exige seriedad en la 
escucha, en la visión y en la contemplación. 

“4) Dialéctica del arte y la religión. Los hom- 
bres religiosos, incluidos los primitivos, siem- 
pre han expresado o hecho expresar en las artes 
lo > sagrado que ellos vivían e intentaban co- 
municar. Una religión no puede prescindir de 
¿las — fiestas, de la organización de las cere- 
monizs, del establecimiento de lugares sagra- 
dos, de la danza, del drama, del — teatro o de 
la poesía. Sin 1 ] 
del escenario humano. Incluso aquellas religio- 
nes que, como el — juczismo y el — islam, no 
admitieron indiscriminadamente todas las artes 
que pudieran contribuir a su prestigio, no de- 
„jaron de cultivar el discurso y la poesía. El pro- 
pio => Jesús destacó en el género literario de 
las parábolas, aunque dejara en un segundo tér- 
¡mino el arte del cual se servía (Pascal). 

Pero una religión debe plantear sus propias 
exigencias y no admitir cualquier tipo de fiesta 
o cualquier símbolo. La religión nunca es in- 
diferente a las formas. Entre el arte y la religión 
debe haber una cierta correspondencia, una co- 
herencia, y de ello son especialmente conscien- 
tes los sacerdotes, los doctores y los teólogos. 

5) Un problema esencial: la legitimidad de 
Las representaciones de lo divino. No hay in- 
dicio alguno de desacuerdo entre los creadores 
religiosos y los que prestaban figura y densidad 
plástica a los productos de la «poesía» religiosa 
Y esto durante toda la prehistoria y en las anti- 
aa de poa „del Extremo 
pd koy r imágenes divinas 
se planteaba la = ción d an pe Sn 
de figuración EREE pber na forma 
traición. En la add ee AO 
Se inspiran en la E Biblia cue. ciones _ 
Pesentaciones de lo di : ponen las re 
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as artes, la religión desaparecería 


as relacion - ino. En esa perspectiva 
es entre el arte y la religión aparecen 


Profunda f 
nRa dean modificadas. Hay un concepto 
ugar a esa actitud común: el de 
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ídolo o imagen tallada con arreglo a medidas y 
normas puramente humanas y, por tanto, in- 


capaz de representar a Dios. De ahí la prohi- 


bición formal a los israelitas de fabricar imá-! 


genes de — culto y de practicar la > idolatría. | 


El Judaísmo mantuvo tal actitud, lo cual ha im- 
pedido que los pintores judíos representen a 
Dios mismo o dibujen escenas que sean sus- 
ceptibles de ser interpretadas como adoración 
de lo creado. Aunque el cristianismo adoptó 
esa misma actitud, ha admitido la veneración 
de las Imágenes de personajes santos y de > 
Cristo, precisando sin embargo que esa vene- 
ración se dirige, no al — icono mismo, sino a 
quien se halla en él representado. Sólo Cristo 
presente en los signos eucaristicòs merece la 
adoración de los fieles. Fue necesario que laj 
Iglesia patrística aprendiera la lección de las 
querellas — iconoclastas para llegar a una teo- 
logía del icono, base de privilegiadas relaciones| 
entre el arte y la religión. 
El islam, finalmente, no sólo prohibió toda! 
idolatría, sino que combatió a los idólatras y. 
practicó una iconoclasia radical, sin dejar de fa- 


vorecer un arte islámico no figurativo. t 


6) Plasticidad de las artes religiosas figura- 
trivas. Las artes religiosas figurativas, y en par- 
ticular las que siguen vigentes en el > hin- 
duismo, el — budismo y el cristianismo orien- 
tal y occidental, han experimentado una evo- 
lución que obedece a determinadas leyes o re- 
glas. La primera concierne a la estabilidad y 
conservación de un patrimonio religioso cuyo 
contenido no se debe modificar. Una vez crea- 
dos y luego admitidos los temas iconográficos, 
la tendencia que sc observa generalmente con- 
siste en interpretarlos, codificarlos y reprodu- 
cirlos, modificando sólo su estilo cuando pro- 
ceda. La virgen — María, por ejemplo, pre- 
senta hoy los mismos rasgos fundamentales | 
que en la alta edad media. Hierática o transida | 
de humanidad, es siempre la Madre que ofrece | 
el niño Jesús al mundo. Sólo el estilo varía al 
compás de las corrientes artísticas o de los cam- | 
bios de la sensibilidad religiosa. A la iconolopía į 
le toca precisar a qué variaciones de la sensi-/ 
bilidad corresponden los cambios en la repre-| 
sentación de los personajes. 

Una segunda regla concierne a la introduc- 
ción de nuevos signos destinados a realzar el 
significado de los personajes representados, A 
partir del siglo v el arte cristiano, siguiendo al 
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arte búdico y al hindú, adoptó el — nimbo, la 
— mandorla y el — trono para los personajes 
santos, y especialmente para Cristo. Al mismo 
tiempo modificó, sin embargo, su significado, 
El Oriente y el Occidente cristiano siguieron 
reglas diferentes en este punto, lo cual indica 
que no le otorgaron a la cuestión el mismo al- 
cance teológico. En cada tradición iconográ- 
fica, un signo dado adquiere, pues, un signi- 
ficado particular, sin que ello implique un cam- 
bio de contenido religioso fundamental. Así se 
explica una relativa plasticidad de la iconogra- 
fía tolerada por las autoridades religiosas. Cabe 
interpretar del mismo modo las variaciones de 
estilo en arquitectura. La iglesia (o el templo 
protestante) que, nacida de la basílica romana, 
permitía la constitución de una asamblea litúr- 
gica, no cambió de función aunque se modi- 
ficara su estilo. 

7) Funciones del arte figurativo con respecto 
a la religión. La historia del Occidente cris- 
tiano nos muestra que el arte y las artes pueden 
asumir diversas funciones. En la edad media, 

la Iglesia romana, queriendo organizar lugares 

| apropiados para su liturgia, pidió a los artistas 

y que siguieran una determinada orientación 

| para la educación del pueblo. Ello equivalía a 

| asignar una función didáctica al arte, impo- 

| niendo límites en su ejercicio. El artista debía 
ilustrar escenas del Antiguo y del Nuevo Tes- 
tamento, y dar figura y forma a los personajes 
históricos de la Iglesia, Los misterios se repre- 
sentaban en los atrios de las catedrales y el arte 
estaba al servicio de la religión de un modo es- 
tricto, Venía simplemente a coronar o comple- 
tar un sistema ya constituido. 

Con el Renacimiento, los artistas, e incluso 
aquellos que siguieron ilustrando las escenas 
bíblicas, modificaron no sólo la forma, sino 
también el espíritu del arte religioso, hasta el 
punto de hacer de él un arte profundamente 
pagano, y ello pese a las apariencias externas. 
Paralelamente a esa corriente pagana, las artes 
del teatro, de la poesía y de la literatura se li- 
beraron de la tutela de la Iglesia, Los artistas 
alcanzaron, a menudo penosamente, frente a la 
Iglesia y a veces en contra de ella, un papel di- 
ferente, Quisieron ser los lúcidos testigos de 
un mundo desgarrado que, a pesar de sus que- 
brantos y sus bajezas, merece ser asumido «in- 
teriormente» en el espectáculo, Se afirmaron 
también como testigos de un mundo en el que 
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la verdad, la belleza y el bien se encuentran re- 
conciliados de un modo concreto y real. El arte 
abre así un espacio más allá de lo cotidiano y 
lo visible. Los artistas son los testigos de esa 
realidad invisible de la que dan fe los hombres 
religiosos y los teólogos, aun cuando sean por 
lo general incapaces de conferirle una forma 
concreta. ¿Quién puede calibrar el servicio que 
prestó a la humanidad, no sólo un Claudel o 
un Rouault, sino también un Toulouse-Lau- 
trec, poniéndonos ante los ojos un mundo de 
pecado, un mundo desgarrado o un mundo re- 
conciliado? 

¿Significa esto que el arte se encuentra ya 
fuera del ámbito de la religión? La respuesta no 
puede ser ni negativa ni afirmativa; simple-| 
mente hay que reconocerle al arte una función 
diferente a la de la religión, una función que | 
no es ni didáctica ni apologética: «También la | 
literatura y el arte son, a su modo, de gran im- 
portancia para la vida de la Iglesia. En efecto, 
se proponen expresar la naturaleza propia del 
hombre, sus problemas y sus experiencias en el 
intento de conocerse mejor a sí mismo y al 
mundo y de superarse; se esfuerzan por des- 
cubrir la situación del hombre en la historia y 
en el universo, por presentar claramente las mi- 
serias y las alegrías de los hombres, sus nece- 
sidades y sus recursos, y por bosquejar un me- 
jor porvenir a la humanidad. Así tienen el po- 
der de elevar la vida humana en las múltiples 
formas que ésta reviste según los tiempos y 
regiones» (Vaticano 11, Gaudium et spes, 62, 
$ 3). El mundo de los hombres y su reflejo 
más significativo, el arte, se convierten así 
en los interlocutores de la religión cn un 
diálogo en el que cada participante debería 
ser respetado y comprendido en su función 
especifica. 

—> Magia y arte, > teatro. 
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MicneL DELAHOUTRE 


ARTE Y RENOVACIÓN RELIGIOSA. El 
arte y la religión se interfieren hoy de un modo 
especial. Tomando en consideración lo que es 
el arte moderno y las formas que adoptan ac- 
tualmente la religión y la fe, parece que po- 
demos situar la novedad de sus relaciones me- 


el interior de sí 


cemo acoge este amplizción 
Y Quiere ser, más 
de todo el hombre, 


pasando por to- 
termecios de la sensibilidad. 


fe. El 
su re- 
entos y ritos, 
to vivo, Para él! 
libertad en cada hombre, 
su pertenencia exterior 2 un en- 
torno oficialmente religioso o ro, Ese mismo 
Espiritu confiere al artista el poder de expre- 
sarse con los nuevos recursos 
y su sensibilidad. 

2) El arte moderno ha dejado de lado las tra- 
bas de la representación exacta (la fotografía lo | 
hace mejor) y de las leyes acad 
transfigura la realidad (expres 


símbolos, 
leza, 
ficaci 


na 
1 


— 


de su inteligencia 


émicas; idealiza, 
ionismo), extrae. 
reconstruye (cubismo). La natura- , 
en fin, fotografiada con enormes ampli- 
Ones O a partir de los satélites, aparece 
como una invitación a las artes más absiractas. 
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De pronto el artista, en virtud de su fe o de sus 
convicciones religiosas, se sitúa cn armonía con 
esa naturaleza redescubierta o recxplorada; se 
siente invitado, también él, a hacer gala de la 
libertad creadora. Sabe asimismo, por expe- 
riencia o por reflexión sobre la historia, que el 
arte acaba muriendo cuando se congela en le-, 
ves. Busca apasionadamente, con toda la liber-| 
tad de su fe, nuevas formas que traduzcan de! 
modo más adaptado a la época sus descubri- | 


1 
mientos interiores, en los que ve la huella del | 


Espíritu. i 
3) El arte y la religión coinciden hoy en una; 
misma predilección por los medios pobres, por| 
el despojo y la humildad. Así, el > zen, sin ser | 
una religión, se pone al servicio de toda reli- 
sión, enseñando la ascesis y el despojo intelec- 
tual, mental y afectivo. Ha favorecido en el Ja- 
pón un arte compatible con los materiales más 
rudos: la tierra cocida, la madera desnuda, la 
piedra brillante. También el cristiano es invi- 
tado al despojo y a la pobreza por el Varica- 
RO 11, y no existe hoy un hombre religioso que 
no se sienta obligado a depurar su fe de los aña- 
didos que la cultura no cesa de acumular, El} 
artista encuentra así su sitio: hombre entre los | 
hombres y no hijo privilegiado de las musas o | 
dócil servidor de los mecenas oficiales. Los | 
más grandes artistas han comprendido esta lla- 
mada y buscan los materiales más pobres: la 
madera, la tierra, la tela de saco, la rama, el 
desecho. Todo puede ser transfigurado. Los 


pintores aficionados figuran a veces entre los 
más grandes; 


o aag 


los dibujos realizados por niños 
rivalizan con los de Matisse, Toda una co- 
rriente antiartística, rehabilitando los valores 
de contestación (dadaísmo, POP art), 
ner en su justo lugar a los artistas « 
Les». Otra corriente, en fin, considera que cada ; 
gesto humano, incluso el más humilde (arte 
corporal o body art), cada modificación hu- 
mana del paisaje (land art), cada pensamiento 
organizado (arte conceptual), es una obra de 
arte. Asi, todo hombre que trabaja (en el plano ¡ 
material o intelectual) encuentra una dignidad | 
de artista, 

4) El arte moderno ha sufrido la influencia 
de las artes no occidentales y se ha desligado del 
ideal clasico brecorromano, Esto se advierte ya 
en el siglo xix, en el cual se experimenta una 
a Japonesa. El siglo xx, por su parte, 
12 traído consigo una creciente influencia del 


puede po- 
pontifican- 
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arte africano. El artista tiene siempre presente 
Le musée imaginaire de > Malraux, que yux- 
tapone las obras de todos los tiempos y de to- 
dos los lugares. Descubre también que ciertas 
expresiones artísticas traducen experiencias 
profundas. Ve en ello una invitación a expresar 
y a comprender ciertos valores que no son más 
extraños a la religión o a la fe que los demonios 
que el cristianismo exorcizó O los orfeos y los 
mercurios convertidos en Cristos. Las — más- 
caras de África o las divinidades tántricas del 
panteón tibetano tienen algo que decirnos, por 
cuanto nos ayudan a explorar ángulos de nues- 


‘ tra cultura que se han considerado como mal- 
i ditos: la sexualidad, la agresividad, todas las 


formas del subconsciente, forman parte inte- 


* grante del hombre y deben ser reconocidas 


como tales, como verdaderos valores que sin 
duda han de estar sujetos a control, pero que, 
en cualquier caso, aparecen siempre llenos de 
riqueza. Así, el fondo oscuro del mundo y del 
alma entra en el canto del arte. Basta conver- 
tirlo en canto al Creador o a su redención. El 
Bosco es un magnífico ejemplo en este orden 
de cosas. 

5) Cabe pensar, pues, que, a través de estas 
tendencias y mediante sus realizaciones, los ar- 
ustas de hoy plasman un lenguaje nuevo que 
funciona ya en alabanza de Dios y de su crea- 
ción y en un mejor servicio de los hombres. 
Buscan nuevas armonías musicales o visuales 
que constituyen un homenaje a la magnificen- 
cia divina. Los sintetizadores de sonidos y de 
imágenes alumbran mil facetas nuevas. Todos 
los ruidos del universo y todos los sonidos 
pueden confluir en nuevas síntesis. La música 
concreta permite descubrir armonías allí donde 
sólo se escuchaba un ruido cacofónico. Los 
juegos de los colores y de las formas revelan 
acordes y ritmos inesperados. Todo es un 
himno a las riquezas de la creación que habían 
permanecido ocultas. 

Este lenguaje nuevo se halla al servicio del 
hombre. Este vive en el ámbito de lo provisio- 
nal, adaptándose a cada acontecimiento ines- 
perado, La expresión artística es para él cl me- 
dio de transformar lo provisional y de exorci- 
zar su vanidad, Tiene necesidad de la dimen- 
sión estética de lo creado, Imitando a Dios, | 
que siembra miles de millones de flores inútiles 
que jamás serán contempladas por un ojo hu-| 
mano a causa de su fragilidad, el artista lanza| 


ARÚSPICES 


obras pasajeras, decora una calle, „proyecta 
puntos de color, arma decorados de fiestas que 

durarán algunos años, a veces algunas horas, y 

esto para ayudar a sus hermanos a disfrutar de 

un instante de gozo o a vivir más intensamente 
' un momento de pena o de oración. 

Nos queda por saber cómo percibe el pú- 
blico este arte moderno contemporáneo y 
cómo reacciona ante él. Hay sin duda personas 
que se sienten frustradas por la escasa actividad 
del arte moderno en la representación de lo sa- 
grado. Otros se contentan con un cierto des- 
pojo estético o con una preferencia mundana 
por formas religiosas exóticas. No faltan quie- 
nes desean un estímulo a la acción mediante 
violencias expresionistas que les despierten de 
su indiferencia, o mediante una participación 
activa en la fiesta o en la celebración de los go- 
zos y las penas. 

Pero hay también quien comprende que; 
debe emprender por sí mismo y con la ayuda! 
del arte un itinerario espiritual hacia la purifi- | 
cación de la fe. Dios «sondea las entrañas y los | 
corazones». «Todo lo secreto debe ser sacado 
a la luz.» Los instintos mismos deben ser exor- 
cizados o cris:ianizados como los monstruos 
que rodean a la Mujer del Apocalipsis y que le 
rinden un involuntario homenaje. 

— Arte religioso de Africa negra, > 


Rothko. 


Bibliografía. «Revuc d'Art sacré», París, de julio 
1935 a enero 1950; C.G. Jun, El hombre y sus sim- 
bolos, Caralt, Barcelona 1981; G. MERCIER, L'art 
abstrait dans Part sacré (La tendance non figurative 
dans Part sacré contemporain), Paris 1964; «Espace», 
revista trimestral, París 1978-1983. 


Louis RIBES 


ARTEMIS — Apaturias, > Grecia, > Ho- 


mero, — minoica (religión). 


ARÚSPICES. Especialistas de la adivinación 
por medio del examen de las vísceras, primero 
en Etruria y lucgo en Roma. La palabra carece | 
de una etimología segura (haru procede quizá 
del asirio har = hígado, o del latín bira = 
bazo). Sin embargo, la realidad del acto adi-, 
vinatorio mediante el examen del hígado ex- 
traído de las entrañas de la víctima sacrificada, 
es indudable. Esta técnica de adivinación s€ 
basa en la homología entre el hígado y el cos- 


ARÚSPICES 


mos, pues cada parte del órgano corresponde 
supuestamente a un dios que gobierna a la vez 
una parte del espacio celeste. Se ha conservado 
un hígado de bronce, el llamado hígado de Pia- 
cenza, fechado en el siglo 111 2.C., que ofrece 
un modelo para las consultas de los arúspices: 
contiene una lista de 40 divinidades, está di- 
vidido en dos lóbulos y comprende 16 casillas 
celestes. Su comparación con los hígados de ar- 
cilla descubiertos en — Man ha sugerido la hi- 

pótesis de que la aruspicina etrusca deriva de la 
hepatoscopia y 2ruspicina asiriobabilónica, 


ciencias transmitidas por | 
toscano. No obstante, 
ción sobre la interp 
pices e ignoramos 


sible, se negaban 


sideradas em 
no aparecia sobre el 
gado el ligero surco cu 


de la presencia di 


se consideraba el signo 


sta técnica adivinatoria 


mo 


prodigios se recurría 
a los arúspices pera cue los interpretaran y 
procuratio. A partir del em- 


icnado por la etrusco- 


citica presidida por el Y, 


npeñz y los emperadores se ha- 
r un arúspice particular en- 
j car los efectos del 
de las entrañas 
itares o políticas im- 


Grzac 


Cesuno, deducido del ex 
antes de las decisiones mi 


I 


> Adivinación. — extiscipina. 


MICHEL MestiN 


ARVALES, Los hermanos arvales, colegio 
PE Muy anuguo de Roma, doce en to- 
estaban encargados de la protección de los 


E 5 $ z 
rampos cultivados, los arva. Practicaban di- 
Versos ritos agrarios 


de fecundidad (com 


Onales de las —, ambarvalia. A par- 
-» el colegio de los hermanos 
SUSO, Pero fue restaurado por 
$ conservado extensos frag- 


D 


ates cayó en de 
Ugusto, Hemo 
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mentos de las Acta, procesos verbales de sus 
reuniones anuales, que nos aportan datos sobre 
los ritos que practicaban, así como fragmentos 
del canto solemne que acompasaba la danza sa- 
grada de estos sacerdotes. 


MicHEL MesLIN 


ARYA-SAMAJ. «Sociedad = aria» fundada 
en la India por Davinanda Sarasvati (1824- 
1583) a imitación de la = brahmo-samáj, aun- 


que como reacción contra ésta. La arya-samaj ' 


intenta defender la «pura doctrina — védica» 
contra el cristianismo y el humanismo occi- 
dentales: en los cuatro > Veda están conteni- 
das toda verdad religiosa y toda ciencia, al me- 
nos en germen. Debe venerarse a Dios espiri- 
tualmente y no por intermedio de imágenes. El 
politeísmo está en contradicción formal con el 
Veda. La — liberación consiste en escapar a la 
transmigración. A pesar de las numerosas di- 
ficultades con que tropezó, la arya-samaj 
causó cierto impacto entre los intelectuales 
hindúes. Aún hoy sigue siendo un movimiento 
activo en algunos lugares de la India, princi- 
palmente en el norte. 


Bibliografía. J. Gonna, Les religions de l'Inde. 2: 
L'hindouisme récent, París 1965. págs. 366-370. 
MICHEL DELAHOUTRE 


ASA. Orden. Es calificado de vabiíta, «el me- 
jor», y constituye el principal de los > Ameja 
Spenta. Parece haber ocupado el sitio de — Va- 
runa, pero tene una particular relación con el 
fuego. Se opone a la druj «mentira, engaño». 
Los ajavan son los que han sabido clegir bien. 
En antiguo persa les corresponde el término 
artávan que los designa como bienaventurados 
tras la muerte. El correspondiente indio de Aša 
es Rta, (> Rita), que en el Veda designa el or- 
den universal, que es a la vez cósmico, litúrgico 
y moral. Su habitual epíteto, vabijta, ha aca- 
bado designando en persa el paraíso. 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


ASCLEPIOS — Grecia, — medicinales (cul- 


tos), — oráculos. 


ASES. En la antigua religión germánica (> 
germanos). los Ases constituyen el grupo de 
los dioses de la soberanía y de la fuerza, en 
oposición a los — Vanes, dioses de la fecun- 
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didad y la fertilidad. Los Ases nos son cono- 
cidos a través de las fuentes escandinavas: — 
Völuspá, Skaldskaparmal de la — Edda de 
Snorri Sturluson, — Ynglinga Saga. La palabra 
áss (plural oesir) en escandinavo, ansis (plura! 
os) en germánico meridional, procede, según 
De Vries, del sánscrito asu, en avéstico anbu, 
la vida. De asu, fuerza vital luminosa, deriva 
asura, dios poderoso, venerado. Los Ases son 
los dioses detentadores de poderes sobrenatu- 
rales (soberanía) y temibles (fuerza). 

Las fuentes hablan de una guerra, seguida de 
una reconciliación, entre los Ases y los Vanes. 
Para la crítica historicista se trata de una guerra” 
entre dos pucblos durante la migración in- 
docuropea, uno de ellos adorador de los Ases 
y el otro de los Vanes (B. Salin). Para unos es 
una guerra de religión (H. Schlúck, E. Mogk): 
para otros (E.A. Philippson), una guerra ét- 
nica. G. + Dumézil (seguido por N. Berz y J. 
de Vries), basándose por una parte en el es- 
quema indoeuropeo de las tres funciones di- 
vinas, y por otra en la ideología indoirania. que 
establece una solidaridad entre los dos prime- 
ros niveles (soberanía. fuerza) por oposición al 
tercero (fecundidad). y mediante su método de 
comparación genética, demostró que los Ases 
y los Vanes son dos términos complementarios 
de una estructura religiosa e ideológica unita- 
ria. Cada uno de ellos es inconcebible sin el 
otro, y fueron aportados va articulados por los 
— indoeuropeos que más tarde serían los ger- 
manos. La guerra entre Ases y Vanes pone de 
manifiesto, de manera espectacular y en forma 
de conflicto, la distinción y oposición de dos 
categorías de dioses. La indefectible asociación 
que sucede a la guerra muestra que la oposición 
es al mismo tiempo complementariedad y so- 
lidaridad: Ases y Vanes se ajustan y equilibran 
para proteger a la sociedad. Partiendo de este 
mito indocuropco de la separación. la guerra y 
la reconciliación de los Ases v los Vanes, Du- 
mézil elaboró un cuadro comparativo cuvos 
puntos fundamentales son: para Asia, el con- 
flicto de los grandes dioses y de los dioses nå- 
satya en el — Mahābhārata, la gran cpopeva 
hindú; y, para Europa, los tres componentes 
sociales en la leyenda de la fundación de Roma. 
Así pues, la célebre guerra de los Ases y los 
Vanes aparece como un mito anterior a la dis- 
persión de los antepasados de los germanos, los 
italiotas y los indoiranios. Las aparentes rare- 


ASILO (derecho de) 


zas del mito en las fuentes escandinavas «con- 
servan todavía unidos, aunque no totalmente 
comprendidos por los narradores, los sutiles y 
complejos elementos de una «lección» sobre la 
estructura de las sociedades indoeuropeas» 
(Dumézil). 

El grupo de los Ases se compone de dioses 
de la soberanía y de la función guerrera: > Ti- 
waz-Tyr, —> Odín-Wotan, > Thor-Donar. A 
esta lista pueden añadirse —> Ullr-Ullinn, => 
Heimdallr, > Baldr, — Loki y, en Snorri, ade- 
más, Bragi, Hödhr y Ali. 


Bibliografía. G. DuméziL. Mythes et dieux des Ger- 
mains, París 1939; Les dieux des Germains, París 
1948; Loki, Paris 1948; Mythe et épopée, 1, Paris 
1968, págs. 283-437 (trad. cast. Mito y epopeya, 
1977); RENAULD-KRANTZ, Structures de la mytho- 
logie nordique, Paris 1972; R. Boyer, Les religions 
de l'Europe du Nord, Paris 197%, págs. 138-144. 
Julien Rizs 


ASHNAN (religión sumeria). Divinidad fe- 
menina del grano. Aparece en una «disputa» 
literaria con Lahar, la oveja. sobre sus respec- 
tuvos méritos: una fue creada para alimentar y 
la otra para vestir a los hombres. Estos, según 
el texto que relata la creación, han sido los úni- 
cos que han sacado provecho del cultivo de los 
campos y de la ganadería. 
HENRI Limer 


ASL «Suerte, retribución». En el > maz- 
deismo, es una entidad asociada a los > Ameša 
Spenta, de forma especial a — Aja, > Armaiti, 
— Ahura Mazda y al resto de los > abura. > 
Sraoóa reparte con ella las recompensas y los 
castigos. Su función junto a — Mithra re- 
cuerda, en la India, las de Bhaga junto a => 
Mithra. Según un —= yast, es hija de Ahura 
Mazda y de Armaiti. 

En los siglos 1 y 1 de nuestra cra fue repre- 
sentada entre los kušan, en Irán Occidental, 
llevando un cuerno de la abundancia. En los 
misterios de — Mithra fue identificada con Ti- 
que-Fortuna, 

JACQUES DucHEsNE-GUILLEMIN 


ASILO (derecho de). En la antigua Grecia. 
Se reconocía cl privilegio de inviolabilidad 
(a-sy-los: «lo que no puede ser saqueado, vio- 
lentado») a todo objeto, personaje o lugar sa- 


ASILO (derecho de) 


grados. Tal inviolabilidad se extendía en prin- 
cipio, como por conductbilidad automática, a 
todo lo que se encontrara en contacto con ellos 
(Herodoto, I, 26; VI, 91; = súplica). El asilo 
antiguo, pues, se basa mucho más en la magia 
mecánica que en la justicia moral y esto suscita 
reacciones contrarias como, por ejemplo, la de 
Eurípides (Zon, 1312). A partir del periodo he- 
lenístico, y ante el debilitamiento de todas las 
creencias, se reconoció por convención general 
un derecho de asilo especifico a algunos gran- 


des santuarios. 
JEAN SERVAIS 


En la Biblia. Al llegar a Canaán, los israelitas 
encontraron que el derecho de asilo en los san- 
tuarios era una característica del lugar. El Có- 
digo de la Alianza restringe este derecho y ex- 
cluye deliberadamente el homicidio voluntario 
(Éx 21,13-14). La predicación moral de los = 
profetas se oponía 2 toda concepción mágica de 
lo sagrado: la exigencia fundamental de la — 
alianza reside en la justicia. 1 
parte, no querían que el s 
vir de refugio a sus en 
28-35). Con la supresi 
cales en favor de un = 1 
salén, hubo que establecer lugares de refugio 
para los homicidas involuntarios: tal es el orj- 
gen de las «ciudades de refugio» (cf. Dr 4,41- 
43; 19,1-3; Jos 20,1-9). En cada uno de estos 
textos se advierte el énfasis de las prescripcio- 
nes de orden moral, que recuerdan que la pro- 
tección viene de Dios, garante de la alianza, y 
no de la inviolabilidad del lugar como tal. 


o 


Bibliografía. J. ne Vaux, 251. Refuge, en Suppl. 
Diet. Bible, t. 9, c. 1489-1510, R. DE Vaux, Insti- 
tucionės del Antiguo Testamento, Herder, Barcelona 
31985, págs. 227-231. 


En la edad media. A diferencia del derecho 
griego, el derecho romano era hostil al prin- 
cipio de asilo. En el curso de los siglos 1v y v 
se constata que los obispos y los clérigos in- 
tervienen cada vez más a menudo en favor de 
los oprimidos y de los esclavos fugitivos. El 
Código de Justiniano precisará las condiciones 
para ejercer el derecho de asilo y de interce- 
sión. En los períodos de descomposición del 
Estado (periodo merovingio, siglos1x-x1), la Igle- 
sia extenderá considerablemente el derecho de 
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asilo: iglesias, monasterios, «refugios» cons- 
truidos en los accesos a ciertos lugares de pe- 
regrinación, ofrecerán un remedio a la inse- 
guridad general y al estado endémico de gue- 
rra. A medida que el poder real vaya asegu- 
rando el ejercicio normal de la justicia, el de- 
recho de asilo será cada vez más reglamentado 
y restringido. 


Bibliografía. P. TimbaL DUCLAUX DE MARTIN, Le 
droit d'asile, París 1939, , 
EDOUARD COTHENET 


ASIRIOBABILÓNICA (religión). Las po- 


blaciones semíticas se instalaron en Mesopo-! 


tamia desde la más remota antigüedad, hecho | 


del que existen vestigios ya en los documentos 


de Fara (2575 a.C.). Teniendo en cuenta la su- | 


premacía cultural de los sumerios en el extremo 
sur, ¿qué concepciones religiosas pudieron 
aportar los nómadas semitas que regularmente 
intentaban infiltrarse en la fértil llanura? 

El imperio de Akkad (2370-2230 a.C.) su- 
pone la dominación del país por los semitas, y 
la extensión de su influencia a todo el Próximo 
Oriente. Este hecho no es consecuencia de una 
invasión por la fuerza, sino de penetraciones 
sucesivas de grupos incontrolados, seguidas de 
una sedentarización en masa, sobre todo en la 
región del norte de Kish-Babilonia, en el valle 
de Diyala, en Asiria. Estos semitas procedían 
del oeste, donde tenían grandes ciudades como 
Mari y —> Ebla. Después de un siglo de rena- 
cimiento sumerio (111 dinastía de Ur), se pro- 
duce una tercera oleada, la de los conquista- 
dores amorritas que fundaron los estados de 
Alepo, Mari, Assur y Babilonia entre otros. 
Esta última es con diferencia la más importante 
y la que hace bascular definitivamente Meso- 
potamia a la órbita de la cultura semítica. Fi- 
nalmente, a partir del siglo x11 a.C., los ara- 
meos crearon reinos y principados en Da- 
masco, sobre el Balih y el Habur, entrando así 
en conflicto con el creciente poderío asirio, Be- 
duinos de escasa cultura, los arameos sólo ejer- 
geron una influencia significativa en el terreno 
lingüístico. 

R Las invasiones amorritas cortaron las rela- 
ciones con cl mundo protosemítico, 
gión importada por los acadios fue 
desde hacía dos o tres siglos a la rel 


y la reli- 
asimilada 
igión su- 


O 
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meria, por lo que resulta difícil reconstituir el 
ón acadio. 
Eto suponer que la «ciudad» (alum), el 
| «fuego» (isum) y el «río» (narum) estaban di- 
lvinizados, pero estos nombres An 
lrápidamente. Por el contrario, el «Sol» y a 
«Luna» tuvieron una creciente aceptación: > 
Shamash y Sin, raramente atestiguados antes, 
figuran en innumerables nombres teóforos de 
¡el imperio de Akkad, y Sin acabaría incluso ab- 
isorbiendo a Nanna. — Ishtar (la Attar occi- 
dental) se asimiló a —> Inanna, ocupando, 
desde época sargónica, un lugar importante y 
convirtiéndose en la gran diosa femenina de la 
religión babilónica. — Ea corresponde a> 
Enki, invocada en los exorcismos. El caso de 
— Adad (en occidente, Hadad, Addu), divi- 
nidad de la tormenta y del viento, es más con- 
fuso. En cuanto a ¿lum/el, nombre frecuente, 
era quizá un nombre propio que designaba a 
un dios. > Dagan y > Amurru son divini- 
dades propiamente amorritas, en tanto que —> 
Marduk data de época paleobabilónica. 

La religión asiriobabilónica aceptó a grandes 
rasgos la herencia sumeria, pero la asimiló con 
sus propias particularidades: la religión prac- 
ticada en Mesopotamia durante los milenios 11 
y 1a.C. es, en muchos aspectos, diferente de 
la del tercer milenio, Los puntos de conver- 
gencia y divergencia merecen ser examinados: 

1) La lengua de los textos litúrgicos, el su- 
merio, siguió empleándose en tiempo de la 
1 dinastía de Babilonia, incluso en la creación 
de nuevas obras, pero en época casita, los 
sacerdotes ya no la dominan. Los textos anti- 
guos fueron piadosamente conservados y co- 
piados, a veces con una traducción interlineal 
en acadio. Los grandes mitos sumerios no al- 
canzaron tal honor (salvo dos que tratan de > 
Ninurta), y fueron reemplazados por la im- 
ponente epopeya de — Gilgamesh y el => 
Enuma elis; el «descenso de Inanna a los in- 
fiernos» fue retocado, resumido y privado de 
toda significación. Las oraciones, himnos v ri- 
tuales fueron en adelante redactados en acadio, 
pero guarnecidos con logogramas. Toda esta 
literatura respeta, por otra parte, la tradición 
anterior pero, aunque los sacerdotes se atienen 
a ella, sus concepciones impregnan las com- 
posiciones de un nuevo estilo. 

2) Los babilonios y asirios desarrollaron dos 
disciplinas, la > adivinación y los => exorcis- 
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mos, apenas practicadas antes del 20% a.C., o 
por lo menos no sistematizadas ni consignadas 
por escrito antes de esta fecha. Sería, sin duda, 
inexacto pretender que se trate de creaciones 
semíticas, pero parece evidente que correspon- 
den mejor a la mentalidad de la población ac2- 
dia. 

3) Templos, — sacerdotes y fiestas sufren 
una forma de acadización: la ofrenda «sá.du; y» 
se hace sattukku; el sacerdote «en», enu (fe- 
menino entu); la fiesta «é3.e3», estesu, y la del 
«á.ki.ti», akitu, así como el dios An se llama 
ahora Anu(m). Los babilonios traducen los 
términos religiosos: «me» por parsu, «siskur,» 
o «šudux» por ikribu. Ahora bien, si las pa- 
labras son equivalentes ¿son idénticos sus sig- 
nificados y sus connotaciones? 

4) Las relaciones con las divinidades parecen 
menos serenas que entre los sumerios, como 
muestran, entre otras cosas, las oraciones. Los 
devotos experimentan sentimientos de culpa, 
ansia y terror ante las potencias sobrenaturales. 
La religión se hace más exigente: reyes y súb- 
ditos están inmersos en una red de —> prohi- 
biciones minuciosas que atañen al individuo en 
los más mínimos detalles de su vida cotidiana. 
La — demonología sume a los fieles en el pa-! 
vor. De ahí que en sus lamentos el orante con- 
fíe cada vez más su destino a un dios personal, 
una especie de santo patrón, aunque siga ve- 
nerando a los grandes dioses. $ 

5) La evolución histórica debilita a los gran- 
des dioses, disminuyendo particularmente la 
influencia de los poliados, en beneficio de dio- 
ses, locales al principio, pero elevados después 
a la cumbre del —> panteón, como Marduk y 
Assur. Esta tendencia ha llevado a exponer 4 
algunos teólogos de época neobabilónica que 
los dioses no ceran sino hipóstasis de Marduk, 
aunque no signifique ello una tendencia hacia 
el monoteísmo. í 

> Culto, — mitología, > oración, > pan- 
tcón, — religión sumeria, — sacerdotes. 


Bibliografía. Marco histórico: P. GARELLI, Le qe 
che-Orient asiatique, I, París 1969; I, cd Or- 
(trad. cast. El próximo oriente asiático, 1980) i sao 
PENHEIM, La Mésopotamie, portrait d'une Let 
cion, París 1970. Religión: J. NOUGAYROL, Pléiade, 
gion babylonienne, cn Histoire des religions, i „ór 
I, París 1970, págs. 203-249 (trad. cast. t PA, 
babilónica, en Historia de las religiones, E 

Madrid 51983). Textos: R. LABAT, Les religio” 
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Proche-Orient asiatique, París 1970; M.J. Seux, 
Hymnes et prières aux dieux de Babylonie e: d'Assy- 


rie, París 1976. 
HENRI LIMET 


ASKENAZES. Aunque en su origen el tér- 
mino askenaze servía para designar a los judíos 
instalados a orillas del Rin, con el tiempo su 
uso se amplió hasta incluir a los judios del nor- 
oeste, y más tarde a los del centro y el este de 
Evropa (hasta Bohemia, Moravia, Polonia y 
Lituania), siendo utilizado especialmente para 
identificar a los judíos de Alemania v a sus des- 
cendientes en las demás partes del mundo, Se 
les opone, por lo general, a los setardies, de los 
que les separan el idioma —el judeoalemán o 
viddish— y el ritual de oraciones, que contiene 
) propios. Este ri- 


poemas litúrgicos (pryyutims) ; r 
tual no es, por otra parte, el mismo en los dis- 
untos lugares. 


Bibliografia. Enclopacdio Juézica, s.v. ashkenaze. 
Dominique DE La MAISONNEUVE 


ASOCIACIONES CULTUALES (en Ocea- 
nía). En Polinesia y especialmente en — Me- 
1201 je hombres res- 
tual relacionada 
I dad concreta. 
Entre las asociaciones más conocidas de Po- 


lanesia existen 


ponsables de la activi 


linesiz se encontraban los ka'joi de las islas 
Marquesas, relacionados con un viejo culto a 
la ferulidad. Los miembros ce los ka'ioi ser- 
vian igualmente como guardia personal a los 
reyes. También muy conocidos eran los arioi 
de las islas de l2 Sociedad, con su cuko 2 Oro. 

ran célebres por sus cantos, sus danzas y sus 
representaciones dramáticas. 

Las asociaciones cultuzles están muy exten- 
didas en Melanesia y sirven para mantener los 
lazos con los espíritus y para preparar las — 
fiestas. A menudo son calificadas de «scercras» 
a causa de su ritual iniciático y en general están 
compuestas exclusivamente por hombres. Es- 
tán tan extendidas que la mayoría de los hom- 
bres son miembros de una asociación. Las => 
máscaras de las asociaciones cultuales melane- 
stas, elementos esenciales de las fiestas ritu.les 
y de los ritos iniciáticos, llegan frecuentemente 
a ser valiosas obras de arte. 

> Melanesia, — Micronesia, > Polinesia. 
Bibliografia, Y 


sellschaf daa -E. MUEHLMANN, Die gebcime Ge- 


rioi, Leiden 1932; E. ScHLestex, Die 
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melanesischen Geheimkulte, Gotinga 1958; M.R. 
Arten, Male Cilts and Secret Initiations in Mela- 
nesia, Melbourne 1967, 


RORERT J. SCHREITER 


ASOKA. Asoka fuc nicto de Candragupta, el 
fundador de la dinastía de los Maurya, ce hijo 
de Bindusára. A la muerte de este último, su- 
plantó a su hermano mayor, a quien corres- 
pondía la corona por derecho propio, y ascen- 
dió al trono de Páraliputra, capital del Ma- 
gadha y centro del imperio Maurya, en el año 
272 a.C. Cuatro años más tarde fue coronado 
según la costumbre y ejerció el poder hasta el 
año 236. Su muerte sobrevino, al parecer, hacia 
el 231. : 

Conocemos la vida de Asoka por la «leyenda 
de Asoka», escrita a comienzos de nuestra 
era por budistas del continente indio, así como 
por una crónica cingalesa compilada en Cei- 
lán a partir del siglo 1v de nuestra era. Pero 
los documentos más seguros son los edic- 
tos que el propio Asoka mandó grabar, 
unos sobre columnas de piedra y otros so- 
bre rocas. 

Según la leyenda, habría sido muy cruel en 
los primeros años de su reinado. El año 260 
emprendió la conquista del Kalinga, logrando 
la victoria al precio de grandes matanzas y de 
deportaciones masivas. En el decimotercer 
edicto grabado en la roca, el propio Asoka 
cuenta que, a la vista de tanta desgracia, fue 
presa de remordimientos, decidiéndose enton- 
ces a no buscar más victorias que la de la ley 
(= dharma). Fue ayudado en su conversión 
por uno de sus parientes, un —> monje budista, 
y presentándose ante el — samgha, pronunció 
los votos de — npásaka. A partir de entonces, 
se convirtió efectivamente en un soberano pa- 
cífico y benevolente, que intentó que el 
dharma reinase en su imperio y fuera de él (> 
misiones budistas). 

No obstante, conviene hacer observar que 
durante su reinado, el budismo no se convirtió 
en la religión del Estado, y que Asoka se cs- 
forzó por honrar y respetar todas las religiones 
y sectas que, cada una a su mancra, favorecen 
el que «se haga luz sobre la ley», según la ex- 
presión que él mismo emplea en el decimose- 
gundo edicto grabado en la roca. Esto significa 
que el dharma de Asoka no es pura y simple- 
mente el dharma búdico: invita a sus súbditos, 


137 


y en especial a sus funcionarios, a combatir los 
celos, la cólera, la crueldad, la precipitación, la 
obstinación, la pereza y la dejadez; enumera las 
virtudes cuva práctica asegura la felicidad en 
este mundo y en el más allá: seguridad. do- 
minio de los sentidos, ecuanimidad, dulzura, 
obediencia, piedad, veracidad, amor a la ley, 
vigilancia, docilidad, circunspección y energía. 


Si bien es cierto que Asoka recomienda la prác- 


tica de estas virtudes con un espíritu búdico (se 
habrá observado que se destaca la no violen- 
cia), los edictos no mencionan ni las Cuatro 
Verdades Nobles (> liberación en el bu- 
dismo), ni la ley de la producción condicionada 
(> pratitvasamutpáda), ni cl — nirvina. 
Como escribe E. Lamotte, «el dharma de 
Asoka no se asemeja a las santas verdades pre- 
dicadas a los religiosos para conducirles al nir- 
| vána, sino que está cerca de la catequesis gra- 


} Doa - S : 
| dual (anzpūrvikathā) enseñada a los laicos que 


| suspiran por la felicidad humana o que aspiran 


¡a los gozos celestes». No obstante, como fer- 


viente laico y como soberano, Asoka propició 
la propagación de la religión búdica, multipli- 
cando sus donaciones a los samgha, erigiendo 
un gran número de > stípa y enviando misio- 
neros a los reinos vecinos. 

Asoka continúa siendo el modelo de sobe- 


; rano budista, que prefiere la paz a la guerra, la 
, paciencia y el perdón a la violencia y que prac- 
| tica las palabras de Buddha: «Nunca puede 


apaciguarse el odio con el odio, sino con la be- 
| nevolencia. Ésta es una verdad eterna» (Dham- 
¡mapada, I, 5). 

Laicos en el budismo, —> misiones budistas. 


Bibliografía. Les inscriptions d'Asoka, traducidas y 
comentadas por Jules BLocH, París 1950: E. La- 
MOTTE, Asoka et les missionnaires bouddhiques, en 
Studia missionalia, XIl: Buddhism, Roma 1962, 
págs. 35-49. 

PIERRE MASSEIN 


ASRAM. 1) En el hinduismo antiguo, un aś- 
ram (en > sánscrito ãsrama) es un lugar de re- 
tiro o de ejercicios ascéticos, situado en los 
bosques o fuera de los pucblos. Allí se retira- 
ban los sabios, con algunos discípulos, para de- 
dicarse a la meditación, a la reflexión filosófica 
o a algunas disciplinas como el —+ yoga. Con 
la vida moderna, esta institución fue modifi- 
cándose, aunque conservando su finalidad pri- 
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mera, el permitir la práctica de la meditación y 
de ejercicios espirituales. Hoy existen aún aś- 
ram, no sólo en la India (principalmente en 
aquellos lugares en los que vivieron hindúes de 
espíritu superior), sino también en Europa. Se 
da también el nombre de asram a una verda- 
dera institución, que agrupa diversos edificios 
y actividades, como por ejemplo el aśram de 
Sri > Aurobindo, en Pondichéry. 

2) En el lenguaje común > hindú, el tér- 
mino aírama se aplica ante todo a cada uno de 
los cuatro grados o estados de vida por los que 
pasa sucesivamente un hombre de casta, de 
acuerdo con los textos clásicos del — dharma 
como, por ejemplo, las" leves de > Manu. A 
cada uno de ellos le corresponde un «esfuerzo 
orientado» (sentido etimológico de Arama), 
que se precisa aún más según la — casta (varna) 
a la que pertenece el individuo. El propio hin- 
duismo se define, de forma global, como el 
varnasramadharma, esto es, como el orden 
que rige 2 cada ser según su categoría (varna), 
asignándole un esfuerzo particular (srama) en 
cada ctapa de su vida (otro sentido de srama). 

a) El primer asrama es el del estudiante 
brahmánico (llamado brahmacarin), cuyo de- 
ber esencial es el estudio del — Veda bajo la 
dirección de un preceptor. 

b) El segundo ásrama es el del dueño de casa 
(gribastha), cuyos deberes esenciales concier- 
nen a su trabajo, su familia, sus obligaciones 
rituales v sus relaciones de casta. 

c) El tercer ásrama es el del vánaprastha, 
«aquel que se ha retirado al bosque» y que se 
retira de la vida activa, aunque continúa prac- 
ticando los — ritos junto con su esposa. 

d) Y el cuarto y último, cs el del — san- 
nyasin o renunciante. 

Los tres primeros estados de vida corres- 
ponden a una vida normal. El cuarto, a una 
institución ascética, paralela a la sociedad 
hindú. Hasta el siglo vin, edad media hindú, 
no se admitió, con > Sañkara, que pudiera pa- 
sarse directamente del primer dírama al cuarto, 
sin tener que hacerlo por los dos otros, como 
dicen las leves de Manu. 

La vida moderna ha modificado la práctica 
de estos asrama, aunque perdura su espíritu y 
no es raro, en la India, que un padre de familia, 
liberado de obligaciones familiares y sociales, 
tome el bastón del sarnyásin para consagrarse 
a la renuncia y búsqueda de la — liberación. 
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Bibliografía. A. Des]ARDINS, Ashrams. Les yogis et 
les sages, París 1962; J. Gonpa, Les religions de 
PInde. 1: Védisme et hindouisme ancien, Paris 1962, 
págs. 338-344: «Ascétisme et stades de vie». 
MicHEL DELAHOUTRE 


ASSUR. Dios nacional asirio de cuyo nom- 
bre, idéntico al de la aldea que se convirtió en 
capital de Asiria, se desconoce la etimología y 
el sentido. El auge creciente de su ciudad pro- 
dujo su ascenso en el panteón, donde suplantó 
primero a— Enlil, el gran dios de Sumer y Ak- 
kad, convirtiéndose en el «Enlil asirio». Pos- 
teriormente fue puesto a la cabeza de todos los 
dioses, identificándose con Ansar, padre del 
dios supremo > An. También sustituyó al dios 
— Marduk en la versión asiria del poema ba- 
bilónico de la creación. Usurpando la plaza de 
otros dioses, asumió las prerrogativas de dueño 
de los destinos, dios juez, dios guerrero e, in- 
cluso, de dios de la sabiduria; después de su- 
plantar al dios Enill, se unió a su esposa Nin- 


ül. 


Bibliografía. E. DHORNE, Les religions de Babylonie 
e: d'Assyrie, Paris 1945, pigs. 156-164. 
HENRI LIMET 


ASTROLOGÍA EN GRECIA. Le astrología 
griega se distingue de la babilónica por varios 
rasgos especificos, sobre rodo por la importan- 
cia otorgada al instante del nacimiento (horós- 
copo). Los textos principales (corpus de Her- 
mes Trismegisto, Jámblico) remiten a Egipto, 
donde podria haberse elaborado la astrología 
hacia el siglo 11 2.C. Su desarrollo corresponde 
a las tendencias de la época, caracterizada por 
la creciente influencia del fatalismo (— des- 
uno). Ese desarrollo está legitimado por la fj- 
losofia, sobre todo la — estoica, que ofrece a 
la práctica astrológica sus dos postulados fun- 
damentales: la noción de destino (todo está es- 
crito de antemano) y la de una interdependen- 
cia de los diversos elementos del universo 
(sympatbeia). Se puede conocer, pues, el con- 
junto observando una parte del mismo, y la 
conducta del hombre (microcosmos) puede de- 
ducirse de la conducta del universo (macro- 
cosmos) tal como se manifiesta en los movi- 
mientos de los astros. La teoría está ya en 
Cleantes y en Crisipo, y será sistematizada por 
Posidonio principalmente. La astrología, por 
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último, en su parte técnica, es posible gracias 
al avance de los conocimientos astronómicos 
(Hiparco y Tolomeo describen el movimiento 
regular de los planctas y confeccionan catálo- 
gos de estrellas), que le confieren además la fi- 
gura y el prestigio de una ciencia exacta, valiosa 
ventaja sobre las otras formas de => adivina- 
ción. Alcanza así una enorme difusión, sobre 
todo en la época romana, en que se convierte 
en un verdadero fenómeno social. Las objecio- 
nes derivadas del antifatalismo (Epicuro, Car- 
néades) o lanzadas directamente contra ella 
(Sexto Empiírico, Contra los astrólogos) apenas 
encuentran eco. 


Bibliografía. A. BOUCHE-LECLERCQ, L'astrologie 
grecque, París 1889; Fr. CumonT, L'Égypte des as- 
trologues, Bruselas 1937; W. y H.G. GunDeL, Die 
astrologische Literatur in der Antike, Wiesbaden 
1967; G. Voss, Astrología y cristianismo, Herder, 
Barcelona 1985. 


MicHEL DuBuisson 


ASTROLOGÍA (religión asiriobabilónica). 
Los sacerdotes babilónicos han sido frecuen- 
temente calificados de astrólogos, y se ha dicho 
que sx actividad esencial consistía en observar 
las estrellas y los planetas para deducir presa- 
gios. Tal interpretación es bastante justa, pero 
excesivamente sumaria (> adivinación). 

La religión sumeria es astral: el signo de la 
estrella es el que sirve como clasificador divino; 
— Utu (el Sol), Nanna (la Luna) e > Inanna 
(estrella del atardecer) desempeñan un papel 
importante en el — panteón. También las ob- 
servaciones de las fases de la Luna para deter- 
minar el comienzo del mes son sumamente 
antiguas. Sin embargo, las primeras prediccio- 
nes deducidas del estado del cielo no aparecen 
hasta época babilónica; son muy primitivas y 
ni más ni menos justificadas que nuestras pre- 
dicciones metcorológicas. Algunos testimonios 
dispersos indican que la tradición se mantuvo, 
c incluso se amplió, hasta la formación del gran 
tratado Enúma Anu Enlil («Cuando Anu y En- 
lil», primer milenio a.C.), que contiene cientos 
de presagios, y en el que se examinan el Sol, la 
Luna, los planetas, los fenómenos atmosféricos 
(lluvia, trueno) y los terremotos. Junto a estos 
escritos teóricos, los archivos ncoasirios nos 
han conservado numerosos informes redacta- 
dos por los especialistas, espontáneamente o 
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por petición del rey. Nos han llegado noticias 
de este tipo procedentes no sólo de la capital, 
sino también de todas las grandes ciudades del 
reino. La astrología mantuvo su prestigio des- 
pués de la caída de Nínive. , 

La concepción del zodíaco fue conocida con 
certeza hacia el 700 a.C.; recordemos que al- 
gunos nombres de signos tienen origen meso- 
potámico: guy.an.na «el toro del cielo», 
mas.tab.ba.gal.gal «los grandes gemelos», ur 


o león», gír.tab «el escorpión». Los horós- 


copos, en cambio, son más tardíos (textos de 
1410 a.C. y del siglo 111 a.C.) 
HENRI LIMET 


ASTROLOGÍA (religión egipcia). En el 
Egipto faraónico se conocían los decanos, uti- 
lizados para fijar las horas de la noche, y la he- 
merología, que determinaba las influencias fas- 
tas y nefastas de los días del año. Sin embargo, 
los egipcios ignoraron la astrología, pseudo- 
ciencia que predice el porvenir por la obser- 
vación de los astros, hasta época helenística y 
romana, época en que alcanzó un notable des- 
arrollo, sobre todo en Alejandría. Poseemos 
numerosos papiros que contienen horóscopos 
y calendarios astrológicos escritos en griego y 
demótico; concretamente, los horóscopos se 
fijaban según el día y la hora de nacimiento del 
interesado. Entre los astrólogos célebres pue- 
den citarse el mítico rey Nechepso y su con- 
sejero, el gran sacerdote Petorisis, cuyos es- 
critos se han conservado gracias a los papiros. 
Hermes Trismegisto es autor de un tratado de 
astrología descubierto hace algunas décadas. 


Guy WAGNER 


ASTRONOMÍA EN EGIPTO. En Egipto, 
el conocimiento de los fenómenos celestes era 
una ciencia sagrada practicada por los sacer- 
dotes. Permitía respetar las prescripciones ho- 
Farias impuestas por el culto y fijar los puntos 
cardinales para la orientación de los edificios 
religiosos, Aunque las estrellas no eran pro- 
piamente objeto de culto, aparecen a veces aso- 
ciadas a divinidades, como por ejemplo Sothis 
(= Sirio) a > Isis y Orion a > Osiris. Cada 
uno de los 36 decanos era considerado como 
un genio protector durante diez días al año. La 
astrología, creencia en la influencia de los as- 
tros sobre el destino individual, se introdujo en 
época tardía. La hemerología determinaba el 
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carácter fasto o nefasto del día según el 
tecimiento mitológico benéfico o maléí 
cuyo aniversario coincidía con la fecha en c 
tión. 

— Astrología, > magia, > mazdeísmo, — 
zodíaco. 


MicHEL Malaise 


ASURA. Palabra > sánscrita que significa 
«espiritual, incorpóreo» y que tiene el sentido” 
de «divino» aplicado a dioses como > Indra, 

— Agni y — Varuna en las partes más antiguas 
del — Rig Veda. Posteriormente, la palabra 
adquirió, en el => hinduismo, un sentido pe- 
yorativo, acabando por significar demonio, 

enemigo de los dioses, antidiós, mientras que 

— ahura, su correspondiente iranio conservó | 
(al igual que los — Ases germánicos) su sentido 

primitivo. En los > Bráhmana, es célebre la 

lucha entre los > deva y los asura. Los textos 

indios hacen derivar la palabra, ya de asu, «el 

aliento», ya de sura, «dios», a las que se añade 

la partícula negativa «a», La primera de estas 

etimologías parece la más probable. 

MICHEL DELAHOUTRE 


ASVAGHOSA. Asvaghosa es uno de los ma- 
yores poetas y dramaturgos indios. Vivió en el 
siglo 11 de nuestra era. Fue primero un > brih- 
man de Sáketa y más tarde fue convertido al > 
budismo por un monje llamado Pārśva. Con- 
temporáneo del rey Kaniska, llegó a ser su con- 
sejero. Posteriormente, y debido a su celebri- 
dad, se le han atribuido numerosas obras de las 
que no es autor. Suyas son, sin duda, dos obras 
esenciales, cel Buddhacarita y el Saundara- 
nanda, que nos permiten formarnos una idea 
exacta de su doctrina y de su genio poético. Lo 
mismo sucede con los fragmentos conservados 
del Sáriputra, un drama del que también es au- 
tor. 
PIERRE MASSEIN 


ATAECINA. Diosa hispánica probablemente 
céltica, conocida por una serie de inscrip- 
ciones aparecidas en la zona comprendida en- 
tre el Guadalquivir y el Tajo, región en parte 
colonizada por los celtíberos. En muchas oca- 
siones Ataccina recibe el calificativo de Taro” 
brigensis, topónimo no localizado de evidente 
carácter celta. Su asimilación a Proserptrt: 
diosa muy venerada en la región, y la presenció 
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de un ciprés en algunas de sus representaciones 
figurativas llevan a pensar que Ataecina es la 
misma divinidad infernal y funeraria a la que 
hace alusión Avieno en un texto (v. 241-243) 
referente al santuario de una dea inferna cerca 
del estrecho de Gibraltar. Todo ello podría 
tentarnos 2 relacionar el nombre de Ataecina 
con el de la «noche» en irlandes (en antiguo 
irlandés adaig) si, por una parte, el diptongo 
—ai— no se debiera en este caso 2 un fenó- 
meno de metafonía típico del irlandés. y por 
otra, si las lenguas bretonas no hubieran con- 
servado el antiguo nombre xos (zoz en bretón 
moderno), haciendo aparecer como una inno- 
vación la forma gaélica. Tal innovación, sin 
embargo, podriz ser común al gaelico y al cel- 
ubérico. 


Bibliografía. J.M. Brá2zquez. Dia 


nas de Hispania, Madrid 1975. 


Egiones prerrom. 


ATAR. El «fuego» susutuve en el — Avesta 
al anuguo nombre indoeuropeo del fuego, latín 
inscri , mazdeísmo. 
Mazda v simboliza 2 — Aša. la Justicia. El sa- 
cinco mazdeo se realiza delante del fuego, a 


an se le hace ofrendz de madera para que- 


mar, maen 
aqueménida. el altar 


como un pilar t 


reemplazadas en los templos por un fuego que 
cedía mantenerse diz y noche, 2 perpetuidad. 
En el periodo sasánida, el fuego real simboli- 
zaba el alma del rev, 

Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


ATEÍSMO. 1.1. El término parece claro: es 
ateo el que niega la existencia de Dios. Sin em- 
bargo, tal definición es demasiado vega. En un 
sentido amplio, el ateísmo engloba tanto la in- 
credulidad como la indiferencia religiosa. 
Mientras el término «incredulidad» designa 
más Propiamente el rechazo de las afirmaciones 
sobre Dios propuestas por una religión con- 
es que pretende ser depositaria de la reve- 
acion (y, eventualmente, imponerla), el ateis- 
ón de la existencia de Dios bajo 
De as, tanto teista como deista (> 
Csismo). Aquí reservaremos el término «indi- 


¿co 
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ferencia» para significar la no referencia a la re- 
ligión en las actitudes existenciales. Conviene, 
pues, matizar el sentido del término «ateísmo». 
Aunque implica siempre la negación de Dios, 
esta negación puede ser relativa o absoluta. 
Así, cuando los primeros cristianos eran acu- 
sados de ateismo, no era porque negaran a 
Dios. sino porque rechazaban la idea que de él 
se hacían los paganos. Su ateísmo era relativo, 
por cuanto se refería a las representaciones 
concurrentes de otros dioses. El ateísmo ab- 
soluto es negación de la existencia misma de 
Dios v también de su posibilidad de existencia. 
Hay que notar, sin embargo, que muchos con- 
temporáneos comenzaron por el rechazo del 
contenido dogmático y normativo del cristia- 
nismo y sólo han incidido en el ateísmo ab- 
soluto en un segundo movimiento. Por eso se 


ha dicho que el ateísmo «no es un fenómeno" 


primitivo, sino postreligioso y, en lo que res- 
pecta a Occidente, posteristiano». En su forma 
histórica. es fundamentalmente una crítica del 
Dios de las religiones v, más exactamente, de 
las funciones que las religiones le han hecho 
asumir. Hay también un ateísmo cientifista que 
se ha nutrido del caso => Galileo, un ateísmo 
político que ha encontrado pretexto en la in- 
fluencia sociopolítica de la religión y se ha des- 
arrollado sobre todo en los siglos XVIII Y XIX, 
un ateísmo moral que basa sus objeciones en la 
existencia del mal, un ateísmo humanista que 
se apoya en el carácter represivo y antihumano 
de la religión, etc. Tales negaciones han inten- 
tado expulsar la religión de ciertos sectores en 
los que desempeñaba un papel impropio o ejer- 
cía un poder excesivo. Por lo demás, han pre- 
sentado a menudo un carácter coyuntural, sin 
alcance metafísico. De cualquier modo, puede 
decirse que. habiendo un estrecho nexo entre 
la existencia de Dios y las religiones que dan 
testimonio de él, éstas han engendrado una ne- 
gación total y absoluta del ser supremo. 

1.2. Otra distinción que conviene tener en 
cuenta es la que señala la existencia de un 
ateísmo practico y un ateísmo teórico. Sin pro- 
nunciarse sobre la existencia de Dios, el 
ateísmo práctico no le otorga ningún papel en 
la vida real. Refiriéndose a un sistema de va- 
lores que excluye a Dios, el ateo vive como si 
Dios no existiera. Cabe hablar aquí de indife- 
rencia religiosa, sin que haya indiferencia hacia 
los valores. G. Girard ha escrito que «cl 
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ateísmo teórico es la actitud de aquel que no 
admite un ser que trascienda al mundo, ni 
como existente ni como objeto de problema 
susceptible de solución». Pero esa negación 
puede tener diversos grados. Puede ser pasiva, 
constituyendo entonces una simple negativa a 
pronunciarse sobre una cuestión que no se 
puede zanjar. Tal es el ateísmo cortés de > 
Schopenhauer: hay que realizar y concebir el 
juego de la vida y del mundo sin Dios. Este 
ateísmo podría calificarse de metodológico, en 
contraposición al ateísmo dogmático: sin negar 
la existencia de Dios, no se apela a él ni para 
explicar el mundo ni para vivir la vida, y esto 
en nombre de una legítima autonomía del or- 
den humano. Hay una «validez interna del co- 
nocimiento que no se funda, epistemológica- 
mente, en una reverencia ante lo trascendente» 
(M.D. Chenu). Tal sería también el caso de un 
cierto agnosticismo que no excluye ni la in- 
quietud ni la interrogación, pero evita por ri- 
gor intelectual toda palabra sobre Dios. A este 
ateísmo pasivo (o negarivo) cabe oponer el 
ateísmo activo, positivo, incluso agresivo, que 
libra un combate intelectual contra Dios e 
intenta construir una verdadera antiteología. 
Aunque la apuesta nunca es meramente teó- 
rica. Intentando extirpar la idea de Dios, la in- 
tención no es otra que sustraer la vida a la 
influencia religiosa y restituirle su autonomía. 
En el presente contexto consideraremos el 
ateísmo en su forma teórica, absoluta, de 
contenido doctrinal. 

2.1. Al margen de las formas que haya re- 
vestido en el curso de los siglos, el ateismo 
aduce la existencia de ciertas contradicciones 
que le permiten negar la existencia de Dios. 
Los argumentos empleados, más o menos exa- 


' cerbados según las épocas, son cuatro. El pri- 
; mero insiste en la oposición entre Dios y la na- 


turaleza. Es un argumento típico del ateísmo 
cientifista, para el cual Dios es inútil, porque la 
naturaleza obedece a sus propias leyes; para ex- 
plicarla, la ciencia se apoya sólo en el cálculo 
y en la experiencia, sin tener que invocar la hi- 
pótesis de Dios. Si tal actitud es legítima, se 
convierte para el científico en el punto de par- 
tida de una negación de Dios. De la puesta en- 
tre paréntesis metodológica, se pasa a una ne- 
gación dogmática. De la inutilidad de Dios en 
la práctica cientifica se concluye su inexisten- 
cia, no sin sustituirlo a veces por otras enti- 


— 


dades (como el azar en el caso de J. Monod) 
que heredan sus atributos, incluida su gene- 
rosidad superabundante y creadora. Hay que 
constatar que la demencia racionalizadora de 
un cierto cientifismo, «esa ciencia extralimi- 
tada», está hoy en retroceso. Algunos hombres 
de ciencia (gnosis de > Princeton, B. d'Es- 
pagnat, etc.) se aventuran de nuevo, a partir de 
sus prácticas científicas, en la vía de una afir- 
mación de Dios. Más modestamente, otros! 
preconizan el agnosticismo (J. Rostand) o re-' 
conocen la validez, junto a la ciencia, de los 
caminos de la mística (Wittgenstein). Ante las. 
preguntas que ciertos científicos formulan a 
partir de su ciencia, se puede dar la razón a 
Gide cuando escribe: «Es mucho más difícil de 
lo que se supone no creer en Dios. Sería ne- 
cesario no haber mirado nunca la naturaleza. » 

2.2. Un segundo tipo de argumentación se 
apoya en la existencia del mal. Es el ateísmo 
moral el que ha subrayado con especial énfasis 
la contradicción entre Dios y el mal, contra- 
dicción más antigua y más virulenta que la pri- 
mera. Esa contradicción ha sido explotada! 
principalmente por el existencialismo. En apa- 
riencia, el mal se opone a lz bondad y al poder 
de Dios. > Leibniz, como se sabe, construyó 
la teodicea para defender a Dios de esta acu- 
sación, aun cuando su argumentación no lle- 
gara a ser convincente. Según Pierre Bayle, no 
sólo las teodiceas no justifican a Dios, sino que 
refuerzan el escándalo del mal y se convierten 
en fuente suplementaria de impiedad. El mal 
condena definitivamente al fracaso todas las 
teodiceas. También Kant invita a renunciar a! 
ellas. Ante el mal, sobre toc» el mal que golpea! 
al inocente, la conciencia moderna no ha en- 
contrado otra salida que la protesta y la rebe-| 
lión. De Dostoievski a Camus, son numerosos 
los testigos de este ateísmo de protesta. Si el 
primero se contenta con «devolver resperuo- 
samente su billete», sin llegar a la negación de 
Dios, el segundo, más radical, hace la apología 
de la «rebelión metafísica». Dostoievski choca 
con el misterio del mal, pero se mantiene en la 
interrogación; uno de sus personajes, lván, 
dice: «Yo admito a Dios, compréndelo, pero 
no reconozco el mundo que él ha creado; el 
mundo de Dios, yo no puedo admitirlo.» Para 
Camus, una creación en la que los niños mue- 
ren es una acusación contra Dios. «Como el 
orden del mundo está regido por la muerte, 
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quizá sea mejor para Dios que no creamos en 
él y que luchemos con todas nuestras fuerzas 
contra la muerte, sin levantar los ojos al ciclo, 
en donde él calla.» Todas las objeciones con- 
cluyen en el tono tajante de Stendhal: «La 
única excusa de Dios es que no existe.» — Sar- 
tre hará suya la fórmula. 

2.3. Tercer argumento: no se puede afirmar 
la existencia de Dios y la libertad humana al 
mismo tiempo. Tal es la argumentación pre- 
ferida por el ateísmo humanista, pero también 
por el ateísmo social, político y moral. Si Dios 
existe, será el espectador absoluto del destino 
del hombre, que sólo gozará de una libertad 
ilusoria. Manteniéndolo bajo su mi y 
poder, Dios reduce al kom mple con- 
dición de objeto. Esta contestación de Dios es 
el punto de convergencia de pensadores tan dj- 
versos como Bak 


luto, y si este amo existe, el hombre es un es- 
clavo»), — 


riese ese curioso... 


4] 


ne de tal tes- 
(el Dios de la 
criador; pero, 
l 


ha caído la 


Y 


” o 
or” 
P 


E~ 


ndo». En la medida 
] ir su destino y 
riz» (> Proudhon), hay 


sel que aparece como la ne- 


nombre de un más allá que lo rebasa, En lugar 


de mantener la distancia, Dios la reduce. Así, 


necesario que mu-' 
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mento en su denuncia de la ontoteología que, 
«partiendo de conceptos puros de entendi- 
miento» (> Kant), objetiva a Dios, no apre- 
hendiendo algo de su ser, sino proyectando so- 
bre lo «divino» las cualidades de los entes. 
Dios es sólo el Ente supremo, Para Heidegger 
se trata de abrirse a la profundidad abisal del 
ser, sin intentar transformarlo en las figuras del 
ente o concebirlo como fundamento de los en- 
tes. Al scr como fundamento (Grund) opone 
el ser como Abgrund (abismo/nada). Pero el 
ocaso de la ontoteología no cancela la cuestión 
de Dios, sino que anuncia otra perspectiva del 
Wesen divino, no conceptual. Abordando la 
esfera del pensamiento sobre Dios, es preferi- 
ble el silencio a la palabra. Resistiendo a la sti- 
ranía del logos», hay que mantenerse abiertos 
a la profundidad de lo real. Está claro: tal ac- 
utud va más allá de la distinción entre teísmo 
y ateísmo, que son las dos caras de un mismo 
error. 

3.1. Conviene recordar aquí algunas estra- 
tegias intelectuales del ateísmo contemporá- 
neo, a través de las cuales pone de manifiesto 
su originalidad. Siempre hubo ateos; algunos 
particularmente célebres, como Demócrito, | 
Epicuro o Lucrecio. Los ateos modernos saben' 
honrar su memoria. Al iniciarse la época mo-' 
derna, y a pesar de la presión del cristianismo, 
apareció una nueva raza de ateos, que no dis- 
ponían todavía de los instrumentos mentales 
necesarios para formular sus dogmas. Como ha 
mostrado Lucien Febvre, el siglo xvi no podía 
ser realmente ateo precisamente por esta falta 
de instrumentos. El cura Meslier (1664-1729) 
fue un experto cn las pruebas de la inexistencia 
de Dios, pero llevó a cabo un trabajo clandes- 
tino cuyo éxito tardío se debió a Voltaire, sin 
haber ejercido una influencia real. A través de 
Voltaire contribuyó al quebrantamiento de las 
mentalidades cristianas, tarca de la que se en- 
cargaría el siglo xv111 con miras, sobre todo, a 
la obtención de la libertad de pensamiento. Si 
la muerte de Dios no es una noticia reciente, 
habrá que aguardar sin embargo al siglo x1x 
para que llegue a ser un fenómeno cultural de 
envergadura y engendre un verdadero pensa- 
miento ateco. Se tratará de expulsar a Dios, no 
sólo de la naturaleza, en la que estuvo presente 
hasta el siglo xv, sino también del cogito, en 
donde Descartes le había ofrecido hospitali- 
dad, y del corazón, en donde, en medio de los 
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ataques del siglo xvi, Rousseau le había pre- 
parado un refugio inexpugnable. El siglo XIX 

uiere demostrar la vacuidad de Dios, despo- 
jándole de sus atributos y de su misma exis- 
tencia y reduciéndolo a una ilusión mítica. Con 
los «maestros de la sospecha», Dios es retro- 
traído a su base antroposociológica. En las ex- 
plicaciones que se nos ofrecen en esta línea, 
cabe constatar una notable convergencia. En la 
práctica se insiste en tres aspectos. 

3.2. En primer lugar, en la esencia de los 
dioses (o de las religiones). La respuesta es aquí 
unánime: el contenido de la religión es antro- 
pológico. Hay que reducir, pues, la teología a 
la antropología, como declara > Feuerbach y 
como intenta verificarlo en el caso del cristia- 
nismo. Los dioses no son más que productos 
ilusorios de los que cabe hacer la genealogía, es 
decir, mostrar cómo, partiendo de la realidad 
humana, física, psicológica y sociológica, han 
sido fabricados y proyectados en un espacio 
imaginario en el que gozan de una existencia 
independiente. Estimulada por el deseo, la 
imaginación produce los dioses, proyectando 
en ellos todas las carencias humanas y trans- 
formando en plenitud lo que el hombre siente 
como vacío. —> Marx, Nietzsche y — Freud 
precisarán la naturaleza del terreno sobre el 
cual los dioses han nacido, aun cuando acep- 
tarán unánimemente el mecanismo de produc- 
ción descrito por Feuerbach: proyección del 
deseo —personificación mediante la transfor- 
mación de los atributos humanos en el sujeto 
divino—, subordinación alienante del hombre 
a Dios. Conociendo estos mecanismos, los 
ateos van a proceder a una desconstrucción con 
'el fin de hacer de nuevo al hombre propietario 
de aquello que se le había arrebatado. Su con- 
vicción es que los dioses no tienen otra sustan- 


“cia que los deseos del hombre. 


3.3. La segunda cuestión atañe a la función 
de los dioses: ¿por qué los ha inventado el 
hombre? No por mero juego fantástico, sino 
para satisfacer una necesidad vital. Henchidos 
de todos los deseos del hombre, los dioses con- 
tienen la promesa de todo lo que el hombre es- 
pera y del todo aquello de lo que está privado. 
Suscitando la esperanza en el más allá, los dio- 
ses permiten soportar la existencia terrena y 
aceptar sus duras condiciones. No infunden 
sólo «la esperanza de otra vida», sino que son 
el único consuclo que le queda al hombre en 


ésta, decía Rousseau. El siglo x1x denuncia este 
falso consuelo porque, aunque la mística de la 
cruz satisface una necesidad del hombre, cons- 
tituye a la vez una parálisis de su acción. Mien- 
tras el hombre no mire la realidad de frente, en 
toda su dureza y desesperanza, no podrá cam- , 
biarla. Por eso Marx denuncia la religión como | 
«el opio del pueblo», un opio que éste se ad- 
ministra a sí mismo para soportar su condi- | 
ción. Freud la describe como un «sedante» en! 
un mundo en el que el hombre sufre «dema- 
siadas penas, decepciones, problemas insolu- 
bles». Los dioses constituyen una promesa de 
compensación; además, una vez engendrados 
por los oprimidos, son utilizados por los po- 
derosos como instrumentos ideológicos que les 
permiten perpetuar su dominación. Los dioses 
son los auxilizres del poder. 

3.4. ¿Qué cabe hacer? El interés que los 
ateos sienten por las cuestiones religiosas en el 
siglo x1x es de orden práctico. Ellos poseen una 
perspectiva liberadora, obstaculizada por la 
ilusión religiosa. La religión se convierte en un | 
obstáculo que hay que eliminar, en una alie- 
nación que es preciso destruir, en un poder que 
se debe combatir. Mientras el hombre espere 
su salvación del cielo, será inepto para la tierra. 
Así pues, es necesario destruir la religión para 
que el hombre sea capaz de «pensar, obrar, 
plasmar su realidad como hombre sin espejis- 
mos, ya mayor de edad» (Marx). Esta misma 
perspectiva liberadora nutre las empresas de 
Freud o de Nietzsche. El ateísmo marxista, 
«forma suprema del ateísmo», fue más lejos en 
este terreno por cuanto dispuso de poder para 
alcanzar su objetivo. Sin embargo, su táctica ha 
evolucionado. Ha variado según las situacio- 
nes, pasando Je la persecución a la mano ten- 
dida, pero tarabién lo ha hecho en función de 
los diferentes análisis teóricos. Marx creyó ini- 
cialmente que era preciso librar un combate di- 
recto: todo proyecto de liberación implicaba 
como «condición preliminar» el rechazo de la 
alienación religiosa. Más tarde, comprendiendo 
que la religión es sólo el «reflejo» de las condi- 
ciones socioeconómicas, hará pasar la lucha a un 
segundo plano, esperando el derrumbamiento de 
la religión por la simple modificación de la in- 
fraestructura material. Sus sucesores han vaci- 
lado a menudo entre estas dos estrategias. 

4.1. ¿Cuál es el resultado de este enfrenta- 
miento entre ateísmo y fe? Aunque establecer 
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un balance global no parece tener mucho sen- 
tido, cabe discernir una evolución tanto por 
parte del ateísmo como de la fe. El ateísmo no 
ha tenido el mismo éxito en todas partes. En 
los países de obediencia marxista, en a 
forma parte de los dogmas oficiales, ha hecho 
retroceder sia duda a la religión institucional, 
aun cuando algunos países del Este hayan en- 
contrado en la religión cristiana o En la mu- 
sulmana un nuevo polo de identidad y de re- 
sistencia frente a las amenazas de absorción po- 
lítica. Los marxistas, demasiado optimistas en 
lo que se refiere al declive de la religion a con- 
secuencia del triunfo del socialismo, han tenido 
que constatar con frecuencia que la religión es 
más resistente de lo que suponían. Freud y 
Nietzsche hubieron de hacer la misma cons- 
tatación. Esto ha dado lugar a un cambio en las 
estrategias, y a Veces a un incremento de la pro- 


de respeto mutuo y escucha, sig 


el sue siendo aus- 
piciado en la actualidad por el — Secretariado 


para los no creyentes, creado a raíz del Con- 
cilio, Domina una convicción formulada por 
Pablo vi: que el Espíritu Santo puede «hablar- 
nos a través de la incredulidad de tantos y tan- 
tos de nuestros contemporáneos», porque el 
ateísmo es sin duda «el mayor drama espiritual 
de nuestro tiempo». 

=> Agnosticismo, = incredulidad, 


Agnosti = indi- 
ferencia religiosa, = 


nciz > libertad religiosa, — nco- 
positivismo, — positivismo. 
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Conviene distinguir, ante todo, el atco en sen” 
tido moderno (el que niega la existencia de la] 
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divinidad) del atheos griego, adversario de los 
dioses tradicionales. Las fuentes antiguas ha- 
blan de muchos atheoi que están lejos de ser 
atcos. Hay que tener presente, además, que, en 
principio, la antigüedad griega no reprime las 
opiniones como tales, sino sólo los actos (ata- 
ques al culto, etc.). Hay una excepción im- 
portante, pero excepción al fin: los procesos de 
impiedad atenienses contra los propagandistas 
de la incredulidad, después del decreto de 
Dioites (433). Conocemos así una serie de per- 
sonajes perseguidos por sostener Opiniones que 
variaban considerablemente de uno a otro. 
Anaxágoras, por ejemplo, acusado de negar a 
los dioses porque había declarado que el sol no 
era divino, o Sócrates acusado de «introducir 
nuevos dioses», no fueron, al parecer. enemi- 
gos de la religión tradicional. El caso de Pro- 
\ tágoras nos interesa más de cerca. Escribió un 
| tratado Sobre los dioses cuya primera frase, 
| única que se conserva, dice: «Acerca de los 
dioses nada tengo que decir: ni si son, ni si no 
son, ni cuál sea su naturaleza, porque es mucho 
lo que se opone a nuestro conocimiento, entre 
otras cosas, la oscuridad del objeto v la bre- 
vedad de la vida humana.» Esta reflexión, que 
responde a una actitud que actualmente se 
llama agnosticismo, puede interpretarse, con 
escaso rigor, como una declaración de ateismo, 
y así se hizo: Protágoras fue perseguido y su 
libro quemado, celebrándose así el primer auto 
de fe que se conoce en la historia. Otros per- 
¡sonajes menos célebres fueron tachados igual- 
¡mente de atheoi y perseguidos por ello. pero 
¿eran ateos? Sólo dos casos, los más citados, 
parecen relativamente seguros. Diágoras de 
Melos (siglo v), alumno de Demócrito, escri- 
bió un tratado donde atacaba la religión, en 
particular el culto a Cibeles; fue acusado el año 
415 de haber profanado los misterios. La tra- 
dición se apoderó pronto de su nomb:* para 
hacer del autor el ateo por excelencia y recogió 
sobre él un buen número de anécdotas «anti- 
clericales» de diverso valor. En cuanto a Teo- 
doro de Cirene (siglo 1v), la tradición lo pre- 
senta como una especie de inmoralista: recha- 
zaba la amistad, cl patriotismo y todos los va- 
lores tradicionales, y pretendía que cl fin jus- 
tifica los medios. Es evidente que las listas 
tradicionales de atheoi no dan ninguna idea de 
la extensión real del fenómeno en sus diversas 
formas. Las listas incluyen, en efecto, a per- 
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sonas que expresaron sus opiniones de un 
modo lo bastante agresivo para ser inquietadas 
o, al menos, hacerse acreedoras a una cierta re- 
probación. Parece, sin embargo, que la incre- 
dulidad estuvo más extendida y fue mejor to- 
lerada en la época helenística, cuando los pro- 
cesos por impiedad, por ejemplo, cayeron en 
desuso. 

— Epicureísmo, — evemerismo, —> Gre- 
cia. 


Bibliografía. P. DECHARME, La critique des tradi- 
tions religieuses chez les Grecs, Paris 1904; A.B. 
DRACHMANN, Atheism in Pagan Antiquity, Londres- 
Copenhague 1922; E. DERENNE, Les procés d'impiété 
intentés aux philosophes à Athènes an Vi et an IV" 
siècles av. J.C., Lieja-Paris 1930; F. Jacony, Dia- 
goras, Berlín 1959; W. Fama. Theons nomizcin. Zum 
Problem der Anfänge des Arheismus bei ben Grie- 
chen, Hildesheim-Nueva York 1969. 
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ATENAS — anfictionía, — antesterias, — 
apaturias, — fiestas, — Grecia, — medicinales 
(cultos), > oráculos, — panateneas, — teo- 
gamia, — tesmoforias. — thiasis. 


ATENEA —= apaturias, — Grecia, — Ho- 
mero, — infiernos, — minoica (religión), — 
oráculos, — panateneas. 


ATHARVA VEDA. El Atharva Veda es el 
Veda de las fórmulas mágicas y, más exacta- 
mente aún, el Veda del — visi sacerdote-mago 
Atharvan Añgirasa. Es una cuarta parte del == 
Veda que sólo se añadió a las otras tres en 
época tardía. Contiene fórmulas mágicas, he- 
chizos, conjuros, encantamientos, pero siem- 
pre en forma de himnos, como en el — Rig 
Veda. Según la finalidad que se persigue, pue- 
den distinguirse encantamientos para lograr 
una larga vida, fórmulas para sanar enferme- 
dades y posesiones demoníacas, imprecaciones 
contra demonios, magos y enemigos, hechizos 
amorosos, otros para lograr la concordia o la 
prosperidad, encantamientos relativos al poder 
brahmánico y a la realeza, oraciones expiato- 
rias, himnos de carácter cósmico, a las plantas, 
a la tierra, al sol, etc. Algunos de estos textos 
son muy hermosos y su valor especulativo 
puede compararse al del — mandala x del Rig 
Veda. 
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ATHRAVAN os y 146 147 ATÓN 
ATHRAVAN. En el > Avesta, es el nombre ATMAN. El término átman, emparentado ye rrespondencia del átman en el macrocosmos es hombre, de un místico que por azar del destino 
del sacerdote, emparentado con el sánscrito con una raíz — indocuropea que significa res- € el => brahmán. La misteriosa correlación y, fi- nació rey e intentó hacer partícipe de su ex- 
atbarvan, «sacerdote del fuego y del soma». En pirar, designa en cl — Veda la realidad interior | nalmente, la identidad entre átman y brahmán periencia espiritual personal a todo su pueblo; 
pehlevi se convierte en asron, designando a que permite que un ser subsista: el yo, el prin- o es, en los > nmpanisad, la conclusión de la doc- el cambio de su nombre Amenofis («> Amón 
cualquier miembro de la clase sacerdotal. cipio que otorga aliento, vida y vigor, A con- Qe Es | trina del átman. Ambos términos son inter- está satisfecho») por Akhenaton («el servidor 
Jacques DUCHESNE GUILLEMIN secuencia de las reflexiones sobre el átman, se RA | cambiables. Del mismo modo que se dijo: «al de Atón») parece que fue consecuencia de una 

terminó por distinguirlo del cuerpo y de las e | principio sólo era el brahmán», se dice tam- verdadera «revelación» de su dios, puesto que 


. 7 sé 3 f, > A e 7 E o ds - A x Ea P 
ATISA (siglos X-XI). Ata, uno de los gran tunciones psicológicas, ya que éstas pueden des- | bién: «al principio, sólo era el arman.» en el himno que le escribe se dirige a él en estos 


des personajes y de los grandes santos del 
budismo tibetano, nació en Bengala, donde 
estudió bajo la dirección de 152 maestros, asi- 
miló a fondo las enseñanzas de la doctrina bú- 
dica y enseñó como uno de los grandes maes- 
tros de la época. Ocupó un lugar importante 
en el monasterio Vikramalasila de Magadha an- 
tes de desempeñar un preponderante papel en 
la «segunda difusión del budismo en el Tíbet». 
Entre la sente del pueblo se le conoce bajo los 
títulos de Jo-wo-¡e, el Noble Maestro. 
elo ta, el budismo tibetano 
bajo la persecución del 
el punto de des- 
is. Por fortuna, 
2 esta per- 
et occidental. 
ente, sinueron 
udista conocido 
a restaurar la enseñan- 
endo el estado la- 
l Tíbet, v a pesar 
Magadha, Átisa 
gó al Tíber occidental 
éncose después a! Tíbet 
os trabajó en la res- 
pero encontraba la 
izdo pomposa y su- 
pe puso una famosa obra ti- 
tulada: La Limpara que muestra el Camino del 
Desperzar, i 
„Murió en el año 1254, después de haber ele- 
E T 
Genma a y s el nombre de 
gdams-pa A eaei apee aieri 
lb pa e 4 re las enseñanzas O Jas 
escuela — ea para distinguirla de la 
reformada. Tras di que no había sido 
venida de —, Teo ho T tarde, con la 
> Gelukpa x w na-pa, surgió la escuela 
adampa. a misma linca de la escuela 
> Budismo tibetano. 
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aparecer, mientras que cl átman permanece. En 
los > npanisad védicos, el átman se convierte 
en un tema central. objeto de una doctrina y 
una iniciación: la «ciencia del átman» (átma- 
viqva), enseñada por sabios como Yajnā- 
valkya. Se considera que el árman, realidad ine- 
fable, inmortal e incorpórcea, se asienta en el 
cuerpo como un príncipe en una fortaleza o en 
una ciudad con nueve puertas (las nueve aber- 
turas del cuerpo). Formado esencialmente de 
conciencia, de luz interior, puede presentarse 
bajo su propia forma, desligada (o casi) del 
cuerpo, cuando éste se encuentra disciplinado 
por el — yoga v no hace de pantalla de la luz, 
lo que ocurre en los espíritus superiores que se 
entregan a la ascesis y a la — meditación. 

Si el átman está unido al cuerpo y depende; 
de él. como sucede fuera de los estados excep- 
cionales de lucidez espiritual. se dice: «sufro, : 
soy desgraciado, o estoy alegre», atribuvendo 
así erróneamente al principio personal los fel 
nómenos fisicos que deben situarse al nivel! 
corporal. 

Se trasluce aquí el hecho de que la noción de 
aman no es idéntica a la de > ¿ima (anima) 
forjada por Occidente. En este último caso, el 
alma se considera como la forma del cuerpo, 
como el principio de las actividades corporales 
y psicológicas. El alma, en Occidente, cobra 
conciencia de sí misma en y por las actividades 
corporales y psicológicas. Sin dichas activida-] 
des, su existencia se consideraría desencarnada 
y, en cierto modo, el alma sería inexistente, | 

Para establecer Ja existencia del átman, la In-: 
dia ha tomado otro camino: la interioridad. 
Primando la experiencia de la paz interior, de 
la serenidad, de la transparencia de sí mismo, 
experiencia privilegiada que se alcanza en mo- 
mentos excepcionales, los pensadores védicos! 
han desembocado en una realidad que es, en 
último término, la antitesis y el fundamento de 
los fenómenos psicológicos. Es por el átman 
por lo que somos idénticos los unos a los otros 
c idénticos a las potencias del cosmos. La co- 


/ 


/ 


/ 


La única diferencia entre ambos radica en el 
modo de enfocarlos. Para llegar al brahmán 
hay que dirigirse sobre todo hacia el exterior, 
hacia el cosmos; para llegar al átman, hay que 
hacerlo hacia el interior, hacia el microcosmos. 
Pero, de un modo o de otro, se llega a la misma 
realidad, pues el brahmán es el arman supremo, 
el paramátman. i 

El descubrimiento de la identidad entre át- 
man y brahmán ha desempeñado un impor- 
tante papel en el hinduismo y las conclusiones 
que pueden extraerse de ambos son idénticas 
(=> brahmán, último párrafo). 


Bibliografía. M. HuLin, Le prinape de l'ego dans la 
pensée indienne, Paris 1978; O. LACOMBE, Indramité. 
Études historiques et comparatives sur la pensée in- 
dienne, París 1979, págs. 11-54; L. GARDET y O. La- 
COMBE, L'expérience du Soi. Etude de mystique com- 
parée, Paris 1981. 
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¡ ATÓN. Antes de referirse al nombre de un 


idios, la palabra aton era un simple término que 
designaba el aspecto visible del sol, es decir el 


' disco radiante del astro. Con Thutmosis 1v y 


sobre todo con Amenofis 111, que le demostró 
un fervor especial, Atón designa la fuerza di- 
vina que reside en el disco, adorada como una 
nueva divinidad entre las demás. Cuando 
Amenofis 1v (1364-1349) sucede a su padre im- 
pone el culto exclusivo de Atón y traslada la 
capital de Tebas a Akhenatón («El horizonte 
de Atón», actual Tell el-Amarna). Así pues, él 
no «había inventado» a este dios del que se crec 
hijo, imagen y profeta único. ¿Por qué esta he- 
rejia? ¿Cómo explicar este paréntesis de una 
veintena de años en medio de los siglos de la 
historia egipcia? Tal ruptura debe ser producto 
de múltiples causas que aún no han podido de- 
terminarse de forma satisfactoria, sobre todo 
las referentes a los factores religiosos, históri- 
cos o políticos que explican el episodio amar- 
niano. Existe en primer lugar la voluntad de un 


términos: «Tú estás en mi corazón, y no hay 
otro que te pueda conocer como tu hijo Ne- 
ferkheperura, el único hijo de > Ra al que has. 
permitido comprender tus sendas y tu po- 
der...» ¿Puede hablarse de monoteísmo? Pa- 
rece que no, pues, sin tratar de formular nin- 
guna generalización, podría decirse que el pan-" 
teón egipcio estaba formado por muchos dio- 
ses únicos: en efecto, cada uno de ellos lo era; 
en cuanto manifestación de un mismo poder 
divino: en cada himno dirigido a Ra, Amón o 
— Prah, éstos son considerados como «Señor 
universal» por sus respectivos sacerdotes, lo, 
que no resulta sorprendente en una religión 
que surge de la fusión de antiguos cultos lo- 
cales (monoteísmo). Quizá es preferible hablar 
de panteísmo, puesto que su demiurgo está 
presente en todas las cosas y, por ello, jamás 
se le representa con forma humana o animal. 
Al comienzo de la reforma religiosa, que se 
realizó de modo progresivo, Atón no cra un 
dios exclusivo, puesto que en las dos cartelas 
de sus nombres canón:cos se le llama «Ra-Ho- 
rakhty que exulta el horizonte bajo su nombre 
de Shu que está en el disco». Otro problema se 
plantea a la hora de determinar las influencias 
de la doctrina heliopolitana sobre el culto solar 
de Amarna. Evidentemente debieron ser im- 
portantes, ya que el disco con mil brazos dis- 
pensadores de vida era adorado en un «palacio 
de Benden», de la misma forma que en Helió- 
polis, es decir, en un templo cuvo santuario, 
en lugar de ser oscuro y secreto, estaba a cielo 
abierto e inundado de luz. Es importante tener 
en cuenta las influencias que Akhenaton reci- 
bió de sus padres Amenofis 111 y Tiy, y de su 
tío materno Aanen, gran sacerdote de Helió- 
polis, todos ellos devotos de Atón. Podemos 
afirmar que el rey profeta, heredero de un im- 
perio que se extiende en su época más allá de 
las fronteras de Egipto, pero del que se desin- 
teresa políticamente, fue muy realista al adop- 
tar un dios universal que podía adorarse, lo 
mismo que en Egipto, en todos los pueblos in- 
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mersos en la órbita egipcia. Finalmente, este 

faraón mostró una admirable determinación al 

neutralizar al poderoso clero de Amón que, in- 

mensamente enriquecido por las conquistas de 

sus predecesores, se convirtió en un Estado 

dentro del Estado; ciertamente, la finalidad de 

liberarse del yugo arrogante de los pontífices 

tebanos, justifica muchos rasgos del atonismo, 

comenzando por la elección de una nueva ca- 

pital alejada de Tebas. Esa nueva ciudad fue tan 

efímera como la misma herejía, no sobrevi- 
viendo a su fundador. De este período nos ha 
quedado un arte extraño y fascinante en el que 
aparece el mismo rey enseñando las normas y 
el texto, a veces muy bello, del gran Himno a 
Atón, cuyos cantos volveremos a encontrar en 
uno de los Salmos. El místico faraón canta con 
lirismo la obra creadora y vivificante de su 
dios: «...Tú apareces espléndido en el hori- 
zonte del cielo, oh Atón viviente, crezdor de 
la vida. Cuando 2somas por el horizonte orien- 
tal, inundas todo el mundo de tu perfección... 
Cuando te escondes por el horizonte occiden- 
tal, la tierra queda sumida en la oscuridad 
como si hubiera muerto... Cuando disipas las 
unieblas dispensando tus rayos, las Dos Tie- 
rras se despiertan y celebran fiestas; (sus ha- 
bitantes) se lavan, se visten y extienden sus bra- 
zos para adorarte; todo el país comienza a tra- 
bajar, el ganado está satisfecho con su pasto; 
los árboles y las plantas reverdecen; los pájaros 
abandonan su nido aclemando tu ka con sus 
alas...» 

i JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


ATRAHASIS. «El sumamente sabio», héroe 
de un mito babilónico, dentro de Ja tradición 
sumero-acadia, referente a la más remota his- 
toria de la humanidad (— creación, — diluvio). 
Corresponde a Uta-napisti(m) (> Utnapish- 
um) y a Ziu.u,.sud.ra (> Ziusudra), los otros 
«Noé» mesopotámicos. 
HENR1 Limer 


ATRIBUTOS DIVINOS EN EL ISLAM. 
Los «nombres y atributos» (asma? wa-sifát) di- 
vinos son en el islam la única aproximación po- 
sible al misterio de — Dios. El — Corán cita 
un gran número de «nombres divinos» (que en 
las lenguas románicas son «adjetivos»: Todo- 
poderoso, Omnisciente, Miscricordioso,..). 
Frecuentemente forman la «cadencia» de ver- 
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sículos, dotados así de una rima rica, sonora y 
profundamente religiosa. La tradición musul- 
mana añadirá algunos para llegar a formar los 
«99 maravillosos nombres de Dios», que la pie- 
dad musulmana, hoy como ayer, gusta invocar 
al pasar las cuentas del rosario de ámbar. 

Estos «atributos» son lo que nosotros 
llamamos «sustantivos» que corresponden a 
los «nombres»: Omnipotencia, Omnisciencia, 
Misericordia... 


La — teología musulmana (Kalām) habla ex-; 


tensamente de los «nombres y atributos divi-: 
nos», título del capítulo que trata de Dios. La! 
misma existencia de Dios se aborda mediante: 
el nombre divino «existente». Ello resulta es-* 
clarecedor del discurso teológico musulmán: 
¿cómo se puede hablar válidamente de Dios?, 
¿cómo se puede «nombrar a Dios» lícitamente? 

Los teólogos de las diversas escuelas han 
desplegado una gran sutileza para clasificar los 
atributos divinos (de la esencia divina, esencia- 
les, conceptuales...) y sobre todo para saber si 
eran, en Dios, idénticos a la esencia (=> 
mu'tazilíes), no lo eran o constituían la esencia 
misma (a3'aríes)... En último extremo, lo que 
se pretendía era saber si el Corán, atributo di- 
vino de la Palabra y manifestación de la misma, 
había sido creado o no. 

Los atributos divinos «antropomórficos» (la) 
mano, los ojos... de Dios) serán «interpreta- 
dos» metafóricamente por los mu'tazilíes y los! 
teólogos modernos, pero tomados al pie de la! 
letra, «sin el cómo» (balkafa), por los literalis- | 
ras. : 

Hoy, el problema de los «atributos» de Dios 
es el paradigma mismo de una cuestión obso- 
leta. Sin embargo, la cuestión de la existencia 
de Dios se formula en términos nuevos. 

— Antropomorfismo, —> nombres divi- 
nos, i 


Bibliografía. L. GARDET, art. Al-asmá' al-husnå, en 
El, 2.* ed., I, págs. 735-737. 
ROBERT CASPAR 
eept;les 

ATUM. Divinidad herpetomoría o antropo- 
moría, En este último caso se le representa de 
la misma forma que al faraón en las escenas ofi- 
ciales: vestido con faldellín, tocado con la do- 
ble corona y caracterizado con una barba pos- 
tiza. Aunque originariamente era una divini- 
dad ctónica (rasgo que pervivió en el carácter 
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de sus animales sagrados: serpiente, icneumón, 
anguila) pronto se asimiló a — Ra en su aspecto 
nocturno o del atardecer. En calidad de tal apa- 
rece como demiurgo en la cosmogonía de —> 
Heliópolis. 

DOMINIQUE PFISTER 


AUGURES. Los augures, colegio sacerdotal 
romano compuesto por 9, luego por 15, y, a 
partir de César, por 16 miembros que se reclu- 
taban por cooptación, estaban encargados de la 
adivinación oficial. Su nombre parece indicar 
que en época muy antigua se les reconocía en 
sus prácticas un poder de acrecentamiento. En 
calidad de intérpretes de Júpiter Optimus Ma- 
ximus, los augures consultaban al dios las pro- 
babilidades de éxito que tenía una acción que 
se había proyectado (si fas est...). Interpretaban 
los signos que el dios enviaba a los hombres, 
pero no predecían el futuro. La observación de 
los signos se hacía en una parte del cielo deli- 
mitada arbitrariamente por el trazado del li- 
tuus, bastón curvado del augur. Este no sólo 
observaba el vuelo de las aves sino que inter- 
pretaba los signos propios de Júpiter, el trueno 
y el rayo, el comportamiento de los pollos sa- 
grados, cuyo apetito se consideraba como pre- 
sagio favorable, y, por último, todos los presa- 
gios amenazadores, como los fenómenos ex- 
traordinarios, los monstruos y los prodigios. 
Pero el augur romano siempre permanecía libre 
ante el presagio que observaba: los auspicios 
no tenían valor si el augur no los veía, o bien 
si no había querido prestarles atención, e in- 
cluso si, habiéndolos percibido, declaraba se- 
gún la fórmula ritual del derecho augural que 
los rechazaba: non consulto! El augur siempre 
tenía la posibilidad de hacer una segunda pre- 
gunta para verificar la primera: esta función in- 
terpretativa, y, por tanto, decisoria de los au- 
gures explica que el augurato fuese uno de los 
sacerdocios más solicitados de Roma, pues su 
posición oficial permitía influir a voluntad en 
cualquier acción política o militar proyectada. 
La omnipresencia de los augures en la vida ofi- 
cial de Roma, inaugurando ritualmente las ciu- 
dades, los templos, los edificios públicos y las 
magistraturas, y afirmando ser los intérpretes 
de Júpiter, explica suficientemente la impor- 
tancia de esta función, que buscarían con gran 
avidez los candidatos al poder absoluto, 
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AUSPICIOS 


AUROBINDO, ŚRĪ (1872-1950). Aurobin- 
do Ghose, filósofo y maestro espiritual in- 
dio, nació en Calcuta. Recibió en Inglaterra 
una educación clásica y estudió latín, griego y 
varias lenguas europeas. De regreso a la India, 
en 1893, inició el estudio de las grandes tra- 
diciones sánscrita y bengalí, y militó en favor 
de la independencia de Bengala. Arrestado por 
actividades extremistas, fue encarcelado y 
puesto en libertad en 1909, trasladándose en- 
tonces a Chandernagor y a Pondichery, donde, 
en 1910, fijó definitivamente su residencia. 
Junto con Paul Richard, fundó la revista 
«Arya» y comenzó a publicar obras espiritua- 
les. Estableció un —> ásram, que prosperaría 
bajo la dirección de la señora Richard, llamada 
«la Madre». Se aisló en un retiro, sin abando- 
nar su habitación donde meditaba o escribía 
sus obras, que consisten principalmente en co- 
mentarios a los — xpanisad, la + Bhagavad 
Gira, los libros sobre el — Veda, el => voga y 
la Vida Divina. 

Sri Aurobindo ha ejercido influencia sobre 
numerosos discípulos que han pasado por el 
asram y sobre muchos otros que se han sentido 
atraídos por su original síntesis del — hin- 
duismo y de las ideas modernas. En efecto, 
propone una reintegración plena del hombre 
en su condición espiritual fundamental, gracias 
a un yoga original que se inspira en métodos 
tradicionales indios y en la moderna concep- 
ción de la psicología y del psicoanálisis. 
Adopta también las tesis evolucionistas de fi- 
nales del siglo xix. Ha sido comparado a > 
Teilhard de Chardin por la amplitud de su vi- 
sión del hombre y del mundo. La muerte de 
Sri Aurobindo, acaccida en 1950, no compro- 
metió la prosperidad del ásram, pero la de la 
Madre, ocurrida hace algunos años, puede ha- | 
cer peligrar una obra que es, ya, grandiosa. 


Bibliografía. R. SanLey, Shri Aurobindo, philosophe 
du yoga intégral, Paris 1970; Sarrrem, Sri Auro- 
bindo ou l'Aventure de la Conscience, París 1970: 
Nalini Kanra Gurra, L’Idéal de Sri Aurobindo, 
Paris 1980. 
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AUSPICIOS. La palabra anspicium significa: 
observación de las aves, y designa una técnica! 
adivinatoria muy antigua que se practicaba en 
Italia incluso con anterioridad al nacimiento de 
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Roma, sobre todo por los pueblos umbros, Sin 
embargo la acepción del término se amplió 
pronto a la observación de todos los signos 
considerados como presagios. Se a2costum- 
braba a distinguir entre los auspicios que el 
hombre solicitaba, calificados de imperativa y 
los que se manifestaban por si mismos, obla- 
niva. En cualquier caso, el augur encargado de 
la observación de los auspicios podia decidir 
libremente al respecto. Así, no tod 

jaros se consideraban como 
sólo algunas especies, como el águila, el 
cuervo, la urraca O la lechuza. Para unos lo que 


que era favorable o no. según se produjese de 


ción del vuelo de las aves alcanzó un éxito en 


Roma tanto mavor cuanto que los signos fu- 


cinvos que se percidian en el espacio celeste no 
dejaban ninguna hue 
aparecian enseguida. La consulta de los aus- 


lla determinante y des- 


picios era obligatoria antés de tomar cualquier 
decisión pública importante, pues permitía sa- 
ber si los dioses, y Júpiter en primer lugar, 
eran o no favorzbles 2 la empresa que se iba a 
iniciar: se consulizban, por ejemplo, en el mo- 
mento de la toma ce posesión del cargo de los 
magistrados, cuando se partía en campaña, an- 
tes de las barallzs, cuando se convocaban los 
comicios, erc. El derecho de consultar los aus- 
picios estaba ligado 2l imperium, es decir al po- 
der del magistrado superior (cónsul, pretor, 
censor) y confería 2 los que lo practicaban una 
situación religiosa y política eminente, hasta el 
punto de que, a partir de Augusto, el empe- 
rador poseía el poder político más amplio pre- 
cisamente a causa de que detentaba los 2uspi- 
cios supremos. 


MICHEL MESLIN 


AUSTRALIANAS (religiones). Las etnias 
csorígenes de Australia, la más conocida de las 
e $ sin duda la de los aranda, presentan 
. ecteristicas religiosas relativamente homo- 

Béneas, i 
cir primordial, expresada en los mi- 
da joai a relacionada con lo que se 

el curso de la he ps época primordial en 
Antepasados toté ESE seres sobrenaturales, 
establecieron el micos o héroes civilizadores, 
cluidas las in,- mundo tal como existe, in- 
as Instituciones humanas, es decir la ci- 

, 
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vilización, Al final de este periodo cosmogó- 
nico, los seres sobrenaturales desaparecieron. 
Algunos, agotados por el trabajo creador, en- 
traron en la tierra, desde donde continúan ob- 
servando a los hombres. Otros subieron al 
cielo, donde perdieron el interés por los hu- 


manos, Cada etnia reconoce a un «Padre uni-! 


versal» (Howit y Lang), llamado también 
«Gran Dios» (Graebner), o «Héroe celeste» 
(Elkin). Este Ser Supremo tiene un nombre co- 
nocido sólo por los iniciados. La muerte apa- 
reció en la humanidad cuando las comunica- 
ciones ciclo/tierra se interrumpieron brusca- 
mente. Pero, en el curso de «la era del sueño», 
cada humano fue creado con la forma de un 
espiritu. Después de su muerte recobrará su 
condición prenatal, espiritual. 

Los ritos australianos consisten en reactua- 
lizar ese pasado mítico, en rehacer el itinerario 
que va desde la tierra caótica al mundo sagrado 
y ordenado. El ciclo humano es un elemento 
del ciclo cósmico. Es importante reactivar in- 
cansablemente la fuerza creadora de la época 
primordial y restablecer constantemente el 
contacto con los seres sobrenaturales. Los 
principales ritos están relacionados con la ini- 
ciación, que implica la circuncisión, ritos del 
fuego, lustraciones, ritos de fecundidad, etc. 
La iniciación se prolonga, tanto para los hom- 
bres como para las mujeres, por medio de ri- 
ruales secretos. 

Los hombres-medicina, análogos a los cha- 
manes asiáticos, reciben una iniciación especial 
—<en la que los cristales de cuarzo tienen un 
importante papel simbólico— que los hace en- 
trar en relación con los seres sobrenaturales. 
Sus poderes espirituales les permiten curar, 
participar en la iniciación de los jóvenes y, so- 
bre todo, defender a la gente contra la magia 
negra. Cuando mucre alguien, es el hombre- 
medicina quien dirige la búsqueda del «ase- 
sino», brujo comedor de almas; desempeña un 

importante papel en los rituales funerarios. 

Los contactos con el mundo occidental han 
dado nacimiento, como en otras partes, a Mo- 
vimientos religiosos nuevos. Por ejemplo, el 
culto Kurangara que supone una reacción a ta- 
vor de la magia frente a los valores religiosos 
tradicionales, es una especie de sociedad se- 
creta cuyos adeptos utilizan sustancias mágicas 
peligrosas. El Mulongo es un culto profético y 
milenarista en el que, entre otros ritos, se hace 


, 
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una representación mímica de la guerra contra +cibido, constituyéndose de este modo la tra- 


los blancos hasta su derrota definitiva. 

— Antepasados en Oceanía, —> magia y bru- 
jería en Oceanía, — Melanesia (religiones de), 
— Micronesia (religiones de), — Polinesia (re- 


ligión de). 


Bibliografía. A.P. ELKIN, The australian aborigines, 
Nueva York 1938; M. Eiane, Religions australien- 


nes, Paris 1972. 
RENÉ BUREAU 


¡AUTORIDAD Y RELIGIÓN. Auctoritas, 
| proviene de anctor, augere, hacer crecer. El 
| que hace crecer tiene el poder legitimo de man- 
| dar, ostenta la autoridad. En la esfera de la re- 
ligión el primero que ostenta la autoridad es la 
causa primera de todas las cosas, aquel que es 
su autor, el Creador. Su autoridad se ejerce a 
través de la revelación que hace de sí mismo, 
¡la Sagrada Escritura, de las normas de conducta 
| que da a conocer y de los representantes que 
¡acredita, empezando por el primero de ellos, 
¡su hijo — Jesucristo. Este habla tanquam auc- 
| toritatem habens, no como el que fluctúa y 
i duda, inseguro y cambiante, sino como Dios 
' mismo. Según dice al final del evangelio a sus 
discípulos que envía a predicar a través del 
mundo: «Se me ha dado todo poder en el cielo 
y en la tierra. Id, pues, y haced discípulos a 
todos los pueblos, bautizándolos en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, en- 
| señándoles a observar todo cuanto yo os he 
¡ mandado. Y mirad: yo estoy con vosotros, to- 
| dos los días, hasta el final de los tiempos» (Mt 


| 28,18-20). Éste es el fundamento de la autori- 


dad de la Iglesia, que ha recibido la misión de 
anunciar la palabra de Dios. Los primeros que 
la ostentan son los > apóstoles, que Cristo ha 
establecido como cimientos de su Iglesia (Ef 2, 
20). Estos se apoyan en su palabra, cuya au- 
toridad se impone, como recuerda la consti- 
tución dogmática Dei Verbum del > concilio 
Vaticano 51 sobre la revelación divina: 


«Cuando Dios se revela, el hombre tiene que 
someterse con la fe (Rom 16,26; cf. Rom 1,5; 
2Cor 10,5-6). Por la fe el hombre se entrega 
entera y libremente a Dios, le ofrece el ho- 
menaje total de su entendimiento y su voluntad 
asintiendo libremente a lo que Dios revela» 
(n.* 5). Los apóstoles, como dice san Pablo, 
transmitieron lo que ellos mismos habían re- 


dición viva de la palabra de Dios, de genera- 


¡ción en generación, para la salvación de los 


hombres. 
La > Iglesia goza en esta transmisión de la 


garantía de la indefecribilidad prometida por 
Dios; no puede equivocarse ni errar, ya que es 
la mensajera del que es la verdad eterna. La 
Iglesia, el único magisterio vivo, recuerda el 
Concilio, ha recibido la misión de interpretar 
auténticamente la palabra de Dios. Su autori- 
dad se ejerce en nombre de Jesucristo. Ese ma- 
gisterio no está, pues, por encima de la palabra 
de Dios, sino que la sirve, limitándose a en- 
señar lo que ha sido transmitido con la asisten- 
cia del Espíritu Santo. Para llevar a cabo esta 
tarea, el obispo de Roma, el papa, goza de in- 
falibilidad personal dentro del marco definido Y 
por el concilio Vaticano 1, para definir solem- 
nemente, ex cathedra, la fe de la Iglesia. Así 
pues, esta autoridad no es poder, sino servicio, 

a ejemplo del propio Cristo, «venido, no para 
ser servido, sino para servir y dar su vida en 
rescate por todos» (Mt 20,28). La autoridad es 
también amor y servicio: «el que quiera entre 
vosotros ser primero, sea vuestro esclavo» (Mt 
20,26-27), a ejemplo de Cristo, que en un gesto 
elocuente quiso lavar los pies de sus apóstoles 
antes de la última cena, gesto simbólico que el 
papa y los obispos realizan a su vez en el curso 
de la misa del jueves santo. Tal es el sentido de 

la autoridad jerárquica establecida por Cristo a 

la cabeza de su Iglesia hasta el fin de los tiem- 
pos, como k recuerda la constitución dog- 
mática Lumen Gentium: «El Romano Pontí-' 
fice, como sucesor de Pedro, es el principio y 
fundamento perpetuo y visible de la unidad así 
de los obispos como de la multitud de los fie-| 
les... Los obispos rigen, como vicarios y le-' 
gados de Cristo, las Iglesias particulares que les ; 
han sido confiadas, con sus consejos, con sus ' 
exhortaciones, con sus ejemplos, pero también 
con su autoridad y sacra potestad, de la que 
usan únicamente para edificar a su grey en la Í 


a o 
verdad y en la santidad...» (n.° 26-27). s 
De esta manera la autoridad se relaciona con 


la —> religión, en el seno de la cual la unión, el 
indispensable lazo de unidad, sc obtiene solo, 
por desgracia, a costa de exclusiones que ya el 
propio san > Pablo se vio obligado a realizar. 
Sus epístolas manifiestan tanto la obsesión por 
la unidad como la necesidad de rechazar con 
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autoridad a aquellos cuyas convicciones y 
prácticas se apartan sin arrepentimiento de la 
fe y la práctica únicas de la Iglesia. El = Apo- 
calipsis de san Juan refleja este doble fenómeno 
que se repite a lo largo de los dos milenios de 
historia de la Iglesia. En el curso de su historia, 


desde la primera generación cristiana, la Iglesia 


no ha cesado de ver surgir falsos profetas y fal- 
sos hermanos a los que ha tenido que exco- 
mulgar, es decir, declarar fuera de la comunión 


de la fe y de la caridad. Así lo hicieron los pa-; 


pas y los concilios ante las herejías y los cismas 
para salvaguardar la verdad y garantizar la li- 
bertad de los hijos de Dios, en una historia que 
no se caracteriza ciertamente por su carácter 
idílico. También la torpeza de los hombres ha 
obstzculizado con frecuencia la gracia de Dios 
a la que creían servir (J. Ferniot, Le pouvoir et 
la sainteté, Paris 1982). Ecclesia semper refor- 
manda: tras períodos de inmersión en lo tem- 
poral, la Iglesia, baio la inspiración de los san- 
tos, por ejemplo, san Bernardo o santa Cata- 
lina de Siena, y bzjo el impulso del Esp 
Santo, ha querido permanecer siempre en es- 
tado de reforma, tanto en su cabeza como en 
sus miembros, según la célebre expresión del 
tiempo de las reformas. Por desgracia, éstas se 
hicieron esperar demasiado por parte de Roma, 
lo que contribuyó a la aparición del protestan- 
tismo. 


La colegialidad ha proporcionado un nuevo 
equilibrio al ejercicio de le primacía definido 
en el Vaticano 1. Con ello, el Vaticano 11 
ha contribuido 2 un zuténtico resurgimiento de 
la autoridad en la Iglesia, auténtica depositaria 
de la autoridad de aquel que, explicando su 
gesto de lavar los pies de sus discípulos, les de- 
cía: «Vosotros me llemáis maestro y señor, y 
decís bien, porque lo soy» Jn 13,13). El es el 
único cuya «palabra impone autoridad» (Lc 4, 
32) y que enseña «como hombre que tiene au- 
toridad y no como los escribas» (Mc 1,22). 
¿Acaso no es él aquel a quien el Padre ha een- 
tregado todo» (Jn 3,35), el que perdona los pe- 
cados, sana a los enfermos, resucita a los muer- 
tos, y es camino de vida y de resurrección? 

| «Pues lo mismo que el Padre resucita a los 
| muertos devolviéndoles la vida, así también e] 
¡ Hijo da vida a los que quiere» Un 5,21). Los 
discípulos tienen, a su vez, autoridad para en- 
señar en su nombre, gobernar y santificar al 
¡pueblo de Dios que constituye la Iglesia. 
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Autoridad para que se acreciente la escucha 
de la palabra de Dios y su puesta en práctica, 
la autoridad de la Iglesia emana enteramente 
del Señor y está a su servicio. Marcada por mu- 
chos factores y soportando el peso de una larga 
y pesada historia en la que los factores socio- 
culturales han dejado su huella, su ejercicio 
concreto es uno de los puntos de divergencia 
importantes entre las confesiones cristianas. La 
autoridad debe respetar la libertad y suscitar la 
participación, como recuerda el decreto Per- 
fectae caritatis del concilio Vaticano 11 sobre la 
renovación de la vida religiosa. Al igual que el 
papa es el «servidor de los servidores de Dios», 
según una sugerente denominación milenaria, 
y el obispo, según la expresión de san Ignacio, 
el que preside el ejercicio de la caridad, tam-. 
bién el abad de las órdenes monásticas o el 
prior o guardián de las órdenes mendicantes| 
ejercen sólo la autoridad al servicio del bien co- | 
mún de aquellos que les han sido encomen- i 
dados. Sea de tipo paternal o fraternal, la au- 
toridad religiosa es siempre servicio; servire 
regnare est, según la antigua y significativa ex- 
presión del pontifical romano de la ordena- 
ción. El libre juego de la elección y el mandato 
del superior, limitado muchas veces a tres años 
y renovable una sola vez, introducen en mu- 
chos institutos religiosos una alternancia fra- 
ternal que pone de manifiesto el límite de la 
autoridad humana en la Iglesia y su fuente di- 
vina, porque toda autoridad procede de Dios, 
independientemente de las modalidades hu- 
manas de su designación y de su ejercicio siem- 
pre perfectibles, como lo muestran las 32 adap- 
taciones del reglamento del cónclave para la 
elección de los papas, desde las disposiciones 
de Gregorio x en 1271 hasta la constitución 
apostólica Romano Pontifice Eligendo (1 de oc- 
tubre de 1975) de Pablo vı. : 

Ejemplo destacado en nuestro tiempo son las 
disposiciones adoptadas por el concilio Vati- 
cano 11 para renovar la vida religiosa. Se invita 
a los religiosos a prestar obediencia a sus su- 
periores legítimos con un espíritu de fe y de 
humildad inspirado cn el amor. Así, en Per- 
Jectar caritatis (n.* 14) se dice: «La obediencia! 
religiosa, lejos de menoscabar la dignidad de la! 
persona humana, la lleva, por la más amplia li-| Y 
bertad de los hijos de Dios, a la madurez. » | 
Pero, al mismo tempo, se invita a los superio- 
res responsables a «ser dóciles a la voluntad de 
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Dios en cl ejercicio de su función y a ejercer la 
autoridad con un cspíritu de servicio hacia sus 
hermanos, de forma que expresen el amor que 
el Señor tiene hacia ellos. Que gobiernen como 
a hijos de Dios a los que se someten a ellos, 
con el respeto debido a la persona humana y 
estimulando su sumisión voluntaria... Induci- 
rán a los religiosos a la colaboración mediante 
una obediencia responsable y activa, tanto en 
el cumplimiento de su misión como en las ini- 
ciativas que hayan de tomar. Les escucharán | 
con agrado, suscitarán su esfuerzo común para 
el bien del instituto y de la Iglesia aplicando sin 
embargo su autoridad siempre que haya que 
tomar una decisión y ordenar lo que haya 
«que hacer» (ibid.). Así fue como actuó de 
forma ejemplar y radiante san —> Francisco, 
el poverello de Asís. 
La autoridad religiosa es, pues, una autori- 
| dad de servidores, como toda autoridad en la 
| Iglesia y de la Iglesia, que sirve a la palabra de 
| Dios. La autoridad jerárquica eclesiástica, in- 
“| dependientemente de los abusos históricos mu- 
chas veces graves a los que se ha dejado arras- 
| trar —es éste un hecho que hay que reconocer 
| con humildad y espíritu de verdad—, se ejerce 
de manera inversa a la de las jerarquías mun- 
danas. Su modelo es Cristo, que, según las pa- 
labras inolvidables de san Pablo, «siendo de 
condición divina, no hizo alarde de ser igual a 
: Dios, sino que se despojó a sí mismo, tomando 
condición de esclavo, haciéndose semejante a 
los hombres... Se humilló a sí mismo, hacién- 
: dose obediente hasta la muerte, y muerte de 
¿ cruz. Por lo cual, a su vez, Dios lo exaltó» (Flp 
2,6). Se trata de un modelo difícil de seguir y 
del que ya los apóstoles se apartaban en sus 
mediocres discusiones sobre precedencias (Mt 
20,20-22). Asimismo Cristo les propuso como 
modclo vivo no ya a un potentado, ni a un sa- 
bio ni siquiera a un adulto, sino a un niño: «Y, 
¿quién es el mayor en el reino de los cielos? Él 
llamó junto a sí a un niño, lo puso delante de 
ellos y les dijo; os aseguro que si no cambiáis 
y Os hacéis como niños, no entraréis en el reino 
de los cielos» (Mt 18). Toda autoridad religiosa 
debe inspirarse en este ejemplo y prestar este 
Servicio con espíritu de infancia evangélica: 
| «Pero vosotros no dejéis que os llamen rabbi, 
Porque uno solo es vuestro maestro, mientras 


¡todos vosotros sois hermanos. A nadie en la 
¡terra llaméis “P 


adre” vuestro; porque uno 
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¡solo es vuestro Padre: el del cielo. Ni dejéis 
que os llamen consejeros; que uno solo es 
vuestro consejero: Cristo. El mayor de voso- 
tros sea servidor vuestro» (Mt 23,9-11). 

= Concilio Vaticano 11, => papado. 
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AVALOKITESVARA. Avalokitesvara es el), 
más popular de los grandes > Bodhisattva. Su ' 
nombre ha dado lugar a diversas interpretacio- 
nes: «El Señor que mira desde lo alto (com- 
pasivamente)» parece la más plausible? la acti- 
tud fundamental del Bodhisattva es, en efecto, 
la preocupación compasiva por los seres, a los| 
que no sólo salva de las existencias, sino tam- 
bién de los más diversos peligros: naufragios, 
enfermedades, incendios, etc. Por eso se le; 
llama también Lokeívara, es decir «Señor 0 
Protector del mundo». La devoción hacia Áva-, 
lokitesvara está estrechamente ligada a la que 
se tiene a > Amitabha. 

El nombre chino de Avalokitesvara es Koan- 
cheu-yin: «El (o la) que percibe los acentos del 
mundo», o, más sencillamente, Koan-yin: 
«que percibe los acentos». En el Japón, bio 
nombre se convierte en Kwannon 0 Kannon; 
en Vietnam, Quan An; en el Tíber, > Chen 
rezi. ; 

Koan-yin en China y Kwannon en Jpn 
son representados la mayoría de las veces Sin 
rasgos femeninos e invocados como diosas. de 
embargo, al menos en teoría, nunca S€ le pe 
buye realmente el sexo femenino: sólo se E 
conoce al Bodhisartva el poder de tomar 2 nd 
luntad la forma exterior que juzgue Con 
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niente para su misión; como se lee en el Loto 
de la Buena Ley: «Su felicidad es trabajar para 
la liberación de todos los seres; para ello reviste 
las apariencias más diversas, mostrándose se- 
gún la ocasión como Buddha, P"ou-sa (Bodhi- 
sattva), Brahmá, Indra, Vaisramana, Vajra- 
pani, rey, brahmán, monje, hombre común, 
mujer, monja, niño.» 

=> Amitibha, — Bodhisattva, — Chenrezi. 


Bibliografía. H. DE Lusac, Amida, Paris 1955, 
PIERRE MAssEIN 


AVATÁRA. Palabra — sánscrita empleada 
en el — hinduismo y que significa, etimoló- 
eicamente, «descenso». Teóri 
aplicarse a todo tipo de m 
cedentes del cielo, pero 


azanas 2 


cesiva de las h 


atára: 1) el Pez, 
que desempeña un papel salvador en el diluvio 
indio; 2) la Tortuga; 3) el Jabali; 4) el Hombre- 
León; 5) el Enano: 6) Ráma, el héroe del hacha 
que libera al mundo de la opresión de la casta 
de los > Kgatriva; 7) > Rima, el héroe del > 
Rimay¿nza; 8) + Krişna; 9)= Buddha, venido 
para precipitar la ruina de los malvados; y 10) 
Kalkin, el futuro y último avatira de nuestra 
era, que vendrá para provocar la disolución del 
mundo, juzgar a los malos y recompensar 2 los 
Justos. 
El > Bhágavata Purána enumera a 22 ava- 
tara, pero añade que en realidad son innume- 
Tables. 
La teoría de los avatāra es propia del — viş- 
amo Y no está presente en el pensamiento 
l brea cual, Siva se mantiene fuera 
| dominio me n avatāra le situaría bajo el 
arma y del — samsára, siendo 
rano. La forma ocasional que 
erdadero — Guru, no es asi- 
ù €un avatara, 
tàra a analogía entre los ava- 
e los cristianos, esta úl- 


D 
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tima difiere de aquéllos por su carácter único 
y definitivo, no reiterable, por su existencia 
dentro de un contexto histórico y no mítico, 
por su valor redentor, por la asunción de la na- 
turaleza humana incluso en la capacidad de su- 
frir y morir. El avatira, por el contrario, sitúa 
a Visgú por encima de la condición animal o 
humana, de las que no asume sino algunos as- 
pectos necesarios pira su intervención. 


Bibliografía. J. Gonna, Les religions de Plnde, I: 
Védisme et hindonisme ancien, París 1962, págs. 298- 
304; G. PARRINDER, Avatar and Incarnation, «The 
Wilde Lectures in Natural and Comparative Religion 
in the University of Oxford», Londres 1970. ü 


. MICHEL DELAHOUTRE 


AVERROES (Ibn Rušd, Muhammad) (1126- 
1198). Averroes nació en el seno de una fa-' 
miliz de juristas de Córdoba, el año 520 de 
la — Hégira (= 1126). Una formación enciclo- 
pédica reforzó su educación coránica: ciencias, 
filosofía, medicina. Escribió diversas obras de 
medicina y astronomía. Desde 1169 gozó de la 
protección del príncipe almohade Abú Ya'qub 
Yúsuf, que le encomendó el comentario de los 
textos de Aristóteles. Fue juez (cadi) en Sevilla 
v Córdoba. En 1182 el califa Yúsuf le nombró 
primer médico en la corte de Marrakesch. 
Gozó también de la protección de Abū Yúsuf 
Ya'qúb al-Mansúr, hasta que en 1195 cayó en 
desgracia y fue exiliado a Lucena, cerca de 
Córdoba. Pronto fue rehabilitado y volvió a 
Marrakesch, donde murió el 10 de diciembre 
de 1198. 

En filosofía, Averroes se puso decidida- 
mente al servicio de Aristóteles con sus Co- 
mentarios menores, medios y mayores. Aun- 
que estas obras fucron al parecer poco leídas 
en árabe, sus traducciones en latín y hebreo 
ejercieron, sin embargo, una gran influencia en 
el pensamiento medieval, judío y cristiano; 
en el medievo cristiano le valieron a Averroes 
el título de Commentator (por excelencia), an- 
tes de que aparecieran los Comentarios de 
santo > Tomás de Aquino. Los temas prin-| 
cipales con los que se relaciona su nombre sel 
refieren a — Dios como causa primera univer-| 
sal, a la cternidad del mundo y al «monopst- 
quismo», tesis según la cual la inteligencia o el 
alma intelectiva es una y universal para el con- | 
junto del género humano. \ 


y 
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Sobre las relaciones entre la religión y la fi- 
losofía, Averroes se opuso vigorosamente a al- 
Gazáli (f 1111), oponiendo a la obra de éste, 
Tahafut al-Falasifa (La incoherencia de los fi- 
lósofos, Destructio philosophorum en la traduc- 
ción latina), la suya propia Tahafut al-Tabafut 
(La incoherencia de la incoherencia, Destructio 
destructionis). Averroes distinguía tres clases 
de entendimiento: el de las gentes sencillas que 
toman la religión al pie de la letra, el de los 
filósofos que disciernen la verdad que contie- 
nen los símbolos religiosos, y el de los teólo- 
gos, gentes del kalám (la palabra), practicantes 
de un discurso mixto sin alcance intelectual. 
Opinaba que la verdad, aùn siendo única, se 
presentaba bajo un doble aspecto, simbólico en 
la religión, inteligible en la filosofía. En la edad 
media esta idea fue recogida y exagerada en la 
teoría de la doble verdad, según la cual lo que 
sería verdadero en religión podría ser falso en 
filosofía, y cuyos principales defensores fue- 

ron, en París, Sigerio de Brabante (t hacia 
1281-1284) y Juan de Jandun (+ 1328), en Ita- 
lia, a principios del siglo xıv, Tadeo da Parma 
y Angelo d'Arezzo, y posteriormente los pro- 
fesores de la escuela de Padua, desde Paulo de 
Venecia (f 1428-1429) hasta el siglo xvii. 

—> Dios en el Islam, —> Renan, — Tomás de 

Aquino. 


Bibliografía. E. RENAN, Averroès et l'averroisme, 
París “1866 (trad. cast. Averroes y el averroismo, 
1977); L. GaurHiEr, Ibn Rochd (Averroès), Paris 
1948; Multiple Averroés, Actas del Coloquio Inter- 
nacional, París, 20-23 de septiembre de 1976, París 
1978. 


GOULVEN MADEC 


AVESTA. Libro sagrado del — mazdeísmo. 
| El término, etimológicamente, significa, según 
| una reciente explicación, algo similar a lo que 
¿ en la India significa — Veda o — Upanigad, es 
[ decir «saber». La palabra zend, sinónima eti- 
| mológicamente de Avesta (de ahí la denomi- 
nación, poco frecuente, de Zend-Avesta), de- 
signa la paráfrasis, en — pehlevi, del texto 
compuesto en una lengua más antigua que debe 
ser llamada avéstica, a falta de poder identifi- 
carla con alguna lengua conocida. El avéstico 
comprende dos dialectos, el más antiguo de los 
cuales es el de los — gáthá, el de algunas ora- 


ciones y el del — Yasna haptanhaiti; el otro, 


AVESTA 


que no deriva del primero, sirvió para redactar 
el resto del + Yasna (que incluye las partes en 
gathico), los + Yašt, etc. El Avesta se fijó por 
escrito en fecha tardía, en una escritura inven- 
tada ad hoc a partir de la escritura > pehlevi 
pero haciendo uso del principio del alfabeto 
griego. Parece exagerado sin embargo decir 
que esta fijación por escrito se remonta sólo a 
la época sasánida. El testimonio de Pausanias, 
que afirma que en época parta (etapa inter- 
media entre los Aqueménidas y los Sasánidas), 
los — magos leían durante el sacrificio en un 
libro, quizá es sospechoso, pero, en los ostraca 
de Nisa, un detalle de grafía parece probar que 
desde el 90 a.C. existía la escritura avéstica, 

El Avesta que poseemos no representa más 
que la cuarta parte del Avesta cuyos 21 libros 
están resumidos en el + Dénkart. Sólo uno de 
estos libros ha sido conservado en estado ori- 
ginal: el + Videvdat. Es también el único des- 
tinado a la lectura y no a ser recitado de me- 
moria. Las otras partes del Avesta que nos que- 
dan, sobre todo el Yasna y el Yašt, son recen- 
siones a base de materiales anteriores. El Yasna 
puede compararse al misal romano, al margen 
del hecho de que se recite de memoria, puesto 
que se recita acompañando al sacrificio del 
mismo nombre. El Vispered es un anexo del 
Yasna. En él, el sacerdote llama sucesivamente 
a todas las clases de la sociedad, pues, para que 


la comunidad se beneficie del sacrificio, es ne- 
cesario que o bien esté presente por completo, 
o bien se suponga que lo está. Los Yašt, al con- 
trario, corresponderían a lo que en la liturgia 
católica se llama propio del tiempo, puesto 
que, consagrados a una o a otra divinidad, sólo 
se recitan con ocasión de las fiestas de cada una 
de ellas. También están redactados en lengua 
avéstca los fragmentos siguientes. El Had-! 
hokht Nask, que expone la suerte del alma tras 
la muerte y en especial su encuentro con su 
daena, su religión. El Khorda Avesta o Avesta 
Menor, que comprende la oración del kosti 
(cordón sagrado), la oración del alba, la ora- 
ción recitada al levantarse, los nyayi5, oracio- 
nes al sol, a — Mithra, a la Luna, a las aguas 
y al fuego. Los gab son las oraciones recitadas 
en cada uno de los cinco gah en que se divide 
el día. Los afringan son oraciones que se re- 
citan en diversas circunstancias, en honor 
de los muertos, en los cinco últimos días del 
año, consagrados a los —> fravasi, en las scis 


AVESTA 


fiestas estacionales o gabanbar, etc. El Niran- 
gistan es un ritual, El Aogemadaeca es un 
texto funerario (designado por su primera 
palabra). f ; 
Aunque Anquetil-Duperron tradujo y dio à 
conocer el Avesta en Europa, así como el — 
Bundahišn, en 1771, el estudio científico de cs- 
tos textos comenzaría más tarde, tras el des- 
cubrimiento del parentesco de sus lenguas con 
el > sánscrito. El Avesta puede consultarse en 
francés en la traducción de J. Darmesteter, 
reimpresa en 1960, 
Jacques DucREsNE-GUILLEMIN 


AVICENA. Nacido cerca de Buiara en el 
980, muere en Hamedin en 1 i 
(convertido en «Avicena» 
la España medieval) es 
médicos y sin duda el 


en — árabe. como su rental suma de fi- 
losofia, el $: («Libro de la curación del 
como el Danes- 


iz en esa lengua. 


), y 2 veces en 
náme, prim 
La insistencia 
n metafísica 
y una extra0 pacidad de sintesis son 
los rasgos sobreszlientes cue explican la gran 
influencia de este pensador en la Europa cris- 


tana del siglo xn. 


Bibliografía. A.M. GorcHon, Le philosophie d'Avi- 
cenne ez son infinence en Europe médiévale, Peris 
1944, L. Garner, Le pensée religiense d'Avicenne, 


París 1951; S.H. Arnan, Avicenna, his life and 
1, Corr, Avicenne e! le ré- 


Guy MonnoT 


AVIDYA. Avidyā (en pali, avijjā) se traduce 
generalmente por «ignorancia». Esta ignoran- 
cia, en un sentido budista, es l2 aberración, el 
extravío que nubla la inteligencia del hombre y 
le impide discernir la verdadera naturaleza de 
las cosas. Este vicio del espíritu hace que la 
vida aparezca como algo permanente, feliz y 
personal, mientras que, en realidad, todo es 
«impermanente» (anicca, + anitya), miserable 
(—> dukkha) e impersonal (— anatrá). La ig- 
norancia se convierte así en la fuente principal 
de todos los males de este mundo y, por ello, 


l destino del' 
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ocupa el primer lugar en la fórmula de la «pro- 

ducción condicionada» (=  pratityasimut- 

páda). La ignorancia (avijd) es sinónimo de 

moha, sextravio» y. por tanto, una de las tres 

raíces (mila) malas, siendo las otras dos la con- 

cupiscencia (lobha) y el odio (dosa). «Seducido 

por la concupiscencia, exasperado por el odio, 

cegado por su extravío, postrado, su espíritu 

preso en la trampa, el hombre tiende a su pro- 

pia ruina, a la de los demás, a la ruina de am- 

bos, experimentando pena y dolor mentales. Y 

sigue el mal camino en actos, palabras y pen- 
samientos... y no conoce realmente ni su pro- 

pio recreo ni el de los otros, ni el recreo de 
ambos. Estas cosas le vuelven ciego e ignorante 

y minan su inteligencia. Son dolorosas y no le: 
conducen a la paz» (Anguttara ÑNikaya, X,' 
173). 

PIERRE MASSEIN 


AXES. La revista «Axes» sucedió en enero de 
1969 al «Bulletin du Cercle Saint-jean-Bap- 
uste», otorgando una mayor importancia a la 
reflexión teológica, aun conservando el eje ver- 
tical de la oración contemplativa y el eje ho- 
rizontal del diálogo. Cada número se ocupa de 
un gran problema del mundo contemporáneo, 
en un esfuerzo de discernimiento teológico y 
de confrontación del cristianismo con las otras 
religiones, con la — incredulidad, el + ateísmo 
y la > indiferencia religiosa. Citemos La ville 


ez la santé (junio-julio de 1969), Les religions, 


facteur de paix, facteur de guerre (encro-fe- 
brero de 1972), Manières de prier (marzo-abril 
de 1972), Exégese critique et traditions reli- 
gieuses (mayo-junio de 1972), Le choc des cul- 
tures (octubre-noviembre de 1972), L'homme 
intérieur (diciembre de 1972-marzo de 1973), 
Les religions et le respect de la vie (abril-mayo 
de 1973), La musique sacrée (diciembre de 
1973-encro de 1974), Le Maitre spirituel (fe- 
brero-mayo de 1974). i 

A la muerte del cardenal Daniélou, director 
y fundador de la revista, el comité de redacción 
preparó un número especial que reunía artícu- 
los y testimonios sobre su figura; este fascículo 
fue editado en forma de volumen (Jean Danié- 
lou, 1905-1974, París 1975). La dirección de la 
revista pasó a ser colegiada, prosiguiendo la re- 
flexión teológica: Incarnation et cultures (fe- 
brero-marzo de 1976), Catholicité et univer- 
salisme (febrero-mayo de 1977), Dogme, raison 
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et foi (junio-julio de 1977), Les Sectes (1977- 
1978), Gnose et messianisme (octubre-noviem- 
bre de 1978). Algunos números especiales reú- 
nen los escritos de Suzanne Siauve sobre Hin- 
douisme et christianisme en dialogue (diciem- 
bre de 1978-enero de 1979), así como los de 
Jean Daniélou sobre Christianisme et religions 
non chrétiennes (octubre de 1979-marzo de 
1980). La revista se orienta actualmente hacia 


los temas de inculturación y evangelización: Le 


Christ en d'autres cultures (abril-mayo de 
1980), Christianisme, culture et cultures (oc- 
tubre de 1980-enero de 1981). 

FRANGOISE JACQUIN 


AYATOLLAH. En > árabe, ayat Allah sig- 
nifica «señal de Dios». La forma que nosotros 
utilizamos deriva de la pronunciación persa. 
Desde hace menos de un siglo, la palabra pa- 
rece designar a los miembros más elevados de 
la jerarquía religiosa en el — Sismo duodeci- 
mano, estando por encima de los mujtahids y 
de los — mollas. Actualmente existen varias 
docenas de ayatollahs. La superioridad de uno 
de ellos (marya'-i taglid, es decir, modelo y re- 
ferencia suprema) no surgió hasta el siglo x1x 
y no parece totalmente asentada. 


Bibliografía. J. CaLmarD, Ayatolláh, El, Suple- 
mento, 1980, 


Guy MonnorT 


AYOPECHTLI o AYOPECHCATL. Diosa 
que regía los alumbramientos. Se la invocaba 
entonando un cántico (> cantos religiosos): 
«Allá, en la morada de Ayopechcatl, ha nacido 


| la joya, un niño ha venido al mundo», que ter- 
¡ minaba con una fórmula mágica dirigida al re- 
| cién nacido. 


Bibliografía. J. SoustELLE, La vie quotidienne des 
Aztéques à la veille de la conguéte espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas en 
vísperas de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica). 


JACQUES SOUSTELLE 


¡AYUNOS (ZHAI) EN EL TAOÍSMO. Los 
[ayunos (zbai) son las más importantes celebra- 
| ciones > moístas. Esencialmente son ceremo- 
pus de purificación para una liberación: libe- 
i 


aciones de faltas y pecados para los vivos; li- 


AZTECAS (religión de los) 


beración de las almas hacia el camino de la sal- 
vación para los muertos. 

Ayuno de los Tres Originales (sanyuan 
zhai): para la curación de las enfermedades, en- 
viadas en castigo de las faltas. Se redactan tres! 
misivas para pedir a cada uno de los Tres Agen- 
tes (Cielo, Tierra, Agua) la remisión de las en- 
fermedades. Una se lleva a la cima de una mon- | 
taña, Otra se entierra y la tercera se sumerge, | 

Ayuno del Talismán de Oro: lo celebra cada 
año el soberano para alejar las calamidades na- 
turales y contribuir al establecimiento de la 
Gran Paz (> Taiping). i 

Ayuno del Talismán de Jade: por la salva-! 
ción de todos los hombres. i 

Ayuno de Barro y de Carbón: por la cura-| 
ción de un enfermo. ' 

Ayuno del Talismán Amarillo: por la libe- 
ración de las almas de los antepasados... 

— San guan (Los Tres Agentes). 

CLAUDE LARRE 


AŽ DAHĀK. Es un dragón a quien da 
muerte Thraetaona, según el — Avesta. En la 
épica irania aparece humanizado en la figura de 
un rey árabe, Zohak, de cuyos hombros emer- 
gen dos serpientes. 

JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


AZTECAS (religión de los). De todas las re- 

ligiones mesoamericanas, la de los aztecas es la 

que mejor conocemos, gracias a los testimo- 

nios directos de los conquistadores españoles y 

de los primeros misioneros. Se nos presenta tal 

como se practicaba a principios del siglo XVI | 
cuando los aztecas dominaban una gran parte | 
de México. 

Esta religión se caracteriza por el sincere- 
tismo. Es la religión imperial de un Estado que 
ha llegado a la cima de su poder. Podemos, 
pues, distinguir en ella varios componentes, å 
saber: 

1) Los cultos astrales propios de las t 
nómadas y guerreras del norte, grupo étnico al 
que pertenecían los aztecas: de ahí el papel de! 
su dios tribal, — Huitzilopochtli, divinidad | 
solar, y de > Tezcatlipoca. 

2) Las creencias y los ritos relacionados con 
las divinidades agrarias de las poblaciones se- 
dentarias de la meseta central: las > diosas 16” 
rrestres, > Tlaloc. 

3) La herencia — tolteca: la serp 


ribus 


jente COn 


AZTECAS (religión de los) 


lumas — Quetzalcoatl, héroe civilizador, 
dios de las artes y de la sabiduría, A 
como personificación del pasa a Ñ 
4) Los dioses extranjeros: sobre ao 
Tlazolteotl, diosa huasteca del amor, y € k 
rrible > Xipe Tótec, dios de los yopi, pe o 
¡bárbaro de la vertiente pacifica. En la ciu- 
ad nta del centro de México se elevaba un 
icon el Coacalco, destinado a aco- 
ger a todos los dioses extranjeros. : 
Las concepciones cosmológicas (= cosmo- 
aztecas provenían también en gran parte 


logía) A A E 

de civilizaciones autóctonas anteriores O con 
os reflejaban 
s 


temporáneas..Los — libros sa ; a SE a 
las especulaciones teológicas e los sacer ores, 
famosos por su sabiduria, de la región mixteca- 
pueblana. El — calendario, base de la —= adi- 
vinación, se adapta al modelo común mesoa- 
mericano. 


El > ritual había alcanzado un alto grado de 
complejidad. En algunos mios regalan in- 
dios no aztecas: por ejemplo, los huastecas en 
las ceremonias del mes Ochpaniz:l en honor 
de las diosas terrestres. y los mazztecas de Oa- 


ra 
Ta 


“ag 


ur 
as 
2 


xaca durante la fiesta Azermeloualiztli celebrada 
cada ocho años bajo la invocación del planeta 
Venus. Los — sacrificios humanos ocupaban 
ua lugar importante en los ritos, así como los 
> cantos religiosos. 

Por otra parte, se celebraban numerosas ce- 
remonias no sólo en los templos del centro o 
de los barrios, sino también en los hogares, en 
las casas particulares. Cada casa poseía su pe- 
queño oratorio con ídolos, sobre todo el de 
Xochiquerzal. Los dioses de las montañas y los 
de la lluvia eran venerados durante los meses 

ecimotercero y decimosexto: cada familia fa- 
bricaba imágenes de esos dioses con pasta de 
Amaranto, que se ingería en una especie de co- 
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munión. Entre los negociantes (pochteca), los 
ritos de ofrendas al dios del — Fuego señalaban 
la salida para las expediciones lejanas. 

Si bien la religión impregnaba toda la vida de 
los aztecas y el — clero, numeroso y respe- 
tado, gozaba de una gran influencia, el Estado 
azteca no era una teocracia, Aunque cierta- 
mente piadosos, ni el soberano ni los digna- 
tarios pertenecían a la clase sacerdotal y, si bien 
se consideraba al emperador como protegido 
de los dioses, no pasaba por ser él mismo de 
origen divino, como el Inca en el Perú. 

A pesar de los numerosos elementos ajenos 
que contiene la religión azteca, constituye una 
síntesis Original que se expresa con fuerza en la 
literatura y en el arte. Quizá ninguna civiliza- 
ción ha estado dominada hasta tal punto por la 
obsesión de la predestinación, la noción de la 
fragilidad humana y el deber cósmico de la lu- 
cha contra las fuerzas del misterio y de la nada. 
La escultura, que creó la imagen delicada de 


Xochipilli y la terrorífica de Coatlicue, refleja | 


los aspectos contrapuestos de las creencias y de 


las emociones que animaron al «pueblo del ; 


sol». 


Bibliografía. H. LEHMANN, Les civilisations préco- 
lombiennes, París 1953; J. SoustELLE, La vie quo- 
tidienne des Aztéques á la veille de la conquéte es- 
pagnole, París 1955 (trad. cast. La vida cotidiana de 
los aztecas en vísperas de la conquista, Fondo de Cul- 
tura Económica); M. León-PortiLLa, Los antiguos 
mexicanos a través de sus crónicas y cantares, México 
1961; Fr. ANDRÉS DE OLMOS, Tratado de brujerías 
y sortilegios, México 1961; J. SousTELLE, Les Azté- 
ques, París 1976, «Que sais-je?» (trad, cast, Los az- 
tecas, 1980); M. SIMONI-ABBAT, Les Aztéques, París 
1976; J. SousteLLE, L'Univers des Azteques, París 
1979 (trad. cast. El universo de los aztecas, Fondo de 
Cultura Económica). 
JACQUES SOUSTELLE 
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'BA. Simbolizado por un pájaro con cabeza 


humana, el ba representa uno de los principios , 


¡espirituales del ser, caracterizándose por su po- 
der de movimiento y transformación material. 
En su origen pertenece al dios que, debido a 
esta facultad proteiforme, puede encarnarse en 
manifestaciones físicas o hipóstasis múltiples 
(otros dioses, animales, etc.). El ba significa 
para el hombre uno de los posibles modos de 
existencia tras la muerte. Liberado del cuerpo, 
continúa asumiendo la plenitud de sus funcio- 
nes vitales: movimiento, alimentación, sexua- 
lidad, etc., como muestran con tanta frecuen- 
cia las viñetas del Libro de los Muertos que ilus- 
'tran sus idas y venidas por la necrópolis, sus 
descansos bajo el sicómoro o sus paseos en la 
barca de > Ra. 
> Ka. 


JOCELYNE BERLANDINI 


BA'AL Y ASTARTÉ. Ba'al y Astarté son dos 
divinidades cananeas frecuentemente asociadas 
en los textos bíblicos. Ba’al aparece como un 
dios masculino y Astarté como su paredro. No 
obstante, y como sucede en otros casos, la di- 
vinidad puede presentar diversos aspectos se- 
gún las culturas. De ahí que se conozca un dios 
Ashtar en Arabia del Sur y una diosa Ishtar en 
Mesopotamia (a veces, con rasgos masculinos). 
En Canaan es una diosa de la fecundidad, sobre 
todo de la fecundidad animal (Dt 7,13; 28,4). 
Aunque fue adorada principalmente en Sidón 
y Ascalón, también recibió culto en Jerusalén. 

Ba'al, cuyo nombre significa «señor» y a ve- 
ces esposo, es un término genérico. Se trata del 
mismo nombre que el Bel babilónico. Se le ve- 


neraba como dios de la fecundidad en muchos : 


lugares (Ba'al Peor, Ba'al Gad, Baal Peracim, 
etc.). En la gran ciudad fenicia de Ugarit E 
Ras Shamra) se conocían siete Ba'ales cuyos 
nombres propios, mantenidos ocultos, se des- 
conocen en su mayoría. Ba'al también fue asi- 
milado al dios de la tormenta Hadad, el cual 
desaparecía coi. los calores de julio y reaparecía 
con las lluvias de otoño. La fiesta de su egersis 
(despertar) se celebraba en Tiro. Era el gran 
dios de los fenicios y arameos: B2'alshamen, 
Ba'al de los cielos. Uno de sus principales san- 
tuarios estaba emplazado en Casius, cerca de 
Antioquía, bajo el nombre de B2’al de Safón. 
Los marinos fenicios introdujeron su culto 
hasta en Egipto (Éx 14,2.9). 

El Antiguo Testamento menciona con fre- 
cuencia a B2'al y a su paredro Astarté, tanto en 
singular como en plural. Durante la conquista 
los israelitas sintieron la tentación de servir a 
los Ba'ales y Astartés (Jue 3,7) para obtener la 
fertilidad del suelo. Los jueces y — profetas 
tuvieron que luchar continuamente para que 
reconocieran la incompatibilidad entre el culto 
de — Yahvéh y el de las divinidades naturistas 
de Canaán. El sacrificio de > Elías en el monte 
Carmelo (1Re 18) representa un momento de- 
cisivo en esta lucha contra Ba'al. 

— Fenicia (religión de). 

HENRI CAZELLES 


BABEL. La historia de los orígenes del hom- 
bre concluye en el + Génesis con el relato de 
la construcción de la torre de Babel (Gén 11, 
1-9). La descripción, de género etiológico, pre- 
tende explicar el sentido de la palabra «Babel» 


BABEL 


y la dispersión de la humanidad sobre la tierra 
con las múltiples lenguas. El nombre Bab-ilani 
significa en acadio «puerta de los dioses»; los 
> ziggurats estaban destinados a servir de apo- 
sentos para los dioses. El autor bíblico consi- 
dera la construcción de la torre como la ma- 
nifestación de la hybris humana en la voluntad 
de equipararse a la divinidad. La dispersión de 
los hombres ligada a la confusión de lenguas 
(raíz balal), aparece como consecuencia del or- 
gullo que preside la fundación de los imperios. 
A la dispersión de la humanidad en Babel, la 
simbólica cristiana opone la reunión de las na- 
ciones cuando en — pentecostés, el — Espíritu 
Santo concedió a los — apóstoles la facultad de 


hablar en todos los idiomas (Act 2,1-13). 
— Pentecostés, > ziggurat. 


Bibliografía. A. PARROT, Le Torre de Babel, Ga- 
siga, Barcelona 1961 (ed. orig. francesa: Neuchâtel- 
París 1953). , 
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BĀBISMO. Sayyid “Ak Muhammad, funda- 
dor del babismo, nació en Sirzz, Irán, proba- 
blemente el 20 de octubre de 1819. Ši fer- 
viente, se sumió ez la meditación y, en una pe- 
regrinación 2 Karbali se unió a Sayyid al-Ki- 
zim Rá3u, jefe del movimiento religioso de los 
Sayjies. Éste envió a sus discípulos por todo el 
Irán, en búsqueda del — Mahdi, docezvo > 
imám, cuyo retorno mesiánico aguardaban los 
ši'íes. Sayyid al-Kázim murió 2 finales de di- 
ciembre de 1843, y sus discípulos reconocieron 
a ‘Ali Muhammad como «la puerta hacia la ver- 
dad», Bab-al-Din. El acontecimiento tuvo lu- 
gar la noche del 23 de mayo de 1844: en pre- 
sencia de un grupo de discípulos, el profeta 
hizo un extenso comentario de la azora de 
José, comentario considerado como la primera 
Obra revelada de Bib. “Ali Muhammad co- 
menzó sus predicaciones, dirigiéndolas contra 
la corrupción de los dignatarios del > islam, 
tuvo numerosos discípulos, fue en peregrina- 
ción a La Meca y posteriormente escribió un 
libro donde anunciaba su misión, Sahife-yi 
bayn al-Haramayn, Libro entre los dos santua- 
rios. La propaganda bābí fue ganando terreno 
velozmente y provocó disturbios en distintas 
ciudades de Irán. En 1847, el Bab fue detenido, 
trasladado de prisión en prisión y fusilado fi- 
nalmente en Tabriz el 9 de julio de 1850. Su 
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cuerpo fue arrojado a una fosa. Sus discípulos 
lo recogieron, lo escondicron en Teherán du- 
rante varios años y acabaron llevándolo a 
“Akká donde actualmente reposan los restos 
del mártir en un gran mausoleo en las laderas 
del monte Carmelo. 

Entre los numerosos escritos del fundador, 
el más importante es el Bayán, libro sagrado de 
la revelación. El contenido de esta revelación 
puede resumirse en cuatro puntos: 1) la abro-: 
gación de las disposiciones de la šaria referen- 
tes a la oración, ayuno, matrimonio, divorcio 
y sucesiones; 2) la interpretación espiritualista 
de las doctrinas escatológicas del islam: pa- 
raíso, infierno, resurrección, el paso por el 
puente del si7at; 3) el establecimiento de nuevas 
instituciones; como la kibla que es la orienta- 
ción hacia la morada de Bāb; 4) una atención 


permanente hacia «el profeta que será revelado , 
por Dios», que introduce en el movimiento 
una idea mesiánica constante que rige la vida? 


de los babíes. A estas doctrinas, hay que añadir 
diversas prescripciones: el amor por la bella es- 
critura; la sacralización del número 19, que 
desemboca en un calendario «espiritual» de 19 
meses con 19 días cada uno; varios preceptos 


morales y jurídicos que se presentan como su- 


periores a la legislación islámica. 

La historia del babismo es por encima de 
todo la historia de las persecuciones contra la 
comunidad. Desde la fundación de la nueva fe 
en 1844 hasta 1853, las persecuciones fueron 
muy violentas. En 1848, en Bada3, los babies 
se apartaron abiertamente de la confesión is- 
lámica, produciendo un largo conflicto armado 
marcado en 1852 por un atentado fallido contra 
el Sah Nasir al-Din. La tradición bābí cita al- 
rededor de 20 000 mártires. Desde 1853 los bå- 
bíes están exiliados en Irak, y entre ellos hay 
que citar a Bahi'Allih, fundador del > ba- 
ha'ísmo, nuevo movimiento que recogió la he- 
rencia del Bāb. + Bah3' (religión). 


Bibliografía. CL. Huarr, La religión de Bab, París 
1899; E.G. Browne, Materials for the Study of the 
Babi Religion, Cambridge 1918; A. BAUSANI, Bab, 
en Encyclop. de l'Islam, 1, París-Leiden 1975, pági- 
nas 856-858; Babis, ibid., págs. 870-871, 


Jurien Ries 


BACANALES. El escándalo que estalló en 


Roma en el año 186 a.C. es revelador del éxito | 
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que alcanzó un culto orgiástico practicado por 
unas comunidades secretas constituidas al mar- 
gen de las jerarquías sociales y políticas. Estos 
grupos respondían a un desarrollo psicológico 
y religioso que estimulaba a sus miembros a 


buscar experiencias de fraternidad y de amor 


fuera de las relaciones sociales habituales y a 
alcanzar por medios supranormales un cono- 
cimiento de tipo más o menos extático, desde 
la simple embriaguez hasta el hipnotismo. Es- 
tos grupos se reunían preferentemente por la 
noche: la oscuridad, el vino, la promiscuidad 
de sexos, edades y clases sociales permitían, 
como dice Tito Livio, «encontrar a cada uno el 
tipo de voluptuosidad más adecuada a sus de- 
bilidades». En realidad, el escándalo estalló no 
tanto por razones de moralidad pública como 
porque muchas mujeres e individuos muy jó- 
venes se habían introducido en comunidades 
orgiásticas formadas por refugiados recién ins- 
talados en Roma, que se habían visto obligados 
a abandonar sus posesiones en el campo a causa 
de la guerra, por esclavos fugitivos y artesanos 
arruinados: parece pues que al principio la bús- 
queda de lo sagrado por la transgresión fue vi- 


¡vida como una forma de protesta social. Lo 


| que se buscaba en primer lugar provocando ex- 


periencias de embriaguez colectiva, de pose- 
sión divina y de fraternización que llegaban a 
la promiscuidad sexual, era una compensación 
de la miseria social. Ahora bien, estos cultos 
orgiásticos estaban en absoluta contradicción 
con los cultos tradicionales: en vez de sacrali- 
zar el orden social de la ciudad, implicaban su 
necesaria transgresión; los esclavos dirigían ri- 
tualmente a los hombres libres, las mujeres ini- 


i claban a los jóvenes en una dicha netamente 


erótica, donde la posesión divina se vivía como 
Una posesión sexual. La presencia de mujeres 
en las bacanales constituía una profunda rup- 
tura del orden social romano, no sólo porque 
las relaciones sexuales que mantenían con los 
otros iniciados las hacían culpables de adulte- 
rio, sino también porque las mujeres sentían 
estos cultos orgiásticos como una liberación de 
su propia condición. Si se asociaban con escla- 
vos varones en la búsqueda de la misma feli- 
cidad era porque su situación verdaderamente 
era comparable, aunque en distinto grado. La 
subversión social y la compensación psicoló- 
Bica que estos cultos realizaban situaron a las 
mujeres romanas y a los esclavos de sus mari- 
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doles un acceso directo a lo sagrado, sin que 
interpusiese entre ellas y el dios un marido o 
un padre, o, para los esclavos, un amo. Pero 
es evidente que el Estado romano no podía 
permitir que se desarrollase una experiencia re- 
ligiosa semejante, realmente revolucionaria: 
una represión sangrienta intentó acabar con el 
auge de estos cultos orgiásticos que fueron 
prohibidos para siempre, salvo los que auto- 
rizase el senado. 


dos en una situación de igualdad, perry 
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BACTRIANA. Región del norte de Afganis- 
tán cuya capital era Bactres (el actual Balkh) y 
que fue el eje de la Ruta de la Seda (> Via Se- 
rica). De allí se podía pasar al oeste, por el 
norte del Irán actual, hasta Mesopotamia y Si- 
ria, y luego, en barco o por vía terrestre, hasta 
Alejandría, Atenas o Roma. 

Al este, a lo largo de los valles y a través de 
las montañas y los desiertos, se pasaba con di- 
ficultad a China o, a través del Hindu-Kush, 
se penetraba en las cuencas del Indo y del Gan- 
ges. 

El reino de Bactriana, constituido después 
de la invasión de Alejandro (325 a.C.), llegó a 
ser el centro de intercambios con la India (si- 
glo 11 a.C.). El rey Menandro (Milinda) pro- 
tegió el budismo. . 

Los extranjeros que sucedieron a los griegos 
en Bactriana y en la India sufrieron la influen- 
cia helenística. La paz de Kushana (5 
glo 11-111 d.C.) permitió la difusión de las re- 
ligiones iranianas en la India y del budismo en 
China. Los ataques de los hunos y de los tu" 
cos pusieron fin a esta situación de paz. Á j 
diados del siglo v11, con el islam, tuvo lugar *3 
destrucción de los santuarios budistas de la re 
gión (entre ellos, Bamiyan). El último santu- 
rio fue destruido a mediados del siglo 1X. 

MicheL DELAHOUTRE 


BACHELARD 


BACHELARD, Gaston (1884 - 1962). 

1. Vina Y OBRA, Nacido en Bar-sur-Aube, fue 
supernumerario de Correos y Telégrafos en 
Remiremont y más tarde comisario en la ofi- 
cina de correos de la estación del Este, en París. 
Bachelard preparó la licenciatura en matemá- 
ticas, obreniéndola en 1912, Nombrado pro- 
fesor de física y química cn Bar-sur-Aube en 
1919, se orientó hacia la filosofia, Obtuvo la 
licenciatura correspondiente y pasó a ser pro- 
fesor de filosofía en 1922; alcanzó el grado de 
doctor en letras en 1927 con una tesis (Essai sur 
la connaissance approchée, 1928) que avalaron 
Abel Rey y Léon Brunschvicg. Adjunto y des- 
pués profesor de filosofía en la Facultad de Le- 
was de Dijon entre 1930 y 194C, ocupó en la 
Sorbona la cátedra de historia y “ilosofía de las 
ciencias (1940-1954). Elegido en 1955 miembro 
de la Academia de Ciencias Morales y Politi- 
cas, para ocupar el sillón de Edouard Le Roy, 
fue comendador de la Legión de 10nor en 1960 
y Gran Premio Nacional de las Letras en 1961. 
Murió en París y fue inhumad> en Bar-sur- 
Aube. 

La obra de Gaston Bachelard tiene un ca- 
rácter científico y literario a la vez, y se mueve 
ente la imagen y el concepto. La obra cientí- 
fica, la primera que desarrolló, desde las ma- 
temáticas a la filosofía, cuenta con una quin- 
cena de publicaciones que se inician en los años 
treinta. 

Bajo el signo de la razón abierta y dinámica, 
estudia los grandes problemas del pensa- 
miento. Bachelard propone un racionalismo 
pluralista (Le pluralisme cohérent de la chimie 
modeme, 1932) ligado más al instante que a la 
duración (Lintuition de Pinstant, 1932), dis- 

conunvo, por tanto (Les institutions atomisti- 
ques, 1933; La dialectique de la durée, 1936), 
o dq bartar en beneficio del rigor las 

a tendenc US sustancialista» o de 

Mimista» natural a la mente hu- 


tr 
ia (Le po ividad y 


Pg, e nouvel s . -p. 
Evite ationaliste qa sientifigue, 1934; L'ac- 


rane, 1951 ) L 


se Physique contempo- 
*Pistemología bachelardiana; 
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avanza precisando el «perfil» de los conceptos ; 
científicos dentro de una lógica inductiva que 
anima el proyecto de una autosuperación de la 
razón (La philosophie du non. Essai d'une phi- 
losopbie du nouvel esprit scientifique, 1940; Le 
rationalisme appliqué, 1949; Le matérialisme 
rationnel, 1953). Así, la ciencia moderna, in- 
acabada, diferencial y funcional, aparece como 
la conciencia del espíritu que se basa en lo des- 
conocido y se constituye como un conjunto de | 
errores rectificados. 

La obra literaria de Bachelard, ¿es una co- 
rección del pensamiento científico? Esa obra 
se perfila pronto, en 1938, en las páginas de 
una reflexión sobre lós tratados de flogística 
(La psychanalyse du feu). En realidad, no se 
trata tanto de exorcizar las imágenes como de 
hacer un lugar para ellas al margen del trabajo 
de producción de los conceptos científicos, 
Pero las imágenes llevan a Bachelard a sus prin- 
cipios germinativos: los cuatro elementos. 
Desde el segundo volumen (Lean et les rêves, 
1942) de una tetralogía que contará cinco (Lair 
et les songes, 1943; La terre et les réveries de la 
volonté, 1948; La terre et les rêveries du repos, 
1948), comienza la inmersión en el mundo 
imaginario, «esa materia onírica rica y densa, 
alimento inagotable». La imaginación, que haj 
encontrado su vinculación con lo imaginario, 
se hace génesis de la «vida nueva», la cual in- 
tenta a su vez un «espíritu nuevo». Feliz unión 
con lo invisible de una «verdad onírica», es 
principio de «poesía primera» en horas de me- 
tamorfosis íntimas (La poétique de l'espace, 
1957; La poétique de la rêverie, 1960). A fin 
de cuentas, el éxito de las fuerzas «imaginan- 
tes» pone de manifiesto el «alma» que realiza 
lentamente su trabajo de iluminación. El alma, 
ensimismada, fuerte y vacilante a la vez con el 
soplo del espíritu, es semejante a La flamme 
d’une chandelle (1961). Su fuego es «creación | 
del deseo», su ley es la del «fénix». Arde en 
anima, se apaga y se rehace, a la espera de ser, | 
en animus, producto del espíritu para la cul-{ 
tura. i 
Pero, ¿cómo pasar de la alternancia a la re- 
ciprocidad y luego a la unión? La relación de 
la imagen con el concepto, del alma con el es- 
píritu, es primitiva y conflictiva al m 
tiempo. Si Bachelard la celebra con arte y fi- 
nura, teme no haber sabido practicarla con bas- 
tante exactitud. En las páginas de un libro pós- 
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| tumo, insiste: la verdad del hombre y la de las 
cosas exigen que el espíritu cientifico reco- 
nozca al alma Le droit de rêver (1970). 

2. PRÁCTICA DE LO IMAGINARIO. Esta 
práctica comienza con una inversión y acaba en 
una conversión. La inversión es la de los «ejes» 
naturales del conocimiento. Bachelard pasa del 
objeto al sujeto que vive cerca de éste, pagando 
el precio de una ruptura y luego de un regreso. 
Emprende una exploración «indirecta y se- 
gunda» un trabajo «en estrella», una investi- 
gación destinada a conocer «el inconsciente de- 
bajo de lo consciente, el valor subjetivo debajo 
de la evidencia objetiva, el sueño debajo de la 
experiencia». Lejos de limitarse a la «descrip- 
ción» de los fenómenos, se aplica a seguir su 
«inscripción» en el elemento vivo de cada en-, 
Cuentro. La reflexión así colocada «en estado. 
de imaginación abierta» se relaja y vive la aven- 
tura de una de las formas más desacreditadas 
de audacia en el pensar: aprehender la interio-; 
ridad, 

1) Imágenes materiales. Las imágenes sue- 
llen ser una copia o reproducción. Siguen a la 
| «percepción» y proceden de la «memoria». Su 
| nacimiento y su desarrollo distraen del cono- 
l cimiento objetivo: importunan al espíritu. Sin 
embargo, las imágenes, y el ensueño que ur- 
den, se mueven en el ámbito de la introspec- 
ción y sirven de introducción al conocimiento 
del sujeto, Sin ellas nadie puede acceder a lo 
imaginario. El mérito de Bachelard consiste en’ 
mostrar que las imágenes «aberrantes» pasan a 
ser imágenes «verdaderas» cuando se ponen en 
relación con los cuatro elementos de la cos-: 
mología antigua. El fuego, el agua, el aire y la 


tierra le confieren a cada imagen la posibilidad | 


de ser «raíz de realidad», y éste es un hallazgo 
capital. Por una parte, cuatro «clavos» fijan en 
una forma cósmica de permanencia la inestable 
variedad de nuestras imaginaciones. Las «imá- 
genes materiales» poseen una consistencia me- 
tafísica, son soporte de una verdad natural en 
el flujo orgánico de un universo imaginario. 
Por otra parte, la «realidad» y la «verdad», de 
las que da fe la imaginación, sumergen en una 
noche original las evidencias del entendi- 
| miento. La resistencia de una forma anterior de 
| trascendencia se opone a la función compren- 
siva, a menos que ésta perciba el cogito del 
«hombre pensativo» al lado mismo del cogito 
| del «hombre pensador». «Soy solo, luego soy 
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¡cuatro.» El fuego, el agua, el aire y la tierra 


encantan al sujeto expansionado y rehecho, 
que ha regresado a su propia fuente. Los cuatro 
«clavos» se convierten en «hormonas» de una 
adhesión apasionada a la materia de la imagen. 
Pero cuatro «buenos conductores» del psi- 
quismo «imaginante», ¿bastan para hacer que 
el sujeto conczca su verdad? De manera más 
concreta, las imágenes materiales de un sujeto 
solitario, ¿pueden abrir para la ciencia los es- 
pacios en los que el hombre es creador de su 
universo? a 

2) Imágenes poéticas. Una soledad de tipo 
sideral, en un imaginario cosmizado, consti- 
tuye un peligro para el espíritu. Bachelard lo 
sabe, pero opta por ella, oponiéndola a la durée 
(duración) bergsoniana. La soledad está ligada 
al «instante», soberana intuición en las raíces 
subjetivas del universo. Nada precede al pre- 
sente del alma, igual a la realidad. El instante, 
estado sintético, experiencia puntual de un ab- 
soluto del espacio-tiempo análogo al de la teo- 
ría de Einstein, es «discontinuidad» hecha ex- 
periencia de soledad para el sujeto que se apre- 
hende a sí mismo. Pero, tras esta aprehensión 
«pura», denominada también «primera» o 
«primordial», lo imaginario hace de cada ima- 
gen un principio de unidad y de totalidad. Lo 
imaginario condensa y difunde en ella la ener- 
gía de un lenguaje (destin de parole) que re- 
clama las formas de una comunicación alejada 
del conocimiento objetivo. La imagen material 
tiende a hacerse «imagen poética». 

Para responder a esta urgencia, conviene re- 
lacionar los territorios de lo imaginario con los 
de lo onírico en el seno de un «sistema de fi- 
delidad poética». Bachelard practica este ajuste 
en el «ensueño» (rêverie), más bien que en el 
sueño (rêve). En este orden de cosas se distan- 
cia sin duda del psicoanálisis freudiano. Su sis- 
tema procura a la palabra naciente los recursos 
del «ensueño libre» y el del «ensueño litera- 
rio». El primero hace y rehace el mundo 
«como capricho y miniatura». Cuando logra 
conferirle valor a la carga onírica de las imá- 
genes, lleva al sujeto al punto en que se orga- 
niza su verbo más propio. El eje del hombre 
soñador, verdadero «ortopsiquismo» o «sub- 
jetivismo positivo», se afirma junto al eje fa- 
miliar al hombre pensador. Entonces el en- 
sueño literario recurre a los poetas y a los «sa- 
bios». La soledad del sujeto, capaz de recibir 
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al otro sin que éste le altere, se nutre de las 
grandes obras. Fruto de una «lectura feliz», 
hace y rehace lo que otros han imaginado. Lle- 
gan así a la memoria de Bachelard numerosos 
textos de Novalis, Shelley, Poe, Baudelaire, 
Rimbaud y Nietzsche. «Esto produce un di- 
namismo renovador.» El ensueño literario re- 
lanza el ensueño libre, porque importa que la 
imaginación se prodigue. «En todas las cir- 
cunstancias, la vida derrocka mucho para co- 
sechar algo. Es preciso que la imaginación 
gaste mucho para que el pensamiento recoja 
bastante.» 

Pero, ¿de qué pensamiento se trata? Bache- 
lard dedica al pensamiento, objeto de un «de- 
seo», un prólogo y dos ensavos. El prólogo es 
un alegato ante la ciencia establecida. Desde 
L'eau et les rêves, Bachelard muestra que lo 
imaginario es un «am 
tene como efecto est 


siquico» que 


gen poéuca amas 


asociado. Podría 


ar 
7 existencia entre 
Â e 


la onda y el corpúsculo en 
S Fa de 


en exceso al con- 
«piloto». Lz poética de lo ima- 


ginario necesita una mayor autonomia y el zu- 


cepto el papel 


tor dedica dos ensayos 2 proporcionársela. Se 
mata de La poérique de l'espace y de La poé- 
tique de la rêverie. Les dos obras desarrollan 
una fenomenología de lo imaginario. Bachelard 


asume, en efecto, la noci 


U 
N 
ln 


n husserliana de in- 
tencionalidad: la conciencia se iza en su 


estado y en sus niveles por un 


‘Q 


sentido», en una «génesis. cuyo término es la 
manifestación de la «esenciz» restituida 2 su 
pura objetividad, La intencionalidad propia de 
lo imaginario —anunciada por el etje» del sis- 
tema de fidelidad— consiste, pues, en un dar 
nacimiento y génesis a imágenes cuya «positi- 
vidad» funda la poética en lo universal de un 
pensamiento autónomo. 

La fenomenología de lo imaginario engendra 
ante todo su propio «espacio». Éste no es el del 
discurso formal en la causalidad y la duración. 
La imagen poética se alza sola en un espacio 
que, creado por ella, la sostiene. Su joven «so- 
noridad de ser», nacida de sus propias profun- 
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didades, progresa «mediante actos breves, ais- 
lados, intensos». Suscita bruscas comuniones 
consigo misma, con el mundo, con los demás. 
Como sin esfuerzo, enseña la dimensión «tran- 
subjetiva» del hombre en su actualidad pri- 
mera. Esta «donación» de trascendencia parece 
deslumbrar a Bachelard quien, para domesti- 
carla, la reconduce a los logros menores del es- 
pacio imaginario en la «casa», el «nido», la 
«concha», la «miniatura». El peso de una ima- 
ginería cotidiana mantiene a ras de suelo una 
poéuca hecha para otros empeños. Éstos se 
anuncian en los últimos desarrollos del primer 


ensayo. Las parejas antinómicas del «dentro» ; 


y el «fuera», de lo «inmenso» y lo «íntimo», ` 
del «devenir» y la «redondez» despliegan las | 


ensiones y el vértigo del espacio imaginario. 
Estos ingredientes de una alquimia de la 


«conciencia imaginante», ¿no son también los į 


elementos de la dialéctica del concepto? Ba- 
chelard vuelve al ensueño para asegurar la ori- 
ginalidad intencional de una fenomenología de 
lo imaginario. El segundo ensayo se ajusta a las 
formas profundas: se trata de ir al «principio 
de excitación directa del devenir psíquico». 
Será para descubrir que el «reposo del ser», 
ejercicio de soledad cósmica llevado a buen fin, 
es «de esencia femenina». No se trata de buscar 
la mujer-madre mediante la imagen y el ritmo; 
las funciones de la imaginación reproductora 
cubrirían las funciones de la imaginación poé- 
tica. En realidad, la materia onírica del «buen 
ensueño» se mantiene en el punto en el que lo 
imaginario aparece como «sosiego del ser fe- 
menino», es decir, como potencia subjetiva de 
acogida y de comunión. Bachelard se encuen- 
tra, en suma, con el alma humana. Y, al mismo 
tiempo, relaciona ésta con el espíritu. De este 
modo, las parejas antinómicas de la primera 
poética se encuentran colocadas «bajo los sig- 
nos contradictorios de lo masculino y lo fe- 
menino». El espíritu, como se sabe, aprovecha 
los resultados de sus síntesis para el progreso 
de la cultura, Pero el alma, ¿dispone, para la 
imagen, de una técnica del devenir? La psico- 
logía de — Jung sugiere el principio del en- 
sueño poético. El resultado, de carácter ima- 
Binario y onírico, se llama «androgeneidad», es 
decir, reconciliación viviente del anima y el 
animus. Bachelard asume la hipótesis analítica 
de los «arquetipos» jungianos. Así, la feno- 
menología de la imagen poética viene a ser una 
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de las versiones del «proceso de individua- 
ción». Un animus se opone a una anima que 
intenta equilibrarlo en la gracia natural de una 
soledad reposada. La armonía humana sub- 
siste, aunque enturbiada por la «tensión de la 
civilización» y la «animosidad» que de ella se 
sigue. La conciencia, al principio de su deve- 
nir, se conoce como mujer en igual medida que 
como hombre. Le falta comprender que es 
creadora, no otorgando a una forma de pen- 
samiento la supremacía sobre la otra, sino ha- 
ciendo aparecer un aspecto más fundamental. 
La «infancia del hombre» realiza «la unidad de 
la poesía». Este «núcleo de infancia», más allá 
de cada sujeto, se diferencia sin duda de los re- 
cuerdos de infancia. Como verdadero «arque- 
tipo» de fecundidad psíquica, como «pozo del 
ser», «anuda lo real y lo imaginario». Ahí, en 
la esfera del alma unida al espíritu, debe bus- 
carse la «ontología directa» que anuncian los 
cuatro ríos de las imágenes materiales, 

3) Imágenes interrumpidas. Las poéticas de 
Bachelard poseen una gran fuerza mágica. Un 
encantador parece haber llegado de las tierras 
áridas de la ciencia. No se deja engañar por el 
brillo de su verbo. La práctica de lo imaginario 
que intenta desarrollar supone un dualismo de 
la imagen y el concepto que el arquetipo de la 
infancia no llega a superar. «Veo que he man- 
tenido todos mis ensueños gracias a las facili- 
dades que ofrece el anima. Sin embargo, para 
que no se diga que el anima es el ser de toda 
nuestra vida, me gustaría escribir otro libro, 
que fuese la obra de un animus.» Bachelard, 
profeta dividido entre la ciencia y el ensueño, 
desapareció antes de haber dado salida al pro- 
yecto de una «poética positiva». 

Pero la muerte no ha interrumpido las imá- 
genes. Es la figura del hombre arcaico, pro- 
puesta con talento en las profundidades de la 
imaginación creadora, la que falla en su pro- 
ducción. Los discípulos más declarados de Ba- 
chelard (Durand, Lescure, Therrien), ¿lo han 
entendido así, más allá de la profundización 
antropológica, estética y literaria que dan a la 
obra de su maestro? Hace falta una reconduc- 
ción, La ciencia de las religiones, en particular, 
se dispone a ello. Lejos de abolir una perspec- 
tiva útil al despertar del alma, señala los «obs- 
táculos» que es preciso remover para ir más le- 
jos. La primera tarca consiste en corregir la eu- 
foria de las poéticas bachelardianas, haciendo 
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intervenir la violencia y lo sagrado. Estas ener- 
gías primordiales obligan a un eros cósmico, 
posteriormente andrógino, a someter a la 
prueba de lo trágico y de lo «otro», en su mis- 
terio irreductible, una tendencia natural a idea- 
lizar. Aunque el instante de la joven conciencia 
es soberano, tiene la posibilidad de evitar los 
espejismos de su propia magia. Cuando se da 
lugar a los perils of the soul, el «tiempo» de la 
poética añade a su ingenuidad la gravedad de 
una conquista pendiente. 

Aparecen entonces las mediaciones corpo- 
rales. No se supera el obstáculo de una levedad 
demasiado aérea sin otorgar al sujeto el peso de 
su cuerpo. «Acabo de ver un alma que desde 
hacía veinte años había olvidado que poseía un 
cuerpo.» Esta declaración del médico de Ba- 
chelard aclara una confesión. «Creí estar ba- 
jando, espiral tras espiral, la escalera del ser.» 
Al faltar el cuerpo, y con él el espesor orgánico 
del tiempo cíclico, predomina el espacio dentro 
de una experiencia de soledad que no basta 
para responder a las exigencias creadoras del 
hombre primordial. Lo imaginario da lugar a 
la inmensidad y a la intimidad; pero no puede 
procurar el encuentro primero con la presencia 
del infinito. «Yo no miré al infinito, porque en 
el infinito uno no se encuentra en su ele- 
mento.» Así se explican los repliegues domés- 
ticos de la poética del espacio. 

4) Imágenes y símbolos. La temporalidad del 
hombre arcaico es creadora de una intimidad 
infinita cuando la experiencia del cuerpo co- 
mulga con el universo a través de los símbolos. 
Éstos son indispensables para la ontología con- 
creta. Bachelard se aproxima a esta perspecuva 
y por eso es tan generoso en imágenes. Llega 
a mantenerse «en estado de simbolismo 
abierto» y en acto de «grabación». Sin em- 
bargo, como sujeto solitario, queda inmerso €n 
«un espacio sin obstáculos, donde ningún 5 
dice que no». La fórmula tiene sabor bajo la 
pluma del autor de La philosophie du non. Sig- 
nifica que «la paz primera» del anima, al omei 
el cuerpo, omite el símbolo que ensena ga 
sistencia, la ambivalencia, la pregnanc!a. 
simbolismo, sin el símbolo del que procede 5 
un significante ebrio. Graba cuando hay ar 5 
pero no metamorfosca. Sus reflejos, abiertos 
lo indefinido, se hurtan a la or Ae 

Es verdad que Bachelard intenta CO aa 
laguna cuando toma de Jung, al que la 
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haber conocido tan tando, la noción de anue-  BADARIENSE. En Egipto resulta más co- diosas madres de Creta o del Próximo Oriente; luna y a> Mithra. Parece haber designado, en 
nipo. Se provurn astun pnncipio energetico ca- rrecto hablar de «período predinásticos que de además de ésta, se han formulado otras inter- distintas zonas de Irán y en diversas épocas, 
miz de restituir la potencia pocrica de los sim- época neolitica o calcolítica. Este período, que pretaciones: plañideras, bailarinas rituales, otro dios distinto a Mithra, con el cual sin ern- 
bolos, Pero practica una copia indiscriminada. normalmente abarca estas dos épocas y que es compañeras del muerto e incluso figurillas de bargo ha podido confundirse. En iranio medio, 
Habría sido preiso, sobre todo, que su ssis- anterior a la primera dinastía, comienza hacia encantamientos. La cerámica ofrece ejemplares bag ha pasado a ser un sinónimo de «señor», 
tema de Eidelidad» se convirtiera en «ensueño el 4500 a.C, y concluye aproximadamente al- similares pintados y a veces en relieve; Elise dando lugar al término moderno bey, aún vi- 
mitológiko». Jung obriene su hipótes s de los rededor del 3100-2950, Las excavaciones rea- Baumgartel piensa que se trata de una forma gente. 
arqueripos madiante la aproximación consti- lizadas hasta hoy han permitido diferenciar tres primitiva de la diosa Hathor o de Nubet, y que Jacques DucHEsnE-GUILLEMIN 
raida por los sueños y los mitos, Pero Bache- culturas neoliticas: El Omar y Merimde- los brazos alzados se identifican con la corna- 
lard vacila en ampliar k pricuei dè lo ì SeniSalamé en el Bajo Egipto y el tasense menta de bóvido. Las características estearo-  BAHAAÍ (religión). Bahi"-Allah, fundador; 
nao a la esfera del soñar despi (epónimo de Deir Tasa) en el Alto y Medio pígicas más acusadas de otras figurillas recuer- de la religión bahá', nació en Teherán el 12 de 
rologías, «De la mitología só! Egipto. dan más intensamente la función fertilizante de noviembre de 1817 en el seno de una familia 
que puede ser activo para un a _ El badariense (cpónimo de El-Badari) de- la diosa madre (Pred. Egypt, vol. 1, pág. 32). noble. En 1844, se contaba entre los primeros 
Esta renoensi z l- signa la civilización calcolítica que sucede di- Algunas de las representaciones masculinas discípulos del Bāb con el que sin embargo 
mas y ml rectamente al tasense, mientras que el naga- que figuran en la cerámica —joven con los bra- nunca llegó a tener relación directa. En 1852 
del dev dense (epónimo de Nagad.) comprende el am- zos alzados junto a la diosa de la fertilidad — fue encarcelado y durante su cautividad oyó la 
pan el ratense (epónimo de El-Amrah) o Nagada 1 y- podrían interpretarse como Kamutef (hijo y voz de Dios. Desterrado a Irak, se estableció 
etecuv el gerzcense (epónimo de Gerza) o Nagada 11. amante de la diosa). En ocasiones aparece un en Bagdad, donde su influencia fue aumen- 
La cultura badariense que se extiende a lo largo tercer personaje, en actitud de bailar, que, se- tando hasta que el 21 de abril declaró en el jar- 
del cuarto milenio sería contemporánea al pe- gún E. Baumgartel, sería la hija de la divinidad. dín de Ridwaán, cercano a Bagdad, que él era 
riodo de Nagada 1. Ese autor llega a calificar todo el conjunto de «el que Dios ha de revelar», el profeta vatici- 
Las primeras comunidades sedentarias que «tríada divina» (op. cit., pág. 33). nado por Bāb. La comunidad de exiliados fue 
elaboran una organización social, económica y Sea como fuere, hay que admitir que tanto enviada a Constantinopla y posteriormente a 
artística, y donde se manifiestan fenómenos los badarienses como los nagadenses siguen  Andrinópolis. Poco a poco Bahá'-Allih atrajo 
y o de una vida cultuales, aparecen en Merimde. En efecto, siendo, por sus costumbres y la apreciable can- a su causa a la mayoría de los bābíes y, tras un 
las certezas de la fe». Luego se además de la inhumación individual acompa- tidad de objetos funerarios depositados en sus período de dificultades y disidencias, el go- 
sobrepone. «Sólo llamamos la zrención sobre ñada de ofrendas, adornos y objetos utilitarios necrópolis, los precursores de la futura teo- bierno otomano separó las facciones enviando 
esos grandes estados anímicos del espiri re- que implican la creencia en la vida de ultra- gonía egipcia. a*Akká (San Juan de Acre) a los miembros de 
Esioso para indicar una perspectiva de inves- tumba, se conoce la existencia de un culto de- NE . su grupo, llamados bahi'ies, y desplazando a 
Sgación... Nosotros no explozamos el hori-  dicado a la divinidad o, mejor dicho, un ritual Bibliografía, G. BRUNTON y otros autores, The ba- Chipre a los disidentes del grupo bábí. Una vez 


darian civilization, British School of Archaeology in llegado a *Akká, en agosto de 1868, Bahi”- 


zonte religioso. Queremos permanece -  Cinegético en su honor, a través de la presencia ; 
TP Q os permanecer en con eInEBEHCO , P Egypt, Egyptian Research Account, 46, Londres 


uao con los documentos psicológicos que po- de huesos de hipopótamo amontonados o cla- 1928; E. BAUMGARTEL, The cultures of Prebistoric Allāh fue encarcelado en la ciudadela donde 
demos revivir personalmente, en la modestia vados en el suelo a modo de tótems. Posible-' Egypt, IL HL, Oxford 1955, 1960; ID., Predynas- Permaneció hasta 1877, instalándose después 
de nuestros ensueños familiares,» mente, los badarienses desarrollaron este culto | tic Egypt, vol. I, cap. IX (a), en The Cambridge An- €n el campo. De 1871 a 1874 escribió su obra 

> Imaginación religiosa, => imaginación en una época avanzada, ya que se han descu-' cient History, ed. rev. de los vol. 1 y I1, 1965; P.J. fundamental, el Kitab al-agdas, el Libro santo. 
poética, — mito, > sagrado, —= símbolo. bierto gran cantidad de amuletos, paletas de! Ucxo, Anthr. figurines of Pred. Egypt and Neol. El 29 de mayo de 1892, murió en Bahdji, cerca 


afeites: estaillas ¿comodas y diversos cuchi- | Crete with comparative material from the prebist. de San Juan de Acre. 
, 


Bibliografía. J. Lescure, Introduction å la poéti | Near E. d mainland Lond i hio orimopén; 
pes : d poérzque es : oob-! ear East and mainland Greece, Londres 1968. Abbas Efendi, hijo primogénito del funda- 
“e Bachelard, en G, Bacuetaro, Lintuition de lOS Y Útiles que se han interpretado com | Tab URDIN Oboe coa ina 2 demo dei 


a reed., París 1966; M. Maxsuy, Gaston jetos necesarios en los preparativos de los ritos | 
achelard et les éléments, París 1967; F. Pire, De Mágicos que anteceden a la caza del hipopó- | 
o or Poétique dans l'oeuvre de Gaston Ba- tamo O del cocodrilo. Estas escenas de caza 
kda T Ho CL Ramnoux, Avec Gaston aparecen pintadas en los vasos de cerámica bí- 
e RMM, D xne phénoménologie de l'imaginaire, — croma que formaban parte del ajuar funerario. 
ambrozologiones poe G. DURAND, Les structures En las necrópolis también se han encontrado 


a l'emaginaire, Paris 1969; J. Ga- jguri i asculinas 
SEr, Gaston Bachelard ou la cons, :] unas setenta figurillas femeninas y m i 


fue reconocido como sucesor e intérprete de su 

BAGA. Nombre común dado a «dios» en padre. La mayoría de los bah3'es le siguieron, 
persa antiguo (inscripciones aqueménidas). aunque una minoría se puso de parte de su her- 
Tiene la misma significación que en eslavo mano Muhammad” “Ali, lo que provocó una 
bogí, sin que se pueda decir que exista una re- escisión en la comunidad. Liberado de la pri- 
lación o un desarrollo paralelo entre ambas pa- sión en 1908, Abbas Efendi emprendió tres 
} labras. El término que se corresponde con él viajes como misionero: el primero a Egipto 


i ersion å l'imaginai . y : 
Pe v. THERRIEN, La a boa pe el cálculo a D A O ¡ en sánscrito es bhaga, que significa distribui- (1910), el segundo a Europa (París y Londres), 
Bfique à dia littéraire, Du nouvel esprit scien-  * a eo pa lares com- | | dor y es el epíteto de varios dioses. Como el tercero a América y Europa (1912-1913). Se 
aun, al esprit littéraire, París 1970; J. ampliando la co o Ten P estilizadas | ` nombre propio, designa a un dios que preside trataba de fundar la comunidad mundial ba- 
ktn baa du symbole. L'imaginaire chez prados. Las estatuillas a pe la riqueza, el amor y el matrimonio y está aso-  hā’í, que llegó a ser importante sobre todo en 
AD, Cole de Cor ponontrcal 1971; Bacme= con los brazos levantados yem an ciado a > Mithra. En cl — Avesta el término América. Abbas Efendi murió en Hayfa el 28 
£ Ceri, Paris RA forme deben considerarse como diosas de la aparece en aposición a > Ahura Mazda, a la de noviembre de 1912, y fue enterrado cerca 
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del Bāb. En su testamento nombró al mayor 
de sus nietos, Soghi Efendi, «Guardián de la 
causa de Dios». Educado en Oxford, Soghi 
Efendi se dedicó a organizar la comunidad ba- 
ha'i en Inglaterra, en América y en el resto del 
mundo. Las tumbas de los fundadores y el 
Centro Mundial de la Fe baha'i se hallan pró- 
ximas al monte Carmelo en Israel. El jardín de 
Ridwin próximo a Bagdad, la casa del Bāb en 
Širaz y el mausoleo del Bāb se consideran lu- 
gares santos. Este úlumo se ha convertido en 
el centro de las peregrinaciones de la comuni- 
dad. 

La fe bahií se basa en un 
giosa. Dios es transcendente e incognoscible 
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pero su esencia se manifiesta en la creadón- 
emanación, siendo el mundo sin embargo co- 


csemmo con Dios. El personaje må 
¡de la humanidad es el profeza, hombre y al 
mismo tempo espejo de Dios. La manifesta- 
ción de Dios a través de los profezzs comenzó 
con Adán y prosiguió en el judaísmo, en el 
eristanismo y en el islam. — Mahoma y > Za- 

athustra son también pro i bien los más 
grandes son el B2b y Barz'-Allzh, con los cua- 
les finaliza el ciclo adínico para dar nacimiento 
al ciclo bah3'i, La nueva religió 
dad de las religiones pro 


eras, 


r 1 
mo 


sidera que en ella se rezsumen todas esas 


idera la fe lo más esencial del 
proviene de Dios, es fe en 


de Dios y hace eterno al 


12'i dirige sus esfuerzos hacia 


oci Dzdo que preconi- 
umano y la necesidad 
d, insiste en la unidad 


ba 

de la 
za la unidad del 
de la búsqueda d 


s 
gé 
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es2 unidad, y en la armonía existente entre fe 
y ciencia. Lucha por la igualdad de los sexos y 
también contra los prejuicios, los racismos yi 


los nacionalismos. Trabaja por la consecución ' 


de la paz mundial 2 través de la utilización de 
una lengua internacional y la creación de un 
tribunal internacional. Finalmente, preconiza 
la solución religiosa de los problemas sociales, 
Su acción es a la vez religiosa, moral y social. | 

El culto bah3%, parcialmente inspirado en el 
islam, no incluye ni ritos ni sacramentos. Cada 
19 días, el primer día del mes, los bah3'jes se 
reúnen para hacer lecturas, oraciones, trabajos 
administrativos y una pequeña comida. Del 2 
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al 21 de marzo (el mes babí de “Alláh), se ob- 
serva el ayuno islámico, El 21 de marzo da co- 
mienzo el año bahi'í. Está prohibido el con- 
sumo de alcohol. La oración se hace por la ma- 
ñana, al mediodía y por la noche y es siempre 
breve, empleándose fórmulas escritas por el 
propio Bahi'-Allih. La religión bahā’í des- 
aconseja el consumo de tabaco y se muestra fa- 
vorable a la alimentación vegetariana. 

Junto a las doctrinas religiosas y sociales, y 
junto a las regulaciones cultuales, la religión 
bahi'i incluye diversas normas jurídicas rela- 
tivas a la herencia, el matrimonio y la admi- 


nistración de la comunidad. El matrimonio es: 


monógamo y no puede realizarse sin el con-! 
sentimiento paterno. Se desaconseja el divor-| 
cio, aunque no está excluido. La comunidad se 
arucula en primer lugar en asambleas espiri- 
tuales locales, cuyo conjunto forma la asam- 
blea espiritual nacional. La comunidad bah3'% 
mundial forma la Casa Universal de la Justicia, 
al frente de la cual se encuentra el Guardián. 
Las comunidades funcionan electivamente, de 
abajo 2 arriba. Mientras vive, el Guardián es- 
coge a su sucesor entre los miembros de su fa- 
milia. Del Guardián emana la actividad del mi- 
nisterio de la enseñanza, muy desarrollado en 
le comunidad. Los baha'es rechazan la mili- 
tencia en partidos políticos o la pertenencia 
a sociedades secretas. Acatan las leyes de los 
Estados pero intentan evitar el servicio mi- 
Litar. 

La comunidad bahā’í erige templos: Maskrik 
al-Adkar, «lugar donde al alba se menciona el 
nombre de Dios». Estos templos son lugares 
de oración abiertos a los fieles de todas las re- 
ligiones. Cada uno puede orar según sus deseos 
personales, pues no se celebra ningún culto 
concreto. Alrededor de cada templo se agrupan 
diversas instituciones de enseñanza, así como 
servicios sociales y caritativos. 

— Bábismo, — islam. 


Bibliografia, H, Dreyfus, Essai sur le baba'isme, 
son histoire, sa portée sociale, París 1909, 21934, 
11973; S. Lemarter, Une grande figure de 'Unité, 
“Abdul-Bahá, Paris 1952; A. BAUSANI, Baba Allāh, 
en Encyd. de l'Islam, París-Leiden 1975, pági- 
nas 936-939; Babá'is, ibid., págs. 943-946; L.J, 
Bramson, The Babá Faith and its 
United States and Canada 
Louvain-la-Neuve 1981, 


evolution in the 
from 1922 to 1936 (tesis), 
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BALDR (BALDER). Dios soberano menor 
del grupo de los — Ases, hijo de — Odín y de 
la diosa — Frigg, Baldr es conocido sobre todo 
gracias a la Gylfaginning de Snorri. Es elo- 
cuente y sabio, clemente y bello, luminoso. 

Según cuenta Snorri, Baldr tuvo unos sueños 
funestos y, para conjurar el peligro, los dioses 
decidieron hacerle invulnerable. Su madre, la 
diosa — Frigg, tomó juramento a todos los se- 
res (salvo al muérdago, que le pareció dema- 
siado «joven») para que jamás causaran daño a 
Baldr. Luego, los dioses se reunieron en asam- 
blea en el > thing, y jugaron golpeándole con 
sus armas y arrojándole proyectiles. 

Loki, celoso y maligno, se enteró de que el 
muérdago no había prestado juramento y, 
arrancando un brote, se lo entregó al hermano 
de Baldr, el dios ciego Hódhr, que permanecía 
apartado, y le persuadió para entrar en el juego 
con los demás dioses. Hódhr, guiado por 
Loki, aceptó y arrojó el muérdago contra su 
hermano, que murió traspasado. Consterna- 
dos, los Ases intentaron arrebatar a Baldr del 
> Hel. Después del —> Raganarók, Baldr y 
Hödhr saldrán del dominio del Hel para pre- 
sidir una nueva edad de oro del mundo. 

En la > Völuspá, el drama de Baldr aparece 
como la piedra angular de la historia del 
mundo, pues explica la mediocridad de la 
época actual y el poder de las fuerzas del mal 
encarnadas por Loki, que terminarán por aba- 
tir a los dioses en el momento del Raganarók. 
Pero al desastre sucederá una renovación del 
cosmos, y «los hijos de los dioses muertos vol- 
verán a la morada de los Ases» (Dumézil). Para 
R. Boyer, la historia del Baldr ilustra la im- 
potencia de los dioses ante el — destino y en- 
[carna, además, el ideal de los hombres del 
norte: luz y bondad, audacia y valor, justicia 
y reconciliación. 


Actualmente, la crítica ha desechado las hi- 


| pótesis elaboradas acerca del mito de Baldr. 
/ Magnus Olsen señaló las semejanzas entre 


Baldr y Cristo, ambos justos, víctimas inocen- 
tes del mal para este autor: el mito sería un 
trasunto pagano del culto a Cristo. Sophus 
Bugge, que veía en el dios una mezcla de Aqui- 
les, Paris y Cristo, evocó la leyenda medieval 
del ciego Longin traspasando el corazón de 
Cristo crucificado, J.G. Frazer, “tomando 
como paralelos a Apolo, Adonis, Baal y Tam- 
muz, convirtió a Baldr en un dios de la vege- 
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tación, que recibía culto bajo la forma de un 
roble y cuya alma era el muérdago. Dumézil 
ha señalado que la coincidencia entre el > Ma- 
habharata y la > Edda resuelve los problemas 
planteados por Baldr, Hódhr, Loki y el Ra- 
ganarók: se trata de un gran mito indoeuropeo 
sobre la historia y el destino del mundo, y so- 
bre las relaciones entre el bien y el mal. 


Bibliografía. G. DuméziL, Les dieux des Germains, 
París 1959; R. BOYER, La religion des anciens Scan- 
dinaves, París 1981. 


JULIEN Rizs 


BALI (hinduismo en Bali). La isla de Bali es 
la única, de todo el archipiélago indonesio, que 
ha conservado los cultos hinduistas expulsados 
de Insulindia cuando el Estado indo-javanés 
fue derribado por el — islam a finales del si- 
glo x1v. En ella encontramos hoy una sociedad 
cuyo sistema de — castas se ha mantenido en 
forma simplificada. La religión no ha sufrido 
ninguna influencia islámica, pero a la venera- 
ción por las grandes divinidades hindúes se ha 
mezclado un > animismo muy vivo. El paisaje 
de Bali está sembrado de múltiples templos y 
santuarios y todo acto social importante va 
acompañado de ceremonias religiosas. 


Bibliografía. W. STOHR y P. ZOETMULDER, Les re- 
ligions d'Indonésie, Paris 1968, págs. 346s: La reli- 
gion a Bali. 

MICHEL DELAHOUTRE 


BAL-SA (siglo vm). Bal-sa (pronúnciese: 
bessa) significa en tibetano esposa nepalesa. Su 
nombre en nepalí era Bhrikuti. Era la hija del 
rey del Nepal, Amsurbarman, que pertenecía 
a la dinastía de los Thakuri. 

Bal-sa se convirtió en una de las esposas del 
rey > Sontsen Gampo y tuvo sobre él una gran 
influencia. Se la considera como la emanación 
de Drol-ma-jang-gu (la Tará verde; > Dolma). 
Contribuyó mucho a la implantación del bu- 
dismo, sugiriendo a su esposo que construyera 
el templo que se convertiría después en el fa- 
moso > Jo-Khang. 

Tenzin GYaL-PO 


BANDERA DE ORACIÓN > darchog- 


BAOPUZI. «El maestro que siente Pr 
la simplicidad»: sobrenombre dado a 


BAOPUZI 


Hong, vulgarizador del — taoísmo, alquimia, 

dietética y magia (hacia el año 326 d.C.) y tí- 

tulo del tratado escrito por Ge Hong. 
CLAUDE LARRE 


BARABUDUR. Célebre monumento bu- 
dista construido al norte de Jogjakarta (Java 
central) en una colina adaptada, natural o arti- 
ficial, cuya superficie ocupa por completo. El 
| plano es el de un — mandala. Su finalidad es 
la de conducir al peregrino desde la visión de 
las penas del infierno y las delicias del paraíso 
(paneles de la base), a la meditación sobre es- 
cenas de la vida de Bucdha y de sus — játaka 
(paneles de los niveles intermedios) y a la con- 
templación de los Buddhas, entrevistos a través 
de los stápa horadados (niveles superiores). El 
ascenso espiritual va, pues, del mundo de las 
formas al mundo sin forma (arapa) simboli- 
zado por un — sixpz central sin figura. Edi- 
ficado para la glorificación del — Mahiyina, 
inmenso stūpa sin reliquias, comporta alrede- 
dor de unos cinco kilómetros de paneles es- 
culpidos que se encuentren entre las esculturas 
más bellas del mundo. 


Bibliografía. C. SivarsmMamurti, Le stápa du Ba- 
rabudur, Paris 1961; Borabudur, exposition du Petit- 
Pelis, Paris 1978. 


MicrEL DELAHOUTRE 


BÁRBARO (mundo). Los contemporáneos 


de la migración y del establecimiento de los 
pueblos bárbaros en el siglo y (5 % de la po- 
blación, muy desigualmente repartidos) no se 
percataron, por lo general, de su amplitud y su 
gravedad, ni tuvieron la impresión de que se 
estada produciendo el final de una época. San 
> Agustín compuso La ciudad de Dios (422- 
426) para refutar la acusación de responsabili- 
i de los cristianos en la decadencia moral del 
Pd y a aún la posibilidad de un 
lo 1 ición de que se tomaran por 
o de ores cristianos: la «Roma de los 
sl es] an de la «Roma de los cón- ' 

è base del agustinismo político, El 


arum constantini E 
nüniano es le 
ranza con la el signo de espe 


sobre los bá tiple victoria de la Roma cristiana 
aros y de Cristo sobre la muerte 


mpo. Los males del presente cons- 
is a, ma llamad 


OS roma 


a providencial a la conver- 
nos, cuyas costumbres co- 


| 
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rrompidas realzan la pureza de las costumbres 
bárbaras (Salviano, De Ecclesiam y De guber- 
natione Del). 

Los pueblos bárbaros no inspiran ya más 
odio racial a las poblaciones indígenas, habi- 
tuadas desde mucho antes a su presencia en el 


ejército y en el interior del limes como fede- | 


rados. Los visigodos, autores del saqueo de 
Roma en el año 411, vencidos y hambrientos 
en el 418, se establecieron en Aquitania me- 
diante un tratado que despojaba a la aristocra- 
cia de las dos terceras partes de sus tierras. Eş- 
tos procedimientos fueron bien acogidos por 
las poblaciones, que tuvieron la esperanza de 
recuperar la paz y la prosperidad romanas. La 
tradición imperial de universalismo y el senti- 
miento de superioridad del romano, que es- 
peraba que el prestigio de sus instituciones y el 
atractivo de los títulos honoríficos movieran a 
los jefes bárbaros a integrarse en el imperio, 
alimentaron nuevas ilusiones con el vándalo 
Estilicón en 410, el visigodo Teodorico (418- 
451) y, sobre todo, el ostrogodo Teodorico el 
Grande (493-526), que se proclamó heredero 
del imperio en Italia, 

Este doble juego consistente en combatir la 
amenaza bárbara mediante los propios bárba- 
ros se volvió contra el imperio en la segunda 
mitad del siglo v: los diversos pueblos bárbaros 
establecidos como federados trabajaban para sí 
mismos y acabaron por apoderarse de los rej- 
nos de Occidente. Entre 472 y 494, la aristo- 
cracia romana reaccionó, ya demasiado tarde, 
en Auvernia, Aragón y la Tarraconense, para 
contener la ambición expansionista de los reyes 
visigodos. 

Frente al — arrianismo de los germanos, 
conscientes del refuerzo que suponía para su 
originalidad étnica, la + Iglesia, preocupada 
por preservar la ortodoxia de sus fieles, pasó a 
ser el único vector de la resistencia romana. La 
huida de las élites al campo se agravó con los 
desórdenes que acompañaban al asentamiento 
de los bárbaros. El obispo quedaba solo a la 
cabeza de la ciudad, amparado por el doble 
prestigio de su origen romano y el carácter sa- 
grado de su función. Negociaba con los bár- 
baros, unas veces su retirada (san León con 
Atila en 452) y otras su establecimiento, como 
san Remigio de Reims, que favoreció la vic- 
toria de Clodoveo sobre Siagrio a cambio de 
respetar los tesoros de las iglesias (486). 
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La elección para el episcopado venía a co- 
ronar a menudo una carrera administrativa an- 
terior: tal fue el caso de san Avito en Viena 
(hacia 490-518) y de Sidonio Apolinar (430- 
479), obispo de Clermont desde el año 471: de 
vuelta de las ilusiones de su juventud, se había 
retirado voluntariamente, tras una vida con- 
sagrada a la defensa de la romanidad. Su con- 
versión al cristianismo, en el curso de un viaje 
a Roma, y su posterior elección como obispo, 
promovido por su cultura, le sacaron del re- 
tiro, al tiempo que le ofrecían un nuevo medio 
para defender a Roma. Tal fue el caso, tam- 
bién, de san Gregorio: antiguo prefecto de la 
ciudad, dejó su cargo al ser elegido para el pon- 
tificado en una Roma que era presa de la triple 
amenaza del hambre, la peste y los lombardos 
(590). 

¡; La = persecución religiosa vino a diezmar la 
| Iglesia africana, privada de capacidad de resis- 
¡tencia después de la muerte de Agustín (430). 
Los obispos de África, exiliados, reforzaron la 
hostilidad del episcopado aquitano contra los 
visigodos. Los reyes, por su parte, practicaron 
una política de vacantes episcopales para de- 
bilitar su poder. Cesáreo de Arlés compuso un 
Breviarium fidei que, hábilmente antiarriano, 
alcanzó gran difusión entre el clero aquitano, 
lo cual ocasionó en el año 505 el exilio de su 
autor por lesa majestad. Leandro de Sevilla su- 
frió en 590 la misma pena por el mismo mo- 
tivo. La fusión entre las dos etnias chocaba con 
el dualismo religioso. 

La muerte de Boecio (524) marca los límites 
de una colaboración: ya no hubo margen para 
intrigas políticas so pretexto de religión. Desde 
finales del siglo v, la resistencia frente a los 
burgundios y los visigodos en las diócesis de 
Viena, Clermont o Arlés, se inspiró en la le- 
gislación de la Iglesia metropolitana de Tours; 
desde el año 459, esta Iglesia catalizó en la Ga- 
lia del Norte —mucho más amenazada, sin em- 
bargo, por unos bárbaros menos romanizados 
que los burgundios o los visigodos— el mo- 
vimiento antiarriano y antivisigodo. -~ 

La conversión de Clodoveo en 498 ó 499 (M. 
Rouche, «Histoire», n.° 24, 1980) significó el 
triunfo definitivo de la romanidad cristiana. En 
la armósfera de ciego optimismo del concilio de 
Orleans (511), la victoria de Clodoveo en 
Aquitania (507) aparece como el triunfo de la 
ortodoxia que abría el mundo bárbaro a la ci- 
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vilización romanocristiana, según esperaba ya 
Próspero en La naturaleza de las naciones 
(aprox. 450). 

La Iglesia, consejera de los pueblos y los re- 
yes, prestó a la institución monárquica su 
apoyo moral y su concepción ministerial, a tra- 
vés de unos obispos que veían en su cargo un 
medio para purificarse de los compromisos con 
el mundo que implicaba su carrera administra- 
tiva anterior. 

La consagración, practicada por primera vez 
en la España visigoda a principios del si- 
glo vir para sostener la realeza frente a los asal- 
tos particularistas de la aristocracia, otorgó a la 
institución monárquica un suplemento de le- 
gitimidad que los pipinos utilizaron en el año 
751. El rey, protector de la Iglesia de su reino, 
reunía los + concilios, cuyos cánones sancio- 
naba por ley civil. En España, el concilio era 
incluso el órgano de gobierno y la fuente de la 
ley civil, bajo la influencia de Isidoro de Sevilla 
(hacia 570-636). La Iglesia mantuvo la estruc- 
tura jerárquica y la tradición romana de su ad- 
ministración. En su lucha contra el someti- 
miento de los obispos a los reyes y a los laicos, 
que reintroducían así la simonía y el nepo- 
tismo, defendió el principio de reservar a los 
clérigos la elección y la función episcopales 
(614), a fin de salvar la independencia del clero 
alto y reducir al mero consentimiento la par- 
ticipación regia. En España el fracaso de esta 
política se tradujo en el nombramiento real di- 
recto, que el episcopado prefería a la simonía, 
mientras que en Austrasia el creciente poder de 
los mayordomos de palacio redujo el nombra- 
miento de los obispos a vulgares arreglos entre 
laicos. Durante los siglos vi y vin, la inte- 
rrupción de las listas episcopales en la Galia 
constituyó la última forma de resistencia del 
clero al fenómeno de los obispos laicos. 

La figura, casi trivial por su frecuencia, del 
obispo «defensor de la ciudad», desde san 
León a san Gregorio, deja paso a la del obispo 
organizador o constructor que, del norte al sur 
de la Galia, desarrolla o restaura la vida dio- 
cesana interrumpida por los acontecimientos: 
Tongres sólo vuelve a tener obispo en 730. La 
red, inicialmente escasa, de las parroquias ru- 
rales se constituye a partir de los lugares de 
culto privados, de dominio laico o monástico; 
así, el cristianismo va penetrando en el campo. 

Al norte de la Galia, el clero autóctono tomó 
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el relevo del clero de origen meridional. Des- 
pués del reinado de Dagoberto (t 639), la pre- 
ponderancia numérica del clero procedente de 
la fusión de las aristocracias romana y franca 
estuvo acompañada por una cierta carencia de 
apologética racional, ya perceptible en Gre-_ 
gorio de Tours (540-594). Los obispos del si- 
glo v habían defendido a los fieles contra un; 
doble peligro: la herejía arriana y el derrotismo 
nacido de la tendencia extrema que represen- 
taban, en la corriente monásuca, Salviano o 
Comodiano; con todo, en los siglos vi y v1 el 
aparato teológico no logró superar un cierto 
subjenvismo al desarrollarse una mentalidad y 
unas aspiraciones que el — eremitismo y el => 
monaquismo oriental o irlandés colmaban me- 
jor, una vez terminada la reconstrucción. Las 
vicisitudes de la vida política, la toma de Je- 
rusalén y la conquista árabe, que se conside- 
raron como la muerte definitiva de la Roma 
anugua, alimentaron una corriente escatológica 
que se manifestó en un afín de alcanzar la sal- 
vación. La pastoral, tal como se refleja en los; 
sermones de san Eloy, deja de lado la predi- 
cación del Dios del zmor, que el clero no ig- 


noraba, por la de un Dios justiciero, más ase- 
quible a los fieles, para inducirlos a la práctica 
de las buenas obras. La esp 


witualidad monás- 
tica, abandonando les tendencias humanistas 
de san Gregorio o de san Isidoro de Sevilla, 
insistió en la necesidad de la salvación indivi- 
dual y la compunción. Los que anhelaban el 
martirio fueron a evangelizar los zonas ger- 
manas que Roma había renunciado 2 civilizar, 
El tipo de monje-obispo-misionero, sin sede 
fija, se fue extendiendo desde s2n Amando 
(t 679) a san Bonifacio (+ 754). Los monaste- 
rios que fundaron, profesando una regla de 
inspiración martinocolumbana, mitigada a ve- 
ces por la tradición benedictina, fueron centros 
de irradiación espiritual y avanzadillas para una 
misión ulterior en el corazón de los países pa- 
ganos. Las gestas de los mártires, el culto de 
las reliquias y las — peregrinaciones sentaron 


las bases de la > espiritualidad medieval y con- 
tribuyeron a mantener los vínculos con Roma 
que, a partir de san Gregorio, llevó la iniciativa 
de la evangelización de los bárbaros. El mo- 
naquismo benedictino tomó entonces el relevo 
del monaquismo celta bajo el impulso de san 
Gregorio, que en 596 envió a san Agustín de 
Canterbury a evangelizar a los ingleses, En Es- 
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paña, la regla de san Isidoro de Sevilla (t 536) 
competía con la influencia benedictina, sin de- 
jar de inspirarse en ella. 

El sentido de la comunión con Roma, ame- 
nazado por la constitución de las Iglesias na- 
cionales, se mantuvo con los pontificados de 
san León (440-461), que afirmó la primacía de 
Roma, y san Gregorio (590-604), que denegó 
al patriarca de Constantinopla el título de 
«ecuménico». Sus sucesores, rehusando ser 
simples obispos lombardos y amenazados por 
los sarracenos, buscaron apoyo en Eudes, 
príncipe de Aquitania, y más tarde en Carlos 
Martel; suscribieron así la decisión política to- 
mada antaño por san Gregorio: preparar para 
la Iglesia un futuro que fuera independiente de 
Ravena y de Bizancio. La tradición de un po- 
der local fuerte —que la resistencia de los obis- 
pos a las invasiones y, posteriormente, al poder 
real contribuyó a solidificar en la Galia y en 
Italiz— permitió la creación de los Estados 
Pontificios en el año 751, 

El mundo bárbaro confluyó en una unidad 
religiosa y cultural que se calificó de «romana» 
frente al Oriente griego y la expansión árabe. 
La fusión de las etnias y de las culturas se pro- 
dujo durante varios siglos en el crisol de una 
Iglesia omnipresente que aseguró con lucidez 
el traspaso de la tradición y la mutación de la 
romanidad cristiana. La translatio imperii del 
año 800 da testimonio de la conciencia de iden- 
tidad de un Occidente que Optó por ser, en 
adelante, romano y germánico. 

> Cismas, — germanos, = religiones. 


Bibliografía. P. RicHé, Les invasions barbares, París 
1953; L. Musser, Les invasions, Les vagues germa- 
niques, Paris 1965 (trad. cast. Las invasiones. Las 
oleadas germánicas, 1967); M. Rouche, L'Aqui- 
taine: des Wisigoths aux Arabes, 418-781: naissance 
d'une région, París 1979, 


ObiLE BONNICHON 


BARDO-THÓDRÓL. El Bardo-thó-dról 
(promúncicse bardo-the-dre, transcripción fo- 
nética del tibetano bar-do-thos-grol) es en Oc- 
cidente la más célebre y la más leída de todas 
las obras búdicas tibetanas. Traducido a me- 
nudo con el título de El Libro tibetano de los 
Muertos, hace pensar a su vez en el Libro egip- 
cio de los Muertos, con e) que tiene muy poca 
relación. De hecho se trata del viaje después de 
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BARESMAN. En el > Avesta es el haz de 
ramas que el sacerdote sostiene durante el sa- 
crificio. Su uso está atestiguado en la Biblia en 
el libro de Ezequiel, cuando habla de los ado- 
radores del sol. El baresman fue ante todo y 
en primer lugar la capa de hierbas sobre la que 
se colocaba la carne que se ofrecía a los dioses. 
Baresman no tiene un correspondiente exacto 
en sánscrito, pero la misma noción se expresa 
con una palabra muy cercana, barhih (cuyo co- 
rrespondiente avéstico, barezi3, significa «al- 
mohadilla»). 
JACQUES DucHESNE-GUILLEMIN 


la muerte, lo que implica la creencia en el re- 
nacimiento dentro del ciclo del > sámsara y 
que está cn función del > karma; la única sa- 
lida posible fuera de este ciclo es obtener la li- 
beración completa, que coincide con la budei- 
dad o estado de Buddha. El bar-do es, pues, el 
tiempo intermedio entre la muerte y el rena- 
cimiento. El título completo (veinte palabras 
en tibetano) subraya que se trata «del profundo 
— dharma que permite despojarse del pensa- 
miento de las divinidades apacibles y terribles; 
entendiéndolo se obtiene la liberación del es- 
tado intermedio (bardo) entre la muerte y el 
renacimiento y el conocimiento de la natura- 
leza del bardo». En realidad es una guía y un 
recordatorio para el viaje misterioso, solitario, 

álucinante, terrible e involuntario del alma des- 
pués de la muerte, cuando es empujada a ese 

, Viaje por las acciones kármicas. Lo que se llama 

' cuerpo no es más que el conjunto de cuatro ele- 

i mentos básicos: tierra, agua, fuego y aire. 

í Cuando estos elementos se separan y vuelven 

|a su origen, el alma es abandonada a sí misma 

¡sin un apoyo y queda gobernada por la fuerza 

idel karma como una pluma ligera arrebatada 

por el viento. 

Los budistas tibetanos creían que esta alma 
solitaria erraba 20 días como mínimo y 49 
como máximo. Por eso en el Tíbet, el duelo se 
observa siete semanas y comporta oraciones, 
ofrendas especiales para los difuntos, visitas a 
los monasterios, composiciones de imágenes 
apaciguadoras de las divinidades con las cuales 
el difunto tenía relaciones kármicas particula- 
res, todo esto siguiendo el cálculo de los astró- 
logos. Estos ritos tienen como objeto ayudar 
al alma errante en su viaje solitario y liberar- 
la finalmente de su estado lo más deprisa po- 
sible, y 

_ Así pues, el Bardo-Thödröl es una instruc- 
ción y un. recordatorio sobre la forma en que 
se puede hacer frente a las situaciones peligro- 


sas que se pueden encontrar en el camino du- 
rante estos 49 días. 


BARESNUM. Es en el > Avesta la gran pu- 
rificación de todo el cuerpo, empezando por la 
cabeza (baresnum). El capítulo 9 del > Videy- 
dat está dedicado por completo a describirla, 
Se hace por medio de => gomez, agua y arena, | 
y bajo la vigilancia de un perro. Es necesaria 
cuando se ha contraído una impureza por el | 
contacto con la materia muerta, para la mujer 
que se levanta después del parto o que ha dado 
a luz a un hijo muerto, y para el sacerdote que 
quiere celebrar el rito principal. Los agujeros 
hechos en el suelo para recoger las impurezas, 
llamados en avéstico = magha, han sido sus- 
tituidos por piedras. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


BARTH, Karl (1886-1968). Karl Barth, teó- 
logo suizo calvinista, conoció en la universidad 
el clima de la teología liberal que dominó el si- 
glo xix y los primeros años del xx. Esta teo- 
logía intentaba explicar la > dogmática cris- 
tiana desde la Perspectiva de la «experiencia re- 
ligiosa». El “cristianismo aparece entonces 
como una religión más, que sólo puede justi- 
ficar su excelencia por la afinidad de su doc- 
trina con las formas más elevadas de la cultura 
O por la pureza de su ética. 

Barth inicia una decidida reacción contra 
esta teología humanista en nombre de la tras- 
cendencia de la > palabra de Dios, que deter- 
mina una «crisis» radical de todos los valores 
humanos, incluidos los religiosos. En la línea 
de — Kierkegaard, subraya la «diferencia cua- 
litativa infinita» entre el tiempo y la eterni- 
dad, entre lo humano y lo divino. El teólogo ! 
no debe considerar la fe — cristiana como una 
modalidad de la psicología o como una sección 
de la historia religiosa, sino como una creación | 


Bibliografía, M. ChousY, La survie après la mort, 
Coloquio de la Alianza Mundial de las Religiones, 


Libération par l'audition pendant le bardo, trad. fr. 


y comentarios de FRANCESCA FREMANTE y Chóc- 
YAM TRUNGPA, París 21979. 


Tenzin GYaL-Po 


BARTH 


de la palabra gratuita de Dios que resuena en 
la Biblia. El cristianismo, en su verdad, es «la 
línea vertical que atraviesa nuestra piedad y to- 
das nuestras experiencias y que suele soslayar- 
las; constituye la irrupción del mundo de Dios 
que brota del santuario cerrado para penetrar 
en nuestra vida profana; es la -> resurrección 
corporal de Cristo — Jesús». 

Barth desarrolla con brillantez estos temas 
en su primera gran obra, un comentario de la 
carta a los Romanos, Der Ròmerbrief (1919; 
21922 totalmente revisada; — Pablo). «Nuestra 
experiencia no es nuestra, nuestra religión con- 
siste en la supresión de nuestra religión, nues- 
tra fe es la invalidación radical de todo lo que 
es humano: experiencia, 
vidad. Todo lo humano acio vacio, pri- 
; a Cosa... polvo y ceniza 
* en el mundo. 
es fe en la 
ad histórica 
2 en que es 


vación, referencia a 


real 


1 
1 


los Ro- 
de la última 

ilidad es ra- 
dicalmente limitada. La religión no comprende 
el encuentro con el Dios cue es. en sentido ab- 
soluto, «el Señor» y no se haliz, por tanto, al 


La religión es la expresión 


Dilidade humana, y esta posi 


“TIMO Ce ningun provecto humano, por muy 
levado y ambicioso que sea. En la medida en 
e el intento de apoderarse de Dios, 
es incluso l2 expresión más perfecta 
en el corazón del hombre 
Y Que se traduce en el deseo de crearse su pro- 
F Dios en lugar de dejarse crear por él. $i la | 
Telgión acaba encontrando su significado sal- 
vilico, €s porque manifiesta y lleva 2 su colmo 
Pecado, Dios hace sobreabundar su 
a Paa ra visión de las cosas no 
tecimiento kaaperdas arie reli 
des para el hombre reli- 
Tr A que responde la fe, 
primera pa A qe Barth sostenía en la 
abra, realmente ; n teclógica. Su pa- 
teologia una Prolética, iba a producir en la 
a verdadera «revolución coperni- 


niendo y 
a n O: 
as Iglesias cristian a nueva en la historia de 


D 


de adas 
SZ pecado qu 
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La obra perfilaba toda una espiritualidad ba- 

sada en la trascendencia de la palabra de Dios! 
y en el carácter transexperimental de la fe, Sin 
embargo, esta espiritualidad no se parece en? 
nada a una espiritualidad de ghetto. Barth se 
comprometió durante toda su vida, y desde los 
Primeros años de su actividad pastoral y teo- 
lógica, en los movimientos sociales de su país 
y de su época, De manera muy especial, en el 
periodo del auge y de la llegada al poder del 
nacionalsocialismo en Alemania, destacó como 
uno de los pilares de la resistencia en nombre 
de la inviolabilidad del mandato de Dios y del 
carácter único y absoluto que dimana de la au- 
toridad de su Palabra, Fue uno de los princi-! 
pales inspiradores de la «Iglesia confesante», 
que se enfrentó a la Iglesia protestante oficial, 
favorable a los «cristianos alemanes». 

Con todo, en la continuación de su obra, 
Barth no dejó de matizar o corregir lo que su 
perspectiva inicial tenía de excesivamente uni- 
lateral. Tras destacar con carácter exclusivo la 
divinidad de Dios —como explicó en una con- 
ferencia retrospectiva pronunciada en 1956—, 
insistió más en su humanidad. La afirmación 
de la trascendencia de Dios debe compaginarse 
con la de su «filantropía». : 

El punto de apoyo de estas nuevas perspec- 
tivas es la > alianza realizada entre Dios yel 
hombre en la persona y la obra de Jesucristo. 
Tal es la perspectiva que domina en su gran 
Dogmática eclesial. 

Esta obra da un tratamiento diferente a la re- 


verdad que la religión, en la perspectiva de la 
revelación, que es la de la — teologia, consti- 
tuye una — incredulidad. Sin embargo, como 
toda la realidad del hombre pecador, la religión / 
es juzgada, condenada y salvada en Jesucristo. 
Así cabe hablar del cristianismo como la «ver- 
dadera religión», aunque sólo lo sea en la me- 
dida en que pretende vivir enteramente de 
la operación de la — gracia. 

Por otra parte, esta Última no se reduce yaa 
una fulguración sobre nuestro mundo sin pe- 
netrarlo, como la tangente toca la circunferen- 
cia, «en el límite», según la comparación de la 
Rómerbrief. La gracia deja su huella en el inz 
terior de este mundo, El nombre de Jesucristo 
«no sólo posee una fuerza trascendente, sino 


j 
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también una fuerza inmanente», A su acción 
corresponde «un cierto movimiento por parte 
del hombre». Y este movimiento, «que está to- 
talmente determinado por la palabra de Dios, 
se traduce en la aparición, en el mundo de las 
religiones, de un cierto ser y una cierta forma 
que contrasta con los fenómenos religiosos ha- 
bituales», 

Gracias al nombre, es decir, al poder, de Je- 
sucristo, la religión cristiana —según Barth— 
no sólo está justificada: se halla también «san- 
tificada» en sus expresiones temporales. 

—> Bonhoeffer, — Calvino, — justicia, — 
justificación, > Pablo, — religión. 


Bibliografía. K. BarTH, Die kirchliche Dogmatik, 
1927, 1932, 1951 (trad. fr. Dogmatique, Ginebra 
1953); Der Römerbrief, Berna 1919 (trad. fr. L'Épi- 
tre aux Romains, Ginebra 1967); Parole de Dieu et 
Parole humaine, ed. fr., Ginebra 1933; Ensayos teo- 
lógicos, Herder, Barcelona 1977; Introducción al 
pensamiento de Karl Barth, Nova Terra, Barcelo- 
na 1970; H. BourLLarD, Karl Barth, (3 vols.), París 
1957; G. CasaLts, Portrait de Karl Barth, Paris 1960. 


RENÉ MarLÉ 


BASILIO EL BOGOMILITA. Predicador 
representativo de la secta bogomilita, uno de 
los iniciadores del «bogomilismo bizantino» 
(de mediados del siglo xr, hasta entre 1109 y 
1111), mencionado por Ana Comneno (Ale- 
xíada, lib. XV, caps. 8, 9 y 10) y por Eutimio 
Zigobeno (Panoplia Dogmatica). Según este úl- 
timo, Basilio habría «estudiado las doctrinas 
bogomilitas durante quince años, para propa- 
garlas después durante más de medio siglo» 
(Obolensky, The Bogomils, pág. 200). El pro- 
pio Zigobeno sostiene que nuestro personaje 
fue médico (iatros), aun cuando esta afirmación 
puede tener como origen la creencia popular 
que atribuía a Basilio un poder mágico. Nada 
confirma, por otra parte, sus orígenes búlgaros 
o macedonios. Acompañado de sus doce dis- 
cípulos —entre ellos, algunas mujeres (según 
Ana Comneno)—, habría recorrido varias re- 
giones del imperio predicando la herejía. 
Arrestado por orden del emperador Alejo 
Comneno, fuc interrogado por este último con 
el pretexto de un «debate sobre la fe», Como 
rehusara abjurar, fue condenado por un trì- 
bunal presidido por el patriarca Nicolás 1u el 
Gramático, siendo quemado vivo hacia 1110, 
KALMAN Sass 
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BASTIDE, Roger (1898-1974). Etnólogo y' 
sociólogo nacido en Anduze, Bastide se tras- 
ladó en 1938 a São Paulo, en Brasil, para es- 
tudiar y dedicarse a la enseñanza. El tema prin- 
cipal de sus investigaciones lo constituían las 
relaciones entre el cristianismo y las religiones 
africanas e indias en el contexto latinoamcri- 
cano. A Candomble de Babia, que apareció en 
1958, le siguieron Religions africaines du Brésil 
(1960) y Les Amériques noires (1966). 

De vuelta a Francia, R. Bastide fue profesor 
en la Sorbona y en la Escuela Práctica de Altos 
Estudios. 

Bastide inició sus publicaciones con un es- 
tudio sobre Les problèmes de la vie mystique 
(1931), en el que se vislumbra ya la que será su 
original y fecunda actitud en sus investigacio- 
nes sobre la religión: lo que él mismo llama una 
«simpatía intuitiva», la aspiración a una etno- 
logía religiosa «desde dentro» y, en último tér- 
mino, lo que llama también «la seducción de 
las profundidades». es decir, la participación 
personal cn las experiencias religiosas —se ini- 
ció en una secta de origen africano—, por 
cuanto lo sagrado es ante todo una experiencia 
y la religión «un sistema de símbolos que es 
preciso comprender en su unidad viviente». 
R. Bastide se halla, pues, en el punto de unión 
de la sociología, la psicologia social y el psico- 
análisis (Sociologie et psychanalyse, 1950; Le 
rève, la transe ez la folie, 1972). 

Los trabajos de sociología religiosa (Élé- 
ments de sociologie religieuse, 1935) de R. Bas- 
tide se inscriben en una importante reflexión 
sobre la interpenetración de las civilizaciones. 
La interpenerración se realiza «en situaciones 
globales que «leterminan su forma y su conte- 
nido». El encuentro de los dioses africanos, del ? 
espíritu indio y del catolicismo produce fenó- 
menos sincréticos en los que la memoria co- 
lectiva, estructura derivada a la vez del pasado 
y del presente, desempeña un papel central. El 
sincretismo es la unión de fragmentos míticos 
de diversas tradiciones en un todo que está or- 
denado por un mismo sistema, tal como queda 
en Le prochain et le lointain (1970) y en Le sa- 
cré sauvage, obra póstuma (1975), colecciones 


de artículos publicadas por H. Desroche. 


| 


Una constante preocupación de Bastide fue 
la lucha contra el etnocentrismo occidental en 
un intento de hacer comprender el valor del 
pluralismo cultural y religioso. Rehusaba opo- 


BASTIDE 


ner lo religioso primitivo a lo racional cris- 
tiano, demasiado despojado, a su juicio, de 
afectividad, 
— Macumba, > vudú. 
RENÉ BUREAU 


BATAILLE, Georges (1897-1961). ¿Con- 
viene considerar a Georges Bataille como un 
«nuevo místuco», según esenbid — Sartre? Sin 
duda, con la sola condición de 3: 
trata de un místico que prescind D 
deja de citar a — Dionisio el Areopagita, a Te- 
resa de Avila, a Angela de Foligno y a otros, 
considerindolos como los exploradores que 
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más avanzaron en la aventur 


chaza sus «presupuestos» 
tca ortodoxa, «Dios pasa 
fiel, como éste es una cu 
que atenerse, pues, a | 
pura —lo que «se sue 


”m 


tica: los estados de éxtasis, d 
emoción meditada al 

místcos, pero desligan 
toda religión defini 
dero maestro en el 


pensamiento, — Nietzsche, 
con quien comparte | 


z convicción de que Dios 
ha muerto: «El cráneo c 


estalia... y na- 
. el hombre debe 


arar 


negando hasta el fin de 


correr su aventura solo, 
sus posibilidades: «Sé un o 


un océano.» Los estados 
mísucos, auncue no den ya acceso 2 Dios, es- 
tán sin embargo a disp 


osición cel hombre («yo 


dispongo, si quiero, de los estados misticos») 
y lo introducen en una aventura más apesio- 
nante: la del «hombre entero, no mutilado». 
Añorando la aprehensión de unz wmascendencia 
objerivada, Georges Baraille confiesa: «No lo 
conseguí nunca.» Pero no es ésta l2 confesión 
de un fracaso. 


«Hay que destruir la trascendencia riendo. »! 
Tal es la condición para otor 


das sus posibilidades. Dios, 
objeto de satisfacción, no puede por menos de 
hacer abortar el deseo, Al fijarlo prematura- 
mente, la comunicación con el abismo verti- 
ginoso se ha roto. Por eso, «en el fulgor del 


garle al deseo to- 
como cualquier 


éxtasis, el objeto “Dios” debe ser aniquilado», | 


como debe aniquilarse cualquier otra meta fi- 
jada objetivamente. Es verdad que el hombre 
se manifiesta reacio a correr este riesgo. Presa 
del vértigo, inventa evasivas. La religión no es 
la única entidad que ofrece un abrigo frente a 
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esta angustia ante el infinito. Si Georges Ba-' 
taille califica la idea de salvación como «la más 

odiosa», también declara la guerra a todas las 

filosofías que intentan paliar la angustia. Baz 
taille ataca a — Hegel, quien sólo toca el 

abismo apara anularlo» en su «pequeña y ri- 

dicula recapitulación», donde todo acaba sus- 

travéndose al absurdo amenazante. A la hora 

de salvar una «vida destrozada», todos están 

dispuestos a buscar evasivas. Sin embargo, sólo 

pueden experimentarse todas las posibilidades 

resistiendo la tentación que constituye la «ten- 

tativa» exasperada de «acabar el ser». «Los se- 

res están inacabados... Sólo Dios se halla aca- 

bado, porque es imaginario.» Es preciso, pues, 

aceptar la propia angustia, En lugar de eludirla, 

hay que permanecer como —> Job, «mmóvil, 

de pie, en la oscuridad solitaria, sin espe- 

ranza», Viviendo por encima del vacío cabe al- | 
guna posibilidad de llegar «a las últimas posi- | 
bilidades del hombre». Y para realizar plena- | 
mente esta experiencia, hay que «consumirse | 
en el ardor de aquellos que se dejaron matar! 
por el bien o por Dios». 

Pero, después de licenciar a Dios, ¿no está 
el hombre condenado a vivir sin horizonte? Su 
existencia, ¿no es una «historia de ratas», sin 
salida? No hay que ocultar la situación: no hay 
«salida, ni fin, ni sentido». Pero cuando se ha 
llegado a esta «cuestión sin salida», todo re- 
sulta posible, «Al no saber quién soy, no me 
detengo ante nada. Tengo la audacia de un des- 
heredado.» Se manifiesta sin duda la amenaza 
de una depresión, pero también la posibilidad 
de «arreglárselas solo». «Yo enseño el arte de 
cambiar la angustia en delirio.» «Cuando ne- 
gamos 2 Dios, y sólo entonces, somos viriles. » 
¿Y qué se puede reprochar a los cristianos sino | 
«su ausencia de virilidad ante Dios»? Hay que! 
tener el coraje de «poner en juego el funda-' 
mento sobre el cual reposa nuestra vida» para 
acceder a la soberanía. Para Georges Bataille, 
todo 2pego —a Dios, a las entidades morales, ' 
2 205 proyectos, etc.— es «servidumbre», «de- 
cadencia», mientras que la «soberanía» se ma-' 
nifiesta «exuberante de fuerzas», «dispensa! 
energía sin medida» y constituye una experien-' 
cia de «cumbre», una cumbre que está más 
próxima del mal que del bien. En el mal, el! 
hombre cobra conciencia de la «cumbre mo-| 


ji 
ral», en tanto que en el bien se repliega sobre! 
si mismo. ¿Paradoja? No, porque lo posible se! 


Bibliografía, J.P. SARTRE, Un nouveau y 
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experimenta siempre en el exceso, «El extremo 
es accesible por exceso, no por defecto.» Con- 
viene precisar, sin embargo, que al cada 
la experiencia no se comunica ningún saber: e 
sujeto permanece en el «no saber», pr 
que el objeto —si se quiere mantener el tér- 
mino— es lo «desconocido», «la noche», «lo 
inacabado», «la nada». La experiencia interior, 
que es ampliación de las posibilidades humanas 
hasta su límite extremo, no tiene «otra salida 
que el éxtasis mismo». 


¿Experiencia interior? Ninguna terminolo- 


gía pudo satisfacer nunca a Gcorges Bataille. 
Por eso apeló a otros términos (oportunidad, 
risa, transgresión, violencia, exceso) y forjó un 
nuevo término: la «parte maldita», el «Pal», 
Son muchos los términos que sintonizan con 
esta experiencia: éxtasis, sagrado, erotismo, 
muerte, mal, etc. En su afán de escapar a la 
«traición» de las palabras, Georges Bataille so- 
lía expresarse mediante «relámpagos verbales». 
No quiso encerrarse en un sistema —término 
ligado a otros como «dogmático», «teoló- 
gico»— y prefirió desenvolverse en lo inaca- 
bado, porque la experiencia es inacabable. 
También la palabra «mística», dadas sus con- 
notaciones confesionales, se le fue volviendo 
sospechosa. ¿Cuál es, pues, el mensaje de Ba- 
taille? Quiso llevar al hombre a esa «soberanía 
sin mezcla» que confiere el «reino milagroso 
del no saber» y creyó que el hombre debía estar 
dispuesto a poner siempre en Juego su existen- 
cia. Son numerosas las experiencias capaces de 
conducir hasta ese punto: erotismo, mal, tor- 
tura, alcohol, yoga, sacrificio, muerte. Busca- 
das por sí mismas, esas exp 


frenar, sin embargo, el impulso hacia lo des- 
conocido. «El punto 


cristianismo es la exu 
yes, en definitiva, Georges Bataille? «Mi vida se 
¡había disuelto a 
„cristiana. » 
ide un pas 
dado? Se } 
¿ de Dios». 
| pueden llamar panteista, 
digo al cielo: no sé nada.» 


eriencias pueden 


en que abandonamos el 
berancia.» Pero, ¿quién 


l salir de una prolongada piedad 
¿Se tratará tan sólo de una nostalgia 
ado abandonado, pero nunca olvi- 
na hablado de un «inconsolable viudo 
¿Y su respuesta? «¡Qué risa! Ya me 
ateo O teista, Yo le 


mystique, en 
i R. VERNEAUX, L'expérience 
ilosophie, en la obra colecuva De la 
aris 1958; J, DerriDa, De 
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l'économie restreinte à l'économie générale, Un hé. 
gélianisme sans réserve, en L'écriture et la différence, 
París 1967; A, ArNauD y G. EXCOFFON-LAFARGE, 
Bataille, París 1978; J.M. Besnier, Bataille: le sys- 
tème (de l')impossible, en «Esprit», París, febrero 
1980; M. Fener, Conjurations de la violence, Intro- 
duction à la lecture de Georges Bataille, París 1981. 


MARCEL Neusch 


BA-U (religión sumeria). La lectura pro- 
puesta, aunque insegura, es Ba.ba;. Diosa tu- 
telar de Lagash; hija de — An, quien le con- 
cede los — me perfectos (pertenece a la gene- 
ración de > Enlil, + Enki e => Inanna), y es- 
¡posa de — Nin-gir-su. Recibe los epítetos de 
madre, mujer dulce, señora de la prosperidad, 
| accesible a la piedad, y, varias veces, gran mé- 
¡dico de las «cabezas negras», juez. Mantiene 
' excelentes relaciones con Enlil, lo que es be- 
neficioso para la ciudad. Posee un templo, el 
é.tar.sir.sir, en Uruk, «la ciudad santa» de La- 
gash. Muy venerada desde época presargónica 
(por Urukagina), le fueron dedicadas nume- 
rosas fiestas. Durante la 111 dinastía de Ur nu- 
merosos nombres propios invocan a Ba-u. 


Bibliografía. A. FALKENSTEIN, W. VON SODEN, Su- 
merische und Akkadische Hymne und Gebete, Zu- 
rich 1953, n.° 9, 16 y 19. 
HENRI LIMET 

EN rn is Gua CY la 
BAUTISMO. La palabra «bautismo» se de- 
riva del verbo griego baptein/baptizein, que 
significa sumergir, lavar. El bautismo es, pues,! 
una inmersión en el agua, análoga en buena  / 
medida a las prácticas de ablución ritual co-| 
nocidas en muchas religiones y especialmente! 
en el antiguo judaísmo. El sentido dado a este 
rito varía según los casos. En caso de impu- 
reza, la — ley de Moisés impone abluciones ri- 
tuales que permiten el paso del mundo profano 
a la esfera de lo sagrado, haciendo a la persona 
apta para el culto (Núm 19,1-22). Los profetas 
de Isracl señalan a veces esta práctica como el 
signo de una purificación interior, asociada al 
don del Espíritu (Ez 36,25-28). Después del 
exilio, y sobre todo bajo la influencia iraniana 
y helenística, los ritos de ablución se multipli- 
caron y la palabra «bautismo» fue utilizada en, 
el ámbito de los escribas de observancia farisea, 
pero no entre los sectarios de > Qumrán, aun- 
que practicaban ampliamente las abluciones ri-' 
tuales. En el primer siglo de nuestra era se fue 


BAUTISMO 


difundiendo la costumbre de un bautismo de 
los — prosélitos, conferido después de la —= 
circuncisión para permitir el acceso a los sa- 
crificios del templo a aquellos que eran agre- 
gados al pueblo de la alianza. — Juan Bautista 
adoptó el rito, dándole un significado más pre- 
ciso: en el desierto del Jordán, proclamaba un 
«bautismo de conversión para cl perdón de los 
pecados» (Mc 1,4). El antiguo rito de ablución 
en piscinas de aguas purificadas pasa a ser una 
inmersión en el agua viva del Jordán, ilus- 
trando eficazmente cl perdón de los pecados en 
el inicio de los nuevos tiempos de salvación. 
Así pues, el rito se presentaba en parte como 
un sustitutivo de los sacrificios por el pecado, 
que sólo eran ofrecidos en el zemplo. 

— Jesús, inicialmente discipulo de Juan, fue 
bautizado por éste (Mec 1,9-11) antes de bau- 
uzar él mismo o de hacer bauuzar (Jn 4, 
1-2). La ceremonia bautismal, asumida por la 
primera comunidad cristiana, reviste un nuevo 
sentido, pasando del «bautismo de agua», al 
«bautismo en el Espíritu» (Lc 3,16; Act 11,16). 
La venid iritu en el bautismo de Je- 
sús, como en el ł de la Iglesia en — 
; Act 1,5; 2,1-36), 


la reflexión eclesial sobre la nueva realidad. En 
ar está la reflexión de — Pablo sobre 
el bautismo, ya cristiano. El — pecado no des- 
¿parece por el agua como tal, sino sólo por el 
acontecimiento de la muerte Y — resurrección 
de Jesús. La inmersión bautismal significa 
ahora la participación del cristiano en esa 
muere y resurrección: el caotecúmeno se su- 
merge en la muerte de Cristo y es sepultado 
ei resucitar a una nueva vida (Rom 6, 
A; 12,12), Susutuyendo pronto al rito ju- 
da Creuncisión, que significaba la en- 
pe el pueblo de la — alianza, el bautismo 
bs iano introduce en un pueblo nuevo: el 
ec (1Cor 12,13), Como el 
mueva vida no (1Cor 10,1 -2), inaugura una 
i ole: EA e nacimiento (Jn 3,5) con 
Píritu y con cie P% r Le ve 

la uz de Cristo o e las tinieblas a 
autismal mo ee a x ,8). La ceremonia 

à Conversión v {i mbargo, mágica: apela a 
to (Aer n de fe en Jesu- 
mess (Aet 10,9, a «cn el nombre 
è trinitaria de 1, 3.799) Y Juego con la fór- 


e i i Y 
la liturgia según el mandato 
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del propio Cristo (Mt 28,19), el cristiano «re- 
vestido de Cristo» (Gál 3,27) pasa a ser hijo 
adoptivo del Padre (Gál 4,5), hermano y co- 
heredero de Cristo (Gál 3,28-29). Debe vivir 
continuamente de su bautismo y de este don 
del Espíritu, en un esfuerzo espiritual que le; 
conduzca de la «muerte por el pecado», a Jaj 
«vida para Dios» (Rom 6,11). 
= Juan Bautista, > sacramentos. 


Bibliografía. J. Thomas, Le mouvement baptiste en 
Palestine et en Syrie, Gembloux 1935; O. CuLt- 
MANN, Le baptême des enfants et la doctrine biblique 
du baptême, Neuchátel-París 1948; J. Jeremias, Le 
baptéme des enfants dans les quatre premiers siècles 
(tr. fr.), Le Puy-Lyón, 1967; C. PERROT Jésus et 
l’histoire, París 1979, p. 99-136; A. Hamman, El 
pa y la confirmación, Herder, Barcelona 


CHARLES PERROT 


BAUTISTAS > alianzas evangélicas, — igle- 


sias protestantes. 


BEGARDOS. Sobrenombre popular de ori- 
gen dudoso (quizá del antiguo alemán begum, 
orar). La palabra, la ortografía, el origen, los 
seguidores, todo puede ser motivo de confu- 
sión cuando se trata de los begardos tanto or- | 
todoxos como heterodoxos. Si los ortodoxos | 
son begardos edificantes y ricos en intenciones | 
y obras evangélicas, los begardos vagabundos | 
y heterodoxos, a pesar del carácter nocivo de| 
sus doctrinas, son especialmente interesantes y 
deben ser considerados como los primeros an- | 
tecesores del — quietismo que intentará cons- | 
tituirse tres siglos más tarde. 

Los principios de los begardos heterodoxos 
condenados en el concilio de Viena (1311- 
1312) se parecen, llegando incluso a confun- 
dirse con ellos, a los que apoyaron las afir- 
maciones, las directrices y las prácticas de Mi- 
guel de > Molinos (1628-1696). Bossuet, que 
en esta materia no carece de lucidez y seguri- 
dad de juicio, declara en sus Instructions sur les 
états d'oraison (IL, X, n.° 1-3) que los nuevos 
místicos son iguales que los begardos. «Sus 
errores fueron ya fulminados en el concilio de 
Viena, o porque son los mismos que los de los 
herejes o porque contienen alguna parte esen- 
cial de ellos y están imbuidos de su espíritu.» 
Los papas y los obispos no dejan de poner a 
los ficles sobre aviso contra las desviaciones de 
los begardos (más de 11 llamadas al orden doc- 
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trinal y moral entre 1307 y 1394). En 1310, el 
obispo de París entrega a Margarita Porée al 
brazo secular. Es condenada a la hoguera por 
sus desviaciones, 

De las ocho proposiciones formuladas por el 
concilio de Vienne podemos extraer claramente 
cuatro categorías de errores que servirán de 
base a las formas más diversas del quietismo 
occidental u oriental subsiguiente. 

—La condición humana y la relación tiempo 
eternidad. El hombre puede, a través de nue- 
vos medios, a veces por la contemplación 
adquirida, gozar aquí de la beatitud final. 

—«Naturaleza de Dios y naturaleza del 
hombre» (ignorancia de toda diferencia de 
existencia y de toda «analogía»). Implícita o 
equivalentemente, hay identidad entre Dios y 
el hombre. La deificación puede consumarse 
íntegramente en la tierra, 

—Comportamiento moral partiendo de la 
«dogmática». Estando el hombre definitiva- 
mente en Dios y deificado serenamente, los ac- 
tos inmorales y el libertinaje sexual no tienen 
importancia; por tanto están permitidos. 

—Persona y comunidad. Al ser la oración 
interior la única oración verdadera, la ora- 
ción vocal, los sacramentos y la piedad euca- 
rística no tienen ningún valor. 

No es inútil subrayar que la Inquisición 
desde 1260 había señalado en el escrito del anó- 
nimo de Passau 97 proposiciones, entre otras 
las que negaban la — resurrección y la existen- 
cia del — infierno y del > purgatorio. 

Mejor o peor entendido pero citado y urili- 
zado con abundancia, el santo patrón y el ins- 
pirador de este fenómeno feudal y de tales afir- 
maciones es san Dionisio el Areopagita, dis- 
cípulo de san — Pablo según se cree (Act 17), 
pues si al decir de san —> Buenaventura, san > 
Agustín es el maestro de la teología, y san 
— Gregorio, el maestro de la moral, el maestro 
indiscutible de la doctrina secreta para los per- 
fectos, no es otro que san Dionisio (cf. el texto 
de las ocho proposiciones del concilio de Viena 
en J. de Guibert, Documenta ecclesiastica 
christianae perfectionis studium spectantia, 
Roma 1931, n.° 272-274), 

Un testimonio de la tenaz persistencia y la 
amplitud verdaderamente desconcertantes de 
esta heterodoxia es la carta que Juan xxu dirige 
a Juan, obispo de Estrasburgo alrededor de 
1321. Esta misiva nos indica la presencia de 
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unos 200 000 individuos que invocan diversa- 
mente el movimiento begardo (ortodoxo o he- 
terodoxo) ante el que los responsables locales 
permanecen perplejos y no llegan a discernir 
las ovejas negras. 

Así, a lo largo del siglo xıv el papado se 
muestra vigilante en extremo, incluso ner- 
vioso. No duda en condenar por la bula Zn 
agro dominico (27 de marzo de 1329, Juan xx11) 
23 proposiciones atribuidas al maestro Eck- 
hart, muerto en 1327, que se había sometido 
por completo al juicio de la Iglesia. 

— Molinos, —> quietismo. 


Bibliografía. J. pe GuiserT, Documenta ecclesias- 
tica christianae perfectionis studium spectantia, Roma 
1931. 

ANDRÉ Dopin 


BENARÉS. Benarés es una de las más anti- 
guas ciudades de peregrinación de la India. 
Destruida por Aurangzeb en 1669, fue nue- 
vamente construida por los marathas, enrique- 
cida por los sikhs y nuevamente saqueada por 
los ingleses de W. Hasting para pagar las deu- 
das de la Compañía de las Indias en 1780. Kāśi 
(antiguo nombre de Benarés) es el lugar pri- 
vilegiado de encuentro entre el hombre mortal 
y —> Siva, bajo su forma de Vigvanath, el «Se- 
ñor universal». Millares de peregrinos acuden 
cada año para hacerse incinerar allí por los 
hombres del «Dom», casta extendida por todo 
el norte de la India, hasta el Nepal. Benarés es 
uno de los principales centros del saber = 
sánscrito y, especialmente, de la música clásica. 
Guy DELEURY 


BENDIS (Grecia) — Grecia (religiones de la 


Grecia antigua). 


BENVENISTE, Émile (1902-1976). Lingúis- 
ta y orientalista francés, sucesor de D'A. Mei- 
llet en la Escuela de Altos Estudios (1927) y en 
el Colegio de Francia (1937), miembro de la 
Académie des Inscriptions (1960). Mente in- 
tuitiva y penetrante, mostró muy pronto sus 
aptitudes tanto para el estudio de los textos 
como para la reflexión teórica. A sus veinte 
años, Meillet le ofreció continuar la obra de _ 
Gauthiot sobre los manuscritos sogdianos de la 
misión Pelliot. Aprendió mucho del lingüista: 
una visión renovada del indoeuropeo, restable- 
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cido en su perspectiva cronológica, y una serle 
de enfoques que iluminan el papel del lenguaje 
en su calidad de instrumento del pensamiento 
y de la relación social. Su obra, totalmente 
orientada hacia la investigación, revela, más 
allá de la diversidad de su objeto, una gran 
preocupación por descubrir el principio fun- 
cional o conceptual que subyace bajo el dato 
empírico —morfema, grupo léxico, texto o re- 
lato mítico—, tomando de la propia tradición 
indígena un máximo de elementos interpreta- 
tivos: repudiando todo apriorismo, el sabio 
debe «construir sus nociones directamente so- 
bre el objeto». Esta idea es afín a las de G. => 
Dumézil y Cl. — Lévi-Strauss en la corriente 
estructuralista, y en ella tienen su origen mu- 
chos trabajos de Benveniste sobre la historia de 
las religiones. 

En sus diversos aspectos, el > mazdeísmo le 
sedujo constantemente, Al — Avesta, materia 
de muchas anotaciones, añadió las fuentes => 
pehlevis, restos de una tradición más rica, de 
la que el canon avéstico sólo retuvo la parte li- 
túrgica. Interrogó 2 otros testigos, siríacos 
(Teodoro bar Konay) y, sobre todo, griegos 
(Herodoto, Plutarco), afaníndose en descu- 
brir, entre otras cosas, huellas de concepciones 
zervanistas. El estudio de los documentos sog- 
dianos le llevó a examinar el vocabulario de las 
comunidades cristianas del Asia central, El in- 
terés que sentía por las civilizaciones medite- 
rráneas dio origen a sus trabajos mitológicos 
sobre las Danaides y sobre Kombabos (com- 
pañero castrado de Atargatis), así como a su 
célebre memoria sobre las denominaciones 
griegas de la imagen cultual, confirmada en sus 
aseveraciones por las precisiones arqueológicas 
de Ch. Picard. 

Su contribución a la empresa duméziliana 
fue decisiva: enriqueció con nuevos daros la 
prehistoria indoiraniana de la tripartición so- 
cial y encontró de nuevo la expresión de esta 
«trifuncionalidad», extendida a Italia y ala 
Grecia arcaica, en el ritual, la oración y las con- 
cepciones de la medicina. Se había empeñado 
desde mucho antes en una reconstrucción se- 
mántica en profundidad del vocabulario in- 
doeuropeo, exponente de los valores de la ci- 
vilización; su último libro, de 1969, establece 
el núcleo conceptual de la más antigua termi- 
nología del derecho, del poder, de lo sagrado 
y del rito, completando en el plano del léxico 
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la obra duméziliana, basada principalmente en 
el material literario. En la misma línea explicó 
la historia de algunos vocablos pertenecientes 
al patrimonio espiritual de Occidente: oracu- 
lum, profanus y profanare, sacrilegus, expresio- 
nes de la «blasfemia» y de la «eufemia», etc. 

— Antropología del lenguaje, > Dumézil, 
=> indoeuropeos. 


Bibliografía. The Persian religion according to the 
chief Greek texts, París 1929; Le sens du mot kolossós 
et les noms grecs de la statue, RPh, 1932; véase tam- 
bién 1933; Vrtra et Vrtbragna (con L. Renou), París 
1934; Traditions indo-iraniennes sur les classes socia- 
les, JA, París 1938; Les Mages dans P'ancien Iran, Pa- 
rís 1938; Symbolisme social dans les cultes gréco-ita- 
ligues y La doctrine médicale des Indo-Européens, 
RHR, París 1945; Problémes de linguistique géné- 
rale, Paris 1967, 1974; Le vocabulaire des institutions 
indo-européennes, París 1969 (trad. cast., Vocabu- 
lario de las instituciones indoeuropeas, Taurus, Ma- 
drid 1983); El hombre ante la muerte, Taurus, 
Madrid 1983. Bibliografía completa: Mélanges Ben- 
veniste, París 1975; G. REDARD, É.B., Phomme et 
Poeuvre, Berna 1984. 
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BERDIAEV, Nicolas (1874-1948). Berdiaev , 
es el único filósofo religioso ruso que se ha im- j 
puesto en todo el mundo, desde los Estados ' 
Unidos hasta la América Latina y el Japón. Su: 
influencia sigue siendo considerable entre la 
nueva intelectualidad cristiana y en la propia 
Rusia. 

Nacido en Kiev, en el seno de una familia 
noble, no practicante, el joven Nicolas se ad- 
hirió con fervor al socialismo, pero rehusó ha-i 
cer del marxismo una explicación total y lo rec-| 
tificó recurriendo al sentido kantiano de la per-| 
sona y de la conciencia (Subjetivismo e indi-! 
vidualismo de la vida social, 1201). A partir de 
1901, el descubrimiento del elemento trágico y 
de las situaciones límite, a través de Ibsen, > 
Nietzsche y Dostoyevski, le relacionó con la 
«nueva conciencia religiosa» que intentaba dar | 
un sentido espiritual a la tierra, al héroe, a la | 
cultura (Problemas del idealismo, 1903; Sub ' 
Specie Aeternitatis, 1907; La nueva conciencia 
religiosa y la socialidad, 1907). La profundi-! 
zación de Nietzsche (la búsque 
hombre como nostalgia de la « 
el encuentro con el Cristo de ] 
toyevskiana llevaron 2 Berdiae 


da del super-| 
deilicación») y 
a leyenda dos-| 
v a un cristia-| 
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nismo místico, creador, personalista y ecu- 
ménico al mismo tiempo. En 1909 ingresó en 
la Iglesia — ortodoxa y colaboró en la reno- 
vación de su pensamiento (La crisis espiritual 
de la inteligencia, 1910; Filosofia de la libertad, 
1911, Alexis Khomiakov, 1912). Sin embargo, 
su sentido intransigente de la libertad espiritual 
la alejó bastante pronto de una Iglesia dema- 
siado establecida. Desde 1913 se definió, al 
margen de la institución y en la encrucijada de 
Oriente y Occidente, como un profeta consa- 
grado a la elaboración de una «cristología del 
hombre» (El sentido del acto creador, 1916). 

“Durante la guerra intentó, para conjurar el 
destino, perfilar una espiritualidad creadora (El 
espíritu de Rusia, 1915; El destino de Rusia, 
1918). La revolución le sorprendió despreve- 
nido. El golpe de Estado de octubre y el terror 
leninista le arrancaron en un primer momento 
un grito de indignación (Filosofía de la des- 
igualdad, publicada cinco años después en Ber- 
lín). Pero pronto, aceptando la experiencia so- 
cialista y con notable riesgo para su persona 
(fue encarcelado dos veces; lo había sido otras 
dos en tiempos del antiguo régimen), dio tes- 
timonio de un cristianismo basado en la per- 
sona y en la libertad. Fue nombrado vicepre- 
sidente de la Sociedad de Escritores y en 1919 
fundó la Academia Libre de Cultura Espiri- 


tual, pasando a ser profesor en la universidad 
de Moscú en 1920. Algunos de sus cursos fue- 
ron publicados posteriormente en Occidente 
(El sentido de la historia; El espíritu de Dos- 
toyevski). Fue expulsado en 1922 como «ad- 
versario ideológico del comunismo». 

Publicó en Berlín Una nueva edad media 
(1924), que le aseguró una audiencia europea, 
El mismo año se establecía definitivamente en 
Clamart, Francia. Pronto se familiarizó con el 
pensamiento francés; fue pionero del > ecu- 
menismo y compañero de Mounier en la fun- 
dación del movimiento personalista Esprit. 


[Mantuvo en su revista «Put» (El camino) la 
(AO k AS 

¡corriente creadora de la filosofía religiosa y de 
|la teología rusas. Consideraba el renacimiento 


espiritual y la renovación social como insepa- 
rables y en este sentido influyó en > Maritain 
y en > Barth y orientó a los jóvenes rusos de 
la emigración hacia la «Action orthodoxe», 
movimiento al servicio de los más desasistidos. 

En esa época publicó sus obras principales, 
traducidas inmediatamente al francés: Espíritu 


BERDIAL y 


y libertad, 1933; Acerca del destino del hombre, 
1935; Cinco meditaciones sobre la existencia, 
1936; Las fuentes y el sentido del comunismo 
ruso, 1938. En 1946 y 1947, como fruto de los 
años de guerra, publicó Acerca de la esclavitud 
y de la libertad del hombre, Ensayo de meta- 
física escatológica y Acerca de la dialéctica exis- 
tencial de lo divino y de lo humano. Durante 
el conflicto mundial, período en el cual la «Ac- 
tion orthodoxe» salvó a muchos judíos, Ber- 
diaev intentó favorecer los procesos de recon- 
ciliación nacional que presentía en la URSS con 
L'idée russe (publicada en 1946). Decepcio- 
nado por el régimen estaliniano, concluyó su 
admirable Autobiografía espiritual, uno de los 
principales documentos para la historia del si- 
glo, y murió en plena actividad y en plena glo- 
ria (doctor honoris causa en Cambridge, 1947) 
el 28 de marzo de 1948, legando su casa a la 
Iglesia rusa para habilitar en ella una capilla de- 
dicada al Espíritu Santo. 

Berdiaev intentó realizar una integración 
cristiana de la revolución moderna (sobre todo 
la de — Marx y la de Nietzsche). Su pensa-i 
miento, dostoyevskiano, se inserta en la tra- 
dición —> ortodoxa (cosmismo, apocatastasis, 
> kenosis, deificación por el Espíritu) y en la 
mística occidental, sobre todo alemana, libre-| 
mente interpretadas. La rebelión contra la «ob? 
jetivación» le lleva, a través del «realismo es-, 
piritual», al descubrimiento del hombre como 
imagen de Dios, de esa divino-humanidad que 
Cristo revela plenamente. Después de las re- 
ducciones de la modernidad se produce el des-! 
cubrimiento del hombre en su libertad irre- 
ductible, «microcosmos y microtheos» al mis", 
mo tiempo. 

La libertad, tema fundamental del pensa- 
miento berdiaeviano, es irracional y primor 
dial. Dios, que desde la eternidad leva en sie 
misterio, la nostalgia, la tragedia del_ Qu 
hace surgir del no ser, del Ungrund, la libertas, 
Berdiaev quiere sugerir mediante imig8 
«míticas» (sólo el — mito puede ran 
misterio) que toma de Jacob Böhme, ʻa y 
potencia voluntaria de Dios ante la liberta 


» i es un 

hombre. La caída, «prólogo en a 
imi a vez espiritual y , 
acontecimiento a | P oe aspe 


original y permanente, que provoca los a 
tos disgregadores y «necrosados» de n se 
el espacio y la materia. Sólo un pl E 
dical puede evocar a Dios, al que es pr 
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berar, como a la expresión bíblica de su Pala- 
bra, de todo — «antropomorfismo» Y scos- 
momorfismo». Es preciso revisar la noción tra- 
dicional de Providencia: Dios, en efecto, queda 
al margen del mundo «objetivado». Sólo puede 
actuar, como flujo de luz y de amor, si el hom- 
bre se vuelve libremente hacia él y se hace 
transparente a sus energias. La crucifixión de 
Dios pasa a ser resurrección en Cristo, más allá 
de la objeuvación cósmica, v la libertad hu- 
mana ya no se encuentra coaccionada, sino ilu- 
minada por el — Espíritu. A partir de ahí Dios 
aguarda del hombre la respuesta de un amor 
creador. El acto religioso por excelencia es el 
acto creador, capaz de deshacer el mundo ob- 
jetivado para hacer brotar en él la luz del Oc- 
tavo Día. La — creación crea simbolos; la ten- 
sión de una escatologia activa será, pues, el 
paso del símbolo a la realid 

transfigurar tanto los 
damentos mismos de 

j 


+ un esfuerzo por 


individuos como los fun- 
1 1 
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En este sentido el cristianismo es plenamente 
Joven, y se hace necesario poner de manifiesto 
su plenitud ecuménica. La cristiandad destacó 
a Dios a costa del hombre, y la modernidad 
destacó al hombre 2 costa de Dios. Llega la 


hora de la divino-Eumanidad, atestiguada por 
un ernst f 


smo 


donde todas las confesiones confluyen, no me- 
Ciante compromisos, si 


mpr 


O 2 través de su ey- 
profunda. «Todo ocu- 
ante el Espiritu... El Espiritu fue 
sotocado en el cristianismo h 


c tstórico, y la his- 
toriz ha seguido una dirección contraria al cris- 


nanismo. Fue el paso por una fase de ruptura 
ente lo divino y lo humano. A] final de esta 
fase se producirá la muerte que precede a la re- 

~. Una terrible angustia se apode- 


periencia espiritual más 


rre en y medi 


SUrrecció 
rara de la humanidad... Entonces la Iglesia, 
QUE Parece un cuer; 


tad po impotente del que se ha 
~ ESPITItU, aparecerá tal como es en 
Pre “terna: animada por el Espíritu pro- 
rd Creaciones Positivas que se 
Iglesia del E genat a la Iglesia entrarán an 
s (La dialectigue exis- 


piritu Santo» 
tentiell, » p E 
DS. e de l'humain et du divin, págs. 234- 


=, Bulgakov, — Evdo 


ë p mikov esi 
Mstanas Orientales e Iglesias 


ı => Maritain, > Soloviev, 


de algunas de sus obras en 
espiritual, Miracle, Barcelona 
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1957; El sentido de la historia, Encuentro, Madrid 


1979; El enstiariono y. el problema del comunismo, 
Espasa Calpe, Madrid *1968; El cristianismo y la lu- 
cha de clases, Espasa Calpe, Madrid; Reino del Es- 
PrI y reino del César, Aguilar, Madrid 1964, 


OLIVIER CLÉMENT 


BERGER, Peter L. Peter L. Berger, nacido 


en Viena (Austria), emigró a los Estados Uni- 
dos y residió temporalmente en Fr 
Israel. Cursó estudios de teología lu 
sociologia en compañía de Thoma 
mann, originario de Yugoslavia, P 
paso de la sociología de las religiones y de las 
Iglesias (> Bah) a la sociología del conoci- 
miento, partiendo de una > fenomenología 
Inspirada en Husserl, Schütz y Gurvitch. Pos- 
tenormente se entregó a una amplia reflexión 
sobre la naturaleza y el futuro de la religión. 
Este sociólogo americano suele apoyarse en 
las ideas de Max — Weber. Sus primeros aná- 
lisis hicieron pensar en unat 
Aunque no deja de afirmar s 
ligiosas, 
religioso 


ancia y en 
terana y de 
s = Luck- 
eter Berger 


area reduccionista. 
us convicciones re- 
Peter Berger estima que el fenómeno 
Se presta a un enfoque sociológico, 
prescindiendo de su verdad intrínseca («mera- 
humana»). A juicio del sociólogo, la religión 
es «el intento más audaz de concebir el uni- 


verso entero con un significado humano». La 


religión funciona, por una parte, como una 
justificación de lo anómico (concepto tomado 


de —> Durkheim): la religión es una «estructura! 


de credibilidad» inventada por la sociedad para ` 


protegerse de su propia desintegración y pro- 
teger a sus miembros contra su fragilidad; en 
este sentido, «constituye un pacto con la 
muerte». La religión es, por otra parte, una 
«alienación», es decir, una «proyección» en 
una realidad distinta, a partir de la cual se da 
un sentido al mundo. Como toda proyección, 
obedece a la ley clásica: exteriorización, obje- 
tivación, interiorización. La alienación aparece 
así como el precio que paga la conciencia en su 
búsqueda de un universo plenamente signifi- 
cante. Sin embargo, las contradicciones son 
inevitables desde el momento en que cl hombre 
está abocado a la muerte. Las «teodiceas» son 
los esfuerzos intelectuales que toda sociedad y 
todo individuo debe desplegar para hacer 
frente a las amenazas de desintegración de las 
fuerzas del caos y de la muerte. En el mundo 
moderno, secularizado y pluralista, esas teo- 
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diceas no funcionan. La religión aparece en- 
tonces como una «concepción falsa» de la rea- 
lidad y su credibilidad se halla en baja. La alie- 
nación que la religión lleva consigo le parece al 
hombre moderno un precio exorbitante. 

¿Se puede aceptar sin más la mentalidad mo- 
derna? ¿Se puede aceptar el mundo seculari- 
zado? Según Peter Berger, «la demanda de sen- 
tido es un universal histórico e intercultural» 
que la sociedad moderna no toma en conside- 
ración. Hablando con mayor propiedad, esta 
sociedad sólo ofrece sustitutivos, religiones se- 
culares (marxismo, psicoanálisis) incapaces de 
responder a las preguntas más radicales como 
«¿de dónde venimos?», «¿adónde vamos?», 
«¿por qué?» No hay que precipitarse en pro- 
clamar la irreversibilidad de la secularización, 
siquiera sea «por el aburrimiento general que 
invade a un mundo sin dioses». De cualquier 
modo, las Iglesias descuidarían su misión (sim- 
plemente humana) si aceptaran sin espíritu crí- 
tico la modernidad. Peter Berger las invita a 
volver a los «contenidos tradicionales de la fe». 
«Es la hora de decir “basta” a la danza en torno 
al becerro de oro de la modernidad.» ¿Vuelta 
a la más rígida ortodoxia? Tal es la impresión 
que produce a veces el pensamiento del autor: 
«Las épocas de fe no se caracterizan por el diá- 
logo, sino por la proclamación.» En realidad, 
si las Iglesias no deben cerrarse a la moderni- 
dad, tampoco han de pretender conquistar 
«mercados socioculturales». En un mundo en 
el que los individuos carecen de un «hogar», 
las Iglesias deben ayudarles a recuperar su 
| identidad, que otros han suplantado sin reem- 
| plazarla. Hablando de las Iglesias, Peter Berger 
¡llega a afirmar que «las Organizaciones buro- 
¡cráticas pueden ser los vehículos de la gracia», 

¿Cuál es la misión de la Iglesia? No se tra- 
ta de reducir la trascendencia al hombre, 
sino de revelar la trascendencia en el hom- 
bre. Y esto, en el contexto de la modernidad. 
Porque el mundo moderno no sólo ha intro- 
ducido novedades técnicas desmontando sis- 
temas de valores y de creencias: ha modificado 
incluso la «textura emocional de la vida». Ante 
este desafío son posibles tres estrategias. La 
primera es la de la «teología deductiva», con 
Karl — Barth como guía. La corriente neoor- 
todoxa sigue esta línea y se contenta con rea- 
firmar la autoridad de la tradición, sin tener en 
cuenta la modernidad: Deus dixit. En este te- 
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rreno se corre el peligro de ser un espíritu sec- 
tario, La segunda estrategia es la de la «teología 
reductiva», con Rudolf — Bultmann a la ca- 
beza. Esta corriente se abre plenamente a la 
modernidad y su principio es sencillo: se trata 
de abandonar todo lo que esté en contradicción 
con la modernidad. Sólo debe conservarse el 
«núcleo esencial» de la religión, pudiendo en- 
trarse sin vacilar en un «regateo intelectual», a 
veces suicida, como en el caso del liberalismo. 
La conciencia moderna pasa a ser entonces el 
criterio de la tradición: Homo modernus dixit. 
Peter Berger, por su parte, preconiza una «teo- 
logía inductiva», de la que > Schleiermacher 
esbozó un programa. No se trata ni de ape- 
garse a la tradición ni de liquidarla, sino de 
proceder a la confrontación con la experiencia 
para hacer surgir en ésta los indicios de tras- 
cendencia y establecer una correlación = Til- 
lich) con la tradición. 

Conviene realizar algunas precisiones en tres 
puntos que afectan al futuro de la religión. Hay 
que trabajar en la hipótesis de un mundo «sin 
sorpresas», es decir, de un mundo del que cabe 
pensar legítimamente que estará marcado du- 
rante mucho tiempo por la secularización y el 
pluralismo: 1) En tal mundo, ¿Cuáles pueden 
ser las tareas de la teología? Se trata, funda- 
mentalmente, de revelar los «indicios de la 
trascendencia». Entre estos indicios (o «ru- 
mores de Dios»), Peter Berger indica: la ne- 
cesidad del orden, la experiencia del juego, la 
fuerza de la esperanza, la «condenación irre- 
vocable» (es decir, la exigencia de justicia) y el 
humor (porque toda persona percibe la discor- 
dancia entre el mundo tal como es y tal como 
lo desea). 2) Ese mundo pone en comunicación 
diversas tradiciones religiosas. ¿Cómo situarse 
frente a ellas? No se trata de elaborar una «es-[ 
pecie de esperanto teológico»; pero es preciso ' 
aceptar la confrontación, estar atentos a la ex- | 
periencia humana, al «sustrato existencial» que 
cada uno lleva consigo. Conviene estar atentos | 
a un desplazamiento radical: el problema no es 
ya el de una confrontación entre Jerusalén _y 
Atenas, sino entre Jerusalén (símbolo de las re- 
ligiones monoteístas, que afirman la trascen- 
dencia) y Benarés (símbolo de todas las reli-i 

iones orientales, que insisten en la interiori- ' 
dad de la trascendencia hasta la disolución del 


yo). 3) La diversidad de las tradiciones exige 
la tolerancia recíproca: hay que descartar toda 
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pretensión de «hacer hablar a Dios», pero es- 
tar prontos a escucharle cuando «llegue su 
trueno». Esa diversidad implica, sobre todo, el 
«imperativo herético»: en un mundo seculari- 
zado, donde ninguna religión puede ejercer el 
monopolio del sentido del universo, es preciso 
elegir. La herejía —h 
no es sólo una situación marginal. «La moder- 
nidad crea una situación en la que la selección 
y la opción constituyen auténticos imperati- 
vos.» 


Bibliografía. La religion dans L onan modeme, 
Paris 1971; Lä Fumeur de Dieu, Signes actuels du sur- 
naturel, Paris 1972; Rumor de ángeles, Herder, Bar- 
celona 1975; The Herencal Imperanve, Doubleday 
1979; Affrontés à la modermizé. La sonéré, la volit- 
Gue, la religion, Paris 1989. 
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BERGSON, Hen: 
encuentra en ur 
dente. Confronta 
mismo, el evolucionismo $ 
nmentales de principios de 


d. 


(1859-1942). Bergson se 
as encrucijadas de Occi- 


aí 
Oi 


2s ciencias expe- 
siglo xx. Las in- 
vestigaciones que propone han tenido como 
efecto una renovación de la reflexión en los te- 
renos de la metafisica, la moral y la religión. 
En L'évolution créctrice (1927), Bergson su- 
bordina la inteligencia del hombre al ¿lan vital. 
La inteligencia, fabricadora de instrumentos 
(homa faber) Y, posteriormente, de ideas y de 
iconceptos (homo sapiens), es, como el instinto, 
¡un medio para servir 2 los grandes finalidades 
de la vida. Sin embargo, 2 diferencia del ins- 
tinto animal, la inteligencia implica la vacila- 
ción y la imperfección prácuca. Es el factor de 
la inestabilidad y su ley es la de la apertura y 
el riesgo. El destino de los hombres en socie- 
dad se encuentra así ligado aleatoriamente con 
los éxitos y fracasos de la inteligencia. Tal es el 
tema que Bergson desarrolla en la obra Les 
deux sources de la morale et de la religion 
(1932). La acertada intuición de los dinamis- 
mos evolutivos puede llevar al hombre a las 
grandes creaciones del espí 
es capaz de superar las iner 
rradas de la sociedad, las ri 
y las intolerancias de la rel; 
la energía de una experienci 
aviva la + memoria 
la palabra. Los dio 


ritu. Esa intuición 
cias, las formas ce- 
gideces de la moral 
gión, porque extrac 
a de la duración que 
» Feanima el gesto y nutre 
ses nacen en el alma del 


zired? significa «clegirm—. 
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hombre, y esta energía de lo — divino es par- 
ticularmente evidente en la experiencia de los 
místicos, que ponen de manifiesto de modo ad- 
mirable el punto vivo de la evolución creadora. 

En una civilización amenazada por la má- 
quina, este pensador judío, solidario de su raza 
y de su tradición frente a las primeras perse- 
cuciones nazis, contribuye a dar a los hombres 
de esta época un «suplemento de alma» para el 
progreso y la unidad. 


Bibliografía. H. Gounter, Bergson et le Christ des 
Evangiles, París 1961; M. BARTHÉLEMY-MADAULE, 
Bergson et Teilhard, París 1963; G. Levesque, Berg- 
son. Vida y muerte del hombre > de Dios, Herder, 
Barcelona 1975, ~ su ; 
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BERSERKIR. Los berserkir germanos eran 
grupos de guerreros especialmente consagra- 
dos a > Odín que tenían la facultad de meta- 
morfosearse. Como la etimología de su nom- 
bre indica, se revestían con la piel de un oso, 
pues se trataba de obtener una transformación 
mágica por el contacto de la piel de tal animal 
o de un lobo. A través de la ceremonia del ber- 
serksgangr, trance que centuplicaba su fuerza, 
el joven guerrero participaba de la naturaleza 
del animal y se hacía invulnerable. En el Irán 
antiguo y en la India existieron también socie- 
dades secretas de hombres, asociaciones de 
guerreros cuyo trasunto mítico era la banda di- 
vina de los marut. Los integrantes veneraban a 
un héroe vencedor de dragones, y practicaban 
ritos sexuales de fecundidad. En el > Avesta 
se da el nombre de haéná a dicha asociación; 
en la India, el de séna. Tales sociedades gue- 
rreras de los antiguos arios sembraban el .te- 
rror. En las sagas, los berserkiy aparecen de-) 
gradados en bandidos sin moral q 
nes han reflejado en los genios más temidos de. 
su folklore, los stalo y hombres de acero, 


Junien Res 


ue los lapo-' 


BETILO. Baity 


l los y su diminutivo baitylion 
sólo se encuent 


lo se er ran en textos de la era cristiana; 
Plinio, sin embargo, hablando de baetulus, re- 
mite a un autor helenístico (HN, XXXVII, 
135), El término, cuya ctimolopía se discute 
parece haber significado fundamentalmente 
«meteorito», E] betilo, piedra celeste, perte- 
nece al mito; algunos creian que era un betilo 
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lo que Cronos devoró en lugar de Zeus recién 
nacido. También formó parte del panteón tar- 
dío: algunas inscripciones sirias de época ro- 
mana hablan de Zeus Betylos y de una divi- 
nidad Symbetylos (¿diosa paredra?). Por otra 
parte, se le atribuían virtudes curativas o må- 
gicas o proféticas. El betilo-meteorito entra en 
la categoría de las piedras «no labradas» (argoi 
lithoi), objeto de cultos fetichistas en época 
muy antigua, y que fueron consideradas pos- 
teriormente como sedes o símbolos de poten- 
cias sobrenaturales. Los arqueólogos moder- 
nos suelen emplear la palabra en un sentido 
amplio para designar el ídolo «anicónico», es 
decir, no figurativo. e n 
— — Agalma, —> coloso, — fenicia (religión), 
— xoanon. 

JULES LABARBE 


BETILO (entre los hititas). Lectura hiti- 


¡ta ",huwasi-. Ante la imposibilidad material 
‘de edificar un templo individual a todas las 


grandes divinidades del panteón, los hititas 


| procedieron a erigir en sus ciudades numerosos 


betilos o estelas sagradas cuya inscripción se 
grababa con ayuda de la escritura jeroglífica en 
nombre de la divinidad correspondiente. Po- 
seemos varios inventarios de betilos proceden- 
tes de los censos de los edificios cultuales or- 
denados por el rey Tudhaliya 1v al realizar su 
reforma religiosa. Estos betilos —+specie de 
sustitutos de los templos— eran objeto de ce- 
remonias y de ofrendas diversas dirigidas al 
dios en cuyo nombre habían sido erigidos. La 
utilización de los betilos se prolongó hasta el 
período otomano. Resulta imposible no esta- 


blecer una relación con la utilización de betilos 
en el mundo semítico. 


Bibliografía. M. DARGA, «Revue hittite et asiani- 
que», 84-85 (1969), págs. 5-24, 
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BHAGA. Divinidad mencionada en el > 
Veda, en el grupo de los dioses soberanos, los 
Aditya, que incluye entre otros a > Varuna, 
> Mithra y Aryaman. Al igual que > Baga en 
Irán, es esencialmente distribuidora de bienes, 
Preside también los matrimonios, G, —> Du- 
mézil ve en esta divinidad, cuyo nombre sig- 
nifica «parte», a aquella que se ocupa de la dis- 
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tribución regular y el pacífico disfrute de los 
bienes de los arya (> arios). 
—> Varuna. 
MicHEL DELAHOUTPE 


BHAGAVAD GĪTĀ. «El Cantar del Bien- 
aventurado» es un poema didáctico formado 
por 700 slokas (versos clásicos de 32 sílabas) en 
— sánscrito, divididas en 18 cantos. Ho | 
forma parte del + Mahābhārata y puede haber 
sido compuesto en una época próxima a los | 
principios de la era cristiana. Está presentado 
en forma de diálogo entre el Bienaventurado > 
Krisna y un héroe, Arjuna, que va a tener que 
enfrentarse a sus primos en la guerra y que se 
plantea una serie de cuestiones sobre las con- 
secuencias de sus actos. Krisna le insta a que | 
cumpla sus deberes de — casta y le enseña la| 
doctrina de la acción desinteresada. Respalda | 
esta enseñanza con consideraciones teóricas o 
prácticas, con el —+ yoga y con la > bhakti. 
Así pues, en último término, la obra consiste 
en una exposición de las diferentes vías hindúes 
de — liberación, con un lugar destacado para 
la bhakti que en los cantos 1x y x11 encuentra 
su expresión más pura. Krisna se revela como 
el Dios supremo objeto de devoción y como 
una manifestación divina sobre la tierra, un 
avatára de Visnú para restablecer el + dharma 
mediante sus enseñanzas. 

Considerada como un libro santo, al igual 
que el — Veda y los => upanisad, la Gita está 
incluida en la íreti, o Revelación directa. Ha 
sido comentada por los doctores del 3 ve- 
dānta: > Sañkara y — Ramanuja y, mas pro- 
ximos a nosotros en el tiempo, por Śri > Auw- 
robindo, Vinobha Bhave, el > swámi Pra- 
bhupáda y por el movimiento > Hare Krişna. 
Continúa siendo el texto hindú con mayor po- 
der de movilización para la acción y para la de- 
voción. 


Bibliografía, Bhagavad-Gita, o canto del Bienaven 
irado. Aguilar, Madrid 1957; R.C. ZAEHNER, The 
Bhagavad Gitá, Oxford 1972; A.M. EON 
LACOMBE, La Bhagavad Gitá, trad. fr. del sánscr! 
París 1976. 

MicHeL DELAHOUTRE 


= - ¡guo 
BHÁGAVATA PURÁNA. (Texo) samisi? 
de los bhagavata» (adoradores del paa > 
turado > Visnú), es el más célebre de 


BHAGAVATA PURÁNA 


Purána. Es un vasto tratado compuesto por 
18 000 sloka (versos clásicos de 32 sílabas en = 
sánscrito), cuya fecha de composición resulta 
muy discutida, aunque en ningún caso es an- 
terior al siglo vı de nuestra era. En el libro x 
incluye una biografía mítica de — Krisna que 
es la parte más popular de la obra. El dios hé- 
roe aparece aquí entre gopis o pastoras que se 
enamoran de él y que él convierte en sus aman- 
tes y sus adoradoras. 


Bibliografía. E. BURNOUF, Traduction du Bhága- 
vata Puréna, une histoire poċiigue de Nricbna, 5 
vol., París 1840-1878; reed. Paris 1982; A.M. Es- 
NOUL, L'bindowisme, textes et traductions sacrés, Pa- 
rís 1972, págs. 427-475; Le livre de Krishna (con- 
densé du dixième chani du Bhagavara Purána), Ed. 
Bhakuvedanta, Paris s.f. 
MICHEL DELAHOUTRE 


BHAKTI. En el— hinduismo, la bhakti es la 
adhesión y la devoción de un fiel a una divi- 
nidad o incluso, a veces, 2 un personaje hu- 
mano, como un — guru, por ejemplo, que esté 
considerado como una manifestación divina. 
En cualquier caso, lo que resulta esencial para 
que nazca y se desarrolle esta actitud es la pro- 
pia noción de manifestación divina. Mientras 
que el > brahmán de los xpanisad, neutro e 
impersonal, no puede ser objeto sino de co- 
nocimiento, una divinidad, en cuanto manifes- 
ución divina convertida en realidad personal 
para el hombre, puede ser, por este mismo he- 
cho, objeto de amor. La bhakri responde pues 
ak necesidad de participación, de amor, de fe, 

de visión, que el hombre puede experimentar 
hacia lo divino. «Derivado de la raíz bhaj, 

comparir, bhakti designa, en la Indiz, el tipo 
de devoción que permite al fiel participar de la 

persona y de la esencia de la divinidad que 

adoras (A.M. Esnoul, art. Bhakti en Enc. 

Un). 

A HTA i que Eo diversos senti- 

maneras parta ién traducida de diferentes 

rodó, dede pación amorosa, amor-fe, de- 

; ción, vinculación, amor, afec- 


ció ideli 
n, fervor, fidelidad, adoración, etc. 


en a a teen nir los orígenes de Ja bhakti 


Pular odo ae r existir en la religión po- 
0s textos, Es Si € que fuera expresada en 
e vidi otable en todo caso que los dio- 

» Potencias cósmicas personali- 


D 
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zadas, no son objeto de bhakti, ni siquiera > 
Mitra o => Varuna, hacia quienes el fiel puede 
experimentar o expresar amistad. La bhakti na- 
ció sin duda en las regiones del nordeste de la 
India, no tan brahmanizadas como las Otras, y 
en las que apareció también el > budismo. Los 
Primeros esbozos de ella se encuentran en los 
upanisad védicos, contemporáneos indudable- 
mente de > Buddha. En la > Bhagavad Gita, 
el > Bhagavata Purána y el > Gitá Govinda 
es donde se encuentra expresada la bhakti con 
más fuerza, dirigida, en estos textos, a > 
Krsna. 

Las manifestaciones divinas objeto de la 
bhakti, conciernen a las dos grandes divinida- 
des del hinduismo, => Siva y > Visnú. El pri- 
mero se mantiene fuera de su creación y sus 
manifestaciones son únicamente su — fakti 
(Principalmente > Kali) y las imágenes, figu- 
rarivas O no, bajo las que está representado en 
sus santuarios, Kali, por ejemplo, fue el objeto 
de devoción de — Ramakrisna; el > linga fue 
especialmente venerado por los > liñgāyat, y 
los santos $ivaítas tamules, como, por ejemplo, 
Manikkavasagar, conceden particular impor- 
tancia a las imágenes figurativas de los santua- 
rios. 

En cada uno de estos tres casos puede ha- 
blarse de bhakti a Siva. 

No obstante, Visnú, con sus diferentes ma- 
nifestaciones, es el principal objeto de bhakti, 
ya sea hacia algunos de sus —> avatára, como 
— Ráma y > Krisna, hacia el propio Visnú o 
hacia otras divinidades asimiladas a Krisna o 
Visnú, como en el caso de Vithobi o Virral, 
cantado por — Tukaram. El dios, objeto de 
devoción, recibe el título de Bhagavat o Bie- 
naventurado, el que tiene la ventura, que com- 

parte con sus fieles. Estos reciben el nombre 
de bhágavata o adeptos del Bienaventurado 
Visnú. De ellos procede el Bhagavata Purana, 
úna de las fuentes de nuestro conocimiento del 
movimiento devocional, a 

La propia naturaleza de la bhakti propicia la 
expresión poética y religiosa. En realidad, han 
sido los poetas y místicos quienes han des- 
arrollado y propagado los cultos de bhakti, 
creando ese espacio en el que el hombre se re- 
conoce como partícipe de lo divino. De ellos 
es de quienes ha recibido la bhakti, en cierto 
modo, sus títulos de nobleza. Han influido no- 
tablemente en la literatura de la India y nu- 
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merosos textos suyos son conocidos univer- 
salmente. Los santos $ivaítas tamules, los > á]- 
vår, + Namdev, > Jñamdev, > Tukáram, => 
Tulsi Das, > Rámánanda, > Kabir, —> Cai- 
tanya y muchos otros, han expresado una par- 
ticipación en lo divino en la que todo hombre 
puede reconocerse, incluso si no comparte la 
devoción hacia una u otra divinidad. 

En su forma clásica, como, por ejemplo, la 
de la Bhagavad Gita, la bhakti asegura un 
equilibrio armonioso entre fuerzas cuya ten- 
dencia sería dispersarse: en el plano del cono- 
cimiento, mantiene la trascendencia de lo di- 
vino; en el de la representación, responde al 
deseo de ver; en el de la actividad y en el de la 
afectividad, moviliza las fuerzas del hombre, 
concentrándolas sobre un objeto. La bhakti se 
encuentra abierta a todos, hombres y mujeres 
de todas las > castas. Se expresa con todos los 
matices. Para muchos hombres y mujeres de la 
India sigue siendo aún hoy la forma religiosa 
mejor adaptada a sus aspiraciones y a su ne- 
cesidad religiosa. 


Bibliografía. R.D. RanaDé, Au-delà des marches. 
Anthologie de poèmes hindis, traducidos y anotados 
por Marguerite ALPE-RousseL y Achyut ArTÉ, Ad. 
Maisonneuve éd., París 1962; O. LAcom8E, India- 
nité, París 1979, págs. 55-74: Les aspects philoso- 
phiques de la bhakti; M. BIARDEAU, L'hindoxisme. 
Anthropologie d'une civilisation (anteriormente: 
Clefs pour la pensée hindoue), Paris 1981, passim. 
MICHEL DELAHOUTRE 


¡BHAKTI BÚDICA. ¿Existe la bhakti en el 
budismo? A primera vista, se tendría tendencia 
a responder negativamente, ya que cn el bu- 


dismo no hay un dios a quien pueda Uno con- 
sagrarse y que pueda hacer al fiel partícipe de 
¿la vida divina. En el budismo, las divinidades 
'están radicalmente relarivizadas, al encontrarse 
ellas mismas prisioncras del ciclo de renaci- 
| mientos (> sárasára) y necesitar de la predi- 
| cación de > Buddha para descubrir el camino 
| de la > liberación total. 

Sin embargo, puede constatarse que uno de 
¡los títulos tradicionales de > Buddha es el de 
|Bhagavat, «aquel que tiene la parte buena, el 
|Bienaventurado», título que se aplica común- 
mente a las divinidades en el > hinduismo, Se 
constata también que desde el principio de su 


historia el budismo se presenta como una re- 
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ligión en la que la devoción desempeña un im- 
portante papel (> salvífico, en el budismo). La 
¡veneración y el culto a Buddha comenzaron a 
desarrollarse en época muy temprana, princi- 
palmente en los lugares de > peregrinación. El 
emperador + Asoka dio un decisivo impulso 
a este culto al construir numerosísimos —> 
stápa para guardar las — reliquias de Buddha. 
Pero la devoción que nace de aquí se encuentra 
despojada del aspecto metafísico con el que se 
presenta en el + Vedánta. No expresa sino el 
fervor y la fe (> ¿raddha) del fiel hacia 
Buddha. Y, como esta fe no posee en sí misma! 
sino un valor provisional y tendrá que dejar su' 
lugar, finalmente, a la experiencia espiritual in-: 
mediata (> prajna), la devoción aparece más! 
bien, al menos en el budismo antiguo (> Hi! 
nayána), como uno de los aspectos de la reli- 
gión popular, cultivada principalmente por los 
> laicos cuya finalidad primera radica no tanto 
en el desarrollo de la espiritualidad y de la no 
vinculación, como en la adquisición de méritos 
para mejorar su > karma. No obstante, hay 
que hacer notar que existe ya en el budismo 
antiguo, como atestiguan los textos canónicos, 
la creencia en la «transferencia de méritos», 
creencia que ha desempeñado un importante 
papel en el desarrollo de la devoción a Buddha 
y los — Bodhisattva. A estos últimos se les 
considera cada vez más como salvadores que 
comunican a sus devotos una parte de sus mé- 
ritos en razón de la confianza y el amor que 
éstos les manifiestan. 
La bhakti búdica encontrará su pleno des- 
EAS q q. A a a a), 
arrollo en el Gran Vehículo (> Maháyana), y 
culminará en el > amidismo. Lo que ha per- 
mitido este desarrollo ha sido, en primer lugar, 
la elaboración de la teoría de los tres cuerpos 
de Buddha (> Budhha). Según esta doctrina, 
los nirmáanakaya y los sambhogakaya son otras 
tantas manifestaciones de la budeidad, y al ser 
presentados en forma cada vez más divinizada 
suscitan fácilmente el amor y la confianza de 
los hombres. La necesidad de amar inherente 
al corazón del hombre encuentra también una 
posibilidad de desarrollo en la devoción a los 
Bodhisattva. En efecto, según el + Mahayána, 
los Bodhisattva hacen voto de no entrar en nir- 
vina mientras existan seres que salvar. Final- 
mente, el Mahāyāna ha desarrollado también la 
creencia en las «Tierras de Buddha», esos pa- 
raísos en los que los Buddha hacen renacer a 
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sus devotos, como, por ejemplo, la «Tierra 
Pura» o el «Paraíso del Oeste», donde el 
Buddha > Amitābha hace renacer a aquellos 
que invocan su nombre con confianza. Estos 
gozan allí de la vista del Buddha y llevan una 
vida feliz antes de entrar con toda seguridad en 
el nirvana. . . 

Podríamos preguntarnos si esta creencia en 
las «Tierras de Buddha» no constituye una des- 
viación de la ortodoxia búdica, pues conside- 
rarlas como realidades burdamente matenales, 
situadas realmente en el espacio, sería, efecti- 
vamente, ir contra el espiritu de la doctrina de 
la vacuidad (> funyaza). Pero, en realidad, se 
presentan como si fueran el producto de la 
imaginación de los Bodhisattva: al igual que los 
diferentes infiernos se «producen» por los ac- 
tos de las criaturas que renacen en ellos, los 
méritos de un Bodhisarva pueden ser lo sufi- 
cientemente grandes como para crear una Tie- 
rra Pura, no sólo para él mismo, sino también 
para otros seres a quienes la transfiere. Porque,’ 
desde el punto de viste búdico, el mundo de 
las cosas no es sino unz especie de reflejo de 
los actos de los hombres. AA 

Por otro lado, la bhakri elimina la confianza 
en las propias fuerzas para alcanzar la salva- 
ción. Como afirma E. Conze: «El orgullo ha 
sido siempre un pecado al que han sido parti- 
cularmente propensos los budistas más 2van- 
zados. Ahora se les enseña 2 aceptar humil- 
demente los dones de otro 2 quien no pueden 
percibir sino con la fe. Todo sentimiento de or- 
gullo de nuestro intelecto, todo sentimiento de 
orgullo de la pureza de nuestro corazón, en- 
frenta a un yo contra los otros. Si se considera! 
el intelecto como algo fútil y el corazón como; 


tes. Porque no se debe olvidar nunca que lo que 
le ha sido presentado al hombre relativamente ig- 
norante bajo la forma de un salvador personal o 
de un paraíso es lo mismo que lo que le ha sido 
presentado al hombre relativamente instruido 
bajo el nombre de Absoluto.» 

> Amidismo, > Amitabha, —> bodhisattva, 
— Buddha, — divino (en el budismo), — sal- 
vífico (en el budismo). 


Bibliografía. E. Conze, Le bouddhisme dans son es- 
sence et son développement, «Petite Bibliothéque Pa- 
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BHÁVANA — meditación (en el budismo). 


BHIKSU (pali: BHIKKHU) —> monjes bu- 
distas, 


BIBLIA. 1. PRESENTACIÓN GENERAL DELCON- 
JUNTO. Antes de entrar en el estudio de una 


obra tan compleja como la Biblia (en griego ta 


biblia = los libros) es conveniente trazar sus 
grandes líneas generales. 

1) La Biblia judía, llamada «Antiguo Tes- 
tamento» por los cristianos, permite una cla- 
sificación práctica en tres partes. 

a) La — Ley (hebreo Tora) o — Pentateuco 
(= cinco volúmenes): —+ Génesis, > Éxodo, 
Levítico, Números y Deuteronomio. 

b) Los — Profetas, subdivididos en dos 
grandes secciones: 1) Primeros profetas, en 
conjuntos esencialmente narrativos: Josué, 1 y 
2 de Samuel, 1 y 2 de los Reyes. 2) Últimos 
profetas, constituidos sobre todo por recopi- 
laciones de sermones: > Isaías, => Jeremías, > 
Ezequiel, los doce «pequeños profetas» (> 
Oseas, Joel, —> Amós, Abdías, Jonás, Mi- 
queas, Nahúm, Habacuc, Sofonías, Ageo, Za- 
carías y Malaquías). 

c) Los Escritos, de géneros muy variados: 
los — Salmos, — Job, los Proverbios, los 
«cinco rollos» (> Lamentaciones, Eclesiastés, 
Rut, Ester, + Cantar de los cantares), + Da- 
niel, 1 y 2 de las Crónicas, + Esdras y Ne- 
hemías (los cuatro últimos libros formaban pri- 
mitivamente un conjunto único). 

d) A esta lista oficial o — canon, fijado por 
los doctores judíos a finales del siglo 1 de nues- 
tra era, se sumaron los libros utilizados por los 
cristianos y denominados de diversas maneras 
(deuterocanónicos para los católicos y — apó- 
crifos para los protestantes): Tobías, Judit, Es- 
ter (amplificado en la traducción griega), su- 


plementos de Daniel, 1 y 2 de los Macabeos, | 


Sabiduría, Eclesiástico (o Sabiduría de Jesús, 
hijo de Sirá), Baruc y Carta de Jeremías, 

2) El Nuevo Testamento, no reconocido por 
los judíos como Escritura sagrada, cuenta con 


los siguientes textos clasificados en grandes ca- 
tegorías, 


, pretende proporcionar un conocimiento, si- 
| quiera sea elemental, de la historia política y 
| cultural de — Israel así como de los origenes 
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a) Los cuatro > evangelios: > Mateo, => 
Marcos, — Lucas y — Juan. 

b) Los Hechos de los apóstoles (continuación 
del evangelio según san — Lucas). 

c) Las cartas o epístolas, divididas en dos 
grandes secciones: 1) Cartas de — Pablo, clasi- 
ficadas según su longitud y sus destinatarios (a 
los Romanos, 1 y 2 a los Corintios, a los Gá- 
latas, a los Efesios, a los Filipenses, a los Co- 
losenses, 1 y 2 a los Tesalonicenses, 1 y 2 a 
Timoteo, a Tito y a Filemón); a ellas se agrega 
la epístola a los Hebreos (anónima); 2) Epís- 
tolas llamadas católicas, designadas por el autor 
al que se atribuyen (epístola de —> Santiago; 
1 y 2 de > Pedro; 1, 2 y 3 de — Juan; epís- 
tola de Judas). 


d) El > Apocalipsis (o Revelación) de Juan. * 


3) Esta división de los libros obedece a 


i cierta lógica en la perspectiva práctica del ju- 


daísmo antiguo y del cristianismo primitivo. 
Pero no dice nada con respecto a la formación 
de los dos conjuntos (Antiguo y Nuevo Tes- 
tamento), al origen exacto y a la formación de 
las obras que están incluidas en ellos, ni a las 
razones por las que se ha cerrado de esta ma- 
nera la lista oficial de los escritos «canónicos», 
| «reguladores» de la fe, de la vida y de la ora- 
¿ción. No se puede comprender el contenido de 
la Biblia ni apreciar los textos en su justo valor 


1 
¡ sin tener alguna idea acerca de todos estos pun- 
l 
i 


tos. La exposición que sigue a continuación 


del > judaísmo antiguo y del cristianismo pri- 
.mitivo. A diferencia de muchos otros libros sa- 
grados, la Biblia está estrechamente ligada a la 
experiencia histórica de las sociedades —judía 
y cristiana— en las que nació. Se puede apre- 
ciar así hasta qué punto el judaísmo y el cris- 
tianismo son religiones «históricas», i 

2. EN LOS ORÍGENES DE UNA LITERATURA 
«FUNCIONAL», 4) En Israel, como en todos los 
pueblos antiguos, la literatura oral precedió a 
la literatura escrita que ha recogido parcial- 
mente los tesoros a partir de la época real (Da- 
vid, aprox. 1012; Salomón, aprox. 972-932). 
Subsisten así fragmentos antiguos de carácter 
poético (dichos, cánticos, oráculos, parábolas) 
reglas de culto y decisiones jurídicas. Todos es- 
tos fragmentos se han conservado en virtud de 
las funciones que podían desempeñar en la vida 


> 
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social, en una época en la que la religión estaba 
íntimamente ligada a sus estructuras. La tra- 
dición cultual y jurídica derivada de — Moisés 
(siglo x111 a.C.) aseguraba al pueblo de Israel 
una fe original centrada en el monoteísmo 
práctico y en la > alianza que lo Jigaba a su 
Dios, adorado con el nombre de Yahvéh. 

b) En tiempos de los primeros reyes se re- 
dactaron por escrito las primeras síntesis na- 
rrativas, destinadas a regular la fe y la vida de 
la nación conservando las tradiciones de los 
tiempos antiguos (épocas de los > patriarcas, 
del éxodo o salida de Egipto, de la instalación 
en Canaán, de los Jueces, de los orígenes de la, 
monarquía) e integrándolas en un gran fresco! 
de «historia sagrada»; constituido por el do- 
cumento llamado «yahvista» y por relatos afi- 
nes que mostraban el desarrollo del designio de 
Dios hasta la sucesión de David. Los futuros 
conjuntos narrativos del Pentateuco y de los 
«Primeros profetas» obtendrán de aquí una 
buena parte de sus materiales; naturalmente, 
estos textos antiguos experimentarán retoques 
y actualizaciones antes de su fijación final. 

c) Cabe asignar también a esta época el ori- 
gen de los conjuntos oracionales (los salmos) 
necesarios para llevar adelante el culto del san- 
tuario fijado en Jerusalén desde los tiempos de 
David, y el de los conjuntos de la > Sabiduría 
(los Proverbios), indispensables para las escue- 
las de escribas que se desarrollaron a partir de 
la época de David y Salomón con vistas a la 
formación de los funcionarios reales. Por esta 
razón, los Salmos se colocan bajo el patrocinio 
de David y los libros de la Sabiduría bajo el de 
Salomón. Aunque el lirismo y la sabiduría de 
Israel hicieron un amplio uso de la cultura ca- 
nanea que les había precedido (cf. los textos de 
> Ras-Shamra-ugarit), no por ello dejaron de 
efectuar una selección y un conjunto de recti- 
ficaciones en razón de su orientación religiosa, 
muchas veces inaceptable. Durante los siglos 
siguientes se observa un desarrollo normal de 
estos sectores literarios, en los que cabe reco- 
nocer un buen número de géneros diferentes. 

3. DEL APOGEO DE ISRAEL A LA CATÁSTROFE 
NACIONAL. Los reinados de David y de e 
món marcaron el apogeo político de Israe qa 
partir del año 932 a.C., la división del reino 7 
dos Estados rivales —Israel y Judá— Provo 
sus caídas sucesivas: Israel cayó frente al im 


x a . 21; por 
perio asirio con la toma de Samaria en 721; p° 
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lo que respecta a Judá, claudicó frente al im- 

erio babilonio con la destrucción de Jerusalén 
en 587. Sin embargo, desde el punto de vista 
cultural, el conjunto de la época real constituye 
un ejemplo de notable clasicismo literario al 
que se deben obras maestras. A los sacerdotes 
y a los escribas de la corte, nombrados con an- 
terioridad, se añaden los grupos y escuelas pro- 
féticos en los que algunas vigorosas persona- 
lidades religiosas desempeñan un papel de pri- 
mer orden. 

a) La gran tradición de relatos en prosa con- 
tinúa con las narraciones episódicas que evocan 
las grandezas y las miserias del reinado de Sa- 


lomón y las excelsas figuras de los profer 
/ 
( 


Elías y Eliseo en el reino de Israe 
a.C.). En los círculos iniciados, la h 


desde — Abraham hasta la conquista de Ca- 
naín y los origenes d in crí 


Dcas 2 esta Inmstitua: 
p 1 


b) La kuerazura profética se inicia en el si- 
lo vii a.C. En Israel, el judezno — Amós 
redica en el santuario de Betel en torno al año 
i por su parte, el israelita — Oseas prosi- 
de predicador en tiempos de los 


Or primera vez gru- 


, tl legado literario 
iere 2 Jerusalén gra- 
que huyen de los asirios; 
stóricas de los dos reinos se 
ecuadas sintesis que conser- 
textos con unz literalidad casi abso- 


anza»: Ex 29,22-23,33) se ha- 
o o este fenómeno, Con todo, 
dia was trasplantados a Jerusalén 
Pa E € modernizar esta primera ley es- 
ba pe 2 las nuevas necesidades de 
Su e 
i Proyecto constituirá e núcleo 
pa El reino de Judá tiene tam- 
s: Mi i 
campo e Miqueas, un hombre del 
e A tosca: i 
Mpeña la fupe: COSCA; e — Isaías, que des- 
€ profeta real, unas 
E Ter Y Otras consejero, en tiem- 
laz y Ezequías (740-700). 
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Los discípulos recogerán y desarrollarán sus 
oráculos con una preocupación constante por 
actualizarlos, 

, 9 Tras una crisis politica y religiosa sin pre- 

Sofonias en tar alga e en Jerusalén con 
sías (640-609) es bus so i l i Ee he 
todos los órdenes nea i i a 
forma legislativa elabo do 7 proyecto de re- 
hallado en el > templo de Janua aS 
$ plo de Jerusalén; comple- 
tado y acompañado por discursos sacerdotales 
iaig PE pc sirve de base 
l; solemne de la => 
salianza», para una reforma del culto y de la 
sociedad y para la composición literaria del 
Deuteronomio y del gran corpus histórico que 
expone e interpreta el pasado, desde la con- 
quista de Canaán hasta los tiempos que corren. 
Los círculos «deuteronómicos» proseguirán 
esta labor literaria y la concluirán en torno al 
560. El clero del templo elabora su propia le- 
gislación reformadora en el «Código de santi- 
dad» (Lev 16-26). La intervención de los pro-; 
fetas Nahúm (en 612) y Habacuc (hacia fines | 
del siglo) se vio eclipsada por la larga carrera! 
de — Jeremías: su predicación acompaña a la 
trágica historia del reino de Judá, desde el año 
625 hasta alrededor del 585. La muerte de Jo- 
sías (609) precipitará la ruina del Estado. En el 
598 Nabucodonosor pone cerco a Jerusalén, 
deportando a su rey y a buena parte de las élites 
locales; en 587 la ciudad y el templo son des- 
truidos, al tiempo que nuevas caravanas de exi- 
liados parten hacia Babilonia. A continuación, 
Judea queda anexionada a la provincia de Sa- 
maria. 

d) La supervivencia del pueblo dispersado, 
de esta manera es un hecho histórico sorpren-| 
dente. Privado de existencia política como Es- | 
tado, se refugía en las instituciones que le que- | 
dan: su organización clánica y familiar, su — 
sacerdocio, depositario de la ley pero privado 
de funciones cultuales en ausencia del templo 
reducido a ruinas, su tradición religiosa que le 
distingue de las demás naciones. Todos estos 
clementos de la vida nacional cuentan también 
con una base escrita en el legado literario de los 
siglos anteriores: recopilaciones de derecho 
consuetudinario y de tradiciones históricas, de 
salmos y de predicaciones proféticas, de sabi- 
duría práctica y de discursos sacerdotales. En 
este sentido el tiempo del exilio es una época 
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de gran actividad en la que se recopilan, editan 
y ponen en circulación los elementos del tesoro 
nacional que nutren la fe y la meditación en las 
reuniones de oración. Hay que sumar a todo 
ello los libros nacionales. Paralelamente a los 
últimos años de Jeremías, el sacerdote + Eze- 
quicl ejerce una actividad profética entre los 
desterrados de Babilonia. Muchos salmos y so- 
bre todo las + Lamentaciones expresan la ora- 
ción de los atribulados habitantes de Judea. 
Los sacerdotes de Jerusalén, deportados, re- 
copilan sus códigos de costumbres para facili- 
tar restauraciones futuras. Las preparan tam- 
bién por medio de una nueva «Historia sa- 
grada» escrita desde el punto de vista sacer- 
dotal. En pocas palabras, la ruina de la nación 
se convierte en el marco providencial en el que 
va tomando forma la Biblia sobre la base de 
todos los escritos que adquieren el carácter «re- 
gulador» de la vida. El judaísmo va a surgir de 
esta labor. 

4. EL NACIMIENTO DEL JUDAÍSMO EN TIEM- 
POS DEL IMPERIO PERSA. 4) La nación disper- 
sada cuenta en adelante con dos centros: el 
«pequeño resto» que subsiste en Judea y las co- 
munidades locales implantadas en Babilonia. 
Aunque se mantienen las comunicaciones entre 
ambos, las nuevas obras literarias ejercen una 
influencia preponderante en una parte o en la 
otra. La edición de Jeremías y de los libros 
«deuteronómicos» se produce en Judea; en 
tanto que la de Ezequiel y la literatura sacer- 
dotal tiene lugar en Babilonia. Las victorias de 
Ciro a partir del año 545 transforman el mapa 
político del mundo, y ello de manera tanto más 
profunda después de la conquista de Babilonia 
(539). Un profeta presenta estas victorias como 
la aurora de una época nueva en la que el pue- 
blo de Dios recobrará su libertad: se trata del 


Mensaje de consolación incluido en el libro de 


Isaías (Is 40-55). Las caravanas de repatriados 
se llevan consigo a la tierra santa las tradiciones 
sacerdotales elaboradas por escrito en el exilio. 
Surgirán enseguida nuevos profetas, particu- 
larmente con ocasión de la reconstrucción del 
templo (entre los años 520 y 515): Ageo, Za- 
carías, el (o los) autor(es) de la tercera reco- 
pilación incluida en el libro de Isaías (ls 56-66). 
A continuación se irá agotando, sin embargo, 
la vena profética: Abdías (comienzos del siglo 
v), Malaquías (mediados del siglo v), Joel (fe- 
cha incierta), los anónimos a quienes se deben 
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las piezas incluidas en el libro de Isaías (espe- 
cialmente Is 34-35 e Is 24-27) y la conclusión 
del libro de Zacarías (Zac 9-14, hacia 330). Hay 
que señalar sobre todo el trabajo realizado por 
los editores que redactan y glosan las antiguas 
recopilaciones proféticas, enriquecidas por lec- 
turas «actualizadoras» y a menudo transmiti- 
das en numerosas y diferentes recensiones. 

b) En torno a Jerusalén, la tensión perma- 
nece viva durante mucho tiempo entre dos gru- 
pos que reivindican al Dios de Israel: los judíos 
(o judeanos) repatriados, a los que se han 
unido sus compatriotas que se quedaron en 


. casa, y los — samaritanos que, de origen di- 


verso, ostentan sin embargo el poder adminis- 
trativo en todo el país. Ante las autoridades 
persas, el sumo sacerdote de Jerusalén es el re- 
presentante oficial de la nación dispersada. Ne- 
cesidades políticas hacen que los gobernantes 
persas favorezcan el judaísmo leal hacia el im- 
perio. Judea queda convertida en una provincia 
independiente gracias a las dos misiones de Ne- 
hemías, funcionario de la corte de Susa (445 y 
aprox. 425) del que se ha conservado una me- 
moria autobiográfica. Más tarde, las autorida- 
des politicas trataron de unificar a todos los 
«adoradores del Dios del cielo» (título de Yah- 
véh en los textos de la cancillería persa), reu- 
niendo a judíos y samaritanos en una comu- 
nidad protegida por el Estado y provista de un 
estatuto definido por una ley escrita. Esta labor 
legislativa, fundada en toda la documentación 
antigua y puesta al día por leyes complemen- 
tarias, se efectúa en Babilonia bajo la dirección 
del sacerdote Esdras, jurisperito adscrito a la 
administración. El resultado se promulgará en 


el templo de Jerusalén (probablemente en 398)' 


y llegará hasta nosotros en el Pentateuco, pri- 
mer conjunto reconocido oficialmente como 
«Canónico», es decir, como «regulador» de la 


vida práctica, de las instituciones y del culto, ' 


tanto por el Estado pagano, en razón de su va- 


lor juridico, como por el judaísmo, que lo con- | 


i 


sidera como la Tora, es decir, la enseñanza de | 


Dios otorgada a través de Moisés. El texto fi- 
jado de este modo se conservará con variantes 
de escasa importancia. Los imperios griego y 
romano confirmarán en este punto la situación 
oficial del judaísmo. 

c) Antes del destierro, los escribas laicos (o 
sabios) tenían funciones “administrativas en la 
gestión del Estado. Después del exilio su «sa- 
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biduría» tradicional acentúa la referencia reli- 
glosa, mientras que sus habilidades literarias se 
ponen al servicio de la fe y de la reflexión sobre 
la vida (cf. Sabiduría). En el siglo v las antiguas 
colecciones de Proverbios se completan y reú- 
nen en un libro. La confrontación con los pro- 
blemas del mal y de la retribución se aborda en 
el Libro de — Job. La poesía amorosa, des- 
pojada de la mitología y de los ritos sexuales, 
aparece en el Cantar de los cantares: el recurso 


al simbolismo nupcial en los profetas justificará | 
las interpretaciones alegóricas de esta obra 
maestra lírica. El arte del relato didáctico que 


conmueve sin narrar problemas importantes, 
da origen a la historia de Jonás y a la graciosa 
novela de Rut, extraño antepasado de David 
(siglo v). Estos libros sufrirán la prueba del 
tiempo antes de convertirse en «canónicos» en 
el sentido explicado anteriormente. El proceso 
se desarrolla más rápidamente por lo que se re- 


fiere a dos categorías de textos que representan 
directamente la tradición cu 
var: la gran «historia deuteronómica» que va 
desde Josué hasta los libros de 

recopilaciones de predicaciones proféricas. La 
primera ha quedado prácticamente fijada desde 
los últimos tiempos del destierro y presenta al- 
gunas variantes de recensión. Las segundas 
quedan terminadas antes de finalizar la época 
persa (hacia 330) o 2 comienzos de la época 
gnega. Constituyen de 


na manera un co- 


mentario vivo de la Torz, verificada por la ex-: 


periencia histórica de Israel y por las exhorta- 
ciones de los inspirados cuya palabra se ha 
visto confirmada por los hechos. Finalmente, 
las asociaciones de cantores fijan definitiva- 
mente el Salterio, utilizado en la liturgia del 
templo. Al margen de ésta, las reuniones en la 
> sinagoga se han iniciado desde hace tiempo 
en las comunidades locales; el canto de los sal- 
mos y la lectura de la Tora y de textos incluidos 
en los demás libros para edificación de todos 
se convierten en costumbre habitual cuyas re- 
glas se irán fijando paulatinamente. La «cano- 
nicidad», es decir, el carácter regulador de esta 
literatura, entra así en la práctica mucho antes 
de haber sido definida teóricamente o fijada ju- 
rídicamente. 

5. FRENTE A LA CIVILIZACIÓN MELENÍSTICA. 
Las conquistas de Alejandro (336-323) dejan 
intacta la situación del judaísmo, con una na- 
ción dispersada cuya autonomía religiosa, cul- 
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tural e institucional es reconocida por el Es- 
tado. Sin embargo, en esta época se separa la 
comunidad => samaritana, conservando el Pen- 
tateuco como libro canónico. El judaísmo ten- 
drá tres centros de producción literaria en la 
época griega: la diáspora (= dispersión) orien- 
tal de Babilonia y Persia, Judea y, muy pronto, 
la comunidad de Alejandría en Egipto. Se 
puede seguir por separado lo que sucede en es- 
tos diferentes medios. 

a) Debemos buscar en Babilonia el origen 
de algunos relatos didácticos reunidos más 
tarde en el libro de Daniel (Dan 2-7): la pre- 
sentación alegórica de la historia en forma de 
sueños explicados anuncia el resurgimiento del 
género apocalíptico. Por el contrario, la novela 
de Ester, compuesta en hebreo, debe provenir 
de una comunidad judía instalada en Persia 
(¿siglo 1112). En cuanto a la novela sapiencial 
de Tobías, escrita en arameo, entrelaza sabia- 
mente los temas expuestos en todas las Escri- 
turas, desde el Génesis hasta los profetas 
(Isaías) y la literatura sapiencial (Proverbios): 
el autor conoce perfectamente la «Biblia» de su 
tiempo. 

b) En Judea el cisma de los samaritanos (en- 
tre 330 y 300) proporciona a un autor —que 
conoce bien la Tora, se halla ligado al templo 
de Jerusalén y confía en la restauración de la 
monarquía— la ocasión de escribir una historia 
con tesis, dividida en la actualidad en tres par- 
tes: 1 y 2 de las Crónicas, Esdras y Nehemías. 
Tal vez por efecto de la influencia de la filosofía 
griega (siglo 11), la sabiduría adquiere una ac- 
titud crítica en el maestro que se oculta tras el 
pseudónimo de Qohélet («Eclesiastés»). Por el 
contrario, entre 200 y 180, Jesús hijo de Sira, 
que regenta una escuela en Jerusalén, enseña 
una sabiduría muy tradicional que busca su 
fundamento en la Tora aun cuando no por ello 
deje de servirse de todas las Escrituras. Los 
cristianos han dado a su libro el nombre de 
Eclesiástico, La política religiosa de Antíoco 1v! 
Epifanes, rey de Siria, y la persecución por él] 
emprendida (167-164) modifican radicalmente 
la situación en toda Judea, Se publica entonces 
el libro de Daniel, que entremezcla los relatos 
edificantes y los fragmentos apocalípticos, El 
levantamiento dirigido por los sacerdotes de la 
familia de los asmoneos desemboca en la re- 
conquista de Jerusalén y en la restauración del 
culto en el templo. La nueva dinastía obtendrá 
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inmediatamente la autonomía de Judea y más 
tarde su independencia como Estado soberano, 
a la espera de que un sumo sacerdote se revista 
de la dignidad regia (103). La. novela de Judit 
(siglo 1) exalta, al parecer, esta guerra santa. 
Encontramos un buen relato histórico de la 
misma en el 1 libro de los Macabeos (finales del 
siglo 11), cuyo original hebreo se ha perdido. 
En cuanto al 2 libro de los Macabeos, compen- 
dio griego de una obra en cinco libros com- 
puesta por Jasón de Cirene, relata el inicio de 
estos acontecimientos hasta el año 160 al estilo 
de la «historia patética» que tanto gustaba en 
los medios helenísticos: como tal, debe aso- 
ciarse a la literatura del judaísmo de lengua 
griega, aun cuando haya sido compuesto en Je- 


| rusalén. Deberemos mencionar además el libro 
| de Baruc y el pseudoepígrafe titulado Carta de 
| Jeremías: en ella se encuentran fragmentos de 
| diferentes épocas, cuyos originales semíticos se 


'han perdido. 


c) La colonia judía de Alejandría existía 
desde principios del siglo 111 y experimentó un 
rápido crecimiento. Al ser reconocido su es- 
tatuto de autonomía por el Estado griego, tuvo 
que disponer rápidamente de una traducción 
griega de la ley; la nueva versión pasó a ser 
usada en la sinagoga cuando los judíos locales 
perdieron el uso de la lengua hebrea. La fija- 
ción de este texto dio lugar a la leyenda de los 
Setenta; 70 traductores habrían llegado mila- 
grosamente a una decisión unánime para fijar 
el texto. De ahí procedería el nombre de —> Se- 
tenta dado a la traducción griega del Penta- 
teuco y, más tarde y por extensión, a la de to- 
dos los demás libros bíblicos (siglos 111-11). A 
finales del siglo 11, el nieto de Jesús hijo de Sira 
se refería ya a la existencia de una colección bí- 
blica dividida en tres partes: la Ley, los Profetas 
y los demás Escritos (prólogo a la traducción 
griega, 1.8.24-26). Los libros más recientes 
fueron traducidos en fechas próximas a su edi- 
ción original: es el caso de Daniel —conside- 
rablemente ampliado y a menudo retocado 
(¿antes de 145?)—, Ester —completamente re- 
fundido—, Tobías, Judit, 1 Macabeos, Baruc 
y la Carta de Jeremías... Se ignora si todas estas 
obras edificantes se leían en las reuniones de la 
sinagoga. En cualquier caso, la Sabiduría de 
Salomón fue compuesta en griego (entre el año 
50 a.C. y el inicio de la era cristiana). 

d) Está claro que en aquella época la ley te- 
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nía un carácter canónico por cuanto constituía 
el fundamento legal y la regla de vida de lo; 
judíos, bien en su texto original, bien en su 
versión griega reconocida por las autoridades 
egipcias y por las de Jerusalén. Salvando las 
distancias, cabe decir otro tanto de los libros 
de los profetas y de los Salmos (citados a este 
respecto en Lc 24,44). En lo que se refiere a las 
producciones recientes, es más difícil conocer 
la situación de los libros «que constituían au- 
toridad». La costumbre irá desempeñando 
progresivamente la función de ley (> canon). 

En algunos medios se desarrolló en esta 
época una producción literaria paralela; cons- 
tituida por los — apócrifos del Antiguo Testa- 
mento, los textos propios del partido religioso 
que tenía su centro en + Qumrán y los libros 


¡escritos en Alejandría por historiadores, poetas 


y sabios de lengua griega, siendo el más célebre 
de todos ellos el filósofo — Filón. La incesante 
labor de copia de textos bíblicos por parte de 
competentes escribas dio lugar a una diversidad 
de recensiones tanto en lo que se refiere al texto 
hebreo como a su traducción griega; el uso les 
confería, al parecer, un mismo valor represen- 
tativo, en su calidad de testigos de la => «pa- 
labra de Dios», que el correspondiente a otros 
textos. Sin embargo, desde comienzos del si- 
glo 1 de nuestra era se emprende en Judea una 
revisión o una refundición de algunas traduc- 
ciones griegas excesivamente alejadas de los 
originales (esto sucede, por ejemplo, con el li- 
bro de Daniel, del que el Nuevo Testamento 
utiliza dos versiones griegas). Después de la 
destrucción de Jerusalén (año 70 de nuestra 
era), los doctores — fariseos determinaron la 
lista definitiva de los libros recibidos para la 
lectura litúrgica y fijaron su texto hebraico w 
cia 90-110). Entre tanto, había aparecido €! 
cristianismo en el seno del judaísmo, tec 
biendo su Biblia, más amplia, de las comuni- 
dades judías de lengua griega. ) 
6. LA LITERATURA DE LA [GLESIA ne 

TÓLICA. a) Damos por supuesto que son E 
nocidos los orígenes de la Iglesia ami i 
antes de ellos, la historia de — Jesús yh y 
zaret. Jesús, como Mesías de Israel m as- 
resucitado, Señor glorioso cuyo ea E ombres 
peraba en la figura del — Hija ue ar su 
Hijo de Dios que comparte la dign! h mbres 
Padre pero desempeña en favor de los ho a 
una función mediadora de salvador, const!” 
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el objeto central del evangelio. El anuncio de 
este evangelio en el medio judío, y más tarde 
en círculos paganos cada vez más amplios, su- 
ponía una referencia a slo que Jesús hizo y en- 
señó» (Act 1,1) con vistas a comprender lo que 
continuaba haciendo y enseñando en su => 
Iglesia, bien a través de sus enviados directos, 
los > apóstoles, bien a través de sus discípu- 


los. Pero el evangelio sólo podía anunciarse a 


partir de las Escrituras que Jesús había «cum- 
plido». Por esta razón, en las reuniones en la 
iglesia (1Cor 11,18) se leían como textos sagra- 
dos los libros de la Biblia judía, en hebreo o en 
griego según la lengua de los países evangeli- 
zados. Es probable que en las Iglesias, así 
como en las comunidades locales del judaísmo, 
no se poseyeran todos los escritos reconocidos 
como «reguladores» de la fe y de la práctica. 
En cuanto 2 la lista aún vacilante del judaísmo, 
se conformaba sin duda al uso de los lugares 
evangelizados en los que había sinagogas. 

b) Las reuniones litúrgicas que se celebra- 
ban en las casas particulares impusieron muy 
pronto la necesidad de textos funcionales ade- 
cuados a las diversas actividades que se des- 
arrollaban en ellas: recuerdo de las palabras y 
de los hechos del Señor, anuncio de su muerte 
y de su resurrección, instrucciones relativas 2 
la vida práctica, oraciones y celebrz.ciones can- 
tadas, celebración de la «cena del Señor» E 
eucaristía), especialmente en el tiempo festivo 
que conmemoraba su — pascua, etc. No po- 
seemos ninguna recopilación sistemática, aun 
cuando se conserven fragmentos cuyo carácter 
literario responde a estas diferentes funciones 
en las obras de las que nos vamos a ocupar 
ahora. Su producción no dependía de impro- 
a o anoladas; las comunidades te- 
teresada en io A ee cad] 
mia por los a Y la tracición trans- 

E o i a es del Señor. Esta tra- 
mente repetitivo a a 0d 

£) La serie más anti 

 consáruida dn a de textos escritos es 
ones apostólicas de en Pl a ivi 

itse en tres oo Dei ablo, Pueden divi- 
sia Menor, Manei, Je la segunda misión en 
datan las dos cx, onta y Grecia (hacia 49-52) 

„` cartas a los Tesalonicenses escri- 

autenti vorinto hacia el año 51 (la fi 
nticidad literas: a (la fecha y la 
"En el curso dela le Segonda se discu- 
ercera misión, por iti- 
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nerarios parecidos (hacia 53-58) se sitúan las 
«grandes epístolas»: 1 y 2 a los Corintios 
(aprox. hacia 55-56); la carta a los Filipenses 
escrita desde Éfeso (reúne tres misivas distin- 
tas); la carta a las iglesias de Galacia, tal vez 
remitida desde Macedonia; la epístola a los Ro- 
manos, enviada desde Corinto, probablemente 
el año 58 (un ejemplar repetido, que incluye el 
capítulo 16, parece haber sido enviado a 
Efeso). A la vuelta de este viaje, san Pablo fue 
hecho prisionero en Jerusalén y permaneció 
cautivo en Cesarea de Palestina durante dos 
anos, antes de ser enviado a Roma. De este pe- 
riodo de cautividad en Cesarea o en Roma pro- 


ceden la carta dirigida a Filemón y la carta a los” 


Colosenses (aprox. del año 62). La epístola lla- 
mada «a los Efesios», de carácter más general, 
fue redactada, al parecer, por un discípulo de 
san Pablo para exponer sintéticamente el pen- 
samiento de éste, bien hacia esa época, bien en 
el decenio siguiente, Estas cartas, comunicadas 
de una Iglesia a otra, fueron agrupadas pro- 
bablemente muy pronto para formar con ellas 
un pequeño corpus. Las epístolas pastorales 
(dos dirigidas a Timoteo y una a Tito) plantean 
problemas más complicados. Sus destinatarios 
son discípulos de san Pablo, organizadores de 
Iglesias. Aunque suponen el conocimiento del 
conjunto anterior, las cuestiones tratadas, la 
organización de las comunidades locales, el es- 
tilo de los textos e incluso el pensamiento en 
ellos incluido, denotan un redactor o autor di- 
ferente del apóstol. O bien han sido redactadas 
por un discípulo de san Pablo después de haber 
concluido su primera cautividad romana, O 
bien se deben a la mano de un discípulo que, 
una generación más tarde, deseaba conservar 
fervientemente la tradición de san Pablo para 
que las Iglesias, amenazadas por falsos docto- 
res, permanecieran fieles a su «depósito» (1Tim 
6,20). La redacción de estas cartas podría si- 
tuarse en el período comprendido entre los 
años 75 y 90, época en la que la muerte de los 
apóstoles planteaba arduos problemas a los res- 
ponsables de las Iglesias. 

d) La fijación de las tradiciones evangélicas 
empezó muy pronto, primero en la predica- 
ción oral, y después en recopilaciones escritas 
de carácter muy parcial: san Pablo cita en 1Cor 
11,23-25 una «tradición» recibida por él y con- 
servada en tres textos paralelos de los evange- 
lios — «sinópticos». Pero el primer escrito 
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completo que reproduce los hechos y los ges- 
tos de Jesús durante su vida pública y su pasión 
para concluir con el anuncio de la resurrección 
es el «evangelio» según Marcos, compuesto 
probablemente sobre la base de la documen- 
tación antigua (entre 67 y 70). Otros dos es- 
critos siguen grosso modo el mismo plan y pue- 
def leerse paralelamente «en sinopsis»: son los 
evangelios de Mateo y Lucas. El de Mateo, que 
habría sido redactado primero «en lengua he- 
braica» (en realidad, en arameo), se ha perdido. 
Este evangelio debió servir de base al escrito 
griego que lleva el mismo nombre y que parece 
proceder de una comunidad siria de los años 
80. Refleja un — judeocristianismo en con- 
flicto con.el judaísmo oficial y especialmente 
abierto a «todas las naciones» (28,19). La obra 
de Lucas es doble y manifiesta cierta preocu- 
pación historiográfica a la manera griega; la 
componen el escrito evangélico, por una parte, 
y, por la otra, los Hechos de los Apóstoles. En 
este último texto, sobre la base de una buena 
documentación, se relata la historia de la Igle- 
sia naciente alrededor de las dos grandes figu- 
ras de Pedro y de Pablo. El conjunto data pro- 
bablemente de los años 80. Los escritos evan- 
gélicos de Matco y de Lucas se caracterizan por 
la influencia de ciertos materiales, y especial- 
mente de las tradiciones sobre la infancia de Je- 
sús; en cada uno de estos evangelios encontra- 
mos un prefacio «cristológico» en forma de re- 
latos. 

e) Todos los autores citados representan tra- 
diciones teológicas concretas en la exposición 
del «evangelio», única fuente de la fe. La 
misma pluralidad de corrientes religiosas in- 
herente a la ortodoxia cristiana se encuentra en 
cierto número de epístolas cuyas fechas resulta 
difícil fijar. La epístola llamada «a los He- 
breos» es más bien un discurso escrito, enviado 
por un doctor cristiano a los judíos que con- 
servan la nostalgia del culto del templo (cabe 
pensar en los fieles de Jerusalén que emigraron 
a Pela, en Transjordania, al iniciarse la guerra 
entre judíos y romanos, esto es, hacia el año 
67). Esta carta alejandrina pone sus conoci- 
mientos al servicio de la lectura de las Escri- 
turas, que sirve de apoyo para la fe. La primera 
carta de Pedro presenta también el aspecto de 
una predicación escrita, relacionada con la li- 
turgia bautismal, con excepción de la nota fi- 
nal. La predicación puede ser muy antigua (an- 
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terior a la muerte de san Pedro en Roma du- 
rante la persccución de Nerón, hacia el año 
64). Con tado, la carta hace referencia a una 
persecución que bien podría ser la de Domi- 
ciano (hacia el año 95). En cualquier caso, el 
remitente insiste en mantener con firmeza la | 
tradición de Pedro. La carta de Santiago, «her- | 
mano del Señor» que fue la autoridad máxima 
de la Iglesia de Jerusalén y falleció en el año 
62, parece reunir esbozos de homilías escritas 
en griego; se discute su fecha. La carta de Ju- 
das, «hermano de Santiago», está dirigida con- 
tra el peligro que suponen los falsos doctores 
heréticos, al igual que las epístolas pastorales | 
con las que concluye el corpus paulino. Se re-| 
monta probablemente a la misma época que 
ellas. ; 
f) La tradición de Juan presenta una origi- 
nalidad innegable. La obra del apóstol com- 
prende escritos de diferentes géneros. El pri- 
mero es un escrito evangélico que integra la re- 
flexión teológica en la presentación de Jesús, 
de sus actos y de sus discursos. Este «cuarto | 
evangelio» se basa en el testimonio del «discí- ' 
pulo al que amaba Jesús» (Jn 21,24), identifi- 
cado desde el siglo 11 como Juan, hijo del Ze- | 
bedeo (cf. Mic 1,19-20). Sus materiales forma- | 
ron parte, sin duda, de una historia redaccional 
tan compleja como la de los evangelios sinóp- 
ticos. Un grupo de discipulos publicó final- 
mente el texto tal vez a comienzos del siglo 11. 
Tres cartas íntimamente ligadas a la edición fi- 
nal de este evangelio tienen por autor a «Juan 
el Anciano» (2Jn 1; 3]n 1), jefe de la Iglesia 
local, probablemente en Asia Menor. Contem- 
poráneas de la edición del evangelio, se dirigen 
contra los —> «Anticristos» que niegan que «Je- 
sús es Cristo venido en carne» (IJn 4,2). El 
Apocalipsis es un «libro profético» (Ap 22,19) 
debido a «Juan el profeta» (22,8), título que 
designa un «ministerio de la Palabra» distinto 
del de los apóstoles. Las circunstancias de su 
composición suponen un tiempo de persecu- 
ción (1,9), probablemente emplazable en los 
últimos años del reinado de Domiciano (95). 
Esta «Revelación» que empieza con «cartas 2 
las Iglesias», presenta sobre todo, en forma de 
visiones simbólicas ricas pero complicadas, un, 
mensaje de esperanza que hace referencia a la j 
victoria final de Cristo en un tiempo en el que 
el imperio romano reviste las características 
monstruosas de «la Bestia»; el presente de la 
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Iglesia se abre asf hacia su futuro que llegará 

vasta el Ñ anos, conforme a las leves 
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g) La circulación de los textos provadentes 

de las diferentes tradiciones comenzo bastante 
e las diferentes 


ía 
erurando la compeneracion Qe las 
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adiciones apostólicas v la untdad de 
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diversas tr 
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onducta en el conjunto de 


a la instrucción 
la formación de estas 
recopilaciones, conviene precisar su aceptación 
i3va en la Iglesia: éste es el problema del 
= canon de las Escrituras. 

7. La TRANSMISIÓN DEL TEXTO BÍBLICO. 
Como sucede con todos los libros antiguos, 
esta transmisión plantea numerosos problemas 
de — crítica textual a causa de las variantes 
existentes en los manuscritos. En cuanto al 
Antiguo Testamento, los manuscritos de 
Qumrán, anteriores en un milenio 2 los gran- 
des manuscritos conocidos hasta entonces, han 
renovado nuestros conocimientos de la historia 
del texto y han caracterizado la solidez global 
de su transmisión. Por otra parte, los trabajos 
modernos consagrados a los Setenta tienden a 
revalorizar este texto griego, no tanto como 
traducción, sino más bien como texto autó- 


E 
ta. Tras haber expuesto 
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nomo, leido a título de Escritura en el ju- 
daísmo alejandrino y en casi toda la antigùedad 
cristiana, 

En lo que se refiere al Nuevo Testamento, el 
testimonio más antiguo es un papiro que data 
de 125-130 (un fragmento del evangelio de 
Juan) A partir del siglo uu los papiros se mul- 
tiplican, y en el siglo 1 sucede otro tanto con 

grandes manuscritos en pergamino. Su nú- 
mero es mucho mayor que el de todas las obras 
de la antigüedad clásica. Hay que contar tam- 
bién, por lo demás, con las traducciones que se 
multiplicaron a partir del siglo 111: sirio, copto, 
latín, armenio, gótico, georgiano, antiguo es- 
lavo, a la espera de las lenguas medievales y 
modernas. è 

= Canon, — crítica biblica, — evangelio, — 
inspiración, — ley, — profetas, —> sapienciales 
(escritos). 
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BIEN. En el lenguaje corriente no se habla 
solamente de «buenas acciones» o de «buenas 
personas», sino también de un «buen terreno» 
o de un «buen caballo», etc, En todas estas cx- 
presiones está presente un juicio que afirma la 
«buena realización» de lo que constituye el te- 
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rreno, el caballo o la persona. Un «buen ca- 
ballos de carrera será así diferente de un «buen 
caballo» de tiro, según su manera de realizar lo 
que le hace apto para la carrera O para el tiro. 

El bien moral, en una acepción muy general, 
será lo que realiza plenamente a la persona hu- 
mana. Los criterios del bien (y del mal) depen- 
den evidentemente de la idea que se tenga de 
la persona. Aquí no es posible pasar revista, 
siquiera sumaria, a las concepciones del hom- 
bre que han ido surgiendo a lo largo de la his- 
toria o que se hallan vigentes en la actualidad. 
Baste indicar dos aspectos de la cuestión: 1) La 
concepción de aquellos que sitúan el bien del 
hombre en el hombre mismo; cabe recordar a 
este respecto el ideal de fuerza y belleza en- 
carnado en los dioses de Grecia, y la búsqueda 
de un conocimiento del orden de las cosas (= 
estoicismo, — confucianismo, —> taoísmo) o 
de un conocimiento que permita al hombre do- 

¿minar el mundo y los dioses (ideal de los = 
brahmanes y de la + magia); se produce la 
` búsqueda de una experiencia mística que haga 
penetrar en el misterio del yo (hinduismo => 
advaita, o en una cierta trascendencia del yo 
que aspira a una paz profunda, como en el => 
¡budismo). 2) La realización del hombre de- 
' pende de sus relaciones con un Otro, ya sea el 
conjunto del cosmos, en donde tiene su origen 
el hombre y adonde retorna (concepción fre- 
cuente en los primitivos), o el conjunto de la 
sociedad (> Marx y el sociocentrismo en ge- 
neral). Pero el Otro puede ser también el ser 
supremo trascendente y soberanamente libre 
(> Alláh en el > islam), o el Dios creador y 
¡salvador de la revelación cristiana, figura que 
¡no difiere mucho de ciertas representaciones de 
¡Dios propias del hinduismo y el budismo po- 
¡pulares. 

En cl marco de la experiencia religiosa cabe 
afirmar que el bien moral se considera siempre 
como cxpresión de la sabiduría y la voluntad 
divinas. Toda norma moral respeta la «ley 
eterna» de Dios, Aquí se Plantea el problema 
de la conciliación entre «teonomía» —la ley 
moral tiene su último fundamento en Dios— y 
a de la a la ley moral posee un 

d "OPIO, cognoscible con anterioridad ala 
afirmación de Dios, En la historia de la filo- 
~ Paa no siempre se ha logrado ela- 

rar una sintesis ifi 
tientes, e E N aa Aia 

ón radicalmente 
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voluntarista de Guillermo de Occam, que hacia 
depender la bondad moral únicamente de la 
voluntad de Dios; esta última, completamente 
indiferente a una pluralidad de objetos, incluso 
opuestos entre sí, determina, por ejemplo, que 
el odio y la bestialidad sean malos, aun cuando 
la misma voluntad divina podría determinar lo 
contrario. Es el bonum quia jussum, malum 
quia prohibitum. Contra Occam reaccionará 
Hugo Grotius (1583-1625), que afirmará cla- 
ramente que etiamsi Deus non daretur, el hom- 
bre puede conocer el fundamento del bien y del 
mal, que reside en la congruencia o no de un 
acto con la naturaleza racional del propio hom- 
bre. Frente a estas posiciones extremas se con- 
sidera hoy que el hombre puede fundamentar 
suficientemente con su razón ciertas normas 
morales, mientras que para fundar adecuada- 
mente la experiencia moral es preciso referirse 
a un Absoluto (personal), única entidad capaz 
de imponerse a la libertad de la persona hu- 
mana. 

No menos importante es la síntesis entre el 
elemento intelectual y el elemento voluntario 
que deben ejercerse en la ortopraxis, es decir, 
en la elección de un bien concreto a través de 
los actos singulares. Si Sócrates confundió la 
bondad con la inteligencia, es indudable que en 
la acción moral la presencia de la inteligencia 
desempeña un papel de primer orden. Se trata 
en efecto de un comportamiento humano que 
no puede reducirse a un mero conformismo 
con lo que otros dicen hacer. La vida moral 
comienza precisamente cuando surge la capa- 
cidad de ser consciente, de dar razón de las 
normas que se nos han transmitido, No es un 
bien aquello que (simplemente) está mandado, 
ni es un mal aquello que (simplemente) está 
prohibido; el bien y el mal han de ser perci- 
bidos en su carácter racional o irracional in- 
trínseco. 

Esto se aplica también a las normas morales 
contenidas en la Biblia y en el magisterio de la 
Iglesia. Mientras que el anuncio del «misterio 
de la salvación», que constituye sin duda el nú- 
cleo del mensaje bíblico y eclesial, exige sólo la. 
escucha en la fe y en la entrega a un Dios que, 
aun comunicándose a nosotros, no deja de re- 
basarnos infinitamente, la proposición de una 
norma moral, en la medida en que influye en 
lo que yo debo hacer concretamente, debe po- 
der percibirse siempre en su racionalidad 
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intrínseca. En este sentido, se puede y se 
debe hablar de autonomía de la conciencia 


moral. e 
A la moral tradicional se le reprocha con fre- 


cuencia el ser la mera aplicación de «principios 
universales e inmutables» a una situación con- 
creta, como si el juicio de conciencia no fuera 
sino la conclusión de un silogismo en el que de 
remisas más generales, como por ejemplo 
«hay que ayudar a los demás», se dedujera que 
un individuo concreto debe ser ayudado. En el 
fondo sería una moral intelectualista, donde la 
tarea de la persona se reduciría a ejecutar lo que 
el «juicio de conciencia», entendido como ope- 
ración rigurosa del intelecto, le incita a hacer. 
Pero una observación más atenta de la realidad 
nos lleva a admitir que, sin una participación 
personal en la situación, en la que intervenga 
como factor esencial el amor al bien (de las per- 
sonas), no hay auténtico «juicio de elección». 
En la práctica no puede darse una justa elección 
sin influencia de la inteligencia y de la volun- 
tad. Consideremos el comportamiento de un 
enfermero. Es evidente que su modo de abor- 
dar al enfermo es muy diferente según se trate 
de comunicarle un mal dizgnóstico, de prepa- 
rarle para una intervención o de cuidarle al des- 
pertar después de la operación. Aquí se inserta 
el modo personal de la intervención de ese en- 
fermero en una situación particular. Esto re- 
sulta posible gracias a su buena voluntad o, si 
se prefiere, gracias a su 2mor 2 la persona con- 
creta. Santo Tomás, en esa obra de madurez 
que es la Suma teológica, llega a afirmar cla- 
ramente que, en el propio «juicio de elección» 
(iedicium electionis), el juicio intelectual —que 
en cuanto juicio es siempre expresión de la fa- 
cultad intelectual del hombre— se pronuncia 
„de hecho a través de la (buena) voluntad, so- 
¡Porte de esa dimensión personal que estable- 
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Considerando el 
moral humana, 
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fundamento racional de la 
vemos que puede concentrarse 
dos polos del respeto y la pro- 
nidad humana. Estos dos polos 
car en el núcleo único de la fi- 
subrayar, si pe Sin caer en pesimismo, cabe 
que ala digna LEO, los repetidos ataques 
largo de * A humana se le han hecho a lo 
"cuencia que a del hombre. Ocurre con“ 
el hombre no es fie] al hombre, 
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En la experiencia del fracaso humano —tan vi- 
vamente sentida durante la Reforma protes- 
tante— puede surgir la duda: ¿por qué ser fiel 
al hombre, tan desgarrado por el mal? ¿Por qué 
realizarse a sí mismo a toda costa? En este 
punto, la mejor razón filosófica que ha logrado 
engarzar cl — misterio del hombre con el del 
Dios creador puede afirmar ya que el compro- 
miso en la vida moral ahonda sus raíces en el 
respeto y en el amor a Dios, que creó al hom- 
bre para un fin que éste debe libremente rea- 
lizar. Pero la verdad de la vida como don de lo! 
alto sólo adquiere una plena certeza a la luz de!| 
la fe, cuando ésta me dice que Dios me ha co- 
locado en la existencia como hijo en relación | 
con su propio Padre. Pero, ¿no es este mismo! 
horizonte divino, «presentado al hombre por, 
medio de la revelación, lo que podría llevarnos 
a una visión pesimista? Después de todo, el' 
hombre se manifiesta como pecador, cuando 
ha sido creado para constituir una imagen pura 
de Dios. ¿Se puede tener aún confianza, es- 
peranza en el hombre? Esta pregunta suprema 
recibe una respuesta en el marco de la revela- 
ción cristiana, en la que vemos a Dios viniendo 
al encuentro del hombre, no porque éste sea 
digno de su amor —aunque había sido creado 
digno de ese amor—, sino para ayudarle, La 
misión del Hijo consiste en esto: él vino a «sal- 
var lo que estaba perdido» (Lc 19,10). La fe, 
la esperanza y el amor constituyen así para el 
hombre una fuente inagotable en la que pro- 
veerse en los dramas de la vida cotidiana. Esta 
ya no se apoya tanto en la verdad del valor del 
hombre como en la verdad del amor miseri- 
cordioso de Dios Padre, que aguarda el retorno 

de sus hijos alejados de él. 
> Caridad, > Dios, —> ética cristiana, > 
mal y religión, —> misericordia, —> pecado- 


falta-culpabilidad. 
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quête mondiale du Secrétariat pour les Nou-croyants, 


París-Tournai 1985. 
ERALDO QUARELLO 


BIENAVENTURANZAS. Suele reservarse 
este término para designar las proclamaciones 
felicitarias contenidas en Mt 5,1-12 y Lc 6,20- 
“26, que ponen de manifiesto el carácter para- 
dójico de la-alegría evangélica. Comienzan con 
el adjetivo «dichosos» y en — Lucas aparecen 
formuladas en segunda persona (dichosos vos- 
otros, los pobres) en tanto que —> Mateo se 
sirve de la tercera (dichosos son los pobres en 


el espíritu). Ya los sabios utilizaban la forma! 


de las bienaventuranzas para invitar a sus dis-| 
cípulos a tomar el camino que lleva a la feli-; 
cidad. 

En unión con otras fórmulas más a ras de 
tierra, resumen toda la piedad del Antiguo Tes- 
tamento. Así, «dichosos los que, sin mancha 
en su conducta, la ley del Señor toman por 
guía» (Sal 119,1). Suele ponerse el énfasis en la 
¡conducta individual y algunas fórmulas, de es- 
tilo profético, consideran la felicidad — esca- 
itológica. 

Lucas añade a las cuatro bienaventuranzas 


cuatro «malaventuranzas», que no son verda- 
deras maldiciones, sino una especie de lamen- 
tación fúnebre. La traducción ecuménica de la 
Biblia vierte con acierto: «Desgraciados vos- 
otros, los ricos: ya tenéis vuestro consuelo. 
Desgraciados los que estáis hartos: pasaréis 
hambre...» (Lc 6,2455). Mateo, en cambio, 
| presenta ocho bienaventuranzas, pero sin la- 
| mentaciones. Los muchos intentos llevados a 
cabo para reconstruir la forma primitiva de la 
que se derivan las redacciones de Lucas y de 
Mateo sólo han podido alcanzar resultados re- 
lativos, ya que la forma de las bienaventuran- 
zas podía adoptar ligeras variaciones en la ex- 
hortación (cf., por ejemplo, 1Pe 3,14; 4,14). 
Mateo y Lucas, colocando las bienaventu- 
ranzas al comienzo del Sermón de la montaña, 
ponían de manifiesto el carácter gozoso del 
evangelio y subrayaban uno de los temas claves 
de la predicación de Jesús. Lucas fue más sen- 
sible al cambio radical de la situación humana 
provocado por la llegada del — reino de Dios, 
y Mateo a los componentes espirituales del 
reino; así, éste subrayó la promoción de los 
«pobres de Yahvéh», cuyo fervor atestiguan de 
modo particular los — Salmos. Los dos evan- 


(3 


LIers a a 


ponen como culminación la 


gelistas, en fin, r 
idos 


bienaventuranza paradójica de los persegu 
(Mt 5,10-12; Lc 6,22ss) cuya importancia para 
la comunidad primitiva se pone de manifiesto 
en su desarrollo literario (cf. Act 5,41; 1Pe 3, 
14; 4,14). Juan, por su parte, concluye su 
evangelio aludiendo a la bienaventuranza de la 


fe: «Dichosos los que creen sin haber visto» (Jn 
20,29). Así, cada una de estas proclamaciones 
| constituye como una faceta de la felicidad 
‘anunciada por Jesús, porque él mismo, manso 
¡y humilde de corazón, vivió plenamente el 
y gozo de su relación con el Padre (Mt 11,25-30). 
> “Anáwim, —> evangelio, — Jesús, > reino 


de Dios. 
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1958, 1969, 1973; F.M. López MeLús, Las Bien- 


aventuranzas, Zaragoza 1982. 
EDOUARD COTHENET 


BLOCH, Ernst(1885-1977). 1.1. Ernst Bloch 
no sintió nunca la necesidad de escribir sus 
memorias, porque lo que le interesaba no era 
«hablar de su vida, sino de sus ideas». Tanto 
su vida como sus ideas fueron las de un incon- 
formista. Denunció los bloqueos propios del 
sistema capitalista y la estrechez del marxismo 
«científico». Su condición de judío le obligó a 
exiliarse en 1933, con el triunfo del nazismo. 
Después de breves estancias en Viena y en Pa- 
rís, vivió un largo período en los Estados Uni- 
dos (1938-1949). De regreso a Alemania, se es- 
tableció en la RDA por sus simpatías por el co- 
munismo. Obtuvo una cátedra de profesor en 
Leipzig, pero pronto quedó decepcionado. El 
comunismo que veía a su alrededor era una ca- 
ricatura del comunismo con rostro humano en 
que él soñaba. Después de la invasión de Hun- 
gría en 1956 y a raíz del conflicto que enfrentó 
a los intelectuales de los diversos partidos co- 
munistas, abandonó el Este. La primavera de 
Praga hizo renacer su confianza en el comu- 
nismo. Acabó sus días en Tubinga, donde la 
Alemania Federal le había ofrecido una plaza 
de profesor. 

1.2. Aunque el pensamiento de Bloch coin- 
cide en muchos puntos con las corrientes crí- 
ticas de su tiempo —escuela de Francfort, Her- 
bert Marcuse, Georgy Lukacs—, no comparte 
su pesimismo. Su optimismo militante le hace 
sentir una fuerte simpatía por las corrientes 


BLOCH 


utopistas, movilizadoras de energía revolucio- 

naria. Toda la obra de Ernst Bloch es una lec- 
tura de las «cifras» que, en el pasado como en 
el presente, son anunciadoras del futuro, Su 
atención se centra en las utopías históricas, 
Idonde «se revelan signos», y especialmente en 
lel arte, que «hace ver», y en la música, sla más 
¡utópica de las artes». Más que en ningún otro 
compositor descubre en Beethoven una ver- 
dadera tensión hacia lo que «aún no es» (Noch- 
Nicht-Sein). En su meditación acerca de la his- 
toria se opone a — Hegel, al que acusa de di- 
vinizar los hechos. Para Bloch la historia es «el 
reino de lo que nos adviene». Sin embargo, no 
se puede confiar sin más en las fuerzas eco- 
nómicas, como supone un cierto marxismo de- 
masiado miope. Bloch apela sin cesar a las fuer- 
zas espirituales, al «principio esperanza», que 
infunde en el corazón del hombre la pasión de 
lo inacabado y la tendencia hacia el futuro. A 
pesar de los inevitables fracasos, el hombre no 
puede renunciar 2 esperar, 

1.3. Analizando esta esperanza, Ernst Bloch 
señala los dinamismos (los «afectos de la es- 
pera») que impulsan al hombre hacia adelante. 
Hay algo evidente: lo propio del hombre es so- 


ñar, forjar utopías. No son los «sueños noc- 


turnos» (los únicos que conoce Freud) los que 
interesan a Ernst Bloch, sino los «sueños diur- 
nos», los que miran hacia el «rodavía no». Los 
primeros fijan al hombre en su pasado, mien- 
tras que los segundos le orientan hacia el por- 
venir y le permiten desprenderse del «ya ahí». 
Se manifiestan como deseo e, inicialmente, 
como «hambre», como «energía elemental de 
la esperanza». El hambre es «la madre del pen- 
samiento»; ha dado impulso a la historia, ha 
trastocado sin cesar las estructuras sociales y ha 
engendrado el progreso. Pero, ¿cuál es la di- 
mensión última de la esperanza? Ernst Bloch le 
aplica un nombre: la «patria», Heimat, palabra 
evocadora que pone fin a Das Prinzin Hoff- 
nung (El principio esperanza). ¿Se le puede dar 
un contenido a la esperanza? Hablando de «de- 
mocracia real», Ernst Bloch ve en ésta, más que 
una realización precisa, un horizonte no alcan- 
zado hacia el que tiende el hombre. En este 
sentido, la «democracia real» no es una reali-! 
dad histórica dada. Se trata más bien de una) 
n ensión existencial. Identidad reencontrada, | 
existencia reconciliada y fraternidad son tér-. 


minos sinónimos. «Unificarse consigo mismo» | 
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es el sueño profundo del hombre, sueño que 
éste intenta siempre hacer realidad, 

2.1. Ernst Bloch se ha interesado mucho 
por las religiones, que a su juicio constituyen 
un conato de realización de ese sueño. Bloch 
no se limita a una consideración superficial. Su 
actitud hacia la religión implica simpatía y re- 
serva al mismo tiempo. Somete el fenómeno 
religioso a una serie de operaciones, la primera 
de las cuales consiste en expurgar la herencia 
cristiana para retener su parte más auténtica. 
Como lector atento de la Biblia y de la historia 
de la Iglesia, Bloch distingue en ellas dos capas 
superpuestas: la una clerical, que se refiere al 
Dios que es, al Dios de las alturas, garante del 
orden; la otra secular, revolucionaria, la del 
Dios del éxodo, el Dios del futuro, que suscita 
sin cesar la esperanza. Hay que buscar a me- 
nudo esta segunda capa bajo los textos super- 
puestos. Así, para Ernst Bloch, — Job es el 
«Prometeo hebreo», en rebelión contra un 
Dios injusto. —> Jesús es fundamentalmente 
«Hijo del hombre», aunque el poder lo haya 
recuperado, confiriéndole tardíamente el título 
de Señor. Las herejías y las. revoluciones pro- 
longan a lo largo de la historia su mensaje sub- 
versivo. Cabe sostener, pues, que «lo mejor de 
la religión es que ha engendrado herejías». 
Ernst Bloch opone así dos cristianismos:_uno 
caduco, nocivo porque, predicando la pacien- 
cia de la cruz, traiciona la esperanza de los po- 
bres; el otro es válido por la carga de esperanza 
y de pasión de futuro que puede suscitar, Si 
hay que luchar contra el primero («No olvi- 
demos a los clericales»), es preciso acoger la 
herencia del segundo. 

2.2. Esta herencia de que hablamos reclama 
una valorización. Debe pasar de su dimensión 
subjetiva a la realidad, y en este punto inter- 
viene el marxismo, que constituye la forma his- 
tórica concreta de la esperanza. Sin embargo, 
lejos de oponerse al cristianismo, el marxismo 
es su complemento. Sin el marxismo, el cris- 
tianismo es un sueño inconsistente, una uto- 
pía abstracta. Si el marxismo necesita del 
cristianismo para no caer en las trivialida- 
des positivistas, el cristianismo tiene necesi- 
dad del marxismo para no evadirse. Ernst 
Bloch intenta subrayar esta necesaria con- 
vergencia cuando afirma: «Sólo un ateo puede 
ser un buen cristiano; sólo un cristiano puede 
ser un buen ateo.» Para que la humanidad 
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tenga una salida, deben mezclarse la «corriente 
cálida» (utópica), representada por el cristia- 
nismo, y la «corriente fría» (científica) encar- 
nada por el marxismo. Ernst Bloch, persua- 


dido de que el marxismo contiene el secreto del 
futuro real de la humanidad, no vaciló en afir- 


mar que «el peor comunismo es mejor que el 
mejor capitalismo» y en depositar una desme- 
surada esperanza en la revolución de 1917 («La 
utopía se hizo concreta»). Descubrió también, 
sin embargo, los riesgos de anquilosamiento 
del marxismo. La realidad queda siempre más 
acá de los sueños y amenaza con devorar la es- 
peranza. 

2.3. La esperanza entendida al modo de 
Bloch, ¿no está condenada a perder finalmente 
la batalla? ¿No queda siempre vencida por la 
muerte? En el curso de la última operación es 
preciso exorcizar este espectro. Si la muerte es 

W «la antiutopía por excelencia», la «noche sin 
aurora», el «gusano en el fruto», no es ella 


quien tiene la última palabra, sino la esperanza. 
¡No se trata de evadirse en los mitos, como las 
religiones, ni de dar un sentido a lo que carece 
de él, ni de alimentar el sueño de un triunfo 
sobre las fuerzas destructoras de la naturaleza, 
launque ésta contenga posibilidades inexplora- 
das. Se trata de poder asumir el non omnis con- 
¡fundar («No quiero desaparecer del todo»), 
que cantan los cristianos. ¿Qué puede signifi- 
car eso? ¿Una inmortalidad más allá del 
tiempo? No. La inmortalidad no está en otro 
mundo. Tampoco es un asunto individual, sino 
„colectivo. Cada persona puede vivirla «como 
| poder creador» con su participación en el pro- 
¡yecto histórico de la humanidad y con su com- 
¡promiso en la solidaridad humana. En cuanto 
al final de cada individuo, es algo «natural» y 
puede asumirse como tal si el individuo queda 
socialmente colmado. La muerte no aparecerá 
entonces como una frustración. Tal es la es- 
peranza «en sentido materialista». Jürgen > 
Moltmann, sensible a la provocación del pen- 
samiento de Ernst Bloch, ha elaborado una 
teología de la esperanza que intenta responder 
a su desafío. o 
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BLONDEL, Maurice (1861-1949). 1.1. Mau- 
rice Blondel nació en Dijon. Tras cursar 
los estudios secundarios en su ciudad natal, 
pasó a la Escuela Normal (1881). Desde esta 
época, y bajo la influencia de Léon Olle-La- 
prune, entrevió el tema de su tesis —la ac- 
ción—, tesis que defendió en la Sorbona el 7 
de junio de 1893, bajo la presidencia de Émile 
Boutroux. La máxima preocupación de Blon- 
del fue reanudar el vínculo entre religión y fi- 
losofía, En una universidad celosa de su inde- 
pendencia frente a toda religión, quiso demos- 
trar que la filosofía es religiosa «no por acci- 
dente, sino por naturaleza, sin serlo tampoco 
por prejuicio» (V. Delbos). L”Action (1893) es 
su Obra más famosa. La universidad le miró 
con recelo, debido a su proclamado catoli- 
cismo y obtuvo con dificultad una plaza de en- 
señanza superior en Aix-en-Provence (18%). 
Su docencia estuvo marcada por las polémicas 
teológicas en torno a su pensamiento, tachado 
de — modernista. En 1913, Roma incluyó en 
el Índice los Annales de philosophie chrétienne, 
cuya dirección habían emprendido Blonde! y 
Labertonnière. Blondel se sometió. En un pë 
ríodo de meditación silenciosa, preparó Un 
obra importante, al margen de las polémicas, 
que se convertiría en la trilogía La o 
L'Étre et les êtres y L'Action. Seguir T 
sophie et esprit chrétien. El conjunto at 
obras apareció entre 1934 y 1946, fallecien o 
su autor el 4 de junio de 1949. Aun acep 
plenamente las exigencias de su catolicismo, 

chó hasta el fin para defender los derechos 

pensamiento. 
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1.2. Una obra tan amplia se resiste 
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síntesis. El proyecto, sin embargo, es claro: 
responder al desafío que representa para el cris- 
tianismo la filosofía moderna, positivista y 
neokantiana. La respuesta sólo puede darse en 
el terreno de la filosofía. Para hacer justicia a 
la exigencia positivista, Maurice Blondel quiere 
apoyarse en un hecho indiscutible y explorarlo 
con los métodos exclusivos de la razón. Este 
hecho es la acción. Obrar es una necesidad. Ni 
el frivolo que pretende no querer, ni el pesi- 
mista que quiere la nada, pueden sustraerse a 
esa necesidad, porque no querer nada es gue- 
rer, y querer la nada es «querer estar mejor». 
«De hecho nadie escapa al problema de la prác- 
uca... Todos lo a inevitab] 
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fundo es deseo de Dios, sino también que la 
condición de realización de su desco está sólo ,../ 
en Dios. Esto significa que, cuando Dios se da, i 

el hombre puede reconocerle y acogerle, Así, 
cuando la religión cristiana ofrece lo sobrena- 
tural, este don no cae en tierra extraña, sino 
que responde al anhelo secreto del propio 
hombre, 

2.1. El hecho natural de la acción ha per- 
mitido llegar por simple lógica interna al hecho 
sobrenatural que propone el catolicismo. Este 
Proceso, según Maurice Blondel, es de índole 
totalmente filosófica, afirmación que no dejó 
de provocar objeciones, comenzando por la 
propia universidad, El día de la defensa de la 
tesis, Emile Boutroux reprochaba a Maurice 
Blondel su «misticismo». Esto equivalía a cues- 
tonar la autonomía de la razón, que debía con- 
ferir toda su fuerza a la tesis de Blondel. Éste 
replicó: «No hay un método más positivo que 
el mío.» Hizo notar, en efecto, que lo finito! 
exige su propia superación en lo infinito: tal es 
la lógica de la vida y de la práctica. Otra ob- 
Jeción sería su «postulado secreto»: «Una vez! 
en posesión del infinito, es fácil eliminar todas: Y 
las contradicciones de lo finito. » Sin embargo, | 
Blondel trata de evitar ese postulado y parte de 
la perspectiva de aquellos que lo rechazan. 
Pero hace ver que la voluntad, en su punto de 
llegada, anhela lo infinito. No se trata, pues, 
de un postulado, sino de una conclusión. De 
cualquier modo, ¿no lleva a cabo Blondel una 
labor teológica? ¿No mezcla el orden sobre- 
natural con cl orden natural? Blondel contesta 
que su trabajo es obra de la_razón. «¿Qué 
puede haber más científico que buscar un co- 
nocimiento explícito de eso que somos implí- 
citamente, identificándonos así con nosotros 
mismos?» ; 

No solamente su método y su proyecto son 
filosóficos. También lo es su conclusión, por 
cuanto no deduce nada de la revelación, sino 
que define las condiciones de realización de la] 
existencia humana: la acogida de una deidad 
nomía como perfeccionamiento de la autono-| 
mía, 

2.2. Las críticas alcanzaron particular re- 
lieve entre los católicos, En este sector de opi- 
nión, el reparo tenía otra orientación: Maurice; 
Blondel habría «naturalizado» lo sobrenatural, 
describiéndolo como una necesidad inscrita en: ¡_ 
el hombre. De ese modo ponía en peligro su \ 
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gratuidad, Sin embargo, Blondel nunca preten- 
dió que el don dedo sobrenatural fuese una ne- 
cesidad por parte de Dios; se limitó a mostrar 
que su hipótesis iba implícita como una nece- 


¡sidad en el obrar del hombre. Si «en nuestra 


acción misma se descubre la necesidad de lo so- 
brenatural» (la «necesidad de un incremento»), 
la acción misma no posee, sin embargo, la ca- 
pacidad para satisfacer esa necesidad apropián- 


dose lo sobrenatural. La acción sólo puede 


comprender que necesita despojarse de su su- 


¡ficiencia y acoger a un Otro. Si la filosofía 


puede conocer la posibilidad de lo sobrenatu- 
ral, nada es capaz de decir, en cambio, sobre 
su existencia. Precisamente porque alberga en 
secreto la «noción de la posibilidad» de lo so- 
brenatural, la filosofía llega a reconocer su im- 
potencia y a comprender la necesidad de una 
superación de cara a la acogida del don. Para 
clarificar el debate, Blondel distinguirá entre 
método de inmanencia (que él afirma practicar 
por fidelidad a la exigencia filosófica) y doc- 
trina de inmanencia (que rechaza porque su 
pretensión de descubrir lo sobrenatural como 
dimensión intrínseca de la naturaleza humana 
es incompatible con el catolicismo). Además, 
en lugar de hablar de determinismo de la ac- 
ción, preferirá el término más flexible de «im- 
plicación»: su método consiste en «desimpli- 
car» el dinamismo de la acción. Maurice Blon- 
del hizo comprender a los católicos que, sin fi- 
losofía, el cristianismo era impensable: si no 
encuentra una íntima correspondencia en el 
hombre, el cristianismo permanece ajeno a la 
estructura misma del ser humano y, por tanto, 
al pensamiento. Blondel luchó contra todo ex- 
trinsecismo, desarrollando una filosofía de la 
espera y de la aspiración humana. Y estuvo 
siempre en el centro del debate teológico de la 
primera mitad del siglo xx. 

> Cristo y los filósofos, —= Loisy, —> mo- 
dernismo, —> Renan. 


Bibliografía. Obras: L'Action (1893). Essai d'une 
critique de la vie et d'une science de la pratique, Paris 
1893 (reed. 1950); Lettre sur les exigences de la pen- 
sée contemporaine en matière d'apologétique et sur la 
méthode de la philosophie dans l'étude du problème 
religieux, en «Annales de la Phil, chrétienne» 1896 
(reed, en Les premiers écrits de Maurice Blondel, Pa 
ris 1956); Une soutenance de thèse, en «Annales de 
la Phil, chrétienne», mayo 1907 (reed, en Etudes 
Blondéliennes, l, Paris, 1951); Histoire et dogme. Les 
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lacunes philosophiques de Vexégése moderne, en «La 
quinzaine» (enero-febrero 1904) (reed. en Les pre- 
miers écrits); La Pensée, 2 vol., París 1934; L*£tre et , 
les êtres. Essai d'ontologie concrète et intégrale, París | 
1935; L’Action, 2 vol., París 1936-1937; La Philo- 
sophie et l'Esprit chrétien, 2 vol., Paris 1944-1946; 
Exigencias filosóficas del cristianismo, Herder, Bar- 
celona 1966; El punto de partida de la investigación 
filosófica, Herder, Barcelona 1967. 

Estudios sobre Maurice Blondel: H. Dumerr, La 
philosophie de l'Action. Essai sur Pintellectualisme 
blondélien, París 1948; H. BouiLLarD, Blondel et le 
christianisme, París 1961 (trad. cast. Blondel y el cris- 
ranismo, Madrid 1966); J. Lacro1x, Maurice Blon- 
del. Sa vie, son oeuvre, avec une exposé de sa phi- 
losophie, París 1963, col. «Philosophes»; CL. TRES- 
MONTANT, Introduction à la métaphysique de Man- 
rice Blondel, París 1963. 

MARCEL NEUSCH 


BLÓT. En la religión escandinava, blót es el 
— sacrificio que se ofrece a los dioses. El verbo 
blóta se construye en régimen directo: blóta 
gud mönnum significa sacrificar al dios por 
medio de hombres, es decir, sacrificar hombres 
al dios. Esta transitividad, según R. Boyer, 
ilustra de forma admirable la comunión entre 
el hombre y el dios. El ritual del blót se com- 
pone de cuatro etapas sucesivas: el sacrificio de 
hombres o animales (caballo, toro); la consulta 
de los augures, especialmente a través de la san- 
gre de las víctimas; el banquete sacrificial, vin- 
culado al tema de la ferulidad-fecundidad; y la 
prestación de juramentos acerca del cumpli- 
miento de ciertas acciones. El blót era un rito 
complejo, y sus cuatro etapas no eran necesa- 
namente obligatorias, 


Bibliografía. R. BOYER, La religion des anciens Scan- 
dimaves, Paris 1981. 
Juren Ries 


a partir del verbo sánscrito budh, que significa 
«despertarse, ser despertado». También el tí- 
tulo de — Buddha, el «Despertado», se ha for- 
mado a partir de este verbo. Bodhi significa «el 
despertar». Esta noción no ha sido creada por 
el > budismo, sino que la heredó de la cultura 
—= védica, en la que designaba ya la salida del | 
\ 


BODHI. El sustantivo bodhi se ha formado f 
i) 
| 


sueño de la existencia fenoménica gracias al co- 
nocimiento perfecto, a la iluminación, que per- 
mite el acceso a la verdadera Realidad, eterna, | 
simple e ilimitada, la que no decepciona, i 


BODHI 


En el budismo, el Despertar de Buddha po- 
see un valor ejemplar. Toda su autoridad le 
viene de este Despertar, y toda su doctrina no 
tiene otra finalidad que situar al hombre en la 
vía que conduce a una experiencia similar. Esta 
experiencia, si es perfecta, libera al hombre to- 
talmente de su > karma y le procura el > nir- 
vaga (> liberación en el budismo). 

“En los textos del budismo antiguo (=> Hi- 
nayána), el Despertar de Buddha se presenta 
como una iluminación interior que le hizo des- 
cubrir las leyes profundas de lo real y, por este 
mismo hecho, le permitió comprender la exis- 
tencia humana. Liberado así de la ignorancia 
(> avidya) y habiendo realizado perfecta- 
mente la sabiduría (> prajñá), Buddha se con- 
virtió en el Maestro por excelencia, en el Om- 
nisciente, según se dice en la siguiente fórmula 
repetida en los textos canónicos: «Él es el ex- 
celente, el — arkat, el totalmente iluminado, 
perfecto en la teoría y en la prácuca, bienaven- 
turado, conocedor del mundo, auriga no su- 
perado de los hombres 2 los que hay que do- 
mar (cómo a caballos recalcitrantes), maestro 
de dioses y de hombres.» 

Según uno de los textos del — canon pali, 
(Majjhimanikaya, ed. Pli Text Society, vol. iv, 
págs. 21-23), en la noche de su Despertar, 
Buddha habría hecho un triple descubri- 
miento: en la primera vigilia de la noche re- 

rdó sus existencias anteriores  játaka), lo 
que le habría confirmado experimentalmente la 
realidad de la transmigración (> sámsára); en 
el curso de la segunda vigiliz comprendió la co- 
nexión necesaria que existe entre los actos y el 
destino de los seres, cada uno de los cuales re- 
nace en una condición conforme a la naturaleza 
buena o mala de sus actos, lo que le hizo ver 
la verdad de la ley del — karma; y, finalmente, 
durante la tercera vigilia, descubrió la natura- 
leza y el carácter universal del sufrimiento (> 
duhkha), la fuente de éste, que es el deseo apa- 
sionado, la sed (> trisna), así como la posi- 
bilidad de suprimir el sufrimiento mediante la 
extinción del deseo, lo que conduce al — nir- 
vana, y el + Camino que conduce a esta su- 
presión. Éstas son las Cuatro Verdades No- 
bles, que constituyen el tema del sermón de 
Benarés (> liberación en el budismo). 

Las escuelas del Gran Vehículo G Maha- 
yana) han reinterpretado el bhodi en función 
de su doctrina de la vacuidad (> dunyata), por 
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un lado y de su teoría sobre los tres cuerpos de 
Buddha, por otro. Algunos, como los adeptos 
del > Zen, destacan la toma de conciencia de 
la naturaleza de Buddha, que es la verdadera 
realidad (> satori). Otros, como los > Mādh- 
yamaka, rechazan toda concepción positiva del; 
despertar y estiman que la única actitud posi- 
tiva del que alcanza este despertar es el «silen- 
cio del místico». Finalmente, los vijñānavādin 
(> yogikára), lo comparan al conocimiento 
que pudiera tener un espejo de las imágenes 
que se reflejan en él. Como dice L. Silburn: 
«La metáfora del espejo sugiere, juiciosamente, 
que la Realidad lo contiene todo del mismo 
modo que el espejo encierra sus imágenes. En 
el espejo, las imágenes son netas, distintas, y, 
sin ser totalmente irreales, tampoco son cap- 
tadas como reales, pues no se puede influir en 
ellas. Pues, una vez obtenido el conocimiento 
especular, no hay ya intención ni proyección 
hacia ellas, al confundirse la conciencia con el 
propio espejo.» 

> Buddha, > liberación (en el budismo), > 
satori. 4 
Bibliografía. A. BAREAU, Bouddha, París 1962 (trad. 
cast. Buda, 1974); L. SILBURN, Le bouddhisme, París 
1977. 
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BODHISATTVA. El bodhisattva es un «ser 
destinado al desperar». Esta noción es común 
a todas las escuelas del + budismo. Los ele- 
mentos fundamentales de la vocación del bo- 
dhisattva, corresponden al siguiente esquema: 
1) En una de sus innumerables existencias, 
un hombre, rico ya en méritos, encuentra a un 
> Buddha. 2) Cautivado por la belleza de esej 
Buddha, concibe el «pensamiento del desper-| 
tar» (bodhicitta). 3) Formula entonces su voto! 
(pranidhana) por el que se convierte en bo- 
dhisattva y Buddha le predice su Futuro Des- 
pertar (> bodhi). 4) A continuación maduran! 
sus virtudes y se multiplican sus méritos en el: 
curso de un gran número de existencias, 5) Fi 
nalmente, obtiene un día el despertar, convir 
tiéndose entonces en un Buddha perfecto. 

„La historia de las anteriores vidas de Buddha 
Sākyamuni, tal y como está narrada en los — 
játaka, es una ilustración perfecta de este es- 
quema. En el primer jātaka se narra la pro- 
nunciación del voto original del futuro Bud- 
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dha: «En esa época vivía un asceta llamado Su- 
medha. Viendo un día al Buddha Dipankara, 
| asombrado por su majestuoso resplandor, Su- 
| medha se vio inundado por una gran alegría... 
¡Entonces pensó: Supongamos que 1 ae 
| Dipankara, el Dotado de los diez Poderes, a 
| cance el Supremo y Perfecto Despertar, que me 
¡embarque en la nave de la ley (> dharma), que 
ayude a la gran multitud a atravesar el océano 
del > sámsara, y que alcance luego el > nir- 
vána completo: eso sería del todo conveniente 
para mí... Alcanzando el conocimiento per- 
fecto, me convertiría en un Buddha para el 
mundo entero, incluidos los dioses. ¿Por qué 
yo, que conozco el esfuerzo, habría de realizar 
solo la travesía? Al obtener el conocimiento 
perfecto, ayudaría a todo el mundo, incluidos 
los dioses, a llevar a cabo la travesía. Por esta 
resolución, que es mía, yo, que conozco el es- 
fuerzo, alcanzaré el conocimiento perfecto y 
ayudaré a la gran multitud a realizar la trave- 
sía...» 

Hay que destacar que este texto pertenece al 
budismo antiguo y que está conservado en el 
— canon pali. Pertenece, pues, tanto a la tra- 
dición de la escuela del Sur, o Pequeño Ve- 
hículo (+ Hinayána), como a la de la escuela 
del Norte, o Gran Vehículo (> Māhāyana). 
Ahora bien, vemos aquí que el voto original 
del bodhisattva no disocia en absoluto la li- 
beración individual de la salvación de la mul- 
titud, lo que podría resumirse así: «Estoy de- 
cidido a alcanzar el perfecto despertar para que 
todos los seres vivientes sean liberados.» La 
importancia de la compasión (> karuna) está 
pues explícita y fuertemente subrayada en to- 
das las escuelas del budismo. La razón es que, 
idesde sus orígenes, los dos polos de la vía bú- 

dica son la «sabiduría» (> prajña) y la «be- 
nevolente compasión» (mettá - karuna) y que, 
en ninguna de las escuelas del budismo, el des- 
arrollo de uno de estos polos ha significado la 
exclusión del otro. 

Lo que subsiste es una diferencia de acen- 
tuación entre el Pequeño y el Gran Vehículo. 
En el Mahiyana la compasión benevolente pasa 
al primer plano, y el convencimiento de que un 
per rico en méritos puede hacer beneficiarse a 
los demás de estos méritos, lleva a los bodhi- 
sativa a desear permanecer en el ciclo del > 
Samsara mientras haya seres a los que ayudar 
en su camino hacia la liberación total (> 
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moksa). De aquí la transformación del voto de] 
bodhisattva: el cumplimiento de este voto 
—convertirse en un Buddha— se ve diferido, 
por decirlo así, hasta el infinito. De aquí tam- 
bién la gran devoción (> bhakti búdica) de la 
que son objeto los bodhisattva en el Mihi- 
yana, donde se les considera, no sólo como 
ejemplos de compasión, sino como verdaderos 
salvadores. 

Pero es necesario comprender bien el idea] 
de compasión del bodhisattva. No se trata en 
absoluto de una actitud dolorista o pasional, ya 
que, en su sabiduría, el bodhisattva ha supe- 
rado toda construcción dualista y reconoce el 
sufrimiento en su vacuidad (> junyata). «El 
bodhisattva permanece pues como sobre el filo! 
de una espada: practicando a la vez la Sapiencia| 
del Vacío y la Gran Compasión, no cae ni en 
lo uno ni en lo otro exclusivamente. Los chinos 
han expresado de forma muy gráfica esta si- 
tuación diciendo que ni puede construirse so- 
bre un terreno que no esté vacío ni en el vacío 
sin terreno. Es necesario un terreno vacío. Y, 
en efecto, la compasión no puede atravesar a 
un ser cargado de pasiones, pero precisa de un 
hombre capaz aún de volverse hacia el mundo, 
para expresarse a través de él, El bodhisattva 
es un ser de una transparencia tal que la ola de 
amor universal puede pasar a su través» (Mu-| 
rielle Moullec). 

— Bhakti búdica, + Buddha. 


Bibliografía. J. Eracze, La doctrine bouddhique de 
la Terre Pure, París 1973, págs. 37-39; L. SILBURN, 
Le Bouddhisme, París 1977, cap. IV: Le Bodhisattva 
(M. MouLLEc), págs. 133-173. 
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Bogomil». No hay nada que confirme la hi- complicar el problema de los aspectos «dualis- 
ótesis según la cual habría nacido en el seno tas» que vuelven a aparecer en las creencias 
de una familia perteneciente a la nobleza es-  precristianas de los —> eslavos. Por ahora, re- 
lava, siendo por el contrario bastante plausible sulta demasiado aventurado pensar en una cón- 
la localización de sus actividades en Macedo- tìnuidad directa entre las religiones dualistas 
nia. Un documento ruso del siglo xv1 le atri- antiguas del Próximo Oriente y el bogomi- 
buye unos «libros heréticos», de los que no se lismo. 
posee ninguna Otra noucia. Probablemente e i En cuanto a los vínculos de filiación de este 
principios del reinado de Pedro ques. los último con los numerosos movimientos reli- 
cluso un poco antes — comenzo su predicación  g1osos de inspiración dualista de principios de 
de la docrina que según Cosmas representa nuestra era, no se ha llegado a ningún acuerdo 
«una mezcla de paulicianismo y de —= mani- entre los representantes de las diferentes dis- 
queísmo», y según el Sinódico «de paulicia- 
nismo y de mesalianismo». Este último cita 
también los nombres de algunos de sus discí- 
pulos: Miguel, Teodoro, Dobry, Esteban, Ba- 
silio y Pedro. El primero parece haber perte- 
necido al círculo personal de Bogomil. Nada 
se sabe respecto a los otros, de los que sólo 
uno, Dobry, ¡leva nombre eslavo. Por otra 
parte, resulta aventurado idenuficar al predi- 
cador — Basilio ejecutado en Bizancio en el 
reinado de Alejo Comneno con el discípulo ci- 
ndo en el Sinódico. Se desconocen también la 
fecha y las circunstancias de la muerte de Bo- 
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considerar al bogomilismo como una ideología 


nismo y el > mesalianismo. La influencia del 
primero en el movimiento balcánico está ates- 
uguada con seguridad, pero su relación con el 
man:queísmo sigue siendo discutida. Por ello 
es preferible, dado el estado actual de la inves- 
ugación, interpretar estos movimientos como 
tendencias gnósticas más o menos emparenta- 
das, en las que el dualismo representa el fondo 
común. Pero aun así, hay que tener en cuenta 
una gran diversidad de grados, de tonos y de 
matices, debida también a la influencia de otras 
religiones como el — cristianismo y, más 
tarde, el — islam. Las ideas de los paulicianos 
debieron extenderse por Bulgaria, metrópoli 
del bogomilismo, al mismo tiempo o quizá an- 
tes que el cristianismo (Obolensky, The Bo- 
gomils, pág. 69), a partir de Tracia y Mace- 
donia. 

Sin embargo, la vecindad de Bizancio y las 
Co Didac er 1 ambiciones de los príncipes influían en contra 
de a Ea se ha detectado la presencia de una «evangelización» llevada a cabo por los 
sido a desde principios del herejes; antes bien, los intereses políticos in- 
S uc Pr de la llegada de  clinaban la balanza en favor del cristianismo, 

e parte de Europa, Por otro cuya adopción iba a acelerar el proceso de for- 
excluye la posibilidad de que los mación de un Estado y a originar cambios en 


Karman Sass 


BOGOMILISMO (origen y expansión). 

L Los orícexes DEL pocomiLIsmo. El bogo- 
milismo es una ideología que se relaciona con 
las religiones gnósticas orientales y cuya tesis 
fun amental es la del — dualismo heredado de 
L antigua Persia. No és, por tan:o, un fenó- 
meno nuevo, ni la primera corriente — gnós- 
UC que se manifestó en los Balcanes: en Salona 


antepas: ; 
Pi La pi hubieran sufrido la sociedad, y esto se vería acompañado de 
Isla gracias a A At dualistas de Per- conflictos, Por otra parte, Ja actividad simul- 
iranio que no con pueblos de origen  tánea de los misioneros griegos, germánicos o 
ntan al siglo v a.C. Para co- romanos que combatían entre sí en un período 


To Orar 
en que la escisión abierta sólo había podido 


evitarse a duras penas, no hacía más que crear 
una gran confusión en los espíritus. Un co- 


esta hipótesis : 
r no se ha olv $ 
ayat la presencia d idado su 


te it 
ón Precristiano de 


L como . 
+. Ciertos el, .. > 
POnímicos, ai cementos lingüísticos y to-  mentarista macedónico de Focio, atacando el 
menos so. > e erpretación de fenó- oN imilar los «herejes» ro- 
clare, Sue siendo difi, il estos fenó-  Filioque, no duda en asimilar los «herejes 
cido today; ial, y al no haberse es- manos a otros que profesan el dualismo «ma- 


la Su ori > s K ae 
gen no hacen más que niqueo», Esta situación debió de contribuir ya 


ciplinas y las escuelas científicas. Se ha querido! 


surgida del — maniqueísmo tergiversado por; 
dos tendencias «intermediarias»; el > paulicia-; 
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entonces a la expansión del paulicianismo en 
Bulgaria. Hay que destacar que a fines del siglo 
1x los adeptos de otras religiones —tales como 
el — judaísmo y quizá también el islam— in- 
tentaron también propagar su fe en Bulgaria. 

La doctrina cristiana era en apariencia poco 
clara, incluso para el zar Boris que tenía sin 
embargo sinceros deseos de adoptarla. Esto es 
lo que se deduce de sus «preguntas» conocidas 
gracias a los Responsa del papa Nicolás 1 el 
Grande. El pueblo humilde y numerosos 
miembros de la clase dirigente vivían inmersos 
en sus antiguas creencias: el paganismo eslavo 
coexistiría aún durante mucho tiempo con el > 
chamanismo. Ahora bien, los «elegidos» o 
«perfectos» de los paulicianos podían actuar 
muy bien en un medio donde el personaje re- 
ligioso característico era el chamán, el «sabio» 
que encarnaba una especie de «gnosticismo» 
primitivo. 

Los comienzos del cristianismo encontraron 
pues dificultades en Bulgaria. La joven Iglesia 
ortodoxa tenía que luchar a la vez contra el 
«paganismo» y contra la «herejía». La llegada 
de los discípulos de > Metodio expulsados de 
Moravia marca un hito en favor de la ortodo- 
xia: ésta podrá sacar partido, en Bulgaria, de 
una experiencia que había fracasado en otro 
país eslavo. La «eslavización» de la Iglesia hizo 
retroceder el movimiento de los paulicianos a 
quienes ganó una baza importante: un clero 
casi exclusivamente extranjero, griego por aña- 
didura. 

2. La EXPANSIÓN. Sin embargo, el reinado 
¡de Simeón contribuyó al resurgimiento del 
paulicianismo así como al nacimiento del bo- 
gomilismo propiamente dicho. La consolida- 
ción del Estado búlgaro ocasionó una trans- 
formación profuñda en el seno de la sociedad. 
La aparición de una nueva nobleza compuesta 
por terratenientes y funcionarios-dignatarios, a 
imagen de la aristocracia bizantina, tuvo como 
resultado el cambio de categoría social de una 
buena parte de la antigua clase dirigente, de 
origen «protobúlgaro», por tanto chamánica 
en su mayoría, lo que aumentaría el número de 
individuos descontentos. La ascensión del 
nuevo grupo feudal significó la servidumbre de 
las masas populares. Además, la consecuencia 
de las ambiciones «imperiales» del zar fue un 

estado de guerra casi continuo. Á la muerte de 
Simeón (927), su hijo Pedro consiguió obtener 
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la autonomía de la Iglesia ortodoxa búlgara, 
pero esta Iglesia sólo sería «autocéfala» en teo- 
ría; tras un breve período de «eslavización», el 
clero griego intentó reconquistar las posiciones 
que se había visto obligado a ceder a los dis- 
cípulos de Metodio. Aumentó la influencia bi- 
zantina, mientras que las condiciones de vida 
de las poblaciones del campo se degradaban, a 
raíz no sólo de la explotación por una nueva 
clase privilegiada, sino también por los con- 
flictos armados exteriores y asimismo por los 
enfrentamientos sostenidos entre los señores 
feudales. 

De nuevo aparece la «herejía», esta vez bajo 
una forma «autóctona», y en un momento par- 
ticularmense propicio para su expansión: 
«Ocurrió cue en Bulgaria, en la época del muy | 
fiel zar Pedro, apareció un sacerdote, de nom- | 
bre Bogomil, pero nada amado por Dios. Fue | 
el primero que se puso a predicar la herejía en 
el país de los búlgaros. Hablaremos más exten- 
samente de sus divagaciones», escribió Cosmas 
el sacerdote, uno de los principales testigos de 
la época. El nombre de este curioso personaje 


significa pues «amado por Dios», e inspira al Y 


autor el juego de palabras Bogu/mil - Bogu ne 
mil. Ss 

“La actividad misionera de los paulicianos de- 
bió enfrentarse, en un primer momento, a los 
mismos obstáculos con que se encontró la or- 
todoxia cuando llevó a cabo las primeras ten- 
tativas de penetración. En ambos casos, se tra- 
taba de nxevas doctrinas propagadas por ex- 
tranjeros, armenios por un lado, romanos, ger- 
manos o griegos por otro. No obstante, parece 
que los drfensores de la «herejía» de Asia Me- 
nor habían dirigido más sus esfuerzos, desde el 
principio, a ir al encuentro del pueblo, a adap- 
tarse a su lengua y a sus aspiraciones. La enér- 
gica acción de los discípulos de + Metodio, 
apoyados por el zar Simeón, contribuyó a la 
«eslavización» de la ortodoxia y, por ello 
mismo, a inclinar la balanza del lado de ésta. 
Sin embargo, la victoria no fue ni definitiva ni 
completa: el adversario, también «eslavizado», 
volvería pronto a la carga. 

Según una de las teorias actuales, defendida 
por varios especialistas (entre ellos Obolensky 
y Angelov), el nuevo desarrollo de la hetero- 
doxia se habría debido a una renovación doc- 
trinal: se habría realizado’ una' síntesis de las 
ideologías pauliciana y ¿mesaliana.Estó habría 
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originado el bogomilismo, que habría retenido 
los aspectos sociales y la cosmogonía dualista 
de la primera, incorporando a su sistema al- 
gunos principios ascéticos de la segunda. Es in- 
dudable que la nveva corriente debe mucho a 
los paulicianos; éstos no sólo estaban presentes 
desde hacía más de un siglo en los Balcanes, 
sino que acababan de ser reforzados numén- 
camente por el hecho de las nuevas «deporta- 
ciones» de correligionarios de Armenia y de 
Asia Menor hacia Bulgaria, por el emperador 
Juan Zimisces. Por ora pane, el elemento mo- 
násuco no necesitaba de la sup 
de los mesaliznos para «completar» la ideología 
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omiliva. El reinado de Pedro señaló una! 


«bizantinización» de le Iglesia búlgara «zuto- 
: z expansión del 
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onasterios e imitando así a 
la clase dirigente b i 


e Cimeente bizenuna Ahora bien, las 


. Sin descartar del todo la 
f: dad de unz presencia mesaliana en Bul- 
gana, tumpoco hay cue exagerar su importan- 
aa No debió tener un 


sobre el bogom 


encia tan grande 
) parecen querer 


ns , 
ambure aigunos 


Sobre este punto los termos de la época, pro- 
cedentes por otra parte de los adversarios de 


todos estos movi 


Os, EC proporcionan in- 
formaciones muy concretus. No es sorpren- 
dente: los autores confundían con frecuencia 
emaniqueos», mesaliznos y defensores de otras 
«herejías». Sólo hacia mediados del siglo x los 
testimonios mencionan 2 los «pauliciznos y los 
ir, los bogomilitas. El 
movimiento de estos últimos parece haber al- 
canzado un desarrollo especia! al que se deben 
cinco documentor. Se trata por una parte de 
dos intercambios de cartas entre el rey Pedro 
y el patriarca Teofilacio de Constantinopla que 
datan con toda probabilidad del periodo que va 


desde el 935 hasta el 950, de las que no posee- 
mos más que la segunda contestación del pre- 
lado, redactada en griego; y, por otra, del Tra- 
tado contra los herejes —en búlgaro antiguo—! 


nuevos herejes», es å 
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que se fecha en torno al 972, por tanto en el 

periodo que sigue de inmediato a la muerte del 

citado rey (969). Por lo que se deduce del tí- 

tulo, este último texto es un escrito polemista, 

de la pluma de un cierto Cosmas el sacerdote. 

Las instrucciones del patriarca son más bien de 

orden doctrinal y jurídico. Hacen referencia a 

la actitud que debe adoptarse respecto a los 

adeptos a ideas «erróneas» y los datos relativos 

a esas mismas ideas están basados en infor- 

maciones transmitidas por un intermediario, 

en este caso el rey, Por el contrario, el autor 

del Tratado es un «pastor» de parroquia, cer- 

cano a la «base»; conocía a los adversarios por 

contactos directos, personales. Sin embargo, 

los dos documentos de origen ortodoxo tienen 

una fuente común: la Historia de los maniqueos 

también llamados Paulicianos. No obstante, ni 

la carta del patriarca, ni el Tratado de Cosmas 

constituyen los primeros testimonios que ha- 

cen referencia a los bogomilitas. Juan el 

Exarca, un alto dignatario del rey Simeón, ya 

había hecho alusión —en su Hexameron es- 

crito en búlgaro antiguo con el título de Ses- 
todnev— 2 unos «maniqueos licenciosos y es- 
lavos paganos» que osaban llamar al diablo el 

hijo mayor (de Dios), lo cual parece una tesis 
típicamente bogomilita. 7. "007 

- Sin duda, los paulicianos ejercieron una in- | 
fluencia considerable sobre los primeros bo-| 
gomilitas, pero no hay que confundir las dos! 
tendencias, ni, con mayor razón, afisionar 
las». Coexistieron en Bulgaria como dos co- 
munidades distintas. Por otra parte, sus res- | 
pectivas zonas de influencia están delimitadas 
con bastante claridad. Parece que los paulicia- 
nos fueron más activos en Tracia y en el este! 
del territorio búlgaro, mientras que el bogo- 
milismo se desarrolló sobre todo en Macedo- 
niz. Desde el 971, la parte oriental de Bulgaria 
volvió a ser ocupada por Bizancio, lo que en- 
torpecería, en gran medida, o incluso parali- 
zaría, la actividad de las comunidades hetero- 
doxas que estaban establecidas allí. Con toda 
probabilidad, los paulicianos no desaparece- 
rían de allí de inmediato, pero su fuerza iría 
disminuyendo dentro de los movimientos de 
oposición en los que el bogomilismo llegaría a 
ser preponderante dado que su zona de asen- 
tamiento quedó a salvo de la reconquista lle- 
vada a cabo por Constantinopla, al menos du- 
rante varios decenios, gracias a su posición 


—— 


A AA A o a e e +6 a m 


209 


geográfica. Quizá este «retroceso anticipado» 
sca una de las causas de la larga supervivencia 
de las comunidades paulicianas: las últimas, es- 
tablecidas en la región de Filipópolis (actual 
Plovdiv) se convirtieron al catolicismo —en se- 
ñal de resentimiento respecto a la ortodoxia— 
hacia fines del siglo xvr, mientras que el bo- 
gomilismo se había extinguido ya en el trans- 
curso del siglo xv. 
=> Bogomilitas (doctrinas). 
KALMANN Sass 


BOGOMILISMO SERVIO. Bizancio y Asia 
Menor no fueron las únicas zonas de expansión 
de los movimientos dualistas. Según algunos 
testimonios, los pechenegos de Valaquia man- 
tuvieron continuos contactos con los paulicia- 
nos del norte de Bulgaria. Desde el siglo xı, los 
movimientos llamados «bogomilita» y «pata- 
rino» aparecieron también en Hungría. Es di- 
fícil identificar la tendencia de estos grupos, si 
se tiene en cuenta la confusión terminológica 
que reina en los textos de la época. Algunas 
leyendas populares húngaras que tienen como 
tema la creación del mundo reflejan una clara 
inspiración dualista. Hay motivos para supo- 
ner que el término «bogomilos» pudiera desig- 
nar —una vez más— a los paúlicianos. 

Debe suponerse que los primeros represen- 
tantes de las sectas balcánicas estuvieron tam: 
bién presentes en Italia a principios del si- 
glo x1. Sin duda se trataba de adeptos aislados 
que huían de las represiones que siguieron al 
hundimiento del primer reino búlgaro. La ex- 
pansión «en regla» sólo se abriría camino en la 
segunda mitad del mismo siglo. Se dirigía hacia 
Occidente, a través de Servia, Bosnia y Dal- 
macia, desde donde los representantes de las 
«herejías» llegaron fácilmente a establecer con- 
tacto con los grupos ideológicos emparenta- 
dos, en Italia y Francia en especial, 

La etapa servia surgió de una forma natural 
alentada por un movimiento nacido en la ve- 
cina Macedonia; sin embargo resultó un fra- 
caso, a pesar de algunas supervivencias disper- 
sas. La reacción tan inmediata como cruel del 
príncipe —Zupan— Esteban Nemania (1168- 
1196), a las primeras manifestaciones de este 
movimiento, no fue sin embargo la única 
causa, ni la más importante, de este revés. 

A diferencia de la Iglesia búlgara del siglo x, 
la organización de la ortodoxia servia no fue 
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obra de eclesiásticos de orig 
sallos de una potencia enemiga, sino del Propio 
hijo del fundador, Rastko, el futuro san Sava 
que llegaría a ser el primer arzobispo de esta 
joven Iglesia. Muy pronto fue autocéfala y se 
asentó sobre bases populares autóctonas, lo 
que arrebataría a los propagadores del lo 
gomilismo un elemento que había constituido 
uno de sus triunfos más eficaces: la idea de la 
resistencia a un agente de la influencia y de 
la opresión bizantina. Aun estando sometidas 
en teoría a la soberanía del emperador de 
Constantinopla, la «Rascia» y la «Zeta» —los 
futuros Servia y Montenegro respectiva- 
mente— gozaban de hecho de una autonomía 
casi completa. Estas regiones, de difícil acceso, 
se habían visto libres también de las invasiones 
que tanto había sufrido Bulgaria. Las crisis, la 
ruina económica y la miseria, siempre endé- 
micas en Bulgaria y que habían inducido a los 
individuos a volverse muy receptivos a las ideas 
predicadas primero por los paulicianos y des- 
pués por los bogomilos, no parecían haber al- 
canzado un grado tal de polarización en Servia, 
Sin duda el feudalismo alteró el equilibrio socio- 
económico del orden tribal y ocasionó un em- 
pobrecimiento de las masas populares. Sin em- 
bargo sólo una minoría prestaría atención a los 
«misioneros» de las herejías. Para la mayoría, 
estos últimos no eran más que babuni que re- 
citaban «chismorreos de viejas» (cf. baba, vieja 
comadre). No obstante, puede suponerse que 
pequeños grupos habrían subsistido aún du- 
rante mucho tiempo, pues el código de Esteban 
Dusan 1x —el famoso Dusanov Jakonik— pre- 
veía todavía, a mediados del siglo xv, sanciones 
contra los herejes. A lo largo de los siglos XI, 
XII y XII parece que el movimiento alcanzó 
también las ciudades dálmatas, que constituían 
una etapa hacia Occidente. Sin embargo la 
secta siguió siendo minoritaria y desapareció 
hacia el año 1400. 
> Bogomilitas. 


gen extranjero, ya. 
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BOGOMILISMO Y CATOLICISMO hon 
Bosnia). El movimiento bogomilita sn a 
en Bosnia a fines del siglo x11, donde se re 
unas condiciones que le eran más pela 
que las del país ortodoxo vecino. Lo m “Sp 
que Croacia, Dalmacia y Eslavonia, esta? ed $ 
pertenccía —al menos en principio— 
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«zona» católica y estaba sometida a la autori- 


dad del rey de Hungría, que reunía bajo su ce- 
$ «reinos» citados. Naturalmente, la Bos- 


pides l proceso de feudali- 


nia medieval no escapó ll k 
zación, si bien siguió vn camino propio y on- 
nobleza estaba constituida sobre la 
base de vínculos de parentesco tribal y como 
consecuencia de ello la sociedad conservaba un 
fuerte cariz patriarcal. Las tierras no pertene- 
cian 2 los individuos sino 3 las familias o clanes. 
Por ello el régimen feudal adquirió una forma 
específica que, a causa de las o sco- 
gráficas, impedía toda centralización, No exis- 
úa una entidad coherente, sino un mosaico de 
pequeñas unidades locales, independientes en- 
rre sí, que entraban en conflicto con facilidad, 
pero que volvían a unir sus fuerzas ante las 
amenazas exteriores. Las Circunstancias hicie- 
ron que el desarrollo feudal de esta sociedad se 
deruviese precisamente a partir del siglo xı. 
Bosnia era un país pobre, en el que la miseria 
se sentía especialmente en el campo, donde la 
población campesina apenas podía alimentarse. 
A diferencia de otras sociedades, aunque es- 
tuviesen poco evangelizadas, la esclavitud si- 
guió exisuendo en Bosnia hasta la conquista 
definiuva por los oromanos después de 1463 y 
aún durante mucho más tiempo. A veces, la 
miseria llegaba hasta tal punto que no era raro 
que los padres vendiesen 2 sus propios hijos en 
las ciudades costeras, en las que sin embargo la 
Iglesia católica se había establecido con solidez 
desde el fin de la antigiedad. Sin duda, los no- 
bles y burgueses cristianos de estos centros se 
plantearon en principio el problema, pero 
Pronto sería soslayado: se trataba de hijos de 
eres». A pesar de esta situación, casi no te- 
as tensiones sociales. La 
ieie eea. a pa el número relativa- 
i es patriarcales, w es, agrupados en uni- 
cimiento excesivo, 9 Ed excluiría un enrique- 
gimiento de y, al mismo tiempo, el sur- 
una alta aristocracia que pudiera 
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dad, en defecto de un «nacionalismo de Es- 
tado» de tipo feudal. Este «patriotismo» fue 
más afectivo que reflexivo, pero también fue 
popular: cl régimen patriarcal hizo que los se- 
ñores se aproximasen a sus vasallos, sobre todo 
de cara a una agresión procedente del exterior. 
Pues Bosnia iba a defenderse encarnizadamente 
contra todas las tentativas de los soberanos de 
Hungría-Croacia encaminadas a extender su 
poder y a imponer una jerarquía católica sobre 
ella. En 1199, Kulin, jefe de un banato, uno de 
los más altos dignatarios de Bosnia, abrazó la 
herejía cátara. Diez mil de sus vasallos siguie- 
ron su ejemplo, convirtiéndose en realidad al 
bogomilismo, Según un cronista —el archidiá- 
cono Tomas de Split—, el primer «obispo cá- 
taro» de Bosnia habría sido un griego llegado 
de Apulia, un tal Aristodios. El sinódico servio 
de san Sava acusa de anatema a «Rastudio de 
Bosnia», que parece ser el mismo Aristodios. 
El papa Inocente 111 reaccionó inmediata- 
mente. En 1203, Kulin, ante el legado del papa, 
hizo protestas de ortodoxia, pero el docu-) 
mento de «reconciliación» firmado por él pa-! 
rece más bien una «abjuración», pues en él pro- 
metía no efectuar «nunca más» ciertos actos 
que en apariencia procediesen de la práctica, 
bogomilita. La declaración era una fórmula ya 
«consagrada», pues el mismo año tuvo lugar! 
una «reconciliación» parecida en Tolosa entre! 
los habitantes de esta ciudad y un legado papal. | 
En cuanto a Bosnia, el emisario, a su regreso, 
hizo una proposición a Inocente 111, relativa a 
la constitución de tres obispados, proposición 
que no llegó a concretarse a pesar del apoyo 
que obtuvo la Iglesia de Roma de la casa rei- 
nante de Hungría: en 1223; los «cátaros» —en 


realidad los bogomilos—, deben haber tenido ` 


ya un «papa» que habría enviado a Tolosa a su 
«vicario», un tal Belismancio, obispo cátaro de 
Verona, anatematizado junto a Rastudio cn el 
sinódico servio. Parece que hacia 1240 Bosnia 
llegó a ser el centro de todo el movimiento he- 
rético en el sur de Europa. Después de 1232, 
algunos de los altos dignatarios de Bosnia se 
convirtieron al bogomilismo. Por ello no es 
sorprendente que un obispo católico no estu- 
viera seguro en el territorio «contaminado»:. 
desde 1238, la sede de la diócesis de Bosnia fue 
instalada en Dakovo, en Eslavonia, al norte del 
Save, más allá de las fronteras del país, Ni las 
«reconciliaciones» ni las intervenciones arma- 
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das cambiaron el estado de cosas en Bosnia. La 
abjuración pasó a ser una formalidad que se 
cumplía en presencia de una fuerza militar 
pero, cuando ésta partía, se volvía a la situación 
anterior. En el siglo x1v, algunos de los altos 
' dignatarios no intentaban siquiera mantener en 
secreto su «doble fe»; en las cartas aparece el 
| nombre de «Iglesia de Bosnia», y una de ellas 
subraya que fue dada «en la casa del gran hués- 
ped (o patrón)» —de un elegido—, pero al 
mismo tiempo se cumplía también con las obli- 
gaciones de la práctica religiosa católica y se 
prometía fidelidad a Roma. 

El bogomilismo ejerció la función de «reli- 
gión de Estado» cuando Bosnia se convirtió en 
reino en 1350, entidad política de unidad siem- 
pre precaria que se mantuvo gracias a un juego 
sutil de equilibrio de fuerzas entre la Hungría- 
Croacia católica y la Servia ortodoxa. En 1404, 
el rey de Bosnia fue «elegido» por una diera 
que agrupaba a la nobleza y a los «patarinos». 
Dos años más tarde, el influyente voivoda 
Hrvoje Vukcié realizó sus primeras alianzas 
—momentáneas, es cierto— con los turcos, 
sentando el precedente de lo que sería la his- 
toria posterior. Este alto dignatario era y sería 
«patarino» hasta su muerte, lo mismo que 
otro, Sandalj que, doce años después, pediría 
ayuda al sultán contra su rey. Las iniciativas 
que intentaban conducir al país al catolicismo 
iban en aumento y eran cada vez más apre- 
miantes. En el siglo xv, el bogomilismo parece 
sufrir un retroceso, pues los reyes de Bosnia 
buscaban el apoyo del mundo cristiano occi- 
dental contra el peligro otomano. Sin embargo 
era deníasiado tarde para que la Iglesia de 
Roma reconquistase este país. Sin duda habría 
conversiones, pero la mayoría permaneció fiel 
a la «Iglesia de Bosnia». En 1459, el rey Es- 
teban Tomás, siendo ya católico, declaraba que 
no podía participar en una campaña contra los 
turcos: la mayoría «maniquea» de sus vasallos 
simpatizaba más con el enemigo musulmán que 
con los católicos. Antes de su muerte, este so- 
'berano intentó, para probar su sinceridad, en- 
viar nobles bogomilitas particularmente obsti- 
¡nados a Roma, encadenados y con escolta, Es- 

¡tos hombres hicieron acto de abjuración ante 
| el papa en persona y esto fue ocasión para que 
¡el cardenal Torquemada —tío del futuro in- 
| quisidor general— redactara una lista de cin- 
| cuenta errores de los «maniqueos» de Bosnia. 


` 


BOGOMILISMO Y CRISTIANISMO 


Cuatro años más tarde, la mayoría de los ha- 
bitantes de Bosnia que habían sobrevivido a las 
represiones y a las luchas reconocieron a Ma- 
homa como su > «Paráclito»... 
> Bogomilitas.. 
Karman SAss 


BOGOMILISMO Y CRISTIANISMO (en 
Bulgaria). La historia de la comunidad búl- 
gara medieval, al igual que la del movimiento 
bogomilita, puede dividirse en tres fases. El es- 
tablecimiento y una primera consolidación de 
la secta religiosa estuvieron asociados al pe- 
ríodo del «primer reino», en especial a los rei- 
nados de Simeón, Pedro y Samuel. Tras la 
caída de este primer Estado búlgaro, el movi- 
miento fue relegado a su territorio de origen, 
pero se extendería por otras regiones del im- 
perio victorioso e incluso llegaría a penetrar en 
la capital: es el período del bogomilismo bizan- 
tino. Tras la reconstrucción de la entidad búl- 
gara independiente, a fines del siglo xır, el bo- 
gomilismo volvió a aparecer en el territorio 
donde había nacido dos siglos antes. Tanto si 
estaban sometidas a un régimen autónomo búl- 
garo o bajo el cetro de los emperadores de 
Constantinopla, las comunidades «heréticas» 
—bogomilitas, paulicianas u otras— vivían «al 
margen de la sociedad», alternándose períodos 
de tolerancia y de persecuciones. Aunque no 
reconocidas de forma oficial, eran indudable- 
mente un factor que las fuerzas políticas debían 
tener en cuenta. Por otra parte, el movimiento 
pronto rebasaría los límites del territorio búl- 
garo hacia el oeste: aunque no pudo implan- 
tarse en Servia, fue bien acogido en Bosnia, te- 
rritorio que en teoría estaba sometido a la au-. 
toridad de los reyes de Hungría-Croacia, pero 
que en la práctica era independiente. La his- 
toria medieval de Bulgaria, lo mismo que la de 
toda la península balcánica, fue muy agitada. 
La comunidad bogomilita no podía evitar la in- 
fluencia de este mundo en transformación, a 
pesar de que consideraban el mundo como 
obra del diablo. Las sucesivas etapas del des- 
arrollo social y político impusieron también al 
movimiento bogomilita modificaciones tanto 
en sus doctrinas como en sus estructuras. 
Durante el siglo x la situación parece evo- 
lucionar más bien en favor de las dos tenden- 
cias «heréticas» del momento. Aunque en apa- 
riencia sólidamente establecida en el territorio 
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búlgaro, desde mediados de siglo la Iglesia 
atravesó una crisis profunda que no fue ajena 
a los acontecimientos que, en la misma época, 
presenció el Estado búlgaro. Tras mone 
de auge —que coincidió con un período de En 
dependencia de la Iglesia local respecto de 
Constantinopla— la entidad política inició su 
decadencia. Los pechenegos, — magiares, ru- 
sos y bizantinos invadieron el país, saqueán- 
dolo y devastándolo con regularidad, Por ello 
no es sorprendente que los monasterios goza- 
ran de una existencia efimera. Desaparecidos 
sus generosos protectores, muchas comunida- 
des monásticas se desintegraron. El creciente 
número de monjes errantes ofrecía un ejemplo 
muy poco edificante, y los monasterios dota- 
dos de grandes riquezas habían atraído muchos 
elementos de vocación dudosa. A esta situa- 
ción vino a añadirse la «reconquista» por el 
clero griego de su posición preponderante: la 
Iglesia búlgara se ¡ba aislando cada vez más del 
pueblo, el cual, en su creciente miseria, se veía 
obligado a contemplar lz ostentación no sólo 
de la alza nobleza, sino también del clero re- 
gular y secular de origen extranjero que, 2 su 
vez, se escandalizabz de lz conducta de los 
monjes errantes. 

No obstante, el mornaquismo no desempeñó 
sólo esta función puramente n gauva. Algunos 
individuos magnánimos, tanto del interior 
como del exterior de los conventos, estaban 
también escandalizados e indignados ante el 
panorama que presentaba la sociedad y la Igle- 
sia búlgara de la época. El «sacerdote — Bo- 
gomil» fue sin duda el representante de este 
tipo de eclesiásticos. Bajo el reinado de Pedro 
predicó «2 la pequeña nobleza, 2] bajo clero y 
a los campesinos, no la revolución, sino la re- 
signación y una búsqueda del “auténtico” es- 
Píritu monástico que en aquella época signifi- 
caba un refugio y un consuelo» (Borst, Les ca- 
thares, págs. 81-82). No habiéndose producido 
ninguna reforma en las estructuras de la socie- 
dad y de la Iglesia, las causas externas del na- 
cimiento y de la expansión del movimiento he- 
rético siguieron siendo actuales, Por muy pa- 
radójico que pueda parecer, también la activi- 
dad misionera ortodoxa de san Clemente de 
Ohrid preparó el terreno a los bogomilitas, al 
menos parcial e indirectamente. Éstos acaba- 
rían la obra interrumpida por la muerte del 
gran discípulo de + Metodio. La escuela fun- 
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dada por éste proporcionó un instrumento 
esencial de propaganda a los primeros: la len- 
gua vernácula eslava en la que se redactaría la 
literatura religiosa popular de los bogomilitas. 
Los monasterios, particularmente numerosos 
en Macedonia, eran por otra parte un lugar de 
reclutamiento por excelencia para este movi- 
miento que hacía hincapié en el ideal monás- 
tico. Con toda probabilidad esta región fue la 
cuna del bogomilismo y, hasta el final, siguió 
siendo su centro durante todo cl período que 
siguió a la muerte del rey Samuel (1014) y la 
reconquista de todo el territorio búlgaro y ma- 
cedónico por Basilio 11 el Bulgaróctono. La au- 
toridad bizantina consiguió «limitar la activi- 
dad» del movimiento, pero no extirparlo. Y lo 
que es más, éste extendió su radio de' acción 
por todo el imperio, a pesar de las casi per- 
manentes persecuciones oficiales, 

En la historia del bogomilismo, la fase bi- 
zantina revistió una importancia especial. Las 


autoridades imperiales llevaron a cabo una po-, 


lítica de bizantinización a ultranza en el terri- 
torio conquistado que provocó una feroz re- 
sistencia en las masas populares. Siendo ya «es- 
lavos» desde hacía casi un siglo, los movimien- 
tos pauliciano y bogomilita se convirtieron en 
«nacionales» a partir de entonces: la lucha que 
entablaron contra el clero griego que había 
ocupado de nuevo su plaza en la organización 
de la Iglesia «búlgara», restablecida por el em- 
perador en 1020, se unió a la causa de un pue! 
blo oprimido tanto económica como cultural! 
mente, que veía en los representantes de las 
«herejías» a sus defensores más seguros. Gra- 
cias al apoyo popular, el bogomilismo se con- 
solidó en Macedonia y en el resto de los terri- 
torios que habían pertenecido al reino búlgaro, 
sin llegar a convertirse, sin embargo, en un ver- 
dadero movimiento nacional en sentido polí- 
tico: permaneció en un plano religioso y sus 
intervenciones en el terreno profano estuvieron 
condicionadas por las circunstancias del mo- 
mento. Así pues, el espíritu antibizantino fue 
secundario, como lo demuestra, precisamente, 
la expansión de la secta por el territorio griego 
y su aparición en la propia Constantinopla. 
En un primer mornento, la propaganda de 
los bogomilos debió alcanzar las regiones ru- 
rales de la Bitinia, donde se encontraba desde 
el siglo vi una importante colonia eslava, ya 
fuera de «inmígrados» o de «deportados», Los 
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primeros testimonios bizantinos propiamente 
dichos que hacen referencia a los bogomilos 
búlgaros están contenidos en una carta del 
monje Eutimio de Acmonia, escrita en torno al 
1050, Por primera vez aparece empleada la 
palabra «bogomilo» para designar al movi- 
miento y a sus defensores. Un poco más tarde, 
el autor bizantino Miguel Psellos mencionaría, 
en su Diálogo sobre la acción de los demonios, 
a unos grupos heréticos entre los que estaban 
los fundaítas —«portadores de alforjas»—, 
nombre por el que se conocía a los bogomilos. 

La secta, en su expansión por el territorio 
bizantino, penetró primeramente en los me- 
dios populares de origen eslavo, pero pronto 
se infiltraría también en la nobleza y en las ca- 
pas intelectuales de la capital e incluso en al- 
gunos conventos. La enseñanza «espontánea», 
rudimentaria e incoherente, se matizó y em- 
pezó a ser discutida en el seno de la comuni- 
dad. Así aparecieron varios grupos con doc- 
trinas de rasgos divergentes pero que conser- 
vaban un fondo común. Además de los dos tes- 
timonios citados, en los textos griegos no se 
hace prácticamente alusión a los herejes búl- 
garos hasta fines de los años 70 del siglo x1. Los 
asuntos religiosos fueron relegados a un se- 
gundo plano por los problemas de política ex- 
terior. La tregua por parte de las autoridades 
favoreció las discusiones doctrinales, 

A partir de 1087, los paulicianos del norte 
de Bulgaria dieron pruebas de su existencia: 
desde entonces se sucedieron los levantamien- 
tos, acompañados de las invasiones de peche- 
negos, uzos y, a partir de fines de siglo, tam- 
bién del paso de los cruzados. Los bogomilos 
escaparon a las miradas de los observa 
pues, según Ana Comneno «la secta es muy 
hábil para fingir la virtud», La «ausencia» era 
sólo aparente, pues, por el contrario, esta co- 
munidad se mostraba muy activa. Por otra 
parte, hay que suponer que durante todo este 
período los contactos entre los adeptos de la 
secta que permanecían en Bulgaria y los que 
estaban establecidos en otras partes del imperio 
y en la propia Bizancio se siguieron mante- 
niendo, No obstante, las Persecuciones nunca 
cesaron del todo, e incluso se intensificaron, 
bajo el reinado de Manuel. Eutimio Z. Ziga- 
beno (Panoplia dogmatica, 1140) y Ana Com- 
neno (Alexiada, 1148) mencionan el descubri- 
miento de la comunidad bogomilita en la ca- 
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pital así como la muerte de su dirigente, ej 
«doctor» Basilio, bajo el reinado de Alejo, 

A pesar de haber sido perseguido en Bizan- 
cio desde comienzos del siglo xu, el movi- 
miento no desapareció de allí, e incluso fue ad- 
vertido en el período del imperio la 
embargo el grueso de los bogomilos s 
los Balcanes donde inició una nueva expansión, 
aunque muy distinta de la precedente, gracias 
probablemente a una cierta centralización que 
era el resultado de la sistematización doctrina] 
realizada en el transcurso del período «bizan- 
tino» en vísperas de una nueva ascensión que 
conduciría al movimiento «herético» a implan- 
tarse hasta en aquellas regiones balcánicas cu- 
yas poblaciones profesaban la fe cristiana según 
el rito romano. Desde entonces, la secta apa- 
recería mencionada en textos escritos por ob- 
servadores, así como por dignatarios laicos o 
eclesiásticos, soberanos e incluso papas. La 
Iglesia latina hubo de enfrentarse a su vez a la 
cuestión bogomilita, y esto era tanto más grave 
cuanto que ciertas tendencias dualistas, que 
existían con seguridad desde hacía mucho 
tiempo pero en estado latente y como fenó- 
menos aislados, acababan de manifestarse tam- 
bién en Occidente de una forma particular- 
mente violenta: era la época del movimiento > 
cátaro. Sin embargo, los movimientos heré- 
ticos se vieron sumidos en una grave crisis, y 
no precisamente una crisis de crecimiento. 
Cuando la secta estaba en plena expansión, 
aparecieron grupos de disidentes que parecían 
querer volver a lo que ellos pensaban que era 
la tradición del siglo x: el resultado fue una es- 
cisión entre «bogomilos búlgaros» y la «Iglesia 
de Dragovica», que adoptó una doctrina dua- 
lista pura de tendencia pauliciana. Esta escisión 
de hecho constituyó, en el plano de la orga- 
nización, la salida a la luz de unas diferencias 
que siempre habían existido. 

La muerte del emperador Manue! en 1180 
marcó un hito en la historia de los pueblos es- 
lavos meridionales. Los búlgaros se sublevaron 
contra la autoridad bizantina. Su Estado vol- 
vería a constituirse, dando lugar al comienzo 
del segundo reino. Los primeros pame 
asénidas restablecieron la integridad territori 
del antiguo Estado en menos de dos decenios. 
El tablero geopolítico se modificó de forma rx 
dical. Tras haber reconocido la independencia 
del reino resucitado en 1187, el antiguo opre- 
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e retiró a 
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sor tuvo que cederle también Macedonia y Tra- 
cia, antes de caer él mismo en manos de los 
latinos. 

Los paulicianos tomaron parte activa en los 


combates, sin duda alguna, mas no puede afir- 
marse con seguridad otro tanto en lo que se 
refiere a los bogomilos. Precisamente las re- 
petidas alusiones a la «expansion» de la secta 
por Bulgaria a principios del siglo xr despier- 
tan sospechas. Las persecuciones y las escisio- 
nes internas debieron debilitarla, produciendo 
constante alternancia de avances y de retroce- 
sos. Tolerado por los primeros asénidas, el bo- 
gomilismo conquistó de nuevo Ciertas posicio- 
nes en el territorio búlgaro: el usurpador Boril 
se vio obligado a convocar un sínodo en Tir- 
novo, la nueva capital del Estado, con el fin de 
contener el avance de este movimiento que 
consideraba peligroso. Tras un breve período 
de persecuciones llegó una nueva «calma»: sin 
aceptarla como «religión de Estado», Ivan 
Asen 11 parecía favorecer a los «herejes», pero 
Bulgaria no era, desde hacía mucho tiempo, 
más que una «pavia de exilio» para éstos: co- 
menzó pues unz época de misiones internacio- 
nales cuyo resultado seria la expansión hacia 
Servia, Bosnia y Dalmacia. Hacia fines del si- 
glo xu, el bogomilismo búlgaro inició su de- 
cadenciz, lo mismo que el Estado que, por otra 
pane, suirió la influencia política de Servia y 
ls consecuencias de la lucha de esta última 
contra el reconstruido imperio bizantino. La 
secta, cada vez menos atenta a las exigencias de 
una vida espiritual y ascética, se encontró des- 
armada ante el nuevo movimiento hesicasta de 
un morzquismo ortodoxo renovado. Volvió 
Racz atrás, Sus adeptos fueron recuperados 
con facilidad por el > islam triunfante a fines 
má siglo xav, al tiempo que los últimos de sus 

ermanos lejanos, los — cátaros, iban des- 
¿pareciendo lentamente. 

= Bogomilitas, — paulicianismo. 

Karman Sass 
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región o según el momento, Por otro lado, 
prescindiendo de una única tentativa de siste- 
o A o acusa serias 
una y otra región. Otro o o Sd Pesa 
ganización, cuyas bases fuero el nor 
el fundador y sus discípulos ne a A 
frirá profundos cambigs en el a 
bles Toa el transcurso de los 
a en 
versarios —desde 
el sacerdote Cosmas hasta el cardenal Torque- 
mada— sino también a través de los que los 
propios bogomilos han dejado. 

Por regla general, la historia de la doctrina 
se caracteriza por los enfrentamientos, unas ve- 
ces latentes y otras abiertos entre el dualismo 
heredado de las corrientes gnósticas del Pró- 
ximo Oriente y un cristianismo que se intenta 
poner en práctica desesperadamente de la 
forma más íntegra posible. Sin embargo el des- 
arrollo y la expansión del movimiento y la 
adopción masiva de su programa no se explican 
sólo por las influencias exteriores, ni aun por 
el afán misionero del que darán testimonio sus 
adeptos: ha de contarse con un terreno favo- 
rable y unos hombres receptivos, Tal es el caso 
de Bulgaria y Bosnia, aunque en forma y gra- 
dos distintos, según los contextos interiores y 
exteriores en los cuales evolucionan estas so- 
ciedades. 

— Bogomil y sus primeros discípulos pre- 
dicaron sus ideas en una comunidad étnica en 
vías de constituirse y de ser evangelizada. No 
obstante ya se perfilaban las estructuras del Es- 
tado y ya se había constituido también una je- 
rarquía eclesiástica. Según el Tratado contra los 
herejes de Cosmas, el sacerdote, según la Mi- 
siva del patriarca Teofilacto y según el Sinódico 
del rey Boril, el dualismo cosmológico es el 
elemento fundamental de la herejía descrita. El 
=> diablo es quien ha creado el cosmos, que le 
pertenece desde entonces junto con los cuerpos 


celestes y todo lo que se halla sobre la tierra. 


Los bogomilos justifican sus tesis por medio de 


referencias a las Escrituras, dando gran impor- 
tancia a la parábola del hijo pródigo (Lc 15,11- 
32). Así, el dualismo inicial según el cual dos 
principios se oponen con iguales fuerzas es, sI 
no abandonado, al menos atenuado bajo la in- 
fluencia del cristianismo: el «principio» nega- 
tivo sería uno de los hijos de Dios, no un 1844 

suyo; el otro hijo es Cristo, Juan el Exarca ya 
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hace alusión a esta fraternidad de Cristo y del 
diablo pero, según su testimonio, este último 
sería el hermano mayor, mientras que en el 
texto de Cosmas —que es posterior— sería el 
menor. La creencia de la mayoría de los bo- 
gomilos adopta más bien la opinión que recoge 
Juan el Exarca, que es la que enseñarán más 
tarde los adeptos bizantinos de la secta. Sin 
embargo, la función que desempeña la fuerza 
enemiga está delimitada desde el principio y los 
epítetos que rodean la figura del diablo tam- 
bién debilitan el dualismo propiamente dicho: 
| se le llama el «ángel caído» o también el «ad- 
| ministrador infiel» (Lc 16,1-7), lo que revela la 
inferioridad del espíritu del mal con relación a 
Dios, el Padre. En contra de lo que había es- 
crito Pedro de Sicilia refiriéndose a los pauli- 
cianos y Teofilacto sobre los pretendidos pri- 
meros bogomilos, no se trata, según Cosmas, 
de dos principios paralelos e independientes 
uno de otro, sino de Dios a quien se opone una 
de sus criaturas, tanto si es su hijo o —lo que 
subraya más aún la diferencia «herética»—, su 
primer servidor. Nada permite suponer que la 
doctrina haya «evolucionado» entre el período 
de las primeras manifestaciones del sacerdote 


nunció a la doctrina «biteísta» que siguieron 
predicando —<on matizes, es verdad— los —> 
paulicianos, La atribución de un dualismo ra- 
[dical a los primeros bogomilos es debida sin 
ko a las informaciones indirectas que poseía 
el patriarca, 
Otro capítulo importante se refiere a la per- 
| sona de Cristo. Manejan el texto del Nuevo 
Testamento de una forma arbitraria: al citar la 
parábola del administrador, se abstraen del 
contexto. «No aman a nuestro Señor Jesu- 
cristo», dice Cosmas. El Sinódico del rey Boril 
habla ya explícitamente de una cristología do- 
cética. El canon bogomilita relativo a las Es- 
crituras sólo mantiene el Nuevo Testamento, 
| en particular los = Evangelios y los > Hechos 
| de los Apóstoles, pero incluso éstos están in- 
| terpretados de una forma particular, Según 
ellos el paso de Cristo sobre la tierra es pura- 
mente simbólico, alegórico, nada más que apa- 
riencia, comprendidos los milagros, la pasión, 
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la muerte, la resurrección y la ascensión a los : 
cielos. En cuanto a los > milagros, nunca se ; 
han producido; los relatos que se refieren a 
ellos son fruto de la imaginación de los evan- 
gelistas, que eran analfabetos. La narración de 
la multiplicación de los panes hay que tomarla 
en sentido simbólico: los cinco panes son los 
cuatro Evangelios y los Hechos. Los bogo- | 
milos rechazan el culto de la > cruz, consi- | 
derando que a esa madera Dios sólo la puede 
odiar, ya que es el instrumento de su derrota. 
De la cosmología, de las restricciones que 
conciernen a las fuentes de la fe y de su inter- 
pretación arbitraria, resultan una práctica re- 
ligiosa, una ética y una institución que van en 
contra de la tradición eclesiástica oriental y oc- 
cidental. No se reconocen ni el > bautismo, 
ni la — eucaristía: el primero, es agua, la se- 
gunda, es simplemente agua y vino que no pue- 
den cambiar de sustancia y en consecuencia no 
pueden transformar nada en el hombre. La; 
mística está imbuida de un racionalismo here- 
dado de los — paulicianos y bastante eficaz en- 
tre las masas populares. i 

Quedan pues la — oración y la ascesis. En 
cuanto a la oración, sólo es válido el > padre- 
nuestro. Hay que decirlo lo más a menudo po- 
sible, e incluso se levantan por la noche para 
rezar, pues está escrito: «Orad y velad.» Na- 
turalmente, el sacerdocio no se acepta. La pe- 
nitencia se cumple entre dos miembros de la 
comunidad. No celebran fiestas; por el contra- 
rio, en los grandes días festivos realizan ejer- 
cicios que exteriorizan el ayuno. La institución 
de la Iglesia, las iglesias y la jerarquía son obra 
del diablo, lo mismo que el culto a los santos 
y a las imágenes. Posteriormente, los bogo- 
milos venerarán la memoria de los emperado- 
res — iconoclastas, entre ellos la de Constan- 
tino v Coprónimo, lo que indica por otro lado 
el limitado carácter «nacional» del movi- 
miento: este emperador había realizado cam- 
pañas contra los búlgaros. 

Estas tesis se aplican también a las institu- 
ciones profanas de la sociedad. Los bogomilos 
predican la desobediencia a los señores y al rey, 
que son evidentemente agentes del diablo. Por 
último, rechazan todos los bienes de la tierra, 
todo tipo de riqueza. Esta ideología nació en 
una época donde incluso un defensor de la or- 
todoxia tan convencido como Cosmas no po- 
día negar, ni atenuar, las quejas concretas ele- 
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vadas por los «herejes» contra el clero y los re- 
presentantes del poder. La idea del poder del 
espíritu del mal no necesitaba probarse a los 
ojos de una población que vivía en una miseria 
cada vez mayor. «¿Si hay un Dios bueno, de 
dónde pues viene el mal?» Es la eterna pre- 
gunta a la que Bogomil y sus adeptos descaban 
responder. E i 

~ Las soluciones preconizadas inspiran la ética 
de la secta así como su organización. El mundo 
es malo, por lo que hay que liberarse de él. 
Como la Iglesia está corrompida, el auténtico | 
cristianismo sólo se encuentra en sus propias 
comunidades cuyos miembros, por otra parte, 
se llamarán simplemente «cristianos». Esto les! 
costará la acusación de hipocresía. El principio 
fundamental es la pobreza inspirada en las pa- 
labras de Cristo: «No os preocupéis de vuestra i 
vida». Los propagadores del bogomilismo des- | 
precian el trabajo manual. Al no tener domi- 
cilio, viven como monjes errantes y de la men- 


dicidad. “El diablo es 


Evidentemente, unz norma de vida tan se- 
vera era inaplicable 2 escala de toda la pobla- 
ción. Cabe pues suponer que, a pesar del re- 
chazo de toda jerarquía por los defensores de 
esta ideología, las dos categorías de adeptos 
—los simples fieles por un lado y los «perfec- 
tos» por otro— habría hecho ya su aparición 
en el seno de las primeras comunidades, siendo 
sólo de rigor la observancia estricta para estos 
últimos. Respecto a esto, la ética de los bo- 
gomilos difiere pues esencialmente de la de los 
> mesalianos. Para los primeros, todo con- 
tacto sexual era un mal —quizá inevitable para 
la mayoría de los seres humanos—, una capi- 
tulación ante la debilidad. De estas considera- 
ciones se deduce que los discípulos del sacer- 
dote Bogomil debían aceptar de hecho una 
cierta jerarquía. Hay testimonios de que los 
hombres y las mujeres podían acceder de la 
misma manera al estado de «perfecto», No hay | 
ningún dato concreto sobre alguna organiza- 
ción jerárquica desarrollada ant 
mitad del siglo xır. 
bían estar organizad 


es de la segunda 
Los primeros grupos de- 
os sobre una base demo- 
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crática, lo que no excluye la existencia de algún 
jefe o «anciano» cuya autoridad fuese recono- 
cida, al menos en materia de enseñanza. 

Tal y como aparecen a la luz de los testi- 
monios, la doctrina, la práctica y la organiza- 
ción de los bogomilos representan un conjunto 
difuso, sujeto a la interpretación, susceptible 
de engendrar serias divergencias de una co- 
munidad a otra e incluso dentro de una sola 
comunidad. La vida errante de los primeros 
«apóstoles», el apoyo popular de que gozaban, 
así como la situación general alrededor del año 
1000, debieron reducir la eficacia de las medi- 
das tomadas contra ellos. Además, tenían un 


serio triunfo: su táctica de disimulación pronto * 


llegaría a ser famosa. Sobrepasa el simple hecho 
de llamarse «cristianos». Como interpretaron 
el Nuevo Testamento en un sentido puramente 
alegórico —a imitación de los paulicianos y 
mesalianos—, no veían en apariencia ningún 
inconveniente en el cumplimiento de actos 
procedentes de la práctica auspiciada por la 
Iglesia ortodoxa (y más tarde también la ca- 
tólica), con vistas a escapar de una estrecha vi- 
gilancia, pero también con vistas a inspirar 
confianza en un posible interlocutor a quien 
convertir. Predicaban una resistencia sólo pa- 
siva al poder espiritual y temporal que deriva 
también del principio de la no violencia exten- 
dido incluso a los animales, con excepción de 
la serpiente, lo que no deja de ser una incon- 
secuencia doctrinal por parte de una secta que 
rechazaba el Antiguo Testamento. Siendo para 
ellos este principio fundamental y absoluto, los 
bogomilos no podían llegar a ser la fuerza ac- 
tiva, combativa, de liberación nacional o po- 
liticosocial que han querido ver en ellos algu- 
nos especialistas. Por esto, es poco probable 
que los defensores de esta ideología hayan par- 
ticipado en las luchas de la época de la suble- 
vación victoriosa de 1180-1185. Por otra parte, 
mostraron también poco interés en inter 
| en los asuntos del Estado, en los momentos 

que les era favorable, Esta pasividad es una 

constante de la historia de la secta que per- 

manece así en un plano puramente religioso, 

con toda probabilidad por una decisión deli- 


berada, no sólo en Bulgaria, sino también en 
Bosnia. 


enir 


Las cuestiones doctrinales no parecen haber 
producido demasiada preocupación antes de si- 


glo x1, y cuando revistieron mayor importancia 


| una intervención brutal del dia 
; Adán la vida. 


/ proposición es el resultado de la inter 
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durante el período bizantino. La tendencia 
Jundaíta encarna en lo esencial la tradición de 
bogomilismo popular de primer período. No 
obstante, se observa una vuelta —o quizá un 
giro— hacia un dualismo cosmológico más 
pronunciado, así como una formulación más 
explícita de la doctrina en general, según la cual 
habría ocho cielos, de los cuales Dios habría 
creado siete, en los que continúa reinando. El 
octavo cielo, creación del diablo —del «prín- 
cipe de este mundo»—, es en el que vive el 
y hombre. Es el mismo espíritu del mal quien ha- 
¡bría creado el paraíso y también a > Adán, .el 
¡primer ser humano. Sin embargo, existen dos 
heras en este mundo que no pertenecen al dia- 
blo sino a Dios: el sol y el alma humana, que 
¡habiendo sido creadas por él fueron robadas 
| por el espíritu maligno al ser excluido del ám- 
: bito divino. En base a esto, entre el cuerpo del 
hombre —obra del diablo— y su alma, de ori- 
gen divino pero corrompida por su estancia en 
su envoltura terrestre, se establece una duali- 
dad irreductible, ilustrada por el relato bogo- 
| milita de la creación. Habiendo rehusado, al 
principio, a permanecer en el cuerpo, el alma 


fue al fin coaccionada a ello físicamente por 


blo: así obtuvo 


El testimonio de Eutimio de Acmonia revela 
Por primera vez la enseña 
los bogomilos. 


dogmas relativo 


a de Jesucristo y al juicio 
ualismo no podía aceptar 
a carne, obra de diablo. Esta 


la interpretación 
del pasaje de san Pablo (1Cor 15,50); tanto esta 
[refe culto profesado al Apóstol 
¡indican que sus cartas son recogidas en el ca- 
| non bogomilita del período bizantino. Quizá 
"lo estuvieran desde el Principio, pero no po- 
seemos ninguna información concreta. Tam- 
bién puede tratarse de una nueva influencia 
pauliciana. Por otra Parte, el movimiento toma 
una orientación monástica más pronunciada, 
aunque este último no se deduce del Tratado 
de Cosmas. Por último, sabemos que en Cons- 
tantinopla los «herejes» celebraban reuniones 
de oración. Hacia mediados del siglo 1x, hace 
su aparición un ritual —bastante rudimentario, 
Por cierto— en sus comunidades. 


El principio cosmológico evoluciona. Vol- 
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inas) 


vemos a encontrar al Padre y sus dos hijo 
pero el lugar y la función de cada uno se d 
finen mejor. El Padre reina en las regiones ṣu- 
percósmicas, el hijo menor en los cielos y por 
último, el mayor, llamado Satanael —«cl que 
se opone a Dios»—, en este mundo. Algunos 
grupos establecen una igualdad entre los hijos 
y los veneran a ambos, al menor por afecto, al 
mayor, el «príncipe de este mundo», por temor 
y con el fin de que no les perjudique, pues los 
demonios poseen en esta vida un pod 
tado. El nombre de Satanael está atestiguado 
por Eutimio Zigabeno. Este «hijo mayor de 
Dios» —y hermano del Hijo que es el Verbo— 
había sido expulsado del cielo, lo mismo que 
Otros «ministros» celestes que participaron en 
su rebelión. Sin embargo conservó su fuerza 
creadora y creó el mundo, imitando así a su 
Padre. A partir de entonces, este mundo es una 
imitación del mundo celeste. No habiendo 
conseguido dar vida al hombre después de ha- 
ber creado su cuerpo, Satanael pide a su Padre 
que envíe su Espíritu sobre él. Dios acepta y 
Adán obtiene la vida, pero en adelante perte- 
necerá tanto a Dios como a Satanael. Eva será 
creada enseguida, de la misma forma que Adán 
y no de su costilla. Fue seducida de inmediato 
por el diablo y dio a luz a Caín, y sólo después 
de esto dará un hijo a Adán, Abel. Esta imagen 
del diablo «imitador de Dios», lo mismo que 
el motivo principal de su rebelión —el orgu- 
llo—, son de evidente inspiración — judeo- 
cristiana. Satanael se convierte en una especie/ 
de demiurgo que reina en el mundo del Anti- 
guo Testamento, Entre los numerosos perso- 
najes de este último, sólo algunos escaparon al; 
poder del mal y consiguieron ganar el mundo, 
de los ángeles, convirtiéndose en los antepa- 
sados de Cristo que el Padre sacó de su cora- 
zón como su Verbo e Hijo, pues tuyo piedad 
del alma humana prisionera en el cuerpo. El 
Verbo viene al mundo con un cuerpo no ma- 
terial, aparente. Cumple su misión, es cruci- 
ficado y muerto. Tras su resurrección sube al 
cielo. Pero antes de resucitar bajó a los infier- 
nos, se quitó la máscara, luchó con Satanael y 
lo encadenó. Este último perdió su atributo di- 
vino convirtiéndose en Satán. Cristo volvió en- 
tonces al cielo para ocupar el sitio que en otro 
tiempo había pertenecido a Satamael, a la de- 
recha del Padre, por quien será absorbido de la 
misma forma en que antes había sido emanado. 


» 


er ilimi- 
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El testimonio de Eutimio Zigabeno está con- 
firmado por testimonios de los propios bogo- 
milos contenidos en dos textos: por una parte, 
el Libro de san Juan llamado también Libro se- 
creto y el Mar de Tiberíades. Estos son los do- 
cumentos doctrinales fundamentales redacta- 
dos por los miembros de la secta, además de 
algunos apócrifos compuestos en el transcurso 
de los siglos xı y x11. El primero de los libros 
citados adopta la forma de una conversación 
íntima entre Jesucristo y el apóstol Juan. 
Cristo, respondiendo a la pregunta de aquél re- 
lata lo que les espera a las almas. 

La redención no es en modo alguno el re- 
sultado de la pasión o de la cruz, sino de la 
enseñanza de Cristo que tiende a liberar al alma 
del hombre de su Cuerpo. No puede tratarse de 
la resurrección de la carne: los justos serán li- 
berados de la materiz y como consecuencia se 
unirán al Padre, siendo absorbidos por él lo 
mismo que pasó con Cristo. Los condenados 
tendrán que volver de nuevo hasta que estén 
purificados. De esta forma, aparece la trans- 
migración de las almas en la doctrina de los bo- 
gomilos. 


J» en calidad de tal, son llamados en griego 
theotokoi, epíteto 


onenel y occidental a la Virgen (> María). 
ba bogomilos, se trata de una conclusión 
8102 de su forma de concebir el Verbo divino. 
s mos de iniciación —el «bautismo de 


. siguen a un período 
-ona y de «purificación», La cere- 


` no in E 
terviene, pues Procede del bau- 


€ san A 
Da “que sólo bautizaba con 
a a po tenía ningún efecto, Tras 
egido es sometido a 


ina n más de un aspecto, 
a cristianismo, Algu- 
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nos libros del Antiguo Testa 
mitidos: en especial los de los 
Juan, el Precursor, Pertenecerá en adelante a la 
vez al Nuevo y al Antiguo Testamento, un es- 
quema relacionado también con la doctrina de 
los paulicianos sobre esta materia. 
Pronto aparecen las menciones a Ecclesia y 
Ordo que designan evidentemente las comu- 
nidades «heréticas», a la cabeza de las cuales se 
encuentran un episcopus y un filius maior, con 
lo que se llega a establecer también una jerar- 
quía. Hay contactos perfectamente atestigua- 
dos con los cátaros, lo que revela una activa 
estrategia misionera. Intentaron constituir un 
frente unido de «herejes» de Oriente y Occi- 
dente frente a la desigual lucha contra adver- 
sarios tan temibles como el Poder establecido, 
tanto espiritual como temporal. Quizá hubo 
Un acercamiento entre los bogomilos y los pau- 
licianos. ¿Encontraron una fórmula de co- 
Operación? No se sabe, pero tales iniciativas 
Parecen ser más probables por parte de los se- 
gundos, pues los primeros no parecen haber te- 
nido un temperamento tan militante. Ambas 
tendencias conservan por otra parte sus propias 
prácticas y su propia organización, siendo la 
Iglesia «búlgara» bogomilira, y la de Dragovica 
pauliciana. El obispo «herético» Nicetas, en vi- 
sita a Tolosa donde acude a presidir un «con- 
cilio» o «sínodo» cátaro en 1167, parece haber 
sido investido del derecho de hablar en nombre 
de varias sectas balcánicas, pero él mismo debía 
pertenecer a la Ecclesia Duguntiae, la de Dra- 
govica, Por otra parte, en el transcurso de su 
estancia en Occidente, combate los «errores» 
de los antiguos bogomilos búlgaros que pro- 
fesan algunos representantes de las comunida- 
des cátaras. Nicetas declara: «Las Iglesias... de 
Bulgaria y de Dragovica... son distintas una de 
la otra y están delimitadas entre ellas; mantie- 
nen relaciones y no hacen nada que pueda en- 
turbiar la paz.» Este conjunto —del que for- 
man parte los bogomilos, a pesar de las diver- 
gencias que les separan de las otras sectas— es 
considerado por los «herejes» occidentales 
como un antecedente y un centro prestigioso. 
Sin embargo, también en cl plano doctrinal 
se terminará en un fracaso, La experiencia cá- 
tara se frustra, a pesar de los esfuerzos de Ni- 
cetas. En el último período —tanto en Bulgaria 
como en Bosnia— el bogomilismo no evolu- 
ciona en absoluto; los comportamientos de la 


mento serán ad- 
= profetas, San 
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secta habían demostrado siempre una cierta va- 
cilación, una falta de rigor a lo largo de sus nu- 
Merosas reorientaciones. En los siglos xin y 
XIV pasó a ser cada vez más sincrética en el 
plano doctrinal: los cincuenta «errores» seña- 
lados por Torquemada representan un con- 
Junto confuso, a veces incluso contradictorio, 
en el que se advierte una tendencia de vuelta a 
Posiciones dualistas radicales. En Bulgaria, la 
comunidad pierde además uno de sus triunfos 
más importantes que en otro tiempo había he- 
cho a sus adeptos tan respetables: la pureza as- 
cética. Se entregan a ciertas prácticas que anti- 
guamente habían desprestigiado a los mesalia- 
nos, si bien es cierto que en esto los bogomilos 
no hacen más que seguir la tendencia general 
de la época. La sociedad, la Iglesia y el poder 
Político se debilitan y el bogomilismo búlgaro 
decae con ellos. Ya no le queda ni una doctrina 
ni un programa positivo que ofrecer. 

En Bosnia, a falta de un adversario interno 
de suficiente magnitud, la secta se desarrolla y 
se mantiene en el seno de una sociedad frag- 
mentada, estancada en su caminar hacia una 
unidad más coherente. El único elemento de 
unión está representado por una potencia con- 
siderada como extranjera, el reino de Hungría, 
contra el que se defienden solidariamente, El 
bogomilismo se convierte en una ideología pa- 
triótica, muy a pesar cuyo, por otro lado. La 
comunidad llegará a configurarse como una 
Iglesia organizada, lo que es evidentemente 
contrario a los principios básicos y al tempe- 
ramento de sus miembros. Los «cristianos au- 
ténticos» se transforman en una Jerarquía en 
cuyo seno van a diferenciarse los «ancianos» y 
los «huéspedes» o «patronos» que equivalen 
respectivamente al bajo y al alto clero. En la 
cúspide se encuentra el ded, abuelo, dignidad 
que corresponde a un obispo católico u orto- 
doxo. Estos «pseudo eclesiásticos» a veces des- 
empeñarán funciones parecidas a las de sus co- 
legas católicos u ortodoxos, al servicio del po- 
der político. Respetando sus orígenes bogo- 
militas, la Iglesia de Bosnia no percibe el 
diezmo y no posce dominios, y sus jefes no son 
por tanto «feudales». Probablemente esa ca- 
ı racterística de «Iglesia económica» le haría go- 
| zar de la simpatia de la nobleza local, con la 
que acabaría haciendo causa común. Es a A 

| que llegó a ser un factor de unidad, pero sólo 
! en el plano afectivo; en otros aspectos siguió 
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siendo un obstáculo en el camino hacia la foz- 
mación de una sociedad solidaria que superase 
los límites del ámbito puramente local. Esta 
postura equívoca de la Iglesia de Bosnia sólo 
podía suscitar actitudes también equívocas res- 
pecto a ella por parte de los señores feudales, 
que también dudaban y optaban unas veces por 
el bogomilismo y otras por la Iglesia católica, 
lo mismo que en el caso de Bulgaria. El bo- 
gomilismo de Bosnia se caracteriza también 
por la pasividad. Siendo su elemento vital el su- 
frimiento, muere cuando le privan de él. Con 
toda probabilidad, más que la conquista oto- 
mana, fue la prosperidad de estas regiones en 
el siglo xv1, el período del «renacimiento de 
Bosnia», la que acabó con la comunidad bo- 
gomilita —o «patarina»— de este país. 

Los paulicianos de Filipópolis se conve / 
ron al catolicismo, los torbesi bogomilos pa- 
saron a ser los pomaks musulmanes en Bulga- 
ria. La mayoría de los «patarinos», discípulos 
lejanos de los «kudugeri» venidos en otro 
tiempo de Macedonia, adoptará también el is- 
lam y surtirá durante mucho tiempo de los me- 
jores jenízaros al sultán. Y, sin embargo, apa- 
rece un curioso fenómeno religioso desde el si- 
glo xv. Ante los fracasos de las más diversas 
tentativas emprendidas con vistas a convertir al 
catolicismo a la población de Bosnia, el papa, 
desde 1340, había comenzado a enviar a estos 
territorios a los primeros franciscanos. Los 
únicos representantes de la Iglesia de Roma to- 
lerados por la autoridad otomana, los herma- 
nos menores, llegarán a crear pequeñas co- 
munidades católicas en esta provincia a la que 
llamarán en el siglo xv1 «Bosnia argentea». Hay 
que suponer que para algunos de los antiguos 
adeptos de Bogomil, el monje franciscano en- 
carna las virtudes principales predicadas en 
otro tiempo por éste: la pobreza, la sencillez y 
la pureza. En cuanto al bogomilismo, religión 
de crisis, nacida en la miseria, habiendo atra- 
vesado mil adversidades, sucumbe con la Ile- 
gada de tiempos mejores. 

— Bogomilismo, — cátaros, — eslavos, => 
gnosticismo, —> magiares, —> Mani, => mani- 
queísmo, — paulicianismo, — táltos, — val- 
denses. 


Bibliografía. F. Ratk1, Bogomili i Patareni, 3 vol., 
Zagreb 1869-1870; L. LÉGER, L'hérésie des Bogo- 
miles en Bosnie et en Bulgarie au Moyen Åge, en 


BOGOMILITAS (doctrinas) 


«Revue des questions historiques», París 1870; 1. 
Ivanov, Bogomilski knig i legendi, Sofía 1925; F, 
Dvorník, Les Slaves, Byzance et Rome au 1x* siècle, 
París 1926; E. Aniékov, Les survivances manichéen- 
nes en pays slaves et en Occident, en «Revue d'Etu- 
des slaves», París 1928; H. GRÉGOIRE, Autour des 
pauliciens, París 1936; M.G. POPRUŽENKO, Kozma 
Presviter, bolgarskij pisateľ? X veka, Sofía 1936; I. 
Dujčev, Jl cattolicismo in Bulgaria nel sec. xvi, 
Roma 1937; H. CH- PuecH, A. VAILLANT, Le traité 
contre les Bogomiles de Cosmas le prétre, París 1945; 
D. AnceLov, Der Bogomilismus auf dem Gebiete 
des Byzantinischen Reiches, Sofía 1948; D. Oso- 
LENSKY, The Bogomils, Cambridge 1948; A. BORST, 
Die Katharer, Stuttgart 1953; R. ArTZETMULLER, 
Das Hexameron des Exarchen Johannes, Graz 1958- 
1961; Bogomilstvoto v Bulgarija, Sofía *1961; A. So- 
LOVJEw, Bogumili, en Enciklopedija Jugoslavije, 
1965-1971; B. Primov, Les bougres, Paris 1975. 
Karman Sass 


BOIAN > Karanovo. 


BON. El bon (pronúnciese: pen) es una de las 
religiones más antiguas que hayan practicado 
los tibetanos antes de la introducción del búz * 
dismo en su país. Se dice que el nombre mismo 
del Tíbet: Bod (pronúnciese: pe) en tibetano es 
un nombre derivado de bon. Pero esto no es 
más que una simple tradición oral sin funda- 
mento histórico conocido. Como tel, es pues 
un tema de investigación para los años veni- 
deros. 


mente, gracias a la práctica de la > magia, tie- 
nen capacidad de pagar en la misma moneda en 
lo que concierne a las desgracias provocadas. 
El reformador de la religión bon es Shenrab 
Miwo (o Yung-Dung Sherab = esvástica-Shen- 
rab). Lleva en el pecho una esvástica que sim- 
boliza la  indestructibilidad, mientras que 
Buddha lleva un bol para limosnas que sim- 
boliza el desapego de los placeres del mundo. 
Se representa a los dos sentados en la misma 
postura, la del loto. Se cree que Shenrab Miwo 
es oriundo de una localidad que algunos eru- 
ditos sitúan hoy en Irán. Su vida está jalonada 
por doce acciones importantes, como las de 
Buddha. La doctrina bon se funda en nueve ve- 
hículos o etapas. Por ello los defensores del 
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bon consideran sagradas y protectoras las 
nueve figuras correspondientes y la esvástica. 

Se piensa que existen dos clases de bon: el 
bon blanco (bon-karpo) y el bon negro (bon- 
nag-po) según las prácticas rituales realizadas 
þara propiciar a las divinidades y a los espíri- 
tus. El bon negro recurre a los sacrificios de 
animales, mientras que el bon blanco, a insti- 
gación de Shenrab, los ha reemplazado por 
ofrendas de efigies y pasteles, de manera que 
quedara a salvo la vida animal. Pero los bon- 
po no utilizan esta terminología entre ellos. 

El origen, la biografía y los enigmas de Shen- 
rab Miwo son hoy temas de estudio para ti- 
betanos y eruditos occidentales. Por eso hay 
numerosas versiones diferentes sobre estos 
puntos que actualmente resulta imposible con- 
ciliar. 

—> Bon-po. 

TENZIN GYAL-Po 


BONHOEFFER, Dietrich (1906-1945). 
Dietrich Bonhoeffer, teólogo luterano alemán, 
discípulo de Karl — Barth, se hizo famoso des- 
pués de su muerte con la publicación de Wi- 
derstand und Ergebung (Resistencia y sumi- 
sión), un conjunto de cartas redactadas en la 
prisión en la que fue encarcelado por su opo- 
sición activa al nacionalsocialismo. 

En estas cartas se pregunta, sobre todo, por 
el fururo del cristianismo en un mundo que, a 
su juicio, ha dejado definitivamente de ser re- 
ligioso. El mundo del siglo xx tiene conciencia 
de ser, o quiere ser, «mayor de edad». Ese 
mundo se construye, o estima que debe cons- 
truirse, sin «la hipótesis de Dios». Los hom-| 
bres no experimentan ya la necesidad de re-| 
mitirse a otra realidad distinta de su existencia, |` 
como han hecho las religiones. «Lo que me' 
preocupa constantemente es saber lo que el! 
cristianismo —o Cristo— es propiamente para | 
nosotros en la actualidad. Pasó el tiempo en! 
que podía decirse todo a los hombres en tér- | 
minos teológicos o piadosos. Pasó también el | 
tiempo de la interioridad y de la conciencia; es | 
decir, el tiempo de la religión en general. Nos | 
encamínamos hacia una era no religiosa; los | 
hombres, según son hoy en día, ya no pueden | 
ser religiosos.» 

En estas condiciones, la predicación y la teo- 
logía se encontrarán en un callejón sin salida si 
siguen apoyándose en el «a priori religioso», 
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¡La cuestión que deben plantearse es «cómo 
Cristo puede llegar a ser el Señor de los hom- 
bres no religiosos». 

"La idea de Bonhoeffer es que la religión co- 
rresponde a una edad de la humanidad que está 
a punto de finalizar. Pero, en las perspectivas 
de la fe cristiana, ¿no se podrá decir de la re- 
ligión lo que > Pablo dice de la —> circunci- 


¡ sión? En una época desempeñó su papel, pero 
¡ no es condición necesaria para la salvación. De 
¡ hecho, la fe definida por el Antiguo y el Nuevo 
' Testamento no se refiere a una religión de li- 
| beración, de redención, análoga a las que pro- 
| liferan en el Oriente antiguo. Si implica una li- 


39 : beración es, frente a lo que sucede con los => 
A T mitos de estas religiones, porque remite pri- 
NA mero a las tareas presentes, > Jesús mismo no 


fue un bomo religiosus, sino un hombre en el 
pleno sentido de la palabra. Y Cristo no es sólo 
«el objeto de la religión », de ese conjunto de 
prácticas especiales, sino «algo completamente 
distinto: el Señor del mundo». 

Cabe incluso afirmar que la actitud repre- 
sentada por la — fe cristiana está en las antí- 
podas de la actitud religiosa: «Tal es la dife- 
rencia decisiva en relación con las restantes re- 
ligiones. La religiosidad hace que el hombre re- 
curra en sus necesidades al poder de Dios en el 
mundo. Dios es el deus ex machina. Pero la 
Biblia remite al hombre a la impotencia y al 
sufrimiento de Dios.» 

Bonhoeffer aboga así por una «interpreta- 
ción no religiosa de los conceptos bíblicos». 
"Aludiendo al proyecto bultmanniano de des- 
i mitologización, escribe: «No son sólo los con- 
ceptos “mitológicos”, como el => milagro, la 
ascensión, etc. Los que resultan problemáti- 
cos. También lo son los conceptos “religiosos” 
como tales. Aunque no se puede separar a Dios 
del milagro (como opina Bultmann), debe ha- 
ber una posibilidad de interpretar al uno y al 
otro de modo “no religioso”. » 

> Barth, + Bultmann, => Lutero, — reli- 
gión. 


Bibliografia. D. BONHOEFFER, Widerstand und Er- 
gebung, Munich 1951 (trad. cast. Resistencia y su- 
misión, Barcelona 1970); R. MarLÉ, Dietrich Bon- 
hoeffer, témoin de Jésus-Christ parmi ses frères, París 
1967 (trad. cast. Dietrich Bonhoeffer, testigo de Je- 
sucristo entre sus hermanos, 1969); A. Dumas, Une 
théologie de la réalité: Dietrich Bonhoeffer, Gincbra 


BOULARD 


1968 (trad. cast. Una teología de la realidad: Dietrich 
Bonboeffer, 1971). 


RENÉ MarL£ 


BON-PO. Se llama bon-po (pronúnciese 
pen-po) tanto a los adeptos de la antigua reli- 
gión —> bon (que recitan > mantras, realizan 
ritos particulares y prácticas mágicas) como a 
los adeptos del bon reformado y perfeccionado 
por Shenrab Miwo. Los bon-po han cons- 
truido numerosos monasterios en el Tíbet cen- 
tral y occidental; algunos de ellos son centros 
de enseñanza de prácticas mágicas y rituales de 
curación. Hoy tienen centros en la India, por 
ejemplo en Simla, donde enseñan y preservan 
sus antiguas tradiciones. Algunos bon-po en- 
señan también en universidades de occidente, 
Tenzin GraL-Po 


BONZO —> monjes budistas. 


BOULARD, Fernand (1898-1977). Este 
sacerdote, más conocido por su título de ca- 
nónigo, fue uno de los iniciadores de la > so- 
ciología religiosa en Francia. Sus trabajos sien- 
tan las bases de un estudio científico de la prác- 
tica religiosa de los católicos franceses. 
Fernand Boulard, párroco en una localidad 
rural, más tarde capellán de la Juventud Agrí- 
cola Cristiana, se dio a conocer con un folleto 
de 32 páginas titulado L'art d’être curé de cam- 
pagne (París 1941). Advirtió la importancia del 
conocimiento de las condiciones de la vida so- 
cial de los parroquianos y con la colaboración 
de los sacerdotes A. Achard y H.J. Emerard, 
amplió su estudio al conjunto de la Francia ru- 
ral. Su intención consistía entonces en insertar 
su proyecto en el marco de una reflexión sobre 
la misión. Era la época en la que los sacerdotes 
H. Godin e Y. Daniel publicaron el famoso es- 
crito La France, pays de mission? En 1945 apa- 
reció en París, en dos volúmenes, Problèmes 
missionnaires de la France rurale. Este trabajo 
sobre el hecho y las causas de la > descristia”| 
nización y sobre las premisas de una acción mi- 
sionera debió mucho a las publicaciones de Ga- 
briel — Le Bras. En colaboración con este úl- 
timo, Fernand Boulard dio a la imprenta la pri- 
mera Carte religieuse de la France rurale 
(1947). Aparecen en este mapa tres tipos de re~ 
giones: las de cristiandad tradicional (con uñ 
elevado índice de práctica religiosa), las des- 
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cristianizadas (con un índice débil) y la E 
de zonas intermedias. El mapa tuvo muchas 
E con mejores progresivas, entre las 
Abla la inclusión de la Francia urbana, 
qu 


; cia rural. 
adem- A A sociológica adquirió un re- 
í aro con la aparición de Essor ox de- 
Ei lergé? (París 1950). trabajo realizado a 
a cardenal Suhard. El título recuerda 
pr édlebre carta pastoral del arzobispo de París. 
o de un balance de medio siglo en el que 


mblas, estadísticas, gráficos y mapas sirven de 
base a la reflexión. Boulard sugiere una política 
de las vocaciones y esboza la figura del «sacer- 
dote de mañana». Posteriormente, el autor dio 
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cia de estos esfuerzos, y en su calidad de ins- 
trumento de trabajo muestra la distribución 
geográfica (más de 3000 cantones y 200 ciu- 
dades y aglomeraciones) de los diversos tipos 
de practicantes, desde la posguerra hasta prin- 
cipios de los años 70. Establece comparaciones 
en función del sexo, la edad, la categoría so- 
cioprofesional, la evolución demográfica y el 
comportamiento electoral. Es evidente que no 
se puede pedir a un atlas que sondce la pro- 
fundidad de la fe de los cristianos. Pero «sería 
lamentable que la Iglesia se desinteresara de 
este género de estudios, “porque se corre el 
nesgo de vivir de las impresiones y de extra- 
polar a partir de ellas, cuando lo Urgente es un 
conocimiento científico del fenómeno religioso 
para posibilitar una actividad pastoral adaptada 
a las realidades» (René Rémond). 

— Descristianización, > hecho religioso, > 
misión, — profesión de fe religiosa, > socio- 
logía de las religiones. 


Bibliografía. L'Église en France. Trente ans de bou- 
leversements, les grands débats du catholicisme, le re- 
nouveau théologique («Paradoxes», número especial, 
1981); F. BOULARD, Matériaux pour Phistoire reli- 
gieuse du peuple français, xix XX S., I, París 1982. 
Jacques VIDAL 


BOYUNGUAN. El templo taoísta de la 
«Nube Blanca» (Boyunguan) está situado en el 
suburbio occidental de Pekín. Es el más fa- 
moso de todos los monasterios > taoístas. 


3 Daozang. 
. CLAUDE LARRE 


BRAHMA. El dios Brahmā (o Brahmán) apa- 
rece a finales de la época védica, cuando ya se 
ha especulado sobre el => brabmán (neutro) o 
palabra sagrada. Es pues la personificación de 
ésta, y como tal, asume el primer lugar en la 
jerarquía de los dioses. Más tarde, en las epo- 
peyas y en la iconografía, se presenta al dios 
Brahmá como al organizador del mundo y se 
le representa con cuatro rostros, lo que indica 
su omnisciencia, Es él quien regula Es kar- 
man, y de él procede el => Veda. Señor de la 
palabra, es el primer poeta y el dios de las: 
cesis, Su esposa es — Sarasvati, Ja patrona P 
la ciencia y de las artes. Los textos búdicos c 
atribuyen el primer Jugar en el segundo de los 
Tres Mundos. 
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Bibliografía. A, DaniÉtOu, Le polythéisme hindou, 
París 1960, págs. 359-384; J]. GONDA, Les religions 
de l'Inde. 1: Védisme et hindouisme ancien, París 
1962, págs. 314-316. 


MicHEL DELAHOUTRE 


¡BRÁHMAN. Un bráhman (o brahmin) es un 
¡miembro de la — casta superior de la sociedad 
l india, casta que es, en principio, la guardiana 
| de la ley > védica, del > brahmán, esto es, de 
la palabra sagrada encarnada en el > Veda. Por 
esto, y en principio, al bráhman se le somete 
de joven a una educación que consiste en re- 
cibir de un maestro o > guru el conocimiento 
del Veda, de los rituales y de las observancias 
védicas. Hoy día, con la cultura moderna y el 
sistema de educación de tipo occidental, pocos 
bráhmanes reciben esta formación. La mayor 
parte de ellos estudian para convertirse en 
maestros de escuela o profesores, ingenieros, 
abogados, empleados administrativos, etc. o 
incluso en obreros cualificados de algunas in- 
dustrias compatibles con su status social. No 
obstante, algunos de ellos reciben una forma- 
ción tradicional y ejercen luego la función de 
capellanes en los templos o junto a los más ri- 
cos. Es en la casta de los bráhmanes donde se 
reclutan los miembros de la intelligentsia y los 
dirigentes de los partidos políticos. La casta 
brahmánica está formada por numerosas — j2ti 
o subcastas, 


Bibliografía. M. BIArDEAU, L’'hindouisme, anthro- 
Pologie d'une civilisation, París 1981. 
pee MICHEL DELAHOUTRE 


BRAHMÁN. Es necesario distinguir, en el 
vocabulario, entre brabmán (palabra neutra), 
Brahmán (o > Brahma), masculino y personal, 
y brahman, palabra masculina de orden socio- 
lógico. La palabra brabmán, neutro, proviene 
de la raíz brh, que significa aumentar o am- 
pliar. Durante mucho tiempo ha significado la 
palabra sagrada, la fórmula que agranda, que 
amplía y valoriza. El > Veda, compuesto por 
> mantras es pues idéntico del brahmán, y la 
> casta que se encarga de él son los — brih- 
manes. 

Debido a las especulaciones que se desarro- 
llaron en la época — védica sobre esta palabra 
y sobre la potencia que representa, sobre su 
potencia oculta en el seno del cosmos, la pa- 
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labra brabmán adquirió un sentido metafísico, 
acabando por designar la realidad de la que se 
habla siempre sin poder expresarla, el misterio 
del que están impregnados los seres y las cosas 
y, finalmente, el Absoluto situado en el cora- 
zón de las cosas, anterior a ellas y por encima 
de ellas. La doctrina que con mayor frecuencia 
se afirma en los —> upanisad es la de la desta 
identidad entre brahmán y —> átman. Existe, en 
efecto, una misteriosa correlación entre el 
brahmán y el itman. El primero es aquello que 
se descubre en el fondo de las cosas y de las 
potencias del cosmos al volvernos hacia ellas. 
El segundo, el átman, es lo que se descubre 
en el fondo de sí mismo y de las potencias que 
constituyen el yo, la quintaesencia del yo que 
se encuentra al volverse hacia el yo (es decir, 
hacía sí mismo). El propósito de los maestros | 
espirituales de los upanisad es afirmar esta 
identidad en todas sus formas, demostrarla por, 
toda clase de medios. 
Las frases con las que se revela esta identidad 
se llaman las grandes declaraciones (mabá- 
vakya) de los upanišad. Por ejemplo: «Tú eres 


objetivo); O «tu iman no es otro que el brah- 
mán», etc. 

- Para llegar al Absoluto, los pensadores vé- 
dicos han tomado, pues, un camino distinto 
del de Occidente. Han llegado finalmente a la 
conclusión de que los dioses o — deva son ma- 
nifestaciones secundarias del brahmán, reali- 
dades del mundo fenoménico diferenciado, 
Pero que su naturaleza no podía ser incompa- 
tible con el brahmán neutro, sino todo lo con- 
trario, Los dioses ponen de manifiesto la ri- 
queza de éste revistiéndolo de su esplendor di- 
vino. Su multiplicidad es conforme a este 
mundo fenoménico, pero la liberación del ciclo 
de renacimientos no puede obtenerse a su ni- 
vel. 

El brahmán es, por naturaleza, impersonal, 
neutro, No puede ser objeto de adoración, ya 
que toda adoración supone una alteridad entre 
el sujeto y el objeto, y el brahmán es, por el 
contrario, idéntico al itman. Sin embargo, hay ; 
que ligarse a él, meditar sobre él e incluso re- 
nunciar a toda otra actividad para poder des- 
cubrirle e identificarse con él mediante una in- 
tuición liberadora, 

El conocimiento upanigádico supuso una re- 
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volución interna en el hinduismo que no tuvo 
como consecuencias la supresión de los => ri- 
tos, de los dioses, ni de la > mitología, ni para 
el conjunto de los hindúes ni para aquellos a 
los que les era transmitido por vía iniciática, 
Pero a una religión centrada en el > dharma 
y en el cumplimiento de los actos prescritos, 
sobrepuso otra religión centrada en el conoci- 
miento interiorizado, en la > meditación y en 
la ascesis. Desde los «panisad, los pensadores 
indios no han dejado de escrutar la profundi- 
dad de este descubrimiento, habiendo decla- 
rado incluso que el deseo de conocer el brah- 
mán era el primer paso en la vía de la — libe- 
ración por la que todo hombre puede inter- 
narse. 


Bibliografía. J. GONDA, Les religions de l'Inde. I: 
Védisme et hindoxisme encen, Paris 1962, págs. 238- 
256; O. LacomsE, L’Absolu selon le Vedánta, París 
1955. 

MUCHEL DELAHOUTRE 


BRAHMANA. Los brihmana, vastos co- 
mentarios sobre el > ¿rabmán o palabra sa- 
grada, se sitúan, dentro de la evolución del —> 
vedismo, entre la formación de las colecciones 
del > Rig Veda, del — Sima Veda y del => 
Yajur Veda, y el desarrollo de la especulación 
filosófica de los ¿raryaka y los > upanisad. 
Están datados en los alrededores del siglo vin 
antes de nuestra era. Su estudio tiene interés 
principalmente por jos — mitos que narran y 
por las especulaciones que se entablan en torno 
al — sacrificio. 


Bibliografía. Myrhes ez légendes extraits des Bráb- 
mana, traducidos del sánscrito y comentados por 
Jean VARENNE, París 1967. 

MicHEL DELAHOUTRE 


BRAHMO SAMÁJ. La brabmo samāj, «aso- 
ciación bráhmica», esto es, teísta, fue fundada 
en Calcuta en 1828, por Ram Mohan > Roy 
para promover el culto al ser supremo (iden- 
Gficado con el — brabmán de los > upanisad 
y del > Vedanta), la práctica de una ética ins- 
pirada en el evangelio de Jesús y la lucha contra 
la idolatría hindú. A la muerte del fundador, 
acaecida en 1833, Devendranath Tagore, padre 
de Rabindranath —> Tagore, se convirtió en el 
Maestro (acarya) de la Asociación, a la que dio 
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Candra — Sen en 1857 modificó el clima de la 
brahmo samáj, que se escindió en dos con la 
fundación de la brahmo-samaáj of India, E 
claramente inspirada en el modelo cristiano. | 
Las diferentes ramas de la brahmo samáj con- | 
tribuycron, durante todo el siglo x1x, a soste- | 
ner los esfuerzos de los intelectuales hindúes de ¡ 
las grandes ciudades para purificar el — hin- | 
duismo. La brahmo samáj existe todavía hoy 
día, aunque carece del vigor de antaño. 

l MICHEL DELAHOUTRE 


BREUIL, Henri (1877-1961). Nacido en 
Mortain el 18 de febrero de 1877, entró a los 
18 años en el seminario de Issy-les-Mouli- 
neaux, donde recibió la enseñanza cientifica 
que impartía el sacerdote Jean Guibert. Se apa- 
sionó inmediatamente por la prehistoria y los 
problemas del origen del hombre. Participó en 
excavaciones locales y se inició en esta ciencia 
gracias a E. Piette, que le invitó a visitar sus 
ricas colecciones. Dio oídos a las sospechas que 
circulaban sobre la autenticidad de las pinturas 
de > Altamira, pero el descubrimiento de 
otras grutas en Francia le movió a visitar Les 
Combarelles en 1901, en compañía de L. Ca- 
pitan y D. Peyrony. Visitó también La Font- 
de-Gaume, Pair-non-Pair... hasta que E. Car- 
tailhac, adversario arrepentido, le animó a es- 
tudiar con él los famosos frescos de Altamira 
que tanto había denigrado anteriormente. A 
partir de entonces, Breuil dibujó y realizó re- 
lieves topográficos, publicó, practicó excava- 
ciones y se ocupó intensamente de la vida del 
hombre prehistórico. Estimaba que este último 
no sólo gozó de inteligencia y de sensibilidad, 
sino que poseyó también sentido estético y vi- 
vió impregnado de espiritualidad y de pensa- 
miento religioso. Calificado de «papa de la pre- 
historia», fue nombrado profesor en Friburgo 
en 1905; prosiguió su enseñanza en el Instituto 
de Paleontología Humana y ocupó en 1929 la 
primera cátedra de prehistoria en el Colegio de 
Francia. Nueve años más tarde fue designado 
miembro del Instituto. Viajó a China con Teil- 
hard de Chardin (grutas de Chou-Kou-Tien), 
visitó Eriopía y Somalia en compañía de H, de 
Monfreid y recorrió la Europa central. Exa- 
minó la mayoría de los santuarios rupestres 
franceses y españoles y en 1940 fue el primer 
invitado a Lascaux, que hacía el número 64 de 


una orientación más indú. La llegada de Késab| las grutas por él estudiadas. La notable obra 
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cientifica de Breuil nos ha revelado al Homo 
sapiens como un ser inteligente y religioso. 

Entre sus numerosas publicaciones hay que 
citar Quatre cents siècles d'art pariétal (Mon- 
tignac 1952) y, en colaboración con R. Lantier, 
Les hommes de la pierre ancienne (1959, 
31979). 


Bibliografía. A. Rouzaun, L'abbé Breuil, pionnier 
de la préhistoire, en «Préhistoire», n.° 31, París 1981, 
págs. 13-20. 

THÉRÈSE UrBIN-CHOFFRAY 


¡BRIGANTIA, Brigit. Nombres con que los 
| celtas de (Gran) Bretaña y la tradición irlandesa 
designan, respectivamente, a la divinidad fe- 
menina más importante del panteón céltico. El 
prototipo común significa «la elevada, la alta», 
de un radical celta muy frecuente que ha dado 
el galés, entre otras, la palabra «rey» (en galés 
medio, breenhin; moderno, brenin, término 
sin relación con Brenos). No es seguro que los 
nombres de las tribus célticas de los brigantes 
(en la zona central y septentrional de Inglate- 
rra) y de los brigantii de Austria occidental 
(Bregenz) sean propiamente teonímicos, a pe- 
sar de haberse encontrado dedicaciones a Bri- 
gantia entre los brigantes brittones, que quizá 
la convirtieron en su diosa nacional. En un mo- 
numento brittorromano se representa a Bri- 
gantia como una Victoria alada, con la lanza en 
una mano y un globo, atributo de la soberanía, 
en la otra. En otro caso se la llama además Vic- 
toria Brigantia. En la Galia, donde no hay nin- 
gún testimonio seguro de su nombre, fue ab- 
sorbida por Minerva, que a veces aparece aso- 
ciada a > Mercurio (en sustitución del antiguo 
> Lug) y a > Vulcano: se trata de una aso- 
ciación no romana que indica al mismo tiempo 
sus afinidades con la soberanía y su vinculación 
a los oficios. César (BG, V1,17,2) se refiere a 
[Britania llamándola Minerva, «maestra de los 
loficios y las artes». La Brigantia irlandesa, hija 
de > Dagda y, bajo cl nombre de Dana (en 
galés Dón), madre de los dioses primordiales, 
expresa más claramente su carácter real y, en 
consecuencia, omnifuncional (> indocuropeos 
[las tres funciones], 2b), comparable al de la > 
Juno de Lanuvium. Al mismo tiempo es her- 
mana y esposa de cuatro grandes dioses, igual 
que la heroína Draupadi es la esposa común de 
los cinco Pindava en el > Mababbharata. El re- 
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cuerdo de Brigantia fue cristianizado en Ir- 
landa por el culto a la santa homónima, fun- 
dadora del monasterio de Kildare (Leinster, si- 
glos v-v1), quien, por así decirlo, perpetúa la 
antigua Brigit como patrona del Eire, 
> Aguas (culto de los celtas). 
Jean Lorco 


BROGLIE, Auguste Théodore Paul de 
(1834-1895). 1) Hermano del duque Albert de 
Broglie, ingeniero politécnico en 1853, Au- 
guste Théodore mostró en un principio voca- 
ción de marino. Encontró en Toulon a un in- 
geniero de la marina (M. de Montéty) cuya ge- 
nerosidad le impresionó profundamente, Sin- 
tiéndose llamado al sacerdocio, entró en el se- 
minario en 1867 y fue ordenado sacerdote tres 
años después, recibiendo la misión de dirigir el 
patronato de Sainte-Anne de Charonne. Tras 
ser salvado de la muerte durante la Comuna 
por un obrero, en 1873 fue nombrado capellán 
de la escuela normal de Auteuil y de la escuela 
Jean-Baptiste Say. Descubrió la insuficiencia 
de la cultura religiosa de sus alumnos, que es- 
taban influidos por las obras positivistas, Se 
dedicó a estudiar los orígenes cristianos y, me- 
diante un trabajo apologético sistemático, in- 
tentó responder con estudios rigurosos a los 
trabajos de los positivistas de la escuela de Au- 
guste Comte, de los evolucionistas de las es- 
cuelas de Spencer y de Hegel y de los trans- 
formistas ateos. Después de dejar su cargo de 
capellán, pasó a ser en 1879 profesor de apo- 
logética en el Instituto Católico de París, tarea 
que desempeñó hasta su muerte. Los trabajos 
de De Broglie tuvieron una gran incidencia en 
los estudios de historia de las religiones. 

2) De Broglie dio inmediatamente uni 
prueba de su valía en cursos magistrales inicia- 
dos el 29 de enero de 1880, así como en con- 
ferencias y publicaciones en forma de libros 0 
de artículos recogidos en diversas revistas, 
como «Annales de Philosophie chrétienne.” 
De este modo presentó los resultados de $us 
estudios sobre los cultos cristianos, el positi- 
vismo y la ciencia experimental. Su enseñanza 
de historia de las religiones le llevó a ocuparse 
de la religión de — Zoroastro, de la religión > 
védica, del — budismo, de la historia de la re- 
ligión de Israel y del — profetismo. En está 
última perspectiva polemizó con las ideas de > 
Renan, reprochándole el haber considerado € 
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monoteísmo como producto de la acción de los 
profetas, y se esforzó en demostrar a r FA 
cipio monoteista se encuentra ya en la ley de 
Moisés. m? 

Su método apologético es nuevo, por cuanto 
implica un trabajo en el mismo a cien- 
tífico que ocupan los adversarios. sí, el sacer- 

. dote De Broglie publicó entre 1880 y 1895 un 
estudio en dos volúmenes sobre Le positivisme 
er les sciences expérimentales (1880-1881), al- 
gunos folletos, entre los que sobresalen La dé- 
finition de la religion (1882, 72 dead Le pro- 
grès religienx au point de vne rationaliste et au 
point de vue chrétien (1884, 36 págs.), así como 
un Cours d'apologérique chrétienne (1884, 73 
págs.) en «Annales de Philosophie chrétienne». 

3) En 1885, De Broglie ofreció una primera 
síntesis de sus investigaciones publicando en 
París Problémes et conclusions de Phistoire des 
religions. Poseedor de un sólido conocimiento 
de las religiones no cristianas, el autor presenta 
las discusiones y controversias, centrándose en 
la cuestión de la formación de las religiones, A 
este respecto, se distancia de la escuela tradi- 
cionalista de Lamennais, Bonald y Auguste 
Nicolas (la verdadera religión fu: revelada en 
los orígenes, y existen en los pueblos paganos 
similitudes reales con el cristianismo. que con- 
viene identificar), y tampoco acoge sin discu- 
sión los resultados de la escuela razionalista ho- 
lindesa y francesa: «Según ella, las religiones 
paganas se explican por la acción de profetas, 
mesías y Gumaturgos que proclamaron un 
mensaje. La verdadera religión, por el contra- 
r> SUTEIÓ porque Dios envió auténticos pro- 
Sas y un salvador» (J, Ries). De Broglie dis- 
dd pues, de la Opinión de un sabio como el 
aaa AS ligado al movi- 

e Leiden, se d ll de la universidad 

Psicológico Hp de F religión es un hecho 

x, experimentó cant o de personas senci- 

r de los Anda lo y evoluciones a te- 

as circunstancias hi mó esa SRA 

jén las Pa ISLÓricas; pero rechaza 
COnside, mo sim Se Rer 
end simba: es hipótesi 
> exclusió ismo al inte 
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s (insistencia 
rpretar las re- 
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sus cursos en el Institu 
en que Albert Réville, 
Holanda, inauguró en 


apoyarse en «premisas 
métodos de la investig 
Juicio convenía conse 
la historia de las r 
cos, históricos...), 
tarse a ser la cienci 
sos. 


Entre 1885 y 1889, mientras 


proseguía con 
su enseñanza 


y su investigación en el Instituto 
Católico, De Broglie publicó diversos textos 
que llamaron la atención: Les progrès de P'apo- 
logétique; leur nécessité et leurs conditions 
(1886, 36 págs., en «Annales de Philosophie 
chrétienne»); L'Histoire religieuse d'Israél et la 


nouvelle exégèse rationaliste, 2 fasciculos 


(1886-1887, extracto de «Annales de Philoso- 
phie chrétienne»); L'Histoire des Religions, Pa- 
rís 1886 y Les nouveaux historiens d'Israël; à 
propos du dernier livre de M. Renan (1888, 67 
Págs., extracto de «Correspondant)». La úl- 
tima obra mencionada es el tomo I de L’His- 
toire du peuple d'Israél, aparecida en 1887, El 
autor lamenta que — Renan elimine siempre la 
dimensión sobrenatural... 

De Broglie colaboró también en una nueva 
revista fundada en el Instituto Católico de Pa- 
rís por uno de sus colegas, el sacerdote Z. Peis- 
son. Se trata de la «Revue des Religions», cuyo 


primer número apareció en marzo de 1889. La 
finalidad de esta nueva publicación fue doble: 


1) «exponer por nuestra parte», frente a las di- 


versas doctrinas impartidas desde la altura de 
de Renan, a las que las cátedras oficiales (en Leiden, Brusclas, 
Londres, Roma, Atenas, París), en las que ni 
die pretende mantener la ortodoxia, «las i- 
versas religiones que o han existido o a 
aún en nuestro globo... un conjunto en el que, | 
al lado de las más groseras supersticiones, Se 
encuentran a veces claridades repentinas que! 
delatan un origen divino»; 2) señalar los erro- | 
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[res profesados en las distintas escuela 
¿tarlos, 
«Otorgaremos un puesto de honor a las re- 
ligiones semitas y, por consiguiente, a las cues- 
‘tiones bíblicas relacionadas con ellas.» La re- 
vista anunciaba, además, reseñas de obras que 
versaran sobre temas religiosos. Ante los ata- 
ques que se producen, «el clero católico no 
¡debe permanecer pasivo. Desea hacer de esta 
¡ciencia una especialidad que encajará a la per- 
¡fección en el cuadro de los conocimientos úti- 
' les para su ministerio» («Revue des Religions», 
n.° 1, marzo de 1889, Págs. vı y vI1). Estudio- 
sos como Peisson, => Loisy, Vigouroux y De 
Broglie formaban parte del equipo de redac- 
ción. 
El primero de los estudios aparecidos en la 
naciente revista —Les origines de Pislamisme— 
pertenecía a De Broglie, que escribió además 
tres artículos en 1891 y en 1892 sobre L'unité 
de sanctuaire en Israël y otros tres en 1895 so- 
bre Les prophètes et les prophéties d’après les 
travaux de Kuenen. Cuando el 10 de mayo de 
1895, De Broglie, que acababa de celebrar 
misa, cayó bajo las balas de una multitud, se 
proponía estudiar las profecías mesiánicas. Te- 
nía el trabajo bastante desarrollado. Con pos- 
terioridad, un amigo suyo, el sacerdote Piat, 
publicó los textos inéditos del difunto, Un li 
bro llamó especialmente la atención: Religion 
et critique (París 1896). En una verdadera sín- 
tesis de su pensamiento, De Broglie admite en 
él un cierto progreso religioso, pero rebate los 
argumentos racionalistas, insistiendo en su ca- 
rácter de hipótesis. Citemos también, entre 
otras publicaciones, Questions bibliques (co- 
lección póstuma de artículos reunidos por el 
sacerdote Piat, París 1897) y Les prophètes 
messianiques (prólogo y notas de Augustin 
Largent), París 1904, , 
Nota, La «Revue des Religions» interrumpió 
su publicación en Francia en 1896. El último 
número de ese año señaló a los abonados que, 
por razones de salud, Peisson debía abandonar 
París. La revista pasó a manos de monseñor 
Ch. de > Harlez, profesor en la universidad 
de Lovaina, «uno de los primeros en señalar a 
los católicos la importancia de la ciencia de las 
religiones». En 1897 De Harlez mai pA 
blicación parisiense con la revista «Le Mu 
séon», fundada en Lovaina en 1881, Hasta 
1900, fecha de la muerte del sabio lovaniense, 


s y refu- 
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los números ilevaron el título de «Le Muséon 
et la Revue des Religions». 
> Renan, > Tiele. 


Bibliografía. P.A. LARGENT, L'abbé de Broglie, sa 
vie et ses oeuvres, París 1903; A. BAUDRILLART, Un 
apologiste moderne, l'abbé de Broglie, en L'ensei- 
gnement catholique dans la France contemporaine, 
París 1910;J. Raes, Quelques aspects de la science des 
religions à la fin du x1x" siècle (25 págs.), Lovaina 
1982. Postfacio a la publicación del do 
cinthe Loyson por Lucienne Portier. 
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BROSSES, Charles de (1709-1777). Nacido 
en Dijon, Ch. de Brosses cursó con brillantez 
los estudios en el colegio de los jesuitas de la 
misma ciudad y en 1730 fue nombrado con- 
sejero en el Parlamento. En sus ratos de ocio 
se dedicó al estudio de Salustio. Para completar 
su formación, emprendió en 1739-1740 un 
largo viaje a través de Italia. Este viaje fue ca- 
pital en la vida del humanista y del sabio. Dio 
origen a sus célebres «cartas de Italian y a di- 
versas publicaciones, entre ellas varios docu- 
mentos sobre las excavaciones en Herculano, 
iniciadas en ¿quella época. Al término de los 
dos exilios, en 1775, De Brosses fue nombrado 
primer presidente del parlamento de Dijon. Su 
proyecto de elección para la Academia Fran- 
cesa fracasó a causa de la tenaz oposición de 
Voltaire. En el terreno de la historia de las re- 
ligiones, De Brosses publicó una obra impor- 
tante: Du cuite des dieux fétiches ou parallèle 
de l'ancienne religion de l'Égypte avec la reli- 
gion actuelle de Nigritie. Presentado en 1757 
durante las sesiones de la Académic des Ins- 
criptions et Belles-Lettres y reelaborado con la 
aprobación de Diderot, este estudio fue im- 
preso en Ginebra el año 1760, sin el nombre 
del autor. 

De Brosses realizó sus investigaciones en la 
Académie des Inscriptions et Belles-Lettres en 
compañía de Antoine Banier y Nicolas Fréret, 
interesándose especialmente por la mitología y 
las religiones antiguas, la historia de los orí- 
genes y el problema de la transformación de las 
sociedades. La lectura de — Lafitau le animó a 
hacer un estudio comparado sobre los pueblos 
salvajes, por una parte, y Egipto, Grecia y 
Roma, por la otra. Se interesó al mismo tiempo 
por la formación de las lenguas e intentó sor- 
prender al hombre en su estado primitivo de 
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naturaleza pura. Esta investigación le llevó a 
constatar que Jos antiguos salvajes adoraron —> 
betilos, animales y astros, como hacen aún los 
salvajes actuales. A esta religión consistente en 
adorar piedras, árboles y otros fetiches, De 
Brosses le dio el nombre de fetichismo. La pa- 
labra aparece por primera vez en su obra His- 
toire des navigations aux terres australes 
(1756). La teoría del fetichismo universal 
—atestiguada en Australia, en Egipto en Africa 
y entre los salvajes acruales— conlleva la cons- 
tatación de la existencia de un estado salvaje en 
los orígenes accesibles de cada pueblo. Enfren- 
tándose a las tesis vigentes, De Brosses intenta 
demostrar que Egipto no consutuyó una ex- 
cepción. Diderot aceptó sus tesis y declaró que 
«el ferichismo fue sin duda la primera religión. 
general y universal», haciendo mención de la 
reciente publicación de David Hume: The na- 
tural history of religion. 

En Dieux fériches, De Brosses se ocupa de 
tres cuestiones: el fetichismo actual de los ne- 
gros y de las otras naciones salvajes, el feti- 
chismo de los pueblos antiguos comparado con 
el de los modernos, y el conjunto de causas a 
las que puede atribuirse el fetichismo. Describe 
en su estudio del culto numerosos objetos: ani- 
males, piedras, árboles, plantes, fuentes, lagos, 
mares, ríos, arroyos, astros, juegos. Frente al 


teriza por el recurso 2 la imagen y la estarua. 
En consecuencia, según De Brosses, la religión 
arcaica no se explica de modo exclusivo por la 
degeneración de la humanidad. El erudito fran- 
cés combina una visión filosófica del progreso 
del espíritu humano con unz cierta permanen- 
cia de la naturaleza humana y sitúa el feti- 
chismo en el origen de las religiones, después 
de la pérdida de la revelación divina. 

Junto con Lafitau, De Brosses es una figura 
importante del siglo xv111. Después de apro- 
piarse del método comparativo de Lafitau, lo 
amplió en el espacio y en el tiempo, Su docu- 
mentación relativa 2 los objetos de culto es 
abundante y cubre los cinco continentes. Una 
novedad en su investigación es la noción de fe- 
tiche, que supone una presencia activa del ob- 
jeto frente al hombre, acompañada de un sen- 
timiento de temor y de necesidad de salvación 
por parte de éste; el hombre espera obtener 
esta salvación mediante la observancia de los 
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ritos. Así, el fetichismo no es idolatría ni po- 
liteísmo, porque el fetichista no apela al poder 
religioso del objeto ni al simbolismo de la es- 
tatua: rinde culto directo a los animales y a los 
seres terrestres inanimados, sin recurrir al ra- 
zonamiento. En su teoría sobre la religión fe- 
tichista, De Brosses no oculta su intención po- 
lémica en relación con diversas posiciones que 
afloraron en el siglo de las Luces. Para refutar 
la distinción de dos humanidades (los hombres 
ilustrados y el hombre vulgar), muestra la per- 
sistencia de cultos primitivos en la vida de pue- 
blos civilizados como China, Roma y Egipto 
y ataca directamente la idea de un Egipto po- 


seedor de una religión pura e intelectual. Su in- 
sistencia en la especificidad de las culturas pri- 
mitivas, demostrada por los documentos pro- 
cedentes de todas las partes del mundo, y en la 
persistencia de tradiciones, también de carácter 
primitivo, a través de las diversas civilizacio- 
nes, así como sus reiteradas descripciones de 
los cultos ferichistas, considerados como au- 
ténticas religiones, delatan en De Brosses una 
voluntad de oposición a la iluminista teoría de 
la doble humanidad y especialmente a Voltaire, 


Bibliografía. M.V. Davip, en «Numen», 24, Ams- 
terdam 1977, págs. 81-94; en RHR, 193, París 1978, 
págs. 124-127; en Charles de Brosses, 1777-1977, Gi- 
nebra, págs. 123-140. 
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BRUJERÍA — magia. 


Bibliografía. O. BÉLIARD, Sorciers. Rêveurs et dé- 
moniaques, Paris 1920 (reed. 1981); J. Caro Ba- 
ROJA, Las brujas y su mundo, 1979; J. DELUMEAU, 
La peur en occident, XIX XVII siècles, París 1978; 
Y. U Casran, Magie et sorcellerie à l’époque mo- 
derne, Paris 1979. 


BRUJERÍA AFRICANA. La creencia en la 
existencia de brujos se ha manifestado sin duda 
en todas las sociedades, pero quizá en ninguna 
parte haya sido tan importante como en las cul- 
turas africanas, 

Numerosos mitos _erjológicos muestran 
cómo un héroe civilizador ambiguo plagió y 
pervirtió la creación divina violando las pro- 
hibiciones fundamentales (incesto, antropofa- 
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[gia, etc.) e introdujo así en el mundo la divi- 
¡sión, la lucha y la muerte. 

"Aun cuando a menudo se han olvidado di- 
chos mitos, la vida cotidiana de las etnias afri- 
canas está marcada, en todas partes, por la bru- 
jería, 

Los accidentes de todas clases, las enferme- 
dades y la muerte prematura se atribuyen a las 
intenciones malignas de personas que actúan, a 
espaldas de los «inocentes», en «el mundo de 
la noche». Sin embargo, la presencia oculta de 
brujos y de asociaciones clandestinas de bru- 
jería no está considerada de forma únicamente 
negativa. En efecto, sin brujería no habría ni 
poder, ni jerarquía, ni voluntad de acumula- 
ción de bienes. La creencia en la brujería, y es- 
pecialmente hoy, en la «brujería de los blan- 
cos», es una manera de explicar las des- 
igualdades del destino y de creer que podría no 
existir, como en el tiempo primordial, antes del 
pecado. 

Esa creencia permite, además, regular el po- 
der social, por las sospechas que hace pesar so- 
bre aquellos que incrementan sus bienes o sus 
poderes sobre los demás. 

[Los poderes de lo brujos pueden ser innatos 
¡o adquiridos y generalmente son ambas cosas 

ta la vez. Cuando el grupo social no soporta 
más las desigualdades, las enfermedades o las 
desgracias, se pone en marcha un dispositivo 
de detección (ordalía, proceso, etc.) de los res- 
ponsables ocultos, y la persona convicta de 
brujería es eliminada. 

El profetismo moderno se presenta en gran 
parte como una renovación de la lucha contra 
la brujería. En efecto, la presencia de los eu- 
ropeos exacerbó las diferencias de fortuna, de 
status y de responsabilidad. 

La literatura sobre la brujería africana es 
considerable, pero los datos se hallan dispersos 
en numerosas obras, Pueden destacarse los 
nombres de E.E. Evans-PrITCHARD, Witch- 
craft, Oracles and Magic among the Azande, 
Oxford 1937; M.G. Marwick, Sorcery and its 
Social Setting, Manchester, Nueva York 1965; 
L. Marr, La sorcellerie, París 1969; R. Bu- 
REAU, Péril blanc, París 1978. 

— África negra (religiones de), + mesianis- 
mos en Africa, > mito en África. 

René BUREAU 


BRUJERÍA EN OCEANÍA —> magia. 


BUBER 


..o . . e sz . id 
filósofo y teólogo judío, nació en Viena Y pasó 


discher Verlag de Berlín. 

En una primera fase, Buber se dedicó más 
particularmente al estudio del = jasidismo, 
doctrina que dio a conocer en Europa occiden- 
tal con abundantes publicaciones, escalonadas 
a lo largo de muchos años. 

A partir de 1909, Buber desplegó una gran 
actividad pública, principalmente en los me- 
dios estudiantiles. De aquella época datan los 
Reden úber das Judentum (Discursos sobre el 
judaísmo). En 1916 fundó la revista mensual 
«Der Jude» (El judío). Cuatro años después 
definió su posición sionista socialista y su ad- 
hesión al socialismo utópico. En los años que 
siguieron a la primera guerra mundial, Buber 
llegó a ser el portavoz del «humanismo he- 
breo», que él considera, en armonía con el > 
sionismo, como «el camino santo» (cf. Der 

heilige Weg, publicado en 1919). Desde 1921 
[preconizó la absoluta necesidad, para el mo- 
¡vimiento sionista, de tener en cuenta las ne- 
[cesidades y las aspiraciones de la población 


¡árabe de Palestina, orientación a la que per- 
|maneció fiel hasta el final de su vida. 

En la misma época Buber clarificó más sus 
posiciones: abandonó su teoría de la unión 
mística del hombre con Dios y enfocó su pen- 
samiento hacia el estudio de la relación entre 
Dios y el hombre. En 1923 publicó Ich und Du 
(Yo y tå), obra en la que profundiza en el con- 
traste entre la realización y la orientación, que 
esbozaba en su tratado filosófico Daniel, pu- 
blicado en 1913. En 1925, Buber inició sus a 
sos sobre la religión y la ética judías en la E 
versidad de Francfort. Nombrado profesor i- 
1930, continuó desempeñando tareas P ; 
micas hasta 1933, año en que fue expulsado 
la universidad por los nazis. láments 

En 1925 aparecieron los primeros voU ren” 
de la traducción alemana de la Biblia, de o 
dida por Buber en colaboración con P k 
senzweig (Die Schrift und ihre Verdents 
en 30 volúmenes). El 

En 1932 nobis Das Konigtum Gortes( 
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reinado de Dios), primera obra de una serie de 
trabajos consagrados a los orígenes de las ideas 
mesiánicas en el judaísmo. 

"A partir de 1933 se entregó totalmente a la 
educación judía y en ese mismo año fue nom- 
brado director de la Oficina Central para la 
Educación Judía de los Adultos (Afitrelstelle 
für jüdische Erwachsenenbildung) y de la Jüdi- 
sches Lebrhaus (Academia Judía) de Francfort, 

Después de su emigración a Palestina, en 
1938, Buber fue nombrado profesor de filo- 
sofía social en la universidad hebrea de Jeru- 
salén. En 1942 apareció su primer escrito en 
hebreo, Torat ha-Neviim (La fe y los profetas). 
En 1946 publicó Moše, con la misma preocu- 
pación de presentar las ideas capitales de la Bi- 
blia. 

Buber fue en Palestina uno de los líderes del 
Ihud, antes Beriz Shalom: {Alianza para la Paz), 
organización que preconizaba la creación en 

y Palestina de dos Estados federales: judío y 
árabe, Aun después de la creación del Estado 
de Israel, en 1948, Buber, que defendía la ab- 
soluta necesidad de un compromiso con los 
árabes, se opuso 2 todas las manifestaciones de 
nacionalismo judío, que él condenaba. 


En los 230s anteriores a la guerra, Buber dio 
E 


un gran número de conferencias, principal- 
mente en los Estados Unidos y en Alemania, 
y fue universalmente reconocido como uno de 
los pensadores más influyentes de nuestra ge- 
asración. En esta línea fue también un precur- 
sor del acercamiento Judeo-cristiano. 


Bibliografia, T. DrEvFUs, Martin Buber, París 1981; 
ES SáncHEz Mica, Martin Buber. Fundamento 


Eencal de L intercomunicación, Herder, Barce- 
lona 1934, ~ 


Ra Tp Kurt Heuer 
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B aZ, e 
ap DHA E término de Buddha es el prin- 
A dedo al fundador histórico del bu- 
© 22y que hacer notar que no se trata de 


un E 
ES o y que el personaje en cues- 
Periencia eo a Gautama. Este tuvo una ex- 
al onna tual excepcional que le despertó 
ete q nto perfecto, Por haber conocido 
lamé vej LTA (en sánscrito, bodhi se fe 
L Er po Pertado», el Buddha, a 
L Buba 
aatal existen RICO, Hoy día nadie 
"Bue siendo g: ncia histórica de Buddha, pero 


7 iscernir en los textos la 
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trama histórica de su vida de las referencias le- 
gendarias que han ido desarrollándose y am- 
pliándose en el curso de los siglos. Intentar re- 
construir la biografía de Buddha CS, pues, una 
empresa arriesgada, 

Veamos los hechos principales: Siddhártha 
Gautama nació a mediados del siglo vı a.C, 
cerca de Kapilavastu, pueblo incorporado al 
reino de Kosala que puede situarse en la fron- 
tera sur del actual Nepal, al pie del Himalaya. 
Su familia pertenecía a la casta s kşatriya y al 
clan de los $akya, de donde procede el sobre- 
nombre que se le dio luego a Gautama: «Sa- 
kyamuni», el «asceta de los sakya». 

Tras una prueba, que no sabemos exacta- 
mente en qué consistió, pero que le hizo cobrar 
conciencia viva del carácter doloroso e imper- 
manente de la condición humana, Gautama, 
Joven aún, abandonó a su familia para abrazar 
la vida de asceta errante (Srámana). 

Decepcionado por las enseñanzas de los di- 
ferentes maestros a los que se confió sucesi- 
vamente, intentó alcanzar la — liberación total 
y definitiva por su propio esfuerzo, recu- 
rriendo a mortificaciones extremas, lo que era, 
efectivamente, una de las vías seguidas por al- 
gunos ascetas de su tiempo. Pero Gautama 
acabó por reconocer su fracaso, abandonando 
ese riguroso ascetismo. Finalmente, y a fuerza 
de concentración, descubrió la solución del 
problema planteado por el carácter doloroso de 
la existencia, en el curso de una prolongada 
meditación: había alcanzado el Despertar, se 
había despertado a la realidad esencial, funda- 
mental, entrando en la paz de la extinción ( —> 
nirvana) de las pasiones. Y así, liberado de 


toda pasión, comprendió que se encontraba, 


por eso mismo, liberado de toda existencia, y 
por tanto de todo dolor, y que no renacería ya 
nunca más. 

- Poco después se dirigió al Parque de las Ga- 
celas, no lejos de Benarés, donde, ante cinco 
de sus antiguos compañeros de austeridad, 
pronunció su primer sermón sobre las Cuatro 
Verdades Nobles «que ponen en movimiento 
la rueda de la ley»: es éste el famoso sermón 
de Benarés ( — liberación). Inauguraba así la 
obra de predicación que proseguiría durante 
cerca de cuarenta y cinco años, recorriendo in- 
fatigablemente la «Región del Centro», logrando 
conversiones y estableciendo las bases de la co- 
munidad monástica budista, el > Samgha. 
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Hacia el año 480 antes de nuestra era, 
Buddha murió, a una edad avanzada, en las 
cercanías de Kusinagara, tras haber padecido 
una corta enfermedad. Entraba así por fin en 
la paz de la extinción completa (parinirvana). 

2. La EVOLUCIÓN DE LA LEYENDA. Muy 
pronto comenzaron a crearse relatos legenda- 
rios en los lugares de peregrinación, relatos que 
contribuyeron a hacer de este hombre notable 
y de este gran maestro espiritual un personaje 
mítico. Se le hace figurar así en la línea de los 
seis Buddhas que le precedieron y que ha- 
biendo descubierto también por ellos mismos 
esta doctrina ( > dharma), la predicaron a su 
vez. Al Buddha Sikyamuni le seguirán otros 
Buddhas, el primero de los cuales será — Mai- 
treya. Se narran también sus vidas anteriores, 
del tiempo en que era sólo un > bodhisattva 
(> jataka). Los textos nos dan cuenta también 
de los milagros que señalaron su concepción, 
su nacimiento y las grandes etapas de su vida, 
así como las tentaciones a las que le sometió > 
Mara, que quería impedir que accediera al Des- 
pertar. 

3. La DIVINIZACIÓN Y LA MULTIPLICACIÓN 

DE Los BubDHa. El Māhāyana continuará este 
proceso de glorificación de Buddha que, poco 
a poco, se convierte en un ser enteramente so- 
brenatural. Para explicar la relación entre el 
Buddha histórico y el Buddha glorificado, se 
elaborará la doctrina de los tres cuerpos de 
Buddha: el Nirmanakaya, el Sambhogakiya y 
el Dharmakáaya. - 
y 1) Nirmanakaya, o «cuerpo de metamor- 
fosis»: es el cuerpo del Buddha histórico, pero 
considerado como ficticio desde la perspectiva 
de la realidad transfenoménica. No es más que 
una sombra o un reflejo del cuerpo real (Dhar- 
makiya). 

2) Sambhogakaya, o «cuerpo de goza», lla- 
mado así porque aparece radiante de luz, ya 
que en él se pone de manifiesto el fruto de los 
actos meritorios realizados por el Buddha en el 
curso de sus existencias anteriores. Solamente 
los bodhisattva pueden contemplar esta forma 
transfigurada de los Buddha, 

3) Dharmakaya o «cuerpo de la ley»: es la 
naturaleza perfecta del Buddha. Los Buddha 
pueden poscer diferentes Nirmánakiya y di- 
ferentes Sambhogakiya, pero sólo tienen un 
Dharmakáya, que es su verdadera realidad cs- 
piritual, ilimitada y coextensiva con el uni- 
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verso. Este cuerpo no es otra cosa que la última 
y única naturaleza de todos los seres, inma- 
nente a los seres múltiples del mundo feno- 
ménico. 

La diferencia entre los Buddha y los demás 
seres radica en que los Buddha son conscientes 
de su verdadera naturaleza, mientras que los 
otros seres viven aún en la ignorancia. 

El resultado de esta doctrina es un progre- 
sivo desdibujamiento de Buddha histórico ante 
una multitud de Buddhas que son otras tantas 
manifestaciones del Dharmakaya. Se cree tam- 
bién en la existencia de una multitud de uni- 
versos y en que cada universo posee su 
Buddha. El Abiduddha, el «Buddha primor- 
dial», está considerado como la primera ma- 
nifestación de la budeidad, tan próxima al Ab- 
soluto, que en ocasiones parece confundirse 
con él. 

— Budismo (historia del), — divino (en el 
budismo), —> despertar, —> j¿taka, — libera- 
ción (en el budismo). 


Bibliografía. A. FoucHER, La vie du Bouddha, 
d'après les textes ez les monuments de Plnde, París 
1949; A. MicorT, Le Bouddha, París 1957; A. BA- 
REAU, Bouddhz, París 1962 (trad. cast. Buda, 1974); 
F. Houaxc, Le boud¿hisme, de Plnde à la Chine, 
París 1963. 
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BUDDHA (representación de). 1) Caracte- 
res generales del arte búdico. Los antiguos mo- 
numentos religiosos del período Maurya (320- 
185 a.C.), los — siipa erigidos en tiempos de 
emperador —> Asoka (272-232 a.C.), los tem- 
plos - grutas de Ajanti y la arquitectura e ico- 
nografía del periodo Gupta (del 250 al 700 
d.C., aproximadamente), son ejemplos céle- 
bres del arte búdico en la India. Estos monu- 
mentos están cuajados de innumerables escul- 
turas y bajorrelieves. El artista crea el espacio 
pictórico ideal en medallones, dinteles, capi- 
teles y traviesas, para representar reyes y rei- 
nas, ninfas, monjes, devotos y animales pia- 
dosos, o files de + Buddha. La distribución de 
la superficie en registros da cabida al aspecto 
material, a la presencia humana, y al senti- 
miento religioso, espiritual incluso, de la vida. 
El plano material está constituido por los 
elementos arquitectónicos que conforman el 
marco de la vida cotidiana. Es también el es- 


y 
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pacio ornamental en el que se despliegan dis- 
tintos personajes que se prosternan, cantan O, 
sencillamente, con las manos juntas, se recogen 
en sí mismos. Estos personajes idealizados 
concurren al equilibrio de las composiciones 
narrativas, de las que se encuentra ausente la 
idea de violencia. Cada silueta describe a la vez 
un movimiento físico y un movimiento interno 
que es adoración, recogimiento y admiración. 
Los cuerpos, esbeltos y ligeros, están animados 
por la quietud de la vida interior. Sus gestos, 
sus miradas atentas, convergen en el espacio sa- 
grado en el que se encuentra representado 
Buddha, ya mediante auibutos simbólicos, ya | 
bajo forma humana. i 

2) Representación simbólica de Buddha. En 
el are de los primeros periodos, principal- 
mente en el arte de Sánchi (siglos 11 y 1 a.C.), 
se tenía la costumbre de evocar la presencia de 
Buddha mediante > símbolos. El Buddha, el 
Despertado, está liberado del — karma, de la 
ley que conduce al individuo 2 un destino 
nuevo. Está pues fuera del ciclo de renaci- 
mientos. Se ha liberado de los encadenamien- 
tos del deseo y del sufrimiento. Ahora bien, 
representar esta última realización mediante 
rasgos humanos, equivaldría a encadenarle 
dentro de las limitaciones físicas. Buddha se 
convirtió en un símbolo de la Iluminación, y 
este símbolo fue venerado también, por lo que 
suponía de realización de la gran Verdad 
(Maha-Vákyam), por los adeptos del Buddha- 
marga, de la vía búdica. Para no hacerle ex- 
perimentar la servidumbre del karma que en- 
gendra el ciclo de renacimientos, el — bu- 
dismo, y, por extensión, el artista, se sirvieron 
del simbolismo para expresar su presencia in- 
material. Sin representarle con una apariencia 
física, la imaginería popular lo evoca mediante 
símbolos característicos, como el => stúpa, el 
= trono, el quitasol, el cojín, las huellas de Jos | 
pies, la rueda, el árbol Bō (la higuera sagrada), | 
el elefante o el loto. 

—El stupa de los bajorrelieves evoca la per- 
sona del Buddha, del Despertado. 

—El trono y el quitasol son símbolos del > 
cakravartin, es decir, del soberano espiritual, 
—La rueda es el símbolo de la doctrina bú- 
dica. ii 

—El árbol Bō, a cuyo pie conoció Buddha 
el despertar, (> bodhi), evoca la Iluminación, 

—El elefante se considera el símbolo del dë- 
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venir espiritual de Buddha (la reina Māyā había 
soñado con un elefante blanco que anunciaba 
el nacimiento del joven príncipe). 

—Las huellas de los pies y el cojín represen- 
tan su presencia espiritual, a pesar de su au- 
sencia física. 

—El loto simboliza la pureza esencial de 
Buddha. 

3) Representaciones de Buddha bajo forma y 
bumana. Por ejemplo, en la célebre obra | 
«Buddha enseñando», conocida también como į 
el Buddha de Sarnath (de estilo Gupta, siglo 11 
de nuestra era), está representado en padma- į 
sana, llamado padmapitha o postura del loto: | 
las piernas se encuentran cruzadas, de forma | 
que cada pie descansa sobre el muslo opuesto. | 
El cuerpo físico está elaborado siguiendo el ca- 
non empleado en el estilo búdico. El gesto de 
las manos evoca el dharmacakra-mádra o 
gesto de la predicación. El disco ornado que 
forma la aureola detrás de la cabeza, representa 
la emanación de la energía espiritual. El refi- 
namiento técnico, unido a la sensibilidad, 
evoca el dominio de sí mismo. Del cuerpo del 
Perfecto, del Bienaventurado, se desprende un 
sentimiento de sánta, caracterizado por la au- 
sencia de toda agitación mental. El suave mo- 
delado no destaca ninguna parte de cuerpo fí- 
sico, sino que evoca la intensidad de la contem- 
plación estática, cuya realización es un acto de 
belleza interior. 


4) Papel de las imágenes. La veneración a la 


imagen de Buddha supone ya una etapa hos] ESAS 


la realización de la doctrina búdica: el hombre! 
cobra conciencia del condicionamiento de la: 
existencia. Mediante la disciplina búdica (Bud-! 
dha marga), supera la ignorancia (avid-| 
y4), el deseo (káma) y la muerte (māra), para | 
alcanzar la sabiduría (vidya). Esta veneración | 
es un medio que sirve de ayuda incluso para | 
realizar la liberación espiritual (> moksa) 
> Aniconismo, 


Bibliografía, A.K. Coomaraswamy e LB, Hor- 
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canon pali. En cl relato de su vida, resulta di- 
fícil distinguir entre los hechos propiamente 
históricos y las anécdotas legendarias. Lo que 
sí parece cierto es que vivió a finales del si- 
glo 1v y principios del v y que, nacido en el 
seno de una familia brahmánica del Magadha, 
adquirió un sólido conocimiento de los => 
Veda. Convertido al —> budismo, fue a vivir a 
Ceilán, donde compuso numerosas obras uti- 
lizando los viejos comentarios. La más célebre 
lde ellas es el Visuppuimacca o «Vía de la pu- 
Í rificación», que se presenta como un tratado 
" sistemático y completo de la doctrina búdica. 
PIERRE MASSEIN 


, BUDISMO (historia del). El budismo es una 
¡ religión histórica, con un fundador, circuns- 
| tancia que lo diferencia profundamente del —= 
hinduismo, en el seno del cual apareció a fi- 
nales del siglo vı a.C., al mismo tiempo y en 
la misma región que el > jainismo. En efecto, 
fue en la cuenca del Ganges, hacia el año 525, 
donde el + Buddha Sakyamuni comenzó a 
predicar su doctrina (> dharma), tras haber 
conocido el Despertar (> bodhi). El siglo vi es 
un período de gran efervescencia intelectual en 
el norte de la India. En ese mismo tiempo flo- 
rece la filosofía en la margen oriental de Gre- 
cia, vive + Confucio en China e Isaías realiza 
su misión profética entre los hebreos. 

En la India, la élite intelectual, compuesta 
esencialmente por — bráhmanes y ascetas (śra- 
mana), intentaba resolver cierto número de 
problemas de los que el Brahmajilasútra E 
sútra n.° 1 del Digha-Nikaya; —> tripitaka) nos 
ha dejado una lista: el mundo, ¿es finito, o in- 
finito? ¿Eterno, o de duración limitada? El yo 
(> átman) del hombre, ¿es eterno, o de du- 
ración limitada? El mundo y el yo, ¿están cau- 
sados por algún ser, o son productos sin causa? 
El espíritu humano, ¿puede adquirir conoci- 
mientos seguros, o bien se impone la prudencia 
de no considerar ninguna opinión como vá- 
lida? ¿Subsiste el yo tras la muerte? Y, si sub- 
siste, ¿permanece consciente, o inconsciente? 
¿Está provisto de forma, o desprovisto de ella? 
¿Es finito, o infinito? ¿Consciente de la uni- 
cidad, o de la diversidad? ¿Es feliz, o desgra- 
ciado? ¿O se destruye completamente, como el 
cuerpo, después de la muerte? 

Buddha dará una respuesta original a estas 
preguntas. Aunque conserva las nociones vé- 
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dicas de > karma y de > sámsára, rechaza 
enérgicamente la de átman. Para él, no existe 
un yo, ni en el plano individual, ni en el plano 
universal, con lo que se acaba con la identidad 
entre átman y —> brahmán enseñada por los —, 
upanisad. Esta doctrina de la anattá es total- 
mente específica del budismo y fundamenta] 
dentro de él. 

Por otra parte, Buddha se niega, con no me- 
nos energía, a responder a las cuestiones que 
conciernen al mundo, a su origen y a su carác- 
ter finito o infinito, eterno o no eterno. Según 
él, estas preguntas son ociosas, ya que las res- 
puestas que puedan obtenerse no liberan al 
hombre del sufrimiento (> duhkha). Ahora 
bien, es éste el mal del que el hombre aspira a 
ser liberado, y ello de modo urgente. Toda la 
originalidad de Buddha radica en formular un 
diagnóstico relativo al origen del sufrimiento, 
en mostrar que puede suprimirse su causa y en 
indicar el > camino que hay que seguir para 
suprimir efectivamente esta causa y obtener la 
supresión del sufrimiento, lo que equivale a en- 
trar en el > nirvana. Este mensaje se encuentra 
claramente formulado en el sermón de Bena- 
rés, bajo la forma de las Cuatro Verdades No- 
bles (> liberación, en el budismo). 

Durante cuarenta y cinco años, aproxima- 
damente, Buddha predicó con éxito esta doc- 
trina. El número de sus discípulos, tanto > 
monjes como — laicos, se acrecentó rápida- 
mente y, a su muerte, la vía búdica se presenta 
ya no sólo como un movimiento heterodoxo y 
subversivo con respecto al hinduismo, sino 
constituyendo una religión netamente diferen- 
ciada, seguida por una numerosa y floreciente 
comunidad. ; 

1) India. Resulta difícil trazar la historia del 
desarrollo del budismo en la India, por falta de 
documentos precisos. Lo que puede deducirse 
de los textos sagrados (> Escrituras búdicas) 
permite, no obstante, discernir las grandes eta- 
pas. La primera crisis se produjo poco después | 
de la muerte de Buddha. Éste no había desig- 
nado a ningún sucesor para dirigir la comuni- 
dad, y muy pronto se originaron disensiones y 
luchas de influencia que pusieron en peligro la 
unidad de la doctrina y la unanimidad en la ma- 
nera de concebir y de practicar la disciplina 
monástica. Se celebró entonces un primer con- 
cilio en Rājagriha, hacia el 447 (aproximada- 
mente, pues, tres años despućs de la entrada de 


Y 
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Buddha en el parinireana), para fijar las ense- 
= asas del Bienaventurado (Bhagavat) en ma- 
peyi doctrinales y disciplinarias. Más tarde, 
pa nacido otros tres concilios; hacia 
fueron Eem en Vaisali y hacia el 340 y el 242 
ae Join (= concilios budistas). Pero es- 
en les no pudieron atajar la tendencia a 
la división entre escuelas antagonistas, lo que 


astituye una de las características del bu- 
co 


dismo antiguo (> Hinayana). . 
El reinado del emperador 2 Asoka (si- 
lo m antes de nuestra era), señala una etapa 
go z historia del budismo. En efecto 
decisiva en la historia e S » 
eracias 2 su protección y a su impulso, el bu- 
dismo pasó de ser una secta a convertirse en 
vna gran religión con vocación universal. A de- 
cir verdad, el budismo fue misionero desde sus 
orígenes (> misiones budistas), puesto que el 
diznóstico aportado por Buddha afectaba a un 
punto fundamental de la condición humana, el 
sufrimiento, y el remedio que había descu- 
biezo podía serle propuesto a cualquier hom- 
bre. Pero esta universalidad comenzó a hacerse 
eleciva gracias a los misioneros enviados por 
Asoxz, primeramente 2 los reinos limítrofes y 
más tarde a regiones más lejanas. Fue esto lo 
queselvó al budismo del olvido yz que, cuando 
es el siglo xur desapareció por completo de la 
la, se había extendido ya por toda Asia, 
kasa el Extremo Oriente. En nuestros días, 
Savo0ucón universalista parece haber encon- 
Sao nuevo vigor, Orienténdose esta vez el im- 
Piso misionero hacia el oeste y llegando in- 
Suso hast el «Extremo Occidente», es decir, 
los Estados Unidos de América. 
aia Mahayina o «Gran Ve- 
asin: o el siglo 1 de nuestra era, 
deban, ado Importante de la historia 
Sendo el conoció su apo- 
Ütuyeron en a dos escuelas que lo cons- 
"aye, Yo T mncpio, el => Mádhya- 
Pensamiento i Lara, representan la cima del 
"lez d; ne en la India, tanto por su 
tgp a de Pra por la intrepidez y 
| A ya en ge *Piración Mística, Pero 
Pe d budim A Principio de la de- 
Umar Prior (p, o ciMguir entre la 
yea lo teal Paramártpa), ue x 
et a “al y como es. q _ Permite 
convencion e prajña), y la 
ÉS (samoritisatya), 


ndo f, fai 
col enoménico, estas escue- 
lones más ele- 
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vadas, accesibles tan sólo a una Pequeña élite 
de monjes, con las creencias y prácticas po- 
Pulares, útiles para aquellos que no podían ac- 
ceder a la verdad superior, Pero esta actitud to- 
lerante y asimiladora de creencias populares 
impregnadas de superstición y fetichismo, aca- 
rrearía cierta contaminación del budismo que 
perdió así, poco a poco, su originalidad doc- 
trinal y su vitalidad religiosa, ~ ~ 
El declinar del budismo en la India comienza 
con el siglo vir, Es la época en que el tantrismo 
irrumpe dentro del budismo, dando origen a 
una nueva escuela e, incluso, a un nuevo «Ve- 
hículo»: el > Vajrayána o Vehículo del Rayo, 
En el espacio de un siglo, el budismo tántrico 
parece haber ganado tódo el subcontinente in- 
dio, desde Cachemira a Ceilán y hasta Insulin- 
dia. Sus centros difusores en la India, y, de allí, 
a China y al Tíber, fueron, en el siglo vir, la 
universidad búdica de Nālandā y, en el siglo 
vir, la de Vikramasila. 
Del siglo vin al xn, el brahmanismo, pró- 


ximo a la filosofía maháyánista, hizo suyas al- ` 
gunas ideas directrices del budismo del Gran j 


Vehiculo, esforzándose en presentar a éste 
como una variante del hinduismo y conside- 
rando a Buddha como uno de los avatára de 


Visnú. Por otra parte, mientras que el hin- ` 


duismo, apoyándose en el sistema de castas, 
formaba un bloque con la sociedad india, el 
budismo se marginaba cada vez más, hasta el 
punto de que la invasión musulmana, a co- 
mienzos del siglo x11, supuso el golpe de gra- 
cia. La toma de Bihar por los musulmanes, en 
1153, señala el fin del budismo en el territorio 
indio. 

2) Ceilán. Pero el budismo se había exten- 
dido rápidamente fuera de la India, a partir del 
siglo 111 antes de nuestra era Fue introducido 
en Ceilán, hacia el año 250 a.C., por el monje 
Mahindra o Mehendra, que era posiblemente 
un hijo o un hermano de Asoka, a petición del 
rey Devanampiyatissa. La misión tuvo un gran 
éxito, Fue en Ceilán donde se fijó por escrito 
el — canon pali, hacia el año 35 ó 32 a.C., lo 
que confirma la sólida implantación del => 
Theravada en la isla, aunque todas las escuclas 
del budismo se encontraban allí representadas 
(> misiones budistas). Sólo a partir del si- 
glo x11 se convirtió Ceilán cn el feudo y, por 
decirlo así, en la capital del budismo de la Es- 
cuela del Sur. Fue también en esta época 
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cuando el budismo cingalés se implantó en Bir- 
mania, pasando de allí a Siam (la actual Tailan- 
dia), a Laos y a Camboya. 

3) El sudeste asiático. La historia de la im- 
plantación y el desarrollo del budismo en el sud- 
este de Asia es muy compleja, ya que en esta 
región se sucedieron tres importantes corrien- 
tes, en distinto orden, además, según los paí- 
ses, A veces, llegaron incluso a coexistir. Estas 
tres corrientes son el — Sivaísmo, el Theravida 
y el Maháyána. Así, en Birmania, por ejemplo, 
en el siglo v de nuestra era se encuentran las 
Primeras huellas del Theraváda, y las del Ma- 
háyana en el siglo v11. Birmania se convirtió al 


Theraváda hacia mediados del siglo xı. En . 


Camboya, la situación es más complicada aún. 
Parece ser que este país conoció primero, en el 
siglo 111 de nuestra era, el budismo antiguo de 
lengua sánscrita, sin duda el de los > Saravás- 
tivádin, que se desarrolló allí hasta los siglos v 
y VI. Una inscripción, datada en el 791, señala 
la aparición del Mahāyāna, que se mantendría 
allí, en un curioso sincretismo con el Sivaísmo. 
Los monjes theravádin penetraron en Cam- 
boya bajo el reinado de Jayavarman vu (1181- 
1218), pero a finales del siglo x111 se produjo 
una brutal reacción Sivaíta que acarreó la des- 
trucción en los monumentos de las imágenes 
búdicas y la persecución del > Samgha. No 
obstante, fue el budismo Theravada el que re- 
sultó vencedor y el que se estableció definiti- 
vamente en el país. En Siam, el budismo anti- 
guo y el Maháyina coexistieron hasta la inva- 
sión de los thai, en el siglo x111. Los primeros 
reyes thai se convirtieron al Theravida, im- 
sponiéndole en todo su reino. En Vietnam, país 
de cultura china, prevaleció el Mahayina, al 
igual que en Indonesia, país que se convirtió al 
islam en el siglo xv. , š 
4) China, A partir del siglo 1 de nuestra era, 
el budismo comenzó a propagarse en China. 
La introducción en el sur del territorio (región 
de Cantón), se efectuó por vía marítima, pero 
su propagación se realizó por tierra, pues los 
misioneros budistas seguían a las caravanas que 
aseguraban el comercio entre diversos pun- 
tos de la antigua Asia, siguiendo la famosa 
«Ruta de la Seda» (> vía sérica). Esta ruta les 
conducía hasta China, donde penetraban por 
Lo-Yang, en el río Amarillo, Fue en Lo-Y ang 
donde se tradujeron los primeros — sūtra. 
El budismo así introducido en China era en 
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conjunto el del Pequeño Vehículo. Para mu- 
chos, pasó primero por ser una variante del — 
taoísmo, lo que no resulta extraño ya que, por 
una parte, existían entre ambas religiones nu- 
merosas afinidades, y, por otra, al no poder 
llegar los primeros misioneros budistas hasta 
los medios letrados, impregnados de —> con- 
fucianismo y, por tanto, totalmente refracta- 
rios, se dirigieron principalmente a los medios 
populares y a algunos nobles adeptos del 
taoísmo religioso. Estos adoptaron la nueva re- 
ligión creyendo que Buddha era una divinidad 
dotada de una potencia sobrenatural, lo sufi- 
cientemente grande como para poder redimir 
los pecados de los hombres. Los misioneros 
budistas no hicieron nada para disipar ese mal- 
entendido, antes bien, lo aprovecharon para 
extender su fe. 

Hay que decir que se enfrentaron a dificul- 
tades casi insuperables. Dificultades de orden 
lingúístico, en primer lugar, ya que la lengua 
china, muy concreta y de estructura totalmente 
distinta de la del sánscrito, se prestaba mal para 
traducir un pensamiento indio abstracto, for- 
mulado en esta última lengua. Dificultades 
también de orden psicológico, ya que los chi- 
nos aman apasionadamente la vida y desean 
prolongarla el mayor tiempo posible en este 
mundo, antes de proseguirla en un estado de 
felicidad después de la muerte, por lo que no 
estaban preparados para comprender la doc- 
trina de la anattā, ni para aceptar el ideal del 
nirvana, en el que se extingue el deseo de vivir. 
Y, finalmente, dificultades de orden filosófico 
y político, ya que nada había tan contrario a 
este budismo importado como el confucia- 
nismo impuesto por la dinastía de los Han y 
seguido por la élite china. : 

El derrumbamiento de esta dinastía, el año 
220, sumió en la angustia a la sociedad China, 
lo que produjo, como reacción, un resurgir del 
interés por el taoísmo antiguo. Gracias a este 
ambiente de efervescencia intelectual y de in- 
quietud espiritual, el budismo comenzó a pe- 
netrar los medios cultivados, propagándose en- 
tonces el budismo Maháyána, que había sido 
introducido por la segunda generación de mi- 
sioneros. Comenzó entonces un período de 
aclimatación que duró tres siglos, durante los 
cuales se franqueó progresivamente el abismo 
que separaba la mentalidad china de la india, 
Este período está caracterizado por un gran 
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fervor y una gran actividad literaria. Los chi- 
nos multiplican sus viajes y sus peregrinaciones 
a la India y a Ceilán, describiéndolos en relatos 
que resultan preciosos desde el punto de vista 
histórico, y vuelven de ellos con numerosos 
textos búdicos. Durante este tiempo, mejoró 
poco a poco la calidad de las traducciones y 
comenzaron a desarrollarse las teorías búdicas 
específicamente chinas. 

De todo esto nacería un budismo chino fuer- 
temente impregnado de tacísmo. Las dos prin-; 
cipales escuelas que se constituyeron en China! 
son, por una parte, el Tch'an (del sánscrito —> 
dhyana), que en el Japón se convertiría en el 
> Zen, en el que la meditación se transforma, 


por decirlo así, en un fin en sí misma, ya que 


! 
i 


dismo en Japón. Fueron principalmente estas | 
rea, donde el budismo chino se introdujo a 
parur del año 372, como en Japón, donde se 
introdujo el año 522 (> budismo en Japón), y 
son ellas también les que constituyen lo fun- 
damental del budismo en Vietnam. 

La edad de oro del budismo en China se si- 
túa entre los siglos vir, y 1x, bajo la dinastía de 
los Sui (581-618) y la de los T'ang (618-907). 
Este período se caracteriza por el florecimiento 
de las nuevas escuelas a las que dieron vida 
pensadores originales, místicos y fundadores 
de órdenes. Los monasterios desempeñaron un 
preponderante papel en todo el país, no sólo 
en el orden espiritual, sino en el terreno de la 
economía, por las grandes riquezas que habían 
acumulado y que administraron con habilidad. 
Finalmente, se constituyeron en una fuerza po- 
lítica con la que el Estado debía contar, 

Este poder temporal del budismo acarrearía 
su perdición. Confucianistas y taoístas se pu- 
sieron de acuerdo para acabar con ese Estado 
dentro del Estado, de lo que resultaron tres 
persecuciones: la primera el año 626, la se- 
gunda el 714 y la tercera entre los años 842 y 
845. Esta última fue la más violenta de las tres 
y causó la destrucción de cerca de 40 000 mo- 
nasterios, la secularización de más de 260 000 
monjes y monjas y la confiscación de millones 
de hectáreas de terreno pertenccientes a las co- 
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munidades budistas. A partir del año 846 se au- 
torizó a monjes y monjas a reanudar la vida 
monástica, pero la última persecución había 
supuesto para el budismo chino un golpe del 
que no pudo ya recobrarse nunca. 

5) Tibet. El Tíbet es otro de los países de 
Asia en los que el budismo conoció un gran 
florecimiento. Hacia el año 750, —> Padma- 
sambhava introdujo allí el Vajrayána (> bu- 
dismo tibetano). 

6) Situación actual. Hoy día, el budismo se 
presenta aún como una de las grandes religio- 
nes del mundo. No obstante, parece encon- 


a muchos no budistas que buscan simplemente 
escapar al imperio materialista de la sociedad 
de consumo mediante un retorno a cierta in- 
terioridad. Pero el Zen, tal y como se practica) 
a menudo, permite el descubrimiento de una! 
interioridad humana que alcanza su pleno des-| 
arrollo en la comprensión inmediata del yo, sin 
dirigir al hombre, sin embargo, hacia bed 
vino. ' 

=> Buddha, > budismo en el Japón, > bu- 
dismo tibetano, > concilios budistas, > Hi- 
nayána, —> monjes budistas, > Vajrayana. 
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AMA d Sroa 
BUDISMO EN EL JAPÓN. ¿Podía el bu- 
dismo mantener en el Japón su propia inspi- 
ración y esencia, o debía adaptarse hasta el 
punto de convertirse en parte integrante de la 
vida religiosa del país? ¿Era capaz de conmover 
el alma de los japoneses y transformar su con- 
cepción fundamental de la vida? En otros tér- 
minos, ¿puede el Japón ser llamado un «país 


budista» en el mismo sentido, por ejemplo, 


que Irlanda es llamado un país cristiano, Irán 
un país musulmán y Ceilán un país budista? 
No parece ser así: Japón nunca ha absorbido 
completamente el budismo como lo hizo la In- 
dia, así como tampoco ha renegado nunca de 
él por incompatibilidad con su propia cultura, 
como hizo China desde los Sung. Pero el bu- 
dismo no consiguió nunca cambiar la identidad 
más íntima del Japón tal como se expresa en el 
— Shintō, ni desarrollar su propia dinámica de 
forma independiente y en una tensión creadora 
con las aspiraciones nacionales. Tuvo su lugar 
y fue bien acogido en la medida en que con- 
tribuía al bien superior del cuerpo político en 
armonía con el Shintó y el > confucianismo. 
1. INTRODUCCIÓN DEL BUDISMO, El bu- 
dismo que se encuentra en Japón fue intro- 
ducido a través de Corea (538 ó 552 d.C.). Era 
un budismo que ya había conocido mil años de 
transformaciones y enriquecimientos cultura- 
les en el curso de su periplo desde la India hasta 
China, un budismo de orientación maháyá- 
nista con una envoltura china. Cuando se in- 
trodujo en el Japón, el país estaba en un nivel 
cultural poco elevado, sin una literatura escrita 
y sin una filosofía elaborada de la vida que pu- 
diera competir con el budismo. Además el Ja- 
pón estaba configurando un orden social nuevo 
y unificando los clanes dispares (que veneraban 
dioses diferentes) bajo la égida de la casa im- 
perial. Todo esto explica el ardor con que fue 
acogido el budismo por la corte y por la aris- 
tocracia. Era el proveedor posible de formas 
culturales nuevas y el medio providencial para 
favorecer la unificación del país. De ello se des- 
prendieron dos consecuencias: el budismo ne- 
cesitó mucho tiempo para llegar al pueblo a 
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| llevó siempre la carga del «servicio del Es- 
| tado». 

Entre los aristócratas que abrazaron la nueva 
religión, el príncipe Shotoku (574-622) fue de 
una importancia excepcional. En esa temprana 
fecha mostró ya claramente, en su política y en 
sus escritos, la tendencia japonesa de adaptar 
las ideas budistas a los intereses que conciernen 
a este mundo y asignar al budismo un papel 
concomitante con el Shintó estrictamente ja- 
ponés y con la otra importación china: el > 
confucianismo. Muy especialmente, la división 
de responsabilidades entre el budismo (el otro 
mundo, la familia, etc.) y el confucianismo 
(este mundo, los principios de la moral y de la 
vida social) tuvo una profunda influencia en la 
vida religiosa del Japón. 

2. HISTORIA DEL BUDISMO JAPONÉS. Por 
lo general se distinguen cuatro períodos: 

1) Período Nara (710-794). En ese mo- 
mento, el budismo está constituido por seis es- 
cuelas, todas ellas trasplantes directos de es- 
cuelas chinas al Japón, que, juntas, ponen a 
disposición de los intelectuales japoneses las 
grandes corrientes del pensamiento budista. 
Sin embargo, para los laicos, el budismo ape- 
nas es algo más que un magnífico espectáculo 
(arquitectura, esculturas, ceremonias grandio- 
sas...) y una forma grandiosa de magia. El bu- / 
dismo es prácticamente la religión del Estado. 
El emperador Shomu, en el año 741, decreta la 
construcción en cada provincia de templos para 
la protección del Estado (Kokubunji) y pro- 
pone el Todaiji (en Nara) como ejemplo venido 
de lo alto. La nueva religión se encarga ya de 
los muertos por medio de servicios funerarios 
y de ritos celebrados en memoria de los difun- 
tos. En el culto, la figura de Maitreya (Miroku 
Bosatsu) se hace preponderante. , 

2) Período Heian (794-1160). Poco después 
de que la capital fuera trasladada de Nara a 
Kyoto, dos hombres amorim va 
Dengyó Daishi y —» Kóbú Daishi, estab ee 
dos nuevas escuelas de budismo, el a SAn 
y el => Shingon, próximas entre R 
tienden por naturaleza a favorecer la sínte A 

la armonía: no sólo presentan una peri 4 
los diferentes rasgos principales del bu ri 
sino que también ponen las bases para unà los 
sión del budismo y del Shintó, en la que o 
Kami (divinidades) del Shintó aparecerán o? 
avatares de los Buddhas y de los > 
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sattvas (bonji suijaku). Aquí se pueden discer- 

nir los comienzos de la progresiva japonización 

del budismo. La corte conserva el control de 
los monasterios, que se convierten en pode- 
rosos terratenientes, otorgando títulos jerár- 
quicos a monjes eminentes. Sin embargo, pa- 
ralelamente a este monacato jerárquico, se ma- 
nifiesta una tradición originada por el hsjiri, fi- 
guras > chamánicas independientes que son a 
la vez budistas y shintoístas, ligadas principal- 
mente al culto de la montaña y a la ascesis (Ya- 
mabushs). Esas figuras aportan su barniz de 
budismo a las gentes del pueblo. Muchas de 
ellas, como el famoso Koya (o Kuya, 903-972) 
extienden el culto de > Amida, medio privi- 

legiado de guardarse contra los asaltos de los 

goryo (espíritus de los muertos que vuelven 

para perseguir a sus enemigos). Próximo a 

Amida, se encuentra Jizo, que tuvo numerosos 

devotos entre las masas. En estos revueltos 

tiempos, la idea de mappo (fin de la ley) co- 
mienza a ejercer una profunda influencia en las 
prácticas religiosas. 

3) Período Kamakura (1185-1333). Con el 
establecimiento del shogunato de Kamakura, la 
dirección cultural pasa de los nobles de la corte 
a la clase guerrera, influenciada con menos 
fuerza por la cultura china. Es en este mo- 
mento cuando la mayor parte de los historia- 
dores sitúan el origen del «budismo verdade- 
ramente japonés» marcado por el nacimiento 
de tres nuevos movimientos: la escuela de la 
Tierra Pura (ódo) con > Honen y — Shinran, 
el Zen con Eisai y + Dógen, y la secta de > 
Nichiren. 

, Estos movimientos deben su existencia a un 
lider carismático. Se muestran selectivos y sec- 
s Porque escogen en el vasto dominio de 
oa un He particular al 
cando ha E usiva, simplifi- 

Pe ista de manera enérgica, 
ipasa ka. entonces el budismo estaba 

saor, nen R sociales bien esta- 

TE prevalecer una nueva con- 
ued individuo, de cualquier nivel o es-] 
id adami a beneficio total de la—| 
“cerca al pueblo pe o sucesivo el budismo sej 
Por primera vez de E una doctrina presentada 
Suwa), Mientras Japonés (en wasan y en set- 
que los movimientos de Ni- 


chiren 
y de la 7; 

ie ; a 
encontrar el may "a Pura están destinados a 


T 


a a 
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(con su fuerte tendencia monástica) la doctrina 
que tendrá mayor impacto cultural, gracias al 
maridaje de su espiritualidad con las aspiracio- 
nes guerreras de Kamakura. Pronto empezará 
a florecer como un modo de vida en los nu- 
merosos dó o «vías» a una escala nunca alcan- 
zada en China. 

4) Período siguiente a Kamakura. Está ge- 
neralmente admitido que la creatividad del bu- 
dismo Japonés finaliza con la era Kamakura, Si 
se exceptúa al Zen, que encuentra nuevos im- 
pulsos en furiosos individualistas como Ikkyu 
(1394-1481) y Hakuin (1685-1768), se puede 
sostener que la era Muromachi no aporta nada 
más que una consolidación de los movimientos 
de Nichiren y de la Tierra Pura en fuertes or- 
ganizaciones feudales (aptas para esterilizar el 
mensaje de sus fundadores) y que el tiempo de 
Tokugawa significa una sumisión tan completa 
al régimen feudal que reduce el budismo al es- 
tancamiento. 

3. CARACTERÍSTICAS DEL BUDISMO JAPO- 
NÉs. Se pueden resumir en algunos rasgos: 

1) Espíritu de compromiso, especialmente 
en la actitud hacia la religión autóctona carac- 
terizada por la continuidad dios-hombre-na- 
turaleza, el optimismo fundamental en cuanto 

a la bondad de la naturaleza humana, y el vigor 
con el que pone el acento sobre este mundo. 

2) Tendencia al formalismo y al ritualismo. 

3) Estrecha vinculación con el Estado (con 
su dirección y el Japón como «tierra de los dio- 
ses»), 


4) Identificación con el sistema vertical de la ; 


familia y con su veneración a los antepasados. 
5) Importancia dada a las personas más bien 
que a los principios. 
6) Disminución de la atención a la vida del 
más allá, concentrada en los beneficios de este | 


mundo, que se buscan a menudo en las prác-! 
q P 


ticas mágicas. | 
7) Manifiesta desviación, por derogación, | 
de las reglas búdicas de la vida monástica, con 
matrimonio de los monjes, uso del alcohol, et- | 
cétera. 

Varios de estos puntos pueden parecer difí- 
ciles de conciliar con «el espíritu original» del 
budismo, pero también se pueden presentar 
(como, en efecto resultan ser a menudo) como 
la aplicación radical de tendencias presentes en 


la herencia del Maháyána. El cuadro de con- 


Or apoyo popular, es el > Zen junto parece ser más bien una profunda adap- 
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tación a la situación japonesa que una contri- 
bución positiva a su perfeccionamiento. 

A pesar de todo, además de una ampliación 
y de una elevación de la vida religiosa japonesa 
por medio de nuevas formas culturales, siste- 
mas metafísicos y caminos de salvación, el bu- 
dismo ha aportado a los japoneses una llama 

¡Original de humanismo: un profundo senti- 
¡ miento de la unidad del hombre con sus iguales 
y con la naturaleza, una nueva llamada a una 
| vida de autodominio y a una aspiración a lo 
i espiritual. Y, quizá sea esto lo más importante, 
¡ el budismo ha ayudado a los japoneses a tener 
ien cuenta por primera vez el aspecto más som- 
brío de la experiencia humana, tan extraña- 
¡mente descuidado en el optimismo casi inge- 
nuo de su fe original. En definitiva, si algo lleva 
a evaluar de forma positiva la experiencia bu- 
dista de los japoneses, es la rica galería de sus 
«santos budistas», hombres de una calidad hu- 
mana extraordinaria y de una gran sensibilidad 
espiritual, 

4. EL BUDISMO JAPONÉS HoY. En las esta- 
dísticas oficiales del gobierno japonés, el nú- 
mero de budistas en el Japón se calcula en 
Jtorno a unos 82 millones de personas. Pero 

| para una aplastante mayoría, el budismo no es 
| más que una herencia social y cultural, cuya 
¡afinidad personal únicamente se pone de re- 
lieve con motivo de un fallecimiento en la fa- 
milia. Las estructuras de organización de las 
diferentes sectas son sólidas, pero tienden a la 
particularización, y en apariencia están basadas 
' sólo en la perpetuación de uno mismo. Por eso 


¡Japón del período Meiji aceptó con ardor la 
¡ Cultura occidental a la vez que construía su na- 
¡ción alrededor de la ideología Shintó. El bu- 
dismo perdió entonces su estrecho lazo con el 
| Estado y con muchos de sus vínculos terrenales 
y vio sus estructuras ligadas a los pueblos de- 
| bilitadas por la urbanización. Esta crisis ha sus- 
citado un cierto grado de conciencia y esfuer- 
zos de adaptación que continúan todavía hoy: 
establecimiento de programas educativos y de 
trabajo social, llamamientos más directos al in- 


dividuo a través de publicaciones y de movi- 
mientos laicos, contactos con el budismo in- 
ternacional, desarrollo de los estudios búdicos, 
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etcétera. Ciertamente todo esto ha tenido 
como resultado una renovación de la concien- 
cia búdica en una minoría elegida, pero todavía 
no ha logrado modificar el sólido tradiciona- 
lismo del mundo budista establecido que, 
como sucedió ya en la era Meiji, muestra de 
nuevo signos de su identificación con «los va- 
lores espirituales del pasado del Japón». 
— Amida, > amidismo, > Amitábha. 
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BUDISMO TÁNTRICO > Vajrayána. 
BUDISMO TIBETANO. Según la tradición; 


tibetana, > Buddha enseñó los > sútras (mdo, 
pronúnciese: do) y los — tantras (snags, pro- 
núnciese: nag). En todo caso fue una forma 
tántrica de budismo la que se introdujo en el 
País de las Nieves. Examinado superficial- 
mente, el resultado puede aparecer diferente 
del budismo primitivo. Pero hay que tener en 
cuenta el hecho de que los tibetanos, antes de 
la llegada del budismo a su país, practicaban la 
religión — bon. Para hacer aceptable el bu- 
dismo a los habitantes del País de las Nieves 
fueron acogidas prácticas rituales complicadas, 
cultos dirigidos a espíritus considerados como 
divinidades, y se fundaron varias escuelas que 
tenían Opinicnes diferentes sobre esas prácticas 
y sobre la disciplina monástica. Sobre este úl- 
timo punto, se distinguen: los Bonctes Rojos 
que tienen un budismo no reformado y cuya 
escuela es la de + Nyingmapa, y los Bonetes 
Amarillos, que practican un budismo refor- 
mado por > Tson-kha-pa y que incluye a las 
otras escuelas, Pero para los laicos en general, 
todos los santuarios y todos los monasterios 
(=> gompa) de las diferentes escuelas son sa- 
grados por igual y van a ellos en peregrinación. 
El auge del budismo en el Tíbet se percibe 
como la realización de la promesa de salvación 
universal a través de la Compasión y de la De- 
terminación de los > bodhisattva de ayudar a 
los seres vivos en el camino de la > liberación. 
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Se cuenta que el rey — Lha-tho-tho-ri (del si- 
glo 11) recibió un texto sagrado búdico que ce- 
lebraba las virtudes de — Chenrezi (en sáns- 
crito: —> Avalokiteívara). No existe certeza 
histórica concerniente al budismo más que en 
tiempos del rey — Song-tsen-gampo, del si- 
glo vit y de sus dos esposas budistas — Bal-sa 
y —> Kon-jo. El budismo se desarrolló gra-' 
dualmente y su auge se vio facilitado por la lle- 
gada al Tíber de eminentes religiosos indios, 
como — Padmasambhava, del siglo vini, y por 
el trabajo de los traductores tibetanos que no 
Cudaban en ir a la Indiz para aprender el — 


sánscrito. Entonces fueron traducidos nume- 
rosos sŪūtras y tanīras, así como voluminosos 


comentarios. Sin embargo, el impulso del bu- 


lia de budismo en su reizo. Só 


Tos tánwicos disfrazados de laicos escaparon 2 


L persecución. Fueron ellos los que volv 
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a ciertos sabios tiberólogos a dar al 
budísmo tíberano la denominación de — la- 
raaísmo. Si observamos superficialmente este 
budismo, podemos pensar, en efecto, que es 
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diferente de las enseñanzas de Buddha. Aun- 
que no es exacto, sí es cierto que ha penetrado 
en todas las esferas de la actividad humana para 
purificarlas. 

Pero hoy el destino del budismo en el Tíber 
es deplorable. De los 3700 grandes monasterios 
que albergaban más de 200 000 monjes, más de 
3650 han sido destruidos por el comunismo 
chino. El número de monjes apenas supera ac- 
tualmente unos centenares, pues muchos han 
sido ejecutados, forzados a contraer matri- 
monio o encarcelados. Por eso, la tarea de pre- 
servar la herencia cultural tibetana corresponde 
a los 109 000 tibetanos en el exilio. Con este: 
objeto han construido numerosos centros por! 
el mundo y ordenado a millares de lamas para; 
que quede viva la luz de la enseñanza búdica | 
tibetana. 

> Dalai Lama, — tantrismo tibetano. 
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Gas 

BUENAVENTURA (1217-1274). Juan Fi- 
denzz nació en Bagnoregio, cerca de Viterbo, 
hacia 1217, Llegó a ser maestro en artes en Pa- 
zís (h. 1243) e ingresó poco después en la orden 
de los frailes menores, siguiendo el ejemplo de 
Alejandro de Hales, que fue su primer maestro 
en teología en París, donde se graduó como ba- 
chiller y luego como licenciado y macstro do- 
cente, El 2 de febrero de 1257 era cegido ge- 
neral de la orden franciscana, cargo que debía 
desempeñar hasta mayo de 1274, Sin embargo, 
el 22 de mayo de 1273 el papa Gregorio x le 
nombraba cardenal obispo de Albano y le lla- 
maba a la curia, principalmente con miras a la 
preparación del segundo concilio ecuménico de 
Lyón. Falleció en esta última ciudad el 15 de 
julio de 1274, 

Desde el comienzo de su breve actividad 
universitaria, Buenaventura se entregó a una 
fecunda producción doctrinal: comentarios al 
Eclesiastés, a la Sabiduría, a los evangelios de 
Lucas y Juan, a las Sentencias de Pedro Lorn- 
bardo, cuestiones disputadas sobre el misterio 
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de la — Trinidad, sobre la ciencia de > Cristo, 
sobre la perfección evangélica. Escribió tam- 
bién un Breviloquium, breve tratado de teo- 
logía. Durante su generalato prosiguió con nu- 
merosas predicaciones, conferencias sobre el 
Hexaemeron (los seis días de la creación según 
el Génesis) y sobre los siete dones del Espíritu 
Santo, así como opúsculos de vida espiritual y 
mística, entre ellos el admirable Itinerarium 
mentis in Deum. La inteligencia y la modera- 
‘ción de su obra de gobierno, como también su 
‘veneración por — Francisco de Asís, cuya vida 
escribió (Legenda maior y minor), le merecie- 
ron el título de segundo fundador de la orden 
¡franciscana. 

Buenaventura, gran predicador, dominaba la 
estricta normativa de los sermones medievales 
hasta el punto de adoptar sus métodos en los 
tratados que escribió; esto les confiere una es- 
tructura original, cuya rigidez no impide la 
manifestación del impulso místico. Profunda- 
mente agustiniano, se oponía, más que a Aris- 
tóteles, a ciertas prácticas del aristotelismo que 
tendían a erigirse en filosofía separada y ame- 
nazaban con escindir el saber, totalmente or- 
denado, según él, a la teología (cf, De reduc- 
tione artium ad theologiam). Defendía que 
Cristo es el principio de todo conocimiento 
(cf. el sermón Unus est magister vester Chris- 
tus), el medium universal como Verbo in- 
ereado en el orden de la creación (ejempla- 
rismo) y del conocimiento (iluminación), y 
como Verbo encarnado en el orden de la sal- 
vación. 

La influencia de Buenaventura a través de los 
siglos estuvo eclipsada por la de > Tomás de 
Aquino; se afirmó, no obstante, en el campo 
de la teología espiritual y mística. Llamado 
doctor seraphbicus en la tradición medieval, 
Buenaventura fue canonizado en 1482 por 
Sixto 1v, siendo declarado doctor de la Iglesia 
en 1588 por Sixto v, 

> Agustín, — Francisco de Asís, + Tomás 
de Aquino, — trinidad. 


Bibliografía. Opera omnia, Quaracchi, 1882-1992, 
10 vol, in folio; Obras de san Buenaventura, 6 vols., 
Católica, Madrid (BAC 6, 9, 19, 28, 36, 49) *1949; 
E, Guson, La philosophie de $. Bonaventure, Paris 
21953 (trad. cast Filosofía de san Buenaventura, 
1960); J.G. BouceroL, Introduction å l'étude de 
S. honaventure, Paris 1961; S, Bonaventura 1274- 
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BULGAKOV, Serge (1871-1944). Nacido el 
16 de julio de 1871 en Livny (Rusia), Bulgakov 
falleció en París el 12 de julio de 1944. Histo- 
riador de la cultura, filósofo y teólogo, S. Bul- 
gakov es una figura de primer orden en la his- 
toria intelectual y espiritual del siglo xx y el 
máximo «doctor» de la Iglesia > ortodoxa. Su 
biografía es ejemplar y tiene un sentido pro- 
fético: comenzando por el marxismo, siguió 
con la filosofía religiosa y acabó ocupado en el 
sacerdocio y en el estudio de la teología cris- 
tiana. Hay en él una conexión íntima entre el 
hombre y la obra: S. Bulgakov no sólo fue al 
fondo de sus ideas y de su sentimiento, sino 
que los vivió intensamente. En este orden de 
cosas fue además, y ante todo, un hombre fun- 
damentalmente ruso. 

Insatisfecho de la doctrina formalista reci- 
bida en el seminario, abrazó la «religión» casi 
obligatoria para la intelligentsia de su tiempo: 
un marxismo con rasgos de un idealismo social 
de base «científica». Bulgakov se consagró du- 
rante varios años a «servirlo sinceramente» ya 
«reforzar sus puntos débiles» apelando a Kant, 
a su juicio más sólido que Marx en el terreno 
de la filosofía (Del marxismo al idealismo, 
Moscú 1903, en ruso). Tras descubrir la incon- 
secuencia doctrinal del marxismo, su creencia 
entró en crisis. «Me encontraba en un estado 
de resignación total... Pero la voz de la fe co- 
menzó a resonar en mí, cada vez más vigoro- 
samente. Regresé del lejano país a la patria es- 
Piritual... e ingresé en la Ortodoxia... Hay un 
abismo entre las dos riberas, y es preciso dar 
el salto. Para justificarlo teóricamente ante sí 
mismo y ante los demás, para hacerlo razo- 
nable, se requieren años de una labor perse- | 
verante en distintos campos del pensamiento y 
del conocimiento» (Notas autobiográficas, Pa- 
rís 1946, en ruso, págs. 36 y 45). El fruto de 
este trabajo es una obra de carácter enciclo- 
pédico, que abarca ensayos de crítica literaria 
y filosófica (+ Feuerbach, — Marx, Dosto- 
yevski, Herzen, — Soloviev, Carlyle...) (Dva 
Grada [Las dos ciudades], 2 vols., Moscú 191 l; 
Tijie Dumy [Pensamientos serenos), Moscú 
1918), los artículos sobre derecho, economía y 
política social, y tratados de teología, con sus 
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BULGAKOV a 
ERA ÍStICOS y CXCEÉTICOS.  reimpr, 1958: temo e 
dogmáticos, patristicos y ¡ ; o 
a Ja serie bibliográfica del Instituto sana 1980). Su último libro fue eg ost Poe 
La lis slavos) comprende cerca de 400 de Juan (París 1948, en ru ; Teelo 


jos € 
de A A desde Acerca de 
títulos. incipales de este segundo pe- nieblas hasta The Ww; - 
bras principales d Se sta The Wisdom y 
; ae el pensamiento de a son: 1937) y la «gran trilogía» Cor Nien o 
ES hozaistva (Acerca de la economia, volumen), S. Bulgakoy esboza un H e último 
Fios 912), que presenta el trabajo como una la Sabiduría de Dios en la que y a qostina de 
912) q ce 


scú 1 A a ea : 
Moscú ción de la naturaleza, según la misión necesario entre Dios y el 
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ko a la 2 Adán: Sver N everchenayi (La alos futuros estudiosos, S sl brindándola 
qe nieblas, Moscú 1917), donde Bulga- bre todo en el terreno de la schala goza, so- 
hor ofrece una solución a los problemas filo- nudo mal interpretada), de una pia Eme 
or OTE ama que é 


o gnoseclógicos, basada enla nunca buscó. 
(que estudiará posterior- 
5aie der Philosophie (La tra- 
. Darmstadt 1927), donde Bibliografía. L. ZANDER, Bog i Mir Dieu e 

iz del inmanentismo, y monde), t. I: La vie, l'oeuvre, la philos el le 
' nombre, París 4 théologie; París 1943, í sophie; t I; 
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> Berdiaev, = ecumenismo. 


e les BULTMANN, Rudolf (1884-1976). Rudolf 
| jo de exilio (5. Bu gakov Bultmann, exegeta y teólogo luterano alemá 

Ee desterrado por las autoridades bolchevi- es uno de los fundadores de la escuela de] ki 
ques ez 1523 junto con — Berdiaev, Frank, toria de las formas (Formgeschichte) pa 
Ez esc.) dio libre curso a su talante teo- de explicar los evangelios insenindolse. a dl 
logo. Desde 1925 enseñó l2 > dogmática en contexto vital de las comunidades en lar e y 
dlnt de Théologie Orthodoxe Saint-Serge fueron elaborados. Pero Bultmann inscribió 


Ep ER E 
ce que legó a ser decano perpetuo. también su obra en la tradición de la escuela de 


exe tercer período se dedicó princi- la historia comparada de las religiones, tra 
, tra- 


pemen a estudiar los grandes temas de la tando de esclarecer los diferentes datos del cris- 


Epi usina. Así, la «pequeña trilogía» — tianismo primitivo a la luz de mundo cultural 
maa del madre de Dios, del Precursor y de y religioso en el que se desarrolló. 

H zerze ardiente, El amigo del es- Particularmente significativa de esta empresa 
ces ce £cob, París 1927, 1929, en es su obra Das Urchristentum im Rabmen der 
zan ogia: sobre «la Sabiduría de antiken Religionen (El cristianismo en el cna- 
, rd Dio t yee E pa = dro de las religiones antiguas) (1949). Su inten- 
ete semé, Par a ai aa . A «ción no es, por otra parte, disolver el cristia- 

i D Utechitel (El BRO iy Paris a ee su medio ambiente onginario,: sino 
Meva Le Parte, Par T — establecer relaciones y señalar diferencias. «El 
a a promenás ra 4 E €- cristianismo es un fenómeno complejo. Su cre- 

dl E vad cimiento y la forma que adoptó estuvieron de- 

n, Lausana 1582) La P ad terminados desde el Principio por las fuerzas 
ola y de Pr nes espirituales del helenismo pagano, que aunque 
"inicamente alsde P he al conservaba la herencia de la historia espiritual 
tologia, la ec esiología iy o- griega, había sido también estimulado y enri- 
sos ensayos y Haa hrs a con la aportación de las religiones del 
Ma e auma, re. Oriente Próximo, El sentido propio y el ca- 

i xión de Bulgakov w nS rácter peculiar del cristianismo „aparecen 

osición catequétia dela cuando es contemplado en sus relaciones con 
. ela el mundo en el que tuvo su origen.» 
Su magistral Teología del Nuevo Testamento! 


(1953), que constituye para algunos una feno-| 
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menologí. í ces : : : éuti 
cribe a sra de los Origenes cristianos, se ins- existencial define el núcleo de la hermenéutica 
tradición del e según confesión propia, «en la bultmanniana. 

On del estudio histórico-crítico y de la > Crítica bíblica, > gnosticismo, — mito, 


histor p 
Den de las religiones», —> Religionsgeschichtliche Schule. 
uitmann considera que la >> apocalíptica 


ee sobre todo, los “motivos gnósticos», Bibliografía. R. Burrmann, Das Urchristentum im 
on una gran influencia en esos orígenes. Rahmen der antiken Religionen (trad. fr. Le chris- 

Con todo, Bultmann es conocido principal- tianisme dans le cadre des religions antiques, París 
mente, más allá del círculo de los especialistas 1959); Jesus, 1926 (trad. fr. Jésus, París 1968); Glan- 
e la exégesis y de la teología, por sus tesis so- 29% “nd Verstehen (trad. cast. Creer y comprender, 
bre la desmitologización. Hizo notar que el 5 E 1974, & TI, 1976); Jesucristo y mitología, Ariel, 


Nuevo Testamento se expresa habitualmente Barcelona 1770; Teología del Nuevo Testamento, Si- 
dentro del contexto de «una ima ítica del ETS O A Mirr, Mythos o 
magen mitica del gos La théologie dz Rudolf Bultmann, Ginebra 


S ct que 169; R Marié, Balimann et Pinserpretation du 
| ligiones. De acuerdo. son é € las re- opc Testament, Paris 1956, *1966 (trad. cast. 
O ésta, «es mítico el Bulimann y la interpretación del Nuevo Testamento, 
| modo de representación en el cual lo que noes Desclée de Brouwer, Bilbao 1970); K. BARTH Y 
¡del mundo, lo divino, aparece como formando OTROS, Comprender a Bultmann, Studium, Madrid 
¡Parte del mundo, como humano, y lo que está 1971; A. Mazzr, Bulimann, Fontanella, Barcelona 
¡más allá se manifiesta como realidades de acá; 12/0; 

|así, la trascendencia de Dios se concibe como René MarLéÉ 
¡distancia espacial...» 

Es mítica, evidentemente, la representación BUNDAHISN. Libro — pehlevi, que no 
Ineotestamentaria de un mundo con tres estra- SÓLO expone, como sugiere su título (literal- 
¡tos: la tierra en medio, arriba el cielo, morada Mente «creación primitiva»), la cosmogonía, 
¡de los ángeles o de los seres divinizados, y Sino también el estado actual del mundo y sus 


labajo «el mundo inferior», el infierno, lugar de destinos futuros según el — mazdeísmo, Exis- 


[tormentos. ten dos versiones, una india, abreviada y Otra 
Pero también es mítica, según Bultmann, la irania, también llamada Gran Bundabiin, o 

representación neotestamentaria del aconteci- Zand-Akasih. 

miento salvador: nacimiento, «al cumplirse los Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 
tiempos», de un ser divino preexistente, que 

obtiene mediante su muerte cruenta el perdón BURNOUF, Eugène (1891-1852). Iniciador 
de los pecados antes de resucitar y subir a los del orientalismo francés con sus trabajos sobre 
cielos, llevando consigo a aquellos que hayan el pali, sobre la lengua del — Avesta (deno- 
querido seguirle o «incorporarse» a él. En este minada en su tiempo Zend) y sobre el — sáns- 
esquema, Bultmann descubre las huellas de la crito, Eugène Burnout tradujo el => Bhágavata 
apocalíptica judía y del mito => gnóstico de  Purira (el trabajo fue concluido por otros dos 
la redención, traductores) y el Loto de la Buena Ley (Sad- 

Su tesis fundamental es que el Nuevo Tes- dharma pundarita sūtra). Su Introduction au 

tamento, formulado en lenguaje mítico, no boxddhisme indien (1844) es el primer gran li- 
pretende imponernos su imagen del mundo, bro francés sobre la cuestión. 
sino transmitirnos un mensaje, un kerygma 
que sólo está ligado accidentalmente a ese len- 
guaje, a ese sistema representativo caracteris- 
tico de la época. El proyecto de desmitologi- 
¡zación sólo será, entonces, la cara negativa a 
| ión cuya c Uv prará 

Ls K cuya cata ponham Dora BUTMIR > Impresso. 
¡forma de una interpretación existencial de 
¡nada a identificar lo que se afirma, a través de 
¡esas representaciones, acerca de la existencia a e 
del hombre. Este proyecto de interpretación $3,>n . 
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Bibliografía. E. Burnour, Le Lotus de la Bonne 
Loi, reed., Paris 1973; Le Bhágavata Purána, reed., 
Paris 1991. 
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CÁBALA. El término hebreo Qabbalah sig- 
nifica «tradición». Desde la alta edad media se 
utiliza de manera más concreta para designar a 
la tradición mística del judaísmo. 

Los orígenes de la cábala se sumergen en la 
noche de los tiempos y existen varias teorías al 
respecto. Unas la consideran como una rama 
auténtica de la revelación y fijan sus orígenes 
en tiempos de Adán; otras, por el contrario, la 
atribuyen a influencias extrañas (persa, babi- 
lonia, gnóstica, etc.). G. Scholem distingue en 
la cábala muchos elementos de origen extran- 
jero plenamente asimilados en el judaísmo y 
atribuibles principalmente a la influencia de la 
— apocalíptica y del pensamiento helenístico, 
a los que se sumaron más tarde las ideas — 
gnósticas y neoplatónicas. En la cábala existe, 
con todo, un sustrato auténticamente judío que 
se refleja en algunas doctrinas básicas, tales 
como las especulaciones sobre los nombres di- 
vinos, los principios de amor y de rigor, el => 
mesianismo, etc. 

El > Talmud contiene elementos dispersos 
de una sabiduría esotérica estrictamente desti- 
nada a los iniciados (cf. sobre todo el tratado 
Haguigab). Los dos polos de esta ciencia eso- 
térica son, por una parte, la cosmogonía 
(Ma'asseh Beresit), que corresponde al relato 
bíblico de la creación y, por la otra, la teosofía 
(Ma'asseb Merkavab), que se ajusta a la visión 
del carro divino en > Ezcquiel (cap. 1). 

Existe un número bastante considerable de 
tratados de inspiración mística que, datando 
del período postalmúdico, se hallan consagra- 
dos a la descripción de los palacios celestiales ` 
(Hesjalot), a la contemplación de la Merkavah, : 
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a los elementos angelológicos, a la mística de 
los números y “alas profecías escatológicas. 
Muy antiguo es también el Sefer Yetsirah (Li- 
bro de la creación, cuyos primeros comenta- 
rios datan del siglo x) que, sobre la base de la 
mística de los números, establece una relación 
entre el organismo humano y el cosmos. Otros 
tratados cabalísticos antiguos son el $;“ir Qo- 
mah con la descripción de las medidas del 
hombre original, y el Sefer ha-Babir (Libro de 
la claridad). 

Desde Babilonia la mística judía pasa a Es- 
paña —en donde sufre la influencia de la filo- 
sofía religiosa—, a Alemania —en donde hacia 
el año 1200 se constituye una escuela mística 
en torno a R. Yehidah ha-Hassid de Ratis- 
bona, autor del Sefer Hassidim (Libro de los 
piadosos)— y luego a Provenza, región en la 
que se elabora una cábala sistemática bajo la in- 
fluencia de R. Isaac el Ciego. En Provenza vie- 
ron la luz muchos tratados en los que se des- - 
arrollan las doctrinas esenciales de la cábala (la 
de los cuatro mundos y la de los Sefirot). 

A finales del siglo x111 se sitúa el «descubri- 
miento» en España del Sefer ha-Zohar (Libro 
del esplendor), presentado como obra de R. 
Sim'ón b. Yohay, maestro de la segunda mitad 
del siglo 11. Lo más probable es que el texto 
fuera compilado, a base de elementos antiguos, 
por Moisés b. Sem Tob de León. Más tarde, el ) 
Zohar se convirtió en la verdadera Biblia de los 
cabalistas, porque se considera que contiene las | 
razei ha-Torah, el sentido místico, esotérico de 
la Tora (> ley). 

Tras la expulsión de los judíos de España, se 
formó un centro cabalístico en Safed de Gali- 
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lea, a algunos kilómetros de Merom, donde se 
venera la tumba de R. Sim‘ōn b. Yohay. El 
personaje central de este «cenáculo de Safed» 
es R. Isaac Luria (1534-1572), que modificó 
profundamente la teoría de la antigua cábala en 
lo que se refiere a los orígenes del mundo, po- 
niendo el énfasis sobre el Tiggún, la labor mís- 
tica y ascética del hombre realizada con miras 
a la redención mesiánica. La cábala de Luria se 
difundió rápidamente en forma popularizada 
en el conjunto del mundo judío, ejerciendo una 
notable influencia durante dos siglos. Bajo su 
influencia asistimos al nacimiento del movi- 
miento pseudomesiánico de Sabetay Ceví- 
(1626-1676) y, más tarde, ya en el siglo xvin, 
al del — jasidismo. De esta manera el influjo 
de la cábala se hizo notar en ciertos ambientes 
cristianos (Jean Reuchlin, Pico de la Miran- 
dola, Knorr von Rosenroth). 

En líneas generales pueden distinguirse dos 

[grandes corrientes cabalísticas: la cábala teórica 
|(Qabbalah “yyīnit), sistema de conocimien- 
¡to místico, y la cábala práctica (Qabbalah 
'ma'assit), cuyos elementos más antiguos pre- 
sentan en ocasiones un carácter mágico: con- 
juración de ángeles, magia de los números, etc. 
Bajo la influencia de doctrinas popularizadas 
de Luria se infiltran igualmente elementos pro- 
pios de la superstición, El objetivo último de 
la cábala práctica consiste, sin embargo, en una 
redención mesiánica acelarada por la purifica- 
ción moral y la intensidad espiritual y mística 
del hombre. 
Frente a las concepciones bíblicas y rabíni- 
cas, la cábala admite una multitud de potencias 
en el desarrollo de la divinidad, expresadas en 
los diferentes nombres divinos, como en los 
diez Sefirot. Pese a ello se mantiene la idea de 
una unidad divina suprema y trascendente y al 
mismo tiempo inmanente al mundo. La > 
creación, que no es obra directa de este prin- 
cipio divino primero inaccesible, resulta posi- 
ble por las emanaciones sucesivas que proceden 
de él. En este sentido la cábala se refiere a la 
existencia de cuatro mundos de la creación 
simbolizando otros tantos poderes creadores. 
Admite igualmente la existencia de mundos an- 
teriores desaparecidos para ceder su puesto al 
nuestro con el hombre en su centro. 

El principio divino que actúa en la creación 

se manifiesta en los diez Sefirot cuya totali- 
dad forman tanto el Adam qadmon (hombre 
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de los orígenes) como la Kabod (majestad 
divina). Las fuerzas espirituales inherentes a los 
Sefirot se concentran en la sexta Sefirah 
(Tiferet = Gloria) y descienden desde allí a la 
décima, ejerciendo una influencia benéfica so- 
bre el conjunto del mundo de la creación. En- 
tre las múltiples combinaciones que la cábala 
admite en el sistema sefirótico hemos de men- 
cionar una divinidad suprema compuesta por 
los tres primeros Sefirot; los siete Sefirot res- 
tantes llevan en sí la eficacia del elemento de 
sabiduría original concentrada en esta trinidad, 

Una expresión frecuente en el Zohar con res- 
pecto a las relaciones existentes entre los dife- 
rentes Sefirot, por una parte, y, por la otra, a 
su influencia benéfica sobre el mundo de la 
creación, es la de las relaciones entre los sexos: 
un principio masculino («padre» o «rey») y un 
principio femenino («madre», «matrona» o $e- 
kiná) originales subyacen a todos los aconte- 
cimientos. 

Con objeto de colmar el vacío existente entre 
el primer principio inaccesible y el mundo de 
la creación, Luria introdujo en su sistema la 
idea del Tsimtsám, la autolimitación de Dios. 

Otra combinación dentro del sistema sefi- 
rótico es la de su repartición en «columnas», 
encarnando la de la izquierda el principio ne- 
gativo y, por tanto, el mundo del mal (Sitra 
abara, «el otro lado»). 

Entre estas dos polaridades, positiva y ne- 
gativa, se sitúa el hombre, cuyo cuerpo refleja 
la estructura del hombre original. El primer 
hombre era un ser totalmente puro: llevaba vir- 
tualmente en sí la humanidad entera y las almas 
de todos los hombres. Como consecuencia del! 
pecado el hombre se hizo vulnerable y débil; 
el enderezamiento de esta situación fue obra de 
los patriarcas y de > Moisés y se produjo en 
virtud de la — alianza entre Dios e Israel, cuya 
finalidad consiste en la reconciliación de la hu- 
manidad con Dios. Esta alianza conocerá su 
culminación en los tiempos mesiánicos. 

> Jasidismo, —> judaísmo, — mesianismo 
judío, — Scholem. 


Bibliografía. G.G. Schotzm, Les grands courants de 
la Mystique juive, Paris 1950; La Cábala y su sim- 
bolismo, Siglo XXI de España, Madrid 21979; A. Sa- 
FRAN, La Cabbale, París 1960 (trad. cast. La Cábala, 
Martínez Roca, Barcelona 1976); A. Añécassis y G. 
NatAF (dirs.), Encyclopédie de la Mystique jurve, 
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A. FRANN, La Cábala, Humanitas, Bar- total del hombre en múltiples solidaridad 

Georges — Dumézil le dio acceso al abordan 
material sociocultural de la —, historia de las 
o , , religiones, Georges Bataille, sy E 
CABIROS — misterios (Grecia), — orgías. muló su gusto por lo inc 


París 1977, 
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LOIS, Roger (1913-1978). Alumno de 
al Normal Superior, profesor de gra- 
Ar y director de estudios en la Escuela 
Picie de Altos Estudios, este champañés 


as piezas de la 


— de una casill 
asilla 
a otra del tablero delata a un jugador original 


: La guerra, la => fiesta, elj i 
fundó en 1938, con Georges + Bataille y Mi- las alas de la Mariposa, rar le eo 
chel Leiris, el Colegio de Sociología. Por en- ras, las reglas de una estética, el Occidente d 
cargo del Comité de Liberación, que tenía su los «pescadores de almas y de los ° 
residencia en Londres, abrió en Buenos Aires 
el Insituto Francés y fundó la revista «Les Let- 
mes françaises». Después de la guerra, intere- 
sado por la cultura sudamericana, lanzó en la 
editorial Gallimard la colección «La Croix du 
Sud», cue dio a conocer al público francés a 
res, Neruda, Asturias, etc. En 1948 fue 
x e la división de Lerras en 
Unesco y contibuvó 2 fondar en 1953 la re- 


de especias», ponen de manifi rd 

dl ner nifiesto la singular 
variedad de las distintas fases de una partida 

_ Multidisciplinar antes de que el término hi- 
Ciera su aparición, aventurero de las «acciones 
locas», dueño a menudo de un «fantástico na- 
tural», un poquito Pesimista ante las eventua- 
lidades de una desintegración mental del hom- 
bre, un tanto generalizador ante lo cotidiano y 
la actualidad, su Pensamiento va y viene de lo 
visible a lo invisible, de la experiencia a la ima- 
ginación, de la transgresión al respeto. Como 
un balancín, roza los abismos de nuestros orí- 
genes. 


Sr E 


Bo: 


vista «Diogène». En 1971 ingresó en la Aca- 


e 
ando mes años después 


Bibliografía. Le mythe et l’homme, París 1938; 
L'homme et le sacré, París 1939; L'incertitude qui 
arcel-Proust (por Fleuve A lphée) y vien des réves, París 1956; Les Jeux et les hommes, 
l premio enropéo de erao Paris 1958; Esthétique généralisée, Paris 1962; Au 
-Srann les e a - A s A p. 
aobre e lees 3 La I coeur du fantastigue, París 1965; Cases d'un échi- 
zobra se Caracteriza por una . $ CE ds 
= , erza por una apertura a lo quier, Paris 1970; Approches de l'imaginaire, París 
o. Formado en la escuela de Desc 
. escuela de Descartes y 974, 
Ey, Roger Caillois escrura las fuerzas 
a A 
y ĉel sueño. Se pasea por lo ima- 
: Interrogz el mensaje de los — mitos y 
A Kteza en comprender lo — sagrado. Su 
ore reflexión rer ; A 
A aOR recorre el «campo de los sig- 
Tas y de los guijarros (que él 
ionar con su apellido: caillois) 
o! s poetas. En audaces dja- 
ple ro “Azar correspondencias ines- 
a clarividencia del vipi 
ento de “Ide el vigía y el gesto 
~ Coleccionista de 


como miembro de la Academia brasileña. Re- 
e gran premio nacional de las letras, el 


Es 


Jacques VIDAL 


CAIRN — megalitismo. 


:CAITANYA (1485-1534). Brāhman nacido 
“en Bengala, iniciador de una nueva forma de 
— bhakti o devoción apasionada a — Krişna, 
a quien no se presenta ya como un simple => 
avatára de —> Visnú, sino como el dios su- 
premo del que las otras divinidades (> hin- 


las cosas adormec: spiertan algunas de dúes) no son sino manifestaciones secundarias. 
ur, Mecidas en las fronteras de lacul- Recorriendo los caminos, no hacía sino repetir 

l sistema u los nombres sagrados de Hari (Vişnú), —> 
ds », cs construye, «entre el sueño y] Rima y Krisna, Compuso numerosos cánticos 
Ma, toS Y Un pe E E tablero de ajedrez, Dos; de devoción, impregnados de un ardiente amor 
el, 89 de juventud le Inspiraron,' a Krisna. Ejerció una notable influencia que 


. uss le a 2 a 
Bacias a la po POrTÓ la primera coheren- contribuyó a extender ese culto, propuesto no 
sólo a los hindúes de => casta, sino a las mu- 


jeres, a los — parias y a los no hindúes, A su 


° constituido 


por el fenómeno 


SEEE 


did CALENDARIOS DE LOS MESOAMERICANOS 


muerte, una secta perpetuó esta práctica hasta 
nuestros días. Uno de los —> swámis de la Or- 
den de Caitanya ha extendido hasta los países 
occidentales el beneficio de esta práctica espi- 
ritual fundando una asociación vulgarmente 
conocida como «secta > Hare Krişna», 


Bibliografía. A.M. Esnouz, L’hindouisme, textes et 
traditions sacrés, París 1972, págs. 573-579: «Cai- 
tanya», 
— Hare Krisna. 
MICHEL DELAHOUTRE 


CAKRAVARTIN. El cakravartin es, literal- 
mente, «aquel que hace girar la rueda». En la: 
cultura india, esta expresión designa al mo- 
narca universal, cuyo imperio, como el sol, se 
extiende desde levante hasta poniente. En 
efecto, la rueda (cakra) es, en su origen, un, 
símbolo solar. Así, el Vispucakra tradicional 
está representado como un sol que lanza sus 
rayos en todas direcciones, todo ello rodeado 
por un círculo que, a su vez, proyecta rayos 
hacia los cuatro puntos cardinales. 

En el + budismo, la rueda simboliza la ley 
o => dharma. Y fue al predicar a sus discípulos 
las verdades que había descubierto gracias a su 
Despertar (> bodhi), como — Buddha puso 
en movimiento la Rueda de la ley, por lo que 
es cakravartin en el sentido espiritual y reli- 
gioso, ya que el dharma que enseña está des- 
tinado a imperar en el mundo entero. Por ello 
el título de su predicación inaugural, el Sermón 
de Benarés (> liberación en el budismo) es 
en sáncristo, Dharmacakrapravartanasútra (en 
pali, Dhammacakkappavattanasutta), el sútra 
de la puesta en movimiento de la rueda del 
dharma. En la iconografía búdica, el dhar- 
macakra se representa con gran frecuencia, ya 
solo —sostenido entonces por una columna, 
soportado por un trono o apoyado contra una 
pared—, ya en la mano de Buddha. 


Bibliografía. I. ARMELIN, Le roi détenteur de la rone 

solaire en révolution (cakravartin), selon le brah- 

manisme et selon le bouddhisme, París 1975. 
PIERRE MASSEIN 


CALENDARIO > fiestas. 


CALENDARIOS DE LOS MESOAMERI- 
CANOS. Uno de los rasgos más originales de 
las civilizaciones mesoamericanas es sin nin- 


guna duda la importancia primordial atribuida 
a la medición del tiempo. Los calendarios es- 
taban incxtricablemente asociados a todas las 
concepciones cosmológicas y religiosas. Los 
mayas llevaron al punto más elevado de refi- 
namiento los cálculos cronológicos y su expre- 
sión jeroglífica, pero desde la época de los ol- 
mecas hasta la conquista española, durante 
aproximadamente tres mil años, todos los pue- 
blos civilizados de América central conocieron 
y utilizaron tres calendarios. E 
1) El año solar de 365 días (cuya duración 
calcularon los mayas en 365,2420 días), divi- 
dido no en doce meses lunares, sino en diez y 
ocho períodos de veinte días a los cuales se aña- 
dían cinco días «huecos» (Uayeb en maya, ne- 
montemi en azteca) considerados nefastos. 
Cada uno de estos «meses» de veinte días es- 
taba bajo la advocación de una o varias divi- 
nidades y llevaba aparejado un conjunto de ri- 
tos con frecuencia considerablemente comple- 
jos. En México, cuatro de las dieciocho «fies- 
tas» (ilFuizl) estaban consagradas a — Tlaloc y 
a los dioses menores de h lluvia y de las mon- 
tañas, tres a las — diosas terrestres, dos a — 
Centeotl y a — Chicomecoatl (dios y diosa del 
maíz), dos al dios del — fuego, dos a > Huit- 
zilopochtli y una, respectivamente, a Tezca- 
tlipoca, al dios de la caza — Mixcoatl, a la 
diosa del agua salada — Uixtocivatl y al dios 
de la primavera y de los orfebres, > Xipe Tó- 
tec. Es interesante notar que, en nuestro calen- 
dario, la duración del año es de 365,2425 días, 
y que la astronomía moderna la evalúa en 365, 
2422 días. Finalmente, el duodécimo mes, 
Teotleco, celebraba el «retorno de los dioses». 
2) El calendario ritual y adivinatorio de 260 
días (tzolkin en maya, tonalpobualli en azteca), 
que se obtenía combinando trece cifras (de 1 a 
13) y veinte signos, siempre en el mismo orden 
y sin interrupción. Si se toma como punto de 
partida —por citar un ejemplo azteca— el pri- 
mer día 1-Cipaceli, no volverá a encontrarse el 
mismo binomio cifra-signo hasta 260 días más 
tarde, El invento de este calendario se remonta 
al menos a la civilización olmeca, y tuvo que 
hacerse en la región tropical de las «Tierras Cá- 
lidas» en las que viven el jaguar, el mono y el 
cocodrilo. 
Aunque existen ciertas diferencias en las se- 
ries de signos de los días de los diversos pue- 
blos autóctonos (los signos mayas son con fre- 


CALENDARIOS DE LOS MESOAMERICANOS 


cuencia más abstractos y más difíciles de inter- 
pretar que los de otras etnias), es evidente que 
todos estos calendarios derivan de un mismo y 
único prototipo. 

A título de ejemplo, damos aquí los veinte 
primeros días del Tonalonhualli azteca: 


1 Cipactli Cocodrilo 
2 Ebecatl Viento 

3 Calli Casa 

4 Cuetzpalin Lagario 
5 Coatl Serpiente 
6 Miquiztli Muente 

7 Mazatl Ciervo 

8 Tocheli Conejo 

9 All Agua 

10 Izcuintli Perro 
11 Ozomatli Mono 
12 Malinalli Hierba 
13 Acatl Caña 

1 Ocelot! Jaguar 

2 Quaubhrli Águila 

3 Cozcaquaubtli Buitre 

4 Ollin Terremoto 
5 Tecpatl Silex 

6 Quianil Lluvia 

7 Xochil Flor 


El 21.9 día sería pues 
8 Cipactli, etc. 


Este calendario dominaba la vida de los anti- 
guos mexicanos tanto desde el punto de vista 
del — ritual como del de la — adivinación: 

—Del ritual, porque ciertas fechas estaban 
consagradas a determinadas divinidades, por 
ejemplo 4-Ollin al — Sol, 1-Acatl a > Quet- 
zalcoatl, y porque se celebraban ceremonias es- 
peciales en su honor. 

—De la adivinación, porque cada cifra y 
cada signo, interpretados por el tonalpoubgui, 
estaban llenos de significado: 1-Coatl favorecía 
a los negociantes, 7-Xochitl a los escribas y a 
los tejedores, 4-Ebecatl a los magos, 1-Calli a 
los médicos y a las comadronas; pero 1-Ocelot! 
anunciaba la cautividad, 2-Tochtli la embria- 
guez. Ciertas cifras, el 9 por ejemplo, se con- 
sideraban nefastas, otras, como el 7 y el 10, fa- 
vorables. 

La misma fecha no volvía a coincidir en am- 
bos calendarios más que al cabo de 18 980 días, 
es decir, 52 años, el «siglo» indígena meso- 
americano. 
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En México, la ceremonia del Fuego Nuevo 
marcaba la «ligazón de los años» al final de 
cada período de 52 años. Esta ceremonia se ce- 
lebró por última vez en 1507. 

3) El calendario venusino. Los antiguos 
pueblos civilizados de América central obser- 
varon la revolución aparente del planeta Venus 
y constataron que cinco «años» de este astro 
equivalen a ocho años solares. Contaban estos 
años venusinos por medio de signos del calen- 
dario adivinatorio: Las dos cuentas, la de los 
años venusinos y la de los años solares, sólo 
coincidían después de 65 de los primeros, que 
equivalían a 104 de los segundos, al cabo, por 
lo tanto, de dos «siglos», En México, se cele- 
braba cada ocho años una gran fiesta consa- 
grada al planeta Venus. ' 


Bibliografía. J, SousteLLE, La vie quotidienne des 
Aztéques à la veille de la conquéte espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas en 
vísperas de la conquista); A, Caso, Los calendarios 
pre-bispánicos, México 1967; Codex Borbonicus, Ma- 
nuscrito de la Biblioteca de la Asamblea Nacional, 
facsímil, Graz 1974; Codex Borgía, Manuscrito de la 
Biblioteca del Vaticano, facsímil, Graz 1976; J. 
SousteLLE, L'Univers des Azteques, París 1979 
(trad. cast. El universo de los aztecas). 
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CALIFATO fjiláfa). La función califal (jilafa) 
garantiza a la —> comunidad musulmana 
(umma) la unidad de dirección que le asegura 
el sucesor legítimo del — Profeta fundador: 
¿no es acaso el califa el Vicario del Enviado de 
Dios (jalifar Rasúl Allāh)? Los cuatro Califas 
Ortodoxos (Ráidin), Abū Bakr (632-634), 
“Umar (634-644), Utmán (644-656) y “Ali (656- 
661), fueron designados por aclamación, en el 
seno del grupo de los > compañeros del Pro- 
feta y vieron ratificada su elección por un ju- 
ramento de fidelidad (bay'a) de la comunidad. 
Más tarde se admitió que fuera el propio califa 
quien designara a su sucesor, aunque se exigía 
que los representantes de la comunidad polí- 
tico-religiosa ratificasen la elección haciendo 
una promesa de fidelidad, medio por el que se 
pudo legitimar el principio dinástico. El califa, 
jefe temporal de la umma, ejerce en ella todos 
los poderes políticos y religiosos. El — islam 
ha conocido desde entonces el califato omeya 
de Damasco (661-750) y después el califato ab- 
basí, ejercido realmente en Bagdad (750-1260) 
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y de forma ficticia en El Cairo (1260-1517), al 
tiempo que surgían temporalmente, otros ca- 
lifatos en Occidente y en Egipto: el califato 
omeya de Córdoba, en España (928-1031), y el 
califato fatimí en Túnez y posteriormente en 
El Cairo (909-1171). Otras dinastías aspiraron 
al califato (sunníes) o al Imámato (> siíes). Tal 
fue el caso de los sultanes otomanos que, desde 
el siglo xv11, ejercían de facto la función califal, 
| adoptando el título. El califato otomano fue 
¡abolido en Turquía en 1924. Todos los esfuer- 
'zos realizados desde entonces encaminados a 
hacer resugir nuevamente esta institución han 
fracasado. Sus diversas funciones parecen estar 
aseguradas actualmente por las Asambleas, li- 
gas o conferencias islámicas internacionales. 
MAURICE BORRMANS 


¡CALVINO, Juan (1509-1564). Juan Calvino 
| nació en Noyon (Picardía), el 10 de julio de 
| 1509. Tras una infancia inmersa en una atmós- 
| fera eclesiástica y aristocrática, asistió al cole- 
gio de la Marche de París. Allí recibió las en- 
señanzas del célebre Mathurin Cordier, a quien 
Calvino llamó más tarde para fundar la uni- 
versidad de Ginebra. Primero en Orleans y 
después en Bourges, destacó en sus estudios de 
derecho. Probablemente fue a través de M. 
Wolmar, su maestro de griego, como llegó a 
conocer las doctrinas luteranas. 
| Tras la muerte de su padre, en 1531, Calvino 
¡regresó a París, consagrándose primero a las le- 
|tras. Después, en 1533, y según sus propias pa- 
abras, «Dios doma y somete su corazón a tra- 
¡vés de una súbita conversión». No es sólo una 
¡ruptura con la Iglesia romana, sino más bien 
luna transformación profunda; descubrió el 
¡perdón y la gracia de Cristo, se sintió liberado 
¡y salvado. Calvino redactó para la fiesta de To- 
dos los Santos de 1533 el discurso del rector 
Nicolas Cop, cuyo contenido teológico llevó 
al parlamento a solicitar el arresto del autor. 
Cop huyó a Basilea y Calvino se refugió en 
Angulema, en casa de Tillet; allí redactó los 
primeros capítulos de la Institución cristiana, 
Después de una estancia en Nérac y más tarde 
en Ferrera, publicó en Basilea, en 1536, la pri- 
mera edición de la Institution chrétienne (1536: 
6 capítulos; 1537: 17 cap.; 1599: 80 cap.). En 
1541 Calvino publicó el texto francés redac- 
tado bajo su supervisión, Constituye uno de 
los monumentos de la lengua francesa (G. Lan- 
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son). El prólogo es la célebre epístola al rey de 
Francia, Francisco 1. 

Por una «espantosa amonestación», Guil. 
laume Farel, delfinés (1489-1565), retuvo en 
Ginebra a Calvino, quien estaba de paso, en 
ruta hacia Estrasburgo. Calvino conoció así su 
primer período de actividad ginebrina desde 
1536 hasta abril de 1538. Siendo al principio un 
extranjero desconocido, este francés acabó im- 
poniéndose por su predicación. En 1537 pu- 
blicó una Introduction et Confession de foi 
aussi nommée catéchisme (=> catecismos de la 
Reforma). Siguiendo a Calvino, el consejo de 
los Doscientos sometió a la ciudad a una es- 
tricta disciplina para «vivir según el evangelio», 
Pero en abril de 1538 la reacción persiguió a 
Calvino, Farel y Coraud. Farel continuó su ac- 
tividad en Neuchátel hasta su muerte, en 1565, 
Calvino respondió a la llamada de Bucer y se 
presentó en Estrasburgo. Entre 1538 y 1541 
desplegó allí una intensa actividad teológica: 
publicación de la 2.* edición de la Institution, 
comentario de la epístola a los Romanos, epís- 
tola a Sadolet (redactada en 8 días), respuesta 
destinada a defender la > Reforma de Gine- 
bra. 

Los Guillerminos recobraron su auge en Gi-1 
nebra y volvieron a llamar a Calvino, quien 
tardó mucho en aceptar, haciéndolo por fin en 
octubre de 1540. Sin embargo, no regresó hasta 
septiembre de 1541 y entonces reanudó la ex- 
plicación de las Escrituras, comenzando por el 
lugar en donde la había dejado en el momento 
de su exilio. En noviembre de 1541, el consejo 
aceptó las ordenanzas eclesiásticas que fijaban 
los cuatro ministerios. Un año después, Cal- 
vino redactó un catecismo más completo que 
el de 1537: compuesto por cincuenta y cinco 
capítulos, era objeto de una explicación cada 
domingo. 

Desde Ginebra, Calvino desplegó una acti- 
vidad extraordinaria a través de su abundante 
correspondencia; en ella se descubre su aptitud 
para dar consejos acerca de la doctrina refor- 
mada, precisar ciertos puntos de la doctrina, 
ayudar a los príncipe y a los fieles humildes y 
animar a las víctimas de las persecuciones. 

En Ginebra, sin embargo, la lucha era in- 
cesante: Castellion, rector humanista y tole- 
rante, fue obligado a abandonar la ciudad 
(1544); Pierre Ameaux, comerciante, se vio 
forzado a pedir perdón públicamente (1546); 


pe - 
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Gruet fue ejecutado por alta traición y 
s 


una mayor amplitud que su obra si 


acques Gruet 221 su parte, personificó ofrece otra ¡ “alv; 
Tain; Ami Perra: poe d asa en atento, mati eE de Calvino: humano cia real del cuerpo y la sangre de Jesucristo.» 
¡ción y se encontró de algu ra en > Matizado, firme y lleno de tacto. E Además d ea; de 
la oposi lto que Calvino consiguió — sus predicaciones Calvi o. En Además de la predicación y las oraciones, 
el origen del tumu lis de dicembre da 1517 detusacón, siao. uvino no habla de la pre- existía la confesión de los pecados, la palabra 
calmar a duras el concélo: pá e de pme insiste constantemente en para consolar Jas conciencias, la absolución y 
durante la reunión de diia que lu- La claridad y el ` 2 en el amor de Cristo, ~“ | el canto de los cinco mandamientos, La asam- 
Enel terreno docrn d. a los -obras sise y el nigor de pensamiento de sus blea rezaba de rodillas. Clément Marot tradujo 
cur ona los mo eno a e kan bo a son, sin duda, el resultado y versificó pronto los antiguos —> salmos 
nistas) y los pustas. primera formación Jurídica. La organi- (1542). La práctica de la Cena estaba aconse- 


Tor umi 
a los más notables fueron: 
La disputa con el médico Jéróme Bolsec, 
l carmelita; Calvino defendió contra él y otro tanto sucede en Francia con la di 
aaen de la predestinación publicando De o 
ea ¿rernelle de Diem ( 1551-enero de 
1552). Tras ser expulsado de Ginebra, Bolsec 


jada, repitiéndose cuatro veces al año. En 
Francia, órganos, imágenes, cruz, cirios y al- 
tares desaparecieron de las iglesias. El respeto 
del > domingo fue exigido casi con tanta viru- 
lencia como el que antaño se debía al > sabbar, 
|Debía servir no sólo para la predicación, sino 


ge vergó escribiendo una biografía difamatoria o Se reparten en cuatro categorías: 1) | [también para la catequesis de jóvenes y adul- 
de Gairo. Os pastores` predican la palabra, administran | ¡tos, con el fin de que los creyentes se ejerci- 


Miguel Server (1553). 


A 


taran enrel conocimiento de la —> palabra de 
Dios. 


> Catecismos de la Reforma, — Iglesias 


tcan la admonestación fraternal; 2) los doctores 
protestantes, > Lutero, + Zwinglio. 


están encargados de enseñar a los jóvenes; 3) 
los ancianos vigilan a los miembros de la Igle- | 
sia, practican la cura del alma, admiten en la 
Sagrada Cena y velan por su pureza; 4) los diá- 
conos visitan a los enfermos, asisten a los po- | 
bres y atienden los hospitales. 

Pastores y ancianos forman el consistorio, ; 


dela Trinidad. Panteísta, mantuvo corres- 
pordencia coa Calvino (más de 30 cartas) y, 
coco médico, descubrió la circulación de la 
sagre Tras ser condenado por la — Inquisi- 
dá: es Vienne (Isère), escapó de la hoguera 

sin embargo, y a pe- 


rencindose en Ginebra; 


se dela oposición de Calvino, el 26 de octubre 


Bibliografía. J. CALVINO, Instituzion de la relijion 
Cristiana, Vosgos, Barcelona 1982; Respuesta al car- 
denal Sadoleto, ACELR, Barcelona 1977; P, Wen- 
DEL, Calvin, sources et évolution de sa pensée reli- 
gieuse, París 1950; A. Ganoczr, Calvin, théologien 
de l'Église et du ministére, París 1964; R. STAUFFER, 


d: 155) el consejo condenó a Servet a ser que- órgano autónomo para la dirección de los | Dieu, la création et la providence chez Calvin, Berna 
zo, asuntos eclesiásticos, que aplica la disciplina y ¡ 138; 
1 Maurice CARREZ 


puede decidir la censura, la penitencia eclesiás- | 
tica, la penitencia pública y la excomunión. 
Pastores y doctores forman la venerable ' 
compañía. En Francia existe además desde Í 
1559 un sínodo nacional y varios sínodos pro- 
vinciales. En el ámbito del Estado, la obedien- 
cia a Dios tiene preferencia sobre la obediencia / 
debida a los magistrados, aun cuando se deba Í 
obediencia a todo aquello que no contravenga ¡ 
los mandamientos de Dios. 
La doctrina de la predestinación, doble, con 
elegidos para la felicidad y réprobos destinados 
a la condenación desde antes de la caída del!  / 


pú Cea, Calvino esperaba CAMINO ÓCTUPLE. Camino se dice en 
sánscrito marga y en pali magga. En el bu- 
dismo, este término designa la cuarta Verdad 
Noble (> liberación): es el camino que con- 
duce a la supresión de > duhkha. Se le llama 
el Noble Camino Octuple, porque comprende 
ocho factores que son: 1) la comprensión justa; 
2) el pensamiento justo; 3) la palabra justa; 4) 
la acción justa; 5) el medio de existencia justo; 
6) el esfuerzo justo; 7) la atención justa; 8) la 
concentración justa. 

Estos ocho factores favorecen el desarrollo 


pare estos al conseguir la 
Reforma en Suiza y 
urich y Ginebra. Sin em- 
tracaso con respecto a la 
cco tiempo después de la 
bee la Confesión helvérica re- 
o inger fue adoptada por la ma- 
as Iglesias reformadas. Calvino 

€ padecer una larga enferme- 


O impidió 1 + MERN Ñ 
la his E *elormador continuar hombre en el pecado (supralapsario), tiene de los tres elementos de p Bra ca 
delos iior 28 de abril de 1564 se como único fin la gloria de Dios, creador del 11) la conducta ética (> sila); 2) E he bi 
Gia T de mayo murió bien y del mal. Esta doctrina inspira la piedad | mental (samādhi, = meditación), 3) ón 
Pen Pao, f <pultura, y la actividad de los creyentes en el mundo y | duría (> prajna). w una Sil RS an 
be, r las Calo ' Escritura, ocupa un lugar menor que la de la gracia. l e sei a Le tores y sy 5, 

. pri S i . TE en a . G 
iue Predicaci i í; el ama n M i balo hetero de conducta ética; los 6, 7 y 
e St prolif dea del texto mí perag ta) expresada por Calvino es realista y est P 8, bajo el enunciado de disciplina mental; los 
ei e mas quesu — tizada: «Recibiendo el sacramento en la fe, si- A a 1, bajo el de sabiduría. Finalmente, 
e ha sido guiendo el mandamiento del Señor, nos con- | ye a que estos factores no deben 


vertimos en verdaderos partícipes de la sustan- | 


ŘE 


CAN HASAN 


ponerse en práctica sucesiva sino simultánea- 
mente, y que el desarrollo de cada uno de ellos 
ayuda a practicar los otros. S 

> Liberación, — meditación, > prajñā, —> 
Sia. 


Bibliografía. NranatiLoKa, La parole du Bouddha, 
París 1978. 
PIERRE MASSEIN 


CAN HASAN. Yacimiento anatólico poco 
conocido pero muy interesante desde el punto 
de vista cultual pues nos ha proporcionado 
veinte estatuillas y fragmentos (no publicados 
en su mayoría) de un nuevo estilo que refleja 
una evolución de la representación morfológica 
de la diosa-madre (excavaciones: D. French, 
1961-1969, la datación por el C!“ da + 5400 
para el nivel 11, el más antiguo). 

La mayoría de las estatuillas proceden del ni- 

vel siguiente, llamado 11b. Una de ellas, en ca- 
liza blanca, sentada, ha conservado las carac- 
terísticas estearopígicas de las diosas-madres 
del neolítico antiguo como en —> Çatal Hüyük, 
> Çukurkent o — Hacilar. Las otras están re- 
presentadas en posición sedente, con las manos 
reposando sobre las rodillas y los pies juntos, 
en una actitud más hieráuca. Hay una excep- 
ción: la de una estatuilla femenina acéfala es- 
tilizada con las piernas ocultas por una amplia 
falda. Las divinidades sedentes están revestidas 
de ornamentos pintados. Debían estar engala- 
nadas con un vestido de ceremonia adornado 
con franjas y tocadas con un alto polos cuadri- 
culado. El cuello se alarga considerablemente 
hasta el punto de que junto con el tocado al- 
canza la mitad de la altura total (que en la ma- 
yor de las estatuillas es de 32 cm). Can Hasan 
ha proporcionado también plaquetas en forma 
de cabeza esquematizada, de cara alargada 
marcada por dos grandes ojos almendrados, 
con sombras negras en las cejas y los pómulos, 
y realzada con un polos. Podría tratarse de ca- 
bezas enmascaradas o escarificadas utilizadas 
en las manifestaciones o representaciones mí- 
micas rituales, El nivel 1, el último, ha pro- 
porcionado estatuillas todavía mas esquemáti- 
cas cuya cabeza sin ningún detalle anatómico 
es una simple prolongación del cuello y cuyos 
miembros se reducen o llegan a ser inesixten- 
tes. Fechadas en la época calcolítica, son si- 
milares a algunos ejemplares de Cnosos. 
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Bibliografía. D.H. French, Excavations at Can 
Hasan, 1961 en «Anatolian Studies», XII, Estambul 
1962, págs. 27-40; ID., 1962, AS, XIII, 1963, págs. 
29-42; ID., 1963, AS, XIV, 1964, págs. 125-134; ID., 
1964, AS, XV, 1965, págs. 87-94; ID., 1965, AS, 
XVI, 1966, págs. 113-123; Iņ., 1966, AS, XVII, 
1967, págs. 165-178; lo. 1967, AS, XVIII, 1968, 
Págs. 45-53; Can Hasan, 1969, AS, XX, 1970. 
THÉRÈSE UrBIN-CHOFFRAY 


CANAÁN (religión) — Fenicia, — Ras 
Shamra. 


CANDOMBLÉ — macumba. 


CANON DE LAS ESCRITURAS. 1. En L: 
JUDAÍSMO. La historia literaria de la Biblia 

muestra la formación progresiva de varios con- | 
juntos de escritos «reguladores» de la fe y de 

la vida práctica en Israel y más tarde en el ju-! 
daísmo. El primer conjunto fijado y el más 

fundamental es el de la > ley (o Tora), junto! 
al cual figuran mucho antes de nuestra era un 

corpus de — profetas y un conjunto de escritos 

que empieza con los — salmos (> Biblia). 

Pero hay que esperar 2 la restauración del ju- 

daísmo después de la destrucción de Jerusalén 
(el año 70 de nuestra erz) para que los doctores 
de origen fariseo reunidos ez Jamnia (hacia 90- 
110) adopten decisiones vinculantes para la to- 
talidad del judaísmo, determinando qué libros: 
«hacen ley> (y, por tanto, son «canónicos» en 
el sentido activo de la palabra, es decir, ere-. 
guladores») y pueden formar parte por esta ra- 
de la sinagoga. A partir de este momento cabe 
hablar de un «canon» judío cuyos límites son 
definidos en función del us 


O Que, con anterio- 
ridad, había sido más impreciso en relación con 


algunas obras compuestas en época tardía. Las 
Iglesias cristianas que se desarrollaron sobre 
todo en los países de idioma griego heredaron 
de las sinagogas un uso más amplio que el fi- 
jado por los rabinos palestinianos. Ésta es la 
razón de la diferencia existente entre la lista 
oficial del judaísmo rabínico, establecida sobre 
una base restrictiva, y la de las comunidades 
cristianas, fundada en las costumbres más anti- 
guas del judaísmo helenístico. 

2. EN LA ANTIGUEDAD CRISTIANA. a) En los 
libros más tardíos del Nuevo Testamento exis- 
ten algunos indicios que muestran cómo a fi- 
nales del siglo 1 y comienzos del 11 existe ya una 


zón, juntamente con la ley, de la lectura oficial ` 


BY2O > ASITOLITI 
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preocupación por reunir la colección de escri- 
tos que testifican auténticamente la «tradición 
apostólica», depositaria del único evangelio, 
Este hecho se deriva de una «posesión tran- 
quila» y de un uso constante, no por tanto de- 
cisiones adoptadas por una «autoridad» ecle- 
siástica. Entre los años 100 y 150, la adhesión 
a la tradición apostólica se enfrenta con dos pe- 
ligros. Por una parte, ciertos grupos => judeo- 
cristianos de tendencia regresiva ponen en tela 
de juicio la cristología testificada por los gran- 
des escritos del Nuevo Testamento. Por otra, 
los «falsos doctores» denunciados en varias 
epístolas evolucionan hacia el > ghosticismo, 
tratando de recuperar los escritos cristianos. 
Los unos y los otros utilizan como medio de 
propaganda un procedimiento corriente en 
aquella época: la publicación de escritos pseu- 
doepigráficos, puestos bajo el patrocinio de los 
apóstoles de Cristo. Sin salir de la ortodoxia, 
otros autores proceden del mismo modo para 
lanzar una literatura «edificante» que no puede 
reivindicar la apostolicidad, ni siquiera enten- 
dida en un sentido amplio (Evangelio de Pe- 


dro, Apocalipsis de Pedro y de Pablo, Evan-; 


gelios de la infancia): se trata de los > apócri- 
fos del Nuevo Testamento. 

b) La necesidad de discernimiento obliga 
pues a efectuar una criba para distinguir cla- 
ramente los testimonios autorizados dentro de 
la tradición apostólica, Respecto al Antiguo 
Testamento, el uso amplio adoptado por el ju- 
daísmo alejandrino constituye la regla, aun 
cuando ciertos apócrifos queden descartados 
(libro de Henok). Sin embargo, las decisiones 
restrictivas del judaísmo rabínico tienen reper- 
cusiones en las Iglesias en las que la contro- 
versia con los judíos obliga a discutir sobre los 
libros no impugnados. Por esta razón algunos 
autores cristianos de Oriente pondrán en duda 
los «deuterocanónicos». En cuanto al Nuevo 
Testamento, se trabaja para establecer firme- 
mente la lista excluyendo de ella los apócrifos; 
para ello se recurre a los usos de las Iglesias, 
garantizados por la sucesión apostólica de sus 
obispos. Tal es el principio fijado entre los 
años 180 y 200 por — Ireneo de Lyón en su 
obra Adversus Haereses; 
demos conocer la «regla ( 
la fe» o «la regla de la do 
cidad» de los libros designa, pues, su carácter 
regulador, En la práctica sólo se duda de al- 


de esta manera po- 
kanon en griego) de 
ctrina», La «canoni- 
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gunas obras (Sant, Jds, 2 y 3 de Jn, Heb y el 
apocalipsis en las Iglesias de Siria). Una lista 
romana establecida entre los años 165 y 180 (el 
«canon de Muratori») testifica estas incerti- 
dumbres menores. Desde comienzos del si- 
glo 11 el alejandrino > Orígenes presenta la 
lista completa del Nuevo Testamento y la lista 
«ampliada» de la Biblia judía en su forma 
griega. A finales del siglo 1v, el latino Jeró- 
i nimo, establecido en Palestina, excluye de su 
lista los libros no reconocidos por los doctores 
judíos, aun cuando los juzgue útiles y edifi- 
cantes. En Occidente, por el contrario, los 
Iconcilios de Cartago (393 y 402) y el obispo de 
Roma Inocencio 1 (405) aceptan con firmeza la 
¡lista de Orígenes. 

3. DE La ANTIGUEDAD CRISTIANA A NUES- 
TROS Días, Hacia mediados del siglo 1v se dio 
el nombre de «canon» a la lista de los. libros 
sagrados. Ningún concilio general adoptará en 
Oriente decisión oficial alguna en este sentido 
y el uso se mostrará a menudo vacilante. En el 
Occidente latino, bajo la influencia de san Je- 
rónimo, traductor de la versión => «vulgata» 
adoptada en la liturgia y en la predicación a 
partir de la alta edad media, se discutirá sobre 
los deuterocanónicos hasta pleno siglo xv1. En 
esta época los reformadores protestantes rele- 
garán los deuterocanónicos al apéndice de su 
Biblia y manifestarán sus dudas sobre la au- 
toridad de algunas epístolas. En sentido in- 
verso, el concilio de Trento consagrará oficial- 
mente el canon «ampliado» de Orígenes y de 
los concilios de Cartago. Actualmente, todas 
las confesiones cristianas son coincidentes por 
lo que se refiere al Nuevo Testamento. En 
cuanto al Antiguo, las ediciones lanzadas, por 
la Sociedad -bíblica británica excluyeron los 
deuterocanónicos en 1827; con todo, buen nú- 
mero de teólogos protestantes ponen en duda 
el acierto de tal decisión. Los estudios recientes 
acerca de la Biblia del judaísmo antiguo y sobre 
la traducción griega llamada «de los => Se- 
tenta», invitan a plantear desde un nuevo án- 
gulo el problema del «canon» de las Escrituras, 
En Francia, la Traducción ecuménica de la Bi- 
blia ha situado los deuterocanónicos en úna 
sección aparte, Entre los orientales, la lista am-| 
Pliade la Biblia griega ha sido objeto de escasas | 
impugnaciones; las Iglesias de lengua siria la| 
adoptaron finalmente en la alta edad media. | 

> Apócrifos del Antiguo Testamento y del 
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Nuevo Testamento, — Biblia, > concilio, — 
inspiración, — Setenta, —> tradición, > Vul- 
gata. 


Bibliografía. P. GreLor, La Biblia, palabra de Dios, 
Herder, Barcelona 1968, págs. 29-64 (nacimiento de 
la Escritura en la tradición) y págs. 187-239 (el ca- 
non, con bibliografía hasta esta fecha; (ed orig. fran- 
cesa: París 1965). Punto de vista protestante: H. von 
CAMPENHAUSEN, La formation de la Bible chré- 
tienne, Neucháitel-París 1971; O. CuLLMANN, La 
tradition, Neuchátel-París 1953, recogida y comple- 
tada en Études de théologie biblique, Neuchátel-Pa- 
rís 1968, págs. 157-195 (trad. cast. Estudios de teo- 
logía bíblica, 1973). Replanteamiento de algunas 
cuestiones en función de la problemática contem- 
poránea: A. PauL, Le fait biblique, París 1979, 
cap, VI a VINI. 


PIERRE GRELOT 


CANON PALI. El canon pali es el canon de 
las — Escrituras búdicas que fue compuesto 
por los theravadin (> Theravada) y que cons- 
tituye el conjunto de los textos sagrados utili- 
zados todavía hoy en los países relacionados 
con la escuela del Sur, es decir: Ceilán, Bir- 
mania, Tailandia, Laos y Camboya. Se fijó por 
escrito en Ceilán, alrededor de los años 35- 
32 a.C. Sin embargo, la lengua en que fue re- 
dactado viene del continente indio. El pali no! 
parece haber sido el idioma indígena de una re-' 
gión particular, pues comporta una pluralidad 
de formas gramaticales y numerosos particu- 
larismos dialectales: no es una lengua homo-! 
génea. El pali no tiene escritura propia. 

Al canon pali se le llama también tipitaka 
(que corresponde al sánscrito => tripitaka), 
pues está dividido en tres grandes partes o 
«cestos»: el Vinayapitaka (recopilación de las 
reglas monásticas), el Suttapitaka (conversacio- 
nes de + Buddha, en las que se expone la doc- 
trina), y el Abhidhammapitaka (conjunto de 
tratados de carácter especulativo basados en la 
enseñanza de los sutta). 

El Vinayapitaka se divide a su vez en tres 
partes, la primera de las cuales, el Surtavi- 
bhanga, es la más importante, porque com- 
prende dos series de textos, una concerniente 
a los > monjes y la otra a las monjas. En el 
Suttapitaka, los sutta (> sūtra) se reparten en 
cinco corpus o nikaya: 1) el Dighanikaya, o 
corpus de los sutta largos, que cuenta con 34 
sutta; 2) el Majjhimanikaya, o corpus de los 
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sutta medianos (152 sutta); 3) el Samyuttani- 
kāya, o corpus de los sutta agrupados (56 gru- 
os de sutta); 4) el Anguttaranikaya, O corpus 
de los sutta agrupados por series numeradas 
(más de 2300 sutta); 5) el Khuddakanikaya, o 
corpus de los sutta cortos (15 sutta): en realidad 
también se encuentran en él sutta largos; el 
nombre de este corpus viene simplemente del 
título del primer texto de la colección. En 
cuanto al Abhidhammapitaka, comprende 7 
tratados en los que la doctrina está expuesta de 
forma muy sistemática y notablemente sutil, 
por no decir oscura. En particular el último de 
estos tratados, llamado Patthāna, y que com- 
prende seis gruesos volúmenes en la edición 
tailandesa, es especialmente arduo; nadie lo ha 
traducido aún a ninguna lengua europea. 

La elaboración oral de la mayor parte de los 
textos del Vinayapitaka y del Suttapitaka se re- 
monta a bastante atrás: entre los años 500 y 
300 a.C. La elaboración de los tratados del 
Abhidhammapitaka es más tardía: se puede si- 
tuar entre el 300 y el 109 2.C. 

> Escrituras búdicas, > sūtra, > tripitaka. 


Bibliografía. La Páli Text Society, que tiene su sede 
en Inglaterra (en Henley-on-Thames), ha editado la 
mayor parte del canon, tanto en texto original como 
ea traducción. En Francia, J. BLocx, J. FitiozarT 
y L Rexou emprendieron la edición bilingúe del ca- 
zon. Se ha publicado sólo el 1,= fascículo (París 
1349), bajo el titulo: Cano bouddb:que páli, texto 
onginal y traducción, Surtapitaka, Dighanikiya; 
contene los tres Primeros surta. 
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ri DE LOS CANT. ARES. El Cantar 
capa E hebreo; sir hajíirim, ael, 
ara: Ls encia») se presenta como un! 
dd Mtares de amor y de bodas, en; 
- "O responde, de vez en cuando, a! 
e los dúos del bienamado y! 
slo G > a Onstituye uno de los cinco * 
has den 0t) que la liturgia Judía reserva 
e Fip del año: los judíos lo leen 
adaa aA la > pascua, Su inclusión 
dedi; a ío de las Escrituras fue objeto 
de E que el > Talmud ha con- 
var su admisión fue casi defi- 
ción de € Jamnia (aprox, 90-100). 
antar a Salomón (sobre la’ 
empeñó un papel de- 
Y Canonicidad. Del canon 


| 
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Judío, el Cantar de los cantares pasó sin difi- ) 
cultad al cristiano, | 
Se han buscado analogías de este libro en las 
antiguas literaturas de] Próximo Oriente: poe- 
Sia amorosa egipcia, textos hicrogámicos de 
Sumeria, de Babilonia; de Asiria y de Sirofe- 
nicia (Ugarit)... La literatura egipcia es la que 
ofrece hasta ahora los paralelismos más sor- 


dea, tal vez a partir'de poemas más antiguos, 
de la época real (siglos x-v1). 4 

La interpretación naturalista considera el 
Cantar de los cantares como un acto O una co- 
lección de cantos de amor profanos. Para ello 
se basa en las observaciones de J.G. Wetzstein 
(1873) respecto a las costumbres populares de 
Hauran, principalmente el wasf que celebra los 
encantos de la esposa (K. Budde). La interpre- 
tación historicista (Teodoro de Mopsuestia, 
Castellion, Luis de León, Jacobi, Herder) re- 
laciona los cantos del Cantar con el matrimo- 
nio de Salomón con una princesa extranjera. 
Los partidarios de la escuela mítico-cultual 
leen el Cantar a la luz de los rituales hierogá- 
micos del Próximo Oriente antiguo, tales 
como los que celebran los. amores de Tammuz- 
Adonis y de Ishtar (H. Schmókel). Muy pro- 
bablemente desde el siglo 1 de nuestra era, y 
con toda seguridad desde la época de R. Aqiba 
(50-135), la exégesis judía ha visto en el Cantar 
de los cantares una alegoría del amor de Dios 
hacia Israel y de su fidelidad recíproca. El > 
targum (siglos VII-VHI) y más tarde Saadiah 
(942) y — Raší (1105) descubren en él alusiones 
al + Éxodo y al conjunto de la historia de Is- 
rael. Para el autor cabalista del Zohar (siglo 
xiu), el Cantar de los cantares parece encerrar 
alegóricamente todo el contenido de la_fe de 
Israel, incluida su espera escatológica. aii 

En la Iglesia cristiana la exégesis p c | 
Cantar se impuso de forma casi unánime a | 
principios de siglo x1x. Los creyentes han de 
en el texto, en diferentes niveles, el amor de ' 
Cristo hacia la humanidad, hacia su Iglesia (Ci- 
priano), hacia la virgen — María (Efrem, Am- | 


brosio, Ruperto de Deutz) y sobre todo hacia | 
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el alma fiel (> Orígenes, Bernardo de Clara- 


val, el Cántico de Juan de la Cruz). Desde el 
siglo xix se reconoce cada vez más el origen 
profano de los cantos del Cantar. ¿Fue su ca- 
rácter alegórico el que le permitió entrar muy 
Pronto en el canon judío? ¿Es preciso remon- 
tarse más lejos aún y admitir que el autor (o el 
'recopilador) de los cánticos, impregnado de Jas 
¡imágenes nupciales familiares a los > profetas 
de Israel (Robert, Feuillet, Tournay) se inclinó 
directamente hacia un simbolismo y hacia un 
mensaje religioso? O, tomando en considera- 
ción la desmitificación operada por el autor a 
expensas de los cultos de la fecundidad, ¿es ne- 
cesario superar la antigua oposición entre la 
realidad profana y el valor sagrado del amor 
(D. Lys)? Estas cuestiones ocupan el centro de 
la investigación contemporánea. 


Bibliografía. A. ROBERT y R. Tournay, Le Canti- 
que des cantiques, París 1963; D. Lys, Le plus bean 
chant de la création, Paris 1969; Marvin H. Porr, 
Song of Songs, Nueva York 1977; R. Tournay y M. 
NicoLay, El cantar de los cantares. Texto y comen- 
tario, Fax, Madrid 1970, 

JEAN Lévêque 


CANTOS > himnos, > salmos. 


CANTOS DE LOS MESOAMERICANOS. 
Una parte importante del ritual mesoameri- 
cano consistía en poemas religiosos cantados 
con acompañamiento de instrumentos de 
viento (flautas, trompas, caracolas) y de per- 
cusión (teponaztli o gong de madera de dos to- 
nos, tambor). Los frescos murales de Bonam- 
pak muestran que los mayas de la época clásica 
(siglos 111 2 x) celebraban ceremonias en las que 
la música y la danza ocupaban un lugar im- 
portante. . 
Para los aztecas, el teocnicat! («canto di- 
vino») estaba íntimamente asociado a los ritos 
celebrados en honor de diversos dioses. Ber- 
nardino de Sahagún transcribió algunos him- 
nos cn su Historia general de las Cosas de 
Nueva España. El texto de estos cantos no fue 
traducido por Sahagún, que los consideraba 
diabólicos y blasfemos. Han sido traducidos en 
nuestra época por estudiosos como Eduard Se- 
ler, Sin embargo, subsisten muchas lagunas, 
porque se trata de textos arcaicos y E i 
redactados a veces en un lenguaje que ni 
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mismos aztecas comprendían: tal es el caso, so- 
bre todo, del canto de > Mixcoatl, dios chí- 
chimeca (bárbaro) de la caza. 

Al analizar los himnos, se observa que sus 
versículos sucesivos corresponden a fases dis- 
tintas de una ceremonia: unas veces es el pro- 
pio dios el que habla, otras es el sacerdote el 
que se dirige a la divinidad. Así, en el canto de 
la diosa terrestre > Ciuacoatl, el oficiante y la 
divinidad alternan: 


O: «El águila, el águila, Quilaztli 
Tiene el rostro pintado con sangre de ser- 
piente, 
Su corona la forman plumas de águila 
-El maíz está en el campo divino. 
La diosa se apoya en su bastón con esquilas. 
D: La espina de pita, la espina de pita está en mi 
mano. 
La espina de pita está en mi mano. 
O: En el campo divino 
La diosa se apoya en su bastón con esquilas, 
: El haz de hierbas está en mi mano. 
O: En el campo divino. 
La diosa se apoya en su bastón con esquilas. 
“Trece-Aguila”, así es como llamamos 
a nuestra madre, la diosa de Chalman. 
D: Dadme la flecha de cactus, emblema 
divino. 
He aquí a mi hijo, Mixcoatl. » 


Otros poemas más simples se reducían a fór- 
mulas mágicas. El himno de => Ayopechtli, 
diosa de los alumbramientos, era una llamada 
al recién nacido: 


«¡Ven, ven aqui, recién nacido, ven aquí! 
¡Ven, ven aquí, niño-joya, ven aquí!» 


Bibliografía. A.M. Garipay K., Historia de la lite- 
ratura nahuatl, México 1953 (vol. I), 1954 (vol. 1D); 
J. SousTELLE, La vie quotidienne des Aztéques å la 
veille de la conquéte espagnole, París 1955 (trad. cast. 
La vida cotidiana de los aztecas en visperas de la con- 
quista, Fondo de Cultura Económica); M. Lron- 
Poxritta, Los antiguos mexicanos a través de sus 
crónicas y cantares, México 1961; G. Baunor, Les 
letres précolombiennes, Tolosa 1976, 
Jacques SoustELLE 


CAODAÍSMO. El caodaísmo es una religión p 
sincretista que aúna principalmente las «tres re- 
ligiones que no forman más que una» (Tam 
Giao Dong nguyen), a saber: el > budismo, el 
> taoismo y el > confucianismo, a las cuales 
se asocian las creencias populares, el cristia- 
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nismo y el culto de los hombres ilustres (Na- 

poleón, Victor Hugo, Winston Churchill, Sun 
Yat Sen...). Existe un Ser Supremo, creador del! 
universo, en lo más alto del cielo. De ahí viene | 
el nombre de cao dai (cao: alto y dai: palacio). 

El Espíritu cao dai se reveló a Ngó Van 

Chiéu, en la noche de navidad de 1925. El cao- 

daísmo practica el espiritismo, Su sede está si- 
tuada en la provincia de Tay Ninh, al noroeste 

de Saigón, ciudad Ho Chi Minh, al pie de la 
montaña de los Tres Templo (Ba Den). Sus 

adeptos se dividen en tres categorías: los reli- 

giosos, los médiums, y los fieles. La dirección 

del culto pertenece a los religiosos, que ocupan 
grados jerárquicos que recuerdan a los de la 
Iglesia católica. El primer papa fue Lē Van 
Trung. El caodaísmo contaba en 1982 con unos 
dos millones de fieles. 


Bibliografía. G. Gosron, Histoire ez philosophie du 
caodaisme, París 1949. : 

Josers Nourón Huy Lar 
CARAÍTAS. Eum lógicamente la palabra 
caraítas viene de gara”, que significa leer. De- 
signa a los hombres de la Escritura, una secta 
Judía disidente que aparece hacia la mitad del 
siglo vu y es algo así como un resurgir de la 
corriente saducez. Según ellos, solemente la 
Escritura tiene autoridad divina, 2partándose 
en esto del — judaísmo rabínico que considera 
tanto la Escritura como la tradición oral pilares 
de la revelación. Combaridos vigorosamente 
por S2'adyzh Gaon, los carzítas cuentan to- 
davía hoy con adeptos en Estados Unidos. 


Bibliografía. A. Paur, Écrits de Qumrán et sectes 
Juives aux premiers siècles de l'Islam, Recherches sur 
Porigine du garaisme, París 1969; S. Szrsman, Le 
karaisme. Ses doctrines et son histoire, París 1980, 
Domixique De La MAISONNEUVE 


CARGO (culto del). Los cultos del cargo son 
movimientos proféticos surgidos en — Mela- 
nesia, que prometen la expulsión de los ex- 
tranjeros blancos y la adquisición fácil de su 
tecnología y de sus bienes (el neomelanesio 
kago proviene del inglés cargo). El nombre ge- 
nérico de estos movimientos cargo cults pro- 
viene de un movimiento de este tipo surgido 
en las islas Salomón en 1931-1932. 

La primera aparición de los invasores blan- 
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cos en Melanesia en el siglo pasado fuc para los 
habitantes la señal de que los — antepasados o 
los fantasmas habían vuclto. Los invasores ve- 
nían de más allá del mar en maravillosos barcos 
y traían con ellos instrumentos y objetos ma- 
ravillosos. Su piel era del color de los fantas- 
mas. 

El contacto cultural entre la tecnología eu- 
ropea y la cultura de la edad de piedra de Me- 
lanesia creó una gran tensión en las comuni- 
dades cuando los comerciantes británicos, 
franceses, holandeses y alemanes llegaron en 
masa, junto con algunos misioneros. La pri- 
mera reacción importante tuvo lugar en Milne 
Bay, en Nueva Guinea, en 1893, cuando To- 
kerau anunció un cataclismo de terremotos y 
maremotos que destruiría a todo3, los blancos 
y a todos los melanesios que no le siguieran. 
Después de esta destrucción se instauraría so- 

re la tierra una nueva edad de paz. Los an- 
tepasados volverían en un gran barco, trayendo 
consigo herramientas e instrumentos que ha- 
rían que los campos produjeran más frutos que 
nunca; nadie tendría que trabajar duro para 
conseguir alimentarse. Los antepasados restau- 
rarían asimismo todas las antiguas costumbres 
condenadas y prohibidas por los invasores t 
blancos. Para expresar su fe en el retorno de 
los antepasados, los adeptos de Tokerau lle- 
garon a vaciar sus graneros, matar sus cerdos 
y destruir sus huertos, como para anticipar el 
gran cataclismo. Tras dos años de espera, y ya 
al borde de la inanición, las autoridades colo- 
niales detuvieron a Tokerau y el movimiento 
se dispersó. El incidente de Milne Bay era el i 
prototipo de los que vendrian después: un pro- | 
fera que anuncia la expulsión de los blancos y | 
el retorno de los antepasados, la adquisición fá- 
cil de los bienes de los blancos y el retorno a 
las antiguas costumbres, todo ello junto a un; 
llamamiento a detener el trabajo regular y lal 
producción. 

Estos movimientos reaparecieron regular- 
mente a partir de 1893, especialmente con el 
taro culto de los orokaiva en 1914, con el mo- 
vimiento de Sai Bay en 1913, con la locura Vai- 
lala del golfo de Papuasia en 1919, con el cargo i 
cult de 1931-1932 y con el movimiento de John | 
Frum de los años 1940 y 1950, j 

Algunos movimientos posteriores incorpo- 
raron la mitología cristiana a esas esperanzas 
escatológicas, Asimismo, revivieron algunos 
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antiguos mitos, como el de los dos hermanos 
(en el que el hermano inferior permanece en 
Nueva Guinea y funda el clan, mientras que el 
hermano superior se ya y vuelve más tarde 
como hombre blanco). El tema de la indepen- 
dencia política se convirtió en parte integrante 
de estos movimientos en los años 1950 y 1960. 
Estos movimientos continuaron hasta después 
de 1970 en las tierras altas de la Nueva Guinea 
papú, donde el contacto había sido más re- 
ciente. Aún reaparecen en lugares aislados, 
pero son mucho menos frecuentes. 

Desde un punto de vista sociológico, los cul- 
tos del cargo pueden considerarse como ten- 
tativas de ajuste, es decir, que utilizan las es- 
tructuras rituales de la antigua cultura para in- 
tentar medirse, en igualdad de fuerzas, con la 
invasión de los nuevos valores e ideas, de los 
nuevos productos y de la nueva tecnología. En 
este aspecto, los cultos del cargo de Melanesia 
pueden compararse con la religión de la danza 
de los fantasmas de los indios americanos la- 
kota y con los movimientos mau-mau de Ke- 
nia. 

— Antepasados en Oceanía, —> Melanesia, 
— mesianismo ($ III, nuevos mesianismos en 


África). 


Bibliografía. F.E. WiLiams, The Vailala madness 
and destruction of native ceremonies in the Gulf Di- 
vision, Port Moresby 1923; P, WorsLey, The trum- 
pet shall sound, Londres 1957; K. BURRIDGE, 
Mambu, Londres 1960; V. LANTERNARI, Movimien- 
tos religiosos de libertad y salvación, Seix Barral, Bar- 
celona 1965; W.E. MUEHIMANN, Messianismes ré- 
volutionnaires du Tiers Monde, París 1968; P. Law- 
RENCE, Le culte du Cargo, París 1974; H. Desro- 
CHE, Sociología de la esperanza, Herder, Barcelona 
1976, págs. 825. OR 
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CARIDAD. 1. SEGÚN La BibLia, «Dios es 
amor: y quien permanece en el amor, perma- 
nece en Dios, y Dios en él» (iJn 4,16). 
Amarás al Señor, tu Dios... Éste es el man- 
damiento mayor y el primero. El segundo es 
semejante a él. Amarás a tu prójimo como a 
ti mismo. De estos dos mandamientos pende 
toda la — ley y los — profetas» (Mt 22,37-40). 
Estas frases manifiestan elocuentemente la ṣi- 
tuación central que ocupa el amor en el cris- 
tianismo, El Nuevo Testamento, siguiendo a la 


Biblia griega de los — Setenta, designa este 
amor con la palabra griega agape, derivación 
—<asi desconocida en la literatura profana— 
del verbo agapan. Sin lugar a dudas, la elección 
de esta familia de palabras se debió a que evo- 
caban una cierta intensidad afectiva, con más 
calor que philein y sin los matices pasionales 
de erasthai-eros. i 

El Antiguo Testamento hablaba ya insisten- 
temente de un Dios que ama como un padre 
(Os 11,1) o como un esposo (Is 54,5-6). En 
verdad, es un amor gratuito, que se dirige a un 
pueblo que no lo merece (Dt 7,7-9) y se torna 
especialmente hacia los más desheredados (Dt 
10,18). Sin embargo, ese amor se manifiesta en | 
todo su esplendor en el Nuevo Testamento, 
«porque tanto amó Dios al mundo, que en- 
tregó a su Hijo único» (Jn 3,16) a ese Hijo que! 
ama desde siempre (Jn 3,35; 17,24) y es unoj 
solo con él (Jn 17,22). Por lo tanto, es Dios 
mismo quien manifiesta en la cruz el mayor! 
amor pues, al dar su vida por los que ama (Jn 
15,13, cf. 13,1), Cristo revela el amor del Padre 
por el mundo (Jn 3,16). 

Al proclamar a Dios Agape (1]n 4,8.16), > 
Juan llevará a sus últimas consecuencias la re-| 
velación progresiva del amor divino, si bien se- | 
mejante proclamación es contraria a la concep- 
ción griega, según la cual el eros va de lo in- 
ferior a lo superior. Primer motor, el Dios de | 


i 
Aristóteles mueve por ser amado, aunque no | 
podría amar él mismo a este mundo inferior, | 
so pena de decadencia. Con cierta exageración, 

A. Nygren ha puesto de relieve el aspecto ori- 

ginal del agape cristiano, tal como lo pone de 

manifiesto la conducta de Jesús hacia los pe- 
cadores: «El amor de Dios es un amor “sin mo- 

tivo”... Su razón se halla en Dios mismo, ex-! 

clusivamente. El amor de Dios es absoluta-| 
mente espontáneo. » 

Este amor exige necesariamente una res- 
presta. La generosidad infinita de Dios justi- 
fica el mandamiento formulado en el Deute- 
ronomio y repetido en la oración cotidiana de, 
Israel: «Amarás a Yahvéh, tu Dios, con todo! 
tu corazón, con toda tu alma y con todas tus | 
fuerzas» (Dt 6,5). En los tratados del Oriente 
Próximo, el amor prescrito al vasallo significa 
muy exactamente la fidelidad a las cláusulas 
que le comprometen con su soberano. En el 
Deuteronomio, dominado por la teología de la 
> alianza, se debe respetar este sentido de 
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r-lealtad, aunque no se podría eliminar el 
amo fectivo. En efecto, si Dios ha educado niega a rezar por 
upee como un padre a su hijo (Dt 8,5; cf. rácter dualista del 
J i 1-4), espera en reciprocidad un amor fi- ble, aunque no consiste en 
os p servir, temer, se unen en el Deu- tafísico sino en la 
fial. mio para expresar este cariño exclusivo credulidad, entre la 
pr En concreto, se trata de cumplir los mana y el amor de Dios. No 
amianto: (Dt 10,125) y esto mismo será mundo en cuanto universo de 
considerado como un don de Dios (Dr 30,6: 2,15) y Juan habla del amor d 
texto exilico). Dentro de los evangelios sinóp- supone reciprocidad: «Com 
ricos, Cristo recuerda el «primer manda- Os amé también yo. Perma 
miento» (Mt 22,36-38), del que él mismo hizo (Jn 15,9). i 
E irá reco de todo su vida (Mr 4.10) Los = sinópticos ma 
, Dios prepara la verdadera felicidad a quienes le universal del agape crist 
| aman (Rom 8,28) y ese amor, por supuesto, Padre es bueno para con todos, 
| Jebe recaer también en el Hijo (Jn 8,42, erc, ). incluso a los enemigos ( y 
| Sin embargo, el «primer» mandamiento debe dio ejemplo Jesús al rogar por sus verdugos y 
iracompañado del «segundo», so pena de men- perdonarles (Lc 23,34). En eso reside uno de 
tira (1]n 4,20), siendo el amor al prójimo in- los rasgos más típicos del cristianismo, y por 
separable del amor a Dios. Esencial para la ello a la pregunta del doctor de la ley, 
existencia cristiana, se manifiesta en todos los rece esperar sabias distinciones 
dealles de la vida (1Cor 13,1-7) y está for- con la parábola del buen samaritano, dando la 
mulado de dos maneras diferentes. La primera vuelta a la cuestión para afirmar que, ' 
esú tomada del Anuguo Testamento: «Amarás Dios mismo, se debe estar próximo de quien- 
al prójimo como a ti mismo» (Lev 18,19; cf. q ~ 
M122,39: Rom 13,10, erc.), lo cual implica una 
rellerión sobre sí mismo y una estima hacia la reconocerá Dios a los suyos y ellos mismos 
propia persona, cuya importancia se quiere descubrirán el último día que a él es a quien 
desacar en la actualidad. Puede compararse han amado sin saberlo (Mt 25,31-46). 
coa esta fórmula la regla de oro, expresada por Así pues, la caridad es un elemento funda- 
Maso en forma positiva: «Por eso, todo mental de la vida del creyente y «nunca id 
l 
| 
i 


cuanto deseéis que os hagan los hombres, ha- (1Cor 13,8). Sin lugar a dudas, no es el todo 
exo igualmente vosotros cor. ellos, Porque del comportamiento cristiano y Pablo la com- 
eo Droit» (M1 7,12), en tanto para de buen grado con la fe y la a 
Eva G i o la ofrese en forma ne- | (Tes 1,3, etc), «pero la mayor de ellas es la 
Primo e cia del amor al | caridad» (1Cor 13,13). E 

ans los unos 4 us mismo: «que así os)  —> Esperanza, — fe, > Juan, — misericor- 
O da 110 Ea rn does hej dia 

tremila exigere, a relerencia inimitable o , 4 o 
Site en uma ip “^ aunque en verdad no con- Bibliografía. A. NYGREN, tra d. cast. E y agape, 
Dia mitación, al estar e 1969; A. FeuiLLeT, Le mystère de lamour divin 

dans la théologie jobannique, París 1972; S. Lyon- 
NET, Ámour du prochain, amour de Dien, obéissance 
aux commandements, Roma 1974; S. LÉGASSE, 
f es mi prójimo?» (L L'étendue de l'amour interbumain dans le Nonivean 
quién se debe am: imors (Le Testament, en «Revue théologique de kopmi 
os e Ptan dos perspectis 1977, págs. 137-159; 293-304; C. E EETA 
$ escritos de van pa Nuevo Testamento, Cares, Madrid 197% d Teo- 
—como ha NACH, Amor, en J.B. Baurk, Diccionario de 10 


opore 3 l creyente ha- 
am 5 
be ; or mismo de Cristo r 
€ De, . ,26 , 
tre, PL Mite realizar 
COn Sug 


lo que no podría ha- 


YBren— parecen li- logía biblica, Herder, Barcelona 1967, cols, 42-74 


e pá 
Les en la fe y pres- (abundante bibliografía) / 


tlejamiento frente a los CLAUDE WIÉNER 
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Zi TroLoGía, Es poco frecuente que se haga 
resaltar con suficiente amplitud y precisión al 
MISMO tiempo la arrebatadora originalidad de 

caridad evangélica, una originalidad que no 
es necesariamente ruptura con las otras con- 
cepciones del amor que se pueden descubrir en 
las religiones o en las ideologías, sino sintesis 
y superación. 

Aunque está fuertemente arraigada en las ca- 
pas más profundas y más ricas del Antiguo 
Testamento, la novedad evangélica se mani- 
fiesta inmediatamente en la imperiosidad con 
que los dos mandamientos del amor a Dios 
al prójimo se sitúan en el centro de toda la exis- 
tencia iluminada por la fe, como un sol único 
que penetra con su luz y su calor en todas las 
dimensiones de la vida personal y colectiva. 

Los dos mandamientos se articulan uno so- 
bre otro como los dos componentes esenciales e 
indispensables del mismo proceso energético. 
En la fe cristiana, amar a Dios sin amar al pró- 

| jimo o, en sentido inverso, amar al prójimo sin 

| amar a Dios, son dos actitudes tan aberrantes 
una como otra, ya que los amores se iluminan 
y se refuerzan recíprocamente: la vitalidad del 

luna entraña la del otro y vice versa. Esta in- 
fluencia recíproca y renovadora sin cesar puede 
ser expresada mediante el concepto de «dialéc- 
tica» de los dos mandamientos, con todo lo que 
tal concepto puede evocar de dinamismo, al 
igual que de superación de uno mismo, de lu- 
cha incesante contra el egoísmo y de esfuerzo 
cotidiano por vivir la «gramática» del amor en 
todas las dimensiones de la vida. 

La caridad evangélica es una praxis (práctica) 
bo según los grandes textos que se refieren a ella 
(Lc 10,29-37; Mt 25,31-46), lo que se pide a 
cada uno es el esfuerzo de emplear todos las 
medios para estar en condiciones de prestar al 
prójimo la ayuda que necesite, ya se trate de 
dar de comer a un hambriento, vestir a un 
mendigo cn harapos, cuidar a un herido o vi- 
sitar a los enfermos, prisiuncros, ctc. 

Al contrario de lo que con harta frecuencia 
se ha solido, en especial durante el siglo xix, la 
caridad evangélica es, en la linca del mensaje} 

dela acción de los — profetas del Antiguo Tes- 
tamento, una exigencia radial a pa ne 

“Su característica más destacada es € 

dato de amar a los enemigos, una 
mente su man ES l Antiguo Testa- 
novedad en relación con ‘I ioral prójimo 
mento, donde, en general, el amor ; 
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no llegaba a incluir el de los enemigos. El —> 
Corán permanece dentro de ese mismo con- 
cepto. Por parte marxista se ha ironizado con 
frecuencia sob-e lo que se considera un aspecto 
ilusorio y mistificador de la exigencia cvangé- 
lica. Sin embargo, en el curso de los siglos, 
hombres y mujeres se han entregado a ella y 
han demostrado con su propio comporta- 
miento la posibilidad de su realización al 
mismo tiempo que su fecundidad histórica. 
Como señalaba san = Agustín, «la caridad 
perfecta es amor a nuestros enemigos y amarles 
para convertirles en hermanos» (In I Epist. in 
Joann., tr. I n.° 9: PL 35,1984). 

La fuerte oposición señalada por A. Nygren 
y D. de Rougemont entre el eros griego —es- 
pecie de frenesi que alcanza su punto culmi- 
nante en la unión con lo divino— y el agape 
bíblico —creado por la generosidad del Dios 
encarnado—, tiene el mérito de destacar viva- 
mente la originalidad de la caridad evangélica, 
aunque llega demasiado lejos en su intención 
de hacer desaparecer todo deseo y toda huella 
del yo. Se olv.da de que la aspiración a la fe- 
licidad y la búsqueda del pleno desarrollo per- 
sonal están presentes en los textos del Nuevo 
Testamento, que tan sólo excluyen el conver- 
tirlos en valores definitivos, puesto que nos 
exigen estar dispuestos, llegado el caso, al sa- 
crificio de nuestra vida por amor a Dios y al 
prójimo. 

La ética, la moralidad muy elevada, del fi- 
lósofo chino > Laozi, ofrece analogías con la 
ética evangélica de la caridad, al igual que la de 
esc admirable poema de la India que es la => 
Bhagavad-Giti, con su concepto de la —= 
bhakti, religion del amor. Las mismas analo- 
gias contiene la — maitri de la predicación de 
— Buddha, el amor-compasión que se eleva 
por encima de las proezas ascéticas. Sin em- 
bargo, persiste la gran dificultad del recono- 
cimiento del ser personal en el hinduismo y en 
el budismo. 

-> Marx no veía en la fraternidad más que 
«una supresión imaginaria de las relaciones de 
clase» y, en El Capital, hablaba con ironía de 
la «joroba de la caridad cristiana». 

— Nietzsche, aunque muy opuesto a las’ 
ideologías socialistas, coincidía con el joven 
Marx en pretender que la exhortación de Jesús 
a amar a los enemigos demostraba que la ética 
cristiana estaba destinada a los débiles y a los 
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Icobardes, no a los fuertes y a los valerosos. > 
¡Freud consideraba una peligrosa exageración el 
| mandamiento de amar al prójimo como a sí 
| mismo. 

Por esquemático que sea, este rápido sondeo 
posee al menos el mérito de mostrar que no se 
puede pensar en la originalidad de la caridad 
más que dentro del más amplio panorama his- 
tórico. Sus dimensiones antropológicas mani- 
fiestan sus contornos esenciales en el diálogo- 
confrontación. Ser social, me convertré libre- 
mente en un ser amante y, en lugar del Cogito, 
ergo sum —que mantiene su validez— viviré el 
Amo, ergo sum. A los ojos de la fe cristiana, 
el hombre no puede estructurarse como ser fra- 
terno más que si es primero ser filial respecto 
al Dios que quiso ser un Padre para los hom- 
bres. La caridad evangélica es una ontología de 
la acción y el hombre evangélico es un ser fra- 
terno. y 

La teología de la caridad es una apuesta por| 
el amor como fuerza transformadora de la his-| 
toria, como objetivo de la realización de una! 
sociedad fraterna, sin ingenuidad y con con- 

lencia plena de los enormes obstáculos a su-! 
perar, de l2 temible oposición de las fuerzas 
operantes en la historia y del peso siempre re- 
novado de los egoísmos individuzles y colec- 
Uvos, así como sin la ilusión de una victoria 
total en el horizonte terrestre. Sia embargo, 
este realismo del análisis y de la prospectiva an- 
tropológicos no puede conducir ni al pesi- 
mismo ni al derrotismo. Incluso si no es ra- 
zonablemente posible esperar la victoriz total 
del amor sobre la tierrz, sí es posible esperar 
—si se desez— más justicia y fraternidad, al 
menos en rezlizaciones parciales. 

La caridad evangélica manifiesta su capaci- 
dad crítica respecto a las ideologias que, cua- 
Jesquier2 que sean sus nombres o los objetivos 
que persigan, tienden siempre 2 hacerlos ab- 
solutos y 2 monopolizar el campo de l2 con- 
cienciz. Cuando disponen de un Estado tota- 
litario, la manipulación de las masas es su me- 
dio de acción preferido y Jo que cuenta para 
ellas no es la libertad de la persona individual, 
sino la obtención de sus objetivos abstractos. 
De hecho, los individuos les interesan en la 
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con seguridad proceden de la palabra de Dios, 
se desconfiará instintivamente de todas las pre- 
tensiones de verdad total. 

Si la fe cristiana se opone con tanta fuerza a 
la filosofía materialista y atea del marxismo-le- 
ninismo, no es sólo porque piensa que es con- 
traria a la verdad, sino también porque está 
convencida de que la fe en el «Dios que es 
amor» es fuertemente liberadora, fuente de ale- 
gría, de esperanza y de amor en el corazón de 
los hombres. 

En lo referente a la ideología liberal, la ca- 
pacidad crítica de la caridad denuncia su indi- | 
vidualismo y su egoísmo, que niegan la soli- ; 
daridad indispensable entre los hombres y los 
grupos. ` 


La motivación última para semejante com- 
promiso, aportada por la teología de la caridad, 
procede de la convicción, de la fe en que el 
amor es la realidad fundamental; de la fe en el” 
Dios trino y en que está actuando en la his- 
toria; de la fe en la creación, la redención, la 
presencia del Resucitado en el corazón de la 
Iglesia y del mundo. El Dios de la revelación 
judeocristiana no es sólo la «Roca», sino tam- 
bién el Dios lleno de ternura que ha querido 
hacer del hombre —de cada hombre— su 
«imagen» y su «hijo», el Dios que, en Jesu- 
cristo, ha venido para compartir la existencia 
del hombre, En él, a quien los cristianos con- 
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sideran el Señor y el Salvador de la Iglesia y del 
mundo, ha nacido una humanidad nueva, filial 
y fraterna, y en él ven el Modelo insuperable e 
irreemplazable del amor como don total. In- 
cluso algunos hombres no creyentes ven en su 
existencia una «parábola» que les enseña que lo 
imposible puede hacerse posible, A lo largo de 
los siglos, ciertos hombres y mujeres han de- 
mostrado que el amor desinteresado podía 
convertirse, en ellos mismos, en una realidad 
¡histórica. No se trata de una visión idealista. 
¡Es un hecho real: por más que la violencia y el 
¡odio continúen causando sus estragos, no son 
¡las únicas fuerzas de la historia. 

* — Bhakti, > eros, > Justicia, —> misericor- 


dia. 
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RENÉ CosTE 


CARISMA. El término «carisma» deriva del 
griego khrisma, ligado a kharis (gracia), y de- 
signa en el lenguaje teológico los dones que 
Dios confiere, no para el progreso personal del 
sujeto, sino para el bien de la comunidad; es el 
caso de la profecía, el don de la curación... El 


carisma se contrapone así a las gracias otorga- 
das al individuo para su santificación. 
En el N.T., el término kharisma se encuen- 
tra casi exclusivamente en — Pablo. El sentido 
| no es fundamentalmente distinto del que tiene 
¡la palabra kbaris aun cuando kbrisma subraye 
| el aspecto concreto del don recibido. El tér- 
| mino kharisma no se refiere sólo a los casos 
| excepcionales; cada cual tiene su carisma, tanto 
el célibe como las personas casadas (1Cor 7,7). 
En la enumeración de los dones particulares 
que propone (1Cor 12,4-11; Rom 12,4-10), el 
Apóstol insiste en la libertad del => Espíritu 
Santo al conceder sus dones y en la orientación 
comunitaria. Aunque los corintios se sienten 
atraídos por los fenómenos más extraordina- 
rios, como la —> glosolalia, Pablo procede a 
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una reevaluación tomando como criterio el 
bien común. Las funciones de gobierno (1Cor 
12,28; Rom 12,8) se cuentan también entre los 
«carismas». Está claro, pues, que la contra- 
posición, tan cara a algunos, entre carismas e 
institución no puede apoyarse en Pablo. El don 
supremo no es otro que el de la > caridad 
(1Cor 13). 
> Carismático, > glosolalia. 


EDOUARD COTHENET 


¡ CARISMÁTICO. Los carismas de los fie- 
les de Cristo, suscitados por el > Espíritu 
Santo, son de importancia vital para la edifi- 
cación del pueblo de Dios. El Espíritu Santo 
no sólo se da a los pastores, sino a todos los 
(cristianos, según la gracia otorgada a cada uno 
(Rom 12,6), con miras al bien común (1Cor 
12,7), es decir, «a la edificación de la Iglesia» 
(1Cor 14,12). Si en los siglos pasados, o en 
tiempos de santo > Tomás de Aquino, o de 
san —> Francisco de Asís, la Iglesia gozó del 
carisma de los doctores, de los profetas y de 
otros ministerios, ello no quiere decir que ca- 
rezca de ellos actualmente en su vida cotidiana 
y ordinaria, en materia catequética, en la evan- 
gelización, en el seno de la acción católica, en 
la actividad social y caritativa. Los carismas en 
la Iglesia, sin el ministerio de los pastores, se / 
hallarían en desorden, pero el ministerio ecle- 
siástico sin los carismas sería pobre y estéril. 
i Corresponde, pues, a los pastores detectarlos 
mediante una intuición espiritual, promoverlos 
y hacerlos crecer. Y los propios pastores están 
‘llamados a aspirar a los carismas superiores 
(1Cor 12,31). La constitución conciliar Lumen 
Gentium, n.° 12, se expresa claramente: «Estos; 
carismas, tanto los extraordinarios como los 
más comunes y difundidos, deben ser recibidos 


~ Nacido en América a principios del si- 
glo xx, el pentecostismo de origen protestante 
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celebrada en la basílica de San Pedro (mayo d 
1975) El Papa propuso tres principios a a 
rentar un indispensable juicio crítico: E 3 
delidad a la doctrina, la gratitud y el a E 
añadió espontáncamente su deseo de lea 


- basado en la acción y en los dones del Es- 
titi ha experimentado una importante re- 
ación con el nombre de neopentecostismo. 
En la Iglesia carólica, el movimiento carismá- 

ión carismática nació en 1966 en 


tico O renovaci de Pittsb EE 
la Universidad Duquesne de tittsburg, Esta- movimiento sirviera para infundir un iri 
Un grupo de profesores y estu- tualidad, un alma, un pensamiento a Pe 

7 religioso 


os Unidos. 
Eas vivieron juntos, el 17 de febrero de 


' 1967, una experiencia carismática intensa: im- 
posición de las manos, glosolalia, llanto de ale- 
era, Se multiplicaron los grupos de oración 
“omo una vena de agua que empieza a brotar 
en todas partes, en una Iglesia en la que las éli- 
¿es intelectuales, por influencia de la moder- 
nidad y de las ciencias humanas, habían dejado 
marchitar un tanto su comprensión de la fe, 
Considerados primero con recelo por los mi- 
litantes comprometidos en la acción y por al- 
gunos pastores que temían una desmoviliza- 
ción de sus fieles en el sentido de una deserción 
de la lucha social, los movimientos carismáti- 
cos, conscientes de lzs posibles desviaciones 
(como serían un fundamentalismo en la lectura 
de la Biblia y un pieūsmo en la vida cotidiana) 
y del necesario discernimiento entre una sen- 
sbiidad grupal y una auténtica experiencia es- 
inuzl, se vieron pronto alentados por la con- 
ferencia de los obispos americanos, que en no- 
viembre de 1974 declaró. «Una de las grandes 
maniestciones del Espíritu en nuestro tiempo 
ta sico el concilio Vaticano 11. Muchos piensan 
que la renovación carismática católica es otra 
Ramiestación semejante. » 
Faran a a carismáticos reu- 
as E e i 5 octubre de 1973, 
ía a E a al necesario dis- 
oda mes Rina notas co-' 
oración profunda, penal. = Buai POr Una 
Takaa b conuen i y comunitaria, una 
Plación y un énfasis de la ala- 


que rejuveneciera al mundo y volviera a abri 

sus labios cerrados a la oración, al canto da 
alegría, al himno, al testimonio (Discurs Y i 
19 de mayo de 1975 en «Doc Caha E 
LXXT, 1975, págs. 562-564), 

„Son la guía de sus «pastores» i 

sólitos, sospechosos ade Pan 
servadores, “se han desarrollado algunas co- 


Santa Cruz, el Amén, los Pobres del Señor, el 


forma de vida monásti i i 
cristiana aeea e E de 
ena i os círculos 
e 
ep ) f plena evolución, el mo- 
vımıento carismático en sentido amplio no cesa 
de extenderse y de suscitar numerosas agru- 
Paciones, algunas de ellas interconfesionales e 

internacionales. 

Desde su nacimiento en Estados Unidos en 
1966, el movimiento se ha difundido por la 
vieja Europa y casi por todo el mundo, reim- 
plantando en la Iglesia valores espirituales que 
habían sido relegados a un segundo plano; en 
particular, las experiencias vivas de la oración 
y de la alegría cristiana que alcanzan también 
al cuerpo, de la comunidad de alabanza con su 
dimensión ecuménica, del arraigo doctrinal 
sentido por muchos como una necesidad, del 
ministerio de visita a los enfermos y a los pre- 
sos, practicado como una exigencia de la vida 
teza de Dios, el des f de fe, etc. Todas estas experiencias aparecen 
mente 2 Cristo S co de entregarse total- como una innegable renovación de la Iglesia en 
"s lemadas del Es Fis disponibilidad para! el Espíritu Santo. La renovación carismática, 
md a Bi E $ Pue una lectura más j difundida en cerca de cien países y extendida a 
aaa, ha voluntad de a a Comunicación aproximadamente medio millón de católicos, 
ds icio de Ja Iglesia, E portar un concurso recuerda que el Espíritu Santo, antes de ser un 
“conocer h opa aa En todo esto podemos artículo del + Credo, fue una realidad vivida 
tu, qu è Misteriosa y disc del E 3 . y A ee y 
Pao Ees el alma de lla reta del Es- en la experiencia de la Iglesia primiti Esta 
ola, Mal un Verdad plesia, » El propio ' reaparición de los carismas en una Iglesia aque- | 
oración Peas conocimiento jada de una crisis de aridez e incertidumbre, de: 
bd paricipantes dl cuando re- abstracción y de suspicacia, reductora, hace: 
lona], espués d el tercer Con- esenciales los valores evangélicos y accesible a 
¢ Una misa con- todos el espíritu de filiación. Herbert Mühlen, | 
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especialista en teología del Espíritu Santo, de- mandades de > yoguis) debilitan el rigor dej 
clara: «Desde hace quince años, yo conocía al sistema al reclutar sus adeptos en todas las ca- 
Espíritu Santo con la cabeza, Ahora le conozco pas sociales de la población. 
también con el corazón. Esto ha cambiado mi Un análisis minucioso del sistema obliga a 
vida.» Ya se trate del don de lenguas o de cu- tener en cuenta no sólo el principio de sepa- 
Iraciones sorprendentes, una fe pone de mani- ración de las grandes clases de la sociedad, sino 
fiesto su vitalidad esperándolo todo de Dios, también sus indispensables interrelaciones, así 
como en los primeros días de la Iglesia, inclu- como los grupos sociales minoritarios. El vo- 
yendo en su espera la curación y la reconcilia- cabulario de las lenguas indias (de hindi, por 
ción fraterna, el gozo compartido y el amor a ejemplo, cercano al > sánscrito) distingue dos 
la alabanza y a la contemplación. En pocas pa- niveles en la pertenencia de un individuo a su 
labras, la inteligencia del corazón, abierta also- grupo social. Por su nacimiento, pertenece a 
plo del Espíritu de Dios. i 277 una => jati, esto es, a una familia, formada no 
sólo por el padre, la madre, hermanos y her- 
manas sino también por los abuelos, primos, 
primas, etc., que se siente conectada a todo un 
grupo social con un status determinado, el de 
a jāti o casta. A ese nivel, la característica pro- , 
pia de la játi es frecuentemente un oficio con- 
creto. A muchas jati se las designa con el nom- 
bre de un oficio: la ¡azi de los alfareros, de los | 


Bibliografía. H. CAFFAREL, Faut-il parler d’un pen- 
tecótisme catholique?, París 1973; L.J. SUENENS, 
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lé, études et documents, Paris 1976; L.J. SUENENS, herreros, etc. 


A su vez, las jati están situadas, siguiendo 
una escala cromática, en un conjunto más am- 
plio formado por cuatro clases o varna, lite- 
ralmente, colores. Algunas jati, debido a su 
oficio impuro, no están integradas en este con- 
junto y otras constituyen incluso grupos lla- 
mados «intocables», que las demás játi no fre- 


cuentan. 
Las clases sociales fundamentales son cuatro: 


París 1979. 
PauL POUPARD 


¡CASTAS. El sistema social hindú, al igual 
[que los restantes, está basado en reglas y cos- 


¡tumbres que rigen las relaciones entre los gru- 
¡pos sociales. Su objetivo fundamental es man- | — bráhmanes, — ksatriyas, —> vai$yas y — su- 


tener la separación de los grupos a los que per- | dras. Cada una de ellas está compuesta a su vez 
tenecen los individuos, asignándoles un lugar | por numerosas subcastas O jāti, que forman o 
en el conjunto de la sociedad para asegurar su | pretenden formar parte de ella. Las tres pri- 
cohesión. Es un sistema «jerárquico» en el que meras clases son las castas en el sentido noble 
los grupos sociales diferenciados carecen de del término y corresponden a las tres funciones 
igualdad, no tienen los mismos deberes, ni los en que se dividía la sociedad —> indoeuropea, 
mismos derechos y privilegios y, atendiendo a así como sus dioses, antes de penetrar en la In- 
una escala de valores bien definida, no se con- dia: los encargados de los ritos religiosos y de 
sideran de igual pureza. la cultura espiritual, los letrados, por decirlo 
Sin duda fue la fuerza del principio de se- así; luego, los guerreros y, finalmente, los co- 
paración y de pureza lo que indujo a portu-  merciantes, pastores y agricultores. La cuarta 
gueses y españoles a designar a algunos de estos clase o casta es la de los sudras o servidores, y 
grupos con el nombre de casta (del portugués se constituyó con los habitantes del continente 
Icasta, «sin mezcla»). Pero en la India, no todos indio que las tres primeras clases redujeron al 
| reconocen este principio de separación y de des- estado de servidumbre, 
'igualdad como de derecho inmemorial divino. La jerarquía de las varya se encuentra apo- 
Grupos enteros (> musulmanes, > sikhs, = yada y consagrada por textos religiosos: him- 
iainistas > liùgāyat, etc.) se nie- nos védicos tardíos (el himno del hombre cós- 
mico, > Rig Veda x, 90), la Bhagavad Gita 


cristianos, — 3 
nás- 
(principalmente los capítulos 1v y xvnı), nu- 


gan a otorgarle crédito. Instituciones mor 
ticas (> budismo) o ascéticas (sanmyása, her- 
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merosos textos del —> dharma, y por la cos- 
tumbre, que tiene fuerza de ley. Al ser los tex- 
tos en su mayoría de origen brahmánico, la 
casta de los brahmanes aparece como la pri- 
mera, la más elevada, tanto por los deberes que 
tiene que cumplir como por las cualidades que 
debe cultivar. Su preocupación por la pureza 
y por la no violencia ha llevado a los brāh- 
manes a hacerse vegetarianos, y rehúsan comet 
junto a miembros de otras jáxi impuras o de- 
dicadas a oficios degradante. Los kşatriyas, 
hoy día poco numerosos, no son vegetarianos. 
Cada jāti posee su — dbarma particular. 

La repartición de las j¿xi en ciudades y re- 
giones varía considerablemente. En general, en 
cada pueblo existe al menos una familia brāh- 
mana, siendo las omas 320% agricultores, co- 
merciantes y ganaderos que pertenecen a la ter- 
cera casta. Los sudras son también numerosos, 
al igual que los intocables, que permanecen re- 


legados en el exterior del puebi 

dades la proporción es diferente, ya que al 

nas de ellas han amaido desde hace nempo a la 

población brihmana y, en 
] 


cho menor, a la de 


En sí. el sistema de castas no es melo. Tiene 


rechos y sus d 
junto. Le de 


cenre e rá, 
acepta su conca 


2 un con- 
cioculrural, si 


gido de lo que parece en 


miudo la coexistencia 


SE 
les muy dilerentes, udad cultural y 
religiosa es aceptada. El — hinduismo está 


consutuico 


tes grupos socia- 
irzmz-ċharma, el 
Orden cósmico que rige 2 cadz ser según su 
categoríz (varja), asignándole el punto al que 
deberá aplicar su esfuerzo (> aírama). 

El sistema conduce 2 consecuencias desas- 
trosas para los menos favorecidos, los intoca- 
bles en particular, que se ven rechazados por 
la sociedad, reducidos frecuentemente 2 la con- 
dición de obreros agrícolas no cualificados o de 
pequeños agricultores explotados, cuyo con- 
tacto puede mancillar el agua o el alimento. Por 
ello, en el interior mismo de la sociedad india 
han nacido y se han desarrollado movimientos 
para combatir la injusticia del sistema. La ac- 
ción más conocida en favor de los hariján o 


«hijos de Hari (Vispú)», es decir, de los into- 
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cables, fue la emprendida por — Gandhi que 
quería, no suprimir sus játi, sino integrarlas to- 
das en el sistema de castas. Otros movimicn- 
tos, violentos o no violentos (neobudismo del 
doctor — Ambedkar) han atacado el problema, 
pero sin resolverlo realmente, Podemos espe- 
rar que el esfuerzo de concienciación de masas 
permitirá a los más desfavorecidos hacer valer 
sus derechos tal y como están definidos en la 
constitución india, 

Estas experiencias modernas, así como la 
puesta en práctica de los principios democrá- 
ucos, refuerzan la conciencia de casta. Cada 
Jas vota unánimemente, casi siempre, a su pro- 
pio candidato. Aún no ha llegado pues, y sin 
duda es de desear que no llegue, el momento 
en que desaparezca el sistema de castas, de- 


jando lugar a una sociedad de tipo puramente 
occidental. 


Bibliografía. L. Dumont, Homo bierarchicus, Paris 
1966, $1979 (trad. cast. Homo bierarchicus, 1970); 
G. Deizury, Le modèle indou, París 1978; D. Van 
DER WED y G. PorrEviN, Inde, les parias de l'espoir, 
Paris 1978. ` 


MICHEL DELAHOUTRE 


ÇATAL HÜYÜK. Çatal Hüyük, ciudad 
neolitica de Anatolia, situada 50 km al sureste 
de Konya, no debe ser confundida con el ya- 
cimiento arqueológico sirio del mismo nom- 
bre. 

La ciudad de Çatal Hüyük se considera hoy 
como la más antigua de Anatolia y quizá la más 
antigua del mundo (excavaciones: J. Mellaart, 
1961-1963, 1965). 

Los últimos métodos de datación aplicados 
2 este conjunto, entre ellos el C™ (tiempo me- 
dio, 5730 años) y la dendrocronologia, confir- 
man el establecimiento de una cultura neolítica 
desde el 7100, habiéndose abandonado el em- 
plazamiento hacia el 6300 cuando la población 
emigró hacia la otra vertiente o hacia otros lu- 
gares tales como — Hacilar. 

La ciudad, asentada en la vertiente oeste de 
la montaña, recibía el agua de un río que des- 
cendía del lago Beyyehir, el Carsamba Cay. El 
bosque que la rodeaba era abundante en caza 
y proporcionaba ayuda en la alimentación, 
mientras que la proximidad del Tuz Gólú (lago 
salado) y de diversos volcanes la abastecía de 
sal y de obsidiana. Esta piedra volcánica era 
utilizada tanto para la talla de útiles o de armas 
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como para la confección de espejos o ciertos 
adornos, funerarios o no, Se han encontrado 
también abundantes collares y brazaletes he- 
chos de cuentas de hueso, de apatito, de he- 
matites y de arcilla pintada. 

La agricultura se practicaba intensamente: 
escanda, trigo, cebada y guisantes. Los habi- 
tantes conocían también la cebada temprana, la 
arveja, las lentejas, las crucíferas, las almen- 
dras, los madroños y el pistacho. Las armas, 
adornos y productos agrícolas han servido no 
sólo como ofrendas funerarias sino también 
como depósitos votivos. En la artesanía tra- 
bajaban alfareros, tejedores, talladores de pie- 
dra, fabricantes de joyas y de objetos de cam- 
bio. Sin embargo, la actividad religiosa domi- 
naba en la ciudad: de 139 casas 40 eran san- 
tuarios. Los de los niveles x11-x revelan ya la 
presencia de un culto cinegético dedicado a di- 
vinidades animales. El culto al toro será el que 
alcance un más amplio desarrollo. Prueba de 
ello es el enorme > toro rodeado de minús- 
culos cazadores descubierto en un santuario 
del nivel v. Un culto semejante presidirá las ce- 
remonias —> minoicas, 

Estos santuarios, orientados todos en direc- 
ción norte-sur, albergaban también relieves de 
leopardos, bucráneos estilizados, pinturas de 
buitres y las primeras representaciones figura- 
tivas de — diosas madres, una de las cuales 
aparece con los brazos y las piernas abiertas 
imitando la forma o la posición de una tortuga. 
¡El toro debía simbolizar la fuerza viril, signo 
| de la abundancia y la prosperidad, imagen pro- 
| filáctica que aseguraba una buena caza y una 
| protección contra el peligro. Muy distinta es la 
significación del leopardo, que se consideraba 
como el atributo de la diosa madre anatólica. 

En esta ciudad santuario se han sacado a la 
luz más de cincuenta ejemplares de estatuillas 
femeninas, así como algunas otras masculinas. 
La estatuaria incluye también figuras de ani- 
males toscamente modeladas en barro cocido 
tales como toros, jabalíes y cabezas de felino 
que deben interpretarse como objetos tangibles 
que servían para un ritual cinegético. 

Las figurillas antropomorfas de amplias for- 
mas, depositadas intencionadamente en los dis- 
tintos santuarios en estrados cuidadosamente 
dispuestos, manifiestan un carácter divino. 

En relación a otros asentamientos neolíticos 
anatólicos, Çatal Hüyük, resulta privilegiado 
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en cuanto al número de estatuillas, lo quede- 
muestra que el culto tenía allí una importancia 
reconocida. A la par que un centro religioso, 
era también un centro comercial. Otros lugares 
como —> Gukurkent, — Erbaba y —> Suberde, 
han proporcionado también estatuillas de dio- 
sas madres, aunque en menor cantidad. 

Las características esteatopígicas de la ma- 
yoría de estas estatuillas determinan la pree- 
minencia concedida a la fertilidad, a la vida. Si 
bien puede deducirse el carácter único de la 
diosa madre (no hay otra diosa femenina), los 
distintos aspectos formales que reviste nos per- 


' miten descubrir la pluralidad de sus funciones: 


es la madre, la que engendra, la que da la vida, 
la que trae la fertilidad y la abundancia. Tam- 
bién es la esposa de su paredro, hombre fuerte 
a menudo barbudo, montado en un toro. Apa- 
rece como señora de los animales, protectora 
de la vida, de la caza y de la naturaleza. Por 
último, acompañada del buitre, se identfica 
con el mundo ctónico, con el mundo de la 
muerte y de una vida bajo tierra, relacionada 
por tanto con el renacimiento en una vida de 
ultratumba. 

Los ritos funerarios eran muy complejos. 
Los muertos se depositaban en el interior de las 
habitaciones y bajo los muebles de uso común 
(cama, asiento, mesa). La práctica religiosa más 
extendida parece haber sido la del enterra- 
miento retardado. Los cuerpos enterrados bajo 
estas plataformas eran despojados por com- 
pleto de su carne, lavados, envueltos en telas, 
engalanados con presentes y rodeados de ob- 
jetos de uso personal. Es probable que los c2- 
dáveres permaneciesen expuestos en espacios 
mortuorios donde los buitres y otros animales 
necrófagos los descarnaban; algunos frescos 
murales del nivel vin representan buitres que 
atacan a los muertos. Después, tras una cere- 
monia fúnebre, se devolvían los esqueletos 2 
sus familias. A algunos esqueletos se les daba 
color: almagre, cinabrio, azurita O malaquiti. 
Algunos cráneos sufrían una remodelación Y 
una incrustación en las órbitas, práctica mor- 
tuoria que también se usaba en —> Jericó. 

La iconografía religiosa de Çatal Hüyük e 
muy rica y variada. Es la fuente de inspiración 
de numerosas manifestaciones posteriores, 50” 


bre todo del culto de la diosa madre que se €- 


tendió por Anatolia y subsistió en los q 
vecinos. Tras el abandono de la urbe, se des 
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arrolló otra ciudad que llegó a ser un centro de 
culto: Hacilar, más tarde aún, — Can Hasan 


tomaría el relevo. 
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CÁTAROS Y CATARISMO. Aunque el 
origen griego (katharos, puro) del termino que 
designa a los adeptos de este movimiento pa- 
rece indicar una filiación oriental, las opiniones 
no son aún unánimes en cuanto al contenido 
exacto de la doctrina de los primeros grupos 
que se dieron este nombre. El término aparece 
por primera vez en Colonia, en 1163, en una 
época en que ya existen contactos con los he- 
rejes balcánicos bogomiles (— bogomilismo) y 
— pauliciznos. Hav sin cuda estrechas relacio- 
nes, e incluso una filiación doctrinal. entre los 
movimientos orientales y occidentales, pero 
sería erróneo establecer entre ellos una relación 
sin solución de continuidad o poner un signo 
de igualdad entre ambos fenómenos. 

i. Lassuentes. El esquema cronológico de 
las diferentes categorias de fuentes relativas a 
este conjunto de sectas occidentales sigue las 
Eneas generales de las sucesivas etapas de apa- 

ón, expansión, apogeo, decadencia y, por 
amo, exunción de estos movimientos. Po- 
cemos distinguir tres categorías de documen- 
tos procedentes de gentes gue mantienen di- 
“sas opiniones, ante las herejías y datan de 
entes épocas. En primer lugar están los 


sigue inspirando toda 
ideólogos. 


movimientos balcánic 
una influencia decisiv 
«herejía» medieval occ 


los mas recientes estudios consagrados al mo- 
vimiento cátaro, 


evidentemente e 
nos. Los otros 


Picasa al S no pueden re- 


cil "como a salgo que fue», pero! 
estran que, incluso después de 
«Muerte» como Movimiento m : 


herente y Organizado, el catar 
teresando a los intelectuales: 
à i s: 
iemplo, en escritos de defensores de las di- 


v S ¡ É 
a ereis en la época de la Reforma y 
a Contrarreforma, en los de los liberales y 


los conserv 
s servadores 

res, y, aunque en otro sentido, 
vía la pluma de algunos 


o su 
ås © menos co- 
ismo siguió in- 


> 
2. La CRISIS. SOCIAL Y RELIGIOSA. Los 


a en la evolución de la 
idental, pero, a la luz de 


se tiene la impresión de que 


los Primeros no hicieron más que reforzar cier- 
O Sci que habían surgido 
] r: » mucho antes de que se 
estableciera algún contacto, si es que éste se 
pudiera demostrar en algún momento. Los 
cronistas del siglo x1 mencionan movimientos 
aislados, que raramente traspasaron el ámbito 
local, propagados por individuos salidos de 
distintos estratos sociales, en la mayoría de los 
casos populares. No es posible, pues, com- 
prender el «catarismo» sin tener en cuenta la 
crítica situación que, a fines del primer mile- 
nio, atravesaban las sociedades occidentales y 
sobre todo la Iglesia, así como algunas inicia- 
tivas encaminadas a superar dicha crisis (re- 
forma de Cluny, de Gregorio vii, etc.). Desde 
el año 1000 surge en el seno de la Iglesia, e in- 
cluso en la cúspide de su institución, la idea de 
renunciar al mundo, de combatir el espíritu de 


lezimoni E í é ificació 
Esimomios procedentes de adversarios o de éste, de alcanzar la purificación por el aleja- 


Paridarios de estos movimientos (estos últi- 
195, COMO es natural menos numerosos) hasta 


OS comien : és sí 
mienzos del siglo xvi; después siguen las 


miento de la materia y de todo lo que de ne- 
gativo en ella existe. Era la misma aspiración a 
una pureza evangélica, a una independencia de 


TeJererci, : iti i igi ; 
das (en sentido positivo o negativo) lo religioso frente a lo temporal, la que alen 


desde el ș; 
desde el sielo yyy hasta la época actuzl. A este 


u 
r ay añade el examen científico, 
le las re e ca y críticos, historiadores 
ciólogos, Ej a oT adorei filólogos o so- 
Cada vez ás ext tado de ello es una literatura 
ente el sm desarrollada desde apro- 
de haber dic o roir y que está muy lejos 
de pry 05 que u última palabra. La existencia 
Profesan esa idcología coincide 


taba las reformas emprendidas «en la cúspide» 
y las iniciarivas Jocales de ciertos futuros «he- 
rejes», cuyos movimientos constituyeron, en 
un primer momento, una réplica desde la 
«base» a las acciones iniciadas «desde arriba». 
Constituían asociaciones piadosas cspontá- 
neas, cuya ideología sin embargo se li 
rápidamente, Ignoramos las fechas exactas e 
los primeros contactos de estas agrupaciones 


reaparece, por ' 


Os ejercieron sin duda . 
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con los > paulicianos y los bogomiles (> bo- 
gomilitas, doctrinas; — bogomilismo) búlga- 
ros o bizantinos. San Gerardo, obispo de Csa- 
nad (t 1046; — magiares) menciona herejes cs- 
tablecidos en Venecia y Ravena que tenían co- 
rreligionarios «en Grecia», es decir en el im- 
perio bizantino. La alusión sólo puede hacer 
referencia a los movimientos balcánicos. Las 
primeras hogueras comenzaron a arder ya en la 
primera mitad del siglo x1. Los cronistas, al re- 
ferirse a los herejes, citan algunas prácticas 
como ayunos y abstinencias, elementos doc- 
trinales como el rechazo del matrimonio, así 
como la comunidad absoluta de bienes, pre- 
sente también en los grupos balcánicos, aun- 
que, al parecer, no se encontraban aún en la 
línea que más tarde intentarían trazar los su- 
cesores de estos grupos occidentales. Uno de 
estos grupos sería dominado durante medio si- 
glo, hacia 1050, y el otro recuperado gracias a 
las reformas de Gregorio vii. 

3. NACIMIENTO DE MOVIMIENTOS REFOR- 
MISTAS. En Occidente, el contexto politicoso- 
cial reflejaba también importantes similitudes 
con el que había acompañado, en su origen, al 
éxito de la propaganda de los paulicianos y bo- 
gomiles un siglo antes. En Francia, las guerras 
entre los señores teudales afectaron profunda- 
mente a las poblaciones del campo y de las ciu- 
dades, reduciéndolas a la miseria. Gran parte 
de Italia fue escenario de batalla de los conflic- 
tos armados que acompañaron a la querella de 
las Investiduras. Poco a poco se fue configu- 
rando un movimiento contra las exacciones y 
la opresión causada por los feudales laicos y 
eclesiásticos, y sobre todo contra la riqueza y 
la ostentación a veces provocadora de estos úl- 
timos. Cuando el conflicto entre los papas y 
los emperadores llegó a un punto muerto y la 
querella se orientó hacia un compromiso, apa- 
recieron en Francia, en Italia y en otras partes 
predicadores errantes —similares a los prime- 
ros discípulos de > Bogomil— que predicaban 
doctrinas muy diversas y con frecuencia con- 
tradictorias y confusas. El «público» que les 
prestaba oídos aumentaba de día en día. Á co- 
mienzos del siglo x11 los movimientos se mul- 

¡ tiplicaron y sus defensores buscaban en ellos la 
pobreza cristiana y un espíritu auténtico de pe- 
nitencia, siendo éstas las Únicas ideas que con- 

| servaban del gran programa de la reforma gre- 
goriana. Por otra parte, algunos siguieron 
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siendo ortodoxos, limitándose a censurar Jas 
riquezas del alto clero, como el grupo llamado 
«pataria» en el norte de Italia, nombre que pa- 
saría después a elementos cátaros e incluso a los 
bogomiles de Bosnia en la forma «patarinos». 
Sus ataques se dirigieron pronto contra la 
institución de la Iglesia, prisionera de este 
mundo por la riqueza y la poca dignidad de sus 
representantes. Algunos grupos comenzaron 
incluso a organizarse al margen del sistema je- 
rárquico que rechazaban. Su destino evolu- 
ciónó en diversos sentidos y hubo sectas que 
sucumbieron a las tentaciones de las vanidades 
del mundo. Al mismo tiempo, algunos repre- 
sentantes de la Iglesia pusieron en marcha ini- 
ciativas que tuvieron un gran éxito, como Ber- 
nardo de Claraval, que predicó con gran efi- 
cacia la Iglesia pobre. Reinaba una gran con 
fusión: a los numerosos movimientos les fal- 
taba una doctrina coherente, un conjunto de 
ideas especulativas y religiosas propiamente di- 
chas. Fue en este preciso momento cuando se 
realizó la unión de las dispersas herejías occi-! 
dentales con el bogomilismo. 
Las «herejías», mencionadas en primer lugar 
por los cronistas, que las describen, natural- 
mente, con un matiz negativo, discutidas des- 
pués por los «epistolarios» que informan sobre 
ellas y piden consejo a las autoridades respecto 
a la conducta que debe adoptarse hacia sus de- 
fensores, apenas fueron tomadas en serio hasta E 
aproximadamente 1140. Se contentaban con 
observarlas en sus manifestaciones externas y 
con tomar de vez en cuando sumarias medidas 
disciplinarias contra ellas. En adelante sería ne- 
cesario prestarles más atención y estudiar sus 
tesis con mayor profundidad: había llegado la 
hora de los polemistas. 
4. Las PRIMERAS COMUNIDADES CÁTA- 
RAs. Los primeros bogomiles, refugiados que! 
con toda probabilidad habían llegado durante 
el siglo x1 a Italia y quizá incluso a Francia en 
grupos aislados, se verían ahora reforzados por 
un mayor número de adeptos, como conse-; 
cuencia de las medidas de expulsión que los 
Comnenos decretaron contra ellos. Las idco-, 
logías del paulicianismo y del bogomilismo se 
encargarían de llenar las lagunas que acusaban 
las doctrinas de los «herejes» occidentales. En 
Renania fue donde aparecieron las primeras co- 
munidades ya estructuradas que se conocen 
tanto con el nombre de «cátaros», como de 
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«los pobres de Cristo». Ya tenían sus obispos, 
sus «elegidos» y sus viri periti que enseñaban 
[una doctrina ya sistematizada, y también sus 
¡primeros mártires, En sus prácticas se pueden 
ireconocer las del bogomilismo moderado, En 
fel transcurso de algunos años, los movimientos 
|se extendieron desde el Rin hasta los Pirineos, 
Los testimonios dan cuenta de los novi hae- 
retici que reclutaban adeptos de todos los me- 
dios, pero sobre todo entre los obreros de las 
ciudades y entre los campesinos. 

La época de esta primera expansión y con- 
solidación se extendió entre el 1140 y el 1170, 
La ola de lo que algunos autores eclesiásticos 
llamaban «maniqueísmo» parecía estar en vías 
de predominar en todo el territorio del Occi- 
dente cristiano: de Alemania a España, de Italia 
a Inglaterra. Sin embargo, no fue en el norte 
sino más bien en el sur occitano donde los pro- 
pagadores de la herejía «búlgara» llegaron a 
instalarse con mayor firmeza, a saber, en la re- 
gión de Tolosa, Carcasona y Albi. Por otra 
parte se ignora por qué y en qué momento el 
movimiento se asoció, en virtud de su deno- 
minación (albigenses), con esta última ciudad. 

Los equívocos cue habían caracterizado ya 
la historia de estas comunidades en los Balca- 
nes, surgieron aquí desde el principio. Los te- 
rritorios «conquistados» de nuevo ya estaban 
sólidamente enmarcados por una organización 
eclesiástica tradicional. Los grupos de «here- 
jes» —cuyos primeros pensadores habían re- 
chazado el principio mismo de la jerarquía— 
tuvieron que constituirse a partir de entonces 
en una «Iglesia» paralela y poner en pie, en su 
momento, una jerarquía territorial, contradi- 
ciendo así su ideología inicial. Sin embargo, 
otros factores inherentes a la «herejías bogo- 

y milita contribuyeron a que el movimiento cå- 
| taro no lograra una adhesión unánime por 
| parte de la «base» dispuesta en principio a pres- 
į tarle su apoyo. Sus representantes «cualifica- 
dos» aplicaron en el nuevo campo de actividad 
la misma táctica de simulación que ya les había 
desacreditado parcialmente en Bizancio. Sus 
argumentos de orden moral eran bastante con- 
vincentes, pero, durante las discusiones públi- 
cas con los representantes de la Iglesia, estos 
últimos ponían gran empeño en llevar el debate 
al terreno dogmático. El rechazo del Antiguo 
Testamento por parte de los cátaros —inspi- 
rado por el bogomilismo— hizo que fuesen de- 
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clarados herejes. Ahora bien, más tarde hicie- 
ron una profesión pública que concordaba con | 
la enseñanza de la Iglesia, si bien es cierto que! 
rehusaron confirmar esa «confesión» por un! 
juramento, acto que su doctrina moral les pro-| 
hibía. Estos incidentes no dejaron de despertar 
la desconfianza de muchos. Los defensores de! 
una religión que de no ser por ello hubiese re-| 
sultado atrayente, se contradecían; ante sus ad- | 
versarios declaraban cosas distintas a las que | 
predicaban ante sus adeptos. : 
5. DISENSIONES DOCTRINALES Y CONFUSIÓN 
IDEOLÓGICA, Al «exportar» sus doctrinas, los 
«herejes» balcánicos exportaban a la vez sus di- 
sensiones doctrinales. Por ello, la comunidad 
cátara estuvo dividida desde sus comienzos, 
habiendo adoptado unos la tendencia mode- 
rada del > bogomilismo búlgaro propiamente 
dicho y otros la línea «radical» de inspiración 
pauliciana, basada en un dualismo intransi- 
gente. Las comunidades —llamadas ya «obis- 
pados»— cátaras se encontraron de nuevo en 
la más absoluta confusión ideológica en el mo- 
mento en que estaban en plena expansión. En 
esta etapa de desarrollo tendría lugar la visita 
espectacular, que conocemos con bastante de- 
talle aunque quedan numerosos puntos sin 
aclarar, del «papa cátaro», Niketas, jefe de la 
Iglesia de Dragovica. Por lo que sabemos del 
hecho cierto de que presidió el primero —y 
único verdadero— concilio de obispos cátaros, 
celebrado en san Félix de Caraman en 1167, en 
vez de fijar una doctrina unitaria, aunque fuese 
limitándose únicamente a los puntos funda- 
mentales y a la organización, este «árbitro» 
preconizó una autonomía de las comunidades, 
una cooperación más teórica que práctica en la 
que cada una tratase sus asuntos como quisiese, 
Sin embargo, 2l mismo tiempo, desarrolló una 
actividad «misionera» luchando contra los 
«errores» de los jefes que mantenían doctrinas 
«erróneas» como las de los bogomiles, y ello a 
partir de posiciones dualistas radicales here- 
dadas de los paulicianos. Los defensores de la 
tendencia «moderada» eran pues minoritarios, 
En el terreno institucional se restableció la 
*Paz», pero no por ello se resolvió la crisis 
ideológica. Incluso llegó a hacerse más pro- 
funda, pues el dualismo radical no podía con- 
ciliarse con el cristianismo, el cual no dejaba de 
influir sobre la «base» que se había unido al 
movimiento «herético» con la esperanza de en- 
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contrar en él los valores que habían inspirado 
a las primeras comunidades cristianas. La Igle- 
sia cátara, fortalecida como organización, apa- 
recía como rival declarado frente a la de Roma. 
La reforma en el espíritu del Evangelio dejó de 
ser el tema central de su ideología. A partir de 


| entonces, la Iglesia católica tenía toda la razón, 


e incluso el derecho, de reaccionar con firmeza 


| ante lo que podía considerar justamente como 


' una provocación. Tras el viaje de Niketas, toda 


la jerarquía cátara del norte de Italia y del me- 
diodía de Francia reconoció la autoridad del 
Ordo Drugonthiae —de la Iglesia de Drago- 
vica— de tendencia radical, 

Con todo, el «catarismo» evolucionó, con- 
tinuando su expansión durante medio siglo to- 
davía. Los intentos de centralización alcanza- 
ron cierto éxito, al menos en el terreno del ri- 
tual: en las ceremonias se utilizaba la lengua 
provenzal. Las instituciones que enmarcaban la 
comunidad parecían ser la garantía de la du- 
ración, El prestigio de la comunidad no se vería 
mermado por los casos aislados de escándalos 
individuales consumados por algunos jefes. El 
alto nivel de moralidad de sus representantes 
en conjunto seguiría atrayendo a numerosos 
adeptos, también en el seno de las clases aco- 
modadas: de la nobleza y de la burguesía de las 
ciudades, 

Pero el «catarismo» era un movimiento ve- 
nido de Oriente y transplantado a un suelo que 
a pesar de todo le era extraño. La experiencia 
bizantina del bogomilismo ya había hecho apa- 
recer las debilidades de una ideología basada en 
un mito cosmológico frente a un sistema doc- 
trinal coherente, sistema que intentaron des- 
arrollar las generaciones de «herejes» en el 
transcurso del siglo xı y sobre todo del si- 
glo x11, obteniendo como único resultado una 
escisión, si bien no muy escandalosa. Sin em- 
bargo el espíritu occidental exigía algo más. 
Las discusiones, entabladas desde el principio 
y que nunca cesaron, demuestran la insuficien- 
cia fundamental de los «dogmas» bogomilitas 
o cátaros en el terreno especulativo, Cierta- 
mente, se fundaron algunos «sistemas» que in- 
tentaron una síntesis entre el dualismo y el cris- 
hanismo «auténtico», pero todas estas tentati- 
vas condujeron a una total confusión, lo que se 
dejaría sentir en el terreno de la ética y en el de 
la institución. La ampliación de la base social 
no facilitó la solución de estos espinosos pro- 
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blemas, El dualismo radical convenía al inte- 
lectualismo proletario» de los primeros adep- 
tos, de mentalidad sencilla, pero el elemento 
noble, burgués e incluso a veces eclesiástico pe- 
día más «explicaciones». 

También surgieron divergencias en el te- 
rreno economicosocial. Un «perfecto» estaba, 
obligado a practicar la pobreza apostólica. Ha- 
biendo superado el estado de simple fiel debía 
ofrecer todos sus bienes a la Iglesia cátara. Los 
miembros creyentes de la secta se convertían | 
así en los adeptos pobres de una Iglesia muy 
próspera a la que le costaría mucho predicar su 
ideal evangélico con un mínimo de credibili- | 
dad. 

Hay que señalar que las posturas iniciales de 
los bogomiles —o los paulicianos— de despre: 
ciar el trabajo manual, no encontraron en Oc- 
cidente un terreno muy favorable. Para man- 
tener la institución y la actividad lucrativa —no 
sólo el trabajo propiamente dicho, sino tam- 
bién el comercio y las transacciones financie- 
ras— tuvieron que terminar admitiéndolo, con 
lo que a la contradicción en el terreno insti- 
tucional y jerárquico venía a sumarse otra que 
atañía a la ética de la vida cotidiana. El ideal 
evangélico no dejaría de entrar en conflicto con 
las necesidades de una Iglesia basada en un 
dogma. Entre sus adeptos figuran capitalistas 
avant la lettre. 

En un primer momento, los bogomiles pre- 
gonaban un apoliticismo absoluto. La secta, 
mantenida por algunos señores feudales 
—<omo el conde de Tolosa— por la nobleza 
provenzal y también por algunos municipios 
italianos, llegó a ser un instrumento político en 
sus manos, lo que la alejaba aún más del ideal 
originario. Finalmente, los cátaros se vieron 
obligados a hacer concesiones a «este mundo» 
en otro plano, cercano al de la ideología pro- 
piamente dicha. Los hijos de los que habian 
despreciado en otro tiempo la cultura, un con- 
junto de vanidades mundanas, de manifestacio- 
nes hipócritas del espíritu del mal tales como 
las ciencias o las artes, irian a las universidades, 
aprenderían el latín e incluso encontraremos al- 
gunos entre los trovadores, sin que ello deba 
llevarnos a establecer asociaciones demasiado 

simplistas entre éstos y el movimiento cátaro. 
«Haciendo fortuna» —en sentido literal y fi- 
gurado al mismo tiempo— el «catarismo» cà- 
mina hacia su decadencia. 
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SIÓN DEL CATAFISMO. Inquieta 
6. La REPRE da por el éxito de la herejía, la 
e incluso alarma eniguió sin embargo conser- 
[glesia e a que siempre fue suya. 
var la posición da 1170 se había mostrado más 
Con anteriorida $i resiones fueron poco fre- 
bien per B s lemistäs tenían la palabra. 
pari le —cuando tenían lugar— 
hant n los puntos débiles del movi- 
demostraro o. Desde la época de Inocencio 111 
Era ceflando la contraofensiva, que se re- 
se fue pa como una necesidad urgente, dada 
j a ansión de la secta y el tono cada vez 
alo de sus representantes respecto a 
Roma. Sin embargo, las primeras reacciones 
contra el catarismo procedieron de agrupacio- 
nes surgidas de posiciones ortodoxas pero que 
pronto desembocarían en la hercjía, entre las 
cuales se cuenta la del comerciante lionés Val- 
dés —o Valdo— que llegaría a ser el fundador 
de la secta de los — valdenses. Estos movi- 
mientos sin embargo no representaron una 
grave amenaza para los cátaros. Su enemigo 
más poderoso era la Iglesia católica. Los «po- 
lemistas», armados con una doctrina cohe- 
rexte, sometieron la doctrina herética a un ri- 
guroso examen desde la óptica de la escolástica 
sistemática, Las sucesivas condenas se convir- 
Geron en otras tantas derrotas ideológicas para 
los cátaros, pero antes de finalizar el siglo xr1, 
$ kabian convertido aparentemente en papel 
ojado, Å partir de 1200 se tradujeron en ac- 
cones más enérgicas. Las «cruzadas albigen- 
Artes Aro fueron el prólogo 
ti, A Les E Ad movimiento he- 
maho mp yà embargo resistir durante 
ques exterjores. 
de ea Una gran parte del 
dues... c'a, pero no significó el fin 
tausa principal, Las 
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se pueden descubrir elementos doctrinales di- 
fícilmente compatibles con este Principio dua- 
lista que se intenta Organizar en un esquema 
inspirado en la escolástica católica. El movi- 
mento se va estancando en el terreno doctri- 
nal, mientras que la presión exterior no deja de 
aumentar, 5 
El «asunto cátaro» Pasó de las manos de los 
teólogos polemistas a las de los inquisidores, 
que no hicieron más que acelerar el cumpli- 
miento del juicio que la historia había enun- 
ciado hacía ya tiempo. Acosados por los do- 
minicos en el terreno ideológico, los cátaros 
perdieron la mayor parte de sus fieles a causa 
de la actividad de los frahciscanos. A] igual que 
a sus hermanos bogomiles, el curso de la his- 
toria los fue dejando atrás. Desaparecido el 
centro occitano a mediados del siglo x1r, el mo- 
vimiento sobrevivió aún durante un siglo en al- 
gunas regiones antaño periféricas: en el norte 
de Italia y en los Pirineos Orientales hasta el 
siglo xv. El Occidente «herético» acabó por re- 
chazar esas ideas que había acogido sin em- 
bargo con tanto interés y a las que tanto debía, 
pero que en vano intentó transformar en un 
sistema aceptable por él. Desde el mismo mo- 
mento en que envió de nuevo su mensaje a las 
mismas regiones de donde procedía, el cata- 
rismo estaba firmando su sentencia de muerte. 
Su fuente originaria —el bogomilismo—, le so- 
breviviría. El pensamiento heterodoxo occi- 
dental se lanzó a la búsqueda de su propia iden- 
tidad. La continuidad doctrinal entre el mo- 
vimiento herético oriental y occidental no exis- 
tió nunca. El vínculo histórico se interrumpió 
con la desaparición de los cátaros y de los bo- 
gomiles. 

Aún se dio una continuidad histórica de la 
herejía de Occidente, si bien corrió a cargo de 
un movimiento que fue anticátaro en sus orí- 
genes: la secta de los — valdenses. ] 

> Bogomilismo, > bogomilitas, doctrinas, 
—> gnosticismo, —> inquisición, > mani- 
queísmo, —> mesalianismo, — paulicianismo, 
= valdenses, 
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| CATECISMOS CATÓLICOS. Aunque el 


| término catecismo no proceda de Lutero, fue 
j 


¡ a partir de él cuando se vulgarizó. Analizare- 
' mos, pues: 1) la invención del catecismo en los 


siglos xvi-xv11; 2) los «catecismos clásicos», 
como podrían denominarse, que significan un 
asentamiento tras el florecimiento de los orí- 
genes; 3) las investigaciones contemporáneas 
que tienden a arraigar la fe en el terreno de las 
culturas, 

1. LA INVENCIÓN DEL CATECISMO. Las in- 
tuiciones de => Lutero, «Catecismo, palabra 
que significa instrucción de los niños» (prefa- 
cio al Gran Catecismo del Dr. Martín Lutero, 
1529). 

¡Lutero (> catecismos de la Reforma), arre- 
| mete contra lo que en su Opinión es ignorancia 

| del pueblo cristiano y contra el «silencio en 

| torno a la palabra de Dios o su adulteración» 
por parte de los pastores (sermón de 1512). En 
realidad, el catecismo es, en su opinión, «un 
compendio y una copia de la Escritura» (pre- 
facio a la segunda edición del Gran Catecismo, 
1530). 

Las capitulares, los estatutos sinodales, so- 
bre todo desde el siglo xn, imponían cierta- 
mente a los párrocos la obligación de enseñar 
al pueblo en sus sermones al menos el credo y 
los mandamientos. Y durante la edad media se 
ponía al servicio de la formación de los fieles 
la liturgia y el arte, pero no se organizaba una 
instrucción dirigida a los niños. Fue preciso 
aguardar a Gerson, a la pedagogía humanista, 
y a las exigencias de los reformadores, para que 
se hiciese algo en favor de los más pequeños, 

«En lo que respecta a los niños, hay que ate- 
nerse a una sola fórmula y enseñarles ante todo 
a repetir palabra por palabra y con arreglo al 
texto el decálogo, el credo, la oración etc., 
hasta que los sepan de memoria. En cuanto a 
los que se niegan a aprender estos puntos, hay 
que decirles que reniegan de Cristo y que no 
son ya cristianos. Hay que remitirlos al papa, 
a las autoridades y al propio diablo» (prefacio 
del Pequeño Catecismo, 1529), 

Los principales catecismos europeos del si- 
glo XVI, El éxito obtenido por el catecismo de 
Lutero (debido, por una parte, a las posibili- 
dades que ofrecía a la sazón la imprenta) pro- 
vocó una emulación general. + Calvino pu- 
blicó en 1537 una Instrucción y > profesión de 
fe utilizada en la Iglesia de Ginebra y en 1541 


CATECISMOS CATÓLICOS 


El Catecismo de Ginebra, cuya influencia sería 
notable incluso en Francia. ) 

Los manuales católicos proceden también de 

la primera mital del siglo xvr. Sin embargo, la 
verdadera respuesta a Lutero no llegará hasta 
que aparezca en escena aquel a quien se llamará 
«el segundo apóstol de Alemania» y que será 
proclamado doctor de la Iglesia debido a sus 
catecismos, Pedro Canisio: 1555, Suma de la 
doctrina cristiana en preguntas y respuestas 
para los alumnos mayores de los colegios; 1556, 
El catecismo mínimo, que en muchas ediciones 
irá unido al abecedario; 1557, El catecismo in- 
termedio, que será el más conocido. Los tres 
están divididos en dos partes —sabiduría cris- 
tiana y justicia cristiana— y se proponen ex- 
plicar que en la vida del cristiano la > fe actúa 
a través de la -> caridad. 

Desde las primeras sesiones de trabajo, los 
obispos reunidos en el — concilio de Trento 
decidieron ordenar la composición en lengua 
vulgar y latina de un catecismo «extraído de la 
Escritura y de los padres ortodoxos» (congre- 
gación del 15 de abril de 1546). En realidad, 
todo se redujo a la publicación de una guía pas- 
toral en 1566, tres años después de la conclu- 
sión del concilio, bajo los cuidados de Pío y, 
el Catecismo para pastores según los decretos 
del concilio de Trento, que será conocido tam- 
bién como Catecismo romano. Sin embargo, 
antes de disolverse, el concilio decretó el 11 de 
noviembre de 1563: «Los obispos se cuidarán 
de que, por la menos los domingos y fiestas, 
los niños sean instruidos en cada parroquia en 
los rudimentos de la fe y de la obediencia que 
deben a sus padres. » 

Esta institución del catecismo marcará el 
nuevo aspecto de la parroquia «tridentina» y 
orientará durante siglos de una manera nueva 
toda la acción pastoral, 

En 1597 la Breve doctrina cristiana del car- 
denal Belarmino (1542-1621), seguida en 1598 
de la Exposición ampliada de la doctrina cris- 
tiana, se propuso exponer, en un momento en 
el que se endurecen las posiciones en la con- 
troversia entre la ortodoxia protestante y la ca- 
tólica, «el compendio o resumen de todo lo: 
que enseñó Nuestro Señor Jesucristo» y los 
medios para «lograr la salvación de su alma», 

La creación de la institución. El catecismo 
ocupa el centro de la reforma católica que se 
desarrolló primeramente en España (Astete 
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1599 y Ripalda 1618) e Italia. Francia tomó el 


relevo en el siglo xvir. P 
«Sin una fe diáfana en las verdades funda-! 


mentales de nuestra Iglesia, es imposible agra-; 
dar a Dios y salvarse» (H.M. Boudon). f 
«El pobre pueblo campesino se pierde por 
desconocer las cosas necesarias para su salva- 
ción» (san Vicente de Paúl). o. 
Las misiones se organizan sobre todo dirì- 
gidas a la población rural, pues las ciudades pa- 
recen menos necesitadas, y así los recién crea- 
dos oratorianos, los lazaristas de san Vicente 
de Paúl, Juan Eudes, Jules Maunoir y otros 
ntos se lanzan a catequizar a niños y adultos. 
Pero la misión es una empresa provisional, 
En las pequeñas escuelas los maestros tratan 
ante todo de garantizar la instrucción religiosa 
de los niños... San Juan Bautista de La Salle 
(1651-1719) introduce una innovación al fun- 
dar un instituto de religiosos no sacerdotes, los 
«hermanos de las escuelas cristianas» (en 1789 
regentan una o varias escuelas en 116 munici- 
pios de Francia). Sin embargo, las escuelas sólo 
ejercen su influencia sobre una parte de los ni- 
ños. Por ello, hay que encomendar esta misión 
al clero parroquial, llevarla el marco de la pa- 
rroquiz, como lo habia previsto el Concilio. El 
verdadero iniciador del catecismo parroquial 
en Francia es Adrien Bourdojse (1584-1655). 
La parroquia que funda en París, en Saint-Ni- 
colas-du-Chardonnet se convierte gracias a la 
«bolsa clerical» en unz escuela de aprendizaje 
o de reciclaje para numerosos «pobres ecle- 
siásticos» durante un zño. A partir de la se- 
gunda mitad del siglo xvi funcionan verda- 
deros seminarios en toda Franciz: los lazaristas 
y sulpicianos se especializan en la formación de 
«buenos sacerdotes», expertos en la enseñanza 
del catecismo, según la expresión de Bour- 
doise. 
“Así, hacia 1670, empieza a generalizarse la 
institución del catecismo. A finales del siglo se 
implanta en casi toda Francia. En adelante, los 
obispos darán a conocer su desco de reforma 
publicando sus propios manuales. No pasa un 
solo año sin que no se publique algún nuevo 
manual. Algunos de ellos se centran en la vida 
cotidiana, otros se inspiran en Canisio o en el 
Catecismo romano, otros son de tipo litúrgico, 
como el del propio Bossuet, redactado para su 
diócesis de Meaux. El Catecismo histórico de 
Claude Fleury, de contenido narrativo, gozará 


del de 


de larga vida junto a los manuales diocesanos; 
traducido al castellano, fuc durante casi dos si- 
glos copiosamente reimpreso en España y 
América. i 
El género catecismo. Toda la labor catequé- 
tica está determinada por la convicción de que 
un cristiano no puede lograr la salvación sin un 
mínimo conocimiento de las verdades religio- 
sas. Ese conocimiento lo proporciona el texto | 
del catecismo, presentado en forma de pregun- ; 
tas y respuestas que pueden retenerse fácil- | 
mente en la memoria. Texto, maestro y obli- | 
gación: la palabra catecismo evocará en ade- | 
lante la asociación de estos tres elementos, ¡ 
tanto en los países protestantes como en tierras | 


católicas, y la unidad y coherencia de esos tres | 
i 


factores proporcionarán al catecismo su pro- 
digiosa expansión. i 

La innovación pedagógica de las dos refor- 
mas consiste en concebir la formación religiosa 
como una catequización sistemática a cargo del 
párroco o del pastor. Lo importante parece ser, 
en efecto, garantizar la rectitud de la doctrina, 
al mismo tiempo que la pureza de las costum- 
bres y el rechazo de las «supersticiones». Pro- 
cedentes de las academias protestantes o de los 
seminarios tridentinos, «los clérigos» tratan de 
elevar a su nivel a todo el pueblo cristiano me- 
diante el método de preguntas y respuestas del 
texto del catecismo. 

Inmensa tarea de aculturación religiosa que 
ha podido violentar, adoctrinar, culpabilizar, 
pero respecto a la cual los historiadores reco- 
nocen que ha creado de manera masiva y en un 
grado jamás alcanzado anteriormente una ma- 
yor conciencia y un desarrollo considerable del 

/ sentimiento de responsabilidad. 

Un modelo que se exporta. La primera acti- 
vidad del misionero que llega a las tiérras re- 
cientemente descubiertas consiste en confec- 
cionar un manual directamente inspirado en los 
catecismos europeos. 

En provecho de una cultura más evolucio- 
nada se destruyen quizá otras formas cultura- 
Jes, y de un extremo a otro del globo se ha pro- 
puesto (o impuesto) un modelo religioso que 
es también un modelo cultural. 

2. ENSEÑANZA RELIGIOSA Y DEBERES DE 
LA RELIGIÓN: LOS «CATECISMOS CLÁSICOS», 
«En lugar de devanarnos los sesos inútilmente 
sobre el misterio de la redención, deberíamos 
seguir el ejemplo del evangelio y de los após- 


| toles; convendría representar a Jesús bajo los 
| diferentes aspectos que muestran las posibles 
| relaciones entre él y los cristianos, por ejem- 
plo, como cl modelo de los creyentes (Flp, 

' Rom), como el maestro del mundo (Heb 1 y 
2), como el verdadero gobernador del género 
humano (Flp 2,6-10; Rom 8,34), para deducir 
de todo ello los deberes que tenemos hacia él» 
(Giftschitz, Pastoraltheologie, Viena 1785, I, 
60). 

En el siglo de las — Luces se desarrolla en 
gran medida una pedagogía religiosa: se co- 

- mienza a hablar de enseñanza religiosa, se 
crean cátedras de teología pastoral en las uni- 
versidades alemanas. 

Los catecismos «morales». En 1702, el pastor 
de Neufchâtel, Ostervald, publica un Cate- 
cismo o Instrucción en la religión cristiana que 
gozará de larga vida en Suiza, en los Países Ba- 

¡Jos y en Francia: «las verdades de la religión 
cristiana» (57 páginas); «los deberes de la re- 

l ligión» (110 páginas); «los sacramentos» (14 pá- 

| ginas). El cristianismo es considerado ante 

* todo como una moral. Frente a las objeciones 
racionalistas, también los apologistas y cate- 
quistas católicos subrayan que la religión es 
útil; incluso las doctrinas de la fe se presentan 
en cuanto constituyen una ayuda provechosa, 
Por lo demás, el Dios soberano que aparece en 
tales catecismos no deja de mostrar cierto pa- 
recido con el Dios de las «Luces», garante del 
orden moral y social. 

- + «Dogma=moral-culto», tales son las tres par- 
tes del Catecismo para todas las Iglesias del im- 
perio francés, compuesto por orden de Napo- 
león. Aunque no sobrevivió a la caída del em- 
perador, los catecismos católicos, tanto en 
Francia como fuera de ella, adoptaron cada vez 
más en el siglo xix un plan racional de orga- 

¿nización dividido en tres partes: debemos creer 

| En las verdades reveladas por Dios; debemos 

| Observar los mandamientos que Dios nos ha 

| Impuesto; debemos aceptar los medios que 
| Dios nos ha dado, los sacramentos. El hombre 
| debe saber qué ha de hacer para lograr su sal- 
vación, recisam i i 
pa A para tal fin ha sido 

Debemos recordar que la enseñanza religiosa 
no quedó reducida al manual, y que la escuela, 
por ejemplo, difundía el conocimiento de cues- 
tiones elementales de la historia sagrada. Sin 
embargo, estos «catecismos clásicos» y la doble 
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corriente racionalizadora y moralizadora fcy- 
yos antecedentes podrían situarse antes incluso 
del siglo xv111) se generalizaron en Europa y en 
el mundo gracias a los esfuerzos de los misio- 
neros católicos y protestantes, que conforma- 
ron profundamente las mentalidades impri- 
miendo una imagen de Dios, del hombre y de 
la Iglesia, y extendiendo toda una concepción 
de la sociedad y de las relaciones sociales (por 
ejemplo, la obediencia a los superiores ex- 
puesta detalladamente en el capítulo sobre el 
cuarto mandamiento). 

«La obra por excelencia». Sobre todo a partir 
del siglo x1x, el catecismo se considera en las 
parroquias en mayor medida que nunca como 
«la obra por excelencia» (Dupanloup). El «mé- 
todo de San Sulpicio» alcanza una gran popu- 
laridad, sobre todo en las ciudades. Necesita 
para su realización de una capilla (o una sala 
reservada para las clases de catecismo) e incluye 
secuencias de preguntas, recitaciones del evan- 
gelio o de la historia sagrada, presentación de 
trabajos confeccionados por los niños, cánti- 
cos, explicaciones de la lección, homilía y con- 
sejo. En las zonas rurales el párroco actúa con 
arreglo a sus medios pedagógicos y a su fervor. 

El conjunto de la catequización parece 
orientada cada vez más hacia la primera co- 
munión, y en Francia hacia la comunión so- 
lemne, o su equivalente protestante, la confir- 
mación. Si para los sacerdotes o los pastores la 
ceremonia marca la coronación de la iniciación 
religiosa, para la sociedad se ha convertido en 
un rito de transición a la edad adulta (la in- 
dumentaria de los interesados lo manifiesta 
perfectamente), y las familias atribuyen gran 
importancia a esa fiesta. El problema que sigue 
a continuación es el de la perseverancia de los 
niños en la fe, 

Con este motivo se elabora toda una obra 
pastoral: catequesis de perseverancia, cofra- 
días, veladas dominicales, patronatos, obras de 
Juventud... De esta manera se crea alrededor 
del catecismo todo un entorno cuyo objetivo 
es «mantener al niño el mayor tiempo posi- 
ble bajo las alas de la religión» y preservar 2 
los jóvenes de las malas compañías ayudando a 
los mejores a alcanzar la perfección cristiana. 
En la Francia de la tercera república este im- 
pulso provoca, por reacción, la aparición de 
Obras laicas paraescolares o postescolares. 

Las leyes anticlericales de fines del si- 
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glo xix, que suprimen el catecismo en la PFA 
pública, impulsan a la Iglesia a invitar a los fie- 
les a que visiten a los padres de los alumnos que 
asisten a las «escuelas sin Dios», suplan la falta 
de educación religiosa y acompañen a estos ni- 
ños a las catequesis parroquiales, La interven- 
ción de Roma acelera el movimiento; la encí- 
clica de Pío x, Acerbo nimis (1905) pide que en 
cada parroquia se cree una cofradía de la doc- 
rina cristiana para sellar el compromiso de los 
fieles con el párroco en pro del catecismo. 

En las Iglesias protestantes la Sociedad de las 
escuelas dominicales, fundada en París en 
1852, moviliza también a los fieles. Se crean las 
«escuelas bíblicas» consagradas a poner los re- 
latos bíblicos al alcance de los niños de 7 a12 
años, quedando la etapa ulterior (13 a 16 años) 
reservada a los pastores. En 1860 existían en 
Francia alrededor de 200 escuelas dominicales; 
en 1900 eran ya 1000, dirigidas por 7000 jefes 
de grupo, y 67 000 los alumnos. , 

3. Las INVESTIGACIONES CONTEMPORÁ- 
NEAS: FE Y CULTURAS. Los primeros catecismos 
nacionales. En 1870, el concilio Vaticano 1 
aprueba después de seis sesiones de discusiones 
apasionadas el proyecto de un catecismo uni- 
versal inspirado en el «manual de Belarmino o 
de owos muy difundidos en el pueblo cris- 
uano» (491 placet, 56 non placet, 48 placet iuxta 
modum). La suspensión brusca del concilio 
impedirá la promulgación del decreto. Desde 
entonces (compromiso entre un catecismo 
único universal y la «anarquía catequética» de 
la que se lamentaba en el Vaticano 1 el obispo 
de Carcasona) el siglo xx publica catecismos 
nacionales: Inglaterra, 1921; Alemania, 1925; 
Áustria, 1936; Francia, 1937; Estados Unidos, 
1341; Bélgica, 1946... En Italja son los dos ca- 
teasmos de Pío x (1905, 1912) los que desem- 
penan esta función. 

En realidad, esos nuevos catecismos, que se 


Parecen a los del apogeo de los manuales clá- 
SICOS, van a chocar 


e su Carácter 
re ; 
Pala Presentan resultan inaceptables | 
mismo į EN cientifica. Resulta asi- | 
Que redes € para los pueblos de color, 


cubren, i : 
o Occidenta| su identidad cultural, el mo- 


A que continúan exportando. | 
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Nacido en un punto del es 
el género catecismo (y su 
salidad) adquiere bien 
lativo. 

El movimiento catequético 
Con el impulso de las cienci 
Psicológicas y sociológicas 
rición en la Iglesia de corrient 
bíblica, patristica, litúrgica y 
Católica), nace un moOvimicn 
algo muy distinto del mero 


pacio y del tiempo, 
ambición de univer- 
Pronto un carácter re- 


contemporáneo. 


Pastoral (Acción 
to que pretende 
perfeccionamiento 


na > S «catequesis» y 
“catequético», olvidados durante siglos, ad- 


quieren nueva vida para responder a un nuevo 

1 nación, que no rechaza el catecismo 
sino que lo integra en un'conjunto más amplio, 
Los institutos Catequéticos se multiplican por 
el mundo. Se adquiere cada vez más conciencia 
de que la formación de los catequistas es un 
elemento básico en la renovación. 

En Francia, por ejemplo, basándose en el 
trabajo de los pioneros (Charles Quinet, Marie 
Fargues, Françoise Derkenne, Joseph Co- 
lomb...), los obispos deciden en 1966 la pu- 
blicación de un nuevo catecismo nacional, o 
más bien de «nuevos catecismos nacionales» 
para los niños de los cursos medios: un «fondo 
obligatorio» (1976) acompañado de seis «adap- 
taciones» con arreglo a los diferentes ambientes 
(rural, pequeñas ciudades, grandes ciudades, 
centros descristianizados...). 

Existe un gran contraste entre la objetividad 
y la abstracción del primer catecismo «nacio- 
nal», que yuxtapone bloques de teología dog] 
mática, moral, sacramental (inmutables desdej 
hace siglos, al parecer), y la atención prestada 
por el nuevo catecismo al sujeto, su «pedagogía 
de los signos», que remite a diferentes expre- 
siones de la revelación (Biblia, liturgia, tradi- 
ción y vida de la Iglesia), pero también a los 

acontecimientos y a las situaciones de la vida 
humana, especialmente de la del niño. Las crí- 
ticas al antropocentrismo de los nuevos cate- 
cismos y la perplejidad de muchos padres («los 
niños ya no saben nada») junto a Otras razones, 
entre ellas la conciencia del pluralismo, lleva- 
ron a los responsables a la convicción de que 
había que iniciar una nueva etapa del movi- 
miento, una vez superada la primera. 

Es significativo, por otra parte, que le 
análogos los cambios y los problemas cn : 
Iglesias protestantes, especialmente en torno a 
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sínodo nacional de Royan de 1968, por lo que 


respecta a la Iglesia Reformada de Francia. La 
Sociedad de escuelas dominicales publicó en 


1974 un nuevo material que excluye toda idea 
de programa y rehúsa una catequesis que sería 
pura adquisición de conocimientos, con objeto 
de favorecer la iniciativa de los niños y su li- 
bertad de expresión. 

El IV sínodo de obispos (30 de septiembre - 
29 de octubre de 1977). 204 obispos delegados 
del mundo entero comenzaron por compartir 
la experiencia de sus Iglesias registrando la di- 
versidad, e incluso la oposición, de las situa- 
ciones culturales, eclesiales, políticas, socia- 
les... i 

«No existe actualmente nadie que se atreva 
a señalar la existencia de una sola y única ma- 
nera de transmitir la catequesis» (17.? posición 
sometida al papa al final del sínodo). 

El tema del sínodo era «la catequesis en 
nuestro tiempo, especialmente la dirigida a los 
niños y a los jóvenes». En realidad, a lo largo 
de los debates y en el documento final, el Men- 
saje al pueblo de Dios, se trató en mayor pro- 
porción de los adultos. Los obispos afirman 
que: «El modelo de toda catequesis es el ca- 
tecumenado, una formación idónea para el 
adulto convertido a la fe, que le conduzca a la 
profesión de la fe bautismal...» (n.° 8). 

Si no se utilizó jamás la palabra catecismo en 
el Mensaje, cabe pensar que ello se debe al de- 
seo de subrayar la necesaria interrelación entre 
las tres dimensiones de la catequesis, que los 
obispos presentan como palabra, «recuerdo» y 
testimonio. Con respecto a las perspectivas de 
renovación que presenta, el Mensaje insiste en 
la necesidad de favorecer las comunidades 
como «lugares catequéticos» y de ayudar a los 
cristianos a situarse en un mundo caracterizado 
por la diversidad y el pluralismo. En su ex- 
hortación apostólica, La catequesis en nuestro 
tiempo (25 de octubre de 1979), Juan Pablo 1 
recuerda los puntos importantes del sínodo 
(del que el cardenal Wojtyla fue miembro ac- 
tivo) introduciendo en ellos su nota personal 
de dinamismo y estímulo, al mismo tiempo 
que una invitación al rigor. 

La inculturación indispensable. El sínodo 
emplea esta palabra en muchas ocasiones: «El 
mensaje cristiano debe enraizarse en las cul- 
turas humanas, asumirlas y transformarlas. En 
este sentido, se puede hablar de la catequesis 
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¡como factor de inculturación» (Mensaje al pue- 
blo de Dios, n.? 5). 

Las ciencias humanas han puesto de mani- 

fiesto la importancia de la cultura en la vida de 
un hombre o de un grupo humano. Del mismo 
modo, la teología, bajo el impulso del Vatica- 
no 11, ha puesto de relieve que la revelación no 
alcanza su plenitud si no es en la experiencia 
del creyente que la acoge y que, para expresar 
su respuesta, la interpreta, la reexpresa en el 
lenguaje de su cultura (el lenguaje de sus pa- 
labas y de sus comportamientos). La cateque- 
sis, dice el Mensaje del sínodo (n.° 8), «parte 
de la profesión de fe y conduce a la profesión 
de fe»: de la profesión de fe de una Iglesia que 
ya existe a la profesión de fe de personas o de 
grupos que tratan de estructurar su adhesión a 
Jesucristo y de «hacer Iglesia» a su vez, 
[Nota del director de la publicación. En el 
marco de la crisis actual de la catequesis, el car- 
denal Ratzinger ha subrayado la necesidad de 
volver a las fuentes del catecismo y a sus cuatro 
componentes básicos: el símbolo de los após- 
toles, los sacramentos, el decálogo, la oración 
del señor: conferencias del 15 y el 16 de enero 
de 1983 en Lyón y París.] 

N.B. Si en este artículo no se ha hecho nin- 
guna referencia a la catequesis ortodoxa, se 
debe a que el Oriente no ha confeccionado nin- 
guna «doctrina cristiana», para la formación de 
los cristianos señala la necesidad de recurrir a 
los santos, a los staretz, a los iconos y a la li- 
turgia. La ortodoxia no establece ninguna se- 
paración entre catequesis, liturgia y teología. 
Las Iglesias ortodoxas han ignorado la insti- 
tución del catecismo parroquial nacida en oc- 
cidente en el siglo xv1. El catecismo propia- 
mente dicho no aparece en Grecia, por ejem- 
plo, hasta después de haber transcurrido el pri- 
mer cuarto del siglo xx, tras su liberación del 
dominio turco y bajo la influencia directa del 
movimiento catequético contemporáneo, Sin 
embargo, un equipo de cristianos ortodoxos ha 
editado últimamente un «Catecismo para las 
familias», bajo el título Dios está vivo (trad. fr. 
Dieu est vivant, Cerf, París 1979). 

> Catecismos de la Reforma, —> predica- 
ción. 
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CATECISMOS DE LA REFORMA. Sede- 
nomina ecatecdismo» a un Hòrito en el que se 
encuentran expuestos los puntos esenciales de 
la doctrina cristiana junto con los textos bbh- 
œs que comsumyen su fundamento. En hi 
época de la Reforma, esa exposición se hacía 
por medio de preguntas y respuestas. Desde ; 
los primeros uempos de la Reforma se pueden | 
cons" más de meinta carecismos distintos. 
Aunque no fueron los primeros en publicarse, 
los de — Lutero presentan varios puntos ori- 
ginales que explican su érko y su difusión: len- 
suaje sencillo, accesible a cualquier persona; 
pedagogía, celo pastoral, piedad, teología y 
prácnes vivida Estos cateismos podían ser 
uulizados por los padres de familiz, convir- 
téndose así las asas en pequeños centros de 
Catequesis. 

A parur de 1522, Lutero escribió un librito 
que puede considerarse como el primer cate- 
Gsmo evangélico. Los temas que se tratan en 
él fueron wulizados previamente en sus predi- 
caciones. En 1529 aparece el Der Grosse Ka- 
techismus (Gran catecismo), destinado a ayudar 
2 quienes predican a los niños y explican la 
doctrina cristiana. No se procedia por medio 
de preguntas y respuestas, como se hacía en el 
Pequeño catecismo. Este último apareció el 
mismo año, en enero y marzo en forma de car- 
teles y, más tarde, en mayo, en forma de libro. 
Lutero lo dedica a los padres de familia y a los’ 
pastores poco instruidos y puede considerarse | 
como un libro para niños y adultos. Incluye | 


. 


extractos de las Sagradas Escrituras, y su fin es | 
convernrse en una pequeña Biblia de los laicos | 


y en un compendio del cristianismo evangélico 


276 


para la preparación que precede a la confesión, ! 
la admisión a la eucaristía, el padrinazgo, etc. 
Se trata de un libro familiar y práctico, 

Lutero adoptó el padrenuestro sin avemaría 
y, al igual que en la —> misa y la > Vulgata, 
sin doxología. La fe se explica en tres puntos, 
en lugar de doce, sustituyéndose el término 
«Iglesia católica» por el de «Iglesia cristiana». 
En lugar de la forma abreviada del > decálogo! 
enstianizado de la edad media (abandono del | 
mandamiento acerca de las imágenes, resumen; 
de los mandamientos 3 y 4, día festivo en lugar: 
del > sabbat), restableció la forma original. Al 
reducir el número de puntos abordados, los 
desarrolló reuniendo algunos textos en un libro 
que debía aprenderse de memoria. Más tarde, 
las tres partes relativas a la fe se tonvirtieron | 
en cinco por la adición del — bautismo y la — | 
cena, cuya institución se recuperó del texto de 
k misa. En 1525 aparecieron por primera vez 
estas cinco partes. Más tarde Lutero añadió 
otros cinco complementos, la oración de la ma- ; 
hana y de la tarde, la oración de la mesa y los. 
deberes familiares. En relación estos puntos; 
Lutero recurrió a algunos textos que se re-; 
montan a Gerson. La penitencia fue introdu-) 
cida en 1531. 


| 
| 
| 
| 


| 
| 


| 
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ción y a proporcionar una visión de conjunto. 
Las adiciones que se hicieron al pequeño ca- 
tecismo fueron muy amplias y han servido para 
entender a Lutero en términos dogmáticos y 
morales (y ello especialmente a finales del siglo 
xvin y comienzos del xix, en los tiempos del 
luteranismo ortodoxo). 

Si examinamos el plan de los catecismos, el 
de Lutero comprende el padrenuestro, la fe, la 
Biblia y la confesión bautismal, más tarde el 
bautismo y la cena, después las oraciones y, 

por último, la penitencia. El catecismo de 
. Brenz se ordena de la siguiente manera: bau- 
¿usmo, fe, mandamientos, padrenuestro y sa- 
¡grada cena, 

El de — Calvino, por su parte, presenta el 
siguiente orden: fe, ley, oración, mandamien- 
itos, sacramentos (de una manera bastante de- 
¡tallada) y conocimiento de Dios. 

El catecismo más conocido después del de 
Lutero es el de Heidelberg, que apareció en 

1563, siendo objeto de 4 ediciones en ese 
mismo año. La segunda contenía una polémica 
contra la misa y la tercera, incluida entre las 
disposiciones eclesiásticas de Federico 111, con- 
templaba los deberes domésticos e incluía un 
breve resumen con nuevas explicaciones, 

Aunque redactado por C. Olevian y Z. Ur- 
sinus, la parte de la que se encargó este último 
resulta más fácil de discernir, por cuanto co- 

nocemos sus trabajos anteriores. La diferencia 
con respecto al catecismo de Lutero se mani- 
fiesta sobre todo en la unión sistemática de las 
partes antiguas. Sigue un plan tripartito: 1) so- 
bre la miseria del hombre (cuestiones 1 a 11, 
con el doble mandamiento que resume la ley); 
2) sobre la redención del hombre (cuestiones 
12 a 85 con el símbolo de los apóstoles y los 
sacramentos); 3) sobre la gratitud del hombre 
(cuestiones 86 a 129 con el decálogo literal y el 
Padrenuestro con «líbranos del mal»). Esta dis- 
tribución se encontraba ya en un catecismo de 
obediencia luterana, fechado en 1547 e impreso 
en 1558 precisamente en Heidelberg. El cate- 
cismo de Heidelberg no se contenta con enun- 
ciar afirmaciones sino que explica cada ele- 
mento. Así, la confesión de fe, llamada sim- 
bolo de los apóstoles, ocupa las cuestiones 23 
a 58, Se trata de un catecismo muy explicativo 
con algunas afirmaciones sintéticas, como las 
recogidas en las cuestiones 1 (la única conso- 
lación en la vida y en la muerte), 21 (¿Qué es 
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una verdadera fe?) y 86 (¿Por qué debemos ha- 
cer buenas obras?). En las disposiciones ecle- 
siásticas el prólogo fue dejado al margen, 
siendo utilizado el catecismo con fines cultua- 
les y para instrucción de la juventud. Las pre- 
guntas quedaron repartidas en 9 lecciones y 52 
domingos. Fueron también objeto de aprecia- 
ción las preguntas para niños y para personas 
adultas, haciéndose un apartado especial con 
aquellas que concernían a quienes iban a tomar 
la primera comunión. Este catecismo no fue re- 
formado en el sentido estricto del término: Ur- 
sinus utilizó los anteriores catecismos refor- 
mados y, sobre todo, el de Calvino. Suprimió, 
sin embargo, la crítica de la concepción lute- 
rana de la cena, así como la doctrina de la pre- 
destinación. Sin oponerse a Calvino, mantuvo 
contacto con la Reforma alemana, y sobre todo 
con Melanchton. Los especialistas han seña- 
lado los puntos comunes con el catecismo lu- 
terano de Ott (1556), relacionado con el que 
en 1535 publicó Brenz. El catecismo de Hei- 
delberg tuvo una gran difusión después del sí- 
nodo de Dordrecht (1619) y se convirtió en el 
catecismo de las Iglesias reformadas. En 1563 
fue traducido al holandés, alcanzando también 
gran difusión en América. 

La difusión del catecismo de Brenz se realizó 
sobre todo en el sur de Alemania y entre 1528 
y 1682 aparecieron numerosas ediciones del 
mismo. La de 1551 fue la que inspiró en parte 
el catecismo de Heidelberg. 

El catecismo de Calvino, que apareció en 
Ginebra en 1537 como enseñanza de fe y que 
comprende algunos pensamientos que se en- 
cuentran en la /nstitución, es considerado 
como el primer catecismo gincbrino. Sólo se 
conserva la edición francesa, habiéndose per- 
dido el original latino. El mismo Calvino se en- 
cargó de su publicación. Se compone de 373 
preguntas y es el escrito más difundido de Cal- 
vino. Estas preguntas están destinadas a ali- 
mentar una conversación con los creyentes: fc, 
ley, oración, palabra de Dios, sacramento. La 
conclusión de ello es que el objetivo más ele- 
vado del hombre lo constituye el verdadero co- 
nocimiento de Dios y la vida que resulta de el. 
Ese es el fundamento del catecismo de Hei- 
delberg. La evolución de los catecismos es pa- 
ralela a la de las confesiones de fe: la primera 
etapa presenta un resumen —lo mínimo en que 
hay que creer—, la segunda fundamenta las 
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CATOLICISMO. Términ $a 
mirar del adjecivo srálico, que canica, por una 
Ue a la Iglesia en el Credo punto con Otras 
es: «Creo en la Iglesia una, 
; apostòlica») v, por otra parte, 
Jización histórica concreta, di- 

i rólica de las confesio- 


isana y protestante (> Igle- 


£ 


ca angican 
sa senado 1 y 3). 
1 El PESO DE LA HISTORIA. Durante los 


odmeros siglos, el crecimiento de la Iglesia se 


la muleplicación de las comuni- 


istanzs, que se extendían progresiva- 
mese por todas las regiones del mundo co- 
zocido. Cada uza de esas Iglesias locales se 
í ón con las demás por la 


protesión de la misma fe en — Jesucristo, por 


e los mismos sacramentos, es- 


pecialmente el bautismo y la eucaristía, y por 


PETER 


J 3 > r . . 
€ reconocimiento de la autoridad de los obis- 


pos puestos al frente de cada comunidad. De 
es manera se manifestaba en todas las Iglesias 
la ¿xica Iglesia de Cristo extendida por todo el 
parao y viviendo de la verdadera fe según la 

Sitición recibida de los apóstoles. 
e en = doble sentido, conforme ala 
ara e i palabra griega que designa el 
ue na an y a su doctrina, la Iglesia 
kade rente bien pronto a tendencias 
eues did. ergentes y a la formación de 
e. E más o menos activos. Para 
ari e herejías y de esas sectas 
como velador, P ¡ena lesia» se afirmaba 
á ty dfn, a tradición de la fe, defen- 
e las Tleia eor i ranas y por la unión 
sidia e] ejecit glesia de Roma que pre- 
ela caridad, porque los após- 
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roles Pedro y Pablo habían consumado en ella 
el testimonio de su martirio, 

| El desmoronamiento politico y cultural del 
imperio romano provocó tensiones que la Igle- 
sia indivisa consiguió ape durante el primer 
milenio, Sin embargo, las disputas teológicas, 
litúrgicas y juridicas se agravaron con el cisma 


de 1054 entre la parte occidental, latina, en la 
que se reconocía la autoridad del papa, obispo ' 


de Roma y primado de todos los obispos, y la 
parte oriental, griega, en la que se afirmaba la 
supremacía del patriarca de Constantinopla! 
que desde el año 587 llevaba el titulo de ecu-| 
ménico. 

Los concilios celebrados en Lyón (1274) y 
Florencia (1439) para intentar la unión entre la 
Iglesia católica de: Occidente y la Iglesia orto- 
doxa de Oriente, concluyeron, por desgracia, 
sin éxito. La conquista de Constantinopla por 
los turcos en 1453 consumó el estado de divi- 


sión. Los cristianos orientales se sintieron] 
abandonados a su suerte por los cristianos oc- , 


cidentales que, amenazados más tarde, detu- 
vieron el avance turco gracias a la victoria de 
Lepanto en 1571. 

Desde los comienzos del siglo xv1 la Europa 
católica se vio sacudida por nuevas divisiones. 
El Renacimiento marcó en Italia al > papado 
y a la corte pontificia que, por otra parte, bus- 
caban recursos financieros para reconstruir la 
basílica de San Pedro en Roma. De vez en 
cuando se dejaban oír llamamientos a la re- 
forma, pero el concilio de Letrán de 1512 no 
obtuvo los resultados esperados. Con — Lu- 
tero la protesta adquirió un carácter más ra- 
dical, hasta el punto de provocar su excomu- 
nión en 1520. El movimiento reformista se des-; 
arrolló en los países germánicos y escandinavos 
con Melanchton; en Suiza con Zwinglio y 
otros, y en Francia con Calvino. En Inglaterra, 
tras la ruptura entre Enrique VII! y el papa, sur- 
gió la Iglesia anglicana (> anglicanismo) bajo 
el reinado de Isabel 1. Las tentativas de Carlos v 
para restablecer la paz no tuvieron éxito en la 
Dieta de Augsburgo (1530) ni tampoco lo tuvo 
la enorme labor de reforma emprendida por el 
concilio de Trento (1545-1563). Las guerras de 
religión estallaron con violencia y continuaron 
en Francia hasta que el edicto de Nantes (1598) 
reconociera el estatuto de los protestantes, Los 
tratados de Westfalia (1648) consagraron 


final- 
mente la división de la Europa cristiana €n Es- 
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tados católicos y protestantes, con la aplicación 
del principio: cms regio, eins religio: «de tal 
país, de tal religión». 

Las vicisitudes de la historia han destacado 
las diferencias existentes entre las Iglesias or- 
todoxa, anglicana, reformada o protestante y la 
Iglesia católica, marcando así los rasgos distin- 
tivos del catolicismo, En tiempos de la Iglesia 
indivisa coexistían tradiciones teológicas enrai- 
zadas en las culturas griegas o latinas, escuelas 
espirituales y diversos usos litúrgicos, así como 
organizaciones canónicas propias de las diver- 
sas Iglesias. Como consecuencia de la ruptura, 
ese pluralismo degeneró en enfrentamientos re- 
duccionistas y simplificadores. Mientras la or- 
todoxia subrayaba la comunión de las Iglesias 
autónomas de estructura sinodal, dirigidas por 
patriarcas entre los que el de Constantinopla 
ostentaba la presidencia, el catolicismo, sobre 
todo bajo el impulso de la reforma gregoriana 
del siglo x1, insistía en la organización unifi- 
cada de la Iglesia bajo la autoridad del — papa, 
al que se reconocía la primacía de jurisdicción, 
no sólo la honorífica, sobre toda la Iglesia. 
Mientras en Oriente la Iglesia experimentaba la 
influencia a menudo abusiva del emperador, 
que intervenía en las cuestiones teológicas, en 
Occidente la Iglesia católica conseguía, no sin 
un prolongado esfuerzo, defender su libertad e 
independencia llegando incluso a afirmar la su- 
perioridad del poder «espiritual» sobre los po- 
deres «temporales». 

Si tenemos en cuenta que incluso en Oriente 
algunos cristianos deseaban permanecer unidos 
a Roma y reconocían la autoridad del papa 
conservando sus tradiciones comunes a toda la 
ortodoxia, cabe concluir que la piedra de toque 


del catolicismo, en su mayoría occidental y la- ' 


tino pero formado asimismo. por minorías 
orientales, especialmente la maronita, es la 
obediencia al pontífice romano y a las decisio- 
nes que toma en el orden doctrinal y sacra- 
mental, así como también en la esfera del go- 
bierno y de la disciplina eclesiástica, 

A esta característica decisiva del catolicismo, 
la crisis protestante añadió otras que se fueron 
precisando en las controversias y en la res- 
puesta dada por el concilio de Trento a las 


cuestiones planteadas por los reformados, 
i 


Desde entonces el catolicismo se define: 
—Por la importancia concedida a la > Tra- 


dición y al magisterio, no sólo a la > Escritura 


entendida como única fuente de la Revelación. 

—Por la celebración de los siete —» sacra- 
mentos, signos eficaces de la gracia de Cristo, 
mientras que los reformados insistían sobre 
todo en la aceptación de la palabra de Dios y 
en la práctica del bautismo y de la sagrada cena. | 

—Por la obediencia debida a las enseñanzas 
del papa y de los obispos, más que por la li- 
bertad enstiana. 

—Por la necesidad de un sacerdocio jerár=: 
quico que implica el sacramento de la orde- 
nación, mientras que los protestantes subra- 
yaban el sacerdocio común de todos los fieles. 

—Por la legitimidad de las obras de la fe, de 
las prácticas devotas, del culto a los santos y 
especialmente a la virgen — María, madre de 
Dios, a todo lo cual se opusicron vigorosa- 
mente Lutero y Calvino, insistiendo en que se 
alcanza la salvación solamente por la fe en Je- 
sueristo, el único mediador. 

Como consecuencia de las polémicas y de las 
tentaciones inevitables de exageración, el ca- 
tolicismo ha podido ser caracterizado a veces 
por las deformaciones reales o supuestas de sus 
aspectos fundamentales: 

—La necesidad de los dogmas y de la doc- 
trina para garantizar la transmisión de la fe, 
que se confunde con el dogmatismo, con la de- 
fensa a ultranza de la ortodoxia y la negación 
de toda libertad de pensamiento. 

—La necesidad de una institución jerárquica 
y de un ministerio ordenado, que se confunde 
con la centralización de un aparato autoritario 
y clerical, tentado por la voluntad de poder y 
los compromisos politicos. 

—La necesidad de los sacramentos y del 
culto litúrgico, que se confunde con el ritua- 
lismo y el juridicismo, mientras que las devo- 
ciones legítimas se consideran como supersti- 
ciones. ` 

En el siglo xix, los católicos, conscientes de 
la evolución del mundo moderno nacido de la 
Revolución y de la labor misionera que debía 
emprender la Iglesia, trataron de conciliar el 
catolicismo con la libertad, el progreso y la de- 
mocracia. Así nació el catolicismo liberal al que | 
se opusieron los católicos intransigentes, de- 
seosos ante todo de conservar los derechos de 
Dios y de la Iglesia, la verdad inmutable de la: 
fe y la autoridad del papa. 

En ese mismo siglo, el nacimiento y el des- 
arrollo de la industria tuvieron repercusiones 
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sociales de gran alcance; la formación del pro- 
letariado, el trabajo infantil, la miseria de las 
familias obreras desarraigadas en los barrios 
periféricos de las ciudades, etc, En nombre de 
la caridad y de la fraternidad evangélicas los ca- 
tólicos propusieron soluciones y fundaron aso- 
ciaciones, crearon obras sociales y transfor- 
maron la legislación. A ese movimiento y a esa 
labor se les designó con el nombre de => ca- 
talicismo social. 

2. La sITUACIÓN ACTUAL. Como conse- 
cuencia de la expansión misionera del cristia- 
nismo, de su renacimiento y de sus progresos 
considerables a partir del siglo xIx, todas las 
Iglesias, la católica, la ortodoxa, la anglicana y| 
la protestante, se han extendido y mezclado en 
todas las partes del mundo, tanto en África’ 
como en América y en Asia. Así, el catolicismo| 
ya no es un fenómeno primordialmente euro-' 
peo, como en la época del concilio Vaticano 1 
(1869-1870), ni la ortodoxia es un fenómeno | 
meramente oriental o ruso. Esta expansión| 
geográfica y cultural transforma inevitable- 
mente el peso y el alcance de los rasgos dife- 
renciales que se manifestaban en el pasado, en 
razón del carácter homogéneo de las Iglesias. 

La misión mismz, sus exigencias e implica- 
ciones, han obligado 2 todos los cristiznos a 
darse cuenta de la necesaria unidad de la Igle- 
sia, querida por Cristo. Sobre zodo, desde los 
inicios del siglo xx se ha impulsado un diálogo ' 
ecuménico (> ecumenismo), que invita a las 
Iglesias a reflexionar sobre su herencia y a in- 
sistir más en lo que tienen en común que en lo 
que las separa. Por otra parte, no deja de tener 
consecuencias el hecho de que el catolicismo y 
el protestantismo se hayan visto obligados a 
abandonar su condición de interlocutores de- 
masiado exclusivos, debido, al diálogo activa- 
mente renovado con la ortodoxia y el angli- 
canismo. 

Por último, y hecho de la mayor importan- 
cia, el + concilio Vaticano 11, inaugurado por 
> Juan xxi el 11 de octubre de 1962 trans- 
formó radicalmente la imagen que el catoli- 
cismo ofrecía de sí mismo al final del pontifi- 
cado de Pío xir. El concilio se benefició de la 
renovación bíblica, patrística y litúrgica de los 
últimos decenios así como de la labor misio- 
nera y apostólica, especialmente de la > acción 
católica, llevada a cabo por los últimos papas. 
La presencia de observadores de todas las de- 


280 


más Iglesias obligó a abandonar las tendencias 
de los tiempos de controversia para empeñarse 
en el diálogo al que — Pablo vi invitó a toda 
la Iglesia católica en su primera encíclica Ec- 
clesiam Suam (6 de agosto de 1964). La parti- 
cipación ampliamente mayoritaria de obispos 
procedentes de otros continentes distintos de 
Europa ensanchó las perspectivas, transfor- 
mando las problemáticas. La búsqueda insis- 
tente del consenso llevó a reconciliar las ten- 
dencias divergentes mediante la investigación 
profunda de lo esencial. 

Juan xxn buscó la actualización de la Iglesia 
para adaptarla mejor a su misión en el mundo 
de finales del siglo xx y para facilitar y preparar 
lo que Pablo vr llamaría la recomposición de la 
unidad. Al finalizar la labor conciliar el 7 de 
diciembre de 1965 con el levantamiento recí- 
proco de las excomuniones entre Roma y 
Constantinopla, el conjunto de comentaristas 
de todas las confesiones reconocía, a la vista de 
los textos votados y promulgados, que el ca- 
tolicismo había superado: 

—La era del Vaticano 1 y del Syllabus, en la 
que las condenas lanzadas contra el mundo 
moderno subrayaron su carácter intransigente 
y autoritario, y en la que los dogmas de la pri- 
macía del pontífice romano y de su magisterio 
infalible acentuaron su aspecto monárquico, 
centralizador y seguro de su verdad. El Vati- 
cano II proponía un catolicismo abierto al diá- 
logo con todos los hombres, respetuoso de su 
libertad, atento a sus trabajos, solidario con sus 
angustias y con sus esperanzas; compensaba la 
primacía pontificia por medio de la colegiali- 
dad episcopal y restauraba la importancia de las 
Iglesias particulares en la comunión de la Igle- 
sia universal, 

—La era de la «Contrarreforma» y del con- 
cilio de Trento, caracterizada, como ya hemos 
visto, por la acentuación de las diferencias con 
el protestantismo. El Vaticano 11 recordaba que 
Jesucristo, mediador y plenitud de la revela- 
ción, es su única fuente y que la voz viva del 

Evangelio resuena en la Iglesia a través de la 
tradición recibida de los apóstoles, portadora 
en sí misma de su propia norma, la Escritura. 
La función del magisterio, que consiste en in- 
terpretar auténticamente la fe, se ejerce en la 


escucha religiosa de la palabra de Dios, Más! 


que en la institución jerárquica, insiste en el 


pueblo de Dios que es la Iglesia, estructurada | 


o on 
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sin duda mediante un ministerio ordenado, 
pero que está al servicio de la función sacer- 
dotal, profética y real de todos los fieles. El 
anuncio del evangelio es la tarea principal de 
los pastores, obispos y sacerdotes, responsa- 
bles igualmente de los sacramentos y de la li- 
¡turgia, cuya reforma decidió el concilio. Este 
¡invita además a los católicos a venerar a María, 
| madre de Dios, situando su función en la his- 
¡toria de la salvación, en el misterio de Cristo y 
¡de la Iglesia, e insistiendo menos en sus pri- 
¡vilegios. ; 

—La era gregoriana, puesto que el Vatica- 
no II reconoce la autonomía legítima y las tra- 
diciones propias de las Iglesias particulares y 
locales, mientras que el movimiento centrali- 
zador tendía a la uniformidad. El papa no es 
ya un príncipe temporal cuyo poder político y 
espiritual se considera superior al de los res- 
ponsables de los Estados. 

—La era constantiniana que, después de ha- 
ber concedido a la Iglesia la libertad, le confirió 
en el reinado de Teodosio, a fines del siglo 1v, 
el monopolio religioso mediante la proscrip- 
ción de los cultos paganos. 

Al consagrar ciertas evoluciones que se ha- 
bían manifestado en la Iglesia católica, el con- 
cilio Vaticano 11 ha creado una dinámica que 
no permite fijar los rasgos característicos del 
catolicismo, comprometido en adelante en el 
movimiento ecuménico. ¿No es acaso la his- 
toria la que nos invita a no reducir el catoli- 
cismo a ciertos aspectos más o menos acentua- 
dos en diversas épocas? ¿Acaso la experiencia 
reciente, compartida por todas las Iglesias, no 
muestra que el sentido fundamental de toda re- 
forma consiste en profundizar en la fidelidad y 
no en provocar rupturas? Desde esta perspec- 
tiva, ¿no sería el catolicismo, en nombre de la 
fe cristiana, testigo de un anhelo y de una exi- 
gencia siempre vivas que no se pueden menos- 
preciar? 

3. UNA EXIGENCIA DE LA FE DE LA IGLESIA. 
El siglo x1x ha dejado al catolicismo una triple 
herencia: la inmutabilidad de los dogmas, la 
autoridad eclesiástica y la construcción de una 
sociedad cristiana. Esta herencia explica su 
dificultad, perceptible tras la crisis moder- 
nista (~> modernismo), para hacer frente a la 
transformación religiosa, a la conciencia indi- 
vidual, y a la misma labor cultural (véase 
E. Poulat, Une Église ébranlée, prefacio). ¿De- 


CATOLICISMO 


riva esta dificultad de las circunstancias cam- 
biantes de la Iglesia y de la sociedad o se debe 
a una imposibilidad radical verificada a lo largo 
de los siglos? O más bien, ¿no sería esta triple 
herencia, en su aspecto positivo, el signo de un 
llamamiento y de una invitación que el catol;- 
cismo lanza en nombre de la Iglesia a la que el 
credo proclama «una, santa, católica y apos-. 
tólica»? 

En la historia de la humanidad, la plenitud 
del don de Dios se ha manifestado en Jesu- 
cristo, que vino a reunir en la unidad y a con- 
sagrar en la verdad a todos los hijos de Dios 
dispersos por el mundo. De generación en ge- 
neración, la Iglesia de Cristo es la manifesta- 
ción de esta asociación y de esta consagración, 
doble tarea que hay que realizar sin cesar hasta 
el fin de los tiempos. 


vina y la Iglesia no puede traicionar el designio 
divino renunciando a su originalidad funda- 
mental de ser, en la innumerable diversidad de 
las naciones, el único pueblo de Dios que reúne 
bajo un solo jefe, Cristo, todas las riquezas hu- 
manas. Por su insistencia a lo largo de los siglos 
en la necesaria unidad visible de todos los cris- 
tianos y en el indispensable ministerio del su- 
cesor de Pedro, pastor de todo el rebaño de 
Cristo, el catolicismo pretende servir a la uni- 
cidad y a la universalidad de la Iglesia, aun 
cuando las realizaciones históricas de la «Igle- 
sia católica» sean discutibles y, por tanto, re- 
formables. 

Católica, la Iglesia da testimonio de la ple- 
nitud de la verdad comunicada por Cristo a los 
hombres, ya que no puede perder una palabra 
de aquel cuyas palabras no pasarán. A todos 
cuantos buscan la verdad se les invita a encon- 
trarla en Cristo, integrando su verdad en la 
única Verdad, de modo que la verdad descu- 
bierta por unos no contradiga a la descubierta 
por otros y que la verdad percibida en una 
época por una generación de discípulos no sea | 
desmentida por otra generación futura. Me- 
diante su preocupación por incorporar todo 
fragmento de verdad en el conjunto de una ver- 
dad dada que debe ser, sin embargo, perma- 
nentemente explorada, mediante su respeto ha- 
cia los dogmas y a su valor decisivo y defini- 
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política progresista del catolicismo social fue-; 
ron, con Amaud de l'Ariège (1849), los pri! 
meros «demócratas cristianoss. A. de Melun 
propuso la votación de las primeras leyes so- 
ciales (1849-1851). j 

En Alemania, Ketteler, obispo de Maguncia 
denunció las condiciones intolerables en que 
trabajaban los jóvenes obreros; recordó que el 
cristianismo es generador de fuerzas sociales y 
propuso un plan de reformas al concilio Vati- 

cano I. Su discípulo, Vogelsang, agrupó a los 
católicos sociales de Austria y extendió su in- 
terés a los campesinos. En Roma, los teólogos 
Taparelli d'Azeglio, Liberatore y Zigliara ela- 
boraron la doctrina social. 

Las etapas de desarrollo. Después de la Co- 
muna, La Tour du Pin y A. de Mun fundan la 
«Obra de los Círculos Católicos de Obreros» 
(1871) para aproximarlos a las «clases dirigen- 
tes». El director de una fábrica de hilados, 
Harmel, que crea el comité de fábrica y los 
subsidios familiares en Val de Bois, orienta la 
Obra hacia un resurgimiento de los gremios en 
la empresa y en la profesión. La Tour du Pin 
funda un Consejo de Estudios en el que se de- 
fine un orden social cristiano. 

Monseñor Mermillod, obispo de Friburgo, 
reúne a los pioneros de Alemania, Austria 
(Blome, Kuefstein), Bélgica, Francia y Suiza 
(Decurtins, 1885-1891) a fin de elaborar el pro- 
yecto que serviría de base para redactar la en- 
cíclica Rerum Novarum de León xiii sobre la 
«miseria inaceptable de los obreros» y sus re- 
medios (1891). 

El catolicismo social se extiende gracias a la 
defensa de los Caballeros del Trabajo realizada 
por el cardenal Gibbons en los Estados Unidos 
(1886), al arbitraje del carderal Manning en la 
huelga de los trabajadores portuarios de Lon- 
dres (1889), al convenio sobre una legislación 
internacional del trabajo en Berlín (1890) y a la 
definición de la función social de los funcio- 


narios por Lyautey (1891). 


La democracia cristiana. Entusiasmados por, 
la Rerum Novarum, los sacerdotes demócratas 
Naudet y 


Lemire (jardines obreros), Garnier, 
Gayraud multiplican las obras sociales, Ante e 
llamamiento de Harmel, auténticos obreros 
como Robert y Payan fundan los círculos de 
estudios de la JI Democracia Cristiana, cuyos 
congresos regionales y pacioane, BAr 
1896) adquieren cierta resonancia. A diferen 
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de la Obra de los Círculos, h Democracia 
Cristiana se fijó como objetivo la constitución 
de una sociedad cristiana moderna con arreglo 
a las posibilidades de la época, en lugar de res- 
tablecer la sociedad cristiana del pasado. Ejer- 
ció una influencia profunda sobre el clero jo- 
ven a través de los congresos eclesiásticos y los 
libros de Fonsegrive. León xım, inquieto por 
ciertas intemperancias de lenguaje y de conni- 
vencias con movimientos exteriores, puso lí- 
mites a la acción de la Democracia Cristiana 
por medio de la encíclica Graves de communi 
(1901), que señaló el final de su acción autó- 
noma. 

En torno a Duport los agricultores crearon 
un conjunto de instituciones. sociales: sindica- 
tos, cooperativas, seguros, crédito rural (gra- 
cias a los fondos Durand) y enseñanza agrícola. 
Un sindicato cristiano, ubicado en la calle de 
Petits-Carreaux, agrupó a los empleados pa- 
rienses. 

Los movimientos. El catolicismo inspira en 
adelante, a los militantes de los movimientos 
juveniles franceses, señalando sus objetivos. 
Tal sucede con el Sillon de Marc Sangnier que 
le deberá sus sorprendentes Salons de la misère, 
con la ACJF de Bazire, Lerolle y Gerlier, los 
grupos de la Chronique sociale de Marius Go- 
nin en Lyón, con los de la «Democracia Cris- 
tiana» de Monseñor Six, de Lille, y con los fi- 
lipinos de Montier en Rouen. Para la investi- 
gación y la enseñanza se organizan las «Se- 
manas sociales» de Lorin, Boissard y Gonin 
(1904), que se extienden por 17 países, y para 
su aplicación los secretariados sociales; entre 
unos y otros trabaja la Acción Popular de los 
padres jesuitas Leroy y Desbuquois. Escritores 
como René Bazin (Le blé qui lève, Dona- 
tienne), y artistas ilustran sus tesis, Algunos 
sindicatos de obreros y de empleados (Mlle. 
Rochebillard en Lyón, Mlle. Burillard en Pa- 
rís, Mlle. Poncet en Grenoble) se consolidan y 
surge la «Escuela normal social». 

El catolicismo social se convierte en una au- 
téntica fuerza en Bélgica con los demócratas 
cristianos de monseñor Pottier, con los sindi- 
calistas dirigidos por el ingeniero Hellepuue y 
sobre todo con el poderoso «Boerenbond» 
(1890) de monseñor Luygaerens, que ars 
la liga de los granjeros. Victoire Sn e 
ligas obreras femeninas cristianas y la a 
católica de servicio social. El historiador 
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aglutina al mundo estudiantil. En Austria los 
católicos sociales asumen responsabilidades 
cuando Luéger se convierte en alcalde de Viena 
(1895), donde realiza una gran labor. En Ale- 
mania los católicos trabajan de manera eficaz 
en los sindicatos interconfesionales. En Italia el 
catolicismo social se desarrolla, aunque un 
poco tardíamente, bajo el impulso de Medo- 
lago y sobre todo del sociólogo Toniolo. En 
Suiza se desarrolla la investigación en torno a 
Decurtns, profesor de la universidad de Fri- 
burgo. 

El catolicismo social se extiende a Canadá y 
a los Estados Unidos donde los obispos Ire- 
land, Gibbons y Spalding aparecen como sus 
más destacados animadores. 

La expansión. En Francia los católicos so-* 
ciales, dotados de órganos y de movimientos 
eficaces, como son las semanas sociales, cuyo 
prestigio aumenta, los secrerariados sociales, a 
pesar de su pobreza, la Confederación Fran- 
cesa de Trabajadores Cristianos, la Unión So- 
cial de Ingenieros Católicos, la Unión Feme- 
nina Cívica y Social, y la Confederación Fran- 
cesa de Profesiones, en la que participan muy 
pocos patronos, se introducen en ambientes 
nuevos: en el de los estudiantes con los «Equi- 
pos sociales» de Garric, en el mundo de la sa- 
lud, en el de la pesca. En parte, son ellos los 
ento personalista y la => 


ent 


es 


que inspiran el movim 
Acción Católica (que nace en medios obreros 
en Bruselas en 1925). Pronto surgirán grandes 
pensadores como — Maritain, — Blondel y 
Gilson. 

El catolicismo social desarrolla una gran ac- 
tividad en Bélgica; también entre los católicos 
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holandeses y en Inglaterra, donde comunica 


cierto impulso a las Trade-Unions, así como en 
los Estados Unidos; es reducido al silencio en 
Italia por los fascistas, a pesar de la irradiación 
de Don Sturzo, y en Alemania por los nazis. 
En Austria, monseñor Seipel y más tarde Doll- 
fuss desarrollan una importante labor a pesar 
de los socialistas. En Portugal, Salazar pone su 
autoridad dictatorial al servicio de una acción 
social ambigua. En España y en América latina 
partidarios y adversarios del régimen figuran 
entre las filas de los católicos sociales, Pío x1, 
tras alabar la inmensa labor realizada, invita en 
Quadragesimo Anno (1931) a la difusión de la 
acción social. 

Desde 1945 los católicos sociales actúan en 
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la Europa en ruinas, tanto más cuanto que bajo 
etiquetas diferentes se encuentran en muchos 
casos en el poder. se a 

Tres hombres de Estado están empeñados en 
la construcción de la paz: C. Adenauer, A. de 
Gasperi y R. Schuman. El 9 de mayo de 1950 
este último declara en París: «Es imposible sal- 
vaguardar la paz mundial sin realizar esfuerzos 
creadores acordes con los peligros que la ame-| 
nazan» e invita a Alemania y a Francia a agru-: 
par sus producciones de carbón y de acero con 
lo que resultará imposible la guerra entre ellas. 
Se constituye así la Comunidad Europea del 
Carbón y del Acero (CECA; tratado de París, 
abril de 1951) en la que participan otros cuatro 
países: Bélgica, Italia, Luxemburgo y Países 
Bajos. 

De esta manera se inicia el lento proceso de 
la integración europea que, a pesar del fracaso 
de la comunidad de defensa, prosigue con el 
tratado de Roma, por el que se crea la Co- 
munidad Económica Europea y el Euratom 
(marzo 1957), la institución de un parlamento 
europeo presidido por Schuman, la adhesión 
de Inglaterra, Dinamarca e Irlanda y más tarde 
Grecia, España y Portugal, y la elección del 
parlamento por sufragio universal, Obra ca- 
pital de la que los católicos sociales fueron los 
artesanos más entusiastas. 

La dispersión. Desde 1945 y, sobre todo,| 
después del Vaticano 11, los católicos sociales! 
se dividen entre el integrismo y el progresismo, 
entre la reacción y el marxismo-socialismo, y 
se dispersan. 

Se da el nombre de democracia cristiana a 
grandes partidos políticos en los que se de- 
fiende muy imperfectamente su doctrina. El 
gran impulso que animó a > Juan xxn (Mater 
et Magistra, 1961) pierde su fuerza inspiradora 
al ponerse en duda la doctrina social de la Igle- 

sia, a cuya elaboración contribuyó tan eficaz- 
mente. Pero las innumerables personas a las 
que anima, incluso sin saberlo, se esfuerzan 
por hacer entrar en el juego de las instituciones 
las relaciones laborales, los vínculos entre pue- 
blos ricos y pobres según las directrices de => 

Pablo vı (Populorum Progressio, 1967), el res- 

peto por el hombre integral y la voluntad de 

promover el desarrollo de los débiles y de los 
desheredados según la ley de Cristo. 

> Acción Católica, > apostolado de los se- 
glares. . - : 
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CATÓQUEOS. Los katochoi eran personas 
que, después de pronunciar un voto, quedaban 
recluidas para siempre en el interior del recinto 
de un templo. Los más conocidos son los que 
aparecen en los papiros ptolemaicos del Sera- 
peum de Menfis. ¿Había hecho votos de reclu- 
sión o se trataba más bien de suplicantes que 
habían obtenido el derecho de asilo? En otros 
términos, ¿eran una especie de monjes paganos 
dedicados a la meditación o, por el contrario, 
fugitivos buscados por la justicia? Existen di- 
versas Opiniones a este respecto. Probable- 
mente se trataba de una consagración religiosa 
con un estatuto jurídico reconocido por la au- 
toridad civil: tenían prohibido trasponer los lí- 
mites del terreno que dependía del templo y, 
si lo abandonaban, podían ser devueltos al 
mismo. Lo único seguro de que se encontraban 
recluidos, 
Guy WAGNER 


CAURIS — cráneos (cultos a los) 


CAVERNA SAGRADA (Grecia) > Grecia, 
> laberinto, + minoica (religión), + orácu- 
los. 


CELTAS Y CELTORROMANOS. 1. Los 
CELTAS EN EL MUNDO ANTIGUO Y LA EDAD ME- 
DIA EUROPEA. La tradición historiográfica gre- 
corromana llama galos, gálatas o celtas, según 
el caso, a los pueblos que se habían establecido 
O se extendían por la Europa continental, at- 
lántica e incluso, en parte, mediterránea y bal- 
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cánica, desde mediados del primer milenio 
a.C. La lingúística demuestra que estos pue-; 
blos hablaban dialectos poco diferenciados, 
constituyendo un grupo claramente definido 
dentro del mundo — indoeuropeo, con algu- 
nos rasgos comunes a los grupos itálico y ger- 
mánico. Los mismos criterios lingüísticos di-} 
viden a los celtas históricos en tres ramas prin- 
cipales: 1.° los gaéls (o Goidels) en Irlanda y! 
norte de Escocia; 2.° los galo-brittones en el 
continente, en la Bretaña insular y en menor! 
medida en la Bretaña armoricana; 3.* los cel-; 
tíberos en el centro y norte de España. El pe-i 
ríodo de mayor expansión corresponde al flo- 
recimiento de una civilización llamada de La 
Téne (nombre de un yacimiento en el lago 
Nauchátel), que caracteriza la segunda edad del 
hierro europea y que se forma a partir del 475 
a.C., aproximadamente, en la zona situada al 
norte de los Alpes, uniendo la Bohemia y la 
Champaña a través de los cursos medio y su- 
perior del Danubio y del Rin. Es posible, no 
obstante, que grupos periféricos establecidos 
en la península Ibérica y en los confines del 
mundo germánico (los belgas orientales o ger- 
manos cisrenanos de César) e itálico (ligures, 
lepontinos, etc.) sean el resultado de movi- 
mientos anteriores de la primera edad del hie- 
rro (cultura de Hallstatt), o incluso del bronce 
final (cultura de los campos de urnas). En la 
época de apogeo (entre 400 y 250 a.C., 
aprox.), la hegemonía celta cubre un territorio 
discontinuo, desigualmente asimilado que 
comprende las islas Británicas, Galia, desde el 
Garona hasta unos límites mal definidos entre 
el Marne y el Rin, la meseta española, parte de 
la Italia padana según una línea que va de Milán 
a Rímini, la meseta suiza, Austria, la Eslovenia 
y Eslovaquia actuales, con establecimientos en 
Galitzia, Transilvania, la llanura húngara, Tra- 
cia y el centro de Anatolia. A partir del siglo 
ui a.C., el llamado «imperio celta» retrocedió 
bastante rápidamente, por el sur, a causa de las 
conquistas romanas de la Cisalpina, España, 
Galia mediterránea y los países balcánicos y 
danubianos; Por el oeste por la anexión de la 
Galia central, Bélgica y Bretaña, y por el norte 
a causa de la presión constante de los germa- 
nos. . 

Sólo Irlanda y Escocia siguieron siendo paí- 
ses celtas independientes durante todo el im- 
perio romano. Irlanda quedó apartada de la 


CELTAS Y CELTORROMANOS 


oleada de invasiones germánicas, y fue 2315. 
noma hasta la soberanía inglesa (1175) y, dado 
que logró reunir en una síntesis original el cris. 
tianismo y muchas de sus tradiciones nacio. 
nales, se convirtió en la conservadora, durante 
la edad media, de las antigiiedades célticas. La 
circunstancia decisiva para la conservación fue, 
sobre todo, el hecho de que la esencia del saber 
jurídico, mitológico y épico, hasta entonces 
transmitida por vía oral (> druidas y drui- 
dismo, 2b y 3e), estaba todavía viva en el re- 
cuerdo cuando los clérigos de la Irlanda cris- 
tiana empezaron a fijarla por medio de la es- 
critura, introducida con la evangelización. Ni! 
siquiera los estragos causados por las nume- 
rosas incursiones vikingas en el siglo 1x con- 
siguieron destruir la vida monástica irlandesa; 
por el contrario, contribuyeron a su dispersión ' 
por el continente europeo. La imagen que re- 
fleja la literatura mítico-épica del Eire es la de 
una sociedad céltica insular de la segunda edad 
del hierro, rica en elementos arcaicos en cuanto 
a la organización política y social y referente a 
los usos y costumbres, que no siempre tiene 
equivalente en la Galia de César, y que se ha 
relacionado con la sociedad homérica. La anti- 
gua sociedad brittona se asemeja en este as- 
pecto a la de Irlanda. Sólo las regiones situadas 
al sur del Midland fueron realmente romani- 
zadas. Tras el edicto de Honorio de 410 d.C., 
las legiones y los funcionarios imperiales aban- 
donaron Bretaña, que volvió a las formas de 
vida prerromanas, abandohando las ciudades y 
el uso del latín —no sin haber tomado de él 
multitud de palabras—, y volviendo a poner a 
la cabeza de cada ciuitas, ahora otra vez una 
tud (sobre este concepto, véase a propósito de 
Teutates, > Marte celtorromano), un rey para 
el que se resucitó la denominación (breenhin) 
(> Brigantia). La continua progresión de los 
reinos anglosajones a partir del siglo v hizo re- 
troceder hacia Escocia y los extremos más oc- 
cidentales de la isla a una parte de sus habitan- 
tes, federados bajo el nombre de «compatrio- 
tas» (com-broges, actualmente nombre nacio- 
nal de los galeses: Cymru), mientras que otros, 
bajo el nombre antiguo de bretones, iban a co- 
lonizar la península armoricana. En esta región 
de montañas y landas sobrevivieron la culwra 
y las lenguas brittonas insulares. El País de Ga- 
les no fue definitivamente sometido a la corona 
de Inglaterra hasta 1284, con Eduardo 1. Por 


UL 


desgracia, la Bretaña insular no ha proporcio- 
ña más que una mínima parte de sus antiguas 
na 


diciones mítico-épicas, bajo la forma tardía 
tra 


velada de los —> Mabinogion. cia basada en conjetura 
4 SITUACIÓN DE LAS FUENTES Y MÉTODOS 


ón. La breve introducción his- 


encida, no pueden 


anismo céltico sino 
crítica, 


DE INVESTIGACI ¡ d tetos cultuales de los dioses romanos, son sólo 
rórica que antecede permite comprender en para nosotros nombres carentes de datos que 
¿ medida es difícil el estudio del paganismo aclaren su significado. Por otra parte, si bi 
qué m dría concebirse más que gracias a estos document > Sì bien 


A o po 
co, que n a 
a se empresa pluridisciplinar. No obs- 
com 


tante, Este estudio sufre desde el principio el 
problema de que ningún texto ni monumento 
figurado se refieren a una forma enteramente 
ura de la religión céltica, , P 

1) Hay testimonios oroa aen de un 
paganismo vivo en la religión gala y e rittona 
antigua, pero ninguno es indígena: todos pro- 
ceden de la historiografía o la erudición gre- 
corromana y todos, sin exceptuar el de César 
(BG, VI, 13-14; 1655), que sin embargo debió 
beber en buena fuente, son sospechosos a 
priori de deformar la realidad que describen, ya 
sea con una intención determinada o bien a 
causa de su interpretación (fenómeno que se 
suele llamar, desde Tácito, interpretatio ro- 
mana). Los testimonios indígenas, exvotos O 
inscripciones, tampoco están libres de sospe- 
cha, porque no son anteriores a la época de do- 
minación romana (excepto los de la Galia ro- 
dzniana) y, sobre todo, porque los cultos ofi- 
cales de los conquistadores fueron rápida- 
mente adoptados por los pueblos sometidos, 
sia por ello abandonar los propios, sino asi- 
rilíndolos en lo posible a los dioses romanos 
sobre la base de rasgos conceptuales o funcio- 
tales homólogos (interpretatio gallica). La re- 
Egión de los países celtorromanos tiende de 
oia solamente un aspecto de la re- 
la provincial, variando la propor- 

- y "rencia indígena en función del nivel 


OS conocemos a] 
ip É unos 
cultos, su extensión geográfica y, a dea si 
y 


Organización, no nos enseñan nada sobre 
fundamento teoló 


ógico o mitológico. C 
a - Cuando 
excepcl E 
color salia my un fragmento de mi- 
nm 1 
clero de Gu do ^nuguo, como en el 
e ndestrup Qutlandia, Dinamarca) 
o, de forma más alusiva, en la estela parisina 
de pa nautas (> Tarvos Trigaranus) o en las 
aey as galas, la interpretación resulta extre- 
madamente dificil por falta de u 
proporcione las claves, 

2) Por el contrario, la literatura irlandesa y 
galesa informa esencialmente sobre la mitolo- 
gía, pero al ser fijada en su forma definitiva en 
época muy posterior a la cristianización, esta 
tradición carece de toda relación con la reli- 
gión. Las figuras del antiguo panteón gaélico o 
brittónico conviven, a veces con nombres re- 
cientes, con personajes imaginarios, héroes de 
epopeya o de novela. Sucede sin embargo que 
ciertos episodios «mitologizaron» antiguos ri- 
tuales, como cuando Chúchulainn, el héroe del 
Ulster, de regreso a Emain Macha, es sometido 
a la prueba de las cubas de agua fría y la des- 
nudez femenina, relato en el que se transpa- 

renta el recuerdo de un rito de iniciación gue- 
rrera; o también como la descripción detallada 
del sacrificio de un toro en la «Enfermedad de 
Cúchulainn». En el «Sueño de Oengus» se des- 
cribe un ritual funerario. Si bien los > Mabi- 


n texto que 


ol r nogion no pueden ser utilizados sin a goagol 
en de los nombres f i Biese es (el exa- de datos P aan do E os 
Pnet ea e los edicantes ofrece cos y mitológicos irlandeses ta inte E 
tdo de as preciosas) o del viejos reologemas cuyo origen In uiy EN 
lapene de las ciu DENA el medio geográfico indudable. Podemos citar los relatos Si es 
pò todas las repig Es, ria de romaniza- del Ulster, que cuenta la gesta de a ES 2 
le ña no ple seo e la Galia o de Gran ulatas Conchobar y, sobre todo, an ea Ai 
w ^O Pueden com e por el mismo ra- — chulaínn, y las leyendas del rre Eriin) 
Ma o los valles ii por ejemplo, la — vasiones de Irlanda» (Lebor yi los filid dio 
ara o os Vo, rtos del norte con el que muestra cómo la erudición de los len 
ano lógi e p monumen- a los antiguos dioses y demonios un YA 
Onios a e a torromanos, la prehistoria de la isla. a n mayor 
acónicos pero No es posible pues, imaginarse UN 
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contraste entre dos documentaciones que el 
existente entre los datos antiguos y los de la 
tradición medieval. Por un lado, una multipli- 
cidad de devociones particulares que tienden a 
ser absorbidas por las divinidades romanas (e 
incluso orientales, como Mithra o Cibeles) más 
o menos homólogas, y en cuanto al simbo- 
lismo y la mitología, fragmentos dispersos y 
sólo figurativos, interpretados además por es- 
cultores que han debido crear con todas estas 
piezas una tradición iconográfica apropiada. 
Por otro lado, una mitología y unos recuerdos 
de ritos que se confunden en temas narrativos, 
sin vinculación con una práctica religiosa abo- 
lida hace mucho tiempo. Estos dos inventarios 
se complementan sin duda, pero ¿se unen? 
Ciertamente, la cultura celta tenía una gran 
unidad, que contribuyó a mantener la institu- 
ción druídica con la aristocracia principesca 
que sostenía. Esta unidad es igualmente clara 
en las formas superiores de la cultura de La 
Téne, tal como ha descubierto la arqueología 
(acuñación de moneda, arte decorativo, fíbu- 
las, etc.). Sin embargo, la religión celtorro- 
mana no es precisamente la de la aristocracia, 
diezmada o incorporada a Roma, ni la de los 
> druidas, perseguidos desde el principio por 
el poder imperial, y cuya función social debió 
decaer rápidamente (> druidas y druidismo). 
El método comparativo, legitimado hoy por 
los notables resultados que ha obtenido apli- 
cado tanto al mundo celta como al conjunto de 
los pueblos indoeuropeos, ha constatado que, 
junto a esta religión controlada por la teología 
de los druidas, había una religiosidad popular 
muy extendida, rica en representaciones fan- 
tásticas y en prácticas supersticiosas y mágicas, 
variable según las regiones y las tribus, cuyo 
núcleo debe pertenecer a las poblaciones pre- 
célticas de la prehistoria europea. Es el mo- 
mento de revisar ciertas características atribui- 
das demasiado generosamente a la religión ga- 
lorromana. 

3. LÍNEAS GENERALES DEL PANTEÓN CÉL- 
TICO Y CELTORROMANO. No se puede intentar 
una descripción formal del panteón celta sin te- 
ner en cuenta la teología druídica. Esta recoge 
la herencia de la antigua doctrina sacerdotal de 
los — indoeuropeos, que concebía el universo 
gobernado por las tres funciones ia 
les: 1) de autoridad a la vez mágica y Jurídica; 


2) de poder físico y guerrero, y 3) de produc- 


tividad económica y crecimiento demo 
El conjunto de este mecanismo estab 

mado en la función real (humana y, f 
yección, cósmica), esencialmente trifu: 
A este esquema, cuyas articulaciones 
cuentran en todas partes (> indoeurof 
tres funciones), el temperamento celt: 
primió cierto número de modificaci” 

partiendo de otro modo los caractere: 
buciones de las divinidades, sin por e 
cionar el espíritu trifuncional. Por otr 
la misma organización social, asombro 
similar en la Galia de César y en la Iris 
dicional, reflejaba fielmente el principi: 
tito: una casta sacerdotal y una noble 
rrera ocupando la posición dominan 
plebe dedicada a la producción de bic; 
obstante, las formas superiores del an 
en las sociedades gala e irlandesa no d 
de este tercer estado, sino que están bz 
tela de la primera función. Ahora bie 


galos y los cinco grandes dioses ir} 
«descendientes de la diosa Dana» (Tá 
Danann), hay una notable concordan 
esencial. Según César, los galos vener 
bre todo a —> Mercurio, inventor de 
artes, guía de los viajeros y protecto: 
mercio. El epíteto más conocido de — 
Irlanda, «politécnico», y la frecuenci 
pónimo Lugdunum (prototipo del nc 
Lyón y de una quincena de localidac 
así como la devoción a Mercurio, qu 
Marte el dios más adorado de la Galia 
taña romanas, corroboran la afirmacié 
sar, pero al mismo tiempo, su com} 
logía de dios luminoso con poderes m. 
dica que en Mercurio se concentran 
herencias, haciendo de él un dios de 1; 
función con tendencia a la «omnifv 
dad» real, según las categorías de Du: 
la segunda batalla de Mag Tured cont 
monios Fomoiré, es Mercurio quien 
los guerreros de Irlanda cantando y 
una mueca que le hace parecer t 
mismo que los sortilegios que le va! 
toria y la realeza, y que lo sitúan c-ar 
la esfera mágica de la primera funs: 
sea necesario nombrar aquí el Teur 
asimilado a > Marte y que podría )::: 
un papel comparable en el escalafón 
(irlandés túath) (> Marte celtorron:. 
1 


la lista dejada por César de los grande ' 


Otra figura oscilante entre la primera fun- 
ción (esta vez bajo su aspecto contractual) y el 
nivel «real» parece haber sido Nuada, que pa- 
dece la mutilación «jurídica» de la mano y es 
el jefe de los Túatha en la primera batalla de 
Mag Tured, En la Bretaña romana era vene- 
rado bajo el nombre de > Nodons, revistiendo 
el aspecto de un — Marte benéfico y curador. 
En la tradición galesa reaparece, sin embargo, 


bajo su antiguo aspecto de Lludd, «el de la 
mano de plata»: ¿se debe esto a una oposición 


entre religiosidad popular y tradición erudita o 
es un préstamo de la tradición irlandesa? 

Al — Júpiter de César, emperador del cielo, 
corresponde el — Dagda (o Dagdé) irlandés 
(lit. «dios bueno»), poseedor de la ciencia drui- 
dica y por ello figura tipo de la primera fun- 
ción, como el Dius Fidius romano, absorbido 
en fecha antigua por Júpiter. Sin duda hay que 
relacionarlo también con el Gwydyon galés, el 
mago «que poseía la ciencia más grande» (la 
raiz weid- expresa a la vez ciencia y videncia). 
Por otra parte, sin embargo, los atributos de 
Dagda le convierten también en un dios dis- 
pensador de la vida y la muerte (su maza) y de 
la abundancia (su caldero). En la Galia, Júpiter 
es, sobre todo, el heredero de Taranis, dios del 
rayo y de las fuerzas cósmicas, como expresa 
el simbolismo de la rueda, muy frecuente en las 
representaciones. Ahora bien, la regulación del 
cosmos en la concepción indoeuropea pone de 
relieve el aspecto mágico y varunizno de la pri- 
mera función. De este modo, el irlandés Mog 
Ruith («servidor de la rueda»), que es un 
druida, encarna quizá la idea de que ciencia y 
magia son indisolubles. La interpretación eti- 


mológica de — Esús por «bueno» concuerda 


tan mal con las poco atractivas sugerencias de 
las fuentes romanas, que se duda en relacio- 
narlo con el Dagda irlandés a pesar de la si- 
nonimia, y no se sabe a qué responde el papel 
de leñador, asociado a la persecución de un 
toro, con que aparece en dos monumentos fi- 
gurados galorromanos (— Tarvos Trigaranus). 

La función guerrera fue tratada de un modo 
curioso por los celtas, ya que, tanto entre ellos 
como entre los germanos, un corrimiento del 
«campo ideológico» añadió una clarísima con- 
notación bélica a toda representación de la so- 
beranía y sin duda también porque histórica- 
mente el rey pertenece a la clase guerrera; el 
hecho es que no existe ningún dios céltico que 


sea heredero directo de la segunda función, y 
no sabemos qué personalidad se perfila detrás 
del — Marte de César. Aunque Dumézil haya 
visto en él a > Ogmios, el «hombre fuerte» de 
los Túatha con cl nombre de Ogme, Ogma, 
este último, inventor de los signos mágicos pa- 
ralizadores llamados — ogam, y Ogmios, que 
un texto de Luciano de Samosata muestra en- 


cantando a las muchedumbres con su elocuen- 
cia, están cercanos al Varuna védico y al => 
Hércules grecorromano, como acertadamente 
ha hecho notar Fr. Le Roux. Los aspectos má- 
gicos de la segunda función parecen por tanto 
estar repartidos entre las dos entidades de Ta- 
ranis y Ogmios, como el poder jurídico y la 
ciencia lo están entre Nodons y Dagda. Este 
sería un caso ejemplar de la dispersión funcio- 
nal característica del panteón céltico desde el 
punto de vista que nos ocupa. Estas atribucio- 
nes guerreras tampoco faltan entre las diosas, 
y como ejemplo tenemos la Bodb irlandesa, 
concebida en forma triple según un procedi- 
miento típicamente céltico que traduce aquí 
una perfección de la unidad divina. Las Bodb, 
cuyo nombre es el de la «corneja», se relacio- 
nan estrechamente con las alusiones mitológi- 
cas O figurativas que en la antigiedad hacían 
intervenir a los córvidos como protectores y 
consejeros del combatiente, Otra diosa gue- 
rrera es Morrigan («Gran Reina»), cuyo nom- 
bre dice bastante acerca del tono belicoso de la 
soberanía. 

Al — Apolo de César corresponde el dios 
médico de los Túatha, Diancecht, que es con 
otros el autor de la prótesis de Nuada, consi- 
derada insuficiente por Miach, el propio hijo 
de Diancecht, que se la sustituye. Pero el 
Apolo grecorromano se mezcló con las divi- 
nidades del mundo céltico occidental que 
vocadas como curadoras, tienen también una 
naturaleza astral en su origen, como Belenos 
(«brillante»), muy honrado entre los celtas del 
Adriático (región de Aquileia), y representado 
asimismo en Provenza, Boruo o Bormo, lla- 
mado Bormanus («hirviente») en España 
Grannos («abrasador»), genios especificos de 
a aguas termales (> aguas, $ 1b). La pareja 

e Apolo Grannoa, Sirona (o Dirona), es una 
diosa estelar, como su nombre indica. Sabid 
es que según un teologema bastante i 


2 ie a trivial, se 
suponja que las aguas activas contenían en su 


seno un principio solar, 


yin- ` 


Las divinidades menores, de carácter natu- 
ralista o benéfico, propio de la tercera función, 
son muy numerosas. Valgan como ejemplo > 
Rosmerta, compañera habitual de Mercurio, y 
Smertrios, asimilado a Hércules o, más a me- 
nudo incluso, a Marte. La divinización de las 
fuerzas ctónicas dio lugar a diversas represen- 
taciones, unas animales como el anónimo —> 
dios(?)-serpiente criocéfalo, cuya iconografía 
varía desde las monedas de los boyos de Bo- 
hemia hasta los relieves galorromanos, y otras 
antropomórficas como las que personifican un 
valle, una montaña, un bosque, etc. Tailtin 
(«Tierra») era una de las personificaciones de 
Irlanda, Vosegus la cordillera de los Vosgos di- 
vinizada y venerada en la Galia romana, y Ab- 
noba y Arduina eran, respectivamente, la Selva 
Negra y las Ardenas-Eifel. Estas dos últimas 
divinidades estaban asociadas a Diana, protec- 
tora también de la naturaleza salvaje en la Italia 
central. La representación del jabalí debe vin- 
cularse de un modo u otro a este tipo de cultos. 
Se extiende desde las regiones del Danubio 
hasta la Galia, tomando a veces formas mons- 
truosas. P.M. Duval ha constatado, gracias a 
procedimientos técnicos perfeccionados, el in- 
terés de algunas representaciones monetarias 
galas, cuyo sentido preciso se nos escapa (son 
posiblemente alusiones mitológicas, en efecto) 
pero que testimonian una gran sensibilidad ha- 
cia las fuerzas vitales de la naturaleza; la yegua 
de cría y el monstruo anfibio, pájaro conductor 
de caballo, etc. Una de estas representaciones 
ha dado lugar a un intento de exégesis cósmica 
tanto más interesante cuanto que nuestros co- 
nocimientos en esta materia son muy reduci- 
dos: ilustra el mito, cuyo paralelo más cercano 
está en Egipto, de un salvaje que engulle el sol 
invernal y lo restituye en primavera a través del 
vientre, bajo la forma de vegetación que vuelve 
a nacer (CRAI, 1975 y 1981). 

Es probable que la devoción popular solici- 
tase actos de carácter fecundante O naturista a 
divinidades que no poseían esa vocación. El 
caso del Marte galorromano, al que hemos de- 
dicado un artículo especial, no es sin duda el 
único, y podría añadirse el del —> «dios con 
cornamenta de cérvido» que la estela de los 
nautas de París llama /[C/ernunnos, así como el 
de > Epona, cuya protección sobre los équi-' 
dos podría indicar la interpretación tardía de 
una representación más extensa aunque olvi- 


— 
dada: sabido es qué papel desempess «| 
en la ideología y el ritual de la an 
indoeuropea. 

La Minerva de César, madre de las ar. 
los oficios, tiene una réplica funcional ms 
lina en Goibniu, herrero divino de los Ta 
irlandeses, cuyo equivalente galés es a 
non. Minerva evoca de modo más directo; 
Brigit irlandesa, hija de Dagda (> Bri E 

aa Sant 
cristianizada por la santa del mismo nomb 
pero su característica más acusada, la de 
frentarse sola a cuatro dioses masculino; : 
convertiría más bien en la heredera de a 
diosa trivalente del tipo de la Juno de Lavin, 
(> indoeuropeos, las tres funciones). E 
tipo, en efecto, parece haber sido favores 
por la imaginación religiosa de los celtas, y 
desarrollaron diversas variantes de él. Py 
tiendo de una Macha trivalente según el m 
delo antiguo, nacieron tres nuevas entidad 
una vidente (1.* función), otra guerrera (1 
función) y una tercera campesina y mé. 
(3.* función), siendo cada una a su vez espo; 
de un dios de las mismas características. Exi 
la tentación de buscar aquí el modelo de l: 

Matrae o Matronae (— diosas madres cel; 
celtorromanas) que la devoción campes 
multiplicó hasta los límites del mundo cél 
(donde fueron adoptadas por las poblacion 
alógenas), agrupándolas a las tres en un misti 
papel maternal y dispensador de prosperi 
agraria. 

Existía un dios funerario identificado p 
César con el Dis Pater romano (antiguo eq 
valente de Plutón), y al que convierte en pi 
de la raza gala. A menudo se reconoce endi 
dios del mazo de dos cabezas galorromano 
decir, > Sucellus («buen golpeador» 0 «el pl 
golpea bien»), cuyos atributos, la olla (m 

pequeña) y el mazo doble de mango largo 
cuerdan a > Dagda, que, por lo demás, coe 
acaba de verse, no es ajeno a la muerte. Es r 
sible que el Dagda irlandés responda a ys 
ble herencia: la sabiduría propia del sr 
«reglamentado» de la función de e 
que le hace de hecho equivalente a v” ae 
de Júpiter, y el ciclo de la vida y la le 
le aproximaría al Sucellus galo. No hay dd 
vidar que uno de los nombres de 24%", 
Ollathir, que puede entenderse com? ES 
universal». En cualquier caso, la Nane yi 
paredra de Sucellus,enúna estela de Sar 
e? e » 
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Ja), cuyo nombre no está claro, no puede 
(Mose divinidad puramente funeraria, a dife- 
ser una eciemplo de la > Ataecina de los cel- 
cl paña meridional, identificada con la 
tas 


ina romana. 
roserpina r sae 
es sin contar a las Matres, las divini 


dades regionales y moop son appa 

s para ser enumeradas aquí. Á veces 
aomen, en precéltico, y su naturaleza exacta 
son de org Aa desconocida. Citaremos so- 
e ven E Intarabus de los treveros, a veces 
lado a Marte, la Viradectis (con diversas 
iante) de los condruses de Bélgica, cuyo 
nombre parece hacer referencia a virtudes vi- 
riles (cosa que no es de ningún modo inespe- 
rada en una diosa céltica), la Nebalennia pre- 
germánica de los marinos del mar del Norte, 
venerada junto con Neptuno en un gran san- 
wario de Domburg (Países Bajos), el => En-| 
dovellicas de la comunidad céltica de Lusitania, | 
el Bussurigius o Bussumarus, dios «real» de los; 
celtas de Dacia (=rigio-, «real»; maro-, 
«grande»), carácter confirmado por su asimi- 
lación a Júpiter o al Sol (divinidad solar que se 
difundió por el imperio romano bajo la in- 
fluencia de concepciones orientales). 

4. La ORGANIZACIÓN DEL ESPACIO Y DEL 
TENPO. 2) Santuarios. En la protohistoria 
celta, la noción de «santuario» comporta esen- 
cialmente, como en Roma o en Grecia, la de 
espacio consagrado por separación (latín tem- 
plum, gnego temenos) y sustraído a las con- 
diciones habituales de propiedad del suelo. 
ana el me de la palabra 
uario a el E da ode m ce sin 

i2 Menor, ¿un Ea e mie s E 
valor que aquí ha h El precisar el 
Mente polisémica pl ai 
meton en Vaison Da y 
meton, "gran Santuario» ant 5a ES Dru-ne- 

» antiguo brittón Ver- 
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antiguos, una importancia fundamental, deter- 
minante, como han demostrado los trabajos de 
J. Cuillandre. Se concedía un valor favorable a 
la derecha, que designa también el sur Y, de 
modo general, la mitad clara y animada del 
mundo. La izquierda se consideraba maléfica 
ya que es por la región del norte por donde el 
sol no puede caminar durante la noche: era el 
mundo de los muertos, de los — síd y de los | 
dioses sombríos, Cuando los reyes de Irlanda | 
acometían la «vuelta» ritual a su reino conju- ` 
raban la mala suerte respetando el sentido del 
sol. Los allegados de Cúchulainn se alarman 
cuando el héroe se presenta por la izquierda 
pi las murallas de Emain Macha, la «capital» 
el Ulster. Se ha observado que la entrada de 
algunos oppida de la Galia estaban dispuestas 
de modo que obligaban a los carros a presentar 
el costado derecho. 

La expresión más peculiar de esta sensibili- 
dad hacia el espacio reside en la mística del cen- 
tro. La Irlanda tradicional estaba dividida en 
cuatro partes (Connaught, Ulster, Munster y 
Leinster), sin embargo, el nombre de la «pro- 
vincia» es coiced, es decir, «quinta», porque el 
punto de encuentro de las cuatro regiones se 
erigió, atendiendo a su valor simbólico, en una 
quinta provincia o «provincia del medio» 
(Mide, Meath en la adaptación inglesa). Allí es- 
taba la «capital» nacional de los gaëls, Tara, en 
realidad un santuario, lugar de asambleas y re- 
sidencia del rey de la isla (ard-ri), del que se 
han encontrado algunos vestigios en excavacio- 

nes arqueológicas, vestigios por lo demás bas- 
tante decepcionantes. Esto aclara el origen de 
los numerosos mediolana dispersos por toda la 
región céltica, prototipos de muchas localida- 
des francesas en particular, La fundación de 
Milán por los galos insubres a principios del' 
siglo 1v a.C, justifica la intriga de los historia- 
dores, ya que los celtas no fundaban ciudades. 


Remetum c i 
» con el mi ignifi á 
ao a significado que en gá- 
ed A re de Un Asentamiento 
y amshire, Medio-neme- 
amigo ly centro», en cl sur de Es- 
irlandés nemed y fid-nemed, 
OSque»: ant; i 
desea un vine»; antiguo bretón Nemer, 
Perlé e sque de la repiģ i 
e Los celta, o "gión de Quim- 
a hp «35 tenían un sentido muy 
nizació : 
ll ec He espacial, expresado 
¿a dhos ag, ogia. La orientación 
Para muchos pueblos 


Allí donde, como en la Italia del valle del Po, 
las encontraban, creadas antes que ellos por los 
etruscos, las abandonaron o bien ocuparon so- 
lamente la periferia, como en Bolonia, la anti- 
gua Felsina etrusca, o en Marzabotto, proba- 
blemente la antigua Misa. La elección del em- 
plazamiento en la llanura abierta de Lombar- 
día, a corta distancia de la ciudad etrusca de 
Melpum, era insólita, ya que los celtas de Italia 
se establecían preferentemente en los confines 
de la zona llana y de la de colinas. La fundación 
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de Milán debe entenderse, en realidad, como la 
de un foco consagrado en el centro del país in- 
subre, porque el elemento láno- (latín plānus) 
expresa que la geometría es la única determi- 
nante del emplazamiento, con exclusión de 
todo accidente natural. La particular vocación 
que se atribuían los bituriges, que ocupaban el 
territorio central de la Galia (actual Berry), res- 
ponde a esta concepción del valor sacro del 
centro, y el territorio, Meillant o el vicus de 
Cháteaumeillant (donde -meillant es mediola- 
num; Cher), es el centro virtual de la Galia cél- 
tica. Podemos preguntarnos si la sede de la 
asamblea de los druidas, un poco al norte del 
territorio de los carnutos (en la actual Orleans) 
no fue elegida en una época en que los pueblos 
galos aún no habían alcanzado las regiones del 
sur, a principios del período de La Téne. Las 
islas desempeñaron el mismo papel en la sim- 
bología de los celtas, y no es fortuito que su 
escatología emplazase en ellas el mundo de los 
muertos ( —> Síd), ni que uno de los santuarios 
más importantes de los brittones estuviese es- 
tablecido en la isla de Mona (Anglesey). 
Esta concepción central es el aspecto más ca- 
racterístico de los fana celtorromanos, peque- 
ños templos de disposición siempre concén- 
trica, sea cual sea su tipología (cf. infra). Ahora 
bien, exceptuando algunas construcciones me- 
galíticas del tipo de las de Carnac o Stone- 
henge, consideradas como lugares sagrados en 
época céltica, hoy sabemos que muchos de es- 
tos fana tienen antecedentes prerromanos 
como lugares de culto. El estereotipo, de ori- 
gen romano, del santuario druídico al aire li- 
bre, en el claro de un profundo bosque, res- 
ponde sólo en parte a la realidad. Algunos au- 
tores antiguos como Polibio (siglo 11 a.C.), ci- 
tan por otra parte «templos» célticos. La ar- 
queología, dotada actualmente de medios para 
fechar las estructuras de madera y guiada por 
el conocimiento cada vez más preciso de la ce- 
rámica, les da la razón en algunos casos con- 
cretos, Incluso en la costa mediterránea, los 
celtas apenas utilizaron la piedra en la superes- 
tructura de los edificios importantes, y santua- 
rios como los de los salios en La Roquepertuse 
o en Entremont (Bouches-du-Rhóne), famosos 
por sus pilares cefalóforos y sus estatuas de hé- 
roes (?) sentados, son más bien instalaciones 
que construcciones. Además, el caso de Entre- 
mont, situado a unos 30 km de la colonia 
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griega de Marsella, muestra que las influencias 
helénicas no fueron realmente asimiladas por 
los pobladores del resto del país. Los restos de 
cerámica ática encontrados en los estratos in- 
feriores de cabañas galas modestas no deben 
llamar a engaño: responden a una mentalidad 
para la que la riqueza era ante todo el ajuar. 

Los fosos o cercados de planta cuadrada de 
época de La Téne que se han hallado en gran 
número en el sur de Alemania y hasta en Bo- 
hemia (Viereckschanze) son probablemente el 
origen del fenum celtorromano del tipo más 
extendido, con una única cella de planta cua- 
drada, orientada al este y rodeada por una ga- 
lería exterior de columnas, cuya techumbre se 
apoyaba en los cuatro lados de la cella, apro- 
ximadamente a media altura, Esta disposición 
del techo es completamente distinta a la del 
templo grecorromano. El templo errónea- 
mente llamado de Jano en Autun, cuya parte 
central está relativamente bien conservada, 
permite reconstruir fácilmente el tipo. El tem- 
plo se elevaba en el centro de un recinto, cons- 
tituido a veces por un pórtico. En más de un 
caso, los hoyos de estaca encontrados bajo los 
cimientos de edificios de época romana per- 
miten suponer la presencia de edificios celtas 
de madera con una planta análoga en época an- 
terior. En Ecury-le-Repos (Marne) puede ob- 
servarse la interesante asociación del santuario 
y la necrópolis que se desprende de las des- 
cripciones literarias irlandesas de los — síd. En 
el centro del recinto funerario (tumbas de La 
Téne 11 de los siglos 11 y 111 a.C.) hay cuatro 
grandes hoyos que recibieron pilares de ma- 

dera y delimitan un cuadrado que rodea a su 
vez una capilla donde se erigía un objeto, quizá 
un pilar de madera esculpido del tipo que ha 
pervivido en los de piedra irlandeses o el de 
Saint-Goar, en Renania, Los fana podían ele- 
varse en el centro de un pequeño pueblo, como 
en Heathrow, cerca de Londres, donde un edi- 
ficio de estructura rectangular está rodeado de 
una docena de cabañas. O pueden también en- 
contrarse en el centro de los oppida, como en 

Cadbury Castle (Somerset), en cuyo santuario 

(La Tène 11, siglo 1 a.C.) se han encontrado 

restos de bueyes, carneros y cerdos sacrifica- 

dos, pero no de víctimas humanas. En los wici 

(poblaciones) más romanizados, el fanum de 

tipo céltico se encuentra a menudo en la peri- 

feria de la aglomeración urbana. 
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interés para el estudio del ritual y, especial- 
ee del sacrificio, ya que contiene un con- 
siderable depósito vouvo de osamentas y dear- 
mas que datan de los períodos de La me 1y 
y (siglos aval 121 2.C.). Aquí tampoco existen 
mas de sacrificios humanos, pero, cosa ex- 
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sacrée de POcc, rom», 1975). Conviene distin- 
guir varios tipos entre los numerosos santua- 
rios de montaña: 1.° los que se crigen al genio 
divinizado de la montaña, gencralmente de al- 
titud media, como el Puy-de-Dôme (1465 m) 
y siempre inferior a 1800 m. Hay que hacer 
notar que las altas cumbres de los Alpes pa- 
recen haber estado fuera del campo de la sen- 
sibilidad religiosa, como indica también el he- 
cho de que sus denominaciones son general- 
mente poco antiguas; 2.° los santuarios de paso 
en los puertos alpinos; en los Puertos pirenai- 
cos, poco utilizados por el tráfico entre la Galia 
y España, no se han encontrado; 3.* los san- 
tuarios de cumbres que delineaban una fron- 
tera (cf. infra). También se conocen algunos 
santuarios rupestres como los de los Pirineos, 
frecuentados por los canteros y los mineros, 

El simbolismo de la frontera dio lugar a un 

tipo original de santuario-mercado, cuyo nú- 
mero ha sido exagerado, aunque se han cons- 
tatado algunos ejemplos concretos. El del 
monte Donon en los Vosgos es muy conocido, 
Estaba situado en el punto de encuentro de las 
ciudades de los mediomatrici, leuci y triboci, 
y congregaba a los devotos de varias divini- 
dades presididas por Mercurio, quizá bajo la 
protección del dios Vosegus, cuya efigie se 
quiere reconocer en el dios barbado vestido 
con una piel de lobo y acompañado por un 
ciervo que aparece representado en una estela 
encontrada en el lugar. 

Los grandes santuarios de llanura fueron en 
su origen auténticos centros de peregrinación, 
frecuentados en las grandes fiestas, y eran a la 
vez centros políticos y administrativos (conci- 
liabula) y mercados, costumbre que se man- 
tuvo en las ferias medievales. En época ro- 


mana, estos lugares estaban a veces suntuosa- 


mente decorados, y tenían generalmente un 
teatro, una basílica, termas y albergues con 
posta. El santuario de Vendceuil-Caply (Oise) 
ocupaba 130 ha. No obstante, el plano de tipo 
indígena se utilizó con frecuencia en la cons- 
trucción del templo, excepto en el Midi, donde 
la tradición céltica estaba poco arraigada en el 
momento de la conquista romana (último 
cuarto del siglo 11 a.C.). El santuario de Salics- 
de-Salat, en el alto Garona, cuyos orígenes se 
remontan a la época gala, conserva desde el pe- 
ríodo flavio (último tercio del siglo 1 d.C.) un 
templo clásico, in antis y con doble cella, 
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b) Las fiestas y la división del tiempo. Por 
fortuna poseemos un calendario encontrado en 
Coligny (Ain), basado en la tradición gala. 
Está grabado en bronca en el siglo 11 de nuestra 
era, y es el documento más extenso conocido 
en lengua gala. De su estudio, dificultado por 
la lengua y, más aún, por el carácter técnico del 
contenido, se deduce que antes o después de la 
conquista la Galia adaptó, mediante interpo- 
laciones, el antiguo año lunar al ciclo solar, 
Esto confirma la indicación, conocida por Cé- 
sar, de que los galos medían el tiempo por no- 
ches. El bronce de Coligny contiene nombres 
de meses, no teóforos como entre los romanos, 
y algunas anotaciones se relacionan con «tiem- 
pos», fiestas o ceremonias, de las que se en- 
cuentran también equivalentes en Irlanda. La 
coincidencia funcional y sobre todo onomás- 
tica del mes de Samonios en la Galia (cuyas tres 
primeras noches se convertían en fiestas) y la 
de Samain en Irlanda, es una prueba fehaciente 
de la larga estabilidad de la tradición céltica 
(P.-M. Duval, Mél. Carcopino, 1966; Le 
Roux-Guyonvarc'h, Les druides, 246s). 

La Irlanda precristiana tenía, en efecto, un 
sistema de cuatro fiestas estacionales repartidas 
a lo largo del año, articulándose las tres más 
importantes alrededor de la fiesta del dios 
«real» Lug, en pleno verano: 1.° Imbolc (1 de 
febrero), durante la que se celebraban lustra- 
ciones, poco atestiguada debido a que el cris- 
tianismo la sustituyó por la fiesta de santa Brí- 
gida, y después por la de la Virgen. 2.° Beltene 
(lit. «fuego de Bel [antiguo Belenos]»: el 1 de 
mayo), que era el momento de las asambleas 
druídicas que marcaban el principio de la es- 
tación clara, 3. Lugnasad («asamblea de Lug», 
el 1 de agosto), siruada simbólicamente entre 
los dos polos del año irlandés, la primavera y 
el invierno, y que es una fiesta de Lug en su 
faceta real, y a la vez tiempo de recolección. Se 
caracterizaba por juegos, concursos y asam- 
bleas jurídicas. 4, Samain («recapitulación», el 
1 de noviembre), la más significativa debido a 
que era el puente entre dos estaciones funda- 
mentales y entre dos años, y por consiguiente 
la que tenía resonancias más profundas entre 
las cuatro fiestas irlandesas. Era un período 
«cerrado» sustraído al tiempo racional, durante 
el que se establecía la comunicación con el otro 
mundo, y en el que los héroes podían vivir 
grandes aventuras y reaparecer sobre la tierra 
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sin que transcurriese el tiempo (> Sid). La 
existencia en la Galia de una fiesta primaveral 
que respondía a la de Beltene está confirmada 
indirectamente por la determinación astronó- 
mica de la orientación del templo romano de 
Essarois (> aguas, $ 2b). Por otra parte, el 
culto imperial romano, por intermedio de 
Mercurio Augusto, sucedió al culto real de Lug 
(recordemos que el mes de agosto tenía para el 
emperador Augusto un significado particular). 
De ahí el concilium Galliarum de Lyón, ciudad 
de Lug y metrópoli de las tres Galias, centro 
del culto imperial cuyo monumental altar, de- 
dicado a Roma divinizada y al Augusto (es de- 
cir, al emperador considerado como potencia 
religiosa), fue levantado en la confluencia del 
Ródano y el Saona. Esta asamblea, en principio 
religiosa, estaba llamada a desempeñar un im- 
portante papel político. 

La organización del clero, el culto, las con- 
cepciones metafísicas y la escatología han sido 
tratados en el artículo druidas y druidismo. 

— Aguas (culto a las) entre los celtas, => 
druidas y druidismo, => indoeuropeos, — ro- 
mana (religión). 
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tes, París 1940; P. LAMBRECHTS, Contribution å l'ét, 
des divinités celt, Brujas 1942; P.M. Duval, Ob- 
servations sur les dieux de la Gaule, RHR, 1954; P. 
LAMBRECHTS, L’exaltation de la tête dans lart et la 
pensée des Celtes, Brujas 1954; J. DE VRIES, Die Re- 
ligion der Kelten, Stuttgart 1961; A. y B. Reres, Cel- 
tic Heritage, Londres 1961; J.J. Harr, Esssi ssy 
Pévolusion de la religion gauloise, «Rev. Et, anc.», 
67, 1965; E. THÉVENOT, Divinités et sancinaires de 
la Gaule, Paris 1968; P. Mac Caxa, Celic Myzho- 
logy, Londres 1970; F. Benorr, Ares ez diexx de la 
Gaxle, Paris-Grenoble 1969; G.Cu. PICARD, La 
mythologie au service de la romaenisanon dans les 
Prov. oc. de P'Erp. rom, Actas del coloquio CNRS 
sobre la mitología grecorromana, Paris 1981; R. 
CHEVALLIER, Des diexx gaxl ez gallo-rom. anx saints 
du cbristizmisme, Actas del coloquio «La patie gau- 
loise», Lyón 1981. 

4. Monografías por países o regiones (fuera de 
Franca). Alemania: W. SCHLEIERMACHER., Simaien 
an Gönenypenr der róm. Rhemprovinzen («Ber. der 

23 iJ. DE Vas, AZ- 


róm.-germ. Komm», 23, 19 


algunos cultos celtogermánicos). 


NER, Die Górerwel: der Ausias rom. («Osterr, Jah- 
resheñien, 43, 155€). Benelux: C.M. TERNES, Das rō- 


mische Luxemburg, z -Zunca 1973; M.E. 
MAEN, L'empreinte rom. Belgica entigue, Ambe- 
res 1980. España y Pormgt: J-M. Brázquez, Dic- 


» í 


14 1575. Europa central: J. Fip, Kel- 
ecni Evropë (Les cele: en Europa central), 
ken m Muzelezropa, Carilogo de 
ialen, Salzburgo 1982. Gran Bre- 
Pagan Celne Enter, Londres 1967; 
sr Celis, Londres- 
p Sz1O, Tras las hue- 
elias en Hungris, Budapest 1973; ltalia: 
L The cult: of Cisalpine Gaul, Bruselas 
iia: C.L. Baruta, Divin. celt. en Dane 
e las ponencias del IX Congreso de cien- 
cias prehistóricas y protohistóricas, Niza 1976). Yu- 
goslavia: ]. Tonorović, Kelti u jugoistočnoj Europi 
(Los celzas en el sureste de europa), Belgrado 1968, 


Jeax Loicq 


CENA. Derivada del término latino coena 

(cena), la palabra cena designa la comida ves- 

pertina en la que — Jesús partió el pan, lo dio 

a sus > apóstoles como su cuerpo y bendijo la 

copa de vino como copa de la nueva — alianza: 
en su sangre (=> eucaristía). 
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En su reacción contra la misa romana, los 
reformados adoptaron el término «cena» para 
designar la celebración eucarística. o] 

Puede hallarse una exposición de la doctrina 
eucarística de los reformadores del siglo xv1 en 
los artículos referentes a Lutero, Calvino y 
Zwinglio. Un libro reciente recoge los textos 
fundadores, extractos de liturgia actual y tes- 
timonios sobre la piedad eucarística en las Igle- 
sias reformadas de Francia: Tous invités. La. 
Cène du Seigneur célébrée dans les Églises de 
la Réforme, por H. Capieu, A. Greiner y A. 
Nicolas, París 1982. 

=> Reforma. 

ÉDOUARD COTHENET 


CENOTAFIO. El monumento más presti- 
gloso y mejor documentado, el Osireión, se 
edificó en — Abidos en el eje del gran templo. 
Fue erigido por Sethi 1 y terminado por Mi- 
nephtah. Sus galerías en rampa, antecámaras y 
salas funerarias reproducen, en gran parte, el 
plano de la sepultura de Sethi 1 en el Valle de 
los Reyes. Las paredes están grabadas con tex- 
tos funerarios y representaciones astronómi- 
cas. Los egipcios, deseosos de aproximarse lo 
más posible a + Osiris, dueño de Occidente, 
erigieron cenotafios de diversas dimensiones, 
de acuerdo con su fortuna, en este lugar, fa- 
moso porque se creía que allí había sido ente- 
rrada la cabeza del dios. Así, desde época tinita 
hasta la baja época, estos terrenos de Osiris se 
llenaron de estelas conmemorativas, auténticos 
cenotafios en miniatura, y de capillas. Estos 
monumentos testimonian el deseo de cada per- 
sona de señalar su presencia mediante una se- 
gunda tumba próxima a la «escalera» del Gran 
Dios para beneficiarse de su protección y de; 
sus ofrendas. Las sepulturas reales de época ti- | 
nita excavadas en Saqgara son paralelas a las de 
Abidos y pudieron incluso estar destinadas a 
contener las vísceras de los reyes muertos Q). 
Sesostris 111, enterrado en Dahshur, y Ahmo- 
sis, enterrado en — Tebas, poseían cenotafios 
en Abidos. En otros lugares se han encontrado 
tumbas con mobiliario funerario y sin restos 
humanos, que sin duda debieron hacer las ve- 
ces de cenorafios. Las capillas y estelas descu- 
biertas en Gebel Silsileh podrían ser cenotafios 
(?) relacionados con el dios Hapy y el poder 
regenerador del agua del Nilo, 
Martr-HfLinNE RUTSCHOWSCAYA 
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CENTEOTL. Del azteca centli, «maíz», 
teotl, «dios». Joven divinidad del maíz, hijo de 


¡las > diosas terrestres. Los aztecas se repre- 


sentaban el renacimiento del maíz cada año 


¡como resultado del viaje de las diosas, en es- 
' pecial de Chicomecoatl, que, partiendo de oc- 


cidente, del paraíso femenino de Tamoanchan, 
iban al paraíso oriental de > Ttaloc para dar 
nacimiento a Centeotl. 

El equivalente maya de esta divinidad está 
representado como un joven (en Copán se ha 
descubierto una estatua llena de gracia del dios 
del maíz) cuyo nombre, al menos en la época 
posclásica, parece indicar que regía el mundo 
vegetal en general: en efecto, Yum Kaax sig- 
nifica «Señor de la selva». Los escultores de Pa- 
lenque simbolizaron también al maíz divini- 
zado en forma de una «cruz con hojas» o «ár- 
bol de la vida» adornado con espigas. Final- 
mente el glifo kan, que corresponde al 4.* día 
del > calendario ritual, representa al grano de 
maíz e identifica al dios del maíz en los libros 
sagrados mayas. 


JACQUES SOUSTELLE 


CENTRO DE HISTORIA DE LAS 
RELIGIONES (Louvain-la-Neuve). Los 
años 1966 y. 1967 fueron difíciles para Bélgica 
por los problemas lingúísticos y políticos que 
debió afrontar el país. En enero y febrero de 
1968, las primeras manifestaciones de la con- 
testación universitaria europea se agregaron 
como un nuevo elemento a esta agitada situa- 
ción en la ciudad de Lovaina (Louvain-Leu- 
ven). Al término de estos acontecimientos, la 
Universitas Lovaniensis —fundada el 9 de di- 
ciembre de 1425 por el papa Martín v y res- 
taurada el 13 de diciembre de 1833 por el papa 
Gregorio xv1 con el título de Universidad ca- 
tólica de Lovaina— fue desdoblada en dos uni- 
versidades distintas y autónomas. La Katho- 
lieke Universiteit te Leuven, de lengua neer- 
landesa, quedó en la ciudad medieval que se 
llama oficialmente Leuven. Por su parte, la 
Université catholique de Louvain, de lengua 
francesa, construyó en el llano de Lauzelle (en 
la Brabante valona, a 25 km de Leuven), una 
nueva ciudad universitaria, Louvain-la-Neuve, 
en donde se instalaron de 1972 a 1979 las fa- 
cultades de ciencias exactas y humanas, al 
tiempo que la facultad de medicina ocupaba sus 
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nuevos edificios de Louvain-en-Woluve, en 
Bruselas. 

Durante el siglo x1x, la investigación teoló- 
gica y orientalista de Lovaina se consagró al es- 
tudio de las religiones de Asia. Desde la res- 
tauración de la Universidad en 1834 se crearon 
los cursos de hebreo, arameo, caldeo, siríaco y 
árabe, En 1841, Félix Neve (1816-1893) inau- 
gura el curso de sánscrito y se dedicó al estudio 
del hinduismo y del budismo. Charles de > 
Harlez de Deulin (1832-1899) prestó a los es- 
tudios indianistas de Lovaina su verdadera di- 
mensión. Profesor de lengua y literatura sáns- 
crita e iraniana, publicó en 1875-1877 la pri- 
mera traducción francesa del + Avesta, cuya 
segunda edición aparecería en 1881, precedida 
de una introducción que constituyó el primer 
trabajo completo sobre la religión avéstica, sus 
orígenes y su historia. En 1881 fundó «Le Mu- 
séon», una revista internacional de lingúística, 
historia e historia de las religiones, que en 1897 
se fundió con la «Revue des Religions», diri- 
gida en París por Z. Peisson. A partir de 1883 
se dedicó al estudio de la China antigua y de 
su religión, lo que le condujo a diversas inves- 
tigaciones sobre el — budismo, continuadas 
por Louis de La — Vallée Poussin y por 
Etienne + Lamotte. Con Casartelli, Van den 
Gheyn, Hebbelynck y Coliner, otros miem- 
bros de la escuela de Lovaina, De Harlez con- 
tribuyó a dar a la historia de las religiones una 
base científica y una orientación segura. 

En el campo de los estudios bíblicos, Lo- 
vaina ha realizado una importante investiga- 
ción sobre las religiones del Oriente Próximo 
en la antigüedad. Albin Van Hoonacker (1857- 
1933), fundador del primer curso de asirio im- 
partido en Bélgica, se dedicó al estudio de las 
liturgias sumeria y babilónica, ocupándose 
también de las teologías mesoporámicas. Gon- 
zague Ryckmans (1887-1968), editor infatiga- 
ble de los textos epigráficos sudárabes, renovó 
el conocimiento del mundo árabe preislámico, 
de su cultura y de su religión. Robert de 
Langhe (1911-1963), por su parte, publicó nu- 
merosos trabajos sobre el pensamiento rei- 
gioso ugarítico. Continuando la tradición de 
los juristas-orientalistas de la antigua univer- 
sidad, Léon de Lantshere (1862-1912) fue au- 
tor de notables publicaciones sobre el derecho 
babilónico y sobre los hititas. Joseph Coppens 
(1896-1981), especialista en la exégesis de 
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] entorno veterotestamen- 


studiado € NT 
A.T., ha estuciad. n sus formas más di- 
B mesianismo € 
sario y €l 


versas. i p del 

i uze (1870-1940), exegeta 
i Pola Las el o en que surgió el N.T. 
i o rector, encargó a Lucien Cerfaux 
r 1968) un curso sobre el helenismo, sus 
(1883- res religiosas y su influencia en el 
om editerráneo. Cerfaux consagró una 
ard de su carrera a estudiar (y a 


e importante A 
e pa sus discípulos estudiaran) el culto a 
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los soberanos, el gnosticismo, el maniqueísmo, 
las sectas ebionitas y esenias y el hermetismo. 
zo a la investigación indoiraniana, la sino- 
logía, el estudio de las religiones del Oriente 
Próximo en la antigüedad y el pensamiento he- 
Iesístico, los Jovainistas han considerado siem- 
ore a Esipto como uno de sus campos de tra- 
bajo preferidos. Ad. Hebbelvnck, formado en 
París por G. Maspero y A. Révillout, es el pre- 
cursor de un grupo de egiprólogos en el que 
ercorzamos z P. Ladeuze y Jean Capart. L.T. 
Lefont (1879-1959), sucesor de estos pioneros, 
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cenró sus estudios en el monaquismo cristiano 
era, renovando la investigación en torno al 
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istoria de las Religiones de 
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Br inves evado a cabo im- 
lg ones, Un pres sobre la historia de 
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mcrosos estudios a ciertas formas marginales y 

da Asencio e aae 
t nsi, A griegos inéditos re- 
lativos a la historia de las religiones, 1927); La 

catoptromancie grecque et ses dérivés, 1932; 

Herbarins, Recherches sur le cérémonial usité 

chez les anciens pour la cueillette des simples et 

des plantes magiques (varias ediciones, la úl- 
tima en 1961). A estos títulos y a otros muchos 
se añaden distintos artículos, entre los que pue- 
den mencionarse los que se ocupan de la geo- 
mancia (1936) o de las plantas planetarias 

(1949). 

Mme. Marie Delcourt, que por su erudición 

y talento de escritora sobresalió en varios cam- 
pos, estudió con éxito. la mitología griega: 
Oedipe ou la légende du conquérant (1944), 
Hephaistos ou la légende du magicien (1957). 
En 1938 abordó un tema muy especial: Stérj- 
lités mystérieuses et naissances maléfiques dans 
PAntiquité classigue. Citemos también, de la 
colección «Mythes et Religions», Légendes et 
cultes de héros dans la Grèce ancienne (1942) y 
Les grands sanctuaires de la Grèce (1947). Es- 
tos libros, basados en hechos e inspirados en 
una crítica rigurosa, de grata lectura, se han 
convertido en auténticos clásicos. 

Más próximo a nosotros, el orientalista J. 
Duchesne-Guillemin, amén de sus trabajos de 
filología, nunca ha descuidado el aspecto reli- 
gioso de la civilización iraniana; está recono- 
cido como un especialista en > Zarathustra, 
figura sobre la cual ha escrito mucho. A él se 
le encomendó, en la colección «Mana», el vo- 
lumen sobre La religion de l'Iran ancien (1962) 
y, en l'Encyclopédie de la Pléiade, las exposi- 
ciones sobre las religiones de Persia. 

En el terreno de la historia moderna, L.-E. 
Halkin reserva un amplio espacio a los hechos 
religiosos, cuya importancia ha comprendido a 
la perfección. Es autor de Réforme protestante 
y Réforme catholique au diocèse de Liège (en 
1930 y 1936), la primera sobre la época de 
Erard de La Marck y la segunda sobre la de sus 
sucesores. L.-E. Halkin ha estudiado de modo 

permanente los problemas suscitados por la re- 
forma protestante, ha promovido trabajos de 
sus alumnos sobre este tema y ha desplegado 
una gran actividad en el campo de la historia 
religiosa y eclesiástica. Titular de cursos sobre 
la historia del cristianismo y del protestan- 
tismo, tuvo la idea de pedir a colegas compe- 
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tentes que iniciaran a los estudiantes en las his- 
torias del judaísmo y del islam, reuniendo en 
un Centro de Historia de las Religiones a los 
profesores que manifestaban un interés por es- 
tas cuestiones. En un programa en el que fi- 
guraban ya varios cursos (instituciones religio- 
sas de los griegos y de los romanos, religiones 
de la India), se introdujeron, a instancias de los 
interesados, nuevos temas de estudio (las reli- 
giones de la antigua Mesopotamia, la religión 
egipcia, las religiones de los celtas y de la pre- 
historia, la ortodoxia). 

El Centro de Historia de las Religiones ha 
organizado, en colaboración con la institución 


` paralela de Louvain-la-Neuve, un coloquio so- 


bre L'expérience de la priére dans les grandes 
religions (noviembre de 1978, Actes publicadas 
en «Homo Religiosus», 5) y un segundo sobre 
Le mythe: son langage et son message (noviem- 
bre de 1981, «Homo Religiosus», 9). Los dos 
centros han dado origen a la sección belga 


(francófona) del IAHR. 
HENRI LIMET 


CEREMONIA —> culto, > fiesta, > litur- 


gia, > rito, — sacrificio. 


CEREMONIAS (religión inca). Al comen- 
zar cada uno de los doce meses lunares, cien 
llamas blancas eran concentradas en la plaza 
principal de Cuzco y sacrificadas por treinta 
sacerdotes que representaban a los días. 

Las ofrendas y sacrificios al Sol y a las otras 
divinidades incluían ofrendas de hojas de coca 
o de granos de maíz, libaciones de chicha, in- 
molación de cobayas y de llamas. Los magní- 
ficos tejidos kumbi de lana de vicuña, tejidos 
por las > «mujeres elegidas», eran quemados 
como ofrenda al Sol. Sin ser tan frecuentes 
como en México en la misma época, se cele- 
braban sacrificios humanos en diversas ocasio- 
nes, por ejemplo para alejar un peligro, el ham- 
bre o una epidemia. La mayoría de las víctimas 
eran niños, y algunas veces hombres o «vír- 
genes del Sol». Las víctimas eran estranguladas 
o degolladas, y a veces se les arrancaba el co- 
razón al modo mesoamericano. 

Las llamas blancas eran sacrificadas al Sol, 
las llamas negras a Viracocha, los animales bi- 
colores al dios del Trueno. Se sacrificaban tam- 


bién algunos pumas y cóndores. 
Las más importantes de las doce fiestas te- 


CERES («cerialia») 


nían lugar en junio (Inti Raymi, «fiesta del 
Sol») y en agosto (Situwa, «purificación»). Se 
sacrificaban numerosas llamas. En el curso de 
la segunda de estas fiestas, cuatro contingentes 
de guerreros que partían del centro de Cuzco 
y se dirigían hacia los cuatro puntos cardinales 
«expulsaban los males» fuera de la capital. Con 
la sangre de las llamas y con maíz se confec- 
cionaba una especie de pasta, llamada sanko, 
que los nobles y el pueblo consumían de una 
manera ritual, Otras fiestas estaban relaciona- 
das con la agricultura, el agua y los muertos. 


Bibliografía. L, Baupin, L*Empire socialiste des In- 

kas, París 1928 (trad. cast. El Imperio socialista de 

los Incas, 1973); A. METRAUX; Les Incas, París 1961, 
JACQUES SOUSTELLE 


CERES («cerialia»). Ceres, diosa cuyo nom- 
bre evoca el crecimiento de la vegetación, era 
venerada en Roma en el Aventino desde los 
primeros años del siglo v a.C. Formaba con Li- 
ber y Libera una tríada que protegía la fecun- 
didad y la alimentación del pueblo romano. 
También la encontramos asociada a Tellus, que 
tenía como ella el calificativo de «madre de los 
frutos de la tierra». En origen, Ceres era una 
divinidad de los campesinos, que había hecho 
el don de la agricultura y era responsable del 
crecimiento de las plantas alimenticias. Du- 
rante la helenización de la religión romana se 
confundiría con Deméter. Los ritos del culto 
que se le rendía evocaban su función protec- 
tora: se le ofrecían espigas verdes y, en sacri- 
ficio, una cerda preñada, con el fin de propiciar 
una buena cosecha y recoger abundantes pro- 
ductos de la tierra. Su culto se celebraba siem- 
pre con ropajes blancos. Las cerialia, celebra- 
das en su honor el 19 de abril, cuatro días des- 
pués de las — fordicidia, son testimonio del 
vínculo cultual entre Ceres y Tellus. Después 
de las cerislía, se soltaban en el circo unos zo- 
rros que llevaban en el lomo antorchas encen- 
didas. Sin duda se trataba de un rito de magia 
fecundadora destinado a fortalecer la espiga 
durante su formación, La explicación de este 
curioso rito hay que buscarla cn relación con 
la fiesta de las robigalia, celebrada ocho días 
después con el fin de preservar de la roya al 
trigo en ciernes. De este modo nos encontra- 
mos en presencia de un ciclo muy antiguo de 
ritual agrario, que expresaba a través de un 
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CERES («cerialia») 


simbolismo de colores el mismo deseo de pro- 
teger el trigo y de asegurar el éxito de la gra- 
nazón: el fuego, rojo, se imponía por la muerte 
de los zorros que se habían ofrecido al dios de 
la roya para que protegiese a las plantas a las 
que, al mismo tiempo, Ceres les aseguraba el 
crecimiento. Esta diosa del crecimiento tam- 
bién estaba relacionada con el desarrollo de la 
raza humana: las jóvenes le ofrecían un sacri- 
ficio al contraer => matrimonio. Del mismo 
modo, se le ofrecía una cerda para purificación 
de la familia, cuando había acontecido una de- 
función. 
MicHEL MEsLIN 


CERES (Keres). En la religión griega, espí- 
ritus del mal que traen a los hombres toda clase 
de sufrimientos y males y, en particular, la 
muerte. La palabra pudo corresponder par- 
cialmente a la noción de — destino (única- 
mente en los aspectos funestos). 
— Antesterias. 
MicHeEL DuBuisson 


CESBROMN, Gilbert (1913-1979). Este escri- 
tor católico, profundamente influido por su in-; 
fancia parisiense, fue un hombre de pasión y, 
de fe. Su causa la constituyó la fraternidad ca-| 
ritativa. Después de estudiar en el Instiruto' 
Condorcet y más tarde en la Escuela de Cien- 
cias Políticas, obtuvo la licenciarura en dere- 
cho. Desde 1935 trabajó en París en la radio y 
en vísperas de la guerra pasó a ser director de 
una emisora. Finalizado el conflicto mundial 
fue director de los programas de Radio-Lu- 
xembourg entre 1945 y 1972. El gusto por la 
palabra que manifiestan sus actividades se une 
también a una gran afición por la pluma, Pu- 
blicó en 1944 una primera novela, Les Inno- 
cents de Paris, que obtuvo el premio suizo de 
la Guilde du Livre. Este éxito fue el impulso 
que desencadenó la avalancha de una obra ge- 
nerosa, 

La primera parte de su producción es auto- 
biográfica. Gilbert Cesbron hace revivir sus re- 
cuerdos de infancia en On croit réver (1947), 
La Tradition Fontquernie (1947), que obtiene 
el Premio de los Lectores, Notre prison est un 
royaume (1948), La souveraine (1949) y Bois- 
mort ou Poiseau qui chante (1950). La segunda 
parte de su obra es la de un testigo compro- 
metido. Se abre con Les Saints vont en enfer 
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(1952), donde trata de llevar el mensaje cris- 
tiano a los proletarios. Continúa con Chiens 
perdus sans collier (1954), patético alegato 
acerca de la delincuencia, del que Jean Delan- 
noy hizo una película. Siguen JI est plus tard 
que tu ne penses (1958), con encuestas, refle- 
xiones y luchas en torno a una plaga, el cáncer; 
Avoir été (1960), descripción de las realidades 
de la tercera edad; Entre chiens et loups (1962), 
con reflexiones graves y fraternales sobre Ar- 
gelia, y C’est Mozart qu'on assassine (1966), en 
la que se pone de manifiesto una vuelta a la in- 
fancia, pero a la infancia de los disminuidos. 
Este bloque de escritos se ocupa de la vivencia 
de ciertas formas de — caridad frente a los ma- 
les de nuestra época. La tercera parte de su 
obra se compone de tanteos. Gilbert Cesbron 
ensayó diversos géneros literarios: la novela, 
con Une affaire d'hommes (1959) y Des enfants 
aux cheveux gris (1968); el ensayo, con Chas- 
seur maudit (1953) o Ce que je crois (1970); el 
teatro, con Jl est minuit, docteur Schweitzer 
(1952) y Dernier Acte (1961). 

Cesbron, que no es ni un esteta ni un pen- 
sador, se enfrenta durante toda su vida con Ce 
siècle qui appelle au secours (1955). No posee 
la talla literaria de Bernanos, al que califica de 
«hermano mayor iracundo», y se manifiesta 
como un cristiano en lucha «contra la deses- 
peración nacida del espectáculo del dolor del 
mundo» (Journal sans date). 


Bibliografía. Puede consultarse: G. CEsBRON, en 
«Cahiers Ozanam», I, París 1980; La regarder en 
face (libro póstumo sobre el tema de la muerte), París 
1982; Un désespoir allègre. Journal sans date, V, Pa- 
rís 1983, 
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CIBELES Y SU CULTO. El culto a Cibeles 
fue introducido en Roma durante la segunda 
guerra púnica, en el 204 a,C., después de haber 
consultado solemnemente los libros sibilinos: 


el > betilo negro que simbolizaba la Magna 
ma 


Mater, venerado en Pesinunte, Frigia, fue muy 
bien acogido por toda la aristocracia romana, 
deseosa de obtener la poderosa protección de 
la Madre de los dioses para los ejércitos ro- 
manos que luchaban contra Aníbal. A partir 
del año 191, tuvo un templo consagrado en el 
Palatino, donde cada año se celebraban juegos 
solemnes, los Ludi Megalenses, Pero este culto 
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oriental estuvo durante mucho tiempo confi- 
nado al recinto del templo y servido por un 
clero indígena. Durante más de un siglo el se- 
nado sólo toleró una procesión anual, ya que 
desconfiaba de esta religiosidad por ser dema- 
siado exótica. Debido a la presión popular, 
sensible al colorido costumbrista, a la música 
de las danzas, a las proezas ascéticas de los 
sacerdotes y a la experiencia religiosa de un 
culto de posesión, el culto de Cibeles obtuvo 
derecho de ciudadanía y libertad de adhesión. 
Augusto protegió oficialmente el culto de la 
Magna Mater y, en el reinado de Claudio, se 
llevó a cabo una reforma suscitada probable- 
mente por los libertos imperiales, entonces 
omnipotentes, que reguló el culto público de 
Cibeles, que sería vivido cada vez más como 
una religión de salvación. Cada año se cele- 
braba durante una semana, del 15 al 27 de 
marzo, un gran ritual que resucitaba el mito de 
Atis, amado celosamente por Cibeles, el cual 
sacrificó a la diosa su sexo por una automuti- 
lación voluntaria. Se sucedían la procesión de 
la Caña (Canna intrat), o epifanía de Atis, la 
procesión del Pino (Arbor intrat) al pie del cual 
se había mutilado, un ayuno que se prolongaba 
ocho días, la fiesta de la sangre en la que los 
adeptos de Cibeles se flagelaban y herían, no 
siempre de modo simbólico, ya que algunos 
galli llegaban a mutilarse a imagen de Atis. Se- 
guía después la velada fúnebre de Atis muerto 
que precedía a su resurrección, al alba del día 


durante el imperio cristiano, adquirió progre- 
sivamente el aspecto de un sacrificio redentor 
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que aseguraba a quien lo recibía una garantía 
de eternidad dichosa: la fosa a la que descenda 
el iniciado se convertía así en el sepulcro donde 
morarían los restos del hombre anterior, y ss- 
giría de ella un individuo redimido de sus pe- 
cados y purificado por la sangre de la victim 
que había ofrecido en sacrificio. 

— Ateísmo, => diosa madre, — Grecia, $4, 
> orgías. 

MICHEL MEsLIN 


CIELO — postrimerías. 
CIELO (Grecia) > Urano. 


CIENCIA DE LAS RELIGIONES. En 
1902 Marcel — Mauss escribía: «La ciencia de 
las religiones carece aún de una terminología 
científica» (Sociologie et anthropologie, París 
1950, pág. 138). En la actualidad posce una, 
gracias, sobre todo, a los progresos de la his- 
toria de las religiones, pero no es todavía una 
ciencia que se pueda separar —sin caer en la 
abstracción, la generalización o la idea precon- 
cebida— de los autores que la hacen, de las 
ciencias humanas en que se basa ni de las téc- 
nicas de análisis (> historia comparada, > fe- 
nomenología, — hermenéutica) que la desarro- 
llan. A falta de una normativa, aunque fuese la 
de una > antropología-religiosa, hay ciertos 
temas que pueden servir de orientación. En es- 
pera de su mejor organización, ofrecemos a 
continuación una lista de los que figuran en 
este Diccionario, junto con la de los autores 
que han tratado sobre ellos, al menos los que 
parecen más significativos, Por otra parte, la 
introducción de este Diccionario en el primer 
apartado proporciona un marco, que puede 
ampliarse con la obra de M. Meslin, Pour une 
sciencie des religions (París 1973), el fascículo 
de J. Ries, Sciencie des religions et sciences hu- 
maines. Problème et méthode (Louvain-la- 
Neuve 1979), el de D. Dubarle, Épistémologie 
des sciences humaines de la religion (Instituto 
Católico de París, 1980) y, en la coyuntura del 
mundo moderno, el artículo de F. Koenig, Die 
Zukunft der Religion, en Civiltà delle Mac- 
chine. Religione e cultura (Roma 1980). | 
1) Temas: absoluto, alianza, ateísmo, bien, 
ciencia-racionalidad-creencia, Cristo y reli- 
gión, contemplación, cultura y religión, Dios, 
divino, divinidades, experiencia religiosa, fies- 
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JENCIA DE LAS RELIGIONES a 
Ci o 
Las ciencias puramente formales ee 


homo religiosus, ideología as 
temáticas y la lógica (a la que por otro lado se 


ta, hecho edad, indiferencia religiosa, 


religión, pel mal y religión, me- puede considerar como una rama de la ri- 
libertad religiosa, aiten; mito, mitologias, mera). Estas disciplinas pucden construirse en 
ditación, memwar Nostra aetate, paz, pecado- — forma estrictamente deductiva Aparecen en- 
nombres a política y religión, tonces como teorías formales entendiéndose 
e osa, religión, religiones, por tal una clase, en general indefinida, de pro- 
rofesión p sacrificio, sagrado, salvación, posiciones que puede ser creada a Partir de al- 
revelación Po tecnología-sabiduria-reli- gunas de ellas —los axiomas— mediante la in- 

sim 


fico . ci baj. 
salvifico, i¡mordial, tolerancia, trabajo, 
E ` nmoraiai, tC 
tg, nempo P 
gén, oemi 


explicitamente 
` : 

lición, vacío (vacuidad), verdad re- 
aig y reisióty 

utopía y TGS 


formulables. Como la deducción propaga la 
verdad (ya que las premisas llevan a las con- 
clusiones), la validez de las Proposiciones de 
un sistema depende de la de los axiomas. En la 
concepción antigua, los, axiomas eran consi- 
derados como evidentes por sí mismos y ver- 
daderos a causa de su evidencia, mientras la 
concepción moderna les conceptúa sólo como 
Proposiciones cuya validez se supone admitida, 
Malinowski, Marrou, de forma que cualquier proposición p de una 
Perazzoni, Pinard de La teoría formal admite una reconstrucción del 
h, Réville, Ricoeur, tipo siguiente: si tales y tales Proposiciones 
z Söderblom, Tiele, —los axiomas de la teoria— son verdaderas, 
de, Troeltsch, Tucci, Ty- entonces la proposición p es verdadera. Sin em- 
Poussin, Wach, Weber, bargo, sólo se considera así el aspecto formal 
de una teoría, mientras que la finalidad preten- 
dida al elaborar un sistema axiomático es des- 
cribir ciertas entidades ideales, que pertenecen 
al dominio de los seres lógico-matemáticos 
(como, por ejemplo, los números, los espacios 
y las funciones). Cualesquiera que sean los di- 
fíciles problemas ontológicos que se planteen 
en este terreno, lo cierto es que no se presta a 
una aprehensión empírica y sólo puede ser cap- 
tado a través de las construcciones cuya repre- 
sentación proporcionan las teorías formales. 
Las ciencias empírico-formales, con la física 
como modelo por excelencia, escogen como 
campo de investigación ciertos terrenos con- 
venientemente aislados en la realidad empírica 
y emplean a la vez los recursos de las ciencias 
formales y los procedimientos del control em- 
pírico. A semejanza de las teorías formales pu- 
ras, las teorías empírico-formales se presentan 
takvze en forma deductiva. Las proposiciones mi 
15 el contol A un e ma- Jes, que desde el punto de vista má rd 
as ar, erie conser- deductiva desempeñan el papel de axio » 
ez Ena elati PI CIÓR Original, Si enuncian unas relaciones de carácter tan ge 


Tre 


ave, Daniélou, Dumé- 
, Evans-Pritchard, Fra- 
ces, Goblet d'Alviella, 
Devlin, Heiler, Jung, 
Leeuw van der, Lévy- 
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FACIONALIDAD-CREENCIA. 
ia ce cenaa, tel como fue elaborada 
pesemiento griego, es la de un co- 
“genzado según unos principios, 


ento Que se pre- 
nes derivadas, por 

ón, de ciertos enuncia- 
S los que se tienen razones su- 
válidos, Es, en se- 
imiento Que se cons- 
e según unes reglas o con- 
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pretación apropiadas, con Otras puramente em- 
Piricas, que expresan resultados de observacio- 
nes. La teoría debe estar construida de tal ma- 
nera que sea posible, con la interpretación y la 
deducción, controlar su validez —que sólo es, 
Por supuesto, relativa y limitada— por medio 
de pruebas de carácter experimental. La fun- 
ción de la hipótesis es Procurar un principio 
que contiene de antemano, en alguna forma y 
de modo virtual, el conjunto de los datos ex- 
Perimentales ya conocidos o potencialmente 
accesibles, relativos a] campo considerado. El 
éxito de la física moderna se debe al hecho de 
que ha conseguido construir sus hipótesis uti- 
lizando representaciones tomadas del mundo 
matemático. Para que una representación de 
esta clase sea eficaz, es necesario evidentemente 
que se puedan asociar significaciones físicas a 
las entidades matemáticas empleadas, En rea- 
lidad, el tipo de inteligibilidad propio de las 
ciencias empírico-formales consiste en proyec- 
tar sobre la realidad empírica la inteligibilidad 
Operatoria propia de las construcciones mate- 
máticas. Podría decirse que en las matemáticas 
se comprende el objeto en la medida en que 
éste es construido (lo que no quiere decir que 
se conozcan todas sus propiedades), mientras 
que en la física se le comprende en tanto en 
cuanto se logra conseguir una imagen suficien- 
temente adecuada (dentro de los límites de los 
controles empíricos disponibles) en un uni- 
verso de formas puras. 

Las ciencias hermenéuticas Ponen en juego 
esencialmente la caregoría del sentido, La me- 
todología del desciframiento de un texto les 
proporciona su modelo. De hecho, la presu- 
posición subyacente es que la materialidad ac- 
cesible del texto no es más que indicio de una 
significación que de alguna forma está presente 
en él y cuya reconstrucción es posible, me- 
diante las conjeturas apropiadas, a partir de 
aquel indicio, Al igual que en el caso de la in- 
vestigación empírico-formal, lo esencial con- 
siste en elaborar unas hipótesis y confrontarlas 
con las informaciones proporcionadas por la 
observación. Sin embargo, en este caso la ade- 
cuación —relativa— de una hipótesis se reco- 
noce no en el acuerdo establecido con suficien- 
cia entre valores observados —en una expe- 
riencia— y valores calculados —deducidos E 
los principios teóricos— sino en el efecto 3 
saturación de sentido creado por el cumpli- 
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miento de la hipótesis. Por supuesto, la hipó- 
tesis ya no es en este caso susceptible de una 
representación matemática y debe expresarse 
en un lenguaje semejante al del texto. Este tipo 

€ investigación se encuentra en todas las oca- 
siones en que se trata de comprender las accio- 
nes humanas, captar la coherencia de una cul- 
tura, reconstituir la unidad dinámica de una ex- 
periencia o situar una obra en un contexto 
donde pueda cobrar vida de nuevo. Si se ge- 
reraliza el caso del texto, se podría afirmar que 
una hipótesis hermenéutica consiste en recons- 
truir una intención, puesto que un sentido 
siempre es producido por un querer significar 
O un querer realizar. La inteligibilidad propia 
de la investigación hermenéutica es la del 
«comprender», que recobra así un movimiento 
inmanente de constitución. 

En los tres casos existe relación con unos 
principios, en el sentido de proposiciones que 
regulan un despliegue discursivo, ya sean axio- 
mas, hipótesis de 


nterpretativo. Sin embargo, 
también en los tres casos, se trata de un tipo 
de conocimiento que progresa a través de una 
investigación metó 
cisos, reflexionados, afinados con regularidad 
y controlados en cuanto a su eficacia. Esto sig- 
nifica la liberación de estructuras generaliza- 
doras y la búsqueda de axiomatizaciones ade- 
cuadas en las cie ormales y moviéndose 
entre la con 15 
sentido de la generalidad, la extensión y la uni- 
ficación de los ¡95— y su comprobación 
en las ciencias empirico-formales y hermenéu- 
ticas. 

Conviene destacar que la categoría científica 
de las disciplinas hermenéuticas es problemá- 
tica ya que en ellas no aparecen las condiciones 
de rigor y efectividad que manifiestan las cien- 
cias físicas. Por una parte, las hipótesis no son 
susceptibles de representación matemática, en 
el sentido de una modelización realmente ope- 
rativa y no de una simple metaforización, y, 
por otra, su comprobación posee siempre ne- 
cesariamente un carácter al mismo tiempo con- 
jetural y global, Por el contrario, esta compro- 
bación tiene en las ciencias físicas una natura- 
leza local y en extremo precisa, ya que una ex- 
perimentación consiste en crear un efecto muy 
localizado en el espacio-tiempo y susceptible 
de dar lugar a valoraciones cada vez más cer- 
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teras. Existen argumentos para afirmar que las 
disciplinas hermenéuticas revelan un tipo de 
razonamiento específico, distinto del de la 
ciencia. Sin embargo, el hecho de que sea po- 
sible establecer la interpretación sobre la base 
de un sistema conceptual de carácter teórico y 
llevar a la práctica unos procedimientos de 
convalidación es un argumento a favor de la 
naturaleza científica de estas disciplinas. Hay 
que aceptar que existen formas y grados dife- 
rentes en la naturaleza científica. 

2) La idea general de racionalidad rebasa al 
mismo tiempo el marco de la ciencia y el del 
conocimiento, aunque es del todo necesario re- 
conocer que, en la actualidad, la ciencia está 
considerada como el modelo por excelencia de 
un conocimiento racional y es también el mé- 
todo científico el que proporciona el modelo 
de un sistema de acción racional. Algunos sos- 
tienen incluso que la ciencia y la práctica ba- 
sada en ella (ya se trate de la tecnología o de la 
determinación racional de la decisión) definen 
por completo el terreno de lo racional. Sin em- 
bargo, ésta es una consideración que no parece 
tomar en cuenta el papel de las presuposiciones 
en la investigación científica ni los problemas 
normativos planteados por la acción. En rea- 
lidad, las cuestiones básicas y las relativas a las 
finalidades reclaman otro enfoque y la exigen- 
cia misma de inteligibilidad y de comprobación 
inherente al proyecto científico es la manifes- 
tación de una dinámica espiritual que anima un 
plan de comprensión y de justificación radical. 

El análisis de la racionalidad científica con- 
duce al reconocimiento de un concepto de ra- 
zón más amplio que el de razón científica. El 
ser humano posee una capacidad de discerni- 
miento y de autocomprensión que se mani- 
fiesta no sólo en el esfuerzo científico, sino 
también en el pensamiento analítico, en el sen- 
tido filosófico del término, es decir, como una 
empresa que pretende aclarar conceptos y con- 
trolar las actividades espirituales, y en el pen- 
samiento especulativo, que intenta la elabora- 
ción de un esquema conceptual capaz de alcan- 
zar las estructuras fundamentales de la expe- 
riencia y así, en definitiva, la totalidad de lo 
real. 

La razón es el nombre dado a esta capacidad 
que, por otra parte, no sólo pertenece al orden 
de la visión —mediante la cual se puede reco- 
nocer, con una crítica apropiada, lo que se im- 
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pone con evidencia— y al orden de la argu- 

mentación —con la que se logra rebasar lo in- 

mediatamente dado y acercarse a las condicio- 

nes de la donación—, sino también al orden del 

juicio. El conocimiento no es pasividad; refleja 

más bien una toma de posición que es a la vez 

reconocimiento de la necesidad de lo verdadero 

y asunción activa de lo que se propone, con 

una responsabilización efectiva frente al pen- 

samiento y a la palabra que lo expresa. De este 

modo, se comprende ahora que, incluso en su 

aspecto cognitivo, la razón implica un mo- 

mento ético. No obstante, cuando se compro- 
mete en una interpretación creadora de alcance 
totalizador, en la que interviene una visión glo- 
bal de lo real y, por tanto, una ontología, la 
razón se vuelve capaz de fundamentar radical- 

mente la acción, considerada no en sus mani- | 
festaciones particulares y localizadas, sino 

como dinamismo constitutivo de la existencia. 

La razón especulativa, en tanto que represen- 

tación conceptual de la estructura básica de la 

realidad, aparece de esta forma garantizando, 

en sus cimientos, la razón práctica, ya que ésta 

es el compromiso global de la existencia dentro 

de la asunción decidida del conjunto de sus 

condiciones ontológicas. 

Por lo tanto, existen modalidades diferentes 
de razón y, en consecuencia, de lo que la ca- 
racteriza y se llama la racionalidad. Sin em- 
bargo, es la misma fuerza constructiva la que 
actúa en la elaboración de las matemáticas, en 
el asombroso éxito de la física, en la labor de 
desciframiento y en la de esclarecimiento ana- 
lítico, en las audacias de la metafísica y en la 
acción metódica que intenta controlar sus con- 
diciones, así como en el esfuerzo de la voluntad 
libre por estar de acuerdo con su propia ley, es 
decir, por igualarse, mediante su ejercicio, con 
todo lo que está implícito en sus motivaciones 
profundas. 

Si se intenta desprender el elemento común 
de estas diferentes figuras, se podrá decir que 
la razón es la forma de un conocimiento y, pa- 
ralelamente, de una clase de acción que preten- 
den al mismo tiempo el control crítico de sus 
operaciones y la superación de todas sus par- 
ticularidades. Por ello, es a la vez comprensión 
de sí misma y búsqueda de un acuerdo con la 
totalidad, dos aspectos que están vinculados. 
En el orden cognitivo, la empresa de totaliza- 
ción puede encontrar su efectividad a través de 
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un trabajo de desciframiento progresivo, cada 
etapa del cual debe poder garantizarse por me- 
dio de la crítica. Por otra parte, sólo a partir 
de la intención globalizante la marcha local de 
la investigación puede encontrar su consisten- 
cia. En el orden práctico, la existencia puede 
elevarse hacia la asunción plena de sí misma a 
través de las peripecias de las acciones singu- 
lares, siempre relativas a condiciones especiales 
aunque, por otra parte, la existencia sólo puede 
conferir a las acciones concretas su significa- 
ción efectiva a partir de una toma de posición 
radical frente a la totalidad de su destino. 

No obstante, si la razón es forma, es al 
mismo tiempo un acto instaurador y, como tal, 
elaboración de un contenido, que no es otro 
que el orden racional, Está formado, por una 
parte, de los discursos —científicos, herme- 
néuticos y especulativos— en los que el es- 
fuerzo histórico de la razón se proyecta, to- 
mando sin cesar nuevo impulso a partir de 
ellos, y, por otra, de las instituciones en las que 
la voluntad libre deja su huella y gracias a las 
cuales se constituye como un espacio desde el 
que siempre se eleva de nuevo hacia lo que la 
solicita. La razón como forma está consagrada 
a sí misma, pero como tal no es más que una 
capacidad, mientras en cuanto contenido siem- 
pre está ocurriendo. Por tanto, se la vive como 
el intento de su propia constitución y la espe- 
ranza de su propio advenimiento. 

3) El término creencia, de forma totalmente 
general, significa una empresa del espíritu me- 
diante la cual éste se adhiere a cuanto a él se 
ofrece de un movimiento global, espontáneo y 
totalmente garantizado, sin que esta adhesión 
deba estar basada en una argumentación me- 
diatizada por el concepto y el discurso, El ob- 


` jeto de una creencia puede, eventualmente, ser - 


estudiado después en una argumentación, pero 
la creencia como tal está fuera de alcance del 
discurso crítico y constructivo del orden racio- 
nal. Se puede hablar ya de creencia para carac- 
terizar el tipo de aprehensión que opera en la 
percepción, en la que el objeto se percibe en su 
totalidad, con una evidencia que revela, sin lu- 
gar a dudas, una presencia sin defecto. Perte- 
nece también a la creencia el reconocimiento de 
un testimonio, puesto que la palabra del testigo 
es oída no a causa de las pruebas que podría 
aportar sino de la calidad que se le reconoce, 
de tal manera que de entrada se le concede una 
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validez abscluta, fuera por principio de cual- 
quier duda. 

A todas luces, se ha de relacionar creencia 
con evidencia. Y se podría sostener que la 
creencia es un componente de la racionalidad, 
en la medida en que la investigación racional 
debe apoyarse en ciertos momentos sobre evi- 
dencias, por ejemplo la constatación de un es- 
tado de cosas en el caso de la experimentación. 
Sin embargo, las evidencias que intervienen en 
el orden racional, ya sea en la investigación em- 
pírica o en cl razonamiento, aparecen siempre 
con la posibilidad de ser puestas en duda y 
abiertas, en principio, a una discusión crítica 
en la que se podrían aportar elementos de 
prueba. La creencia, por el contrario, posee ca- 
rácter de indudable y definitivo. 

Adquiere relevancia el hecho de que se uti- 
lice el término creencia para caracterizar la ad- 
besión a una doctrina religiosa o incluso, por 
extensión, para calificar el objeto de esta ad- 
besión, por ejemplo cuando se habla de las 
creencias propias de una cultura. Este uso lin- 
gúístico indica que el modo de enfocar el hecho 
religioso depende del reconocimiento de lo que 
se revela como presencia irrefutable y no de 
una argumentación, lo cual no quiere decir que 
la creencia no pueda estar precedida o acom- 
pañada de una justificación discursiva. El > 
hecho religioso posee precisamente una natu- 
raleza tal que no se deja aprehender, como tal, 
ni en una captación empírica ni en una cons- 
trucción conceptual. Sin lugar a dudas, habla a 
la sensibilidad, aunque sólo por medio de sig- 
nos; y el signo debe poder ser asumido como 
signo. Sin lugar a dudas, habla a la inteligencia, 
aunque sóla bajo forma de presentimiento, y 
el presentimiento debe poder ser ratificado en 
lo que anuncia. De hecho, la realidad religiosa 
requiere, para ser reconocida con su valor es- 
pecífico, un compromiso total de la existencia 
que acepta dejarse investir por lo que esta rea- 
lidad le propone y, de alguna manera, ie 
venga a ella la presencia misma de esta realida 
mediante la disponibilidad con la que se le; 
ofrece, , 

Sin duda existe en la creencia religiosa una 
radicalización del esfuerzo de la razón práctica, 
en cuanto ésta pretende su inserción en la to- 
talidad. Sin embargo, esta intención de la razón 
práctica, como tal, permanece en el plano for- 
mal, mientras que la experiencia religiosa pet” 
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entro y, por esta razón, 
nece al aa an personal, 
aum E rais que es la verdad de la razón 
Podría Ros ella realiza aquello de lo que ésta 
pimay g icio y la espera. Sin embargo, al 
doet ve la realiza, la transciende en 
imo tempa a Imente no movimiento 
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abs n de la existencia por sí misma, sino 


de asunció! to de una presencia en la que la 


cimien 
a acepta perderse, Es por esto por lo 
stencia 30 - à 
e no puede presentarse más que bajo la con- 
quen . 


eS Orus y . ” z 
`; cuestión de gran relevancia. ¿No es ésta 
qua cuestión e la 
más que la transcripción en el plano del sen- 
ua. i . a . 
dimiento de aquello de lo que la razón espe- 
lava nos ofrece la representación concep- 
ual? ¿O acaso es necesario pensar que el es- 
; eculariva, cuando se 
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experiencia religiosa, sin 
mismo pueda producir, 
adiciones de semejante expe- 
bz de afirmarse de las re- 
razón pracuca con la experiencia 
smere que, también en el plano cog- 
i creencia puede ser considerada como 
lo cual significa que en 
lo de lo que la razón es- 
P lavia más que el presenti- 
LS tema ungue, al mismo tiempo, la 
E por compiero. El orden de la razón 
erevidad y el discurso no pro- 
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de l'esprit, París 1981; K, Porrrr, La quête de l'ina- 
chevé, Paris 1981; 1. PRIGOGINE Cl. STENGERS, La 
noxvelle alliance, Métamorphose de la saence, París 
1981; P. Ricorur, Temps et récit, 1, París 1983; E, 
AGazz1, Science et foi, Scienza e fede, Milán 1983 Ñ 
Pueden consultarse la actas de diversos coloquios: 
Science, philosophie, foi, París 1974; Science et théo- 
logie, Chemins de la raison (Centro Católico de In- 
telectuales Franceses, n.° 67 y 75); Science et cons- 
Gence, Les deux lectures de l'Univers, France-cul- 
ture, París 1980; Soience et antiscience (Movimiento 
Internacional de Intelectuales Católicos, 1, Paris 
1981); Science et foi (Secretariado para los no cre- 
yentes), París 1982 (trad, it. Serenza c fede, Roma 
1 986); Science and Faith, Academia eslovena de cien- 
cas y artes, y Secretariado para ] 
TA 1984. y O ereyentes, 
JEAN LADRIERE 


CIENTOLOGÍA — nueva comprehensión 
(Iglesia de la). 


CÍRCULO SAN JUAN BAUTISTA (Cercle 
Saint-Jean-Baptiste). Con la aprobación del 
cardenal Suhard y el apoyo de monseñor 
Chappoulie, el Círculo San Juan Bautista nació 
en octubre de 1944, con la denominación de 
«Foyer de spiritualité et de culture mission- 
naires». Era fruto de un equipo de muchachas 
que durante la guerra y en el seno de un grupo 
de acción católica animado por Mère Marie de 
l'Assomption (1896-1973), auxiliadora del 
Purgatorio, cobró conciencia de la dimensión 
misionera de la Iglesia tomando como punto de 
partida la oración contemplativa. Desde 1942, 
el padre —+ Daniélou fue consiliario de lo que 
llegó a ser el Círculo San Juan Bautista, aso- 
ciación que según la ley de 1901 contaba con 
un presidente, un consejo de administración y 


un secretariado. 
«De un extremo al otro», tal es el tema del 


Círculo. Se trata de ir de la fe teologal más pro- 
fundizada a lo que está más alejado de ella. Se 


trata de asumir y, a menudo, anticipar en la 


oración, la alabanza de toda la humanidad. Esa 
apertura, sobre todo a los no cristianos, exige 
una sólida formación, encomendada siempre a 
personas particularmente competentes, Todos 
os años, entre 1948 y 1969, se celebraron bajo 
la presidencia del padre Daniélou encuentros 
sobre grandes temas concernientes a la misión 
de la Iglesia: la hospitalidad, la sabiduría, la fa- 
milia, la oración, el laicado, la caridad y la mi- 
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sión, la verdad del cristianismo y el valor de las 
religiones, el hombre de hoy y la experiencia 
espiritual, el futuro de la religión, el ministro 
de Dios, La ciudad universitaria de París sirvió 
de marco, durante mucho tiempo, a estos en- 
cuentros. 

La vida del Círculo se organiza con arreglo 
a diversas actividades: una «mañana espiritual» 
cada mes (misa, conferencia, informaciones so- 
bre la vida de la Iglesia); equipos de base (Ru- 
sia, India, China, África negra, Japón, islam, 
judaísmo...); un equipo internacional que pro- 
pone a los estudiantes y a las residencias en- 
cuentros y excursiones amistosas; acogida a los 
extranjeros con «Convergences» que preside 
J.J. Munier, Por último, el Círculo publicó el 
«Bulletin du Cercle Saint-Jean-Baptiste», que 
luego se convirtió en revista con el título — 
«Axes», contribuyendo a reforzar los lazos y 
la reflexión. La revista reproduce las conferen- 
cias de las mañanas espirituales, los trabajos y 
los debates de los encuentros. Gracias a ella, la 
influencia del Círculo San Juan Bautista no fue 
ajena a la preparación del concilio y a la re- 
dacción de algunos documentos. 
Bibliografía. Y. Raui, Le P. Daniélou et l'esprit 
du Cercle Saint-Jean-Baptiste, en Jean Daniélou 


(1905-1974), París 1975. 
FRANGOISE JACQUIN 


CIRCUNCISIÓN. En el plano de la tradi- 
ción judía, la circuncisión, juntamente con la 
observancia del — sábado y las prohibiciones 
alimentarias, se considera desde los tiempos 
más remotos como uno de los criterios prin- 
cipales de la vida hebrea. En recuerdo de la > 
alianza de Dios concluida con —> Abraham 
(Gén 17,9-21) recibe el nombre de Berit Milab, 
«alianza de circuncisión», Con objeto de re- 
valorizarla, el + Talmud dice que ella por sí 
sola es tan importante como todos los demás 
mandamientos en su conjunto (Ned, 32.) e im- 
plica trece aspectos, conforme a las trece men- 
ciones del término berit en Gén 17. 

Después del relato bíblico de la circuncisión 
de — Isaac por Abraham, la ley religiosa es- 
tipula que todo niño varón debe ser circunci- 
dado el octavo día después de su nacimiento, 
aun cuando éste coincida con un sibado o sea 
el día del > Kippúr (Sab, 1324). El deber de 
hacer circuncidar a un niño incumbe al padre 
(Qid. 294); si éste no se cuida de tal misión, 


CIRCUNCISIÓN 


será el tribunal —esto es, las autoridades co- 
munitarias— el que deberá sustituirle. Después 
de haber alcanzado la mayoría de edad reli- 
giosa, trece años y un día, el muchacho incir- 
cunciso está obligado a someterse a esta ope- 
ración por su propia iniciativa. La omisión de | 
la circuncisión entraña la pena bíblica del karet 
(Gén 17,14), del cercenamiento por la mano de 
Dios, interpretado por la tradición en el sen- 
tido de una muerte prematura. 

La circuncisión puede retrasarse para una fe- 
cha ulterior si representa un peligro para la vida 
del niño (por ejemplo, en caso de enfermedad). 
Cuando dos niños de una misma madre han 
muerto como consecuencia de la operación, 
queda prohibido efecruarla sobre el tercer hijo 
(Sab. 134a). 

La operación misma implica tres fases: 1) la 
Milah propiamente dicha, que es la ablación de 
la parte superior del prepucio; 2) la Peri’ah o | 
descarnadura del pene, y 3) la Metsitsah o suc- 


ción bucal de la herida. En la actualidad este | 


último acto es sustituido casi siempre por otros 
medios de asepsia. La circuncisión debe efec- 
tuarse normalmente por un operador ritual, el 
móbeél, que debe hallarse en posesión de una 
autorización rabínica en la que se certifica su 
aptitud. 

Al ser la circuncisión un acto eminentemente 
religioso, está rodeado de un ritual que abarca 
principalmente dos bendiciones. La primera ha 
de ser pronunciada por el operador y la se- 
gunda por el padre del niño; en el curso de la 
circuncisión este último recibe un nombre. 
Otra función que tiene lugar durante el des- 
arrollo de la ceremonia incumbe al sandeg, una 
especie de padrino que sostiene al niño sobre 
sus rodillas durante la operación. En las co- 
munidades —actualmente raras— en las que la 
circuncisión tiene lugar en la — sinagoga, el 
sardeg ocupa un asiento especial, llamado 
«asiento del profeta — Elías», siendo identifi- 
cado en la creencia popular este personaje bí-' 
blico con el «ángel de la alianza» (Mal 3,1) 
Desde los tiempos antiguos sigue a la circun- 
cisión una comida festiva (Sab. 1304). 

A pesar de su importancia y de su carácter 
vinculante, la circuncisión no constituye la 
base de la judcidad, ya que ésta sólo se ad- 
quicre por la ascendencia, es decir, por el he- 
cho de haber nacido, como mínimo, de madre 


Judía. i 


P CIRCUNCISIÓN 


Se exige también la circuncisión, juntamente 
con el bautismo de los — prosélitos, para la 


admisión de un no judío en el > judaísmo. Los 


maestros de la —> misná discutieron en cierto | 


. . E | 
momento la cuestión del carácter obligatorio ' 


de la circuncisión de los prosélitos, soste- | 


niendo algunos que en este caso bastaba el 
mero baño ritual; se impuso, sin embargo, la 
visión rigorista, declarando estrictamente obli- 
gatoria la operación (Yeb. 46a). 


prosélitos fue abolida en 1892 por el judaísmo 
liberal norteamericano. 


Bibliografía. J. Preuss, Biblisch-ralmudische Medi- 
zin, 1928, págs. 278ss; R. DE Vaux, Instituciones del 
Antiguo Testamento, Herder, Barcelona *1985, págs. 
83-86 (ed. orig. francesa: París 1958). 
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CISMAS. El cisma es una ruptura voluntaria y 
de la unidad o de la comunión eclesiástica. El! 
cisma griego (1054), concebido exclusivamente! 
en relación a la sede romana, se define como | 
una ruptura con Roma. El Gran Cisma (1378-| 


1414) designa el período en que Occidente ve" 


ocupar la sede de Pedro simultáneamente por 
dos y más tarde por tres papas, sin que el de- 
recho pueda determinar, 2 ciencia cierta, la le- 
gitimidad de uno solo. Estos dos cismas no ori- 
ginaron directamente ninguna de las herejías 
que con frecuencias acompañan al cisma, ya 
cOmO pretexto, ya como posterior justifica- 
ción. 

1. EL CISMA DE 1054, Surgimiento del pa- 
pado. Los emperadores de Oriente mantuvie- 
ron, tras la caída del imperio de Occidente en 
el siglo v, el principio de la unidad absoluta del 
imperio y de la cristiandad, El éxito de la re- 
conquista de Justiniano (527-565) se basó en la 
alianza con el obispo de Roma, el respeto a sus 
prerrogativas y la adhesión a los dogmas defi- 
nidos por los concilios ecuménicos. El agota- 
miento de la península tras las guerras contra 
los godos (535-555) y la amenaza lombarda 
condujeron a que el obispo de Roma se pusiera 
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al frente del nacionalismo italiano y luchara 
contra la supremacia de Ravena, cabeza de 
puente para la penctración de la Iglesia griega 
en Italia. San Gregorio Magno (590-604), 
consciente del desinterés del imperio griego 
por Occidente, sentó las bases de la futura Igle- 
sia romana con la conversión de los bárbaros. 
Amenazado por los lombardos, el papado pi- 
dió auxilio a los francos; recibió una parte de 
las conquistas francas en Italia (nacimiento de 
los Estados pontificios, 755); posteriormente 
reconoció a Carlomagno como emperador de 
Occidente (800) en el momento en que a causa 
de la crisis iconoclasta (> iconoclastia), la ten- 
sión con el imperio bizantino alcanzaba su 
grado máximo. > 

La alianza del papado con los emperadores 
otones contrarió a Bizancio, que emprendería 
de nuevo una activa política en Occidente bajo 
la dinastía macedónica. Mientras que Bizancio 
apoyaba a los antipapas proclamados por la no- 
bleza romana, los patriarcas de Constantinopla 
se adherían a las pretensiones imperiales al uni- 
versalismo e intentaban evitar la injerencia ro- 
mana. 

Cisma de Focio (867). Focio, antes de pro- 
ceder a la destitución del papa (867), dirigió | 
una lista de quejas contra las innovaciones de 
la Iglesia romana. El cisma no duró mucho 
tiempo, pero anunciaba el del año 1054, En las 
proximidades del año 1000, las relaciones entre 
las dos Iglesias prácticamente se rompieron. 
Según R. Glaber, el patriarca Eustaquio (1019- 
1025) habría solicitado a León 1x que otorgase 
el carácter ecuménico a la esfera de influencia 
de Constantinopla, a cambio de un reconoci- 
miento recíproco para la Iglesia latina. El car- 
denal Humberto de Moyenmoutier (t 1061), 
defensor de la reforma eclesiástica en Occi- 
dente, de la primacía del papado, de la reduc- 
ción del poder de los metropolitanos en be- 
neficio de los legados pontificios y, por aña- 
didura, poco diplomático, no podía aprobar las 
pretensiones de Miguel Cerulario (1043-1058), 
La excomunión recíproca fue el desenlace de la 
tensión creciente entre las dos Iglesias. 

Primacía romana. Tras la crisis iconoclasta, 
la cuestión de la primacía romana era el centro 
del ligitio. La Iglesia ortodoxa se erigió en sal- 
vaguarda de las tradiciones apostólicas conti- 
nuadoras de la Iglesia primitiva y dio prueba 
de su vitalidad misionera en Europa central, El 
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obispo de Roma gozaba desde el siglo 1 de un 
prestigio singular, vinculado a la sede de Pe- 
dro, cabeza de los apóstoles, pero también, a 
la capital política del imperio. A pesar del tras- 
lado de ésta a Constantinopla, en las grandes 
querellas doctrinales de los siglos 1v y V, se se- 
guía afirmando la primacía de la Iglesia ro- 
mana, «Iglesia principal de donde sale la uni- 
dad del sacerdocio» (san Cipriano, Epist., 59). 
Sin embargo el concilio de Calcedonia (451) 
justificó los privilegios de Roma por la impor- 
tancia política de la ciudad eterna y fundó la 
elevación del obispo de Constantinopla sobre 
el resto de los obispos orientales, a pesar de las 
protestas de los legados romanos. San Grego- 
rio Magno negó al obispo de Constantinopla el 
título de «ecuménico» y afirmó la primacía de 
Roma en la Iglesia universal (> papado). 

Las «innovaciones» de la Iglesia latina en 
materia litúrgica y disciplinaria no fueron bien 
acogidas en la Iglesia oriental que, ante la im- 
posibilidad de resolver las controversias doc- 
trinales, de definir una profesión de fe infali- 
ble, de reunir un concilio ecuménico, se en- 
cerró en el culto del statu quo, eliminando no 
obstante del pasado todo aquello que moles- 
taba al puntilloso nacionalismo de Bizancio. 
Cuando en el siglo xı el papado se puso a la 
cabeza del movimiento que defendía la inde- 
pendencia del poder espiritual frente al tem- 
poral, la Iglesia ortodoxa no se esforzaba ya 
tanto, desde que la crisis iconoclasta se había 
resuelto en favor del emperador, en encarnar 
los valores cristianos en el mundo. Pero inten- 
taba transformar el mundo por la mística, la 
liturgia y la ascesis monástica. 

La querella del Filioque (> Trinidad), in- 
mersa en la dificultad que suponía expresar el 
dogma de la trinidad, en especial el misterio del 
Espíritu, ilustra esta diferencia fundamental de 
mentalidad, Occidente insistía en el hecho de 
que el Cristo glorificado comunica el Espíritu, 
mientras que Oriente insistía en el hecho de 
que el Espíritu reside eternamente en el Hijo y 
nos lo comunica. Esta forma distinta de enten- 
der las relaciones entre el Padre y el Hijo sus- 
citó aproximaciones diferentes al misterio de la 

| Iglesia. Occidente insistía sobre la noción de 
| cuerpo de Cristo, estructurado por la ense- 
ñanza, los sacramentos y la jerarquía. Oriente 
insistía en primer lugar en las energías del Es- 
píritu, portadoras de un pentecostés perpetuo. 


CISMAS 


«Estas dos aproximaciones no se superponen, 
pero tampoco se oponen» (Y. Congar). 

El cisma griego, desde el punto de vista ro- 
mano, no hizo avanzar la reflexión teológica 
sobre la eclesiología. Sinceros partidarios de la 
unidad como Constantino 1x Monómaco 
(1042-1054) o Besarión (1402-1472) no pudie- 
ron dominar el antagonismo, agravado por las 
— cruzadas, de dos mentalidades religiosas 
muy distantes entre sí: los bizantinos, menos 
aficionados que los occidentales a las peregri- 
naciones a Jerusalén, tampoco compartían la 
concepción de la lucha contra el infiel y no 
consideraban un mártir al soldado que moría 
en el combate. 

El cisma de 1054 establece pues una frontera 
religiosa de las más duraderas. V. => Soloviev, 
volviendo a investigar el designio de Dios so- 
bre la Iglesia y deseando contribuir a su reali- 
zación, abre nuevas perspectivas en la defini- 
ción de las Iglesias romana y ortodoxa. Pablo 
vi, rechazando la relación exclusiva del cisma 
con Roma, define el concepto de «Iglesia her- 
mana». Juan-Pablo 11, con motivo de su visita 
a Estambul, el 30 de noviembre de 1979, pro- 
pone un diálogo oficial entre la Iglesia católica 
y las Iglesias ortodoxas. Desde entonces ha re- 
petido en diversas circunstancias: «Es necesa- 
rio que volvamos a aprender a respirar de 
nuevo con los dos pulmones, el pulmón occi- 
dental y el pulmón oriental. » 


Bibliografía. L. Bréntr, Le schisme oriental du XÍ 
siècle, 1899; Le monde byzantin, 1947-1960; P. LE- 
MERLE, Histoire de Byzance, 1943; F. Dvornik, Le 
schisme de Photius, 1950; 1054-1954, L'Église et les 
Églises, Neuf siècles de douloureuse séparation entre 
P'Orient et l’Occident, estudios y trabajos sobre Ja 
unidad cristiana en honor de Dom L. Beauduin, 2 
vol., Chevetogne 1954; G. OSTROGORSKY, Histoire 
de l'État byzantin, 1956; Byzance et la primauté ro- 
maine, 1964; Y, Concar, L'ecclésiologie du haut 
Moyen Åge de S. Grégoire le Grand à la désunion 
cntre Byzance et Rome, París 1968; Colloque V. So- 
loviev, «Nouvelles Institut catholique de Paris», 
marzo 1975, 


2. EL GRAN Cisma (1378-1414). La muerte 
en Roma de Gregorio x1 permitió al pueblo ro- 
mano presionar al cónclave para que eligiera un 
papa italiano (abril de 1378). 

La validez de la elección de Urbano vı fue 
puesta en entredicho por la mayoría de los car- 


< 
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CIS ieron de nuevo en Fondi definitiva, la identidad del Papa con la Iglesia, 
ales, que se reuni de Ginebra. El elegido el reconocimiento de la plenitud de su poder 
denales, 3 Roberto dentro del cuerpo eclesiástico, materias que no 


elegir n e de Clemente VII (septiembre 
r 


je el nomb «raló en Aviñón, tras haber in- ren T Puestas en entredicho (recuér- 
de 1378) y 5€ a or la fuerza la posesión de dese la proclamación de santos en las dos obe- 
rentado disputa T diencias), Pero los decretos relativos a la pe- 
Roma Urbano “olidó en el momento en que riodicidad de los concilios fucron votados in- 

El cisma $€ Es RN se declaró a favor de tencionadamente por el concilio antes de que 
Carlos Y. FeY A resto de la cristiandad se re- se procediese a la elección de Martín v (1417- 
Clemente Vil: dos obediencias siguiendo la 1431). El colegio cardenalicio fue privado en 
paró ent las franco-inglesa. Las camari- esta Ocasión del derecho exclusivo de nombrar 
trama de la a Colegio, la elección del papa, mientras que el concilio se impuso como 
[as internas a por As cardenales yla institución permanente de control de la per- 
gesor de pr vil por los suyos, im- sona pontificia, A Martín v y a Eugenio 1v 


pesa la unidad por vía de 
—liaban la vuelta a la unicad poz l 
“o de compromiso. La idea de recurrir 
de comprom 


propuesta por la Sor- 


(1431-1447) les hizo falta mucha habilidad para 
volver a tomar la iniciativa aprovechando las 
circunstancias. 
Debilitado por el Gran Cisma, el papado no 
conseguiría volver a tener la influencia de an- 
taño sobre los poderes temporales, Carlos vr, 
al querer reformar la Iglesia de Francia y pre- 
servar los derechos del rey en virtud de la fun- 
ción ministerial de la realeza, reunió una asam- 
blea del clero en Bourges (1438). Estableció las 
disposiciones de la Pragmática Sanción basán- 
dose en el principio de la Participación del con- 
cilio general en la plenitud del poder y el pre- 
cedente de la doble sustracción de obediencia 
de Francia durante el Gran Cisma. Esta se- 
ilio, cuela, la más duradera de la teoría conciliar, no 
de Pisa, se im- conllevó la” excomunión de Carlos ym. La 
superior, dotada de ple- Pragmática Sanción, aplicada de forma mode- 
yen virtud de tal con capa- rada, después abolida en el reinado de Luis XI, 
l cisma, Pierre d'Ailly ha- fue restaurada por Luis x11 con el apoyo de su 
ssenorer el derecho de deli- clero. Pero ni el clero ni la Sorbona le apoya- 
S 2 los doctores en teologíze ron cuando, alegando el concilio de Pisa de 
esiásticos, algunos 
efadieron llevar a sys últimas 


Tiemens fo 
lá doctrina con 


e] 
tral 
cias se reunieron en 


asma, de herejía e incluso de bru- 
iro v. Los dos papas 
ometieron, para 
onuficia a causa 
el Sacro Colegio 
iz La cristiandad se 
papas a pesar de 


z los poderes temporales. 


en Pisa, en 1509, para luchar contra la política 
italiana de Julio 1 y forzarle a cumplir su pro- 
mesa de reformar la Iglesia, 

> Concilio, — Iglesias cristianas orientales, 
> papado, — papado de Avignon. 


Bibliografía. V, MARTÍN, Les origines du gallica- 
nisme, París 1939; G, de LAGARDE, La naissance de 
l'esprit laique au déclin du Moyen Åge, 5 vol, Paris 
1956; P, Ouruiac, Sociologie du Concile de Bále, 
RHE, 1, 56, 1961, págs. 5-32; col, «Histoire de 
'Eglise», FLicir y MARTIN, t, X11) y xiv, París 1962- 
1966; M. MoLLAr, La vie religieuse aux XIV" et XV" 
siècles (jusqu'en 1449), París 1964; P, pr Vooar, Les 
pouvoirs du Concile et l'autorité du pape au Concile 
de Constance, París 1965; O. pe La Brosse, Le pape 


1408-1409, quiso reunir un concilio, también ` 


CRA rue ea anas atmam ama ma -a a a amao 


punos 


~er oe 
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et le Concile. La comparaison de leurs pouvoirs à la 

veille des Réformes, París 1965; P. OURLIAC, La pé- 

riode post-classique (1378-1500), París 1971. 
ODILE BONNICHON 


CIUATETEO, «Mujeres divinizadas», lla- 
madas también Ciuapipiltin, «princesas», eran 
seres sobrenaturales que habitaban el occidente 
del mundo. 

Las mujeres que morían al dar a luz a un 
niño no eran incineradas, sino enterradas en el 
patio del templo de las Ciuateteo. Al cabo de 
cuatro noches se reunían con el Sol, y entonces 
formaban su cortejo entre el cenit y el ocaso. 

Convertidas en diosas, aparecían ciertas no- 
ches en las encrucijadas de México y quienes 
las encontraban, quedaban aquejados de pará- 
lisis, 

En la piedad popular, se confundían hasta 
cierto punto con los Tzitzimime, monstruos 
que esperan, agazapados en el oeste, el cata- 
clismo que pondrá fin a nuestro mundo, y que 
aniquilará a la humanidad. 


Bibliografía. Fray BERNARDINO DE SAHAGÚN, có- 
dice florentino: General History of the Things of 
New Spain, traducida del náhuatl al inglés por 
CharLes E, DibpLE y ARTHUR J.O. ANDERSON, 11 
vol., Santa Fe, Nuevo México 1950-1963 (ed. cast. 
Historia de las Cosas de Nueva España, 1830); J. 
SousTeLLE, La vie quotidienne des Aztéques à la 
veille de la conquête espagnole, París 1955 (trad. cast, 
La vida cotidiana de los aztecas en visperas de la con- 
quista, Fondo de Cultura Económica); J. SoustEL- 
LE, L'umivers des Aztéques, París 1979 (trad, cast. El 
universo de los aztecas, Fondo de Cultura Econó- 
mica). 
Jacques SousTELLE 


CLERO —> culto, > sacerdocio. 


CLERO PRECOLOMBINO. A falta de tes- 
timonios directos sobre las civilizaciones más 
antiguas de América central, la iconografía pa- 
rece mostrar que una aristocracia sacerdotal 
dispuso de vastos poderes y de gran prestigio 
tanto entre los olmecas como entre los mayas 
o en Teotihuacán: los sacerdotes con mitra de 
La Venta y de San Lorenzo, los sacerdotes con 
turbante o con penacho de Palenque, de Yax- 
chilán, de Teotihuacán, constituyen temas fa- 
voritos de la escultura, 

En el arte de la época clásica, se representa 


CLERO PRECOLOMBINO 


a los sacerdotes llevando en los antebrazos la 
«barra ceremonial», especie de serpiente de dos 
cabezas en madera esculpida. 

En la época posclásica, en el Yucatán, la au- 
toridad del clero seguía siendo muy impor- 
tante, aunque el poder del Estado lo ejercía un 
señor de la nobleza hereditaria, el halach xinic, 
«hombre verdadero». Los sacerdotes llevaban 
el título de A» Kin, «el del Sol». El sacerdocio 
era hereditario. Cada ciudad tenía al frente del 
clero a un gran sacerdote, el abaucan, «señor 
serpiente». Algunos sacerdotes estaban espe- | 
cializados en diversas actividades: cómputo del | 
tiempo, adivinación, ritual o sacrificios. El ah- 
men, «el que sabe», era a la vez adivino y sa- | 
nador. 

El nacom, dignatario militar y sacerdotal al 
mismo tiempo, desempeñaba un importante 
papel en los pequeños Estados, que padecían 
los estragos de una guerra endémica. Elegido 
por tres años, estaba sometido a una gran can- 
tidad de prohibiciones alimenticias y sexuales. 
Se le rodeaba de una extraordinaria veneración, 
se le inciensaba como a un ídolo, y tenía gran 
influencia en la estrategia, aunque no ejercía el 
mando efectivo. 

El mismo título de nacom designaba también 
a los sacrificadores encargados de arrancar el 
corazón de las víctimas humanas, y los sacer- 
dotes que mantenían los brazos y las piernas 
de los sacrificados recibían el nombre de los 
dioses de la lluvia, Chaa0. 

Finalmente, los Chiem, videntes y profetas 
inspirados, emitían los oráculos. 

Entre los aztecas de México, la aristocracia 
sacerdotal formaba parte, junto con la de los 
guerreros, de la clase dirigente. Los sacerdotes 
tenían como doble función la administración 
del ritual y la educación superior que impartían 
en los calmecac, monasterios-colegios. 

El orden sacerdotal se reclutaba principal- 
mente entre los hijos de la nobleza (pille), que 
recibían su educación en los calmecac. Sin em- 
bargo, el sacerdocio estaba abierto también a 
los hijos de los negociantes (pochteca) y a los 
«plebeyos». Los novicios eran consagrados a 
> Quetzalcoatl. Si, a la edad de 20 ó 22 años, 
decidían no casarse y entrar en la Carrera sa- 
cerdotal, llevaban el título de tlamacazqui, 
Dada la complejidad del ritual, una rigurosa es- 
pecialización atribuía a cada sacerdote (qua- 
csilli) una función muy determinada: tocar el 


E 
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tambor, ayudar al sacrificador, proporcionar 
leña al templo del dios del fuego u organizar 
tal o tal fiesta. 

Algunos sacerdotes tenían a su cargo un 
templo de barrio. 

En la cumbre de la jerarquía sacerdotal, rei- 
naban, con igual prestigio, los dos quequet- 
zalcoa («serpientes con plumas»), uno de los 
cuales estaba encargado más concretamente del 
culto de — Tlaloc y el otro del de > Huitzi- 
lopochtli. Según el misionero franciscano Ber- 
nardino de Sahagún, que vivió en México de 
1529 a 1590, la elección de estos supremos 
pontífices se basaba sólo en «las costumbres y 
la práctica religiosa, el conocimiento de las 


doctrinas y la pureza de vida... (Cada uno de 
estos grandes sacerdotes debía ser) virtuoso, 


humilde y pacífico, razonable y serio, no ligero 
sino grave, riguroso y escrupuloso en sus cos- 
tumbres, lleno de amor y de misericordia, de 
compasión y de amistad por todos, devoto y 
temeroso de su dios». 

Ambos pontífices designaban de común 
acuerdo al Mexicatl teobuatzin, especie de se- 
cretario o director general, que tenía a su cargo 
la administración del clero y de los templos y 
la educación. Le ayudaban un responsable del 
ritual, un director de los colegios y un teso- 
rero. Este último tenía que administrar la in- 
mensa riqueza que representaban los templos 
y otros edificios, las tierras de cultivo, las es- 
tatuas, las ofrendas de alimentos y ropas y los 
regalos que los emperadores gustaban de hacer 
a los dioses. Ciertos pueblos del valle centra], 
en vez de impuestos, tenían la obligación de 
sostener los templos, de proporcionarles ali- 
mento, leña e incienso. Finalmente, los sacer- 
dotes habían creado hospitales en México y en 


- diversas ciudades. Un importante número de 


escribas estaba dedicado a la administración de 
todos estos bienes. 

El clero era extremadamente numeroso. 
Cada divinidad debía tener su «Casa», SU CO- 
legio sacerdoral y sus novicios. El epcoaqua- 
cuiltzin regulaba el calendario de los ritos y la 
organización material de las ceremonias. 

La —> adivinación era practicada por los to- 
nalpouhque, que habían aprendido en los mo-! 
nasterios-colegios a leer e interpretar los libros' 
sagrados. ; 

Finalmente, ciertos ritos, sobre todo los de 
las — diosas terrestres, eran dirigidos por sa- 
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cerdotisas. Eran también mujeres, que habían 
hecho voto de celibato (pero que podían aban- 
donar los templos para casarse), las que se ocu- 
paban del servicio de los santuarios, ofrecían 
incienso, tejían los vestidos y preparaban los 
ornamentos para los sacerdotes y para los dio- 
ses. 


Bibliografía. G.C. VAILLANT, Les Azteques du Me- 
xique, París 1951; A. Caso, El Pueblo del Sol, Mé- 
xico 1953; J, SoustELLE, La vie quotidienne des Az- 
teques à la veille de la conquête espagnole, París 1955 
(trad. cast, La vida cotidiana de los aztecas en vís- 
peras de.la conquista, Fondo de Cultura Económica); 
J.E.S. Thompson, Rise & Fall of the Maya Civili- 
zation, 1954 (trad. fr. Grandeur er décadence de la 
civilisation maya, París 1958); J. SousteLLE, L'État 
mexicain et la religion, en «Diogène», n.° 34, París 
1961; J. SousTELLE, Aztec Religion, en Encyclopae- 
dia Britannica, Chicago, '*1974, vol. 2, páginas 548- 
552, 


JACQUES SOUsTELLE 


CLERO TAOÍSTA. El cargo de Fashi o 
«maestro de las artes mágicas» no es heredita- 
rio. Se concede a quienes poseen dones caris- 
máticos (médiums). No pueden celebrar la 
gran ceremonia — jiao, reservada a los Daoshi, 
pues un Daoshi fue ordenado para honrar y 
servir a los > Tianzun, los Venerables celestes, 
mientras que el Fashi no es más que un servi- 
dor de los — shen (espíritus), de los cuales es 
el «sacerdote». El Fashi es también el intér- 
prete de un personaje, el Tongji, que, cuando 
entra en trance, comunica con el más allá. El 
cargo de Daoshi es hereditario. Puede consi- 
derarse que representa la plenitud del sacer- 
docio taoísta, Se le puede dar el apelativo de 
«cabeza negra», por referencia a su tocado que 


es más «digno». El Daoshi es responsable de. 


las fiestas religiosas zhai (> ayunos), que por 
lo común el pueblo llama baibai, lo cual sig- 
nifica literalmente «presentar sus deberes a las 
> divinidades», «saludar a los espíritus», 
Cuando se ordena, el Fashi puede tener que 


escalar el Tiandi, escalera celeste en la que se : 


superponen 36 hojas cortantes a guisa de es- 
calones. Este ritual se puede aplicar también al 
Daoshi. Sólo después de haber recibido su di- 
ploma de ordenación de manos del maestro ce- 
leste, Tianshi, está autorizado el nuevo Daoshi 
a celebrar las ceremonias taoístas en su propio 
Tan (recinto consagrado), 


m 
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Al lado de sacerdotes y religiosos, existen 
maestros laicos (shigong) que viven en el 
mundo y están casados. Á menudo tienen do- 
nes particulares que se transmiten hereditaria- 
mente: dones de brujos, exorcistas, médiums, 
curanderos, etc. 


> Taoísmo. 
; CLAUDE LARRE 


CNOSOS — minoica (religión). 


CODEX MANI. Recientemente, entre un 
lote de textos procedentes de una tumba de 
Oxirincos, se ha descubierto un papiro fechado 
paleográficamente en el siglo v que relata una 
Vita griega de > Mani. Podemos destacar al- 
gunas de sus características: 192 páginas; me- 
didas del texto escrito, 3,5 X 2,5 cm, el for- 
mato más pequeño conocido hasta hoy; tres re- 
dactores diferentes; perfección de la escritura y 
sumo cuidado aplicado a la redacción, de 
acuerdo con la mejor de las tradiciones mani- 
queas; documento griego traducido de un ori- 
ginal siríaco. La edición de este manuscrito, 
conservado en Colonia (P. Colon. inv. nr 
4780), está siendo preparada por A. Henrichs 
y L. Koenen. T 
Se trata quizá de un breviario que los misio- 
neros de la Iglesia de Mani llevaban por los ca- 
minos a lo largo de sus peregrinaciones gnós- 
ticas. El título del CMC, repetido en cada pá- 
gina, es peri tes gennes tou somatos autou, «so- 
bre el devenir de su cuerpo», lo que nos sitúa 
en pleno contexto de la gnosis: la caída de Mani 
en la materia. Además, el estilo es iniciático: 
autou designa a Mani. Sólo los iniciados saben 
de qué se trata. El CMC ofrece un especial in- 
terés: la biografía de Mani se consagra a los 
años de su formación, de los 4 a los 24 años. 
Además nos da una serie de valiosas informa- 
ciones sobre el Elkesai (> elcesaísmo) de los 
heresiólogos cristianos y nos presenta con todo 
detalle Ta juventud de Mani en el seno de una 
comunidad elcesaíta a la que su padre se había 
convertido cuando Mani contaba 4 años. 


Bibliografía. A. HenrIcHs y L, Koenen, Ein grie- 
chischer Mani-Codex, en ZPE, 5, Bonn 1970, págs. 
97-216; Der Kólner Mani-Kodex, en ZPE, 19, Bonn 
1975, págs. 1-85; 32, 1978, págs. 87-199; Der Kólner 
Mani-Codex en ZPE, 44, Bonn 1981, páginas 201- 
318; 48, 1982, págs. 1-59, 

Juien Ries 


COLOSO 


COFRADÍAS MUSULMANAS. En árabe, 
turuq (plural de tariga). Cada cofradía es una 
asociación jerárquica promotora del > súfismo 
en la línea determinada por el fundador. El pri- 
mer fundador de una orden propiamente dicha 
fue “Abd al-Qadir al-Yili (f 1166), y la mayor 
parte de las grandes cofradías datan de los si- 
glos x11 y xu. Las cofradías han afectado a to- 
dos los estratos sociales, pero su impacto ha 
sido mayor entre las capas populares. Han 
desempeñado un importante papel en la ex- 
pansión del islam en > Africa negra y en Asia. 
Al contrario de lo que, erróneamente, suele 
creerse, en el Cáucaso y en Asia central sovié- 
ticos son muy activas y progresan considera- 
blemente en la clandestinidad (especialmente la 
de los naq3bandiyya). En cuanto a Egipto pue- 
den consultarse los artículos de E. Bannerth: 
La Khalwatiyya en Egypte, en MIDEO, t. 8 
(1966); La Rifa'iyya en Egypte, MIDEO, t. 10 
(1970); Aspects humains de la Shadbiliyya en 
Egypte, MIDEO, t. 11 (1972). 
Guy MoNNoT 


COFRADÍAS MUSULMANAS EN ÁFRICA 
NEGRA — islam en Africa. 


COLOSO. El nombre griego kolossos, que 
designaba, aunque no exclusivamente, la esta- 
tua divina, no implicaba en sus orígenes nin- 
guna idea de gigantismo. Significaba, aparte: 
sus dimensiones, toda estatua o estatuilla de 
tipo arcaico, con las piernas pegadas estrecha- 
mente una a otra e incluso sustituidas por un 
estípite o un pilar (como en el caso de los her- 
mes). El matiz de «colosal», en el sentido ac- 
tual del término, lo adquirió durante el período 
helenístico por la efigie de treinta o más metros 
de altura, de mampostería cubierta de bronce, 
que los rodios erigieron en honor del dios He- 
lios (el Sol), no con fines cultuales, sino para 
conferir un carácter monumental a la entrada 
de su puerto. Terminada en 290, fue destruida 
por un seísmo el 224 a.C. Al contrario de 
como suele representarse, los navíos no pasa- 
ban bajo sus piernas al entrar o salir del puerto; 
su aspecto debía recordar más bien a las esta- 
tuas arcaicas de aire rígido. 
— Agalma, —> betilo, > xoanon. 


Bibliografía. G. Roux, Qu'est-ce qu'un kolossos* Le 
«colosse» de Rhodes; les «colosses» mentionnés par 


COLOSO 


Eschyle, 


tions, en 


REA, 62 (1960), págs. 5-40. 
JULES LABARBE 


COMPA 


mino (Sabába) de 
rimera generación 


ba) designa a los musulmanes de | 
que vivieron con — Ma 


homa. Salvo raras excepciones como el abisinio 
Bilal (primer almuédano del islam) o el persa 
Salmán, todos los demás eran árabes, aunque 
se fraccionaron en dos grupos. En primer lu- 
qurayšíes de La — Meca, que una vez 
ecidos en — Medina con Mahoma, reci- 
bieron el nombre de los emigrados (Aubayi- 


gar, los 
establ 


run). Unos pertenecían a la familia del profeta 
i Ln. - - 

ʻAi), otros al clan hāšimí (Abū Bakr, 

jja ‘A’isa se casó con el profeta, llegó a 

ser el primer califa; Umar, que casó a su hija 

Hafs: con Mahoma y fue el segundo califa; 

clan omeya (como 


lzhoma y fue el tercer califa). El se- 


o a 
gdo grupo estaba formado por los medinies, 
lamad res» (Ansir), como Ub- 


LaTacos « 


bay iba Kab o Zavc ibn Tabi} 


Los Compañeros fveron los compiladores y y 


versmisores del + Corén, los primeros garan- | 
us del= hädin, los testigos de la > sunna. De | 


20 1) 
Í| serma 


a= pane la veneración con que los sunníes ro- 

y su recuerdo, veneración que 

: pesar de las sangrientas disen- 

“ones que enfrentaron a los Compañeros (y 
+ Clanes tribales) 2 partir de! zsesinato de Ur- 


A 


> teología como el odio de los šīíes hacia 
ieros califas, 


Eligo afi; y 
ma hi + rl SOURDEL, La civilisation de 
ón ay as 1968, 21976 (trad. cast. La ci- 


el islam clásico, 1 981). 


Guy MonnoT 


Comp ; 
d ITALIA. Fiesta solemne de los lin- 


“OS, celeb 
e 

dela, pd el mundo romano después 
e rna 

rico ES, Una vez clausurado el año 


22 los lares guardianes del 
a ~ se reunían en los lin- 
45 Propiedades, cerca de 


a, compi 

e, Al pie del altar de los 

Y de la, a -' Yugo roto, símbolo de la 
tividades agricolas, pasteles 


Hérédote, Théocrite et par diverses inscrip- 


ÑEROS DEL PROFETA. El tér- 
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sagrados, un número de n 


miembros de cada 
cidas a la diosa Mania, madre de los > 
a  rescataban por un simulacro de sacrifici 
- — nebre a los hombres vivos. Los esclav 


dían el culto y el intendente de la pr 
ocupaba el lugar de su 


lares, 


Os ren- 
Opiedad 
amo para ofrecer el są- 
la fiesta de las compitalia 
o : ] esclavos a sus amos, los 
unia en un mismo rito: en el banquete, los es- 
clavos comían con su mano. La fiesta, de orj- 
gen rural, muy pronto se extendió als plebe 
urbana, mezclando a los esclavos, los libertos 
los Pequeños artesanos y los hombres libres 
pobres, Hacia fines de la República las com- 
pitalia fueron la ocasión Para revueltas popu- 
lares y en el año 65 a.C. se prohibió la fiesta, 
Restablecida por Augusto cuando llevó a cabo 
la reforma del culto de los dioses lares, asocia- 
dos en lo sucesivo a su propio => genio, se es- 
tableció este culto en todos los barrios urbanos 
y llegó a ser así uno de los elementos populares 
del culto imperial. Pero la celebración de estas 
compitalia urbanas, establecida arbitrariamente 
en las calendas de mayo y de agosto, nunca su- 
plantó a la antigua fiesta de clausura del año 
agrícola que continuó celebrándose hasta los 
últimos tiempos de la antigüedad en los cam- 
pos del mundo romano occidental. 
MicHEL MESLIN 


COMTE, Auguste (1798-1857) — positi- 
vismo. 


Bibliografía. A. ComTE, Du pouvoir spirituel, selec- 
ción de textos, París 1978; A. KREMER-MARIETTI, 
Le projet anthropologique d'Auguste Comte, París 
1980, 


COMUNICACIÓN SOCIOCULTURAL Y| 
RELIGIOSA. Toda religión comunica, «rc- 
liga» con lo divino y se inscribe dentro de sal 
prácticas y de los símbolos de las culturas hu-| 
manas. Ciertas formas de comunicación por 
tradición oral, transmisión familiar o impreg» 
nación sociocultural datan de tiempo inme- 
morial y son casi universales y fundamentales. 
Aparece sobre esta base una primera línea di- 
visoria según lo que — Lévi-Strauss llama «ci- 


vilizaciones frías» y «civilizaciones calientes»,| 


l radejas de lana 
' ana, ma- 
niae, igual al de esclavos que trabajaban en 


cada propiedad, y muñecas representando a los 


o fú- 


== 
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la aparición del libro impreso, los «libelos», 
«gacetas», agencias de información... hasta la 
expansión actual de las técnicas audiovisuales, 
se establece un juego prudente entre la presen- 
cia y la distancia, entre la aceptación confiada 
y la vigilancia crítica. En este juego, una pers- 
pectiva de cerca de cinco siglos de coexistencia 
y la observación de los fenómenos actuales per- 
miten distinguir cinco retos a los que ha tenido 
o tiene todavía que enfrentarse. 
El primero y más visible ha sido llamado su- 
cesivamente propagación de la fe, apologética, 
catequesis... Bajo formas y mentalidades pro- 
motoras o defensivas, en las relaciones con los 
mass media modernos se tiende a considerarlos 
soporte de valores y verdades, o posibles ca- 
tecismos controlables o «paralelos». Así, se 
acoge como a «dones de la Providencia» al li- 
bro impreso y a los primeros esbozos de la 
prensa, con vistas a la propagación de la fe. 
Así, desde finales del siglo x1x, se instaura una 
prensa de inspiración cristiana, se producen fil- 
mes religiosos y se hacen esfuerzos para ob- 
tener espacios de radio o de televisión y para 
instalar emisoras especiales. Pero también, 
desde el Índice (1559) hasta los medios más su- 
tiles de anotación y de evaluación, se suceden 
las prácticas de control y de defensa de la fe y 
de las costumbres. A este nivel, las comuni- 
caciones sociales se perciben como transparen- 
tes a las intenciones y a los mensajes y funcio- 
nan como simples vehículos o instrumentos. 
El segundo reto concierne a las costumbres, 
a las responsabilidades éticas. La Iglesia tiene a 
su cargo la moral pública y privada y está am- 
pliamente investida de esta responsabilidad. 
Los mass med:a adquieren en este punto mayor 
opacidad, y no son percibidos únicamente 
como soportes o vehículos, sino también como, 
fuentes de influencia subversiva y antimoral; 
por ejemplo, donde antaño se hablaba de «li- 
bertinaje» ahora se habla de «erotismo», «per- 
misividad», etc. Los mass media se implantan 
pular», al mismo tiempo que realiza esfuerzos poco a poco como fuentes autónomas de ética 
ara educar en una fe responsable, lo cual im- apelando al «espíritu público», las «libertades» 
plica vigilar los contenidos religiosos y morales modernas y toda clase de ideologías. En el siglo 
de los mass media. Por otro lado, desarrolla al xvHtr y en la primera mitad del a a Sn 
mismo tiempo una atención tutelar al pueblo ideas modernas, como is gam a > i- 
de los fieles sencillos y un objetivo de forma- bertad de prensa», E esta percibió T un- 
ción de élites militantes y ministeriales, lo cual ción ética ER e en una fuente 
le lleva a tener muy en cuenta las influencias de opuesta de a Ei cl eiia 
la comunicación social. Desde el siglo xv, con desafío ético de los mass media obligó a la Igle- 


estando las primeras estructuradas ante todo 

por la tradición —oral— repetitiva y las se- 

gundas centradas en la idea de «progreso». De 

hecho, las religiones de la «revelación» o del 

«libro» parecen formar bloque con las civili- 

zaciones llamadas «calientes» y, así, los gran- 

des monotceísmos —Israel, el cristianismo, el 

islam— poseen en común una historia de pre- 

dicación, de proselitismo o de apostolado, in- 
cluso de «cruzada» y «guerra santa», Recurren 
a las formas activas de comunicación pública y, 
por consiguiente, tienen necesariamente que 
establecer relaciones con los mass media mo- 
dernos, poderosos medios de comunicación 
que disponen de una infraestructura industrial 
y aspiran a una amplia difusión colectiva. 
Cuando las religiones de las civilizaciones 
«frías» figuran en los mass media, lo hacen 
como objetos emnológicos, o incluso folklóri- 
cos; por el contrario, los monoteísmos de sal- 
vación intervienen en ellos, en mayor o menor 
medida, para su defensa e ilustración. 

En sus orígenes, el cristianismo recurrió a un 
término de comunicación social, el kerygma o 
proclamación pública para definir el anuncio 
de la s alvación. A lo largo de su historia man- 
tendrá estrechas relaciones —concordantes o 
conflictivas— con los medios de comunicación 
social que le ofrecen las culturas en que se im- 
planta. Dentro de las diversas familias del pro- 
testantismo, por ejemplo, se han ido perfilando 
dos tendencias: situarse atrevidamente en una 
posición de primer plano con la ayuda de los 
meetings, la prensa, el cine, las emisiones de 
radio y de televisión, para confesar pública- 
mente la fe, o bien separar radicalmente el «tes- 
timonio» espiritual interior de la comunicación 
exterior manipuladora. El caso del catolicismo 
occidental —tema central de este artículo—, se 
revela más complejo por dos razones específi- 
cas. Por una parte, desde la edad media y por 
las condicionamientos históricos, el catoli- 
cismo impregna y administra la «religión po- 
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sia, guardiana de la moral, a adoptar una ac- 
titud defensiva y prácticas de vigilancia y con- 
trol o de «anotación» prescriptiva. Sin em- 
bargo, desde finales del siglo XIX, se fue ope- 
rando progresivamente una reconciliación con 
los sistemas de comunicación: la Iglesia ha asu- 
mido importantes sectores de la ética moderna, 
como la moral social, la libertad de informa- 
ción, la «sana opinión pública» (Pio xn) y la 
defensa de los derechos humanos. Ante el des- 
arrollo por parte de los diversos regimenes to- 
talitanos de sistemas de propaganda, los lla- 
mados de «libre» mercado que no hacen sino 
intensificar el concepto de comunicación-mer- 
cancia, la Iglesia, «experta en humanidad», ha 
venido a proponer su contribución especifica a 
una moral de la comunicación, en debate o diá- 
logo con otras aportaciones ideológicas. 

El tercer reto se relaciona con las informa- 
Gones sobre la vida de Ls Iglesic. La prensa 
moderna ha conocido uz notable incremento 

tend 
se ha desarrollado desde el pontificado de 
Juanxoci y el concilio Veucano 11. Por otra 


de la «información religiosa», tendencia que 


parte, el cine y los telediarios se introdujeron 
muy pronto unto en el — Varcano como en 
diversas manifestaciones públicas de la vida 
cristia j 


2. En efecto, la racio y la televisión han 
amplificado y difundido por el mundo la aten- 
ción 2 los personajes y a los sucesos religiosos. 
Actualmente podemos disunguir tres fases en 
estas prácucas informativas: una fase opti- 
mista, e incluso eufórica, cos le figura de Juan 
xui y el concilio Vaticano 11; una fase crítica 
en torno 2 las consecuen- 
cias del Concilio, las nuevas discusiones, el es- 


hasta la exasperación 


tatuto de jos sacerdotes, las experiencias mar- 
fase de atención y cuestionamiento que revela 
una nueva actitud frente a la Iglesia y sus ere- 
presentantes»: los comienzos del pontificado 
de Juan Pablo 11 son muy reveladores a este 
respecto. Los mass media se proponen y se im- 
Ponen como poscedores de un lenguaje y de 
una «teatralización» especificas y, según su in- 
clinación y sus centros de interés, atienden en 
especial a lo que posee relieve o causa «sensa- 
ción». Estos medios conceden mayor impor- 
tancia a los personajes religiosos públicos 
—papa, obispos, sacerdotes y aun religiosas—, 
así como a las grandes manifestaciones multi- 
tudinarias, que al trabajo más oscuro y coti- 


ginales o los miniciemas; y, por último, una 


diano de los cristianos, y pueden parecer «cle- 
ricales» en un momento en que la Iglesia se es- 
fuerza en responsabilizar a los laicos. Igual- 
mente se produce un cierto desajuste entre las 
sensibilidades de los medios activos, militantes 
de la Iglesia y la teatralización de los mass me- 
dia y su tendencia a engalanar a las vedettes, 
Los cristianos subestimarán unas veces a los 
hombres de los media —tachados de incom- 
petencia— y otras les supervalorarán como 
muy influyentes. Sin embargo, el interés por 
los acontecimientos y los personajes de la Igle- 
sia tienden a activar un diálogo más continuado 
entre cristianos y profesionales de la informa- 
ción. En este contexto se desarrolla una di- 
mensión nueva: la «presencia» de cristianos 
competentes en los diversos sectores de la co- 
municación moderna. 

El cuarto reto es de orden cultural. Nuevos 
lenguajes, los mass media se revelan como por- 
tadores de una estética propia, manifestada en 
la escritura de la prensa, el «séptimo arte» 
(cine), el «octavo arte» (televisión), el «noveno 
arte» (dibujos animados), etc. Con mayor am- 
plitud, transmiten al público de masas un vasto 
«simbolismo expresivo» (O. Burgelin) a través 
de sus series, ficciones, invenciones... Se diri- 
gen al imaginario colectivo aún más que al nivel 
consciente de la vida social y, como modelos 
de valores, suscitan conductas de imitación y 
de «identificación», mientras, como lugares de 
expresión de la violencia, provocan actitudes 
de «proyección», es decir, de expulsión de os- 
curos malestares. La reflexión cristiana, que 
dispone de una rica tradición de «arte sa- 
grado», ha sabido renovar el diálogo a nivel es- 
tético, como atestiguan los trabajos de A. Ay- 
fre, «teólogo de la imagen», o las intervencio- 
nes pontificias sobre el «filme ideal». Pero, la 
reflexión y el diálogo ante el amplio «simbo- 
lismo expresivo» y el trabajo del imaginario de 
masas sólo se hallan en sus comienzos, 

El guinto reto podría también llamarse reli- 
gión flotante. Frente a los interrogantes del si- 
glo xx sobre el destino de la civilización post- 
industrial y el futuro de la humanidad, ante los 
grandes vacíos idcológicos, los mass media se 
alimentan periódicamente de elementos y se- 
dimentos culturales procedentes de diversas re- 
ligiones y de la herencia judeocristiana, El auge 
del «Jesús» de los años 1970 fue uno de los sín- 
tomas más destacados de este cuestionamiento 
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y de esta nueva utilización de lo religioso, En 
este punto, el juego se escapa en gran parte 
tanto a las Iglesias institucionales como a las 
previsiones estratégicas de los mass media y 
comprende zonas cnigmáticas y ritmos impre- 
visibles. Sin embargo, revela, como todo sín- 
toma, necesidades oscuras, profundas, insatis- 
fechas. La utilización directa —incluso la «re- 
cupcración»— de tales fenómenos, diversos y 
cambiantes, es poco compatible con el mensaje 
de conversión. Por el contrario, estos fenó- 
menos sintomáticos invitan a escrutar con pre- 
cisión el sentido oculto de un exigencia. 
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COMUNIDAD DEL ARCA. Comunidad 
que predica el retorno a los ritmos de la vida 
natural y a la sabiduría de las fuentes. 

Origen. => Lanza del Vasto, nacido en 1901 
en el seno de una noble familia italiana, 
aprende de Gandhi que el principio de la no 
violencia puede aplicarse en todos los Órdenes 
de la vida para resolver las contradicciones de 
la sociedad actual. La comunidad rural creada 
por él en el sur de Francia intenta poner en 
práctica estos principios, 

Principios. «No explotar a nadie, no permitir 
que nadie nos explote, trabajar por el servicio, 
no por el beneficio. La no violencia no es un: 
método, una táctica, ni una estrategia, es una 
forma de ser. Consiste ante todo en ser, en te- 
ner una vida interior. Por esta razón, la co-' 
munidad se esfuerza en proporcionar a sus | 
miembros una base religiosa y espiritual.» 

Extensión, Las taras de la civilización indus- 
trial son evidentes. No obstante, Lanza evita 
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una oposición sistemática e intenta reducirlas 2 
través del sentimiento de nuestra propia res- 
ponsabilidad. El sistema es fruto de nuestras 
incoherencias, nuestras debilidades y nuestra 
ambición. Para combatir estos fallos, debemos 
saber cómo somos. 

> Lanza del Vasto, — no violencia. 


Yves DE GIBON 


COMUNIDAD MUSULMANA (umma). 
Siendo el — islam en primer lugar y esencial- 
mente una religión que exige al hombre des- 
cubrir y vivir su relación con > Dios, creador 
suyo, que se manifiesta por los signos del uni- 
verso, que se da a conocer por los — profetas 
y cuya revelación se consuma en el > Corán, 
es también una «comunidad» (umma), la 
«comunidad del Profeta» (ummat al-nabz), 
«siendo umm (madre) la raíz más probable del 
término árabe umma» (Gardet, L'Islam com- 
munauté et religion, pág. 274). 


El fundamento de esta comunidad es la fe en 


a encontrarse unidos fraternalmente por un 
vínculo que ya no era racial ni tribal, sino pro- 
piamente religioso: ante los ojos de Dios, el es- 
clavo es igual a su amo y en lo sucesivo, según 
un > Hadit del Profeta, un árabe no tiene nin- 
guna prioridad sobre un no árabe, salvo que, 
sea más piadoso. Debiendo obedecer a Dios y 
dejarse conducir por él (Huda), los creyentes 
son llamados a formar una sola comunidad en 
la que reinan la fraternidad, la ayuda mutua, la, 
misericordia, la reconciliación y la paz. 

En numerosos versículos del Corán, se afir- 
man los principios fundamentales en los que se 
basa esta comunidad: «Aferraos todos, firme-!| 
mente, al pacto de Dios. No os dividáis. Re-! 
cordad las gracias de Dios. Dios ha establecido | 
la concordia en vuestros corazones. Por su gra-| 
cia habéis llegado a ser hermanos, cuando erais | 
enemigos los unos de los otros» (Corán, 3, 
103). «Podéis constituir una comunidad cuyos 
miembros inviten a los hombres al bien, les or- 
denen lo que es conveniente y les prohíban lo 
que es condenable» (3,104). «Los creyentes y 
as creyentes son amigos unos de otros. Or- 
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denan lo que está bien y prohíben lo que es ministración de justicia, impuestos y ejército 
censurable. Cumplen con la oración. Dan la li- La revelación coránica intervino e Ñ 
mosna. Obedecen 5 Dios y E su Profeta, Para los aspectos esenciales y, 
Ea o O, siendo un mensaje fundamentalmente reli- 
71}. «Ayuésos MN a pe ya Roso, se convirtió también en el principio or- 
ES o GRIT m A unos ganizativo de la sociedad temporal, una socie- 
a otros en el crimen y el odio» (5,2). «Dios os dad ordenada con vistas a 
ha hecho amar la fe, haciendo que vuestros co- derechos de Dios lord 
razones la vieran bella, y en cambio os ha hc- bre. De este modo, 
cho aborrecer la incredulidad, la perversidad, se convirtió en el E 
la desobediencia. Es un favor de Dios, una gra- — sacralizado el vihe 
cia de Dios» (49,7-8). «Los creyentes son her- dawla) por la pro 
manos. Buscad, prea lz paz entre UESUOS Para la tradición musulmana, este período de 
hermanos» (+9,10). «Sí, el hombre va hacia la Medina en que la comunidad se agrupa alre- 
perdición, excepto los que creen, los cuales se dedor del Profeta, reunida por él y organizada 
animan a la justicia, se animan a la paciencia» bajo su autoridad a la luz de la revelación co- 


(103,2-3). Ñ f ránica, representa el ideal y el modelo de las 
Según el Corán, esta fraternidad que unea sociedades musulman 


los creyentes en la comunidad musulmana es cia a la época de los c 
un don de Dios. El profeta Mahoma, llamado los «perfectos» u ortodoxos (Rāšidūn). Esta 
a transmitir el mensaje revelado, no habría po- primitiva comunidad ha sido siempre un punto 
dido constituir por sí mismo esta comunidad: de referencia para los teóricos del Estado islá- 
«Oh Profeta, es Dios quien te protege con su mico. 
zuxilio. Él es quien ha unido el corazón de los Sin embargo, aunque el Corán contiene las 
eyentes por un afecto recíproco. Aunque hu- bases fundamentales de la legislación islámica 
dieras gastado todo lo que hay en la tierra no en lo que se refiere al estaruto personal y fa- 
hubieras podido conciliar su corazón por me- miliar, no propone con detalle ningún régimen 
dio de un afecto recíproco. Dios ha sido quien político o sistema económico determinado. 
lo hz suscitado. Es justo y poderoso» (8,63). Por otra parte, desde la muerte del Profeta y 
El islam. que se presenta como la postrera durante los siglos que siguieron, pueden ob- 
de las revelaciones (2,1-5), la verdadera reli-  servarse distintas líneas de evolución e inter- 
sión (61,9), la verdadera «dirección» (3,73), se pretación según se comprendieron y vivieron 
considera también la verdadera comunidad: es los principios coránicos relativos a la organi- 
la Milla des Abraham, que hay que seguir (2, zación de la sociedad. En consecuencia, si bien 
130; 3,95), es una comunidad virtuosa «la me- se puede decir que «el islam es a la vez religión; 
Jor que Dios haya creado» (3,110); es una co- y comunidad temporal, y aún mejor, una co- 
munidad intermediaria (Umma Wasat), la del munidad que toma a su cargo en un único e 
Justo medio «llamada 2 ser testigo de Dios en-  indisociable espíritu las relaciones de cada cre- 
te los hombres» (2,143); es inmutable (9,36), yente con Dios y las de los creyentes entre sí 
l última de todas (24,55), establecida por Dios en el plano moral, social y político», hay que: 
que le ha dado su nombre (22,72), la ha acep- añadir también que «los principios coránicos 
hn Pr i (5,3), y la ha hecho perfecta no legislan sobre los detalles de la A 
Ta rs toda otra religión, de los poderes del Estado» (Gardet, L'Islam..., 
Ela e e (9,33). pág. 273). , . T 
sus compa; > fecha en que Mahoma y Aunque, según los reformistas contemp 
ira, generos abandonaron La — Meca para ráncos, el Estado más «musulmán» de todos 


las edi 
Brupo ap dina, los musulmanes formaban un fue el de Medina en tiempos del Profeta, a me- 


ntonces en 
aunque continuó 


as. Generalmente se aso- 
uatro primeros — califas, 


reponsab cal lo y jefe era el Profeta, dida que se difundía el islam por países apal 
bito Spiritual ico de la comunidad en el ám- estructuras sociales y tradiciones cultura es 
Medida que e oral. Poco a poco, y a eran diferentes, las estructuras políticas devi- 
banizó un em gen nuevas necesidades, se or- nieron inevitablemente más complejas. El ca- 


rió a ge a . H 
"ón de Estado, con leyes, ad- — lifato se transformó en dinástico por influencia 
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de las autocracias bizantinas y sasánidas. 
Como escribe Louis Gardet, «hubo pues, en el 
pasado, varias formas de Estados musulmanes, 


sonal y social de los musulmanes nunca se pon- 
derará lo suficiente. Tal unidad se fortalece y 


se expresa a través de los ritos de la umma: la 
como la autocracia de los califas de Bagdad o profesión de fe, la — oración, la > limosna 


de Córdoba, o la oligarquía militar turco-mon- legal, el ayuno y la — peregrinación, es decir, 
gol. Cada una de ellas recibió múltiples in- Jos cinco > pilares, 
fluencias extranjeras, por lo que una de las ta- Es posible preguntarse si la fraternidad is-; 
reas de los juristas consistió en armonizar esas lámica que menciona el Corán es válida úni-| 
influencias con los principios fundamentales. camente para los musulmanes que integran la 
Ejemplo de ello son los famosos al-Ahkam al- comunidad, o si puede y debe extenderse a| 
Suliániyya (los estatutos gubernamentales) de cualquier hombre y a todos los hombres, per- | 
Maáwardi, frecuente, y también abusivamente, — tenecientes o no a la umma. À esta pregunta, | 
considerados como la filosofía política de re- el jeque Mahmud Sobhi, secretario general de 
ferencia del islam; bien mirado, no son sino la la Sociedad para la propagación del islam, daba 
normalización jurídica de lo que habían sido de la respuesta siguiente: «Sobre todo, no creáis 
hecho las instituciones de la gran época abbasí. que debéis ateneros únicamente a la observan- 
En todo caso, ninguna de estas formas de go- cia de la — moral con respecto a vuestro her- 
bierno debe ser identificada con las pretendidas mano musulmán. Ateneos a ello respecto al 
estructuras intangibles de una sociedad musul- musulmán y al no musulmán. Todo ser hu- 
mana. Hay otros posibles tipos de Estado mu- mano, debe practicar las virtudes morales por- 
sulmán que seguirían siendo igualmente mu- que así éstas lo exigen, sea cual fuere su reli- 
sulmanes. Desde hace algunos decenios, el gión, su raza o su color. Dios os ordena prac- 
mundo actual plantea al islam el problema de ticar el bien con vuestro prójimo. Debéis saber 
un gobierno con estructura democrática; raro — tratarle con compasión, ayudarle cuando esté 
es entre ellos el Estado que hoy no reivindica necesitado, visitarle cuando esté enfermo. Abs- 
la democracia, y hemos podido ver cómo al-  teneos de hacerle el menor daño, tanto si es 
gunos oscilan entre la monarquía constitucio- musulmán como si no lo es. De ninguna ma- 
nal, la república parlamentaria, la república au- nera debéis olvidar vuestras obligaciones con él 
toritaria o la democracia social-popular. Veren ni sus derechos ante vosotros por profesar dis- 
ello una ruptura deliberada con los principios tintas religiones» (Comment étre musulman?, 
coránicos sería, a nuestro parecer, desvirtuar Tripoli 1975). 
los hechos. De hecho, una vez salvados los dos No existe en el islam una organización es- 
principios de autoridad y de consulta, hay que — tructurada que podamos comparar a lo que es 
reconocer que queda un extenso campo abierto para el cristianismo la Iglesia institucional. 
a las soluciones concretas» (Gardet, L*Islam..., Pero existen organizaciones islámicas inter- 
pág. 278). nacionales mediante las cuales se establecen 
Desde el punto de vista religioso, la comu- vínculos en el seno de la umma. Las más im- 
nidad se dividió desde la primera generación. portantes son: la Liga Islámica Mundial, el 
Las principales divisiones, que subsisten ac- Congreso Musulmán y la Organización de la 
tualmente, son los sunníes, con gran mayoría Conferencia Islámica (OCI) que agrupa a cua- 
(> Sunna), los Siíes (> Sifismo) y los — jā- renta estados con regímenes políticos y siste- 
riyíes, mas económicos diferentes, pero unidos por el 
En nuestros días, la comunidad musulmana vínculo de la fe. La OCI es hoy día un buen ; 
es a la vez muy diversa y profundamente com- exponente de la influencia y la presencia de la 
pacta. Desde la URSS al África negra, desde comunidad musulmana en el escenario inter- 
Marruecos a Indonesia y Filipinas, agrupa a nacional, presencia que pone de manifiesto por 
800 millones de creyentes que pertenecen a pai- medio de la organización de una reunión anual 
ses de lenguas diferentes y distintos sistemas de ministros de Asuntos Exteriores y, «siem- 
educativos o regímenes políticos. Esta comu- pre y que el interés de la comunidad musul- 
nidad mantiene, no obstante, extraordinaria manalo requiera», un encuentro de jefes de Es- 
unidad, básicamente fundamentada en el Co- tado. A partir de las «cumbres» que ha a 
rán, cuya enorme importancia en la vida per-  vocado en Rabat (septiembre de 1969), Lahore 
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(febrero de 1974), Islamabad (mayo de 1980), 
Taef (enero de 1981), la OCI se ha compro- 
metido en la promoción de un nuevo orden 
económico internacional, más equitauvo y so- 
lidario, y se propone en particular, «reforzar y ' 
favorecer los valores espirituales y morales 
para la cooperación entre musulmanes y cris- 
tianos» (OCI, Jeddah-París 1980). 

— Derechos del hombre en el islam, — islam 
en África negra, — ley musulmana, — corde- 
nar el bien, > reformistas musulmanes. 
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CONCILIO. El término concilio es una; 
transcripción de la voz latina conclimn, que! 
viene de cum y de! verbo calare (griego: kalein) | 
convocar asamblea. La voz griega symodos_se | 
deriva de syr: y odos, camino: caminar juntos. 
Incorporada 2l lazin, fue preferida en Occi- 
dente, después del concilio de Nicea, a la pa- 
labra concilier. En su uso actual, el término 
sínodo tiene menos fuerza cue concilio y se 
emplea más bien parz designar asambleas me- 

1. Historia. Existen testimoni 
lebración de sínodos de obispos en Asia Menor 
en el siglo 1! parz reflexionar sobre la situación 
creada por el montanismo y sobre las dificul- 
tades para determinar unz fecha común de ce- 
lebración de la pascuz. San Cipriano reunió en 
el año 256 en Cartago un concilio de £7 obis- 
pos, del que conocemos los acuerdos sobre la 
admisión de los herejes. En el año 268 un con- 
cilio reunido en Antioquía condenó a Pablo de 
Samosata por sus opiniones sobre la divinidad 
de Cristo. 

La Iglesia no podía todavía desarrollar a 
plena luz su vida ecuménica. Cuando el em- 
perador abrazó el cristianismo, fue él quien 
convocó los concilios: el de Arlés en el año 
314, con asistencia exclusiva de los obispos oc- 
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cidentales, para resolver la cuestión del dona- 
tismo, y sobre todo el de Nicea en 325 contra 
la herejía trinitaria de Arrio. Este es el primero 
de los concilios a los que llamamos ccuméni- 
cos. Los concilios comunes a Oriente y a Oc- 
cidente son, tras el primero y fundamental de 
Nicea: a) El de Constantinopla, en el 381 (nin- 
gún obispo latino fue convocado ni estuvo pre- 
sente), que completa el credo con el artículo 
sobre el Espíritu Santo; el credo de nuestras 
misas dominicales se llama precisamente ni- 
ceno-constantinopolitano. b) El de Efeso, en el 
431, en el que desempeñó un papel importante: 


san Cirilo de Alejandría: María es la «madre de y 


Dios» y no sólo «de Cristo». c) El de Calce- 
donia, en el 451, inspirado por san, León de 
Roma, que definió el dogma cristológico: 
Cristo es «Dios verdadero y hombre verdaz / 
dero». Estos cuatro concilios han ostentado 
tradicionalmente un rango de autoridad, esta- 
bleciendo para siempre las bases de la fe cris-| 
tiana. Los anglicanos y protestantes los aceptan | 
al igual que los católicos. d) El conci-' 
lio 11 de Constantinopla, en el 553, convocado 
por el emperador Justiniano: condenación dis- 
cuuble de autores cristológicos («Los tres ca- 
pítulos»). e) El 111 de Constantinopla, 680-681, 
que completó el de Calcedonia afirmando que 
en Cristo hay una voluntad hsmana libre. f) El 
1 de Nicea, en el 787, que puso fin, aprobando 
el culto de las imágenes, a una crisis avivada 
por los emperadores bizantinós. g) El 1v de 
Constantinopla, 869-870, dirigido contra el 
patriarca Focio. No figuró como octavo con- 
cilio ecuménico hasta que los canonistas latinos 
lo aceptaron como tal después del siglo xr. El 
papa Juan viii lo había excluido. Los ortodo- 
xos proponen asimismo en la actualidad que se 
admita en su lugar, como octavo, el concilio 
celebrado en Constantinopla en 879 bajo la 
presidencia de un legado romano y que resta- 
bleció a Focio como patriarca. 

Todos estos concilios se celebraron en 
Oriente, convocados por el emperador, gene- 
ralmente con el consentimiento o incluso a pe- 
tición del papa de Roma, No siempre fueron 
presididos por los legados del papa, pero éstos 
fueron los primeros en firmar sus actas como 
representantes de la primera sede, A partir de 
entonces, Occidente y Oriente llevaron una 
vida separada, Cada uno de ellos organizó con- 
cilios locales. En Occidente la vida religiosa se 
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regulaba en sínodos muchas veces nacionales. 
El ejemplo más característico es la serie de con- 
cilios de Toledo en la España visigótica. Eran 
éstos, junto a los francos del siglo vi y los 
franco-germánicos de los siglos vit y 1x, con- 
cilios mixtos en los que tomaban parte también 
príncipes y seglares. o 

Los papas reunían sínodos de su distrito me- 
tropolitano. En el siglo xı ampliaron su parti- 
cipación para reforzar su labor reformadora. 
De ahí surgió la serie de concilios de Letrán a 
los que se llama generales y que figuraron más 
tarde en la lista de los concilios «ecuménicos». 
Se trata de los concilios lateranenses 1, 1123; 11, 
1139; 111, 1179 y 1v, 1215, que irradiaron sus 
enseñanzas sobre todo el siglo xm y consti- 
tuyen por su composición el tipo perfecto de 
concilio de la cristiandad. Tódavía no existía 
ninguna tensión entre el concilio y el papa. A 
partir de 1179 los decretos proceden del papa 
sacro approbante concilio, salvo en Trento y en 
el Vaticano 11. Los papas modifican muchas ve- 
ces los textos o les añaden algo. 

El concilio 1 de Lyón, 1245, excomulga y de- 
pone a Federico 11; el 11 de Lyón, 1274, recibe 
del emperador bizantino la profesión de fe de 
reunificación de las Iglesias y de obediencia a 
Roma. El concilio de Viena, 1311-1312, se 
ocupa de los templarios y de las reglas de po- 
breza de las órdenes mendicantes. La necesidad 
de hallar una solución a la multiplicidad de los 
papas tras el cisma de Occidente suscita los 
concilios de Constanza, 1414-1418, y de Ba- 
silea, 1431-1437. Este último degeneró en tu- 
multuosas y anárquicas discusiones y se en- 
frentó, impotente, contra el papa Eugenio 1v, 
que lo disolvió y reunió en Ferrara, y más tarde 
en Florencia, un nuevo concilio. Acudieron a 
éste, junto a su emperador, prelados griegos, 
que firmaron el 6 de julio de 1439 un texto de 
reunificación. Era la victoria del papado sobre 
el conciliarismo, que continuó, sin embargo, 
latente hasta surgir nuevamente a la luz en 
Trento. El deseo de reforma no satisfecho por 
el concilio lateranense v, 1512-1517 (las fechas 
son elocuentes), encontró respuesta en Trento 
(1545-1563). La Iglesia católica latina reafir- 
maba su => tradición, definida durante la edad 
media, frente a la — Reforma. Comenzaba un 
nuevo estilo de Iglesia, 

Ese estilo, que será el de la Contrarreforma 
y más tarde, después de la conmoción revo- 
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lucionaria y napoleónica, el de la restauración 
católica del siglo xIx, está marcado por una 
fuerte organización central que impone un 
cuerpo de reglas. En el siglo xIx la frecuencia 
de las revoluciones y el creciente peligro del ra- 
cionalismo impulsan a insistir sobre la autori- 
dad, que queda consagrada por el concilio Va- 
ticano 1, 1869-1870 (primacía universal del 
papa, infalibilidad de su magisterio en casos 
concretos y limitados). El concilio Vaticano 11, 
1962-1965, se liberó de este condiciona- 
miento impuesto por las barreras levantadas en 
el curso de los siglos, recuperó muchas ideas 
del primer milenio, descubrió la Iglesia-sacra- 
mento de la salvación al mundo actual, y re- 
inauguró finalmente el capítulo de la vida con- 
ciliar de la Iglesia (sínodos nacionales de Chile, 
Holanda, Austria, Suiza, Alemania Federal; 
reuniones y decisiones de las conferencias epis- 
copales; CELAM de América Latina, etc.). 

2. PERSPECTIVAS TEÓRICAS. Principios teo-, 
lógicos en el hecho conciliar. Un concilio es una 
asamblea de hombres con responsabilidad en la | 
dirección de la Iglesia para discutir sobre cues- 
tiones doctrinales o prácticas y tomar las de- | 
cisiones oportunas. No se trata de una «con-* 
ferencia», sino de una reunión eclesiástica ce- 
lebrada litúrgicamente. No existe ninguna au- 
toridad sobre que no sea una autoridad en la 
Iglesia. La Iglesia es una comunión estructu- 
rada. Si la Iglesia está en el obispo, él está en 
la Iglesia, según la concisa fórmula de san Ci- 
priano (Epist. 14,4). Por esta razón los obispos 
y los demás pastores ostentan en el concilio 
una doble representación. Representan, por 
una parte, su Iglesia, pero no como delegados 
en sentido democrático y según una concep- 
ción individualista. Se trata de una represen- 
tación-personificación. El pastor, el obispo, 
viene dado de lo alto, sacramentalmente, a un 
cuerpo que, por su parte, ha concurrido a su 
designación y se reconoce en él. Por otra parte, 
no está solo. Se han reunido muchos. Existen 
Iglesias, pero no son sino una sola Iglesia que 
se realiza en cada una de ellas, de tal manera 
que las Iglesias locales no son Iglesias sino en 
comunión con las demás. Hay obispos, pero 
un solo episcopado que cada uno realiza por su 
parte en la solidaridad y en la comunión con 
los otros, colegialmente. Es también una fór- 
mula de san Cipriano, Episcopatus unus est 
cuius a singulis in solidum pars tenetur (De 
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eventualmente maniobras o intervenciones aje- 
nas. La unanimidad es moral, no física, En Ni- 
cea, por ejemplo, dos obispos de un total de 


J unitate, € 5). Cuando se reúnen en 
cath. ecel- el Espírico Santo», los obispos, 
concilio «en merosos (2500 en el Vaticano 
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1) A colegio. La vida de unas y otros doctrinal, sin embargo, los oponentes deben 

Iglesias 3 cesa en un acto único. El acto someterse a lo que se ha decidido, tal como hi- 
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el acto numéricament cicron quienes constituyeron la oposición del 


e único de un 


jal es E oo ` a 
o Cuando los obispos suscriben Vaticano 1. No obstante, las dificultades pue- 
úmero. aS sn ni ] 

e decisión ego consersui et subscripsi, tal den durar, la «recepción» Puede no ser inme- 
una inea: participo en el consenso. En los diata; en el caso de Nicea requirió sesenta y 


¿cto significa: o 
E sE anales esta totalización es doble, 
presa y diacrónica, O sea, horizontal y 
gaco. uca ) 
2.2] Expresa e 

vertical. Expres - DDS D 
amente CXISTentes y la conformidac con la 
A os anteriores, de los pa- 


cinco años plenos de sínodos, excomuniones, 
destierros, Intervenciones y coacciones impe- 
riales. Muchas veces un grupo de cristianos re- 


] acuerdo de las Iglesias ac- 
chaza las decisiones de un concilio: los nesto- 
S ceda 


garon a aceptar el de Calcedonia y los => Viejos 
Católicos negaron la obediencia al Vaticano Ix 
Diferentes clases de concilios, Histórica- 
mente, después de los concilios locales se ce- 
las provincias del universo lebraron los concilios ecuménicos, reuniones 
ad del mundo entero exclusivamente de obispos; los concilios pro- 
z los decretos del san-  vinciales o nacionales de la alta edad media, 
ez con participación de seglares pero en los que 
hecho de que el concilio sólo votaban los obispos; los concilios papales 
iz Ce le Iglesia tomada en su celebrados en Roma; los concilios de la cris- 
= y diacrónica) confiere auto-  tiandad con una amplia representación de to- 
ies doctrinales de los con- dos los interesados (en el siglo x111 se aplica con 
gran fuerza y una in- frecuencia el adagio: «lo que interesa a todos 
la fe cristiana, se trata debe ser discutido y aprobado por todos»); los. 
Santo, al que se atri- concilios del conciliarismo, en el que tienden a 
unánimes. Asimismo, el dominar los profesores. Con Trento se vuelve 
< celos concilios se atribuyó — al concilio doctrinal de obispos. Desde el Va- 
sóc 2! hecho de expresar la fe ticano 1 ya no se invita a las autoridades. El 
2 2 4 garantia de la asistencia Vaticano 11 ha sido un concilio pastoral y, por 
© cel Señor glorioso (así se ello mismo, doctrinal. 
cero noh Ja En consecuencia, a, Desde el punto dé vista canónico se distin- 
“7 ac Ge los obispos basada en esta asis- guen: a) Concilios provinciales. Celebrados to- 
e 10: papas vincularon esta  davía en tiempos de Pío 1x, actualmente han 
cano 2 su posterior aproba- sido sustituidos por las conferencias episco- 
Tesentaban en su persona pales, Su objetivo es primordialmente pastoral, 
a pan romana, b) Concilios plenarios. Se reúnen en ellos varias 
is Menaia sobrenatural de provincias e incluso el episcopado de todo un 
la a, las visitas e Dios a, dijo Pío yy país. Fueron convocados cuando ta pa 
nietos sobrenaturale su pueblo, tivamente jóvenes sintieron la necesidad de de- 
. s. Pero no terminar reglas acordes con su originalidad. 
Así, en Lima en el siglo xvi, en los Estados 


Say, SROs lonor: 
; ea sa Plena historicidad, 
os, e humanos, e Unidos entre 1829 y 1849, en Australia, en 
i regorio Nacian- China, en Japón y más recientemente en la In- 
dia (1950), c) Concilios ecuménicos. Este cali- | 
ficativo es una reminiscencia del aplicado a los | 
siete concilios que fueron comunes a la Iglesia 
ortodoxa de Oriente y a la Iglesia romana; pero 


tantos testimonios que se 
stas palabras de san 
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armen de 
temente Vita sua, 158355). 


Aclas, tensiones y 


rianos rehusaron el de Efeso, los coptos se ne- 


321 


no hay ninguna cuestión más difícil de precisar 
en la teología que los concilios, si no nos con- 
tentamos con el derecho canónico de 1917, 
Para éste, cánones 222-229, todo es sencillo, 
pues todo depende del pontífice romano: la 
convocatoria, la presidencia, el programa (que 
permanece abierto, sin embargo), la confir- 
mación y la promulgación, e incluso la propia 
calificación de ecuménico. Este derecho se 
funda en fuentes antiguas, pero fue afirmado 
sobre todo en el siglo 1x (Nicolás 1, + 867). A 
este propósito, se ha exagerado con frecuencia 
la influencia de las Falsas Decretales. Se plan- 
tean, sin embargo, ciertas cuestiones en torno 
a este punto, He aquí las principales: 

a) Respecto a los siete primeros concilios. 
Fueron convocados por el emperador, a me- 
nudo a petición del papa (san León, que re- 
conoce también el derecho imperial de designar 
al presidente). El papa enviaba sus legados y 
eran éstos los primeros en firmar. Esa firma era 
ya una recepción. Es cierto que la aceptación 
por el obispo de Roma era una condición in- 
dispensable para el valor ecuménico, pero no 
hubo un acto explícito de confirmación en lo 
que respecta al concilio de Nicea. 

b) El vocabulario no sirve de gran ayuda. 
Muchas veces ecuménico significa simplemente 
«imperial»; tal es el caso del concilio de 553. 
En latín universalis y generalis tienen más o 
menos el mismo sentido. Sin embargo, se ob- 
serva cierta tendencia a asociar universalis al es- 
tudio de cuestiones de fe y a llamar generalis a 
un concilio menos universal, però presidido” 
por el papa. 
~ ¢) Lista. No existe una-lista oficial de los 
concilios ecuménicos. La que se utiliza habi- 
tualmente y según la cual Juan xx111 llamó 21.° 
al Vaticano 1 es simplemente la adoptada en 
1586 por Belarmino con arreglo a su eclesio- 
logía propapal, y más tarde en 1595 por una 
comisión encargada de preparar una edición de 
los concilios, en la que participaban Belarmino 
y Baronio (V. Peri). Al celebrar el centenario 
del concilio de Lyón (1274) Pablo vı lo designó 
como «el sexto concilio general celebrado en 


Occidente». 

¿En qué consiste la ecumenicidad? Por tal se 
ha entendido primeramente la amplitud de la 
participación: los obispos de la oikoumene, es 
decir, de la tierra habitada (y cristiana), prác- 


ticamente el imperio. No obstante, el concilio 
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del año 381 quedó limitado a los orientales. En 
Occidente se ha contestado a menudo a esa 
pregunta: los concilios en los que participaron 
también los griegos, por ejemplo, Florencia. 
En Oriente (y muchas veces por parte latina): 
los concilios en los que están presentes O re- 
presentados los cinco patriarcas. Pero en la ac- 
tualidad los patriarcas son más de cinco, y el 
papa es algo más que patriarca de Occidente. 
Los ortodoxos dicen actualmente: no basta la 
regularidad jurídica y externa de las condicio- , 
nes de un concilio; es la Iglesia la que aprecia 
su calidad interna y lo reconoce como ecu- 
ménico, lo cual constituye la «recepción». Al- 
gunos anglicanos señalan que un concilio es 
ecuménico cuando expresa el pensamiento per- 
manente y universal de la Iglesia. Finalmente, 
los católicos proponen como condición previa 
la recepción y el reconocimiento del concilio 
por el obispo de Roma. Ésta es necesaria, in- 
cluso desde el punto de vista ortodoxo. Pero 
¿basta por sí sola? ¿No hay que considerar en 
conjunto las diversas condiciones? 

Es difícil definir con claridad la relación que 
ha de existir entre papa y concilio. Ambos rc- 
presentan la autoridad suprema, pero no es po- 
sible oponerlos entre sí, como hizo el concilia- 
rismo, porque no hay concilio ecuménico sin 
el papa. Se trata de la cuestión del colegio y de 
la colegialidad episcopal. Al ser el episcopado | 
de derecho divino no puede quedar reducido al 
papado; no recibe de éste su poder. Hay que| 
pensar más bien en una autoridad permanen-' 
temente colegial, pero cuya cabeza, el obispo 
de Roma, puede ejercerla personal y libre- 
mente (no aisladamente: seorsim, dice el Vati- 
cano 11, no solas). 

Punto de vista ortodoxo. Se fundamenta en 
la Iglesia local que celebra la eucaristía en torno 
a su obispo. Para muchas Iglesias el concilio es! 
el medio para expresar su comunidad de fe. : 
Puede ser «tópico» (provincial) o ecuménico. ; 
La teología que hemos presentado anterior- | 
mente sobre este punto es aceptada, al parecer, | 
por los ortodoxos. Los teólogos difieren en! 

cuanto a si la Iglesia ortodoxa podría celebrar ' 
un concilio ecuménico en la situación de no co- 
munión con la Iglesia romana. Pero se plantea 
también esta otra cuestión: ¿quién lo convo- 
caría? Ya no existe el emperador. La interven- 
ción de la sede de Constantinopla-Estambul 
sería vista con recelo. Desde hace muchos años 
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las Iglesias ortodoxas apuntan a la celebración 
de un concilio panortodoxo designado como 
«un concilio grande y santo», título muy tra- 
dicional. Se ha sostenido siempre que la re- 
unificación con la Iglesia católica sólo podría 
realizarse en un concilio común. 

Punto de vista protestante. Desde 1518 => 
Lutero apeló al concilio contra el papa. Más 
tarde no cesó de reclamar un concilio «libre y 
cristiano» y celebrado en Alemania. Libre sig- 
nificaba libre del papa y de las autoridades hu- 
manas, vinculado exclusivamente a la palabra 
de Dios que un seglar reconoce perfectamente. 
De esta manera el concilio no tenía más valor 
que el de reconocimiento de la Palabra, a partir 
de la cual podía imponerse una reforma. Los 
concilios antiguos (los cuarro primeros; para 
otros los seis) tenían valor y se asumieron por- 
que se limitaron a expresar la verdad contenida 
en la Escritura. El Vaticano n (1962-1965) in- 
teresó a todos los cristianos no romanos que 
enviaron observadores al mismo. El Consejo 
Ecuménico de las Iglesias ha desarrollado la 
idea de una «comunidad conciliar de Iglesias»; 
como expresión de una unidad recuperada. Las 
Iglesias conservarizn su diversidad, cuyo al- 
cance y estatuto es difícil precisar, pero 2 pesar! 
de ello podrían comunicar e intercambiar in- 
cluso la palabra y los sacramentos y reunirse 
eventualmente en un concilio plenamente 
«ecuménico», cuyas declaraciones tendrían el 
valor obligatorio que no tienen las actuales 
conferencias del Consejo Ecuménico. Obvia- 
mente, esta idea plantea muchos problemas. 

[Nota del director de la publización. Para el 
cardenal Ratzinger, se trata de «una idea es-| 

, púrea: ello equivaldría a levantar una torre dej 
Babel y culminaría en una confusión mayor»! 
(entrevista en «Comunio», noviembre-diciem- 
bre, 1983).] 

= Concilio Vaticano 11, — derecho canó- 
nico, + dogma, — ecumenismo, => Iglesias 
cristianas orientales, > Puebla. 
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CONCILIO VATICANO Il. Después de la 
definición de la infalibilidad pontificia por el 
concilio Vaticano 1 (constitución dogmática 
Pastor Aeternus del 18 de julio de 1870), al- 
gunos dudaban de la conveniencia de reunir un 
nuevo concilio. Juan xxi zanjó las dudas con 
la fuerza de los hechos consumados anun- 
ciando de improviso, el 25 de enero de 1959 en 
la basílica de San Pablo extramuros, a los car- 
denales estupefactos su intención de convocar 
un concilio «no sólo con miras al bienestar es- 
piritual del pueblo cristiano sino también como 
invitación a las comunidades separadas a bus- 
car la unidad anhelada actualmente por tantas 
almas en toda la superficie de la tierra», In- 
mediatamente se dirigió a todos los obispos y 
a las facultades de teología del mundo entero 
con una encuesta sobre qué debería constituir 
el objeto del concilio. El 5 de junio de 1960 
constituyó las comisiones preparatorias, cuyo 
trabajo debía desembocar en una comisión cen- 
tral, En la fiesta de navidad de 1961, mediante 
la constitución apostólica Humanae salutis, 
convocó el concilio que entraría en la historia 
como la asamblea conciliar más importante ja- 
más celebrada en la Iglesia. La consulta dirigida 
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a los pastores aportó 2000 respuestas. El con- 
cilio reuniría en cuatro sesiones a 2860 padres 
procedentes de 141 países, de los cuales un cen- 
tenar procedía del continente africano, que no 
estuvo representado en el Vaticano 1. Por otra 
parte, el concilio celebró sus sesiones cada 
otoño, entre el 11 de octubre de 1962 y el 8 de 
diciembre de 1965, bajo la presidencia sucesiva 
de Juan xxI en la primera sesión y de Pa- 
blo vı en las siguientes. Intervinieron 453 ex- 
pertos y estuvieron presentes 58 auditores de 
ambos sexos y 101 observadores no católicos 
en el curso de las 168 congregaciones generales, 
Se promulgaron 16 documentos que abordaban 
numerosos temas en más de cien mil palabras: 
4 constituciones de valor permanente, 9 decre- 
tos de alcance práctico inmediato y 3 declara- 
ciones que marcan una etapa en la nueva con- 
ciencia de la Iglesia. 

1. Las CONSTITUCIONES. Al finalizar la pri- 
mera sesión, excesivamente recargada y a veces 
confusa, celebrada entre el 11 de octubre y el 
18 de diciembre de 1962, el cardenal Montini, 
sucesor del cardenal Suenens, proponía que 
aquel inmenso material se ordenara en torno a 
la Iglesia ad intra y ad extra, en su misterio y 
para el mundo. Habiendo subido al trono pa- 
pal con el nombre de Pablo v1, estimuló en este 
sentido la labor conciliar, a la que prestaron 
ayuda comisiones bien preparadas dirigidas 
por cuatro moderadores y un consejo de pre- 
sidencia. La constitución dogmática sobre la 
Iglesia, Lumen Gentium, promulgada el 21 de 
noviembre de 1964 con una nota explicativa 
preliminar, ocupa el centro de la enseñanza 
conciliar, que había iluminado la encíclica Ec- 


„clesiam suam del 6 de agosto anterior. En ella, 


la Iglesia aparece como la encarnación en el; 
tiempo del misterio de salvación aportado por; 
Cristo a los hombres, Al servicio del pucblo de‘ 
Dios que la constituye, el colegio episcopal en 
torno al obispo de Roma es cl heredero del mi- 
nisterio del colegio apostólico que rodeaba a 
Pedro. Los seglares, miembros de pleno de- 
recho del pucblo de Dios, son llamados a la 
santidad al igual que los sacerdotes y religio- 
sos. Los sacerdotes son los cooperadores de los 
obispos en la triple tarea de enseñar, santificar 
y gobernar cl pueblo de Dios. Los religiosos : 
son los testigos privilegiados del llamamiento 

evangélico, pioneros en medio del mundo de la 

vocación de todos a la plenitud indivisa de la 


CONCILIO VATICANO Jl 


vida eterna con Dios, a la imagen de la virgen 
María, proclamada por Pablo vı madre de la 
Iglesia. 

Promulgada el 18 de noviembre de 1965 por 
Pablo vr, la constitución dogmática Dei Ver- 
bum, poniendo fin a una larga historia de 
disputas, enraíza la Iglesia en las fuentes de su 
fe. Cristo, plenitud de la revelación, nos ha | 
transmitido su mensaje de salvación en la Igle- 
sia a través de sus apóstoles y sus sucesores le- | 
gítimos. El Nuevo Testamento consuma el 
Antiguo, que es su preparación. La tradición . 
viva procedente de los apóstoles, de quienes 
emanan las Escrituras, ha sido confiada a la! 
Iglesia. Su magisterio es el auténtico garante de! 
las mismas. E: estudio de los sagrados libros, 
inspirados por el Espíritu Santo, debe ser el 
alma de la teología, de la predicación po 
de la catequesis, de la homilía dominical y dej 
la oración de los cristianos. 

La constitución sobre la sagrada liturgia, Sa- 
crosanctum Concilium, fue promulgada el 4 de! 
diciembre de 1963; en ella se señala que la li- 
turgia está en el centro de la vida de la Iglesia,! 
a la vez humana y divina, visible y rica en rea- 
lidades invisibles de gracias cuyos portadores! 
son los sacramentos. El concilio pretende re- 
novarla. Se trata del aggiormamento tan que- 
rido de Juan xxii, una vuelta a las fuentes y 
una adaptación tendente a lograr una fidelidad 
mayor a los orígenes así como un mayor pro- 
vecho para el pueblo de Dios llamado a parti- 
cipar activamente en ella. El uso de las lenguas 
vernáculas debía asegurar unos mayores be- 
neficios espirituales. El misterio de la eucaristía 
está situado en el centro de la vida litúrgica de 
la Iglesia que se desarrolla en los sacramentos, 
los sacramentales y la oración litúrgica de las 
horas del breviario. El oficio divino debe ser | 
reestructurado para significar mejor el misterio i 
de la salvación. La música y el arte sacro han | 
de prestar su 2poyo a la oración. ' 

La Gaudium et Spes, el famoso esquema XII, 
esperado por muchos como la tierra prometida 
del concilio, fue promulgada, después de lar- 
gos debates, el 7 de diciembre de 1965 en la 
última sesión pública. La Iglesia en el mundo 
de su tiempo se presenta como un ser fraternal 
a todos los hombres cuya condición humana 
comparte. Su única ambición, ajena a todo lo 
terrestre, es la de servir, siguiendo el ejemplo 
de Cristo que vino al mundo a dar testimonio 
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d. La Iglesia encarna este mensaje pastor al perseguida, Porque, si todo el puebla; 
"el corazón de las culturas, sin de Dios es sacerdotal, no todos ejercen en él la! 
ena de ellas y recibiendo al- misma función, En la comunidad cristiana, los! 
liformes y plurise- ministros son investidos, por la gracia del sa- 
cramento de la ordenación 


de la verda 
de salvación en € 
i aà ningu 
incularse 2 nin E 
aras de sus riquezas m 


"nidad del matrimonio y de la fa- e en: y del poder sagrado 
culares. La € 5 lo de la cultura, la vida eco- de ofrecer la eucaristía y de perdonar los pe- 
milia, el en la comunidad política, la sal- cados, así como de anunciar en calidad de 
nómica Y sa az y el desarrollo de la apóstoles la palabra para convocar y reunir a 
vaguarda y AEA constituven el obje- este pueblo de Dios que tiene la vocación de 
comunidad À lisis inspirados en un espíritu ofrecerse con Cristo como víctima sagrada 
to de amplios an desafio del ateismo contem- agradable de Dios, El concilio recuerda el valor 
irénio. Ala recuerda que Dios, lejos del celibato consagrado, tradicional en la Igle- 
poránco, AN del hombre, es el único que le — sia latina, 

de ser el pt el contrario, realizarse en ple- El decreto Perfectae caritatis (11 de octubre 


Ms t 
ind, pues es ante la mu 
np condición humana se plantea en 


P crudeza. En realidad, el misterio 
c 


erte cuando el enig- de 1965) está dedicado a la renovación actua- 
lizada de la vida religiosa. Recuerda la primacía 
Al de la vida espiritual y el estrecho vínculo exis- 
r A sólo se aclara en el misterio del tente entre la contemplación y el apostolado. 
del hor ara Propone orientaciones prácticas para encarnar 
2 Los DECRETOS. El decreto Christus Do- mejor el carisma apostólico de los fundadores, 
io el 28 de octubre de 1965, vivido en la castidad, pobreza y obediencia en 
la tarea pastoral de los obis- el seno de las comunidades fraternales, según 
si al servicio de la las necesidades de la Iglesia y del mundo. Los 
institutos seculares dan testimonio de estas vir- 
tudes en el corazón mismo del mundo. La ex- 
hortación apostólica Evangelica testificatio de 
Pablo vı (29 de junio de 1971) actualizó estas 
directrices conciliares, precisadas en lo que res- 
pecta a las relaciones entre los obispos y los 
religiosos en la Iglesia por medio de la instruc- 
ción Mutuae relationes (14 de mayo de 1978). 
La declaración Gravissimum educationis, 
promulgada el 28 de octubre de 1965, está con- 
sagrada a la educación cristiana, Los padres son 
de pleno derecho del mismo responsables de ella en su calidad de cabezas de | 
epo episcopal. El clero diocesano y reli- familia. Ese derecho es un deber inalienable 
peso sel colaborador del obispo, su padre y para ellos, El Estado no debe sustituirlos de 
como señalan los documentos postcon- manera autoritaria en esta función, sino, por el 
u mesur sobre fa contrario, facilitar su ejercicio. La Iglesia co- 
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lesia universal y dem ingular en las di- 
esas diócesis. En cuanto sucesores de los 
apénoles gobiernan la casa de Dios vivo jun- 
: or de Pedro, vicario de 
de roda la Iglesia. Con este 
10 li consagración episcopal les confiere la 
peard del sacramento del orden. Reciben to- 
dos los poderes ordinarios necesarios para el 
sedas de sus funciones, en cuvo desempeño 
y sern lis necesidades pastorales son ayuda- 
$2 por cozdiurores o auxiliares. siendo todos 
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universidades católicas, Debe aportar también 
su presencia de manera especial a los nume- 
rosísimos niños que no reciben educación en 
las escuelas católicas y, al igual que los demás, 
tienen derecho a adquirir una formación cris- 
tiana adecuada. 

El decreto Apostolicam actuositatem del 18 
de noviembre de 1965 recuerda que el anuncio 
del evangelio no es una misión exclusiva del 
papa, de los obispos, de los sacerdotes o de los 
religiosos y religiosas, sino que toda vocación 


grados a los sacer- 
e £ (28 de octubre de 1965), 
ton Y Presbyterorum ordinis 
do vam € 1965) sobre su vida. El con- 
one : E !nportancia vital de suscitar 

tu fary, Pléparar a Jos seminaristas 
diante una for- 
filosófica, teo- 


da a la finalidad 


Y escri e, Intelectua), 
ristic adapta 
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cristiana es también apostólica, Se anima a los 
seglares a participar en esta misión de la Iglesia 
desde su propia realidad, derivada de la espe- 
cificidad de su estado en medio del mundo 
cuyo fermento han de ser según la vocación re- 
cibida. Los laicos deben asumir como función 
propia la renovación del orden temporal, Nada 
queda al margen de esta tarea: familias y co- 
munidades, jóvenes y adultos, medios sociales 
y profesiones, vida nacional e internacional. 

El decreto Ad Gentes, promulgado el 2 de 
diciembre de 1965, recuerda que toda la Iglesia 
es misionera y debe transmitir a todos los hom- 
bres, en el seno de todas las culturas, la buena 
nueva del Evangelio y de la salvación aportada 
por Cristo. El objetivo de la misión es implan- 
tar la Iglesia, una Iglesia realmente autóctona, 
con sus catequistas, su laicado, su vida reli- 
giosa, sus sacerdotes y sus obispos, siendo to- 
dos ellos, a su vez, misioneros. Del 27 de sep- 
tiembre al 26 de octubre de 1974 el sínodo de 
los obispos retomaba y actualizaba este com- 
promiso conciliar, definido por la exhortación 
apostólica Evangelii Nuntiandi de Pablo vi el 
8 de diciembre de 1975; «Que éste sea el gran) 
gozo de nuestras vidas entregadas, no de evan- 
gelizadores tristes y desanimados, impacientes 
o ansiosos, sino de ministros del Evangelio 
cuya vida irradia fervor, que han sido los pri-| 
meros en recibir el gozo de Cristo y dan su; 
vida para implantar la Iglesia en medio del 
mundo. » 

El decreto Unitatis redintegratio sobre el 
ecumenismo fue promulgado el 21 de noviem- 
bre de 1964. Afirma el compromiso ecuménico 
de la Iglesia en favor del retorno a la unidad de 
todos los hermanos separados. El concilio re- 
conoce el legado tradicional de gracias otor- 
gadas a las Iglesias orientales y los valores de 
las Iglesias y comunidades eclesiales separadas 
de Occidente, Invita asimismo a la oración, 
porque la reconciliación no será el resultado de 
meros esfuerzos humanos, indispensables, de 
comprensión y de diálogo fraternales en el 
amor mutuo, El decreto Orientalium Ecclesia- 
rum (21 de noviembre de 1964) está dedicado 
a las instituciones, ritos y tradiciones venera- 
bles de las Iglesias orientales nacidas de la tra- 
dición de los apóstoles. Inter mirifica, decreto 
sobre los medios de comunicación social (4 de 
diciembre de 1964), manifiesta la importancia 
de la comunicación para la comunión, como lo 
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señalará mejor todavía la instrucción pastoral 
«Comunión y progreso» del 23 de mayo de 
1971 que lo explicita: radio, televisión, cinc, 
prensa, teatro, opinión pública. i 

3. Las DECLARACIONES. La declaración — 
Nostra Aetate (16 de octubre de 1965) inaugura 
el diálogo de la Iglesia con las religiones no 
cristianas, — hinduismo, —» budismo, —> islam 
y — judaísmo. El concilio reconoce los valores 
de las religiones no cristianas pero re- 
afirma la plenitud de la revelación de Cristo. 
Repudia toda forma de — antisemitismo y de 
discriminación. 

La declaración sobre la — libertad religiosa 
(7 de diciembre de 1965) marca una etapa im- 
portante en la historia de la Iglesia y de sus re- 
laciones con el mundo moderno, largo tiempo 
condicionadas por los criterios del Syllabus. 
Dignitatis Humanae afirma solemnemente la 
obligación de todos los hombres de buscar la 
verdad, de abrazarla y de serle fieles con total 
libertad según su conciencia debidamente ilu- 
minada. El concilio recuerda que Dios ha ma- 
nifestado a los hombres en Jesucristo la buena 
nueva de la plenitud de la salvación y el deber 
de la Iglesia de anunciarla a todos los hombres. 
Al mismo tiempo afirma que la verdad sólo se 
impone por la fuerza de la verdad misma, sin 
coacción alguna. Este derecho del hombre a la 
libertad religiosa se basa en la dignidad de la 
persona humana y tiene sus raíces en la reve- 
lación. No se debe forzar a nadie a abrazar la 
fe ni impedir a nadie el ejercicio de su religión. 
La libertad de la Iglesia es un principio fun- 
damental de sus relaciones con los poderes pú- 
blicos. La Iglesia es libertad. 

Numerosos documentos postconciliares han 
prolongado las abundantes enseñanzas del con- 
cilio y concretado su aplicación en los diversos 
ámbitos, empezando por la reforma litúrgica, 
En esta gran obra no han faltado imperfeccio- 
nes ni desacuerdos, como lo señaló ya aguda- 
mente Newman en relación con todos los con- 
cilios. El S de diciembre de 1970 Pablo vı pu- 
blicaba la exhortación apostólica Propinque 
lam annos con motivo del quinto aniversario 
de la clausura del concilio, recordando la ne- 
cesidad de no tomar elementos aislados de este 
conjunto coherente, Corresponde a las Iglesias 
locales bajo la dirección de sus pastores realizar 
en todo el mundo esta gran obra con fidelidad, 
paciencia y ánimo, recordando la enseñanza de 
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Gaudium et Spes: «El porvenir es de aquellos 
que hayan sabido ofrecer a las generaciones fu- 
turas razones de vida y esperanza.» 

~ Juan xxi, > libertad religiosa, > Nostra 
Aetate, — Pablo vi. 


Bibliografía. Concilio Vezicano 11. Constituciones. 
Decretos. Declaraciones, en edición bilingie latín y 
castellano, BAC Madrid 51967. Los documentos del 
concilio Vaticano II han sido traducidos también al 
castellano por Ed. Apostolado de la Prensa, Ed. Pa- 
labra, Ed. Regina, etc.; Édizion commentée des textes 
du Concile Vatican 11, 22 vol. publicados bajo la di- 
rección de Y.M. Concar, Paris 1966-1970; Pour 
construire l’Église nouvelle. Normes d "application du 
Concile Vatican I, 2 vol., Montreal 1969 y 1970; 
Karol WOJTYLA, Aux sources du TETOMVELH, CSTU- 
dio sobre lz puesta en prisa 
II, trad. fr., Paris 1 
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CONCILIOS BÚDICOS. Los comienzos 


estuvieron mar- 
cados por cuatro grandes concilios. El primero 
1 ] Rijasrha. Su exis- 


1 1 
Mstoria Ce — Ducism 


3 


cesidad de reunirse en zo 
asegurar a la vez la cont: 


fijando así la doctrinz. Pero la leyen 
desarrolló en tomo 2 este concilio tiene como 
finalidad manifiesta el fundar la autenticidad de 
las — Escrituras canónicas. Según esta leyenda, 
el presidente de la asamblea Mahikisyapa, in- 
terrogó 2 Upāli sobre las reglas 2 seguir en la 
vida monástica, y la respuesta de éste consti- 
tuyó el texto del Vinayapizaka. Se le rogó en- 
tonces a — Ananda que relarara todos los dis- 
cursos del Buddha, y aquél recitó todos Jos 
textos del Sútrapizaka. Según algunas fuentes, 
también los libros del Abhidharmapitaka fue- 
ron recitados en este concilio, de manera que 
todo el — Tripipaka se habria constituido en 
ese momento, lo que históricamente es impo- 


sible. 
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La historicidad de los otros dos concilios 
está mejor establecida. El segundo tuvo lugar 
un siglo más tarde, hacia el año 377 ó 367, en 
Vaisali, Fue convocado por un escándalo, ya! 
que los monjes de Vaisali habían adoptado la 
costumbre de recibir oro y plata de los > lai- 
cos, El concilio condenó esta práctica y todo | 
induce a creer que los monjes culpables se so- | 
metieron. ' 

Por el contrario, el concilio siguiente, Pa-: 
taliputra 1, que se reunió hacia el año 340, de-! 
sembocó en un cisma, Mahādeva, un monje de: 
Paraliputra famoso por su ciencia y su virtud, 
puso en duda el ideal del — arhat tal y como! 
había sido presentado hasta ese momento.| 
Queriendo hacer ese ideal más 'accesible, | 
afirmó que en el arhat existían aún cinco pun-' 
tos débiles: 1) un arhat puede ser seducido en. 
sueños por las hijas de Māra, o, dicho de otra 


forma, puede estar sujeto a poluciones noctur- 
nas; 2) se encuentra sujeto aún a la ignorancia; 
3) todavía experimenta dudas; 4) necesita la 
ayuda de otro para progresar en el camino de 
la = liberación; y 5) puede ayudarse de pala- 
bras para favorecer el ejercicio de la concen- 
tración. La comunidad de Paraliputra se escin-] 
dió rápidamente en dos partidos hostiles, uno| 
que aprobaba los cinco puntos, y otro que los | 
condenaba resueltamente. El concilio que sef 
reunió entonces no pudo sino constatar la irre- 
mediable división del samgha. Los partidarios 
de los cinco puntos, más numerosos, adopta- 
ron el nombre de + Mahisimghika, y sus ad- 
versarios, que defendían la opinión de los anti- 
guos, se llamaron Sthavira. 

El cuarto concilio se celebró también en På- 
taliputra, hacia el año 242, El Paraliputra 11 se 
reunió con ocasión de una grave disensión doc- 
trinal en el seno de los Sthavira. El fondo de la 
cuestión era la naturaleza del los > dharma. 
Mientras que el grupo de los Vibhajyavadin los 
consideraba impermanentes (> anitya), los in- 
novadores, los — sarvástividin, opinaban que 
eran incorruptibles. El propio emperador => 
Asoka tomó la iniciativa de convocar un con- 
cilio para intentar apaciguar los espíritus y con- | 
ducirles a una conciliación, Pero el concilio fue 
un fracaso, No se conoce bien la historia de 
este conflicto y resulta dificil precisar la parte | 
que tuvo Asoka efectivamente en los debates y 
en las decisiones de la asamblea. 

Hay que mencionar otro importante conci- 
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lio, el de Lhasa, que tuvo lugar en el si- 
glo vin de nuestra era, probablemente entre el 
792 y el 794, y que enfrentó a los partidarios, 
chinos, de la «escuela del método súbito» (tuen 
men p'ai) para acceder a la iluminación (=> 
bodhi; — satori) y los partidarios, indios, de la 
«escuela del método gradual» (tsien men p'ai). 
La discusión fue favorable a los partidarios del 
budismo indio. 

— Budismo tibetano, > Hinayána, > Ma- 
hasamghika, —> sarvastivadin. 


Bibliografía. P. DemIEvILLE, Le concile de Lhasa, 
une controverse sur le quiétisme entre bouddhistes de 
P'Inde et de la Chine au vur siècle de P'ére chrétienne, 
París 1952; A. BAREAU, Les premiers conciles boudd- 
biques, París 1955, 
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CONCORDATOS. En el derecho público 
eclesiástico se llama concordato a un convenio 
escrito firmado por la santa sede y un Estado 
de población católica total o parcial. Este con- 
venio se refiere a la organización eclesiástica de 
un Estado determinado y a sus relaciones con 
la Iglesia romana. 

Existe cierto abuso al designar con el nom- 
bre de concordatos los numerosísimos acuer- 
dos, pactos, promesas y paces que jalonan, en- 
tre los siglos x1 y x1v la agitada historia de las 
relaciones entre el papado y los soberanos oc- 
cidentales, especialmente el emperador. La 
Querella de las Investiduras (1075-1122) y los 
conflictos entre el papado y el imperio (1157- 
1250) alimentan un largo conflicto interrum- 
pido por breves períodos de paz y tregua, 
acompañados de efímeros acuerdos. El con- 
venio más célebre fuc el firmado en Worms el 
23 de septiembre de 1122 por Calixto 1 y En- 
rique 1v. Ha prevalecido la costumbre dé con- 
siderar este acuerdo como un «concordato», 
cuando, sin embargo, no se trata de un con- 
trato sinalagmático entre dos parte que actúan 
en pie de igualdad. En efecto, en Worms el em- 
perador no hizo sino aceptar momentánea- 
mente la doctrina católica relativa a la investi- 
dura por la cruz y el anillo. 

Los verdaderos concordatos proceden de la 
nueva situación que hubo de enfrentar el pa- 
pado en el siglo xv cuando, tras el gran cisma 
de Occidente (> cismas), pareció imponerse la 
teoría conciliar —superioridad de los concilios 
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generales sobre el papa—, en el momento 
mismo en que las Iglesias nacionales preten- 
dieron rechazar la tutela pontificia y acogerse 
al cetro regio, fenómeno especialmente sensi- 
ble en Francia «la hija mayor de la Iglesia», 
donde el > galicanismo encuentra su expresión 
más perfecta en la Pragmática Sanción de 
Bourges (1438) que convertía a Carlos vir en el 
verdadero jefe de la Iglesia nacional. 

Para soslayar los inconvenientes de tal situa- 
ción, el papado trata de llegar a un acuerdo con 
el rey de Francia. Sin embargo, los «concor- 
datos» de 1418, 1426 (llamado de Genazzano) 
y 1472 perdieron vigencia apenas fueron 
firmados, porque Carlos vir y más tarde 
Luis XI recurrieron constantemente a la Prag- 
mática Sanción, y porque los parlamentos, de 
marcada tendencia galicana, rehusaron aprobar 
tales convenios. 

En 1516, el papa León x y el rey de Francia 
Francisco 1 firman en Bolonia el primer con- 
cordato duradero (en vigor hasta 1790). En el 
momento en que el v concilio de Letrán (1512- 
1517) da al traste con la teoría conciliar, el papa 
ve la necesidad de eliminar los principios ga- 
licanos. En cuanto al rey de Francia, arruinado 
por las guerras, sueña con adquirir un mayor 
control sobre los beneficios temporales del 
clero. En resumen, si la firma del concordato 
de Bolonia contribuyó a que Francia re- 
afirmara su reconocimiento a la autoridad cen- 
tral de la santa sede y a debilitar el galicanismo 
eclesiástico, el resultado más claro de aquel 
concordato fue la consolidación del galica- 
nismo real. 

En el curso de los siglos xv1, xvir y XVIn y; 
en un contexto bastante parecido —el despo-' 
tismo ilustrado, el josefismo, el jansenismo, el 
febronianismo afín al galicanismo— el papado 
se vio obligado a firmar numerosos concor- 
datos: con Polonia (1519-1525), con el rey de 
España para el Milanesado (1615), con el em- 
perador para Bohemia (1630), con España 
(1717), Cerdeña (1727), Portugal (1778)... 

Después de la revolución francesa, cuya po- 
lítica eclesiástica vació de sentido el concordato 
de 1516 y transformó las condiciones de exis- 
tencia de las Iglesias no sólo en Francia, sino 
también en Alemania, en Bélgica, en Iralia..., 
el concordato firmado el 15 de julio de 1801 
por los representantes del papa Pío vir y los del 
primer cónsul Napoleón Bonaparte inauguró 
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más firme, más aseguraba a la Iglesia italiana una Posición pri 
taba la creciente vilegiada, especialmente en el ámbito escolar 
matrimonial. Entre España y la santa sede pa 


iso Y . r ; 
ridad del poo as en sentido ga- firmó el concordato de 1953; posteriormente 


dato. 
so tipo de concor e > 
yn puevo pe se mani es 


a 210, € Fi i $ 
Ese concordato, os orgánicos que Bona- sólo se han hecho otros acuerdos puntuales 
S a tr h i 
jeno Por D al texto primitivo, seguiría en En nuestros días el progreso del pluralismo ; 


part jnco! igde diciembre de 1905, fecha en ideológico y político y de la secularización de 
asta € 


ieor : el go- las costum s 
ngo ls nunciado unilateralmente po ES ; de bres han frenado considerablemente 
gehe ce ello a pesar de los esfuerzos la tradicional política concordataria del pa- 
perno frances “ra sustituirlo por un texto ul- pado. | 
W taan p para SUSU 5 
de Napo en P córdato» de Fontainebleau, Aunque, por lo general, los concordatos an- ; 

akieano (Luena E -e $ B S 3 
aE e 1813), y de la IRA para teriores siguen en vigor, la tendencia actual 
35 de ener $16 y 1817 el concordato de apunta a una suavización de su aplicación a fia 


rescablever en iSlo 5 


de despojarles progresivamente de su carácter 


s31 y 191% los papas suscribieron clerical y de reducir la presión de los Estados 


o sólo con lama- sobre las Iglesias particulares. 

A => Cismas, => concilio, => galicanismo, = 
¿tinoamericanas, papado. 

os en los que se A 

reses católicos: los Bibliografía. A. BAUDRILLART, Quatre cents ans de 
concordat, París 1905; H. Wacnon, Concordats en 
droit international, París 1935; P. Passy, Les con- 
cordats récents: 1914-1935, París 1939; A. MERCATI, 
a a99 l Raccolta di Concordati su materie ecclesiastiche frala 
de Pío XI (1922-193: )esla Santa Sede e le autorità civili, 2 vol., Roma 1954. 
aia de oro de los concordatos; el realismo de PIERRE PIERRARD 
ente político le indujo a 
j icos y 2 los cleros na- 
dule ls condiciones jurídicas suficientes 
iles desempeñar su función en la 


sdi modem y 2 distinguir más clara- CONFESIÓN AZTECA. Entre los aztecas, 
ze que sus predecesores lo espiritual de lo quienes habían cometido alguna falta grave po- 


mal Pio y Ermó, pues, 18 concordatos, dían confesarse y obtener la absolución. Pero! 


meane amos onm | 


Se MET), numerosos cantones sul- 
Pres DER (1e 


USE 1850 el imperio ruso (1847, 1882, 


CONFESIÓN -— sacramento. 


E A 


Snes cox los jóvenes Estados nacidos sólo era posible confesarse una vez en la vida, ' 
zades de paz o resucitados por ellos: Le- por lo cual se hacía lo más tarde posible. 

2, Polonia (1925), Lituania, Ruma- Dos divinidades regían la confesión. > Tez- 

> Ceecoslovaquia (1928), Yugoslavia catlipoca, dios invisible que lo ve todo, y => 

ro Vos concordaros fueron firmados  Tlazolteorl, llamada Tlaelquani, «la que se 

o Ames (Prusia, 1919; Ba- come la impureza, el pecado». Era esta diosa, 

an p acen 1932) o con el propio Reich se decía, la que inspiraba los deseos perversos, 


+ 
p 


¿Pon y el cardenal Pacelli (el futuro y era también ella la que perdonaba. 
¿on especialmente sensibles a las 


” 


A Dre - : a . >| 
“A e e cop a los convenios concorda- cienso, el sacerdote invocaba a la pareja pn- 
De e UL 


Y 
Ca, pisa de Pío x1, el car- caciones) más o menos severa. Debía guardar 
a Eds k a arte, quedaba defi- el secreto más absoluto. -, ma 
Po Mente | estion romana, al- La confesión no sólo permitia al peniten 
Et a soberanía del papa su obtener la absolución, sino que también lo 
Y por y pa “mes del Estado del — protegía de toda persecución y de toda con- 
' 3 Concordato religioso dena de la justicia humana. 
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Bibliografía. J. SousreLtE, La vie quotidienne des 


zteque ue óri de un 
è à i. e 5 te e basta ara hacer 
Azt ques à la veille de la conquéte es le, París que, teoricamente, P 


chino, japonés, coreano o vietnamita, un con- 
n fuciano. Las escuelas confucianas están divi- 
mica). ono- didas en lo que respecta a varios puntos de la 
doctrina. + Confucio no se pronunció sobre 
la grave cuestión que domina toda Ta la 
naturaleza humana buena por sí misma? ¿Está 
ona El eonfucianismo es inclinada a hacer el mal, es indiferente, o; 
En Senado ri, amplio ein pienia aj Asia quizá, es caprichosa y misteriosa por si a 
Eden cont bios pi na e pa pa coin- Al filo de los siglos, desde Confucio (551- i ), 
de China. Silo er ay e influencia hasta Mencio (:372-289?), su mejor discípu 2 
day s peie rado tal como se prac- defensor de la bondad innata del corazón de 

€ el territorio propia- hombre, en Zhu Xi (Chu Hsi, 1130-1200), 
mente nacional, vemos que domina en Corea bajo los Song, en Wang Yang-Ming (1473- 
y en Japón. En Vietnam era, hasta hace poco 1529), bajo los Ming y en Kang Wouwei 
tiempo, la referencia ética habitual tanto de los (K'ang Yuwei, 1858-1927), el debate sobre el 
hombres cultos como de la gente del pueblo, carácter de la naturaleza humana continúa. 
quizá con más rigor en el norte, más sencillez Dos tipos de confucianismo acaban por sepa- 
en el sur y más refinamiento ceremonioso en el rarse, la tendencia más mística de Wang Yang- 
centro (Hue). En las ciudades comerciales Ming lucha con dificultad contra la corriente 
como Hong-Kong o Singapur, está presente de racionalista, cuyo representante oficial es Zhu 
manera difusa. Estaba presente en ciudades o Xi. Muchos malentendidos sobre el confucia- 
barrios chinos como Cholon, en Vietnam, en nismo tienen en ello su origen. 
Phnom Penh, en Bangkok, en Vientiane, en El confucianismo se une, sin dificultad, con 
Java, en Filipinas, en los Chinatowns de los caminos más propiamente religiosos: bu- 
Nueva York o San Francisco. Los chinos son dismo, > islamismo, taoísmo religioso, cris- 
poderosos por los cuatro libros confucianos y tianismo, y con numerosas ideologías, siempre 
los cinco clásicos de inspiración confuciana. que no sienta amenazada la estabilidad de la so- 
Esta ha sido la conclusión que los vecinos de ciedad tradicional, de la que es el guardián. 
China han sacado de sus relaciones pacíficas o Todo lo anterior es válido sobre todo para el 
belicosas con su sorprendente vecino. Elcon-  confucianismo en China. En Corea, en Japón, 
fucianismo les pareció el regulador interno, en Vietnam, en el resto del sur asiático y más 
que se expresaba exactamente en el exterior por lejos aún, se observa un giro de posición que 
medio del rito, que hace la fuerza moral y po- corresponde al hecho de que, estos países, an- 
lítica de un Estado. Los japoneses y coreanos tes de la introducción del confucianismo, te- 
pidieron a China la escritura ideogramática y  nían cultos nacionales, como el —> shintó en el 
los libros. Los chinos se los concedieron, más Japón, por ejemplo, el > chamanismo un poco 
o menos de buena gente. Los vietnamitas no por todas partes, etc. Son éstos los cultos pú- 
los habían reclamado, sin duda, pero pronto blicos que prevalecen; mientras que el confu- 
les fueron impuestos. Dos mil años de historia cianismo continúa rigiendo las relaciones hu- 
atestiguan estos hechos, No es la misma situa- manas y ofreciendo modelos de comporta- 
ción cuando se trata del — budismo o del + miento. 
taoísmo. No son el armazón de un Estado, en — Confucianismo en el Japón, —> confucia- 
el sentido político, ni siquiera social. No se nismo en Vietnam, —> Confucio. 
puede ser taoísta sin una cierta iniciación. Para S CLAUDE LARRE 
ser un buen budista, adepto del > Mahāyāna, 
hay que creer al menos en > Buddha y de- 
mostrar devoción a los — bodhisattvas. En la 
adhesión al confucianismo se sobreentiende 
una naturaleza buena, el gusto por la respeta- 
bilidad, el deseo de ser convenientemente edu- 


cado y elevarse moral y socialmente; esto es lo 


JACQUES SOUSTELLE 


CONFUCIANISMO EN EL JAPÓN. Al 
contrario que en China, en Japón el confucia- 
nismo no es la base ideológica de toda la cul- 
tura, sino que ha sido más bien una «doctrina 
elaborada de manera selectiva a partir de un 
número restringido de filosofías concurrentes 
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con el fin de realizar unos objetivos concre- 
tos». En ningún momento de la historia japo- 
nesa el confucianismo ha tomado la forma de 
organización explícitamente religiosa. Mien- 
tras que la esfera de lo sagrado era confiada al 
=> shintó y al > budismo, el aspecto secular 
de las relaciones humanas y de la moralidad ha 
sido, en su mayor parte, asignado al confucia- 
nismo. Esta división de responsabilidades ha 
sido un rasgo característico de la religiosidad 
Japonesa. El confucianismo está ligado al con- 
cepto según el cual la religión trasciende el ám- 
bito de la moral y de la vida social de cada día 
y da cuenta del resultado, es decir la no inter- 
ferencia de las religiones japonesas en la vida 
social. Muy probablemente, es a partir de eso 
como se puede comprender la lejana, profunda 
y típica secularización de la sociedad japonesa. 

Al no ser una religión, las ideas confucianas 
constituían una escuela de filosofía moral y en- 
contraban su aplicación más visible y estruc- 
turada, por una parte, en los códigos legales y 
máximas políticas y, por otra, en los progra- 
mas de educación. El confucianismo ejerció 


su principal influencia gracias a un estrecho ! 


vínculo con el gobierno y con la organización ` 
budista. Así, logró ejercer una enorme influen- ` 


cia en las formas de percepción de los japoneses 
y en su comportamiento. 

1) Introducción del confucianismo en el Ja- 
pón. Japón tuvo sus primeros contactos con el 
confucianismo a través de Corez, durante la se- 
gunda mitad del siglo 1v, pero sólo en el siglo 
vi el atractivo de la vecina cultura china se hizo 
lo suficientemente fuerte como para incitar a 
los japoneses a adoptarla masivamente. El con- 
fucianismo, que fue entonces introducido en el 
Japón, era el de la última dinastía Han: un sis-! 
tema de pensamiento que sostenía y justificaba 
el gobierno centralizado en torno a un empe-' 
rador que recibía su mandato del ciclo. Preci-; 
samente entonces el Japón estaba constru-| 
yendo un sistema político centralista para salir | 
del de los clanes relativamente autónomos, y | 
adoptó agradecido este sistema de pensamiento ' 
que podía legitimar la centralización en torno 
a la casa imperial. Esta introducción debió 
verse facilitada por el hecho de que, contraria- 
mente al budismo que hacía hincapié en el otro 
mundo, el confucianismo no contenía ningún 
principio fundamental que estuviera en con- 
flicto directo con los modelos japoneses. La 
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historia del confucianismo japonés puede di- 
vidirse en tres períodos: 1) El confucianismo 
inicial (hasta comienzos del siglo x111). Durante 
este período la moral confuciana, la teoría po- 
lítica y las instituciones jurídicas o educativas, 
ejercieron una enorme influencia. El año 604 
en su constitución de los Diecisiete Artículos, 
el príncipe Shotoku estableció el ideal de una 
sociedad unificada políticamente. En ella, la in- 
fluencia del confucianismo se nota en que hace 
hincapié en los deberes de los súbditos para 
con su soberano y la necesidad de armonía en- 
tre los inferiores y los superiores. En el Kojiki 
(hacia el año 680) y el Nihonshoki (720), los 
testimonios escritos más antiguos del Japón, la 
idez confuciana del gobierno virtuoso estaba 
unida a la idea típicamente japonesa del em- 
perador considerado como un kami, descen- 
diente de los dioses. En los siglos v11 y vii, el 
estudio del confucianismo era obligatorio para 
los funcionarios y se enseñaba en las escuelas 
del gobierno que fueron fundadas en el período 
de Nara (710-784). Sin embargo, en los siglos 
x y x1, el atractivo del confucianismo como es- 
cuela de pensamiento había sido casi reempla- 
zado por el del budismo. Fue entonces, prin- 
cipalmente a través de los esfuerzos de los 
monjes budistas, cuando la enseñanza confu- 
ciana encontró el medio de sobrevivir al pe- 
riodo Heian (794-1160). 

2) El neoconfucianismo hasta comienzos del 
siglo diecisiete. A finales del siglo x11 el neo- 
confucianismo de los Sung fue introducido en 
el Japón y difundido principalmente por los 
monjes budistas > zen. A partir de este mo- 
mento (hasta 1868) la casa imperial se convirtió 
en puro símbolo, mientras que el poder polí- 
tico efectivo era ejercido por la clase guerrera 
en el seno de un orden feudal. Este sistema feu- 
dal buscará también su legitimación en el con- 
fucianismo. 

3) El neoconfucianismo del período Edo 
(1600-1868). Hacia el año 1600, el neoconfu- 
cianismo comenzó a ocupar una posición in- 
dependiente, separada de los budistas y de los 
maestros tradicionales del confucianismo y 
apoyada por la Corte. Ahora podemos hablar 
de maestros neoconfucianos independientes y 
de escuelas independientes. Los gobernantes 
Togukawa apoyaron activamente este nuevo 
movimiento. A menudo utilizaron a estos 
maestros como consejeros y fomentaron, en 
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diferentes feudos, las escuelas que se formaban 
según los clanes existentes. Merecen ser seña- 
ladas tres escuelas principales: a) La escuela 
Chu Hsi (Shushigakuha). Esta escuela, a través 
del apoyo de los oficiales samurais, llegó a ser 
aceptada como la ortodoxia moral del Japón 
Tokugawa. Fujiwara Seika (1561-1619) puede 
ser considerado como el precursor de este mo- 
vimiento. Hayashi Razan (1583-1657) tomó de 
los autores clásicos la justificación de la auto- 
ridad del shogun y del estatuto especial de la 
clase samurai. Con la ayuda del tercer shogun, 
lemitsu, estableció la escuela del gobierno 
(Shoheiko) en Edo. b) La escuela Oyomei-ga- 
kuha estaba constituida por los discipulos de 
Wang Yang-Ming, y caracterizada por su ma- 


. yor insistencia en la sumisión del corazón 


como principio básico de la conducta. Sus 
principales representantes son Nakae Toju 
(1608-1648) y su discípulo Kumazawa Banzan 
(1619-1691). c) La escuela de enseñanza tradi- 
cional que repudiaba las interpretaciones de 
Chu Hsi y de Wang Yang-Ming y quería vol- 
ver a las raíces más antiguas. Su principal re- 
presentante es Ito Jinsai (1627-1705). Igual- 
mente hay que mencionar la escuela Mito que 
intentó hacer una síntesis de las ideas confu- 
cianas y shintoístas y sostuvo el ideal del «Es- 
tado-familia» en el que todos los súbditos están 
unidos al emperador como si fueran sus hijos. 
A partir del siglo xv111 muchos adeptos de estas 
escuelas entraron en contacto con la enseñanza 
occidental e intentaron, con mayor o menor 
éxito, conciliarla con su confucianismo. 

4) La vía del confucianismo popular. Aun- 
que la enseñanza confuciana clásica estaba, en 
conjunto, confinada en la clase guerrera donde 
floreció en la ética del bushido (vía del samurai) 
y el confucianismo contribuía claramente a re- 
partir la sociedad japonesa en cuatro clases he- 
reditarias (samurais, campesinos, artesanos y 
comerciantes), los principios éticos confucia- 
nos continuaban infiltrándose entre la gente del 
pueblo. Esto se debe, aparte de la emulación 
de la clase samurai, a la existencia, a partir de 
mediados del siglo xv111, de escuelas privadas 
para la gente del pueblo y al auge de movi- 
mientos éticos populares como cl shingaku, 
«educación del corazón», movimiento de Is- 
hida Baigan (1685-1745) y el hótoku «recom- 
pensa por el servicio prestado», movimiento de 
Ninomiya Sontoku (1787-1856). De este 
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modo, el confucianismo acostumbró al pueblo 
japonés a una sociedad vertical, en la que cada 
uno «debe conocer su lugar». 

5) La japonización del confucianismo. Es 
evidente que el confucianismo no fue recibido 
pasivamente, sino que fue adaptado a la men- 
talidad japonesa. 

a) Mientras que en China los «apoyos del 
confucianismo» eran los mandarines, civiles, 
en Japón fueron los guerreros quienes volvie- 
ron su mirada hacia el confucianismo consi- 
derado como un «arte de morir». 

b) Mientras que en China la relación padre- 
hijo se consideraba totalmente sui generis y 
prevalecía sobre todos los demás deberes, en 
Japón se consideraba como un modelo de base 
sobre el que se establecían las demás relaciones 
sociales, en especial la del señor-vasallo, En 
caso de conflicto, debía prevalecer la lealtad al 
señor. 

c) Los japoneses nunca aceptaron la califi- 
cación de la legitimidad del emperador en 
nombre de su propia virtud moral, sino que 
siempre fue presentada como absoluta, en vir- 
tud de su origen divino. 

6) El confucianismo en el Japón actual. Con 
la occidentalización del Japón y en especial de 
su sistema de educación, el confucianismo ha 
perdido su estatuto oficial. Y, sin embargo, no 
es exagerado decir que los elementos del pen- 
samiento de Confucio siguen estando profun- 
damente implantados en las mentes. Tras la 
confusión que siguió a la guerra, el Japón está 
de nuevo buscando su identidad, Por consi- 
guiente, se está desarrollando un esfuerzo para 
volver a los «auténticos valores del pasado», y 
aparecen en especial elementos confucianos 
cuando este esfuerzo se aplica a los principios 
de la educación. 
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CONFUCIANISMO EN VIETNAM. 
Desde hace dos mil años, la doctrina de > 
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extrema miseria. Confucio, oriundo del Estad 
de Lou en el actual Chantong, abrigaba hn: 
ces la noble ambición de dar a] país el Salen 
la paz. Se puso a buscar, entre los Estados fe 
dales, un soberano que, llamándole a su Ser 
VICIO, pusiera en práctica sus ideas sobre e] ño. 


coNFUCIA . . y. 
enta las instituciones familia- 


Confucio fun me Vietnam. Vietnam estuvo 
jes esde el año 218 a.C. 
bajo el de nuestra era. Desde su estable- 
193 aís, los conquistadores preten- 
s leyes y SUS USOS, Pero i 
ban a la conservación bierno. 
ya La solución que ofrecía para curar los mal 
género de viday de su tiempo era un retorno a la virtud "Pero 


en a 
ifundir allí su 
zas se aferra 
viem i 
los anriguas creencias 
de sus La adopción de un 


cestrales. P inspirados en el > confucia- no recurrió al castigo divino o sobrenatural 
de pensam? hizo, pues, lentamente, y sólo para apoyar sus enseñanzas. Confuci S 
nismo sólo hdd el primer siglo de la era cris- rece haber sido un no creyente de NA 
fue mbr moral que realiza el ideal con- mente los ritos de la religión tradicion 1 el E 
cana. E É „Kiun Tseu» (Quan Tu, en viet- todo el culto a los antepasados, pero ehusaba 


faciano 6s 1 hombre noble. Practica la virtud hablar de los dioses y de los espíritus. Su 


ita) 0 € : : O . > 
a (benevolencia) sin desfallecer si época, todavía dominada por el temor primi- 
ars las relaciones naturales, tal como se tivoa lo sobrenatural, estaba llena de supers- 
gi ciedad de tipo agrario y ticiones crueles, lo que le empujó a llamar la 


cebían en una $0 : Í . o 
sy funcionarios vietnamitas 


la conservación de la 


coni 


fadil. Los lerrado atención de sus contemporáneos hacia los pro- 


blemas vitales de la ordenación de la sociedad 


celaban por 
eran los que vela > ` 
herencia confuciana. Incluso cuando se rebe- y del Estado. Tenía la firme creencia de que el 
her ; e - E > 
chino, su espíritu nacio- orden cósmico es también orden moral. El 


Izon conca el poder E 
alista no les impidió reconocer la supremacía 
delos ideales de Confucio. Asimismo, se debe 
¿confucienismo la organización de los cultos 
del cielo y de los > antepasados, anteriores a 
«isroducción en Vietnam. Se acabó por ren- 
dr culto al mismo confucio. El rey Ly Thanh 
Tón (1054-1072) edificó en Hanoi el Templo Confucio recurrió a menudo a la palabra jen 
dels Literarura (Van Mieu) en honor del Gran (humanidad, bondad) para designar la virtud 
Maestro. perfecta, madre de todas las demás. El jen sig- 
nifica en principio «vencerse», es decir, «do- 
mar la agresividad, no ceder a los resentimien- 
tos o a las ávidas inclinaciones». Esto supone 
un esfuerzo constante para vigilarse, corregirse 
y perseverar en el camino, cueste lo que cueste. 
La bondad individual sería incompleta si no 
sirviera a la sociedad. Por ello, el jen sólo se 
concibe en relación con el prójimo: consiste en 


Cielo, fuerza inteligente que dirige el mundo y 
conduce a los hombres, le había conferido, a 
él, Confucio, la misión de salvar al país. Es en 
la práctica de la virtud donde residiría la con- 
formidad con la ley del Cielo y el remedio a 
los males de su época. 


Bbliografíz. A. SCHREINER, Les institutions viet- 
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CONFUCIO (551-479 2.C.). El nombre de 


fue Dd Taa 
din Ea p transcripción latinizada del 

10 «Con E A Fe A ; 

, 8 Fou-Tseu», es decir, Maestro  niéndose en su lugar. Practicar el jen es amarlos 


ong. En efecto, K’ ido 
co, o, Kong era el apellido del sa- positivamente como a uno mismo: «Deseando 
chou (colina) su nombre y 


nfucio ol otros; deseando desarrollarse, se les ayuda a 
à dividida en Ln poca en que China desarrollarse.» Expresado en forma negativa es 
t que luchaban pop y cuantos Estados feu- «no hacer a otro lo que no quieras que te hagan 
ts hereder, por la supremacía, Los re- a ti». Confucio no entiende, por el jen, un 


kl E s de a dinastía de los Tcheou, que 


$ am bstracta a todos 
Main + Päis paz y estab amor que englobe de forma a 
Al y estabilidad, se mos- 


Ot in distinción, si uc se trata de 
bob i entes ante la fuerza d A los hombres sin distinción, sino que se tr y 
Uli vio encia y.el q a de los señores un amor gradual que se extiende del indivi uo 

Bober esorden dominaban a la familia, al pucblo, especie de familia am- 


e, eq 
Y el pueblo vivía en una pliada, al Estado donde el soberano lo es por 


~- 


| 
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e td que Pe considerado Si Confucio no pudo ita 
filial y el amor entre a a e pan pri 'discí- 
EAE E poen enanats en prac- pulos. Antes de él, la educación Ses jA 
ear pp A a n paiman se apren- vada solamente a los aristócratas; C onfucio fu 

A 1 ejanos. Para co- el primero en destinarla a todos, sin distinción 
Municarse sinceramente, los sentimientos mo- de clase. 
rales deben traducirse no en demostraciones Confucio fue ciertamente un hombre de su 
ostensibles, sino en actitudes discretas y me- época. No podía concebir la sociedad más que 
suradas, acordes con las exigencias de los ritos en términos de jerarquía feudal, jerarquía en la 
dl DE a inde de k'iun-tseu (hom- e Si E se ne Gl ide T en O 
bre superior, hombre princi al), a quien rea- lu 0 fo aj liui A pa serendía 
liza verdaderamente el ya ve en dal ber- pe lo ea Ai 3 

1 f gober- restaurar lo mejor. Animado por una preocu 

nante ideal, apto para buscar, más allá de las pación constante por la felicidad y la educación 
preocupaciones materiales y personales, losin- del pueblo, deseaba que el gobierno fuera con- 
tereses más amplios del Estado y de la huma- fiado a los hombres conscientes de su dignidad 
nidad. re que distingue al hombre superior, personal y de su responsabilidad, reclutados no 
no es el nacimiento ni la posición social, sino or su origen, sino por sus méritos. Sus en- 
la virtud que se puede adquirir por la cultura. aa i superar E a su fin inmediato, de- 
¡5616 un soberano sabio y virtuoso puede, por  bían ejercer una influencia duradera y pro- 
¡su ejemplo y persuasión, conducir al pueblo a funda sobre la civilización china. 
¿la virtud y completar así el orden social. > Confucianismo. 

En los soberanos ilustres del pasado, Con- 
fucio encontró el modelo de los reyes-sabios 
que gobernaban el Estado por la virtud y que 
habían recibido el mandato del Cielo. Exhor- 
taba a los príncipes de su tiempo a imitarles in- 
cansablemente. Sentía sobre todo nostalgia de 
la paz y del orden que reinaron al principio de 
la dinastía de los Tcheou. Los reyes Wen y 
Wou, así como el duque de Tcheou, estable- 
cieron instituciones ejemplares, organizaron 
una jerarquía feudal, crearon los ritos y la mú- 
sica para los jefes y el pueblo. Los males de su 
época —estimaba— venían de que los principes 
reinantes descuidaban los antiguos ritos, los 
observaban mal, usurpaban títulos a los que no 
tenían derecho. Deplorando el desorden, pre- 
conizaba la vuelta a las tradiciones y la «rec- 
tificación de los nombres», a fin de que los 
hombres, obrando de conformidad con lo que 
pretendían ser por título, ocuparan cada uno 
su verdadero lugar en la jerarquía social. Que 
«el soberano se comporte como soberano, el 
ministro como ministro, el padre como padre, 
el hijo como hijo», y entonces nacerá un orden 
armonioso y equilibrado, donde cada uno res- 
petará según su rango las distinciones que nd 
dique la jerarquía y, por lo tanto, asumirá las 

responsabilidades y los deberes que correspon- 


dan a su lugar en la sociedad. 


Bibliografía. S. COUVREUR, Les Quatre Livres: En- 
tretiens de Confucius, París 21930; Lin Yu-T'ANG, La 
Sagesse de Confucius, París 1949; R. ETIEMBLE, Con- 
fucius, Paris 1956; D. Lesie, Confucius, Paris 1962; 
ANNE CHENG (trad.), Entretiens de Confucius, París 
1981. Consúltese también J. SANGBAE RI, Confucius 
et Jésus-Christ. La primera teología cristiana en Co- 
rea a partir de la obra de Yi-Piek, especialista en 
Confucio (1754-1786), París 1979. 
FRANcoIs HOUANG 


CONSEJO ECUMÉNICO ' DE LAS 
IGLESIAS — ecumenismo, — iglesias pro- 
restantes. 


CONSTANT DE REBECQUE — Benja- 
min (1767-1830). Nació en Ginebra y falleció 
en París. Miembro de una familia de protes- 
tantes franceses refugiados en Suiza, fue un 
personaje de una originalidad poco común: pu- 
blicista, filósofo, orador liberal y hombre po- 
lítico, figura del parlamentarismo, literato e 
historiador de las sociedades y de las religio- 
nes. Sólo este último aspecto nos interesa aquí. 
Formado en Edimburgo, en Bruselas y en 
París, B. Constant comenzó a los 18 años 
(1785) el estudio de la religión y las investiga- 
ciones sobre el politeísmo antiguo. Leyó a —= 
Lafitau y a Charlevoix, ambos misioneros je- 
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suitas fundadores de la etnología religiosa. Es- 
tudió también Le culte des dieux fétiches (1760) 
del presidente De > Brosses y consideró im- 
portante la noción de fetichismo. Orientán- 
dose luego hacia la escuela romántica alemana, 
se inspiró en la mística de Creuzer y en la fi- 
losofía de Herder. Su obra sobre la religión, 
fuertemente marcada por la corriente román- 
tica, es el fruto de cuarenta y cinco años de la- 
bor y de reflexión en el marco de una vida agi- 
tada, en medio de los torbellinos de la época: 
Antiguo Régimen, Revolución de 1789, Terror 
de 1793, Termidor, Directorio, Consulado, 
Imperio, Restauración. Entre sus aventuras 
amorosas, la más célebre fue su relación con 
Madame de Staël. 

Sólo en 1824 inició la publicación de los 
cinco volúmenes de De la religion considérée 
dans sa source, ses formes et ses développe- 
ments, cuyos dos últimos volúmenes se publi- 
caron en 1831, después de la muerte del autor. 
En 1833 apareció otro volumen, precedido de 
una introducción de J. Matter. Esta obra, ti- 
tulada Du Polythéisme romain considéré dans 
ses rapports avec la philosophie grecque et la re- 
ligion chrétienne, estudia la decadencia del po- 
liteismo, constituyendo la segunda parte de la 
invesugación del autor, que por lo demás 
quedó incompleta. 

A juicio de B. Constant, la religión nace del 
sentimiento, y más en concreto de la necesidad 
que experimenta el hombre de ponerse en co- 
municación con la naturaleza, con las fuerzas 
desconocidas que animan a esta naturaleza y 
con los poderes invisibles. El sentimiento re- 
ligioso es una nota esencial, una cualidad in- 
herente a la naturaleza humana, una ley fun- 
damental. Es universal. Así, B. Constant se co- 
loca fuera de la perspectiva en que la interven- 
ción de lo sobrenatural se considera como 
esencial. Descarta, además, desde el principio 
toda idea de génesis de la religión. Insistiendo, 
finalmente, en el carácter universal del senti- 
miento religioso, subraya el aspecto social de 
la religión. Sentimiento religioso, sociedad y 
lenguaje son inherentes al hombre. Buscar su 
origen es un error; Constant excluye la bús- 
queda de un origen histórico o psicológico de 
la religión y en esto se opone a los filósofos 
franceses del siglo xviir. 

Si el sentimiento religioso es natural, las for- 
mas que reviste son históricas. El sentimiento 
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religioso, en efecto, se materializa de manera 
concreta en formas particulares, que dependen 
de los estados de cultura y de civilización. El 
estudio del nacimiento, vida, transformación y 
desaparición de esas formas constituye el ob- 
jeto de la historia de las religiones y de la his- 
toria de la religión. Esa historia debe consi- 
derar la intelectualización y la socialización del 
sentimiento, estudiando también las ideas que 
el hombre se forma sobre los poderes invisibles 
y los aspectos de la conducta religiosa del hom- 
bre. La historia del politeísmo esbozada por B. 
Constant es un estudio de las relaciones del 
sentimiento religioso con las formas religiosas. 
Señala tres estados en el politeísmo: el estadio 
salvaje, el bárbaro y el civilizado. Auguste 
Comte formulará la ley de los tres estados. 
Añadamos que, contrariamente a otros román- 
ucos, Constant toma sus distancias cuando ha- 
bla de los estamentos sacerdotales, con su pa- 
pel conservador, su poder y sus intereses cor- 
porativos. 

Nuestro autor evaluó también los efectos de 
la religión. Un primer efecto es el esfuerzo mo- 
ral. Insiste, como romántico, en la aspiración 
hacia lo desconocido, en la satisfacción de las 
necesidades del corazón y del espíritu, Por otra 
parte, considera la religión como la garantía del 
orden moral y social. La distinción entre 
fuente y formas de religión le permite, por una 
parte, valorar las religiones primitivas y, por 
otra, explicar los politeísmos en el contexto de 
las sociedades y de las culturas. 

La teoría de la religión y de las religiones de 
B. Constant no postula una revelación. El au- 
tor acepta, sin embargo, la idea de revelaciones 
sucesivas, en la línea del protestantismo liberal 
alemán. La fuente de estas revelaciones es el 
sentimiento religioso, fuente divina creadora 
que, situada fuera de la historia, da origen a las 
diversas formas que aparecen en la historia. Las 
revelaciones sucesivas son «manifestaciones di- 
rectas y sobrenaturales de la divinidad al hom- 
bre» (Il, 211-212). Constant utiliza esta fór- 
mula en la explicación de la obra de Moisés, en 
la que cree ver el tránsito del politeismo al 
teísmo. Este tránsito no se explica, a su juicio, 
sin la revelación hecha a Moisés. Tampoco 
cabe explicar sin la revelación cristiana la re- 
generación de la especie humana, caída en el 
último grado de corrupción política y religiosa. 

La obra de B, Constant sobre la religión y 
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las religiones constituye un intento de síntesis 
de tres grandes corrientes de investigación: la 
escuela escocesa de Ferguson, con sus estudios 
sobre la sociedad y la religión; la escuela fran- 
cesa de Lafitau, Charlevoix y De Brosses, con 
sus ensayos de estudio comparado de la reli- 
gión de los pueblos primitivos actuales y el po- 
liteísmo antiguo; y la escuela romántica ale- 
mana de los Herder y los Creuzer con su in- 
sistencia en el sentimiento y en la naturaleza. 


Bibliografía. R. MAurIER, Benjamin Constant, his- 
torien des sociétés et des religions, RHR, 102, 1931, 
págs. 93-113; H. GOUHIER, Benjamin Constant, Pa- 
ris 1967. 

Jurien Ries 


CONTEMPLACIÓN. Contemplar es tan 


| natural para el hombre como ver, oír o respi- 
| rar. Contemplar un paisaje, un cuadro, una es- 


tatua o un ser humano son actos de la vida co- 
tidiana. La contemplación consiste en dirigir la 
atención a una realidad indefinible, oculta en 
lo que se percibe y, al mismo tiempo, revelada 


„o sencillamente sugerida por lo que se contem- 
| pla. Comienza por una simple mirada dirigida 


al objeto, y se desarrolla luego en un diálogo 
mudo entre quien contempla y el > misterio 
sugerido. Así pues, la contemplación es una ac- 
tividad específica de la mente. Ésta no recurre 
al análisis para comprender intelectualmente, y 
menos todavía para clasificar. No pretende 
tampoco saber más, sino darse cuenta de lo que 
significa el objeto contemplado, de la fuerza 
que lo anima y de lo que es en sí mismo por 
encima de las apariencias. A medida que el su- 
jeto percibe el carácter misterioso del objeto 
contemplado, su conciencia de sí mismo se 
hace cada vez más profunda y clara. 

Aun cuando la mayor parte de los métodos 
psicológicos de desarrollo mental empleen el 
término «meditación» para designar todos los 
procesos de perfeccionamiento espiritual, casi 
siempre se trata en realidad de una «contem- 


en dirigir una «atención serena» al misterio de 
las cosas o del ser humano, como sucede en la 
tradición espiritual de China y muy especial- 
mente en el — taoísmo y en el — budismo. 
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Toda contemplación exige una actitud interior 
de paz y de recogimiento profundo, Implica 
que la atención esté centrada totalmente, sin 
distracción alguna. Al alcanzar ese estado de 
simple atención, el contemplativo trasciende 
las apariencias para entrar en comunión con el 
misterio de las cosas, de Dios o de la persona, 
misterios que se revelan a medida que su con- 
templación adquiere mayor profundidad. E4 
simple hecho de dirigir la atención al objeto 
hace que el sujeto salga de la obscuridad y 
adquiera de esta manera conciencia de su esen- 
cia profunda. 

El término «contemplación» designa dos co- 
'sas muy distintas en la tradición cristiana, La 
¡ Primera es activa, pasiva la segunda. Así, se 
| llama contemplación a la consideración de los 
¡actos de Cristo o de sus misterios, No se trata 

de una meditzción teológica sobre las enseñan- 
zas del Salvador, sino de una atención puesta 
en sus palabras y en sus actos considerando lo 
| que hace, lo que dice, cómo actúa respecto a 
¡ unos y a otros. Éste es el tipo de «contempla- 
| ción» que san Ignacio enseña en sus Ejercicios 
¡ espirituales, Esta contemplación activa las fa- 
cultades más simples: nos limitamos a mirar, a 
escuchar, a dejar que la mente y el corazón 
reaccionen con toda naturalidad. Poco a poco 
surge un nuevo conocimiento de Cristo que no 
tiene carácter especulativo, sino que afecta a 
todas las facultades humanas, porque todo 
nuestro ser está inmerso en la contemplación. 
Más allá de las palabras y de las acciones de 
Cristo, la mirada se dirige al misterio interior 
del Hijo de Dios. A la luz de la fe, la contem- 
plación adquiere progresivamente una mayor 
profundidad y se abre a la contemplación pa- 
siva o mística de la que seguidamente tratare- 
mos. n 
* La contemplación que acabamos de describir 
corresponde a lo que en el plano de la espiri- 
tualidad se llama oración activa, porque el que 
contempla emplea conscientemente sus facul- 
tades de ver, oír, gustar. La fe actúa misterio- 
samente en el fondo mismo de estos actos pêr- 
mitiendo que las facultades humanas se des- 
arrollen libremente, i 
Sin embargo, en muchas ocasiones se utiliza 
la palabra «contemplación» en un sentido más 
restringido. Cuando se dice que alguien ha sido 
«llamado a la contemplación», se insinúa que 
ha recibido la gracia de la contemplación 12” 
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ma es un don de Dios puramente mensaje coránico; 
ume al contemplativo en un es- 


edo nd nor lcd y nad Lu da Corin on 
| nomina “F “i corazón, o más profundamente mayoría de los orientalistas, d é 
e a manera tan misteriosa que el Weil en 1844 y sobre todo de Th. Nela pik 
rodavi® recibe lo que se le da sin com- a Sen 
ae isciorament de conoci- entre algunas SE na relaciones 
| i renderlo. S y señales de amor que noson nos indicios que esclarecen po le y algu- 
mientos, s slie. Ha entrado en la con- bulario, que diferentes fra ba had 
fuo dea pasiva, infusa o mística. del Corán se presenta Ementos o pasajes 
e contemplación puede producirse en di- habían sido anunciad 
ferentes niveles de ponada d ici do i Mahonia respectivamente a lo largo de los cua- 
orden intelectual, afectivo o vital. re ` al- tro períodos de su ministerio profético, tal 
eanga este último grado de profundi ad, el como sigue. El primer período mecano, abarca 
contemplativo comprende la razón que hace desde las primeras revelaciones hasta la emi- 
posible ul contemplación; no es otra que una gración de un grupo musulmán a Abisinia 
connaturalidad innata entre Dios y la natura- (612-615) y está enteramente dominado por 
jeza humana que esta creó a su Imagen. Existen una obsesión escatológica contundente que de 
muchos métodos propuestos por los maestros bió modificar la vida social. Un ejemplo de ello 
para ahondar en la experiencia contemplativa, son las azoras 101 y 93, El segundo período me- 
que nos ayudan a descubrir en nosotros el ca- cano, comprende desde la marginación de Ma- 
mino que conduce al misterio. Pero todo es- homa por los qurayš‘íes hasta la muerte de su 
fuerzo humano de contemplación resulta siem- tío y protector Abū Talib (616-619): las leyen- 
pre demasiado exiguo. Es preciso que Dios das proféticas se articulan en homilías muy 
mismo se manifieste en el fondo de nuestro es- bien construidas, donde se compara la situa- 
fuerzo y de nuestra actividad para poder ac- ción presente con hechos del pasado que ade- 
cedera la contemplación de nuestro misterio y más sugieren la suerte futura de sus adversa- 
del misterio de Dios. Tal contemplación es, rios. Ejemplo: azora 54. El tercer período me- 
por una parte, una manifestación del propio cano, abarca desde el éxito alcanzado por Ma- 
Dios y, por otra, un adquirir conciencia de que homa en la ciudad de Ta'if hasta su ruptura 
Lodo cuanto hace el hombre es don de Dios. abierta con la ciudad de La > Meca (620-622): 
> Alianza y religión, > Cristo y religión, la predicación, a pesar del gran dominio verbal, 
> meditación, > oración, > profundidad. pierde su fuerza y desemboca en la increduli- 
dad de los mecanos; los oráculos coránicos se 
endurecen y, con amenazas, acentúan la om- 


fusa. Esta últi 
ratuito que $ 


ban bajo la forma en que 
OS y enunciados por — 


Bibliografia, Y. Racun, Chemins de la contempla- 


ton, Pari , 
pkan, a (rad cast. Caminos de contem- nipotencia y el determinismo divinos. Ejem- 
Yves RAGUN plo: azoras 13 y 45. El período medinés, desde 

la Hégira hasta la muerte en —> Medina (622- 

CONTEMPLACIÓN . , 632). Mahoma, se convierte de jefe de secta en 
limo, s misterios (Grecia) => aristote- jefe de Estado. A partir de este momento, la 
tonismo, ~ vida de oración, > orfismo, > acción y la legislación ocupan un lugar más im- 
a de ultratumba, portante que el aspecto propiamente religioso. 


Ejemplo: azora 33. 


> iglesias crist . POS 
8iesias cristianas orientales, Esta teoría, cada vez más criticada, ha de ser 


iteratura cristi E 

lr ipe ristiana y sig-/ 

es -. o: ECción», Y sig 
“l Siguiente; 
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doctrina coránica acaece dos años después, con 
el cambio de qibla que marca una divergencia 
fundamental a los ojos de las «Gentes del Li- 
bro»; c) resulta que con frecuencia muchas 
azoras aparecen muy elaboradas, y modifican 
o integran en Medina elementos de períodos 
anteriores. Se plantea así una nueva cuestión. 

2) Historia del texto. Sean cuales sean las fa- 
ses y las partes del mensaje oral proclamado y 
hecho público por el Profeta, este mensaje es 
ahora un Corán escrito con una precisión es- 
crupulosa. ¿Cómo se realizó el texto? 

Según algunas tradiciones musulmanas, Ma- 
homa habría dictado ciertas partes del Corán a 
los escribas. Por otra parte, debieron existir sin 
duda personas que efectuaran algún tipo de re- 
copilación, y otros que, mientras vivió el Pro- 
feta, grabaron el Corán en su memoria. En los 
años posteriores a su muerte, algunos de los > 
compañeros del Profeta reunieron varios cor- 


pus completos, especialmente su yerno > “Ali, 
su primo hermano Ibn “Abbas, Abū Musa al- 
AS“ari, Ubbay ibn Kab, e Ibn Mas'úd. Bajo el 
primer califa Abū Bakr (o bajo el segundo, 
“Umar) y por orden suya, el medinés Zayd ibn 
Tabit habría reunido una colección completa 
que, a la muerte de “Umar (644) fue enviada a 
su hija Flafga, viuda de Mahoma. El tercer ca- 
lifa, Utmán, encomendó pronto a una comi- 
sión (de la que formaba parte Zayd) que fijara 
el texto oficial, Esa comisión recuperó la co- 
lección de Zayd en manos de Hafga, y tras in- 
vestigar sobre ella y cotejarla, estableció por fin 
la «Vulgata». Utmān (t 656) la promulgó y or- 
denó destruir los otros corpus (aunque algunos 
ejemplares se salvaron). 

Como era habitual en la época, el texto de 
la Vulgata no utiliza todavía ni puntos diacrí- 
ticos, ni vocales breves, ni incluso todas las vo- 
cales largas. La escritura completa de la pro- 
nunciación efectiva se alcanza muy lentamente. 
Informaciones tradicionales atribuyen el ori- 
gen de este proceso a al-Hayyay ibn Yúsuf, 
gobernador de Iraq bajo el califa omeya ‘Abd 
al-Málik ibn Marwáin (t 705). En realidad, 
incluso el ductus consonántico parece haber 
admitido variantes (menores) hasta fines del 
siglo 1X. 

Debemos tener en cuenta un aspecto mucho 
más importante. Investigadores como R. Bell, 
J. Burton, y otros estiman que Mahoma, no 
sólo ordenó escribir o escribió él mismo una 


CORÁN 


parte de sus revelaciones (cf. Corán 25,4-6; El- 
Bokhári, Les traditions islamiques, trad. O. 
Houdas, t. III, págs. 523ss) sino que empren- 
dió la obra de componer o recomponer azoras 
reuniendo revelaciones anteriores (Welch, al- 
Kur'án, págs. 405a, 420b). Las letras iniciales 
y desprovistas de significado que inician las 29 
azoras podrían estar en relación con esta acti- 
vidad medinesa de compilación y composición 
(ibid., pág. 4164). i 

— 3) Descripción del libro. El Corán está di- 
vidido en 114 azoras compuestas de un número 
muy variable de versículos: algunas sólo con- 
tienen 3 (azoras 103 y 108), otras 286 (azora 2) 
pero por término medio contienen unos 50. 
Muchas azoras aparecen desprovistas de una 
unidad interna, los grupos de versículos a veces 
se suceden sin un vínculo aparente. Excep- 


tuando la azora 1 (la Fatiha, especie de prefacio 
invocatorio), las azoras se suceden, en general, 


en la Vulgata en función de su extensión por 
orden decreciente. El orden era muy distinto 
en los corpus antiguos (Blachére, Introduction, 
págs. 46ss). Por tanto el orden actual es pos- 
terior a Mahoma. Lo mismo ocurre con el 
enunciado de las azoras, que también ha va- 
riado, de tal modo que unas veinte azoras se 
denominan cada una de dos o tres formas. 

Los versículos, más de 6200, fueron nume- 
rados en el siglo 1x. La edición de El Cairo uti- 
liza una numeración que corresponde a las 
«lecturas» canónicas de Kúfa. Por el contrario, 
la numeración de G. Flügel corresponde a las 
lecturas de Basra (Blachére, Introduction, pá- 
ginas 131, 140). 

Existen otras divisiones de carácter devocio- 
nal (ibid., pág. 137). El Corán está dividido en 
treinta yus, posiblemente después de al-Hay- 
yay ibn Yúsuf, con objeto de su lectura en las 
noches de Ramadán. Cada yus fue escindido 
más tarde en dos bisb (quizá por cofradías 
egipcias), divididos después a su vez cada uno 
en cuatro partes. 

La traducción del Corán tiene una extensión 
mucho más corta que la de la Biblia: representa 
aproximadamente las tres cuartas partes del 
Nuevo Testamento. 

4) Ideas fundamentales. ¿«Desearían una re- 
ligión diferente de la de Dios, los habitantes de 
los cielos y de la tierra, cuando a él se someten 
de grado o por fuerza y han de volver a él»? 
Este versículo (3,83) expresa perfectamente el 
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dinamismo del pensamiento coránico, que se 
desarrolla en base a tres coordenadas: Dios, el 
retorno a Dios, la sumisión a Dios. 

`El retorno a Dios predomina en las azoras 
más antiguas. El hombre acaba volviendo ante 
su Juez (24,64; 28,70; 28,85). El fin del' 
mundo, la resurrección, el juicio final, el pa- 
raíso o el infierno, y otras muchas consecuen- 
cias y perspectivas dejan vislumbrar un fondo 
escatológico (> escatología) en el Corán. Esta, 
visión conmovedora ha antecedido en una ló- 
gica vital y religiosa a la consideración de Dios 
mismo, primera en el orden abstracto. 

No obstante, > Dios y su unicidad (> taw-: 
hid) son el objeto supremo de la predicación | 
coránica, que no quiere ser más que un testi- | 
monio de la religión de los — hanifs. El ver-' 
sículo citado anteriormente tiene también este 
sentido, como se ve por el contexto (3,81-95). 

Finalmente, el mismo término «islam». sig- | 


nifica la sumisión a Dios: rendición o remisión y 


de uno mismo al «Señor de los mundos... So- 
berano del día del juicio» (1,255). Para el hom- 
bre la sumisión a Dios es el modo conveniente 
de volver a él. Pues el hombre, como toda la. 
> creación, depende totalmente, ontológica- 
mente, del Todopoderoso. Pero Dios es mi- 
sericordioso y ha enviado — profetas a los 
hombres, a cada uno con una ley, tal la ley de 
Moisés. El último de ellos es Mahoma: la => 
ley musulmana que él ha aportado es la defi- 
nitiva. Como a los profetas anteriores y espe- 
cialmente a siete de entre ellos (22,42-44; 26, 
10ss; ? 15,87; cf. Welch, al-Kur'án, pág. 426), 
le combate su propio pueblo: pero el castigo se 
abate siempre sobre los incrédulos. Pues el | 
hombre puede adoptar dos actitudes que no! 
son independientes de las acciones de guía o de 
extravío que Dios ejerce con él (13,11; 14,4;| 
34,50; => predestinación). El hombre puede: 
cerrar los ojos a las señales que Dios ha puesto 
en la creación o le ha hecho llegar a través de 
sus profetas, y ofuscarse en la despreocupación 
y la desobediencia: entonces es infiel; pero 
Puede también comprender y obedecer: es en- 
tonces creyente, es decir sometido, «musul- 
mán» (cf. Corán 3,19-20, y 84-85). 

, Las afinidades de esta doctrina con otras re- 
ligiones son complejas. La tradición bíblica y 
rabínica ofrece numerosos paralelos. Sin em- 
bargo, éstos se establecen más sobre los tér- 
minos que sobre las realidades y los mismos 
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personajes fundan y expresan en una parte y en 
otra valores religiosos diferentes. —> Jesús 
ocupa un lugar honorífico y destacado, pero 
podría suprimirse del Corán sin que por ello 
cambiase su mensaje. No forma parte de los. 
siete profetas típicos. Cuatro son bíblicos: 
Noé, > Abraham, Lot, > Moisés. Este úl- 
timo es el que aparece citado más a menudo 
(136 veces). Las ideas básicas coránicas no de- | 
rivan del punto de vista bíblico, a saber: la => | 
alianza íntima de Dios con el pueblo que él | 
hace suyo, el desarrollo histórico del designio 
de Dios, el cambio de «corazón» como fun- 
damento de la salvación. Por otro lado, de los 
siete profetas típicos, tres pertenecen a la he- 
rencia religiosa de Arabia, exactamente igual 
que la + Ka'ba, polo de atracción de la > ora- 
ción ritual y de la > peregrinación. En cuanto : 
al ayuno, tiene la misma duración que en el > 
maniqueísmo. Mahoma recibe del Corán dos 


t 


calificaciones: «Sello de los profetas» (33,40) y. 


Paráclito (cf. 61,6) que también habían sido 
atribuidas a — Mani; con seguridad la segunda 
y muy probablemente también la primera, 

5) Lugar del Corán en el islam. Es inmenso. 
La razón de su existencia es el mismo Corán. 
El libro contiene su propio elogio, que lo de-i 
fine: «Allí está verdaderamente un noble Co- 
rán, [inscrito] en un escrito escondido, que so- 
lamente pueden tocar los purificados» (56,77-, 
79). Es «la revelación del Señor de los mun-; 
dos... en lengua árabe clara» (26,192, ..., 195; 
cf. 11,1, etc.). El aliento religioso que inspira 
el texto, la inteligencia y la gran habilidad de 
sus razonamientos persuasivos y polémicos, la 
gran belleza literaria de numerosos pasajes, su 
carácter encantador, resultado de las incesantes 
repeticiones y asonancias en que finalizan los 
versículos, todo ello, puesto de relieve por la 
lectura pública y el canto, impregnan profun- 
damente la sensibilidad, la memoria y el espí- 
ritu musulmanes. 

Para el islam, el Corán es «la palabra de Dios 
(¡que él sea exaltado!)». La consecuencia y la 
prueba de ello es la inimitabilidad (Saz) que 
le pertenece. La palabra, transmitida a Ma- 
homa por medio del ángel Gabricl, también 
llamado el «Espíritu Santo» (2,97; 16,102; 26, 
193), no debe nada, ni siquiera en la forma, a 
la actividad intelectual y a las experiencias an- 
teriores del Profeta, El Pensamiento sunnita, al 
término de una evolución que ha atravesado di- 


ye 
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versas escisiones, ha llegado incluso:a afirmar 
¡que el Corán es eterno y que no E creado. 
j ¿Cómo no iba a estarlo en la medi a en que 
este Verbo literal (cuyo lugar en el islam ha 
sido con frecuencia comparado al de Jesucristo 
para los cristianos) es la única presencia que 
pone en relación directa al fiel con un Dios 
muy cambiante? 
y El Corán es el origen y la norma absoluta de 
‘la religión musulmana: fe, vida y culto. Es «la 
'fuente de la ley musulmana, la base de su re- 
|nacimiento y de su fuerza» (v congreso de los 
ulemas, 1970). Su minucioso estudio está fijado 
en una — exégesis muy desarrollada. Domina 
el pensamiento musulmán tanto en el terreno 
del — derecho como en el de la > teología. 
Cala hondamente en el > gúfismo. La misma 
originalidad de la filosofía islámica, sería in- 
concebible sin el Corán. Referencia suprema 
del diccionario y de la gramática árabes, ha de- 
jado su huella sobre todas las literaturas islá- 
micas (> árabe y árabes). El horizonte familiar 
del musulmán, sobre todo del árabe, prolonga 
esta hegemonía por la costumbre que existe de 
grabar sobre las puertas los versículos (3,110; 
27,40; 48,1, etc.) o de reproducirlos sobre di- 
versas superficies. Para la difusión del Corán 
“ se utilizan hoy los medios audiovisuales: alta- 
voces ensordecedores y omnipresentes en las 
ciudades musulmanas, largas horas de emisión 
oficial en la radio... Esta presencia masiva en 
todos los aspectos de la vida corresponde al ca- 
rácter eminentemente directivo del libro. 
| Como él mismo proclama: «Con seguridad, 


/ | este Corán lleva hacia una vida recta. Anuncia 
$ 


| una gran recompensa para los que creen y prac- 


T tican buenas obras» (17,9). 
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CORBIN, Henry (1903-1978). Director del 
departamento de iranología del Instituto 
franco-iraniano (Teherán) y director de estu- 
dios de la Escuela Práctica de Altos Estudios 
(sección de ciencias religiosas), fue autor de 
una quincena de libros y preparó varias edicio- 
nes críticas de textos árabes y persas, dejando 
una huella duradera y muy original en el pen- 
samiento contemporáneo. Su obra es el resul- 
tado de la profunda y fuerte conjunción de tres 
elementos básicos de su personalidad. Ante 
todo, Corbin es un fenomenólogo; su prime- 
ra obra fue la primera traducción de Heidegger 
al francés: Qu'est-ce que la métaphysique? 
(1939). Pronto, abriéndose al pensamiento mu- 
sulmán por influencia de Gilson y de Massi- 
gnon, se interesó por las culturas iranias. En el 
campo del Irán chiíta (> šiʻismo) y espiritual 
realizó una gran labor, marcada por obras mo- 
numentales: edición de Sohrawardi, Opera 
metaphysica et mystica, 3 vols., 1945-1969; Avi- 
cenne et le récit visionnaire, 1954; edición y 
traducción de Mollā Şadrā, Le Livre des péné- 
trations métaphysiques, 1964; Histoire de la 
philosophie islamique, 1964; En Islam ira- 
nien, 4 tomos, 1971-1972, etcétera. 

Por otra parte, Corbin es gnóstico. Plató- 
nico de lenguaje brillante, minimiza o desco- 
noce tanto el valor de la historia como el al- 
cance de un conocimiento carismático de Dios; 
pero explora, entre ambos, el mundo «imagi- 
nal», donde el alma se encuentra con el ángel. 
Esta búsqueda apasionada de lo esotérico, ver- 
dadera y generosa teosofía, le llevó desde los 
encuentros del círculo Eranos, a través de la 
familiaridad con Swedenborg y L'imagina- 
tion créatrice dans le soufisme d'Ibn ‘Arabi 
(1958), hasta la fundación de la universidad 
de San Juan de Jerusalén (1975) y otras acti- 
vidades, 


Bibliografía. Henry Corbin, «Cahier de l'Herne» 
(dir. Christian Jambet), París 1981. 
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CORBIN Y LO IMAGINAL. Una de las 
aportaciones más originales en materia de teo- 
ría de la «imaginación y angelología» es la de 
H. Corbin, que estudió la imaginación crea- 
dora en la experiencia de la gnosis mística, del 
> súfismo en general y del esoterismo en par- 
ticular, Corbin encuentra en — Avicena, > | 


CORBIN Y LO IMAGINAL . 
¡br mane SEE la natu- bien definidos en el orden universal conforme 

eo amente espiritual del intellectus al deseo divino, al igual que el resto de los ele- 
ura 


saleza Paido al hombre y no sólo al ángel, mentos, Sin embargo, poco a poco se y 
la tradición tomista y, en tiempos arrollando una concepción, explícita ya en la 
Brémond, el cardenal Lépicier xu dinastía, que convertirá a la humanidad en 


te E , . ` sF 
del sacerdot visible. Le spiritisme en face de la la finalidad de la creación, en el «rebaño de 
> invisible. 


(Le Moná asbolique, París 1931). Dios». El hombre nació del cuerpo divino, : 
ghéologie <= niento prototípico, simple, gene- como se dice en un Juego de palabras teológico 

a de los espíritus puros, que ven sobre la humanidad (rmt) que surge de las 
ral e inme es sintéticas, lo descubre H. lágrimas (731) divinas, Dios organiza la tierra 
mediante Ea EN la tradición iraniana, atra- para el ser humano: renueva los fenómenos na- 


j —sigui ` y ` : 
Crap neoplatónicos de Persia, desde el turales (salida del sol, las erecidas...), insufla el 
vés de los e 
vés 


so hasta nuestros días— en la raíz aliento de vida, suminist 
garden alma humana. Este estado angélico mundos animal y vegetal, En esta época los lí- 
atan contemplativo revela en el mites geográficos se ciñen al valle del Nilo, 
«ve a huella creada, aunque puramente es- donde habita da única humanidad conocida la 
homs de la increación. Designa, más exac- del pueblo egipcio. Sin embargo, la noción de 
pnma, intermedio entre la creación raza interviene de algu 


dece su fuente la función de adecuación y de do más amplio en el que extranjeros y bárba- 
CURA a las cosas sobrenaturales. Ese ros (Mesopotamia, Siria, Nubia), reconocidos 
misno origen tiene la facultad que constituye como «hermanos», se convierten también en 
«e rarifesación: la imaginación creadora. Al. «hijos de Dios»; el mundo terrestre, a imagen 
igual que en la historia de la dracma perdida, del divino, se rige por el orden cósmico de > 


gul 
s Corbin encontró el lugar del ángel en el Maár. 
¿za que ve a Dios cara a cara y, a modo de El faraón, hijo de los dioses e intermediario) 
i pejo sin mancha, contempla al hombre yal por excelencia de ellos, aparece como la encar- | 
zuado, y lo denominó «imaginal». nación de la fuerza vital de sus padres, asegu- | 
> Imaginación poética, + imaginación re- rando la perennidad de su culto en los templos 
Egosz. y manteniendo el equilibrio universal. El rey, 


responsable de las criaturas humanas e inves- 
tido de todos los poderes mágicos, gobierna 
una sociedad estatalizada de estructuras in- 
mutables (clases, jerarquía de los`cargos...) y 
es el garante de las leyes divinas inspiradoras 
de la moral humana, puesto que «el hombre es 
de arcilla y paja, Dios es su arquitecto». Toda 
la literatura sapiencial («sabidurías», «enseñan- 
> mito en zas», «máximas»...) nos transmite un código 
de valores morales que, junto a consejos de 
tipo práctico, alcanza en ocasiones una notable 


ns adj po Egipto). Todas las cos- espiritualidad (sentimiento religioso). De esta 


Bbliografia. Y. Jaicu, Le lieu de la liberté y P. So- 
KÉ Da biologigue å Vimaginal, en Science et Cons- 
Ce. Les deux lectures de lunivers, Paris 1980. 
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Cos; 
ii SONÍA (en África) 


fo Y Su obra j Ap H eein al de- forma el hombre, frente a un dios emission 
| Pai, Siles, Plantas) B cdi y ommpresente, se somete a Lar Eee po 
"a de ciel “mundo físico (creación de | r- temor a ma pes su propia a í p5 ae 
Mn pg po? de los astros ) ndelaue- impele a avanzar con rectitud por e i 
: ingún ti od mundo hu- divino», y después, por un profundo amor im- 
P * Privilegios en pregnado de una total confianza en la miseri- 


+ Un papel y un territori ; Ss sl ible 
Y un territorio cordia de su creador. Un dios, siempre sensi 


j 
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wO resu rr e pt 


e COSMOGONÍA (en el hinduismo) 


. bo na- 
a las súplicas del angustiado (oratorios de los se tenga sobre cestas A pe la 
dioses «que acogen las oraciones» a las puertas cimiento, la vejez, la Tori d lot. laperi; 
de los templos, estelas exvoto «de orejas»...) desgracia, las lamentaciones, e d k e en sG 
puede apaciguar su mal fisico y moral. Porotra el desamparo, «cuya cesación decla alo 
parte, las creencias funerarias reforzarán esa as- misma vida», dijo el Buddha. wi is a 
piración a la'inocencia, a veces formal, que se urgente enseñar al hombre es «la vida s i sed 
requiere para comparecer ante el tribunal de > espiritual, lo que conduce a la aversión, r 4 
Osiris. ligamiento, a la suspensión, a la tranquilidad, | 
Sin duda, serían pocas las personas que se a la penetración profunda, a la realización | 


atenían a dichas exigencias alcanzando el es- completa, al => nirvána. i Es 
tado de «justos», semejante al «árbol cargado Se encuentra además, en los escritos can 


de frutos en el vergel». Por otra parte, la exis- nicos, una refutación explícita a la creencia en 
tencia de fuerzas del mal compromete perma- un dios + Brahmi creador (doctrina enseñada 
nentemente la forma ideal del mundo humano. en diferentes textos puránicos). Según los au- 
La propia humanidad llega en ocasiones a po- tores budistas, Brahmá se cree el creador de los 
ner en peligro la armonía universal con sus de- seres porque es el primero de ellos que renace 
sórdenes, escapando a duras penas de una ex- tras las destrucciones periódicas del mundo, 
terminación general (leyenda de Ra). Algunas pero esto es una ilusión. La existencia de, 
corrientes de pesimismo y de desesperanza de Brahmā, como la existencia del mundo entero, 
la literatura muestran al hombre como víctima es el resultado de la maduración de los actos: | 
del desamparo ante el sufrimiento y la muerte. «Es el — karma acumulado en una existencia | 
Los grandes dioses están lejos. Fuera de las anterior lo que conduce a un ser a renacer | 
grandes — fiestas, el pueblo, a la puer- como Mahibrahmi.» Para el budismo, pues, | 
ta de los templos, se encomienda a numerosas no hay creación. El mundo conoce una evo- 
divinidades populares, más accesibles, o a in- lución cíclica que le hace pasar por períodos de 
tercesores divinos (antiguos reyes muertos, estabilidad, de degradación, de destrucción, de 
grandes hombres del pasado...) y Organiza restauración, nuevamente de estabilidad, y así 
grandes peregrinaciones a los lugares sagrados. sucesivamente. Este ciclo está condicionado 
En un mundo invadido por la propagación de por las acciones —buenas o malas— de los se- 
mitos y simbolos, por la observación de ta- res. Los períodos del ciclo cósmico, que cons- 
búes, de días fastos o nefastos, la humanidad tituye el gran kalpa, se extienden a lo largo de 
multiplica sus intentos para comunicarse direc- miles de siglos. Los > Buddha sólo aparecen | 
tamente con Dios (prácticas oraculares, > sue- en los períodos de estabilidad. 


ños...), al tiempo que las creencias mágicas, > Divinidades, — mitología. 

practicadas desde siempre, se esfuerzan por PIERRE MASSEIN 
dominar los poderes misteriosos y antagonistas ae 

del universo, ' COSMOGONÍA (en el hinduismo). En el: 


hinduismo, las cosmogonías, que relatan cómo 
se originó el mundo, están estrechamente vin- 
culadas a otras especulaciones y pueden clasi- 
ficarse según el medio en el que han nacido: —> 
vedismo, —> $ivaísmo, > visnuismo, hin- 
duismo filosófico de los — daríana. 
COSMOGONÍA (en el budismo). El uni- En el vedismo, son numerosas las cuestiones 
verso, ¿es eterno, o no lo es?» Estas son las dos que se plantean los autores sobre la génesis del 
primeras de las diez cuestiones que apasiona- mundo, y numerosas son también las respues- 
Man a pensadores y ascetas en tiempos de => tas, Cada autor parece seguir su propia expli- 
Í Buddha y a las que éste rehusó siempre res- cación. Algunos mitos cosmogónicos son cé- 
| ponder pues, según él, la discusión de esas lebres: El mundo ha nacido del desmembra- 
¡ cuestiones metafísicas sólo podía engendrar miento ritual de Un gigante primitivo, el > Pu- 
| «un desierto de opiniones» sin utilidad para la ruga, el Hombre Cósmico (> Rig Veda X,90), 


| salvación. Porque, sea cual sea la opinión que y todas las realidades de este mundo, inclu- 
1 


Bibliografía, S. SAUNERON y J. YOYOTTE, La nais- 

sance du monde selon l'Égypte ancienne, en la obra 

La naissance du monde, Paris 1959, págs. 17-91. 
JoceLyne BERLANDINI 


á COSMOGONÍA (en el hinduismo) 


yendo los —> dioses, las — castas o las tres par- 
tes del — Veda, provienen de él. Según otro 
mito, al comienzo del mundo había un huevo 
de oro o un germen de oro (Hiranyagarbha) 
que flotaba sobre las aguas, y el mundo nació 
de su eclosión. O, también, existían las aguas 
primitivas de las que la tierra tenía dificultad 
en emerger; un dios (bajo la forma de un jabalí) 
se sumergió en ellas, sacando la tierra a la su- 
perficie. Al principio, Cielo y Tierra estaban 
confundidos, como una pareja indivisa, y el 
acto cosmogónico consistió en la ruptura de 
esta unidad primordial. Al comienzo, un Ar- 
tesano universal lo fabricó todo a partir de una 
materia indistinta. O, también, fue necesaria 
una lucha entre dos campeones y la victoria del 
orden sobre el caos para que el mundo pudiera 
aparecer tal y como es zhora. Al comienzo fue 
el Señor de los vivientes, — Prajapau, quien, 
estando solo, deseó muluplicarse y procrear. 
Se encendió y luego emizó los seres. O, tam- 
bién, lo creó todo por el poder de su palabra. 
Al comienzo, fue necesario un asceta, cuyo en-! 
cendimiento produjo el humo, luego el fuego, 
después la luz, los elementos. Al principio, 
hubo un Dios único actuando por su poder ex- 
traordinario (máy¿ o — akii), etc. En la época 
de los xparnisad, el => iman o el — brahmán 
es la realidad 2 iz cual se explica el 


Con el hinduismo sectario, fivaíta o viş- 
nuitz, las cosmogonías sitúan, en primer plano, 
como es natural, a las grandes divinidades. 
Siva, creador y destructor del mundo, 2crúa 
gracias a su energía divina (sakrij simbolizada 
O no por su esposa. En el sivaísmo de Cache- 
mira, Siva, el Absoluto, l2 Kezlidad única, 
tiene un pensamiento cuyas vibraciones o to- 
mas de conciencia se objetivan y propagan su- 
cesivamente en las energías y realidades de este 
mundo fenoménico. 

En cuanto 2 > Visnú, crea por mediación de, 
—> Brahma, a quien se representa saliendo de. 
su ombligo, al comienzo de cada nuevo pe- 
ríodo cósmico, llamado día de Brahmi. Inter-' 
viene también perpetuamente en este mundo 
Por sus expansiones cósmicas (llamadas vyžha) 
y, Ocasionalmente, por sus — avatára. 

Pero lo que ha puesto a punto el escenario 
obligado de toda producción del mundo, ha 
sido, sobre todo, la especulación filosófica de 
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los — darana: al principio existe una realidad 
única, el arman-brahmán de los > npanisad y 
del — Vedanta, que se manifiesta en el mundo 
revisiéndole de maya o falsa apariencia de rea- 
lidad. En cuanto al sistema > Simkhya (y al 
— yoga), enumera, en su lista de 23 principios, 
los diferentes grados de manifestación del ser, 
cuya Prakriti o Naturaleza es el punto de par- 
tida obligado y la causa eficiente del mundo, 
mientras que el Puruga, o el Espíritu, no tiene 
ningún compromiso con el mundo fenomé- 
nico. Es éste, pues, un sistema dualista que re- 
conoce dos planos: un plano fenoménico, el de 
la Prakriti, donde se produce la creación, y 
otro plano trascendente, el del Puruga o del Es- 
píritu, Pero, al mismo tempo, afirma que la 
causa y el origen de esta asociación del Purusa 
y de la Prakriti son dos aspectos de un pro- 
blema insoluble, pues para resolverlo habría 
que superar la condición humana unida a la 
Prakriti, lo que es imposible. El origen del 
mundo se nos escapa, y es inútil querer repre- 
sentarse o explicarse su génesis. 


Bibliografía. J. VARENNE, Cosmogonies védigues, 
París 1981. A 
MICHEL DELAHOUTRE 


COSMOGONÍA (en Grecia). El tema del 
«nacimiento del mundo» dio lugar en Grecia a 
múltiples especulaciones que se desarrollaron 
muy pronto al margen del contexto cultual. 
Cabe distinguir, como hizo ya Aristóteles 
(Metafisica, B, 10004), la reflexión de los pri- 
meros «teólogos», caracterizada por un estilo 
mítico y centrada en la génesis de los dioses 
más que en la realidad del cosmos, y el pen- 
samiento, más racional y más abstracto, de los 
primeros «físicos» de Jonia. Unos-y otros obe- 
decen, sin embargo, a un esquema análogo: ex- 
plicar la realidad es explicar los orígenes, es ver 
el universo naciente. 

Hesíodo, en la Teogonía, hace remontar su) 
genealogía sistemática a un Caos primordial, | 
abismo insondable, Luego viene la Tierra, que' 
dará nacimiento al Cielo y engendrará de éste 
los seres divinos con la intervención, apenas El 
bozada en el poema, del dios —= Eros, dorma- 
dor de corazones, Otra descendencia procede 
del Mar y de la Noche. Varias teogonías pos- 
teriores, menos confusamente elaboradas, e 
inspiradas a menudo en el > orfismo, desarro- 
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llan asimismo la imagen de una pareja inicial de 
seres naturales con atributos divinos, reco- 
giendo con frecuencia el símbolo del huevo 
primordial y mostrando más claramente el pa- 
pel cósmico de Eros. Ferécides de Sira (fr. 1 
Diels-Kranz) afirma que los tres seres que él 
considera como originales han existido siem- 
pre: Zeus, Cronos (= Tiempo) y Ctono (= 
Tierra); su sistema delata ya la influencia de los 
primeros filósofos jónicos. En efecto, lo que 
caracteriza la cosmogonía de estos últimos es, 
no sólo renunciar a un orden antropomórfico 
de sucesos, sino concebir el nacimiento del 
mundo como secreción o emanación de una 
sustancia natural que permanece eternamente, 
más allá de las alternancias cíclicas del devenir. 
Un nuevo progreso de la reflexión consistirá 
en distinguir frente a este materia primordial el 
| principio del movimiento que la anima. El Lo- 
¡ gos de Heraclito, el Amor y el Odio de Em- 
i pédocles y el Noms de Anaxágoras son otros 
| tantos esbozos, cada vez más refinados, de lo 
| que Aristóteles llamará causa eficiente. En 
! cuanto a > Platón, enlaza en el Timeo con es- 
¡ tas especulaciones que habían perdido vigencia 
i y presenta un modelo demiúrgico nuevo que 
| destaca las causas formal y final. Imitando las 
| realidades inmutables del mundo inteligible, 
un artesano divino fabricó el mundo partiendo 
de una materia preexistente e informe. Platón 
ı concibió el mundo como un ser vivo y lo con- 
| sideró como el mejor de los posibles e impe- 
| recedero. 
Después de Platón, — Aristóteles renuncia 
“a describir el nacimiento del mundo, que con- 
sidera eterno. El tema reaparece, sin embargo, 
en los — estoicos, que desarrollan una cos- 
mogonía panteísta de tipo presocrático: todo 
emana de un fuego divino inicial y vuelve a él, 
con arreglo a un ciclo perpetuo. 
> Biblia, + Génesis, — Grecia. 


Bibliografía. J. Burner, Early Greek Philosophy, 
1930 (trad. fr. L*aurore de la philosophie grecque, Pa- 
ris 1952); F. LaemmL1, Von Chaos zum Kosmos, Ba- 
silea 1962. 

ANDRÉ Morre y PauL WATHELET 


COSMOGONÍA (sumero-acadia). 1) La 
creación del mundo y del hombre, tal como la 
imaginaban los sumerios y sus sucesores aca- 
dios, no procede de una única tradición que 


COSMOGONÍA (sumero-acadia) 


hubiese prevalecido a lo largo de los siglos. No 
obstante, el hecho esencial de la creación, que 
remonta a un tiempo evocado de forma muy 
vaga, en el que «noches y días eran lejanos y 
distantes (de nosotros)», es que «el cielo fue 
separado de la tierra, la tierra fue desligada del 
cielo», lo que refleja una concepción de un 
mundo que, formando un bloque compacto, 
debe ser dividido en dos (o en tres, para situar 
los infiernos). Según la tradición de Nippur, 
dominante y consignada en muchos textos, es 
> Enlil quien asume esta labor. Enlil, cuyos 
antepasados eran En.me.šár.ra y Nin.me.Sár.ra, 
«el señor» y «la señora que poseen la totalidad 
de los —> me», era el único que podía actuar 
eficazmente. Antes del acto decisivo de la se-' 
paración, sólo existía, según la cosmogonía de! 
Eridu, Ama.ú.tu.an.ki, «la madre que engen- 
dra el cielo y la tierra», es decir Nammu, la 
divinidad del apsu (> abzu/apsu), la gran masa 
de agua dulce. Se creía también en la interven-' 
ción de > An, procediendo de en.uru.ulla, «el 
señor de la ciudad primordial», quizá la muerte ' 
o la nada. A veces, se representaba el mundo 
en su origen como una montaña que unía la 
tierra y el cielo antes de su separación. 

La visión de los acadios se expresa poética- 
mente en el — Enuma eli que comienza así: 
«Cuando en lo alto el cielo no tenía nombre y 
aquí abajo la tierra no había sido designada con 
un nombre. El aps primordial, su progenitor, 
y Mummu-Tiamat la progenitora de todos, 
confundían en un todo sus aguas...» Se observa 
la importancia dada al nombre, que puede por 
sí solo conferir la existencia (cf. Gén 2,19-20). 
Por otra parte, se consideraba indispensable la 
conjunción de un principio masculino (agua, 
dulce) y otro femenino (agua salada). De Tia- | 
mat y del apsu nacen primero dos parejas y, 
finalmente, Anu (= An), el cual engendra a 
Nudimmud (=> Ea), padre de > Marduk. 
Después de una primera crisis provocada por 
el grupo de los dioses jóvenes, Tiamat nO 
acepta una segunda sublevación y se propa 
para la guerra. Marduk acepta el combate y» 
una vez victorioso, desgarra el cadáver de la 
enemigo: una mitad sirve para la bóveda de 
cielo, donde sitúa a los dioses, compone las 
constelaciones, define el año de doce meses, Y 
fija las funciones de la luna y el sol; la otra m- 
tad fue la tierra, sobre la cual surgieron las 
montañas y fluyeron el Tigris y el Eufrates. 


OGONÍA (sumero-acadia) 
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s los textos, tanto sumerios como 


corresponden el mar y ] ; 

i o r y las aguas; a => Ishk 

2) En a ela la creación del hombre Adad la lluvia, agua del cielo y la oe 
acadiosy hecho necesario para liberar a los dìo- Enkidu el yugo, el arado y el surco; a — Ash- 
como 


bajos: hacían falta seres que seen- man los granos 


; 2 Sumugan la hi Al 
ses de pa elis faenas duras, como transportar males de la estepa; los e pea be 
cargasen cavar canales de irrigación, manejar la Dumuzi y la justicia a œ Ud. 

y la espuerta, trabajos todos ellos fun- En un texto muy curioso (cf, E, Sollberger 
ea Y imense agricolas. Repetidas veces se JCS, 21 (1967) págs. 279-291), Any pal Er 
damen al crecimiento de la humanidad que pués del diluvio, «nombran la humanidad, T 
mendiai do, horadándolo como las plantas, tituyen la realeza» y crean los cuatro a 
brotó 0€ el de > Enki y Nin-mah, sigue una mento principales: azada, pico, espuerta 

Giro mIa» ty distinta, pero la historia está re- i Sp y 


arado, «que son la vida del país» 
mandan a los hombres cavar canale 
diques e irrigar los campos. El esta 
de la humanidad se caracterizaba por la ausen- 
cia de tales trabajos, Según las descripciones 
imaginarias de los poetas, los hombres primi-| 
uvos no comían pan, caminaban «sobre las ma-' 
y 2 nos y los pies», no se vestían y bebían agua de' 
psicológicamente imperfectos. Enki de- — los Pozos. Según los mitos sumerios, la civili- 
ectonces recurrir a una mujer (¿creada zación depende de la agricultura y de la fun- 
) que «concebiría en su vien- dación de ciudades cuya divinidad tutelar ase-' 
primer «niño» no fue aceptado gura la prosperidad gracias a los me. Por eso 
aldijo a Enki. ¿Simboliza — Inanna se dirige a Enki, en Eridu, para ob-' 
tenerlas. 
El Enuma eliš es más conciso: Marduk con- 
fía la tierra a 309 dioses para que regularan su 
funcionamiento. 


— Creación en la Biblia. 


+ Después 
S, levantar 
do arcaico 


tradición oa tan enigmática que es sus- 
kada a interpretaciones diversas. Enki, a 
opib r madre, consintió en ocuparse de 
it sa del hombre. Tras un banquete en 
la Sei y la diosa madre Nin-mah se 
poe is inimados de lo razonable, Nin- 
illa del apsu y moceló seis «hom- 
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los acadios, el hombre fue creado por 
lelíndolo en arcilla, según una 
cocceoción que parece ser la más común. El 
modes A is y el Enuma eli añaden 
m deule fundamental: la arcilla no basta para 
al ser humano; debe mezclarse con la 
came de un dios. Ásí pues Marduk 
gre, construye un esqueleto y en- 

<= modelo. El dios Kingu, que en 
i bulla capitanes las filas de Tiamat, es en- 


HENRI LIMET 


COSMOLOGÍA DE LOS MESOAMERI- 
CANOS. Tanto entre los + mayas como en- 
tre los — aztecas se da, con todos sus rasgos 
esenciales, una representación del mundo que 
fue común a las diversas civilizaciones meso- 
americanas. 

Se consideraba que el mundo tenía forma de 
cruz. La tierra, plana, descansa sobre un mons- 
truo acuático (azteca cipactli) que flota en el 
océano, «el agua celeste». Por encima de la tie- 


rra hay trece cielos superpuestos, y el mundo 


Émzo, 
3) El de PE A 
. JE Cesarrollo de la civilización se debe 


e a Enki, protagonista de un extenso 
E es Eno relativo a la organización del 
Ets: fija el destino de las grandes re- 
Yelo *gan y Meluhha (los países de Arabia 
treng. el pais de Amurru, al oeste Y, so- 
ao Sumer y Ur; de hecho, les atribuy 
idades SS » les atribuye 
E m micas conformes a la realidad 
ks dom; ios “uo. A continuación distribuye 
Sue los dioses: a + Nanše le 


subterráneo lo constituyen nueve infiernos. 
Para los mayas, los Oxlabuntiku («trece dio- 
ses») y los Bolontiku («nueve dioses») rigen 
respectivamente estos dos sectores del uni- 
verso. Los aztecas llamaban — «Señores de la 


los infiernos. . Me 
Cada uno de los puntos cardinales, según 


concepción maya, está representado por > 
de los cuatro Bacab, cuya misión es sostener 


noche» a las divinidades de las tinieblas y de ` 


1 
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cielo, Cada dirección está asociada a un color: 
este, rojo; norte, blanco; oeste, negro; sur, 
amarillo. Según los aztecas, esa asociación era: 
este, rojo o verde; norte, negro; oeste, blanco; 
sur, azul. Los aztecas dividían los 20 signos del 
> calendario en cuatro series de cinco signos, 
y asignaban cada una de esas series a uno de los 
puntos cardinales. 

El mundo subterráneo, Metnal para los ma- 
yas del Yucatán, Xibalbá para los quichés de 
Guatemala, era considerado como la morada 
de los muertos, de la misma forma que el Mic- 
tlán de los aztecas. Pero no parece que los ma- 
yas compartieran las creencias de aquéllos en 
relación con la vida en el > más allá, fuera ésta- 
en el paraíso de > Tlaloc, o fuera junto al > 
Sol. 


¡Los autóctonos mesoamericanos estaban im- 


| buidos del sentimiento de la fragilidad del 


mundo. Según ellos, el universo en que vive la 


humanidad y la humanidad misma no son sino 


la etapa más reciente de una serie de creaciones 
y de destrucciones. La doctrina de los Cuatro 
¡ Soles encontró su forma más elaborada entre 
¡los aztecas, Según ellos, cuatro universos («so- 
| les») precedieron a nuestro mundo, que es el 
quinto. 

Dichos universos fueron destruidos uno tras 
otro: el primero por los jaguares, que encar- 
naban a > Tezcatlipoca; el segundo por un 
viento mágico que transformó a todos los 
hombres en monos; el tercero por una lluvia 
de fuego; el cuarto por un diluvio que duró 
cincuenta y dos años. El mundo actual está 
destinado a derrumbarse por grandes terre- 
motos. Uno de los libros sagrados mayas, el 
Codex de Drede, representa el fin del mundo 
provocado por un diluvio. 

El origen del Sol y de la Luna era explicado 
de diferentes modos por la mitología, que re- 
fleja a la vez las creencias populares y las es- 
peculaciones teológicas de los sacerdotes. Se- 
gún los mitos mayas, los dos astros fueron 
creados por los dioses, reunidos en las tinie- 
blas, al principio del mundo. Una leyenda los 
describe como una pareja, en la que el Sol 
(masculino) arrancó un ojo a la Luna (feme- 
nina) para castigarla por su infidelidad, lo cual 
explicaría que la luz de la Luna sea menos bri- 
llante que la del Sol. Los aztecas consideraban 
a los dos astros como dioses que se sacrificaron 
arrojándose a una hoguera, en Teotihuacán. 


COX 


Bibliografía. PopoL Vun, Le livre sacré et les My- 
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JACQUES SOUSTELLE 


COX, Harvey. Nacido en 1929 en los Esta- 
dos Unidos y pastor de la Iglesia baptista 
(1959), Harvey Cox es profesor de teología en 
Harvard, donde ocupa la cátedra «Iglesia y so- 
ciedad». Su libro La ciudad secular (1965), tra- 
ducido a catorce idiomas, tuvo un inesperado 
éxito. Era una respuesta, si no satisfactoria, sí 
al menos interesante a los retos de una civili- 
zación tecnológica y urbana, marcada por la 
secularización. En lugar de considerar ésta ne- 
gativamente, como simple rechazo de todo 
control religioso por parte de la sociedad mo- 
derna, Harvey Cox la describe como movi- 
miento de autonomización de lo profano, mo- 
vimiento que va objetivamente en el mismo 
sentido que el impulso dado por la fe bíblica. 
A una secularización «reductora» opone, pues, | 
una secularización «purificadora». | 
Describiendo la evolución de la humanidad, 
Cox distingue tres etapas: la tribu, la ciudad y 
la «tecnópolis». A la época de la tribu corres- 
ponden, en el plano religioso, la veneración del 
antepasado totémico y, en el plano social, el 
respeto a la tradición. La ciudad inaugura la era 
de los dioses y de las leyes, mientras que la 
«tecnópolis», que marca la llegada de una cul- 
tura mundial, es quizá la aurora del Dios uni- 
versal y del evangelio. Ella realiza por primera’ 
vez en la historia humana las condiciones ob- 
jetivas ideales para la implantación del cristia- 
nismo, Lejos de ser una amenaza, la seculari- 
zación constituye una posibilidad. 
Los aspectos más significativos de este aná- 
lisis son: 1) Harvey Cox alcanza una visión op- 


Uimista de la secularización al precio de una lec- 
tura positiva de los rasgos más característicos 
de la sociedad moderna: el anonimato y la mo- 
vilidad. Salvaguardando la vida privada, el ano- 
nimato permite la libertad y, por tanto, el 
evangelio (contra la ley); la movilidad, por su 
parte, devolviendo al hombre su condición iti- 
nerante, le sitúa en disposición de conocer el 
verdadero rostro de Dios, el Dios del Exodo, 
siempre en camino, y la verdadera condición 
religiosa del hombre, llamado a vivir como nó- 
mada, en tiendas, sin morada fija. 2) Cox des- 
dramatiza la secularización moderna mos- 
trando su convergencia con la desacralización 
iniciada desde las primeras páginas de la Biblia 
en tres aspectos: desencantamiento de la na- 
turaleza (creación), desacralización de la polí- 
uca (Exodo) y relativización de los valores hu- 
manos (alianza). La secularización es, pues, «la 
consecuencia legítima» de la fe bíblica. 3) Cox 
deduce de lo anterior ciertas tarezs nuevas para 
la Iglesia, que no debe intentar resistir o si- 
tuarse de otro modo, sino que ha de sumergirse 
en el mundo secular parucipando en su libe- 
ración (kerygma), asumiendo en él un minis- 
terio de comunión (dizkonia) y dando testi- 
monio mediante su vida eclesial de una frater- 
nidad real (koinonia), signo visible del destino 
de la humanidad. AE 
Este modo de reconciliar la fe con el mundo 
moderno ha podido parecer ingenuo. Se le ha 
reprochado a Cox el haber ignorado la inhu- 
manidad, los conflictos reales, las profundas 
distorsiones del mundo actual, Según estas crí- 
ticas, Cox es víctima del espejismo de la socie- 
dad capitalista. También se le ha imputado un 
desconocimiento de la dimensión de lo «sa- 
grado» como estructura del ser humano, y se 
le ha acusado de haber reducido, en la línea de 
> Bonhoeffer, la misión de la Iglesia a un ser- 
vicio de asistencia en la ciudad secular, dejando 
de lado la asunción de las aspiraciones espiri- 
tuales del hombre, reprimidas por la seculari- 
zación. El propio Cox hizo una sincera recti- 
ficación confesando que la «tecnópolis» no po- 
see las virtudes que él le atribuía, Después de 
haber celebrado la «ciudad sin Dios» (título de 
la traducción alemana) canta en la actualidad, 
con el mismo entusiasmo, la religión popular, 
la imaginación, el lirismo religioso, la «fiesta de 
los locos». Cox ha advertido que la dimensión 
religiosa de lo sagrado, al ser orillada por la po 
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ligión, buscaba expresiones derivadas, extra- 
viándose en religiones sustitutivas (astrología, 
zen, misticismos orientales...) o sucumbiendo 
a todas las manipulaciones y a todas las seduc- 
ciones, Ha denunciado asimismo la «seducción 
del espíritu», es decir, la «distorsión calculada! 
de los instintos religiosos» con fines ideológi-' 
cos y con un objetivo de dominación. 

¿Ha abandonado Cox la secularización por 
una vuelta al misticismo religioso? En modo 
alguno. Se ha producido en su pensamiento un 
desplazamiento, pero no un viraje, como se 
quiere hacer creer. Cabe aducir al respecto va- 
rios argumentos: 1) Primero, la confesión del 
propio Harvey Cox. «Algunos se han descon- 
certado por lo que consideran un cambio casi 
total de mi orientación. Eso es falso»' (1970). 
Cox hace notar que su actitud básica es de 
«plena esperanza en el mundo moderno». Es 
este mundo lo que Dios quiere rescatar. Dicho 
esto, y tras insistir en «la interpretación no re- 
ligiosa» del cristianismo, el pensador norte- 
americano integra mejor en la actualidad la di- 
mensión «mística». 2) En segundo lugar, hay 
que añadir que la dimensión «mística» no es- 
taba totalmente ausente en sus primeras obras. 
Si en ellas insistía en la autonomía del mundo, 
en la responsabilidad del hombre («no dejemos 
que ninguna serpiente nos diga lo que hemos 
de hacer»), en las tareas seculares de la Iglesia, 
subrayaba también la necesidad que esta última 
experimentaba de ser un «signo», de «crear un 
misterio» que abra el mundo secular a su di- 
mensión espiritual. 3) En otro sentido, si sus 
obras más recientes ponen el énfasis en lo sa- 
grado, en la dimensión espiritual del hombre, 
tampoco cesan de denunciar los riesgos de eva- 
sión («la llamada de Oriente»), señalando a 
Occidente su,propia tradición religiosa, para 
recordarle que lo espiritual no se encuentra 
más allá del mundo. A los remedios míticos 
que buscan la salvación en otra parte, Harvey 
Cox opone el «misterio laico», haciendo suya 
una afirmación de su maestro, Amos Wilder: 
«Nuestra única esperanza de encontrar hoy 
una trascendencia... es buscarla en y mediante 
lo secular» (1977). Tal parece ser su convicción 
última, 
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1977. 
MARCEL NEUSCH 


COYOLXOHQUI. En azteca «la que lleva 
cascabeles pintados en el rostro». Hermana de 
i Huitzilopochtli, diosa de la luna y de las tinie- 
¡blas. Después de intentar, junto con sus her- 
' manos los Cuatrocientos Meridionales, dar 
muerte a su madre Coatlicue y a su hermano 
Huitzilopochtli, fue vencida por éste, que la 
precipitó desde lo alto de la montaña Coate- 
pec, la decapitó y la desmembró. Por ese mo- 
tivo un monolito esculpido descubierto al pie 
del gran templo de Huitzilopochtli en México 
representa a esta diosa muerta, con los miem- 
bros y la cabeza separados del cuerpo. En el 
Museo Nacional de Antropología de México se 
encuentra otra efigie de Coyolxohqui: sólo la 
cabeza está representada, con dos cascabeles y 
el jeroglífico «oro» en las mejillas, 
Jacques SOUusTELLE 


CRÁNEOS (culto a los). 1) La inbumación 
de los cráneos. La inhumación intencionada re- 
querida por la creencia en otra vida aparece ya 
entre los neanderthalienses hacia el 80 000 (fe- 
cha extrema). Los ajuares funerarios que acom- 
pañan al muerto, la disposición específica del 
cuerpo (orientación, posición dorsal, lateral, 
en flexión o fetal...) y los preparativos post 
mortem (piel de animal bajo el cuerpo, ocre 
rojo, elementos florales, descarnamiento...) 
confirman esta creencia, que se ajusta a un rito 
antropológico diversificado y variable según 
un espacio cultural u otro (La Ferrassie y La 
Chapelle-aux-Saints en Francia, Gafzeh en Is- 
rael, Shanidar en Irak o las sepulturas de Cri- 
mea y de Uzbekistán). En estos casos, el es- 
queleto fue inhumado entero, sin prestar aten- 
ción particular a la caja craneana. Sin embargo, 
la cantidad de cráneos aislados descubiertos en 
yacimientos del paleolítico tanto inferior como 
medio superior ha impulsado la hipótesis de un 
culto al cráneo (H, > Breuil...). En muchos 
Casos, efectivamente, estos cráneos fueron ma- 


CRÁNEOS (culto a los) 


nipulados o mutilados, o bien dispuestos 0 api- 
lados siguiendo una organización sistemática, 

La huella más antigua de mutilación com- 
probada se presenta en el cráneo de Steinheim, 
y más tarde en el del monte Circeo, en los que 
el agrandamiento del orificio occipital, que 
obedece en opinión de los expertos a una prác- 
tica de antropofagia ritual, habría servido para 
facilitar la extracción del cerebro. Por el con- 
trario, el canibalismo debió existir, ya como 
necesidad de alimento (es el caso de los huesos 
humanos abiertos longitudinalmente de Kra- 
pina [Yugoslavia] o del Hortus [Francia)), ya 
por depredación o masacre (cráneo de Fonté- 
chévade y los numerosos cráneos abiertos, 
fracturados o incisos de la Baume de Fontbré- 
goua en Salernes, fechados en el quinto mile- 
nio). Junto a estas mutilaciones, hay que tener 
en cuenta todos los tratamientos, transforma- 
ciones y embellecimientos de los cráneos des- 
pués de la muerte, en respuesta al interés pri- 
mordial que el homo sapiens les concedía. 

2) Principales adornos craneanos. a) El ocre 
rojo, identificado con la sangre por su color, 
se aplicaba frecuentemente por todo el cuerpo, 
pero a veces sólo se pintaba el cránco. En el 
caso de la sepultura del Cavaillon en Grimaldi, 
un ancho surco rodeaba la boca y la nariz, lo 
que según Leroi-Gourhan podría simbolizar la 
figuración del soplo vital (Les religions de la 
préhistoire, París 1976, pág. 69). b) Las canris 
(o cipreas), contemporáneas o fósiles, una de 
las especies de conchas con valor religioso 
de carácter sexual femenino, ligadas quizás a 
la fertilidad. c) A ellas se pueden asociar los 
colgantes ovalados, decorados a veces con mo- 
tivos esféricos vulvares o con un perfil feme- 
nino. Los colgantes alargados (conchas, hue-! 
sos, marfiles, dientes, puntas de flecha...), es- 
triados o incisos y de forma fálica, represen» 
tarían el elemento masculino opuesto, signo de 
virilidad y de poder. d) Las incrustaciones ocu- 
lares (círculos de hueso, marfil, sílex, obsi- 
diana, concha, y más tarde arcilla o pasta ve- 
getal...), con valor profiláctico vinculado a 
culto a los antepasados que ven y protegen (e 
testimonio más antiguo sería el cráneo de Afas 
d’Azil con círculos de hueso en las órbitas; esta 
costumbre fue más frecuente en el neolítico pS 
Jericó, —> Caral Hüyük...] y conocida en 
época tardía por los —> mayas de México). e) 
El cráneo puede haber sufrido también diversas 


Ito a los) 
NEOS (cu 

i gadel Je- 
Ramad, —> Biblos, — 
leo perforados, des- 
"ados (toda Europa); copas cra- 
ados, Pe placard en Francia, época mag- 
rivales aciones post mortem rituales 
Ja raudos craneanos perforados 
magdaleniense, y círculos de 
lítica, en Francia) o ne- 


ı cráneos re 


dei de 


il, é 
( ocher? de época neo. 


E paleolítico, — santuarios 
» 


Les hommes 

r, gevIL y R- LANTIER, 

 patogafa H BEULI 979, págs. 299-328; 

| a b PAT oire etar 66: La mort dans 
| Doses Di 


CREACIÓN (en la Biblia). Si la experiencia 
itme] de Israel es la de un Dios que 
7 oa pueblo haciéndole salir de Egipto y 
este sendo Dios es el creador de Israel, 


soe 


| Beacón 
saruraleza y, en especial, sobre el mar 


Tala 


ge 


ap esa dimensión en su propia fe en el Dios 
made y para asumir cuanto habian pro- 
bre este punto las culturas vecinas 
Mesosemia, Egipto, Ugarit). De este modo 
uz en la Biblia al mismo tiempo la 
Ein cel poder creador de Dios y una re- 
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aliento de vida dado por Dios es en cuanto tal 
un elemento ajeno a los textos orientales, aun 
cuando se reconozca que la arcilla no es el 
único elemento constitutivo en la formación 
del hombre. Así, en el mito de Atrahasis el 
principio de la vida se encuentra en la sangre 
del dios inmolado, mezclada con la arcilla. En 
el relato bíblico la formación de la mujer da 
lugar a una acción especial, mientras en los tex- 
tos del antiguo Oriente la acción de los dioses 
guarda relación con un humanidad sexuada. 
Aquí la mujer es construida a partir de una cos- 
tilla sacada del hombre, lo que debe corres- 
ponder a una tradición antigua (Gén 2,21-24); 
con todo, la finalidad del relato es subrayar la 
pertenencia mutua del hombre y de la mujer 
para poner de manifiesto que la pareja humana 
tiene su fundamento en un acto creador de 


Dios. En cuanto a la formación de la tierra, se R 


considera como obra de Dios (Gén 2,4b) y si 
el relato no se detiene en su descripción, no es 
menos cierto que el hombre recibe de Dios la 
tierra para ser cultivada. La relación de hombre 
con Dios no es, sin embargo, una relación de 
necesidad según la cual el hombre habría sido 
formado para el servicio de los dioses como se 
ve en los textos mesopotámicos. Dios confía la 
tierra al hombre en una relación de gratuidad. 

El relato sacerdotal con el que da comienzo 
la Biblia (Gén 1,1-2,4a) data del siglo vı a.C. 
y presenta un cuadro más detallado de la for- 
mación del cielo y de la tierra en el que se ins- 
cribe la del hombre. La obra creadora de Dios 
se distribuye en seis días y se efectúa por se- 
paración. Dios obra únicamente por medio de 
su — palabra para establecer el orden del 
mundo y esta obra concluye con el hombre, 


que es creado a imagen y semejanza de Dios. | 
Una vez más el hombre recibe el dominio so- | 


bre el universo; a ejemplo de Dios, su trabajo 
deberá quedar interrumpido por el descanso 
del séptimo día (Gén 1,26). Aunque, dada la 
estructura y organización de las obras divinas 
en el marco de la semana el relato es original 
por más de una razón, no deja de tomar de la 
tradición mesopotámica algunos temas clásicos 
como la separación de las aguas superiores y las 
inferiores (Gén 1,7) y la aparición de los astros 
(Gén 1,14.19), haciéndolo, eso sí, con un leve 
tono polémico. Las luminarias son fijadas por 
Dios, pero para eliminar toda idea de divini- 
zación no se designa al sol y a la luna por sus 


| 


y 
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nombres, señalándose que su función consiste 
en presidir el desarrollo del tiempo. Igual- 
mente, si bien la obra de Dios se produce guar- 
dando cierta relación con un caos en el que la 
tierra está vacía e informe y las tinieblas se en- 
cuentran en la superficie del abismo (Gén 1,2), 
la descripción de este caos presenta diferencias 
con respecto al + Enuma elií, donde el abismo 
líquido sobre el que triunfa el dios > Marduk 
es divinizado con el nombre de Tiamat. En el 
texto bíblico no hay nada que señale tal lucha 
entre divinidades para imponer el orden cós- 
mico y adquirir la supremacía. Dios obra solo 
y su victoria sobre el caos no deja ningún ven- 
cido. La creación del cielo y de la tierra se atri- 
buye a Dios, que otorga al hombre un mundo 
organizado. El juego de las influencias externas 
sobre la reflexión no debe ocultar la visión pro- 
Plamente israelita que vincula la acción crea- 
dora de Dios al tiempo del hombre, acompa- 
sado por el día y por la noche, por las estacio- 
nes y por las fiestas, que permitirán dar gracias 
a Dios. El descanso y la bendición de Dios en 
el séptimo día constituyen la base del descanso 
propio del hombre (> sabbat). 

En Gén 1 el verbo «crear», que tiene a Dios 
como sujeto, está reservado para las obras di- 
vinas más difíciles, esto es, aquellas que reba- 
san las capacidades del hombre: los monstruos 
marinos (1,21), el hombre (1,27), el cielo y la 
tierra (1,1; 2,3.4). Desde finales del siglo vir 
a.C. este verbo, reservado para la divinidad, 
pretende proclamar que la actividad creadora 
de Dios es diferente de la del hombre. Así, en 
Am 4,13, Dios crea el viento. Uno de los pro- 
feras_del exilio da un paso más (Is 40-55),_se- 
ñalando que la actividad creadora de Dios no 
representa un acto puntual situado en el pa- 
sado; es permanente, y Dios no deja de crear 


/ nuevos hechos, lo que nadie ha podido prever 


(Is 48,7). Nada escapa al poder de Dios, ni sì- 
quiera las tinieblas y la desgracia (Is 45,7). Aun 
cuando la expresión bíblica que hace referencia 
al Dios creador no pretende declarar inmedia- 
tamente que Dios crea a partir de la nada, la 
función atribuida a la > palabra eficaz de Dios 
sustituye al lenguaje antiguo, basado en el vo- 
cabulario del artesanado, y manifiesta la ausen- 
cia de esfuerzo en la actividad divina. La crea- 
ción a partir de la nada sólo se afirma explíci- 
tamente en la época helenística (2Mac 7,28); 
pero la tradición anterior conducía a ello. 


CREACIÓN SEGÚN EL ISLAM 


La expresión de la fe de Israel se repite € 1M- | 
tegra en la fe cristiana para la cual Cristo, € 
enviado de Dios revelado como Padre, es el 
único Señor por quien todo existe y pOr quien , 
somos (1Cor 8,6). Todo ha sido creado por él 
y para él (Col 1,16), que sostiene todas las co- 
sas con su palabra poderosa (Heb 1,3), porque 
él es el Verbo (> Logos) que existe desde el 
comienzo con Dios (Jn 1,1). En contraposi- 
ción con el —+ gnosticismo, que atribuye la 
creación a un dios inferior (el > demiurgo), los 
— padres de la Iglesia desarrollan la enseñanza 
bíblica y presentan al Dios único como Padre | 
omnipotente, creador del cielo y de la tierra, | 
según una fórmula que será incluida en el >: 
credo. A 

> Cosmogonías, — Pentateuco. 


Bibliografía. M. ELIADE, Structure et fonction du 
mythe cosmogonique, en La naissance du monde 
(«Sources Orientales» 1), París 1959, págs. 471-494; 
P. BeaucHamer, Création et séparation, París 1969; 
A. Ganoczy, La doctrina de la creación, Herder, 
Barcelona 1985; P. GiseL, La Création, Ginebra 
1980; G. Auzou, Au commencement, Dieu crea le 
monde. L'histoire et la foi, París 1973 (trad. cast. En 
un principio, Dios creó el mundo, 1975); H. HAAG, 
A. Haas y J. HirzeLer, Evolución y Biblia, Her- 
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Une lecture de la Genèse 1-3, trad. fr., París 1980. 
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CREACIÓN SEGÚN EL ISLAM. La crea- 
ción es una de las categorías fundamentales del 
> Corán y por tanto de la > fe musulmana. 
El universo ha sido creado por > Dios y, tras 
su aniquilamento en el fin del mundo, volverá 
a ser creado de nuevo para el día de la Resu- 
rrección final. Esto bastaría para situar al => 
islam, junto con el > judaísmo y el — cristia- 
nismo, lejos de las concepciones emanacionis- 
tas O panteístas. 

El Corán, siguiendo a la > Biblia, habla en; 
términos poéticos, más alusivos que descrip- 
tivos, sobre la creación del mundo en seis días 
(7 citas: 7,54; 10,3...), y la de > Adán, a quien 
Dios modela en barro e infunde su espíritu (15, 
29; 33,9...). Un famoso > hadit muy citado: 
por los — súfíes asegura que «Dios ha creado: 
al hombre a su imagen». La creación, las cria- ; 
turas y, ante todo, el hombre, son el signo pri- | 


CREACIÓN SEGÚN EL ISLAM 


mordial de la existencia de Dios y de su uni- 
cidad. . 

El acto creador (¡32ig) es propio de Dios y 
le distingue radicalmente de todas las criaturas 
(miajlagz2), incluidos los — ángeles. Es lo que 
los teólogos musulmanes llaman la «diferencia» 
(mujalafa) entre el Creador y las criaturas, y 
nosotros transcendencia. 

Algunos teólogos —= mutrazilies y — 
2Ñ aries, en su obsesión por destacar el acto 
creador permanente de Dios, llegan a negar 
toda consistencia y permanencia en las criatu- 
ras. Éstas no serían más que un conjunto de 
«átomos» yuxtapuestos que Dios crea en cada 
«instante», recaen en la nada al momento sì- 
guiente, vuelven 3 ser creados por Dios y así 
sucesivamente. Este «atomismo musulmán», 
auibuido a Biqillini (siglo x), ha pasado por 
ser la filosofía más en consonancia con la > 
teología musulmana. En realidad, no es sino 
una de sus posibles formas, hoy completa- 
mente abandonada, y, antes que una visión del 
hombre y de la crezción, era la expresión, más 
bien desafortunada, de una visión profunda de 
Dios, único Crezdor y único Agente. En el 
plano espiral, algunos maestros súfíes, re- 
cogiendo la intuición del — evangelio, reco- 
mendaron al hombre vivir como «hijo del ins- 

¡tantes (ibn wagti-b:). 


Bibliografía. AneL-Txz. Kxoury, Los fundamentos 
del Islam, Herder, Barcelona 1981, págs. 14055; SEY- 
YeD Hosseix Nasz, Vida y pensamiento en el Islam, 
Herder, Barcelona 1985, cap. VII y VIIL 

RozerT CASPAR 


CREDO. El credo, profesión de fe de los 
cristianos, se presenta como un formulario de 
arúculos que reclaman una adhesión total 
(¿Cor dare?). En el siglo tv apareció un tér- 
mino sinónimo: el símbolo de los apóstoles, 
que contiene la profesión de fe bautismal de la 
Iglesia romana. 

1) La primera carta de san Pablo a los co- 
rintios (15,3-4) expresa un primer esbozo:! 
«Porque os transmití lo que a mi vez recibí: 
que Cristo murió por nuestros pecados según 
las Escrituras, » El evangelio según san Matco, 
algunas decenas de años más tarde (hacia 80- 
20), enseña que Jesús es hijo de Dios, y cn los 
versículos finales del capítulo 28 señala que este 
Dios es trino: «Id, pues, y haced discípulos a. 
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todos los pueblos, bautizándolos en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo.» El 
cristianismo primitivo se preocupó de mante- 
ner la unidad de esta fe —«Un solo señor, una 
sola fe, un solo bautismo. Un solo Dios y Pa- 
dre de todos» (Ef 4,5-6)— y exigió que el ca- 
tecúmeno conociera y recitara un — símbolo 
de fe. . 
2) Si algunas declaraciones sobre Cristo en 
las obras de san Ignacio de Antioquía (Ẹ h. 
107), de san — Justino (t h. 165) y de san > 
Ireneo (t h. 208) pueden inspirarse en las afir- 
maciones de la primera carta a los corintios, un 
texto de finales del siglo 1 cita una profesión 
de fe trinitaria que alude a los últimos ver- 
sículos del evangelio de Mateo. Así; a finales 
del siglo 11, las afirmaciones cristológicas y tri- 
nitarias son ya formales. Hacia 215, una co- | 
lección litúrgica y canónica —la Tradición 
apostólica— ofrece una especie de síntesis agru- 
pando las confesiones que deben recitar aque- 
llos que van a recibir el bautismo: es un signo 
de reconocimiento, un signo de unidad, un se- 
llo de compromiso. San Ambrosio, obispo de 


Milán, muerto en 397, recuerda que los dog- 
mas así enunciados constituyen la fe predicada 


en el inicio de la Iglesia por los apóstoles. 

3) Los errores y las herejías dieron lugar a 
puntualizaciones y desarrollos. 

En los primeros decenios del siglo 1v, el, 
sacerdote Arrio de Alejandría (t 336), negó la ! 
divinidad del Hijo de Dios y enseñó que Jesús 
fue creado por el Padre en el tiempo. El >| 
concilio de Nicea (325) condenó el > arria- | 
nismo, definiendo que Cristo, Hijo de Dios, | 
es engendrado, no creado, de la misma sustan-| 
cia que el Padre, y poniendo el énfasis en la 
palabra «consustancial»: homoousios. y 

Las Iglesias locales, aun afirmando la misma 
fe, la presentaban en diversas fórmulas. Podían 
infiltrarse errores y herejías y por eso la for- 
mulación exigía a veces puntualizaciones y glo- 
sas. Aunque el símbolo de Nicea extendió su 
influencia a los símbolos bautismales de otras 
Iglesias, no dejaron de producirse sutiles dis- 
cusiones. Una Iglesia oriental, probablemente 
la de Salamina, creyó necesario aportar un 
complemento al texto de Nicea. Este último 
había insistido principalmente en el artículo re- 
lativo a Cristo. Urgían algunas precisiones so- 
bre el Espíritu Santo, al que aquella Iglesia ca- 
lificó de Señor, Durante el concilio celebrado 
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en Constantinopla el año 381, los => padres 
reafirmaron la fe de Nicea, señalando que el 
Espíritu Santo es fuente de vida, que «vivifica». 

Desde el siglo v, este símbolo bautismal se en- 
cuentra en la liturgia oriental; en el siglo 1x, en 
las Iglesias francas; en el xı (hacia 1020), en 
Roma, durante el pontificado de Benedicto vin 
(1012-1024). El símbolo, conocido con el nom- 
bre de símbolo de Nicea-Constantinopla, es el 
credo recitado actualmente en las misas domi- 
nicales, 

A petición del emperador Enrique 11 (1002- 
1024) para la misa de su coronación, el papa 
había aceptado que se añadiera en el credo que 
el Espíritu Santo procedía del Padre y del Hijo 
(Filioque). No era una novedad, ya que desde 
589 el rey visigodo Recaredo y más tarde Carlo- 
magno lo habían introducido. Al no figurar el 
Filioque (explicitación, no innovación) en el 
símbolo de Nicea-Constantinopla, los orien- 
tales se opusieron a lo que consideraban una 
adición. Después de siglos de discusión bo- 
rrascosa, la controversia parece haberse suavi- 
zado, habida cuenta, sobre todo, de que el 
credo afirma la misión divina del Espíritu. 

4) Hay otros símbolos destinados a desarro- 
llar algunos aspectos de los anteriores, 

El de san Epifanio, obispo de Chipre que, 
muerto en 403, estuvo relacionado con nu- 
merosas Iglesias del Mediterráneo y recibió la 
influencia de las herejías locales sobre la Tri- 
nidad y el Espíritu Santo. San Epifanio intro- 
dujo algunas ampliaciones en el símbolo de Ni- 
cea. 

El falsamente atribuido a san Atanasio y 
que, conocido con el nombre de Quicumque 
(su Primera palabra), parece haber sido elabo- 
rado a finales del siglo v, inspirado en las obras 
de san Agustín. Su largo texto y sus fórmulas 
ritmicas y antitéticas facilitan la difusión. Glo- 
san de diversas maneras los misterios de la Tri- 
nidad y la Encarnación. Este simbolo, acogido 
en la liturgia anglicana, era utilizado hasta hace 
Poco por la liturgia romana en la hora prima 
de los domingos, 

El del xı concilio de Toledo (675). Toma 
muchos elementos de las decisiones dogmáticas 
anteriores, del símbolo de san Atanasio y de las 
obras de los grandes doctores de la 
como san Ambrosio, san Hilario y san > 
Agustín, Sin haber sido aprobado expresa- 
mente por ningún papa, Propone fórmulas es- 


Iglesia, 
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clarecedoras sobre el misterio de la Trinidad y 
de la encarnación. Es uno de los documentos 
dogmáticos importantes. 

Cuatrocientos obispos asistieron al 1v con- 
cilio de Letrán (el 12. ecuménico) convocado 
por Inocencio 11 en 1215 para Oponerse a los 
errores de los albigenses y regular la situación 
de Constantinopla donde, tras el cisma griego 
de 1054 y la fundación en 1204 del imperio la- 
tino por los cruzados, se plantearon numero- 
sos problemas religiosos. La asamblea pro- 
mulgó al frente de sus 70 capítulos una solemne 
profesión de fe que el papa autentificó. Este 
texto recapitula la enseñanza católica sobre la 
=> Trinidad, la > encarnación, la > Iglesia y 
los — sacramentos. 

En 1564, un decreto promulgado por Pío 1y 
a instancias del jesuita Pedro Canisio poco an- 
tes de la celebración del concilio de Trento, 
dispone que los candidatos a una dignidad en 
la Iglesia hagan una profesión de fe y de su- 
misión al papa. Esta profesión aparece repro- 
ducida en cabeza del Código de Derecho Ca- 
nónico de 1917. En 1877, después del concilio 
Vaticano 1, sufrió una adición relativa a la in- 
falibilidad del papa. Por su parte, Pío x añadió 
en 1910 el juramento antimodernístico. La 
profesión de fe de Pablo vı (1968) recuerda, en 
un estilo muy contemporáneo, las líneas fun- 
damentales de la fe católica. 

> Concilios, => encarnación, — fe cristiana, 
> Iglesia, + sacramentos, — Trinidad. 


Bibliografía. Todos los textos, salvo el de Pablo vı, 
en Dume:ce, La foi catholique, París 1961. Profe- 
sión de fe de Pablo vi, en P. Poupar, La foi ca- 
tholique, París 1982, págs. 116-126 (trad. it. La fede 
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Yves MARCHASSON 


CREENCIA > absoluto, => alianza, > an- 
tepasados, => ciencia-racionalidad-creencia, > 
cultura y religión, — experiencia religiosa, —> 
fe, > misterio, > mística, — positivismo y 


Aeopositivismo, — religión, > símbolo, —= 
tradición. 
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CREENCIA 
an parís 1982 Diaionnaire de la vie i Antes de la colonización propiamente dicha 
ai cal a, Paris 1983. me os misioneros se presentaban principalmente 
cria Jacq para tomar a su cargo a los esclavos liberados 
Así, la Congregación del Espíritu Santo ins- 
MO. Orígenes => evangelio, > talada entre los ex esclavos de la isla de Reu 
cst nis e de la Iglesia, — per- ons envió a monseñor Maupoint a visitar 

. , . í í 

Pe pe oea para establecer allí una misión en 
audion as históricas > bárbaro 1863. Los protestantes, sobre todo los negros 


e! 
Algunas monaquismo, — cruzadas, —> Lu- 


americanos recién liberados, fundaron las mi 


(aodo) o _ Luces, > modernismo, — siones de Liberia, Sierra Leona y Nigeria entre! 
2 los antiguos esclavos. i 
jagis datos de la fe trinidad, —> en- El grueso de los efectivos llegó, sin embargo 
proc A <ivación redención, — resu- al mismo tiempo que los colonizadores, a E 
camación: | postrimerías, > Iglesia, > dogma vechando la «pacificación» de los ás a 
nn partir de los años 1880-1890. Ciertas misiones 


meia salti mental y Etárgica — sacramen- a de atenuar los efectos de la conquista 

tos bautismo, > eucarisda, O domingo, => z aF favorecer inicialmente una promoción 

Coca cristiana, > peregnnaaor, : ricana; esto sucedió, por ejemplo, en Barot- 

ra formes de desarrollo > Iglesias selandia y en Dahomey. Las nuevas potencias 

icms orientales, — Reforma, — anglica- coloniales recurrieron generalmente a los mi- 

io, — Iglesias widentinas, — religión po-  sioneros, confiándoles en especial la tarea de 

Tia > enmenismo, > acción católica... abrir escuelas. Las enfermedades diezmaron 

PO lidad — adoración, — devoción, > los primeros contingentes de religiosos euro- 

cstudón, > miia, > oración, — quie- peos y hubo enfrentamientos y rivalidades en- 

demo francés, > santidad. tre católicos y protestantes (por ejemplo, en 
Grandes nsiuciones — papado, — conci- Buganda en 1892). 

Ea, > concilio Vaticano I, > derecho canó- Hay que decir, sin embargo, a propósito del 
controvertido tema del «compromiso» de las 
misiones cristianas con la colonización, que las 
congregaciones misioneras y las misiones pro- 

testantes guardaron sus distancias en muchas 
zonas. Contribuyeron al estudio y al mante- 
nimiento de las lenguas locales, y gracias a su 
enseñanza, algunos africanos pudieron cursar 
estudios superiores, particularmente en los se- 
minarios, que llegarían a ser los viveros de los 


primeros líderes autóctonos. 


zeo, — parToquiz... 
Pga Juano, > Pablo vi, > Juan Pa- 


Bo IL 


pz La Brosse, Diccionario del cris- 
Herder, Barcelona 1974. 
Yves MARCHASON 


GRSTIANISMO EN ÁFRICA NEGRA. El 


Finima se implantó en rodos los países de 
E del Sahara, sobre todo 2 partir de 
y mitad del siglo xix. Entre los 230 
a de airicanos negros, se cuentan ac- 
mete unos 35 millones de católicos, 40 


la mentalidad de los primeros misioneros, que 
estaban influidos por la ideología evolucionista 
vigente en Europa durante el siglo x1x. Al pre- 


lores ` . . . 
Us, A de protestantes y 10 millones de cop- dicar la fe cristiana, se consideraban como los 
; ues isti e s sr 3 . „J .. . 
pues, los cristianos constituyen alre-  introductores de «la» civilización, al igual que 


or de una 

tercera sn 
al parte de la población to- 
taban la ley y las instituciones de los «civili- 


Historia 

Bunos ca Ses del siglo xv hubo al- zados». , P E E EE 
Ly BSOS convirtie gola, donde religiosos Así, su actitud consistió en limpiar de pa- 
S, Por sy i ron al rey del Congo. ganismo € idolatría un terreno Virgen, P 

Y tativ q i parte, apadrinó el bautizo de «plantar» en él una nueva religión. Los cate- 


cúmenos debían abandonar totalmente las 
creencias y los ritos tradicionales, Tuvieron 


. . 520 
que pasar decenios para que se abriera camın 


ka os aleman sta de Marfil, en tanto que 
ote, — "SS Intentaron convertir a los 


La estrategia misionera. Conviene insistir en 


los funcionarios (antiguos militares) que apor- | 


j 
| 
{ 


| 
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Ai a a cultural necesaria a 
di Bei O «primitivo», y se proce- 
lera por consiguiente a reformar la estrategia 
de la «tabla rasa». 
p El cristianismo tiene sus posibilidades en 
ie aunque choca con obstáculos especia- 
s. 
| Hay una confrotación entre una religión en 
¡la que el texto escrito ocupa el lugar central y 
puna civilización de la oralidad. Sin embargo, el 
contenido mismo del Antiguo y del Nuevo 
Testamento es afín a la visión africana del 
mundo, en la que las genealogías revisten una 
gran importancia, en la que los símbolos se to- 
man de la cultura agraria, en la que el medio 
social es especialmente comunitario, en la que 
los ángeles y los demonios pueblan el universo, 
más allá de la sociedad humana. Así, el cristia- 
nismo africano es más rural que urbano. La 
conversión aporta al campesino una promo- 
ción, por cuanto le invita a advertir que entra 
en una historia y una civilización universalis- 
tas. Se da actualmente en las ciudades un fe- 
nómeno de descristianización en la medida en 
que los africanos se encuentran en ellas con la 
lucha por la vida y la prepotencia del dinero, 
fenómenos para los cuales los misioneros no les 
habían preparado. 
[ Las misiones cristianas, aportaron un sis- 
| tema de valores y de prácticas nuevas, y me- 
joraron objetivamente los modos de vida (pro- 
moción de la mujer, higiene, formación téc- 
nica, etc.) mediante su acción en la escuela, en 
el dispensario o en iniciativas de desarrollo 
(animación rural); sin embargo, llegaron a des- 
estructurar el medio ambiente en la medida en 
que la antigua iniciación, la acción de los cu- 
randeros, numerosas prácticas rituales regula- 
doras de las relaciones sociales y las institucio- 
nes tradicionales fueron eliminadas por su vin- 
culación a «creencias» paganas. 

Reacciones contemporáneas. Uno de los 
efectos más espectaculares de esta ambigúedad 
ha sido la proliferación de los movimientos re- 
ligiosos de independentismo (sobre todo, en 
zonas protestantes), de sincretismos, profetis- 
mos y mesianismos. Decenas de millones de 
fieles se han unido así a líderes religiosos lo- 
cales que siguen el mensaje cristiano prescin- 
diendo de los misioneros europeos; la mayonis 
admiten la poligamia y apelan a la vid Ban pa 
la brujería. Como hace notar David Barre 
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(Schism and Renewad in Africa, Nairobi 1968), 
estos movimientos representan la parte visible 
del iceberg. La tendencia a la autonomia reli- 
giosa está latente en todas partes, yA que el 
anticolonialismo que respiran las nuevas nacio- 
nes va acompañado de la voluntad de recuperar 
la negritud original. 
Este problema fundamental de las relaciones 
entre un cristianismo predicado por los occi- 
dentales y la cultura propia es objeto de cons- 
tante preocupación por parte del clero afri- 
cano. Se busca en este sentido una teología afri- ; 
cana. Tanto en sus viajes apostólicos a África | 
como con sus encuentros con obispos africanos | 
en el curso de visitas ad limina, Juan Pablo 1| 
ha insistido en «las grandes tareas que esperan 
a la “teología africana”... para la cual se abren 
dos grandes vías de reflexión: una reflexión 
doctrinal sobre la identidad africana y una lec- 
tura de los datos fundamentales del cristia- 
nismo» (Discurso a los obispos del Zaire, en 
«Ecclesia» n.* 2125, 14 de mayo de 1983, págs. 
616-619). Los tambores entran en el templo y 
en la iglesia y se desarrolla un arte sagrado in- 
dígena. Los cardenales negros toman la palabra j 
en Roma, mientras que los misioneros pasan a 
ser consejeros y se mantienen alejados de la je- 
rarquía local. 
— Aladura, > bwitti, > harrismo, —> kim- 
banguismo, —> mesianismo, —> simbolismo 
africano. 
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CRISTIANISMO PRÁCTICO. Las inves- 
tigaciones que se realizan sobre las relaciones 
entre las Iglesias suelen considerar más aquello 
que separa que aquello que une. Durante el pe- 
ríodo que media entre los siglos xv1 y xIx, las 


divisiones entre las Iglesias se mulplican: apa-' 


recen las Iglesias — luterana, reformada, — an- 
glicana, metodista, baptista, la de los — Viejos 
Católicos, etcétera. Entre todas las Iglesias, ca- 
tólica y ortodox2 incluidas, reina un clima de 
polémica, en un marco de una mutua ignoran- 
cia. La consecuencia es un endurscimiento de 
las posiciones confesionzles. ¿Cómo puede 
manifestarse una voluntad de diálogo? 
Durante el siglo x1x se produce en las Iglesias 
— protestantes un cambio de actitud con 
respecto 2 la unidad. Un anteceder re se halla en 
la tradición pietista, en la que el conde de Zin- 
zendorí había intentado yz en el siglo xvi 
tomar contacto con las más diversas Iglesias: 
«Realizar la oración sacerdotal; que todos sean 
uno.» Otro tanto sucede en los movimientos 
de juventud. La primera YMCA se fundó en 
Londres e! 6 de junio de 1844, cor el propósito 
de vivir una fe única en Cristo perteneciendo a 
una Iglesia cristiana de libre elección. Moody, 
el gran evangelista norteamericano, y John 
Mort, secretario de las Uniones Cristianas de 
Jóvenes Americanos (1865-1955), predicaron 
la unidad; Mott inspiró la conferencia universal 
de las misiones en Edimburgo (1910). 

Nathan Sóderblom (1866-1831), originario 
de un medio social sueco fuertemente marcado 
por el «despertar» protestante del siglo xix, se- 
cretario de la Federación de Estudiantes y, más 
tarde, de los UCJG, participó en la reunión de 
Northfield (Estados Unidos), conferencia in- 
ternacional de estudiantes (1890). De ahí nació 
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su amistad con Wilfred Monod y con John 
Mott, y sus contactos con Moody. El oráculo 
de Joel («Vuestros jóvenes tendrán visiones») 
era una realidad, a juicio de Sóderblom. Ape- 
sadumbrado por las divisiones de la cristian- 
dad, anotó: «Señor, dame la humildad y la sa-! 
biduría necesarias para trabajar con urgencia en į 


el servicio de la unidad libremente aceptada de | 
tu Iglesia.» Este pensamiento, que data de * 


1890, ya no le abandonaría nunca. Al año si- 
guiente asistió a una nueva conferencia inter- 
nacional en Amsterdam, donde se congregaron 
1500 representantes de las uniones del mundo 
entero. 

En 1895 nació en Suecia, con propósitos se- 
mejantes, la Federación Universal de Estudian- 
tes Cristianos, de la que fue secretario general 
John Mort. Este último estimaba que las uni- 
versidades eran los puntos neurálgicos de la 
evangelización del mundo en aquella época y 
que los intelectuales debían comprometerse 
con la idea de universalidad. 

El movimiento hacia la unidad se manifestó 
en la celebración de la Conferencia de Edim- 
burgo (1910), que reunió a los dirigentes de las 
sociedades protestantes de misión y a los re-| 
presentantes de las «Jóvenes Iglesias», como] 
fueron denominadas posteriormente. Marci 
Boegner hizo notar la intervención de un cris-| 
tiano de Extremo Oriente: «Nos enviasteis mi- ' 
sioneros y ellos nos hicieron conocer a Jesu-; 
cristo. Os damos las gracias por ello. Pero nos 
habéis llevado también vuestras divisiones... 
Dejad que Jesucristo mismo suscite en nues-' 
tros pueblos una Iglesia conforma a sus exi- 
gencias, libre de todos los “ismos* con los que; 
cargáis la predicación del evangelio.» La con-' 
ferencia decidió la creación de un comité que 
en 1921 pasó a ser el Consejo Internacional de 
las Misiones. 

En noviembre de 1914, Nathan Söderblom, ; 
arzobispo de Upsala desde el mes de mayo de, 
aquel año, intentó unir a las autoridades de las 
diferentes Iglesias en una llamada a la paz y la 
comunión cristiana. Aunque la operación fue 
un fracaso, era la señal de partida del cristia- 
nismo práctico, de lo que en 1925 se llamaría 
en Estocolmo «Vida y Acción», 

El eco favorable que encontró Nathan Só- 
derbloin en 1917, tras un llamamiento en favor 
de la paz, le decidió a convocar una conferencia 
con participación exclusiva de los países neu- 
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trales. En 1919 proyectó la reunión de una 
conferencia cristiana internacional y el 11 de 
agosto de 1920, en Ginebra, decidió invitar a 
toda la cristiandad para trabajar en la unidad 
espiritual en favor del movimiento «Vida y Ac- 
ción». Se puede afirmar que fue entonces 
cuando nació oficialmente el cristianismo prác- 
tico. El patriarca de Constantinopla había lan- 
zado en enero de 1920 una llamada a la bús- 
queda de la unidad mediante conversaciones y 
contactos de carácter fundamentalmente prác- 
tico. 

Del 19 al 30 de agosto de 1925, 600 delega- 
dos pertenecientes a más de treinta países y a 
la mayor parte de las Iglesias de la cristiandad 
no romana se reunieron en Estocolmo. Con la 
experiencia de la guerra más sangrienta y más 
fanática, mil seiscientos años después del con- 
cilio de Nicea, se persiguieron dos objetivos: 
1) la búsqueda de un programa de acción co- 
mún para abrir en la Iglesias el camino de la 
unidad; 2) la difusión de las inspiraciones y en- 
señanzas contenidas en el evangelio para un 
mundo amenazado de destrucción por la gue- 
rra y para un proletariado en peligro de ser tri- 
turado por la máquina. El principal interés no 
residía tanto en las palabras como en el hecho 
de haber sido pronunciadas en unión. Un co- 
mité se encargó de proseguir las tareas. Pío x1, 
al publicar en enero de 1928 la encíclica Mor- 
talium animos, parecía rechazar todo => ecu- 
menismo, tanto el de «cristianismo práctico» 
como el de «Fe y Constitución». 

De 1928 a 1948 se manifestó progresiva- 
mente una convergencia de «Vida y Acción», 
de una parte, y «Fe y Constitución», de la otra. 
Estocolmo (1925) había dejado un problema 
pendiente: el de la relación entre «Vida y Ac- 


ción» y la unidad de la Iglesia. No pudiendo 


hablar en nombre de la Iglesia Una, se expresó 
el deseo de que los cristianos actuaran como si 
formasen ya un solo cuerpo. Se observó la 
misma actitud en el plano de la doctrina y de 
la acción. Sóderblom, que había declarado que 
«el dogma divide, pero el servicio une», sub- 
rayaba además los requisitos teológicos de la 
acción práctica. Se reiteró la idea de cristianizar 
el orden social. No podía proponerse ninguna 
solución válida para los problemas prácticos 
mientras no se definieran con claridad la na- 
turaleza y las funciones de la Iglesia. Una obra 
de los doctores Visser't y Oldam, La misión de 
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la Iglesia en el mundo, sirvió de base para la 
preparación de la 11 conferencia universal del 
«cristianismo práctico» que, celebrada en Ox- 
ford (12-16 de julio de 1937) se ocupó de la 
Iglesia, la Nación y el Estado. La consigna que 
se impuso fue: «El primer deber de la Iglesia y 
el mayor servicio que puede prestar al mundo 
es ser realmente Iglesia, profesando la verda- 
dera fe y cumpliendo la voluntad de Cristo, su. 
único Señor, unida a él en la comunión de: 
amor y de servicio.» 

En Edimburgo (5-18 de agosto de 1937) se 
celebró la 11 conferencia de «Fe y Constitu- 
ción». Esta proximidad a Oxford en el espacio, 
en el tiempo e incluso en los temas marcó una 
profunda convergencia que aparecía con espe- 
cial claridad en las afirmaciones sobre la unidad 
cristiana. Las dos conferencias aprobaron el 
proyecto de creación de un Consejo Universal 
de las Iglesias. Cada una designó 7 miembros 
para formar un comité de 14, que en Utrecht 
(1938) decidió proponer a las Iglesias la crea- 
ción de un Consejo Ecuménico sobre la base 
de una «comunidad de Iglesias que aceptan a. 
Nuestro Señor Jesucristo como Dios y Señor». 

La creación del Consejo Ecuménico de las 
Iglesias en Amsterdam (agosto de 1948) se tra- 
dujo en la unión de los dos movimientos bá- 
sicos: «Vida y Acción» y «Fe y Constitución». 
Fueron desde entonces dos líneas de fuerza 
para el desarrollo ecuménico. La 11 asamblea 
del Consejo Ecuménico, celebrada en 1954 en 
Evanston, estuvo precedida de una importante 
conferencia de «Fe y Constitución» en Lund. 
La 11 asamblea del Consejo Ecuménico, reu- 
nida en Nueva Delhi, produjo la unión con el 
Consejo Internacional de las Misiones. En ju- 
lio de 1966, «Iglesia y Sociedad» tomó en Gi- 
nebra el relevo de «Vida y Acción» y expresó 
la renovada tendencia del cristianismo práctico 
a convertirse fundamentalmente en una obra de 
laicos. Se intentaba despertar la responsabili- 
dad de los cristianos en un mundo en plena 
evolución demográfica, económica, cultural y 
política. La rv asamblea del Consejo Ecumt- 
nico, celebrada en julio de 1968 en Upsala 
(Suecia) demostró que, desde Nueva Delhi, la 
actividad del organismo se desarrolló de ma- 
nera especial en los sectores del testimonio y 
del servicio a los hombres. La presencia de un 
importante número de observadores católicos 
mostraba hasta qué punto el > concilio Vat- 
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dificado las relaciones, plan- por cl padre Sertillanges), ni con el diálogo 
nsejo Ecuménico nuevas tareas. veces áspero, entre la razón filosófica ha se 
blea de Nairobi (1975) se velación cristiana o la teología, Con t d pra 
E 1979 en Boston. Sin cs sin duda su marco obligado Cua 1d >| ce 
celebró So denominación «cristiano pråc- losofia se esfuerza por permanecer $ i al y 
urrirse la obra emprendida. La evitar todo enfrentamiento, encuentra Rosa 


inuaba 
22m). se connnua™! tanos - 
tico», eclesiásticos y científicos para de- o su huella, al menos como filosofía de la his- 


¡ón de E a ODA a à 
reuni pi «Iglesia, Fe, Ciencia y Futuras toria y como filosofía de la religión: el cristia 
badr ana toma de conciencia con respecto nismo difícilmente puede hacer abstracción d 
r blemas que agitan hoy Ja politica, la  Cnisto. > n de 
los pro TE O 
a los pro?” la investigación científica. La co- 1. CRISTO EN LA FILOSOFÍA. La persona y el 


economia Y “mientos «Crisuanismo misterio d > 
squpcia de los movimientos SR isterio de Cristo, puestos de manifiesto en la 
s Fe y Constitución» dentro del fe de la Iglesia, solicitan sin embargo la refle 


rco» Y * e 
Deo Ecuménico permite un desarrollo bas- xión del filósofo, y no sólo del filósofo cre- 
are armonioso de los estudios ecuménicos, yente, en un terreno de profundidades insos- 
“a Anglicinismo, — ecumenismo, 2 Igle- pechadas. Lo que los filósofos, incluso Fuera 
sas protestantes, — Viejos Católicos. del área privilegiada de læ «filosofía cristiana», 


3 coro, Breve histoire de l'oecu- . a A 
paegrafía O. CoNoRD, £ UN testimonio Impresionante, y es extraño que 


Paris 1958 
mire, Paris 1958. este hecho se haya subr : 
- MAURICE CARREZ ya subrayado tan poco. Sin 
PEA A se reduce, como ha podi : 
- griego kirstos, adjetivo verbal s 7 podido pensarse, a un in- 
! ebrio (ungir) y tra- 


(en arameo mes- 7 E ne A > 
f sofía y de la relación de los filósofos con 


del Anuguo Testa- -4 - e 
el término irade Cristo. Estudia a Cristo (hombre-Dios y Jesús 
ii a Ps de Nazaret) como objeto de filosofía, como 
LL uN tema filosófico por excelencia. ¿Hay, pues. un 
) y, en un senuido profético, ¿Cristo de los filó => CAPAS 
o oara el futuro. En el «Cristo de los filósofos» como hay un «Dios 
LA esperado. para RUro; - . «Dios 
pA a pitos ad tlo E de los filósofos»? Como se ha dado a entender 
s, ENTISTOS i a pa A 
ns en ocasiones, el Dios de los filósofos, ¿no sería 
n Ce su entronización real Cristo? No se trata de excluir de la filosofía a 


y 


náo] 
3 resurrección (Act 2,36). 2 A Ea 
oma (Ac 2,36) El reconoci- Jos sistemas que no reconocen a Cristo; pero 
enzo de Jesús como Cristo constituye la pri- exis : a 
e a qe E existe en este caso una pertenencia de derecho. 
ne prolesión de fe cristiana. Dada su im- ~ : y 3 qe 
a e ; Huelga decir que la expresión «Cristo de los! 
ca, el título tendió a convertirse en fjg : a | 
ASENA n filósofos» suscita también reservas y reproba-! 
719, CON £ tata sá A o à 4 I [ 
lo dende Kiritos se emplea a En e ta- ciones. Conviene escuchar estas reticencias con| 
zde Ki apleráme £ 
r nenudo sin ar-  respero, sobre todo cuando emanan de los 
čen consultarse los artículos J A grandes pensadores religiosos de la edad mo- 
anismo para situar esta i. REP i derna, desde Pascal a Hamann y desde —> Kier- 
Zij i sb à . 
lesa en relación con la pos ela p 2 kegaard a Dostoyevski y a Chestov. Tan fuerte 
A nza R : 
ton Las declaraciones RS sob €lsracl Y y tan apasionada es su elocuencia, que provoca 
re o : j A 
si mismo. — fa adhesión, y su alternativa «o Cristo O la fi- 


= Jesucristo, 
ÉEDou losofía» parece imponersc, tanto a los creyen- 
ARD COTHENET tes como a los incrédulos. Ellos se limitan, por 
STO Y Lo otra parte, a asumir cl anatema inicial del | 
. S ó partes k | 
dreri FILÓSOFOS. Conviene kerygma que fustiga el saber de los sabios, la] 


", ante tod 
i o, u ió E . e . . . 
Pee filósofos o Eje la relación de Cristo sabiduría del mundo. Sin Cristo y sin la cruz, 
, e é E po - 
ico de Cu prefiere, el problema de Cristo, toda filosofía es vana y caduca. Este 


€ Cristo, 
i od : is z 
12 no debe confundirse con momento ineludible de ruptura señala el mo- 


ción bj . 

milena Ss E A 

filosofias ml entre el cristia- mento de la fe, Ante una razón dominadora y 
Pliamente estudiada segura de sí misma, ante la hegemonía de un 
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` i i o pro- 
nuevo «sistema histórico mundial», la predi- nihilismo, y a el dado e 3 
cación cristiana no debe dejar de recordarlo: > tector de la filoso a). Jesp a es 
Lutero lo hizo constantemente. Sin embargo, al molino de los pensa Ba regon oro. 
el sacrificium intellectus, que incluye un im- como Chestov, que condens ON E! 
prescindible clemento apofático, no es la úl- miso. Debilita, sin a u Pr a 
tima palabra de la fe, que debe buscar la inte- ción cuando admite a Cristo € a 
i lo introduce en el eje de 


ligencia, como ésta debe encontrar la — fe. La tafísica, o bien cuando > alo DS 
recoz identificación juanística de Cristo con. la historia, o no osa excluir a le a 
el Logos sella el destino de una filosofía cris-  yente de la filosofía. Ninguna tifoso Pi ig 
tiana o que se reconoce cristiana. Y si san —> este nombre escapa totalmente, en r o 
¡Águstín, en un pasaje famoso, tras reconocer occidental, al campo de gravitación de risto. 


¡en los filósofos platónicos un atisbo de Cristo, El propio filósofo puede ser nen mum 
hace notar su resistencia ante la encarnación, ón de hacerle abjurar; sin em 


y no es cuesu 
y ello no puede aplicarse a una filosofía instruida 


bargo, desde el momento en que sus enuncia- 
¡y fecundada por el Evangelio, porque la filo- dos rebasan el positivismo lógico (Wittgen- 
' Sofía destinada a sustentar la teología debe ele- 


stein) o la fenomenología de la percepción 
| varse a la inteligencia de la revelación. El fi- (Husserl, Merleau-Ponty), Cristo se interpone | 
Pas . . 
| lósofo que se convierte, como san — Justino, 


como una ausencia, una huella, un reflejo caído | 

é . .. > ilo- | 

| y «se pasa a Cristo», no tiene la impresión de de una estrella ignota. Todas las grandes filo- | 
| renegar de su condición de tal. 


sofías anteriores de Hegel son cristianas, ob- , 
E . 
2. PhiLosoPHIa CRISTUS. En realidad, ese 


servaba Kojève. Tenía razón, en sentido am- 
filósofo cambia una sabiduría por otra, una fi- plio, pero se equivocaba con respecto a Hegel. 
losofía por otra. Esta filosofía tiene un nom- 


3. PmiLosopmia CHRISTI. Conviene otor- 
bre: el de Cristo, «en quien están todos los te- 


oc s gar todo su alcance al término, tan caro a 
soros de la sabiduría y de la inteligencia», el Erasmo, de Philosophia Christi, entendido 
Cristo que ocupa el lugar de la filosofía. El 


como genitivo objerivo y subjerivo. En sentido 
adagio Philosophia Christus apenas está testi- objetivo, el término es sinónimo de filosofía 
ficado; Simone > Weil, que gusta de la fór- cristiana e incluso cristológica: el Revelador es 
mula, lo atribuye al obispo Melitón. Esta fór- al mismo tiempo el Revelado, la «filosofía» que 
mula implica sin duda ruptura y oposición, viene de Cristo es la filosofía que trata de 
pero también afirma una reintegración y un Cristo. Este pensamiento conoció su apogeo 
bautismo. Si Cristo es todo, es también la fi- Como auxiliar de la teología en la edad media 
losofía, y ésta tiene en él su objeto de estudio con la philosophia perennis de la gran escolás- 
y de contemplación. Pero, ¿cómo es posible tica. El opss rationis se afronta desde la pers- 
que Cristo sea la filosofía? ¿Es que la filosofía pectiva de la cristología dogmática y de Cristo 
se transforma en cristología? Todo el movi- en todas sus acepciones. El proyecto cristiano 
miento de la filosofía moderna parece ser con- de la filosofía, sin embargo, sobrevive a su 
trario a esta dirección: busca la independencia emancipación. Las filosofías cristianas, noto- 
y se enmascara de madurez, de una vida adulta riamente cristianas y por tanto cristológicas, 
que no tiene necesidad de otra luz que la dela subsisten y no han caducado. Revisten formas 
razón. Hay algo de verdad en esa autonomía diversas derivadas de la diseminación del tra- 
racional, y esto es lo que hace a veces precaria bajo filosófico. En este contexto pueden citarse 
la apología de la filosofía cristiana. Pero lacon- las grandes empresas clásicas del cardenal Ni- 
secuencia, aparentemente fatal para el miste-  colás de Cusa (en la frontera de dos mundos), 
rioso adagio Philosophia Christus, es que la fi- de Malebranche y de — Leibniz (este último 
losofía se rebela y rechaza toda tutela. Sin lle- con cierta reserva), así como los ensayos ori- 
gar a la inversión total de la cristologia en an-  ginales de Baader y de Lequier, la tercera vía 
tropología, al estilo de Feucrbach y > Marx, de Maine de Biran, las filosofías religiosas de 
la filosofía conmina a clegir, en expresión de Newman, Gratry, —> Berdiaev, Gabriel —= 
Karl > Jaspers «o Cristo o la filosofía» (aun= Marcel y, sobre todo — Blondel... Cristo no 
que a veces, en un contexto de actualidad his- está en sobreimpresión, sino que es la clave, a 
tórica, el dilema se produzca entre Cristo y el veces disimulada, que permite el acceso al sig- 
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nificado, Hemos dicho, por otra parte, que 
Cristo y la cristología no se hallan ausentes de 
las filosofías que no les son explícitamente 
afectas. Son estas filosofías secularizadas, por 
lo demás, las que ocupan el primer plano desde 
la época de las Luces. Pero la presencia, latente 
o manifiesta, de Cristo en ellas sufre modifi- 
caciones; esas filosofías tienden a la gnosis o, 
cuando menos, a la especulación aventurada. 
Con > Kant y el idealismo alemán, convierten 
la cristología en cristología filosófica (subra- 
yando el adjetivo «filosófica») o, si se prefiere, 
corren peligro de perder a Cristo para la cris- 
tología. ` 

Sin embargo, la relación con el Cristo his- 
tórico, con Jesús, queda preservada, a modo de 
contrapeso, en la mayor parte de estas filoso- 
fías, bastante desconfiadas con respecto a la 
dogmática. A veces esa relación es casi exclu- 
siva. Aparece entonces el sentido del genitivo 
subjetivo. La filosofía de Cristo es su predi- 
cación, su enseñanza, su pedagogía humanista, 
su ética maravillosa, Él es el Lebrer por exce- 
lencia, el preceptor incomparable, el modelo 


edificante. Así lo estiman, por ejemplo, Les- 
sing, Kant y el joven Fichte, que quieren estar 
a su escucha. El clásico paralelo entre Sócrates, 
patrón de los filósofos, y — Jesús, fundador 
de religión, que sirve sún en J.-J. Rousseau 


causa: se trata de un filósofo e incluso de un 
filósofo supremo, summus philosophus. El elo- 
gio es de un experto, ya que procede de > Spi- 
noza, quien disputa a Sócrates la palma de la 
santidad filosófica en las notas dispersas de una 
conversación de Tschirnhaus con Leibniz. 

4. Summus PHILOSOPHUS. Según Spino- 
za, Cristo es filósofo supremo y por tanto algo 
más que profeta y que sabio; Jesús es superior 
a Moisés y a Salomón. Es filósofo, sin duda, y 
filósofo spinozista, porque conoce realmente, 
intelectualmente, la doctrina saludable que 
anuncia y vive en el tercer grado de conoci-' 
miento y en el amor intelectual de Dios, El 
propio Spinoza es inferior a él, Jesús, en! 
efecto, como filósofo insigne, es más que un 
filósofo; según Spinoza, es el superfilósofo, | 
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como será el supermístico para — Bergson. 
¿En qué sentido? El reveló los designios divi- 
nos sobre la salvación de los «ignorantes» (los 
no filósofos) obtenida mediante la caridad y la 
obediencia. Sólo él conoce sus razones, que no 
reveló, y esas razones escapan a Spinoza. El fi- 
lósofo puede prescindir sin duda de la media- 
ción formal de Cristo para alcanzar la beatitud, 
pero ello se debe a que recibió el «espíritu de 


Cristo». Spinoza se niega a escrutar la persona ; 


de Jesús y rechaza la encarnación de Dios, ad- ` 


mitida por «ciertas Iglesias», como un absurdo 


y un círculo cuadrado. Reconoce, sin em- ` 


bargo, que el Hijo Eterno, la Sabiduría de 
Dios, que reposa en todo hombre, se manifestó 
sobre todo, omnium maxime, en Jesús. Es ésta 


una manifestación totalmente íntima e intelec- ` 


tual, pero eminente. Estamos ante un esbozo 
de cristología, ante una cristología sofocada. 
La posición de Fichte, creyente sincero y sin 
ataduras, ofrece muchas analogías con la de 
Spinoza. También él considera a Jesús como! 
un filósofo o, más exactamente, como un: 
«doctor de la ciencia», porque fue el genial pre-/ 
cursor de la Wissenschaftslebre. Solo, sin co-f 
legas, sin libros, sin discusiones ni debates in- 
telectuales, únicamente mediante la fuerza de 
su intuición, descubrió la verdad fundamental; 
de la «doctrina de la ciencia», a saber, la con- | 
sanguinidad divina del hombre. Esta verdad | 
metafísica está inscrita en el prólogo de san => 
Juan, que Fichte comenta a su modo y que 
constituye uno de los hitos de la especulación 
filosófica. Ahí reside al esencia pura de la Wis- 
senschaftslebre, de la filosofía juanística.| 
Fichte, atento a la estricta distinción entre lo 
metafísico y lo histórico, no atribuye o no 
aplica a Jesús la exclusividad del Logos o, más 
bien, no identifica a Jesús con el Logos. Los 
sublimes versículos traducen la convicción ín- 
tima de Jesús, de Juan, de Fichte. El anuncio 
del Verbo hecho carne señala la cesura, el 
hiato, el paso a lo histórico, que no concierne 
ya directamente a la doctrina de la ciencia. 
Fichte, sin embargo, recupera un csbozo de 
cristología a través de lo histórico, especial- 
mente en las Lecciones de 1813. El alcance his- 
tórico de la revelación especulativa fue tal que , 
justifica los títulos tradicionales de Mediador yi 
de vía hacia la beatitud; además, lo que para | 
nosotros era metafísico, para él tenía un carác- | 
ter histórico; por eso a Jesús se le puede llamar ' 
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con pleno derecho, Monógeno e Hijo Unico 
del Padre. Así el hallazgo, misteriosamente 
ocultado y luego reencontrado, de la lea 
de la ciencia suscita una «jesuología» que nada 
debe a san — Pablo. Fichte es el filósofo que 
quiso exponer y explicitar el ca 
lla doctrina pura de Jesús, y nada más. De ahí 
los perfiles de una similitud quizá AE 
de una proximidad e incluso de una comunida 
ide destino. Ya Spinoza, perseguido, había en- 
'trevisto en Jesús un maestro fraternal, un p 
jimo. Los filósofos que se acercan con prete- 
rencia a Jesús tienden fatalmente al autorre- 
trato: el virtuoso melancólico de — Schleier- 
macher, el socialista de Pierre Leroux y de > 
Proudhon, el desgraciado de Simone > Weil... 
'son retratos especulares, aunque sublimados. 
5. FILOSOFÍA RELIGIOSA. Fichte se esfuer- 
za en montar sobre el Jesús histórico el des- 
arrollo cristológico ausente en Spinoza. Intenta 
hacer inteligible, a partir de la genial predica- 
ción, la cristología dogmática ulterior, con el 
riesgo latente de que sea una creación, en el 
sentido de ficción, de la comunidad primitiva. 
Y es que el «problema de Jesús» no es diferente 
en filosofía que en teología, con la excepción 
de que los filósofos, hasta una fecha reciente, 
rehacían por su cuenta la ruta antigua, sem- 
brada de herejías. La fatal dicoromía liberal del 
¡Jesús de la historia y el Cristo de la fe, que 
preparó el modernismo y que sobrevive en 
¡forma atenuada en la contraposición entre una 
cristología desde arriba y una cristología desde 
abajo, exacerba un conflicto latente en la filo- 
isofía religiosa derivada de Lessing y de la 
| Aufklärung. D.F. Strauss es el heredero y el 
[desenlace directo de Hegel radicalizado. La de- 
'hiscencia entre Jesús (e incluso Cristo) y las 
¡cristologías es también una línea divisoria de 
las filosofías: las filosofías de tipo crítico pri- 
vilegian el modelo histórico en tanto que las 
filosofías especulativas hacen lo propio con el 
edificio cristológico. Aunque Fichte llega a 
colmar en cierto modo el hiato, lo hace recor- 
tando la construcción cristológica. Aventaja en 
coherencia a Kant, pero pierde en asimilación. 
Kant dejaba en la disyuntiva la persona de Je- 
sús como heraldo e instaurador de moralidad 
y como ideal personificado del Bien, para- 
digma o arquetipo de hombre perfectamente 
grato a Dios. Sin embargo —declara Kant—, 
nosotros no tenemos necesidad de la realiza- 
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ción histórica del ideal; ésta sería, además, des- 
alentadora; tampoco necesitamos el aparato 
dogmático fabricado por la religión estatutaria 
El interés de Kant, filósofo religioso, es poner 
en claro con un método trascendente, hacién- 
dolo mejor que sus predecesores, lo que cons- 
tituye el resorte y el germen de toda cristología 
que aspire a presentarse como filosofía: la Idea 
Christi. Schelling dejó muy pronto, sin recha- 
zarlo del todo, lo que él llama la «persona em- 
pírica»; sólo le atraía la persona simbólica, el 
Cristo eterno, encarnación de la Idea, lugar de 
lo infinito y lo finito. La idea devora lo his- 
tórico y Jesús es poco significativo (salvo como 
Wendepunkt) consumido por la idea. Su cris- 
tología tardía, que completa la filosofía de la 
revelación con una filosofía que pretende ser 
totalmente histórica, sigue siendo agresiva- 
mente dogmática, quizá como reacción contra 
las Vidas de Jesús que empezaban a proliferar, 
Hegel siguió un itinerario más desigual, Sus 
Escritos teológicos de juventud, el Fragmento 
de Tubinga y la Vida de Jesús, ven a este úl- 
timo, al estilo de Kant, como maestro de mo- | 
ral, como un «alma bella» abocada a la super- 
vivencia impalpable del recuerdo. El espíritu 
del cristianismo y su destino, por contraste con 
la religión griega, rehúsan la glorificación del 
Crucificado, la adoración de la cruz. Hegel an- 
duvo mucho camino en pocos años, ya que la 
famosa frase sobre el viernes santo especulativo 
dara de 1802, en la conclusión de Fe y Saber. 
La frase encontró un eco extraordinario, por 
cuanto la fórmula es algo más que una meta- 
fora: enuncia una transposición simbólica yir 
cional. Sin embargo, el viernes santo aame 
no quedó eliminado. Aunque la Fenomeno A 
gía del espíritu, muy reductora, sólo retiene E 
grave frase «Dios ha muerto», el significante 
disuelve en el significado. El misterio de la = 
y de la redención, poco antes descarta s 
arraiga ahora en el núcleo del sistema, Pl 
despliega como una inmensa «estauro ogar 
cuyos momentos jalonan el proceso de i fi! 
manifestación y la pasión del Espíritu en ‘° E 
nito. Pero la encarnación real, efectiva, €s prë- 
cisamente un momento, una efigie del Abso 


luto. En la Filosofía de la Religión, las pel e 
y distantes explicaciones sobre Jesii a -r 
su predicación, poseen una tonalida har 
Lo importante es el Cristo postpascual ex$ 


dido en Espíritu de y sobre la comunidad. Con 
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todo, el lugar central de la kenosis y de la cruz 
im ide cortar toda relación con el Jesús pre- 
assal Los liberales posteriores a Hegel serán 


icados. 
menos delica y E 2 
La cristología especulativa de los filósofos, 


no canalizada por la ortodoxia, j E prigo 
—mayor, sin duda, que el derivago de 1a in- 
serción del Jesús histórico y filósofo— de des- 
equilibrar la figura de Cristo, "o no de 
ocultarla. El pensamiento es tan coc icioso que 
le resulta difícil permanecer en la órbita de la 
revelación, en el terreno de la historicidad y la 
contingencia. La Idea Christi, núcleo de toda 
eristología filosófica, funciona como un pará- 
metro dentro de los sistemas y sufre sus fle- 
siones; al amparo de las grandes representacio- 
nes gnósticas de la sofía y del Hijo Eterno, se 
modifica a tenor de los contextos kantiano, he- 
geliano, schellingiano... y pierde su origen 
dogmático, en detrimento de su verdad y de su 
credibilidad. R 
6. CRISTÒLOGÍA FILOSÓFICA. Este no es un 
destino fatal, y las grandiosas teologías secu- 
lares del idealismo y del postidezlismo no de- 
ben hacer olvidar la posibilidad de una cristo- 
logía auténticamente filosófica y aceptable para 
la fe. Es evidente que, pese a la trashumancia 
moderna de lo > sagrado, esa cristología sólo 
se concibe y realiza dentro de una filosofía cris- 
tiana. Ello no quiere decir, naturalmente, que 
una filosofía de inspiración cristizna tenga que 
ser forzosamente una reedición de la escolás- 
tica. Sin prejuzgar Otros ensayos, a veces su- 
gesuvos (cf. Teilhard, Berdiaev, Simone Weil), 
el mejor ejemplo, el más bello intento quizá, 
es la obra de Maurice Blondel. El «pancris- 


AA O a 


360 


plausible la mediación universal. ¿Sigue siendo 
esto filosofía? ¿No es más bien una teología ca- 
muflada? Blondel lo negó siempre, y se Coni 
en preservar el carácter y la legitimidad filo- 
sófica de su enfoque. Habrá que darle la razón 
recordando con Schelling que corresponde a la 
filosofía abrirse a las dimensiones de todo lo 
que es dado, incluso lo revelado. 

¿En qué medida la cristología filosófica de 
carácter cristiano puede incluir o identificarse 
con la «cristología transcendental» de Karl 
Rahner, anclada igualmente en la Idea Christi? | 
Lo trascendental no está reservado a los filó- | 
sofos, y la precomprensión es tierra de nadie. | 
Rahner Opera entre los diversos frentes, como 
Schleiermacher zigzagueaba en el umbral de su 
cristología. Nosotros diríamos que Rahner se 
sitúa en el primer movimiento, en la primera 
trayectoria de la cristología filosófica como 
ciencia por hacer: el destino cristológico de la 
filosofía. Blondel, por su parte, esboza otra 
trayectoria, la menos visible: se ocupa del des- 
tino filosófico de la cristología, siempre que! 
ésta no sea ni reductora ni simbólica. Se trata | 
de aproximar estas dos curvaturas, estos dos | 

arcos, y de cerrarlos en ojiva. 
— Religión (filosofía de la). 
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CRISTO Y RELIGIÓN. Cuando Cristo se | 

do el estado eucarístico) sirven designaba a sí mismo mediante apelativos | 

4 como el Cristo, el Hijo del Padre o el Hijo del ' 
ton substantiale y para hacer! hombre, su fin era incitar a los oyentes a pre- 
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¡guntarse sobre su identidad. Lo que afirmaba de 
'sí mismo tenía en suspenso a sus Oyentes y Sus 
afirmaciones más explícitas ponían en aprieto a 
los doctores de la ley, que no podían ni admi- 
tirlas ni comprenderlas en su integridad. 
La pedagogía de Jesús se tradujo en actitu- 
des, palabras y hechos que tenían valor de «sig- 
nos», sin perjuicio de que en Ocasiones pre- 
guntara a los suyos: «¿Quién dicen los hom- 
bres que es el Hijo del hombre?» (Mt 16,13- 


115; Mc 8,27-29; Lc 9,18-20). Nos corresponde 


a nosotros, pues, tratar de penetrar en su mis- 
terio, para llegar, si es posible, hasta la realidad 
de su ser. Vemos en principio cómo se ma- 
nifiesta siempre vinculado a Dios, al que de- 
nomina su Padre. En esto se muestra profun- 
damente religioso, hasta el punto de que toda 
su vida aparece como un acto perfecto de 
religión. La religión cristiana se formó so- 
bre esta actitud religiosa de Cristo respecto 
a su Padre. Para los cristianos, Cristo es el 
fundamento y el ideal de la religión. Pero 
los —> encuentros entre las religiones nos invi- 
ta a plantearnos una vez más el problema de 
Cristo y la religión. 

Jesús no evangelizó en vida los territorios de 
los gentiles. Penetró en el mundo griego y ro- 
mano y en otras áreas mediante sus apóstoles 
y sus sucesores. Con la acción de sus misio- 
neros, que partieron en todas direcciones, se 
enfrentó a centenares de religiones y sectas re- 
ligiosas. Es preciso, pues, preguntarle a Jesús: 
«¿Quién eres tú frente a la religión?» 

1) El problema de la religión. La religión es 
esencialmente una relación del hombre con lo 
divino, y la expresión o explicitación de la 
misma. La experiencia de esta relación afecta a 
la realidad humana más profunda; por eso es 
inasequible fuera de la conciencia que de ella 
podamos tener. Sin embargo, la religión sólo 
se percibe, de ordinario, en sus manifestacio- 
nes exteriores: oraciones, ceremonias, teolo- 
gías. Con todo, hay personas que tienen con- 
ciencia de su experiencia religiosa en su nivel 
más profundo. Esta experiencia religiosa con- 
siste, también para Cristo, en adquirir con- 
ciencia por parte del hombre de su relación 
sustancial con Dios. El hombre, palpando sus 
propias limitaciones, constata en efecto que su 
ser sólo existe por estar referido a una realidad 
primordial sobre la cual no ejerce poder al- 
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n su conciencia, el hom- 
n ser religioso. Esta ac- 
fección en Cristo, que 


ferencia y lo integra € 
bre a u 
itud se realiza a la per 
Ee serlo todo del Padre y por el Padre. 

La > ciencia de las religiones encuentra di- 
ficultades a la hora de considerar el problema 
con esta profundidad. Se limita de ordinario al 
estudio objetivo de las actitudes religiosas: ri- 
tos, ceremonias, oraciones, teologias y espiri- 
tualidades. En este nivel es fácil indagar, cla- 
sificar, analizar y comparar. Los estudios son; 
realmente indispensables, aun cuando sólo| 
constituyan una primera aproximación al es-; 
tudio del hecho religioso. Es preciso pasar de | 
ahí a la psicología, para llegar a la > mística, 
que está en la raíz de todas las manifestaciones | 
de la experiencia religiosa. Sólo la mística, en | 
efecto, permite captar el fenómeno religioso en | 
su fuente. 

Esta entrada progresiva en el núcleo de la ex- 
periencia religiosa no debe hacerse sólo en el 
contexto occidental: hay que partir de todas las 
tradiciones religiosas vivas. Cristo no se pre- 
senta ya únicamente a las gentes de su propia 
cultura o a occidentales que le son familiares, 
sino a millones de creyentes que se adhieren a 
religiones distintas de la suya. 

2) La raíz de la religión. Si las religiones han 
tomado formas tan diversas, es porque nos ha- 
llamos aquí en el nivel de la expresión y no en 
el de la raíz. Dado que la religión arraiga en lo' 
más profundo de la naturaleza humana, cabe 
esperar una actitud religiosa innata en aquellos 
que viven más próximos a la naturaleza, bien 
sea la gran naturaleza o esa naturaleza innata 
que han recibido del cielo. Para el animista, el 

reconocimiento del munto espiritual en sí, al- 
rededor de sí y por encima de sí es tan natural 
como la respiración. El espíritu y los espíritus: 
están en todas partes, en todas las cosas. Por 
encima de todo planca un Gran Espíritu que 
domina el universo. Los que viven esta forma 
de experiencia religiosa reconocen, pues, la 
existencia de un mundo espiritual, y su actitud 
frente a él es verdaderamente religiosa. 

La actitud a la que nos referimos no debería 
llamarse «primitiva» —este término suele ser 
peyorativo—, sino «fundamental», ya que se 
encuentra en la base de todas las religiones. Las 
místicas más sublimes son elaboraciones de 
esta experiencia fundamental del hombre ante 


guno. Cuando reconoce el hecho de esta re- el misterio. La especulación teológica y espi- 
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ritual se limita a explicitar la experiencia reli- 
giosa básica. Los grandes místicos, después de 
utilizar mil y un métodos y de elaborar mil y 
una espiritualidades, a veces muy complicadas, 
vuelven siempre a las experiencias más simples. 
Para los budistas chinos se trata del retorno a 
la naturaleza original; para los taoístas y mu- 
chos otros es el retorno a la fuente o al Tao por 
la vía del hálito primordial; para Cristo es eli 
retorno al Padre, fuente de su ser. ¿ 
3) Elaboración de las religiones. Sobre esta 
experiencia fundamental de la relación del 
hombre con lo divino se han construido los 
majestuosos edificios de las religiones. Con un 
cimiento animista, Japón elaboró el — shin- 
toísmo; China formó su religión popular con 
todos sus dioses, que luego fueron incorpora- 
dos al panteón — taoista, y la India, aun de- 
jando que su mística se expansionara, urdió sus 
mitos y sus grandes dioses. Las religiones han 
pasado, pues, por fases sucesivas de elabora- 
ción. La primera fase es la que acabamos de 
indicar. Luego, pariendo de los espíritus di- 
fundidos en el universo y en las cosas, asisti- 
puede llamar la fabricación de 


idades que pueblan los as- 
ros, los elementos, la montaña, el río, el bos- 
que, el pozo, el hogar... Aunque muchas re- 
lgiones se Quedaron en esta fase, Otras, como 
el judaísmo, rechazaron estos dioses para re- 
conocer a uno solo. Parz estas religiones —> 
monoteístas existe un solo Dios y todo lo que 
se manifiesta en el universo es expresión de su 
poder, de su presencia, de su amor, El mo- 
noteísmo, en fin, explica mejor que cualquier 
otro sistema la experiencia fundamental del 
hombre frente 2 lo divino, 2 condición de que 
se acepte al mismo tiempo l2 inmanencia de 
Dios en las cosas por su presencia y potencia. ' 
Cristo se manifestó dentro de esta corriente 
monoteista. Å diferencia de muchos otros fun- 
dadores de religiones, no se presentó como un 
inspirado, sino como un simple anunciador de 
la palabra O indicador del camino. Invitó a sus; 
Oyentes a prestar atención a lo que él es, más! 
allá de lo que dijo e hizo. A medida que él 
mismo, como hombre, cobró conciencia de su! 
relación con ese Dios al que llamó su Padre; ' 
nos hizo penetrar en la esencia de su ser, que; 
es «religión», es decir, vinculación sustancial { 
del hombre con su Dios ~ ai 
mé 
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4) Grados de profundidad de la conciencia 
religiosa, Objetivamente hablando, sólo hay 
un ser que sea Dios: el + Absoluto, origen de 
todas las cosas. Todo hombre posee una mayor 
o menor conciencia de la relación fundamental 
con este ser. Esta conciencia es, pues, más o 
menos explícita y profunda. Con la experiencia 
religiosa ocurre como con todas las demás ex- 
periencias humanas, Cada cual vive su vida con 
una profundidad determinada; por eso, el co- 
nocimiento que se tiene de las cosas está más o 
menos próximo a la realidad según las cosas. 
La mayoría de las personas carecen de con- 
ciencia profunda de lo que son y sólo se apre- 
henden a sí mismas en sus actos. Otras toman 
contacto con la conciencia en el terreno afec- 
tivo. Son raros aquellos que poseer una con- 
ciencia de sí mismos en el nivel más profundo 
de su ser. 

Otro tanto ocurre con la conciencia reli- 
giosa. Para la mayoría de los creyentes, la re- 
ligión es simplemente un conjunto de actos que 
hay que realizar para honrar a Dios y salvar el 


y 


alma. Viven una religión superficial que se 
orienta hacia Dios, pero que no se traduce en 
una vida religiosa profunda. Lo que vale para 
los individuos puede aplicarse también a las re- 
ligiones. Cada una de ellas se sitúa en un nivel 
determinado que le es característico. Podemos 
afirmar, apoyándonos en los testimonios más 
antiguos, que el > budismo es una religión que 
se sitúa en un nivel concreto de «no conoci- 
miento» de Dios, porque tal fue la experiencia 
de + Buda. El absoluto, cuya existencia Buda 
reconocía, sólo podía ser lo que nosotros lla- 
mamos Dios; pero Buda no rebasó, ni siquiera 
explicitó, la conciencia que tenía de ese abso- 
luro. Esa conciencia quedó centrada en su pro- 


pia experiencia. El > confucianismo, que no į 
se considera a sí mismo como una religión, po- | 


see sin embargo un carácter religioso, por 
cuanto implica una relación del hombre con el 
Ciclo (T’ien) y con el Emperador de arriba 


(Shang-ti). Esta conciencia religiosa se sitúa, ' 


sin embargo, en el terreno de los ritos, o de la 
vida moral, y tiene como fin realizar la unión 
del hombre con el Cielo. 

Aunque sólo exista objetivamente un Dios, 
la idea que el hombre puede hacerse de él es 
más o menos próxima o lejana a la realidad, De 
ahí la diversidad de las teologías, de las espe- 
ritualidades, de las religiones. Éstas poseen una 
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mayor o menor profundidad. Si una religión 
insiste demasiado en los ritos, en las prácticas, 


en las observancias, corre el riesgo de hacerse, 


superficial y no abrirse a un verdadero cono- 
cimiento de Dios. En tal caso, es muy difícil 


adorar a Dios «en espíritu y en verdad» (Jn 4, 


23). Los grandes fundadores de religiones han 
¡reconocido sus propios límites. Buddha señaló 
¡claramente estos límites. En esta perspectiva, 
¡sin embargo, Cristo aparece como un caso 
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! aparte. , f 
5) Cristo y la religión. La primera especifi- 
cidad de Cristo es que no vino a organizar un 
culto religioso como el de la religión judía. Se 
resenta como enyiado de Dios, unido a él en 
una relación muy peculiar: relación de un hijo 


pres 


con su padre. Realiza de este modo en sí 
mismo la unión del hombre con Dios, aun 
cuando no hiciera a este respecto ninguna de- 
claración dogmática. Aquellos que le conocie- 
ron y reflexionaron sobre el sentido de sus ac- 


tos y sus palabras, confesaron, sin embargo, 


que venía del Padre. Y llegaron a la conclusión 
de que él era, en virtud de su mismo ser, el 
vínculo perfecto, la relación absoluta del hom- 
' bre con Dios. La conciencia que Cristo tenía 


de esta relación constituye un acto absoluto de 
religión. Cristo, en efecto, es todo Dios y todo 
hombre. Reúne así los dos términos del acto 
de religión y este acto mismo. En comparación 
con esta religión, cualquier otra se queda 
«corta», por excesivamente arraigada en su as- 
pecto humano o por hallarse tan centrada en lo 
divino que el polo humano pierde su valor. 
En el tránsito de la religión judía al cristia- 
nismo, se advierte que Cristo no vino a esta- 


su sustancia y su expresión. Al cabo de dos mi- 
lenios, no hemos calibrado aún todo el alcance 
de este hecho, porque tras la muerte de Cristo 
la => Iglesia estableció una liturgia y unos ritos 
similares a los de la religión judía. Aunque di- 


|fícilmente podía ser de otro modo, esto impi- 


N 
J 


dió quizá que la Iglesia se preguntara y aclarara 
en forma radical la conciencia que Cristo tenía 
de ser, en su propia realidad, la «religión» de 
la humanidad. 

El contacto del cristianismo con las grandes 
religiones nos obliga a plantearnos el problema 
desde nuevas perspectivas. Debemos contem- 
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plarlo situándonos en los diversos puntos de 
vista de estas religiones, ya se trate del ani- 
mismo, del taoísmo, del confucianismo, del 
hinduismo o del budismo, sin olvidar a las re- 
ligiones monoteístas. Así podremos abordar 
nuevos enfoques sobre el propio Cristo, que 
nos permitirán penetrar lentamente en la con- 
ciencia que él tenía de ser al mismo tiempo 
todo de Dios y todo del hombre. Ello hará que 
tomemos conciencia de que aún no hemos en- 
tendido el misterio de Cristo, «religioso» per- 
fecto de la nueva religión. 

Lo que ha bloqueado este proceso ha sido 
quizá una falsa noción del cristocentrismo del 
cristianismo. Para muchos, Cristo es el objeto 
último de su itinerario religioso. Sin embargo, 


` Cristo nos lleva siempre al Padre y nos orienta 


hacia él. Cuando Cristo se ha convertido real- 
mente en el centro de nuestra vida, nos señala 
al Padre y nos lo da a conocer. En este acto de 
vuelta al Padre, Cristo nos hace realizar, en él 
y por él, el acto perfecto de religión. 

—> Alianza, —> contemplación, —> misterio, 
— profundidad, — religión, —> sacramentos. 
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CRÍTICA BÍBLICA. 1 ANTES DE La CRITI- 
CA BÍBLICA. a) En la antigüedad cristiana y en 
la edad media que recibió su herencia, el es- 
tudio de la — Biblia correspondía a los teólo- 
gos y a los predicadores. Desde el punto de 
vista religioso, el texto se leía y explicaba como 
una — palabra de — Dios de la que había que 
destacar todas sus virtualidades; este punto de 
vista era compartido por cristianos y judíos, 
aun cuando su principio de interpretación del 
Antiguo Testamento fuera básicamente dife- 
rente. La cultura grecolatina proporcionó los 
medios aplicados en esta operación a partir del 
momento en que el cristianismo se implantó en 
los medios ajenos a la tradición judía de Pales- 
tina. En los > padres y en los escritores me- 
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dievales encontramos ya, a e eo dao al o Testamento [1735), Kenni- divorcio práctico entre la fe y la razón debía c) A pesar de estos límites, la crítica E ~ 
del análisis literario, las poce de la andede, E ld 3 Antiguo [1776-1 780)) permite pesar gravemente sobre el futuro de la exégesis período, en la que la exégesis alemana esem 
maticales, retóricos y «POétIcos» 3 igüe 1 adelante las primeras ediciones críticas i católica. peñó el papel de pionero, dejó una herencia 
e el recurso a la alegoría modernas, en un momento en que los bene- 3. EL DESARROLLO DE LA CRÍTICA. a) La his- considerable a la época siguiente. El espíritu 


dad, y especialment 
ue, en Alejandría, 
máticamente para su 


con el que se había practicado tal crítica ee 
tró una reacción violenta, tanto por parte de, 
«fundamentalismo» protestante como de los 


— Filón había empleado  dictinos de Saint-Maur publicaban ediciones toria afirmó su importancia y afinó sus méto- 


brayar todos los ele- críticas de los pad ¡ . “, 
siste y Padres de la Iglesia, dos en el curso del siglo xix. Fue también la 


mentos simbólicos de la Biblia. Pia ES punto A 1) En cuanto 3 la crítica literaria, las obras dla e A lalo 
de vista del estudio histórico, aparece a misma dela antigüedad clásica eran las únicas que en que afrontar la exégesis bíblica en su calidad de teólogos católicos. Será preciso esperar a la; 
acumulación erudita de materiales y el msmo aquel momento podían compararse con los ciencia de tipo positivo que interrogaba a los fundación de la «École Biblique de Jérusalem» 
esfuerzo para construir síntesis narrativas que textos bíblicos. El análisis de éstos, sin em- documentos (haciéndolo, en cierro modo, (1890) y de la «Revue biblique» (1891) para que 
en los historiadores de Grecia y de Roma; bargo, practicado a la manera de los «moder- como si se tratara de sospechosos). La influen- la crítica se implante sólidamente en el terreno 
salvo esto, la historia sagrada se imnrerpreta. nos», SE apartaba progresivamente de los pro- cia de las filosofías dominantes (racionalismo católico gracias a la acción preponderante del 
como el desarrollo del designio de Dios y nin- cedimientos aislados utilizados por los anti- | del siglo xv111, Kant, Hegel) condujo a los eru- padre — Lagrange. Las encíclicas papales (pro- 
gún deralle de los relatos bíblicos se pone en guos gramáticos, para considerar los libros bí- ditos a reconstruir la historia bíblica, y espe- videntissimus, 1893) se mostraron prudente- 
duda: todos son necesariamente «verdaderos». blicos más bien en su conjunto, iniciándose la ¡cialmente la de Jesús, bien fuera para encontrar mente marcadas por las preocupaciones de la 
El judaísmo rabínico, que manifestó cierta distinción de sus fórmas literarias (cf. los es- len ella una religión «dentro de los límites dela apologérica. A comienzos del siglo xx, el mo- 
apertura hacia el mundo grecorromano, actuó tudios de Lowth sobre la poesía hebrea, rea- i \ razón», o bien se tratara de integrarla en laevo-  vimiento modernista, del que A. — Loisy ha- 
de una manera análoga con procedimientos lizados a finales del siglo xv111). 'ución general del «Espíritu» que constituye el bía sido el catalizador, provocó con motivo de 
analíticos y expositivos que le pertenecían en c) La critica histórica, es decir, la superación | motor de la historia humana. De aquí se deriva su condena (1907) una violenta reacción de 
propiedad. de la mera acumulación de materiales y el tra- la sospecha generalizada respecto a lo sobre- desconfianza que se prolongó hasta la apari- 
b) Está claro que en este caso no se puede bajo destinado a evaluar críticamente la docu- natural y al — milagro (cf. el «prefacio» de la ción de la encíclica Divino afflante (1943). En 
hablar de «crítica» bíblica, aun cuando veamos mentación reunida, apareció con los historia- Vie de Jésus, de — Renan, 1864), al mito y a esta ocasión se vio claramente que la crítica te- 
que ciertos autores manifiesten una preocupa- dores del siglo xv111. La clasificación de los tex- la leyenda considerada como el producto de nía carta de naturaleza en la exégesis y la teo- 
ción real por comprender correctamente la le- tos en «históricos», «legendarios» y «mitoló- una forma inferior de cultura. De aquí pro- logía católicas. El — concilio Vaticano 11 lo ha 
ma de los textos (así, en la antiguedad, en san gicos» (> mito) era todavía elemental. Se viene también la voluntad de «desmitificar» los confirmado plenamente en la constitución Dei 


Jerónimo, y en la edad mediz, en santo > To- aplicó rápidamente a la Biblia en los ambientes textos bíblicos, de exponer la evolución reli- verbum (1964). 

más o > Maimónides). La exégesis es ante que la «filosofía de las > Luces» había alejado glosa de Israel y del cristianismo primitivo ba- "4, Las ACTUALIZACIONES MODERNAS. a) En 
todo una operación teológica que trata de pe- de la fe (cf. los estudios de Reimarus sobre los sándose para ello en los textos «originales», de el curso del último medio siglo los métodos 
nevar en la palabra de Dios para recibir su evangelios, publicados por Lessing). reducir a proporciones puramente humanas a empleados por la crítica bíblica han sido ac- 
mensaje. Su labor se organiza alrededor de la d) Todo este esfuerzo estaba dominado por > Moisés, a los — profetas y, sobre todo, a tualizados hasta suscitar una aproximación a la 
teoría de los «cuatro sentidos» de la Escritura: una crítica filosófica que tendía a considerar la > Jesús, de explicar la transición de éste a exégesis teológica. En cuanto a la crítica lite- 


Eberal o histórico, alegórico (relación de los razón como la medida de las cosas. Respecto a la — Iglesia potenciando la función de — Pablo. raria, los análisis clásicos se han visto enrique- 
b) La recuperación de las antiguas literatu- cidos por el estudio más minucioso de la «his- 


nos con Cristo y la Iglesiz), antropológico o la Biblia, — Spinoza había propuesto el primer 0 
+ moral y anagógico (relación de los textos con ejemplo de este método en su Ética y en el ras orientales gracias al desciframiento de los toria de las formas» de los textos (Formge- 
Las realidades invisibles y con la + escatolo- Tractatus theologico-politicus (1670), a pesar de jeroglíficos egipcios y de la escritura cunei- schichte), atenta a la diversidad de los géneros 
gaj. i e que él continuaba siendo religioso a su manera. forme mesopotámica sacó de su aislamiento a empleados y de las funciones que desempeñan 
2. La APARICIÓN DE La CRÍTICA (EL Rena- El racionalismo del siglo xv111 fue mucho más! la documentación bíblica, permitiendo efectuar en el medio de vida en el que fueron com- 
CIMIENTO Y LA ÉPOCA CLásiCA). a) En la época radical: bajo su égida la crítica literaria e his- ' l i útiles comparaciones. Al mismo tiempo, las puestos. Más recientemente, la atención se ha 
cel Renacimiento se despertó en todos los me- tórica aplicada a la Biblia iba a desarrollarse en primeras investigaciones etnológicas permitían vuelto hacia problemas de historia redaccional 
me podis y cristianos, un interés extraordi- la época inmediatamente posterior, tanto en el ! PRN cold ie da kra ba ee dra e dal sg po a 
xo por la búsqueda de textos y de manus- protestantismo liberal como en otros círculos | : y STAS HO] imulaban — los textos. El estudio de los mecanismos de la 
Emos antiguos, en un tiempo en el que la in- apartados de la fe cristiana. lateralmente la crítica bíblica, con peligros evi- tradición oral en las literaturas antiguas y en los 
vención de la imprenta permitía multiplicar sus e) A finales del siglo xvir, Richard > Simon dentes, como el de multiplicar las hipótesis más medios analizados por los emólogos ha per- 
Semplares. Cabe situar icons Pe los co-. habia percibido claramente el interés y la fe- i o menos sólidas para determinar el origen, la mitido revalorizar con justicia géneros tales 
mienzos de la critica téxtnal Ded el didad de los métodos ciíticos, Sin em- A fecha y la evolución de textos tan complejos como la leyenda y el mito, despreciados en el 
“vist biblico, sus monument ue bar l ión conservadora de los teólogos! oma eye Paper y e evangelios, o siglo xix. : igi 
son sin duda as co de más paa e a e cue hostil desde el co- | el de insertar a estas hipótesis teorías generales b) Al mismo tiempo, las ciencias humanas 
nen en paralelo lo poliglotas, que dis- tradicionales (Bo: sli rotse con objeto de explicar la formación de la reli- planteaban con insistencia la cuestión de la crí- 
Stextos originales, hebreos mienzo. En el siglo xvin, católicos y p gión de Israel y de la religión cristiana en el tica del lenguaje, suscitada de una manera ex- 


marco de una «historia de la religión» que pre- cesivamente unilateral por R. — Bultmann con 


tendía abarcar el conjunto de este fenómeno el nombre de «desmitologización», es decir, 
interpretación del lenguaje mítico considerado 


Pregos $ í . * . 
a que pa como todas las versiones cono- tantes «tradicionales» insistieron en la defensa i 
Q ñ . 2 “pe A . $ 
-Á partir aban las traducciones Jati- apologética de la Biblia, o más bien de su in 
B e Bayi 2% A 
de y, ps e xvi, el descubrimiento — terpretación habitual, empleando en esta Ed | e 
€ los manuscritos (Wettstein grandes caudales de erudición e ingenio. Este 


D 
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como una traducción simbólica de la experien- 
cia existencial. La recuperación del — simbolo 
gracias a la labor conjunta de etnólogos, psi= 
coamalistas, sociólogos e historizdores de las 
religiones ha permitido en este punto un 
avance considerable en el estudio del lenguaje 
religioso en general, y del lenguaje bíblico en 
particular. Con todo, las investigaciones en 
este terreno se encuentran todavia en sus co- 
mienzos, como también lo están la semiótica y 
el análisis estructural aplicados a los textos bi- 
blicos. 

c) En cuanto a la cinics Históricos, podemos 
decir de ella que no ha perdido en modo alguno 
su interés; la evolución de los métodos en his- 
toria uende a moderar, sin embargo, el exceso 
de una hipercritica que puso exageradamente 
en descrédito a la documentación bíblica. Sa- 
bemos demasiado bien que las investigaciones 
de los historiadores no son neutrales, como 
tampoco lo son los materiales sobre Jos que 
versan. En historia, la «verdad» no se confunde 
con la simple acumulación de detalles mate- 
nalmente exactos, y toda evocación de una ex- 
penencia humana pasada supone una interpre- 
tación por parte de quien la relata. La aplica- 
cón de la crítica históna a la Biblia, enrique- 
cida con aportaciones procedentes de la socio- 
logía, de la «politologiz» o de la economía 
social recorta ¿qui las reflexiones de la filosofía 
sobre los respectivos métodos de estas «cien- 
Cias humanas». Toda imerprezación de textos, 
de hechos, o de experiencias pasadas se hace a 
partir de cientos presupuestos que el estudio de 
la documentación obliga a modificar y a ajustar 
incesantemente en la esfera de la hermenéutica 
(cf. los trabajos de P, — Ricoeur). Esta ley ge- 
neral se impone en la exégesis bíblica en la 
misma medida que en cualquier ora disciplina. 
En estas condiciones, la critica textual, litera- 
ria, sociológica, psicológica, histórica, etc., 
aprende a ser modesta en sus pretensiones, aun 
cuando sus aportaciones sean indispensables 
para el estudio científico de la Biblia y más que 
útiles para un estudio teológico. En realidad, si 
los textos bíblicos han sido compuestos para 
desempeñar ciertas funciones teológicas en sus 
«medios de vida», ¿cómo no va a desembocar 


su estudio crítico para los creyentes, judíos o, 


Cristianos, más allá de la simple historia de 
Creencias y de ritos, en plena teologia? 
d) Por esta razón la crítica bíblica, a pesar 
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de la diversidad de las hipótesis de trabajo que 
exige para resolver los problemas planteados 
por los textos y para su correcta interpretación, 
es un lugar privilegiado de diálogo, no sólo en- 
tre los creyentes de todas las confesiones, sino 
también entre los sabios creyentes e incrédu- 
los, En la raiz de este fenómeno se haya la cir- 
cunstancia de que dicha crítica aborda la Biblia 
como «hecho humano». En estas condiciones, . 
la reacción anticrítica tiende a confinarse ac- 
tualmente en los círculos restringidos de ten-' 
dencia tradicionalista o fideísta, tanto entre los 
Judios como entre los cristianos, y en las => 
sectas en las que la Biblia no es más que un 
pretexto para especulaciones arbitrarias (> tes- 
tigos de Jehová). Es obvio que la lectura reli- } 
giosa del Libro inspirado no pasa necesaria- | 
mente por las horcas caudinas de una crítica al- ' 
tiva: a partir del texto leído en la comunidad | 
de creyentes, «Dios habla al corazón», i 
— Biblia, — Bultmann, > Cullmann, = 
exégesis coránica, — inspiración, — Kise- 
mann, — mito, — Orígenes, = Religionsge- 
scbichtliche Schule, = Ricoeur, — Simon. 
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CROMLECH —> megalitismo. 


CRONOS —> betilo, — cosmogonía, — eve- 
merismo, — Hesíodo, > Olimpia, 


CRUZ, 1. En EL Nuevo TESTAMENTO. La 
cruz interesa a los autores del Nuevo Testa- 
mento por una sola razón: Jesús, el Cristo, 
murió en una cruz. Era éste un suplicio ro- 
mano, según Cicerón el más cruel y el más in- 
famante de todos ellos. La cruz tenía forma 
de T y era lo bastante alta como para que los 
pies del condenado, sujeto por las manos a un 
madero transversal, el patibulum, no pudieran 
tocar el suelo. El lugar del suplicio solía estar 
fuera de las puertas de la ciudad, y los maderos 


Dora , 
| verticales se hallaban dispuestos de modo per- 


¿manente, 


En su relato de la > pasión de Cristo, los 
cuatro evangelistas difieren en algunos puntos, 
aun cuando concuerden en lo esencial. Pilato, 
cediendo a la presión de la muchedumbre, hizo 
flagelar a Jesús y le condenó a la cruz. Un tran- 
seúnte, Simón de Cirene, fue obligado a llevar 
la cruz hasta el Calvario, sustituyendo a Jesús 
(Mc 15,21; Mar 27,32; Le 23,26). El cuarto 
evangelio tiene su propia tradición: Jesús 
mismo cargó con la cruz (Jn 19,16-17) y fue 
crucificado entre dos bandoleros, terroristas — 
zelotas en rebeldía contra Roma, la potencia 
ocupante, Entretanto Barrabás, un sedicioso, 
era indultado a petición de la multitud. El mo- 
tivo de la condena de Jesús fue político: la ins- 
cripción fijada en la cruz lo calificaba de «rey 
de los judíos», — Juan añade dos precisiones: 
el letrero estaba escrito en tres lenguas (hebreo, 


latín y griego) y decía: «Jesús el nazareno, el. 


rey de los judíos» (Jn 19,19). Los espectadores 
se burlaban de aquel —> Mesías impotente y 
sólo algunas mujeres asistían de lejos a la 
muerte de Jesús. Juan precisa que > María, 
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madre de Jesús, estaba cerca de la cruz, al igual 
que el discipulo al que Jesús amaba. Antes de 
expirar, Jesús confió a ambos su mutuo cui-, 
dado (Jn 19,26-27). Era, según Juan, la hora 
en la que se inmolaban en el templo los cor- 
deros de la — pascua; Juan prefirió esta fecha 
a la de los sinópticos, que sitúan la condena de 
Jesús el mismo día de la fiesta (> Jesús), El >! 


credo apostólico conserva el carácter histórico 


de la muerte en cruz con un simple enunciado: 
«Fue crucificado bajo Poncio Pilato.» 

Después de ser perseguidor de los cristianos, 
Pablo recibió la iluminación del Cristo resu- 
citado (Flp 3,10-12) para descubrir que el Cru- 
cificado maldecido por Dios (Gál 3,13-14) era 
el Mesías. Desde entonces predicó al Mesías 
crucificado, escindalo para los judíos y locura 
para los paganos (1Cor 1,18; 2,2). Para los cre- 
yentes, tanto judíos como griegos, Cristo es, 
en su debilidad, poder y sabiduria de Dios (1 
Cor 1,24). Tal es el mensaje que Pablo no cesa 
de repetir: crucificado en su debilidad, Cristo 
está vivo por el poder de Dios. Nosotros, dé- 
biles en él, viviremos con él gracias a su resu- 
rección (2Cor 13,4). 

Las alusiones o los relatos sobre la cruz están 
siempre acompañados de interpretaciones para 
revelar su sentido. Jesús, padeciendo la cruz, 
manifestó libremente su obediencia (Flp 2,6-8 
y toda la pasión según san Juan). Detrás de las 
autoridades históricas, romanas y judías, Pablo 
lee el designio de Dios que llevará a los cre- 
yentes a la gloria (1Cor 2,7-8; Rom 8,17 a 35). 
Designio cósmico y designio humano, que trae 
el perdón y el rescate (Col 2,14). 

El creyente está ligado a Cristo crucificado, 
Para ser fiel, debe «tomar» o «llevar» la cruz] 
(Mt 10,38; Le 14,27); de lo contrario, viviría 
para sí mismo y no para el Señor; moriría para 
si mismo y no para el Señor (Rom 14,7-9). En 
lucha con aquellos que pretenden imponer lay 
= circuncisión para evitar la persecución a| 
causa de la cruz de Cristo, Pablo proclama h 
gloria de la cruz: «Líbreme Dios de gloriarme 
en otra cosa que no sea la cruz de nuestro Se- 
ñor Jesucristo... De aquí en adelante que nadie 
me moleste, pues yo llevo en mi cuerpo las 
marcas de Jesús» (Gál 6,14.17). Para Pablo, la 
Cruz es una constante invitación a vivir la vida 
hueva: «Los que son de Cristo crucificaron la 
carne con sus pasiones y deseos» (Gál 5,24) La 


ur q 


. > ms t pl 
invitación más clara es quizá la de Gálatas 2, 
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«Con Cristo estoy crucificado, Y ya no Í ha propuesto algunas de las ideas más supes- 
Cristo quien vive en mí.» | tivas sobre el tema. A medida que la teolo í 
ción cristiana actualizaráy y la Iglesia intentan estar presentes en | A 
tecimiento de la cruz: los blemas de actualidad, se vén attástradas lasia 


19-20: 
vivo yo; €S 
La segunda genera 


personificará el acon fi : au f 

que son infieles vuelven a crucificar en cierto una crisis de su propia identidad. Y, a la in- 
“jodo al Hijo de Dios y lo exponen a las ìn- versa, a medida que intentan preservar su iden- 
hr (Heb 6,6). El evangelio de Juan relacio- tidad, aferrándose a los dogmas, los ritos o las 
nará la exaltación gloriosa y la elevación en la ideas morales tradicionales pierden relevancia 
Jn 12.20-36). , credibilidad. Esta doble crisis sólo RRRA 
%3, En LA TEOLOGÍA. El pensamiento de — solución en la cruz. En este punto, Moltmann 
Lutero no concuerda con el de la baja edad me- se muestra a menudo próximo a Pannenberg 
Ja. Si coincide con el de san Anselmo apro- especialmente en lo concerniente a la paa 
pósito de la cruz en un cierto número de ex- gía. Jesús es indisociable de Cristo. La cruz los 
presiones —<omo «mérito» de Cristo, «acción hace inseparables: no. se puede hablar del Jesús 
esusfactoria», «sacrificio» de Cristo—, difiere histórico sin hablar del Cristo de la fe a 
profundamente por el lugar que Lutero otorga ceversa. Asimismo, la visión del Restado ha 
4] > sacrificio de Cristo. La obra sacrificial es permitido ver en Jesús la gloria del Dios que 


una obra divina que cuesta cara a Dios, por de- viene y discernir la gloria del Dios que vie 
dirlo así. La cruz no es un simbolo de la vía en Jesús. Uno de los puntos más ida 
dolorosa hacia la comunión con Dios. Es, de Moltmann es sin duda el capítulo qu E 
como cruz del Cristo rechazado, abandonado, Pp > ap 
sacrificado, la revelación del ser de Dios en fa- 
vor del hombre. Lutero se opone a toda noción 
de sacrificio que influya desde abajo en Dios. 
La cruz de Cristo es como la protesta de Dios 
contra el abuso de su nombre a la hora de sa- 
cralizar los valores de este mundo: sabiduría 
h actividad humana. En este punto de 
la «teologia de la cruz» comienza el combate 
de la > Reforma en torno a la verdadera o la 
fisa Iglesia y en virtud de la liberación del 
hombre esclavizado al imperio de las obras. En 
toria, el hombre puede conocer a Dios con la 
razón natural, pero hace un mal uso de ésta, se 
ensalza y se diviniza 2 sí mismo. El conoci- 


doctrina trinitaria. La muerte de Jesús en cruz 
no puede comprenderse como «muerte de 
Dios», sino como una muerte en Dios. Y el 
autor añade una crítica a todo discurso sobre 
la muerte de Dios que olvide la dimensión tri- 
nitaria, No se trata ya de pensar a Dios en la 
historia —prosigue Moltmann—, sino de pen- 
sar la historia en Dios, que es en cierto modo 
la historia de la historia, el principio de la his- 
toria de amor en la que somos invitados a par- 
ticipar. Una teología de la cruz no puede por 
menos de preocuparse de sus condicionamien- 
tos y de su connotación política. Si el Dios cru- 
Pesa leales e cificado es un Dios sin Estado y sin clase, no 
e y pi aa e pisi es sin embargo un Dios apolítico. Es un Dios 
dos T rpi s ente, de los pobres, de los oprimidos y de los hu- 
Ed ombre da a éste millados. La adhesión aél conduce a un com- 
laos también debe a nt icó, los cris- promiso necesario, pero éste no consiste en 
pi críficarse. Lutero in- una reducción de la teología de la cruz a una 
€ la mística medieval, La cruz no ideología política. 
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t ya el medi TERA 
bio e para la divinización del hombre _.. r i 
re negación: es el descenso de Dios E H. lag Yi Gre e Ra 
ahe: pecador y a nuestra muerte. pascal («Mysterium Salutis», 1 )» París 1972; M. 
25 Invest; XHAUFFLAIRE, Introduction à la Théologie de J.-B. 


d tema juani gaciones teológicas modernas, 

asar a reaparece en Urs von Bal- 
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„n analiza la cruz como revelación 


Metz, París 1972; J. MoLTMANN, El Dios crucificado, 
Sígueme, Salamanca ?1977; M. HENGEL, La crucifi- 
xion dans l'Antiquité et la folie du message de la 
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Picficado A con su obra El Dios! 

ento yoii it de Cristo como funda-! 3. Devoción. El madero de suplicio en el 


eología cristiana, el que) que Jesús fue crucificado se convirtió pronto 
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sagra al Dios crucificado y que se centra en la | 
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os motivos más frecuentes 
Sus formas más CO- 
de brazos iguales; 


La cruz es uno de | 
de la iconografía cristiana. 


nocidas son la cruz griega, E 
la cruz de san Andrés, en forma de X; la cruz 


potenzada, en forma de tan, adoptada por los 
movimientos escultistas, la cruz de Malta, con 
los extremos recortados; la cruz latina, con el 
brazo transversal más corto; la cruz de Lorena, 
con dos transversales... La costumbre de llevar 
cruces por devoción data de la paz constanti- 
niana. Por otra parte, el plano cruciforme de 
las iglesias se adoptó en el siglo 1v. El uso de 
poner una cruz sobre los campanarios es más 
reciente. El de colocar una cruz en el altar data 
del siglo xin y el de llevar la cruz delante del 
papa en la liturgia estacional se remonta al siglo 
v. La erección de cruces y calvarios en los ca- 
minos y en las plazas es también muy antigua. 
Muchos institutos de religiosos y religiosas 
llevan la advocación de la cruz; es el caso, entre 
los varones, de los canónigos regulares de la 
Santa Cruz, los misioneros de la Cruz Blanca, 
los pasionistas y los religiosos de la Santa 
Cruz. Entre las mujeres pueden señalarse No- 
tre-Dame de la Sainte Croix, las pasionistas, las 
hijas de la Cruz, las hermanas de la Cruz de 
Annecy, las hermanas de la Cruz de Jesús, las 
marianistas de la Cruz del Mans, las religiosas 
de la Cruz de San Quintín, las hermanas de la 
Cruz de Estrasburgo. La cruz roja sobre fondo 
blanco está universalmente reconocida por los 
acuerdos internacionales como emblema de las 
personas e instituciones hospitalarias. H. Du- 
nan, fundador de la Cruz Roja, se inspiró en 
la antigua cruz roja de los camilos, popular 
desde el siglo xvii. 


para los cristianos en el símbolo de los sufri- 
mientos de Cristo, soportados para nuestra sal- 
vación, y en el símbolo de la salvación en sí. 
En la liturgia cristiana, la «adoración de la 
cruz» tiene lugar el viernes santo: el celebrante, 
sus ministros y los fieles se postran delante de 
la cruz en señal de adoración a Cristo, cruci- 
ficado y triunfador mediante la cruz. Todos 
cantan: «He aquí el madero de la cruz que trajo 
la salvación al mundo.» La invención de la cruz 

Yes una festividad litúrgica que conmemora el 

| descubrimiento de la cruz por santa Elena, ma- 

idre del emperador Constantino, en torno al 

| año 330, Numerosas reliquias de «la vera cruz» 

| fueron enviadas a distintos lugares. Los cru- 

' zados tomaron su nombre del signo de la cruz, 
con el que se protegían los peregrinos decidi- 
dos a reabrir el camino del leño sagrado, des- 
pués de haber pasado los Santos Lugares a ma- 

¿nos de los musulmanes en 1095, La devoción 
al via crucis apareció en Occidente como una 
sustitución de las peregrinaciones a Tierra 
Santa, al aumentar su dificultad. Los peregri- 
nos, que acudían a venerar el sepulcro de 
Cristo, querían encontrar las huellas de sus pa- 
sos desde el pretorio de Pilato hasta el sepul- 
cro. Si los peregrinos de los Santos Lugares 
fueron en aumento a partir del siglo 1v, sólo en 
el siglo xv aparecieron las estaciones del via 
crucis, que desde el siglo xv11, en España, que- 
daron fijadas en número de 14: la condena por 
Pilato en el pretorio (Mt 27,11); Jesús cargado 
con la cruz (Jn 19,17); la ayuda del Cirenco 
(Mt, Mc y Lc); el encuentro con las mujeres de 
Jerusalén (Le 23,27); el reparto de los vestidos 

de Jesús por los soldados (Jn 19,23); la cruci- 
fixión en el Gólgota (Mc 15,24); la muerte des- 
pués del grito final (Lc 24,44); el descendi- 
miento de la cruz (Mc 15,46); la sepultura (Mt 
| 27,57). Se añadieron las tres caídas, el encuen- 


, 
f 


| 


| 


| 


| 
| 
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acia Jesús impregnó profundamente la 
aquel movimiento ascético y CRUZADAS. El extraordinario éxito que al- 


canzó el llamamiento lanzado a Occidente por 
el papa Urbano 11 en 1095 para defender a los 
cristianos de Oriente y garantizar el libre ac- 


pasión h 
devotio moderna, 
, místico nacido a finales del siglo xu en Flandes 
y que tuvo en la Imitación de Cristo el fruto 


más notable y más influyente. 
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ceso a los Santos Lugares supuso la manifes- 
tación del mismo impulso de fe que caracterizó 
la construcción de las catedrales y que hunde 
sus raíces en la conciencia religiosa popular. La 
peregrinación a Jerusalén, acto de penitencia, 
acto de devoción, imitación de Cristo concreta 
y literal («seguir desnudo a Cristo desnudo», 
«pisar las huellas de sus pasos»), se convierte 
en el objetivo esencial de la peregrinatio. Du- 
rante el reinado de Esteban de Hungria (997- 
1038), la vía terrestre de la cruzada fue dotada 
de una serie de hospicios, En 1080, algunos 
mercaderes de Amalfi fundaron el hospital de 
San Juan del Santo Sepulcro para albergar y 
proteger a los peregrinos pobres. La llegada de 
los turcos seléucidas (1071) provocó el temor 
de que fueran bloqueados a los peregrinos de 
Occidente los lugares históricos de la encar- 
nación. La cruzada constituyó una peregrina- 
ción armada, siguiendo la tradición de las ex- 
pediciones llevadas a cabo contra los musul- 
manes de Italia y de España, expediciones li- 
gadas con frecuencia a la peregrinación. 

La resistencia a los infieles marcó la vida de 
los cristianos de Occidente y de Oriente, que 
lucharon por su supervivencia desde conventos 
fortificados. El papa Juan v111 (872-882) pro- 
clamó que los guerreros muertos en combate 
contra los sarracenos tenían asegurada la sal- 
vación. Los cruzados que morían durante la 
expedición eran considerados a su vez como 
márures de la fe. La noción de guerra justa se 
fue afinando en el curso del siglo x1, a través! 
de las instituciones de la paz de Dios y del res-, 
peto de los tiempos litúrgicos de la tregua de 
Dios. El caballero cristiano, que renovaba su 
temple religioso en el ritual del homenaje, po- 
nía su espada al servicio de la defensa de la fe 
y de la protección de la Iglesia y de los débiles. 
Las órdenes de monjes-soldados (= órdenes 
religiosas), nacidas de las necesidades de la cru- 
zada, encontraron aquí su jusuficación. En la 
perspectiva de las — postrimerías, que sirvió 
de asiento al humanismo medieval, la defensa 
de los Santos Lugares constituía la guerra justa 
por excelencia, la que implantaría la paz de 
Dios, verdadero señor feudal. Impulsado por 
el canto de la España visigoda, cl Vexilla Regis, 
el exercitus Dei combatió, con las armas espi- 
rituales del ayuno y la oración, con la asistencia 
de la corte celestial. En el nuevo pucblo clegido 
barones y pobres, revestidos de la > cruz, re- 
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vivían el éxodo y la conquista de la tierra pro- 
metida. Los «pobres» que siguieron a Pedro el 
Ermitaño recordaban oportunamente a los ba- 
rones que ellos no habían tomado la cruz para 
mezclarse en conquistas de este mundo o en 
cuestiones de precedencia, sino para conquistar 
la Jerusalén terrestre, anticipación de la celes- 
tial. Hasta el siglo x111, el lenguaje utilizado 
para designar la cruzada, las garantías jurídicas 
y los beneficios espirituales, que eran los de la 
peregrinación, convertían al cruzado en un pe- 
regrino. Por otra parte, y al margen de las ocho 
expediciones predicadas oficialmente por Pe- } 
dro el Ermitaño (primera cruzada), Bernardo | 
de Claraval (segunda) y Foulque de Neuilly | 
(cuarta), preparadas cuidadosamente en los te- 
rrenos estratégico y logístico, la cruzada se re- 
novó cada año en primavera, con la llegada de 
los navios y las caravanas, Los peregrinos ser- 
vian durante un tiempo en las armas o en la 
construcción de castillos en los reinos latinos y 
luego regresaban a los países de origen. 

La estrecha alianza de la fe y la estrategia, 
motor de la más espectacular expansión de la 
cristiandad, quedó traicionada con el desvío de 
la cruzada hacia Constantinopla en 1204. El 
ideal original de la cruzada se mantuvo entre 


los clérigos, los caballeros y la gente sencilla. * 


Se expresó a través de personalidades tan dis- 
pares como san — Francisco de Asís, que fun- 
día en sí al caballero y al pobre, san Luis, el 
tipo del rey caballero, y una pastora, Juana de 
Arco, que concibió el proyecto de una cruzada 
después de la consagración de Reims. Á pesar 
de los esfuerzos del > papado, que hasta el si- 
glo xvii intentó movilizar las fuerzas espiritua- 
les de aquella corriente popular en una empresa 
común de Occidente (+ papado de Aviñón), 
las expediciones calificadas de «cruzadas» se 
convirtieron de hecho, después de 1270, en 
empresas de carácter privado o nacional. 

El efímero destino de los reinos latinos 
(1098-1289) no debe hacer olvidar los efectos 
duraderos de las corrientes comerciales que 
abrieron el Mediterráneo oriental y, más tarde, 
a finales del siglo x111, el imperio mongol, a los 
mercaderes occidentales. El proyecto religioso 
consistente en introducir todas las cristianda- 
des orientales en la Iglesia romana fracasó to- 
talmente (=> cismas), ensanchando el foso exis- 
tente entre Roma y Bizancio, que sólo veía en 
la cruzada una «monstruosa deformación de la 


371 


peregrinación» (P. Lemerlc). Sin embargo, 
frente a los otros ritos de Oriente, los latinos 
mostraron más habilidad y tolerancia que los 
griegos. Los patriarcas armenios prepararon la 
unión (1198) y algunos misioneros, general- 
mente dominicos reclutados por obispos in 
partibus, promovieron el acercamiento de los 
cristianos orientales. En 1257, el provincial do- 
minico en Tierra Santa pudo atraerse a Jos ma- 
ronitas del Líbano y a los jacobitas (cuyo pa- 
triarca se hizo dominico) e inició el diálogo con 
nubios y nestorianos. El espíritu de Guillermo 
de Tiro, que destacó por su comprensión hacia 
los cristianos orientales y por su fidelidad a la 
Iglesia latina, se apagó brutalmente con la caída 
de los reinos latinos (1289). Al terminar la lu- 
cha contra un enemigo común, desaparecía el 
espíritu de colaboración y de tolerancia. A los 
visitadores franciscanos, más flexibles en la dis- 
ciplina, sucedieron en el siglo xvi los jesuitas, 
que impusieron una normalización de los ritos, 
a la que los maronitas, especialmente, respon- 
dieron con una ejemplar fidelidad a la silla de 
Pedro. 

La leyenda occidental de la conversión de 
Saladino o la musulmana sobre la conversión 
de san Luis, ilustran la estima recíproca de los 
combatientes inspirados en la ética caballe- 
resca. El fracaso de las armas latinas abrió en 
Occidente la perspectiva de la conversión de 
los inficles. San Francisco de Asís (1181-1226) 
desembarcó en 1219 en Damieta con la inten- 
ción de convertir el sultán en el momento 
mismo en que arreciaban las persecuciones 
contra los cristianos. Gregorio 1x (1227-1241) 
obligó al sultán de Marruecos a abrazar la ver- 
dadera fe. El ideal de cruzada se interiorizó en 
la concepción de una nueva militia Christi, de- 
finida en los dos primeros concilios de Lyón. 
El siglo x111 constituye el eje de este paso de 
una imitación material y literal de Cristo a una 
imitación de su espíritu de inmolación toral, 
dando testimonio de la verdad. Mostrándoles 
el camino del Amor con su testimonio, el mi- 
sionero debía conquistar el alma de los infieles 
y en este orden de cosas el martirio era su ar- 
gumento esencial. La «túnica carmesí del mar- 
tirio» fue buscada ardientemente por Francisco 
de Asís en Damieta, por sus franciscanos en- 
viados a Marruecos y, sobre todo, por Ramon 
Llull (1232?-1315), tras una vida de meditación 
sobre las vías de conversión de los musulma- 
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nes. El mismo espíritu de inmolación total 
animó a san Luis cuando en 1270 se embarcó, 
enfermo. Su hermano Carlos de Anjou, por su 
parte, daba a su empresa un carácter de interés 
privado, dirigiendo la cruzada hacia Túnez. 
Charles de Foucauld, a principios del si- + 
glo xx, recuperó la misma inspiración mística: 
el soldado, después de una vuelta a las fuentes | 
del cristianismo, en una trapa de Tierra Santa, 
se instaló en un país musulmán. Dedicado a la | 
meditación solitaria sobre la «vida oculta» en 
Nazaret y sobre la presencia divina latente en 
la eucaristía, dio testimonio del camino del: 
Amor en una disposición de total abandono al 
Padre. 


> Islam, — judaísmo, — tolerancia, 
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CTÓNICO. La etimología de este término 
procede del griego khtonios o kbton, tierra. En 
la mitología griega se aplicaba este epíteto a las 
divinidades subterráneas o infernales. En la ac- 
tualidad, por analogía, la historia de las reli- 
giones lo atribuye a cualquier ser sobrenatural 
o divinidad relacionada con el mundo subte- 
rráneo o el más allá, 
En la prehistoria, este adjetivo podría cali- 
ficar a un personaje extraño, con algo de brujo, 
a veces híbrido, que en muchos — santuarios 
rupestres aparece en lugares retirados o inac- 
cesibles y que en cierto modo podría ser el dios 
ctónico, guardián de la cueva y señor de la vida 
del más allá. : , 
En los tiempos neolíticos, ciertas figurillas 
de diosas madres ofrecen un aspecto fúnebre 
vinculado a un culto de la muerte. En — Çatal 
Hüyük —Anatolia— se ha encontrado una cs- 
tatuilla acompañada de un objeto con forma de 
buitre, la rapaz que descarna los cuerpos aban- 
donados y que aparece en varios frescos mu- 
rales de la ciudad. Por otra parte, en Tepe 
Gawra —Mesopotamia— se sacaron a la luz 
unos tholoi, construcciones circulares de piedra 
con una cámara rectangular, posiblemente 
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templos dedicados a divinidades ctónicas, 
como un tholos de Khirokitia, donde se encon-  ] 


tró una cabeza decorada con una serpiente. 


Parece cierto que numerosos edificios de Si- 
ria, Palestina, Fenicia y todo el Oriente Pró- 
ximo, cuyo destino exacto se desconoce, de- 
bían estar dedicados a divinidades crónicas de 


la época. En Grecia se calificó de ctónicos 


numerosos dioses, entre los cuales se puede ci- 
tar al propio > Zeus, > Hades (el — Plutón 
de los romanos), y a su esposa Perséfone (hija 
de Zeus), la pareja regia de los Infiernos, De- 
'méter, madre de Perséfone y personificación 
de la Tierra, las Erinias y también Hécate, dì- 
vinidad micéfala lunar y marina. La mitología 
griega conoció igualmente a Ctonia, hija de 


Colontas, quien fundó en Hermíone un tem- 
plo consagrado a Deméter Cronia o Deméter 
subrerránez. 
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CUATROCIENTOS AUSTRALES. En az- 
teca: Centzon Uitznaua. Hermanos de => 
Huitzilpochtli, que quisieron darle muerte, así 
como a su madre, la diosa terrestre Coatlicue. 
Sin embargo, Huitzilpochli les exterminó. 


Simbolizan las estrellas del cielo austral que el 
sol oculta, 


= Cuatrocientas serpientes de nubes. 
JACQUES SOUSTELLE 


CUATROCIENTOS CONEJOS. En az- 
teca: Centzon Totochtin. Se designan así los 
numerosos («400» significa «innumerables») 
pequeños dioses agrarios de las cosechas, la 
abundancia, los banquetes y la embriaguez. 
Los antiguos mexicanos interpretaban las man- 


chas oscuras del disco lunar como la represen- 
tación de un conejo y atribuían a la > luna la 
abundancia de la vegetación. Aunque la em- 
briaguez estaba condenada severamente, el 
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Las escarificaciones en forma de rombos 
cuadriculados y puntilleados que cubren el ab- 
domen se interpretan como el símbolo o «cuasi 
ideograma» (Marija Gimbutas) de la diosa ma- 
dre de la vegetación. si las diosas madres de los 
milenios v11 y vı están desnudas, las de los mi- 
importante poblado del valle del Cuernavaca. lenios v y 1v se visten de una manera elegante, 
Todos estos dioses están representados en los excepto el abdomen con rombos o espirales (la 
> libros sagrados con un adorno en la nariz espiral es de hecho la serpiente sagrada). Estos 
en forma de media luna (Yacameztli), que sim- motivos simbólicos se encuentran igualmente 
boliza su relación con el astro. en figurillas de diosas madres de > Vinča y Po- 
rodin y en algunas culturas de Bulgaria y Te- 
salia alrededor del 4000. En toda la Europa 
neolítica o antigua Europa se dan los motivos 
de la serpiente y del pájaro, que representan a 
las divinidades del agua y del aire. El agua era 
necesaria para el crecimiento y la vegetación, y 
así la serpiente queda asociada a la diosa madre 
de la vegetación, de la naturaleza (Marija Gim- | 
butas). Hay que señalar, finalmente, que la 
cultura de Hamangia produjo numerosas y cu- 
riosas figurillas, en terracota o mármol, de pie, 
sentadas o arrodilladas, esteatopígicas y esque- 
matizadas, cuyo cuello alargado y prismático 
presenta, según Eugen Comsa, «una especie de 
faceta triangular oblicua a modo de rostro». 
Una de ellas, la de Cernavoda, es conocida con | 
el nombre de «pensador»: sentada en un ta- 
burete, con los codos sobre las rodillas, parece 
sujetar el mentón entre las manos. No debe | 

tratarse de una profunda meditación, sino más 
bien de una postura ritual en la que el personaje | 
habría sostenido una máscara (desaparecida) 
ante su rostro. Estas estatuillas itifálicas sim- | 
bolizan la fertilidad y la potencia creadora. 


culto a los dioses de la bebida y la embriaguez 
se celebraba de forma oficial. El más conocido 
de ellos tenía el nombre de Ometochtli, «dos 
conejos». Otros se designaban por el nombre 
de la localidad en que se les veneraba, como 
por ejemplo Tepoztecatl, «el de Tepoztlán», 
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CUCUTENI. Yacimiento epónimo de época 
calcolítica (5000-4000 a.C.), situado en la Mol- 
davia, en Rumania. 

La cultura de Cucureni abarca doce fases su- 
cesivas (excavaciones de H. Schmidt, 1909- 
1910; P. Dimbovita, 1961-1968). Se habla tam- 
bién de un pre-Cucuteni, especialmente res- 
pecto a ciertas culturas rumanas productoras 
de estatuillas esteatopígicas o diosas madres se- 
mejantes a las figuritas femeninas más antiguas 
de la cultura de Cris (también rumana) y a 
otras representaciones neolíticas de la Europa 
central (sexto milenio). 

En este yacimiento, conocido desde 1885, se 
han hallado numerosos objetos de piedra, ma- 
dera y hueso. 

Junto a una cerámica pintada decorada con 
motivos geométricos (espirales, rombos, 
meandros, óvalos), aparecen figurillas de dio- 
sas en su mayoría estriadas de motivos lineales 
que cubren todo el cuerpo. Sus formas esque- 


matizadas, brazos poco marcados terminados Bibliografía. M. Perrescu-DimBovIiTA, Cucuteni. 
en muñones, piernas unidas y ahusadas, cabeza Monumentale Patriei Noastre, Bucarest 1966; M. 
serpentiforme o provista de una larga nariz GimsuTas, Gods and Goddesses of Old Europe. 7000 
Tomo pico de pájaro, flanqueada al menos por to 3500 BC, Londres 1974; E. Comsa, Tipología y 
dos orificios que hacen la función de globos significación de las figurillas antropomorfas neoliticas 
oculares, evocan a un ave dispuesta a volar. del SATAN THmano, en Valcamonica Symposium ] 
Algunas estatuillas estaban rodeadas por una 1972, Capo di Ponte 1975, 143-153. 
serpiente, motivo que aparece también en la THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 
decoración cerámica. 
| La cultura de Cucuteni produjo además los CUERPO HUMANO (salud, muerte, su- 
' objetos fálicos descubiertos en el yacimiento de pervivencia). 1. EL CUERPO Y LA REVELACIÓN 
| frumusica. CRISTIANA., La idea de un Dios creador perte- 
Por otra parte, el yacimiento de Trusesti ha nece al patrimonio de todas las religiones. El 
proporcionado múltiples modelos de altar en proceso de la aparición del hombre varía según 
arcilla, cuya forma se relaciona con una diosa las distintas cosmogonías, filosofías y teolo- 
de brazos separados. gías. Por el contrario, la encarnación de la di- 
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vinidad aparece con menor frecuencia en los 
relatos religiosos. La tradición hindú conoce 
los avatzra de > Visnú, en formas temporales 
a veces animales, orras veces semihumanas O 
semidivinas. En la religión cristiana, la doc- 
trina de la encarnación de Dios es más que una 
epifanía episódica o un don ocasional: en Je- 
sús, Dios se hace hombre para siempre. En él 
la humanidad debe ser considerada con la 
misma trascendencia que la divinidad. Al en- 
carnarse, Jesús no pierde en absoluto su divi- 
nidad, y de esa forma revela que no existe in- 
mpsubilidad radical ente la trascendencia 
divina y la mortalidad corporal del hombre. 
Las doceras afirman que si Jesús es verda- 
deramente Dios debe contentarse con actuar 
como si fuera hombre, limi 


utándose a aparentar 


e ES 7 
la forma humana. E! pensamiento ortodoxo | 


afirma la verdad de las dos naturalezas, divina 
y Sumana, en la única persona de Jesús. Esta 
afirmación no impide que exista una corriente 
teológica que considera la encarnación equi- 
valente a la pérdida de la divinidad. Pero en 
realidad en ningún momento deja la divinidad 
enxever en la persona de Jesús el más mínimo 
asomo de pesar por ser hombre. A partir de 
Jesús tenemos la cerridumbre de cue el cuerpo 
del hombre es capaz de sustentar el peso de la 
vida divina. La nueva aliznza inaugure así una 
solidaridad antes desconocida entre las condi- 
ciones divina y humenz 

La revelación cristiane proporciona bases só- 
Edas para construir hipó 


asutr 


el pesimismo y la sospecha marcan las posicio- 
nes tradicionales del catolicismo en relación 
con la corporalidad. Esta actitud depende, en 
parte, de los condicionamientos culturales del 
cristianismo naciente: el instrument! concep- 
tual de entonces tendía 2 contraponer las no- 
ciones de alma y de cuerpo, Los padres griegos 
Tuvieron que reaccionar vigorosamente contra 
el dualismo y el grosticismo, afirmando que no 
se puede despreciar el cuerpo humano creado 
por Dios y en el que el Hijo se ha hecho carne, 
La Iglesia naciente tomó claramente partido 
contra el libertinaje y el desenfreno reinante en 
el imperio romano como se puede observar en 
las cartas de san Pablo. Algunos escritores ecle- 
siásucos vincularon la abstinencia sexual y la 
espera del reino; otros rechazaron simultánea- 
mente la sexualidad, la mujer y el matrimonio. 
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San — Agustín refuta estas extravagancias. 
Afirma la bondad del cuerpo y del matrimo- 
nio, pues si bien el pecado ha hecho presa en 
ellos, han sido restaurados por la redención. La 
reflexión teológica, muy vinculada desde santo 
— Tomás de Aquino a una filosofía finalista 
centrada en la ley natural, acepta positivamente 
la sexualidad humana cuando actúa al servicio 
de la especie dentro del matrimonio. El placer 
participa de la moralidad de la finalidad prin- 
cipal a la que acompaña, pero toda desviación 
de esa finalidad supone una grave culpa. Im-. 
perante desde hace siete siglos, este plantea- 
miento atribuye una importancia considerable 
al factor biológico para definir la naturaleza 
humana a expensas de los elementos interper- 
sonal y de relación. : 

2. LA SALUD CORPORAL. À través de los 
tiempos, lisiados, enfermos e incurables han 
pululado en torno a los templos de todas las 
religiones. Son gentes que esperan una inter- 
vención divina en su favor, pero más aún un 
gesto de misericordia por parte de los fieles. La 
necesidad de organizar esa demanda de caridad | 
hizo surgir hospitales, asilos y orfelinatos. A! 
partir de la edad media, la sociedad tomó el re- 
levo aplicando a esa tarea medios técnicos y fi- 
nancieros que superaban las posibilidades pri- 
vadas. Muchas veces se ha descrito la institu- 
ción sanitarja como una nueva religión, con sus 
sumos sacerdotes, sus templos, sus liturgias y 
sus milagros. 

El Antiguo Testamento no se preocupa ha- 
bitualmente de las causas segundas; atribuye 
directamente a Dios la responsabilidad de la sa- 
lud y de la enfermedad. Dios fractura, cura, 
disloca y sana, y tanto — Job como Tobías le 
piden explicaciones directamente a él. Jesús se 
verá obligado a corregir la mentalidad popular 
que atribuye desgracias físicas y enfermedades 
a faltas morales secretas Un 9,2), y se esforzará | 
en que cuantos Je oye no fijen la atención ex- | 
clusivamente en su aspecto de taumaturgo: él | 
ha venido 2 revelar un Dios de amor, y no la | 
salud ni la inmortalidad terrestres. Si a veces 
devuelve la salud corporal o incluso la vida, ta- 
les actos deben considerarse como símbolos de 
los tiempos mesiánicos y de la indispensable 
purificación interior. 

Ántes de entrar en la era de la moderna téc- 
nica sanitaria, la asistencia corporal se paba, 
en unos pocos y sencillos gestos; dar de comer | 
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al hambriento, dar de beber al sediento, vestir 
al desnudo, visitar al enfermo, al aislado, al 
prisionero (Mt 25,31-46). Esa misericordia in- 
mediata se consideraba una señal de las buenas 
relaciones con Dios. En la actualidad las accio- 
nes y gestiones sanitarias y sociales revisten 
una gran complejidad. Son muchos los creyen- 
tes que consideran su obligación humanizar el 
funcionamiento de las instituciones en las que 
tantos problemas humanos se contemplan 
desde una perspectiva exageradamente tecnifi- 
cada y son tratados tantas veces de forma me- 
ramente administrativa. Una somatización ex- 
cesiva provoca el desmembramiento psíquico 
del enfermo. Los médicos de cabecera y los cu- 
randeros africanos lo saben muy bien: la con- 
fianza interpersonal resulta fundamental y no 
puede ser sustiruida por la simple medicación, 


por muy pertinente y acertada que sea. En 
África negra el que cura la enfermedad queda | 
tan extenuado físicamente tras la ceremonia de' 


curación como el propio curado: la eliminación 
del mal es una tarea común. 

3. EL DOMINIO DE LA VIDA. Dejando a un 
lado las quimeras, los genetistas y biólogos ac- 
tuales nos hablan de poderes que causan so- 
bresalto a nuestros hábitos mentales, hasta el 
punto de que algunos científicos y responsa- 
bles religiosos desearían que el hombre respe- 
tara ciertas fronteras infranqueables. ¿Cabe te- 
mer en realidad desastres genéticos tan catas- 
tróficos para la especie humana como las 
explosiones termonucleares? Filósofos y mo- 
ralistas no tienen en este caso la última palabra, 
pero no dejan de llamar la atención sobre los 
peligros de un extremismo sin límites: no se 
puede considerar exclusivamente el progreso 
técnico, dejando de lado los restantes intereses 
y exigencias humanas. De momento la apari- 
ción de mutantes que escapen a nuestro control 
pertenece al mundo de la ciencia ficción, pero 
ciertas intervenciones psicológicas, psíquicas y 
farmacéuticas sirven para sojuzgar a elementos 
asociales y a desviacionistas políticos y supo- 

nen una «manipulación» en el sentido peyo- 


rativo del término. La —> ética denuncia lo que, | 

. . > | 
rebasando cl juego habitual de la interacción ' 
humana, se convierte en un factor de condicio- | 


namiento. 

El dominio y la acción terapéutica sobre la 
vida humana exigen la experimentación. En 
otros tiempos la facultad de medicina de Mont- 
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pellier obtuvo con grandes dificultades 2uto- 
rización para realizar la disección de un cadá- 
ver por año. En la actualidad, la amenaza ha 
cambiado de signo. ¿Cómo distinguir los K- 
mites entre la sincera tentativa de curación y la 
simple curiosidad experimental? Un ser hu- 
mano, por muy degradado que esté, no puede 
ser reducido jamás a un simple material hu- 
mano. La donación voluntaria de órganos, an- 
tes o después de la muerte, tiene valor porque 
supone el ejercicio de una libertad, pero la pre- 
sunción legal en favor de la donación, aunque 
beneficia la labor médica, reduce al acciden- 
tado a ser una especie de almacén de eventuales 
piezas de recambio. Y, si es importante mul- 
tiplicar los servicios de traumatología para so- 
correr a los heridos de la carretera, más urgente 
aún es modificar el comportamiento de los au- 
tomovilistas al volante. 

Hasta mediados de este siglo la regulación 
demográfica estaba asegurada grosso modo por 
catástrofes que el hombre no podía controlar: 
las letanías de los santos, por ejemplo, pedían 
al Señor que librara a la humanidad del ame- 
nazador trío de la peste, del hambre y de la 
guerra. Los progresos técnicos (medicina, agri- 
cultura, industria, comunicaciones) han con- 
tribuido a incrementar el crecimiento demo- 
gráfico, lo que plantea un nuevo problema de 
alcance planetario a los responsables políticos 
y a la conciencia de las naciones que detentan 
la tecnología y la capacidad de actuación ne- 
cesarias: ¿Cómo reemplazar los reguladores 1n- 
controlados de otros tiempos por mecanismos 
nuevos que no creen nuevas violencias? ¿Cómo 
pasa de la fecundidad instintiva a la paternidad 
responsable? 

Ante el riesgo de transmitir una tara here- | 
ditaria y por preocupación eugenética algunos. 
esposos dudan en procrear. Si se deciden 2 ello, ' 
gracias a los enormes progresos médicos nacen 
niños capaces de vivir, que adquieren a su Vez 
capacidad de procreación. Existe, sin embargo, 
un gran peligro de deterioro del capital gené- 
tico humano. Algunos prefieren renunciar 2 5% 
posible fecundidad biológica y eligen otras for- 
mas de paternidad: la adopción, la fecundación 
artificial, inversiones sociales... Sin embargo, 
hay que mantenerse en guardia: los geneustas 
se han declarado contrarios a toda nivelación 
mecanicista en nombre de la indispensable di- 
similitud humana, único factor que permite 1 
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ividad. Por otra parte, ja a ye que datan de hace unos 40 000 años, se han ha- 
aceptan un hijo mino y le ay he Sd a $ Fo huellas Inequívocas de amortajamiento 
lo mejor de sí mismo, a inicio de ible lo os cadáveres no eran simplemente abando. 
vive en un plano que trascien A ba e, lo nados al olvido, sino instalados de la forma 
calculable, lo rentable y lo COnJOLTAD E . Más adecuada para afrontar la superv 

La inseminación artificial se:pracuca:2 pen- La posición fetal de los difuntos per 
ción de parejas CUYO marido es estéril o está poner que se colocaba al muerto en situación 


<fectado por algún impedimento genético. Esta apta para el renacimiento. En relación con el 
l'eva conquista técnica interesa al legislador. conjunto de la historia de la humanidad, | y 
sl una mujer soltera que desea tener un hijo gación de la supery i “S ane 
e "dación genital con un hombre acentúa la enunciada en los países más atraídos por el ra- 
separación entre la APO SE pr PEE y cionalismo, sólo representa una pa 
la generación, pero la sociedad puede cuestio- Pero una cosa es creer que la pers 
narse el equilibrio afectivo de un hijo educado aparece totalmente después de la 
na muje 
als Del mismo modo hay que plan- allá del mundo físico. 
rear firmes reservas frente a la fecundación pós- La preparación mortuoria y el embal 
muma que vincula psicológicamente a la viuda miento apenas pueden combatir la corru on 
más allá de la presencia física del esposo di- biológica; el regreso al polvo, aunque diferida, 
lo: O . i acaba siempre por realizarse. El bumus se apo- 
La fecundación «in viro» permite seleccio- dera de la materia corporal y la dispersa, y los 
nar aún más el material genético antes de su ritos funerarios indican claramente la Ever 
implantación en la mucosa uterina. El éxito  sibilidad inherente a la condición de los difun- 
cuico de la operación no puede ocultar, sin tos. Las religiones y los sistemas filosóficos ali- 
embargo, la importancia del lazo existente en- vian muchas veces la angustia de los supervi- 
ze el origen del óvulo perteneciente a una mu- — vientes asegurando que queda algo del des- 
jer y le relación sexual en la vida de la pareja aparecido: un doble, un > alma, una realidad 
correspondiente. En eso se distinguen la vida que vive de manera diferente, ya sea de forma 
azima! y la vida humana: los animales, machos invisible, ya en forma de reencarnación (revi- 
y hembras, se aparean y se reproducen; los se- viscencia). Dar el nombre de un difunto a un 
res humanos, hombres y mujeres, se casan y recién nacido es también una manera de afir- 
esgerdran. mar la continuidad de una cadena vital. La idea 
Ane el desarrollo de nuestras posibilidades de una supervivencia intensamente personali- 
surge cada día más una sabiduría inventiva en zada está asociada en gran medida a la de un 
a que resulta capital el recurso a la reflexión Dios muy próximo a los hombres y muy so- 
Esa portadores deuna lícito con cada uno de ellos: el que ama no 
¿Ho de es Era o al que puede contemplar la desaparición del ser 
cri arnaco confirió a ésta una amado. j , , 
muy peculiar (1Cor 6,12-20). Com- Pero, ¿cómo puedo ser yo mismo sin el 


creati 


ivencia. 
mite su- 


rte mínima. 


E 


Dire: 2 . id ara cel 
lee Jena y misteriosa con cuerpo? Si sólo soy mi cuerpo, es inconcebible 
une particular feilan ca que adquiere toda supervivencia, y la muerte equivale a la 
Cepo eucaristico, ra de cuando viven del nada. Tal sucede con el animal, identificado to- 

"emplados desde el cuerpo eucaristico. talmente con su cuerpo y que desaparece con 
lemas mencionados Se A los pro- él. Por el contrario, el hombre que pretende ser 
pación, reforzad reciben una especial ilu-  independientemente de su cuerpo reduce a éste 
Yglesia (ef, De | 2 por el magisterio vivo de ala categoría de un ropaje accesorio. Los he- 
Ra, rad Persona Humana, en breos se niegan a considerar consistente una 
h ) supervivencia humana definitivamente carente 


o Sreli Parte d : Š 5 > h 3 
Gone, En las > a mana común de una invalidez fundamental, con un soplo vital 
i mbas neandertalienses, extenuado, El > seol sólo ofrece una vida em- 


ona no des- ¡ 


a a a e muerte y otra | 
r que quiere ser madre y se niega admitir que también el Cuerpo sobrevive más! 


i 


7 


i 


“El DESEO 
DE z . . 4 
> Peranza de INGA FÍSICA, de cuerpo. Sin éste, dicen, el hombre no es mást 
vi 5 z E A | 
l Pora] forma a más allá de la muerte que una sombra de sí mismo, condicionada por 


i 
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pobrecida y mutilada, y Job espera ver a Dios La línea divisoria entre el puro espiritualismo 
en su carne y no sólo en espíritu (19,25-27). gnóstico y el crudo realismo es difícil de des- 
Sin embargo, el pueblo de Israel no llegó de cubrir. Hay que evitar toda confusión con la 
la noche a la mañana a creer en la supervivencia resurrección de Lázaro, que no conoció más 
corporal. Todavía en tiempos de Jesús los sa- que una eliminación de la muerte física, rea- 
duccos se enfrentaban a los fariseos por la cues-  nudando y continuando el desarrollo horizon- 
tión de la resurrección de los muertos (Mt 22, tal de su vida anterior, a la espera de desem- ¡ 
23-28; Act 23,6-9). Al comienzo, la gente con- bocar en una segunda y definitiva muerte cor- | 
sideraba normal que el hombre, saturado de poral. Resucitado y exaltado a la vez, Cristo | 
días, dejara el puesto a su descendencia. La no vive según el modo terrestre. Sólo la mirada | 
idea de una perpetuación terrestre parecía in- iluminada por la fe llega a reconocerlo y a pro- į 
cluso sospechosa, porque estaba asociada a los  clamarlo vivo. Los relatos evangélicos en los. 
cultos agrícolas y animistas de Canaán y de que se describe esta vida del Crucificado-Re- 
Egipto. Sin embargo, ante las persecuciones y  sucitado tratan de presentar de manera percep- 
deportaciones la reflexión religiosa descubre tible la radicalidad de la transformación cor- 
que el amor de Dios puede devolver la vida al poral de Cristo, sosteniendo sin embargo en 
pueblo aniquilado. Las resurrecciones corpo- todo momento que esta existencia corporal 
rales de —> Elías y Eliseo se atribuyen a Dios después de pascua es tan real como la que pre- 
y se consideran como parábolas de su voluntad cedió al día de Viernes Santo. 
de supervivencia. El pueblo revivirá, los hue- San Pablo habló de «cuerpo espiritual»: un 
sos resecados volverán a encontrar músculos, calificativo tan vigoroso indica que la realidad 
nervios, articulaciones y piel, y podrán enton- corporal trasciende la reanudación simple- 
ces acoger de nuevo el hálito de Dios (Ez 37). mente perfeccionada de la condición carnal an- 
¡Cuando los justos son martirizados durante la terior. La fe cristiana invita a fijar la mente no 
¡época de los Macabeos, se piensa que habrá un ya en el sepulcro ni en la reanimación del ca- 
¡premio y una resurrección individual para dáver, sino en el cuerpo de Cristo resucitado 
' ellos; la fidelidad de Dios es irreversible y nada que vive más allá del plano físico e histórico. ; 
¡ Pueden contra ella sus enemigos. A pesar de todo, construimos inconsciente- 
5. LA ESPERANZA EN LA RESURRECCIÓN DE mente la vida futura con jirones de la vida pre- 
LOS MUERTOS. La proclamación de la resurrec- sente: aunque ya no se llevan víveres a la tumba 
ción de Jesús convierte al cristianismo en el pa- de los difuntos, se coloca a éstos en ataúdes al- 
ladín más esforzado de la resurrección corpo-  mohadillados, y, como nos agrada encontrar- 
ral. San — Pablo presenta a Cristo resucitado nos con realidades que nos son familiares, ima- 
no como una victoria puntual e histórica, sino ginamos el cuerpo resucitado como continua- 
como un acontecimiento permanente capaz de ción directa de nuestro cuerpo actual. La reli- 
transfigurar la vida humana. Este cuadro teo-  giosidad popular, e incluso ciertas concepcio- 
lógico es anterior a la redacción de los evan- nes teológicas excesivamente fisicistas, se han 
gelios. El Apóstol considera este misterio pas- valido a veces de comparaciones marcadamente 
cual como la clave de arco de la fe cristiana: sin terrenales. Después de todo, ¿acaso no com- 
la resurrección de Cristo, primicia de la núes- para la tradición bíblica el reino de Dios a un 
tra, nuestra fe es vana y nosotros somos los banquete, a un rebaño y a una mies? 
más desgraciados de los hombres (1Cor 15). > Postrimerías, — resurrección. 
Los relatos de la resurrección de Jesús con- . 
feccionados por los evangelistas tratan de man- Bibliografia. G. MARTELET, Résurrection, eucharis- 
tener el equilibrio entre dos afirmaciones fun- #6 €t genese de l'homme, París 1972; J. BERNARD, 
. h ùe buscar L'homme changé par l’homme, París 1976; PH. 
damentales: por una. parte, no ay q ArJEs, L' homme devant la mort, París 1977; M. LE- 
entre los muertos al que esta MvO; y por a GRAIN, Le corps humain, Paris 1978; Z. Bianu, Les 
otra, no se puede encerrar el cuerpo resucitado religions et la mort, París 1981; H. BourceEoIs, Je 
en las leyes de la condición carnal. El Resuci- crois à la résurrection du corps, París 1981; Juan Pa- 
tado no habla ni come, aun cuando los relatos sro 11, À l’image de Dieu, home et femme, trad. fr., 
simbólicos le atribuyan tales actos sensibles París 1980; Alocuciones a las audiencias generales de 


para significar la realidad corporal de su vida. los miércoles, 1979-1983; H. VorGrIMLER, El cris- 
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tiano ante la muerte, Herder, Barcelona 1981; H. 

THiELICKE, Esencia del hombre. Ensayo de antro- 

pologia cristiana, Herder, Barcelona 1985. 
MICHEL LEGRAIN 


CUKURKENT. Poblado neolítico de Ana- 
tolia situado en la costa oriental del lago de 
Beyşehir, no lejos de otra ciudad contempo- 
ránea: — Erbaba. (No se ha realizado ninguna 
excavación cientificamente organizada. Sí una 
superficial excavación en 1910. En esa época se 
descubrió allí utillaje lítico, objetos de hueso, 
Joyas y tres estatuillas femeninas.) 

Por desgracia, este poblado fue olvidado du- 
rante cincuenta años; posteriormente se hicie- 
ron de vez en cuando referencias a él sin más 
verificación. Resulta, sin embargo, necesario 
volver a considerarlo a la luz de los nuevos des- 
cubrimientos de figurillas de culto en las ciu- 
dades o poblados vecinos, en especial Erbaba 
y, más al sur, — Suberde. El método del C™ 
da la fecha aproximada del 6200. Nuevas ex- 
tracciones y mediciones darían probablemente 
una fecha todavía anterior. 

La ciudad de — Caral Hüyük prueba que 
desde el milenio vir: se instauró en Anatolia un 
verdadero culto 2 las diosas madre. Efectiva- 
mente, si se tienen en cuenta las constantes ex- 
cavaciones y descubrimientos arqueológicos, 
debe concluirse que ese culto se difundió am- 
pliamente y que varizs ciudades venerzban a la 
diosa madre. 

Las tres estatuillos de Cukurkent, una de 
piedra verde (tallada), orra de caliza parduzca 
y la tercera de arcilla, son por otra parte del 
mismo estilo que las de Çatal Höyük: aspecto 
esteztopígico, posición sedente o en cuclillas, 
pies juntos, y brazos plegados sobre el pecho. 
Una de ellas, la de arcillz, tiene un agujero en 
la base del cuello que debía albergar una cabeza 
móvil (una estatuilla parecida se ha encontrado 
en Manisa y otra en Suberde). Estas diosas sim- 
bolizan la fertilidad, la abundancia y la super- 
vivencia, 


Bibliografía. Ó. BiLc1, New remarks in the pre- 

nze age anatolian anthropomorphic representa- 
tions in the light of new acquisitions, «Belleten», 
XLIV, 173, 1980, págs. 13-22. 
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EULPABILIDAD — pecado-falta-culpabi- 
ad. 
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CULTO — fiesta, — liturgia, — rito, —> sa- 
crificio. 


CULTO A LAS AGUAS —> aguas (culto de 
los celtas y los galorromanos). 


CULTO AL TORO > toro (culto al). 


CULTO CRISTIANO -> eucaristía, — li- 
turgia, — sacrificio cristiano. 


Bibliografía. L. DUCHESNE, Origines du culte chré- 
tien, Paris 1889, 91902; R. Wirı, Le culte, 3 vol., 
Paris 1925-1935; E. UnDERHILL, Worship, Londres 
1935; A. BAUMSTARK, Liturgie comparée, 3.2 ed. re- 
visada por B. Borre, París 1953; A.G. MARTIMORT, 
La Iglesia en oración, Herder, Barcelona 1986 (ed. 
orig. francesa en 4 vols.: Desclée, París 1983-1984). 


CULTO DEL CARGO > cargo. 


CULTO (religión asiriobabilónica). El tem-, 
plo era el centro del culto oficial, la morada! 
terrestre donde la divinidad, masculina o fe-. 
menina, estaba presente por medio de su es- į 
tatua, y donde recibía alojamiento, vestido y 

alimento. Cada día, por la mañana y por la 

tarde, se ofrecía a la estatua del dios o de la 

diosa unz comida abundante y otra más ligera, 

en cuyo menú figuraban carnes, aves, pesca- 

dos, aceite, leche, miel, frutas, agua, vino, cer- 

veza, etc. Bastaba exponer los alimentos sobre 

una mesa o verter las bebidas en un recipiente 

ad hoc para considerar que la divinidad había 

comido y bebido. Está atestiguado que en al- 

gunas circunstancias los restos de la comida de 

la divinidad abastecían la mesa real y la del per- 

sonal del templo. . 

Además del culto cotidiano, había también 
días o períodos señalados como fiesta. (> 
Akitu). 

Cada templo requería un personal nume- 
roso, tanto para asegurar el culto (purificado- 
res, encantadores, lamentadores, cantores), 
como para cubrir las necesidades de la vida ma- 
terial (almacenistas, porteros, guardianes, ar- 
tesanos). El rey no era sacerdote en el sentido 
de especialista de lo divino» (contrariamente a 
una opinión generalizada, no se llamaba habi- 
tualmente «sacerdote del dios + Assur»), aun- 
que es cierto que en ocasiones oficiaba perso- 
nalmente. Era, en cambio, la autoridad su- 
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prema de los templos, y el que nombraba a los 
altos cargos, para los cuales fueron elegidos en 
más de una ocasión personalidades pertene- 
cientes a la familia real, como Enheduanna, 
hija de Sargón 1 (hacia el 2350 a.C.) y Enni- 
galdinanna (siglo vı a.C.) que figuraron entre 
las grandes sacerdotisas del dios Luna en Ur, 
y los dos hermanos de Asurbanipal de Asiria, 
designados para desempeñar las funciones de 
sesgallu, Finalmente, hay que mencionar la 
existencia de cortesanas sagradas que gravita- 
ban en Uruk en torno al templo de Ishtar, 
diosa del amor. Junto al culto público, existía 
un culto privado, competencia del conjurador, 
que acudía al domicilio de los pacientes para 
librarles de sus pecados o de las fuerzas malig- 
nas que les afectaban. 

=> Exorcismo, => hierogamia, — oraciones, 
> prostitución sagrada, —> sacerdotes, — sa- 
crificios. 


Bibliografía. E. DHORME, Les religions de Babylonie 
et d”Assyrie, Paris 1945, págs. 174-257; J. Noucay- 
ROL y J.M. AynarD, Religions du monde, La Mé- 
sopotamie, Paris 1965, págs. 65-86. 
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CULTO (religión sumeria). El culto se prac- 
ticaba bajo diferentes formas (plegarias, sacri- 
ficios, ofrendas) principalmente en los tem- 
plos, pero también en el palacio real, que sin 
duda poscía «capillas» (como se deduce de los 
archivos económicos) y, probablemente, en di- 
versos lugares considerados apropiados. La de- 
voción se manifestaba en múltiples ocasiones: 
vísperas, maitines, funerales, purificaciones, 
exorcismos, y piedad personal. Pueden citarse: 
a) las ceremonias éj.es, que se celebraban el pri- 
mero, séptimo y quinceavo día de cada mes lu- 
nar, es decir, con el > novilunio, el plenilunio 


` y la aparición del cuarto creciente (que curio- 


samente recuerda las nonas del calendario ro- 
mano); b) las fiestas (ezen), de las que sólo co- 
nocemos las más importantes: las de las gran- 
des ciudades y aquellas en las que participaba 
el rey (> hierogamia, — akiti); c) las proce- 
siones y viajes de los dioses, que eran frecuen- 
tes, Los archivos económicos describen deta- 
lladamente las harinas, frutas, bebidas, y ani- 
males, a veces en cantidades abundantes, que 
exigía el culto. Recordemos también que al- 


CULTO (religión sumerja) 


gunos meses estaban dedicados a una divini- 
dad, mes de > Dumuzi, de > An, «de la gran 
fiesta», etc. 

Las manifestaciones del culto son de diver- 
sos tipos. Se pueden establecer las siguien- 
tes distinciones: 1) gi3...tag «presentar una 
ofrenda»; ésta se llamaba níg.g13.tag.ga y con- 
sistía en animales (el término tag «golpear» re- 
cuerda los sacrificios cruentos); por extensión, 
la expresión se aplica igualmente a la oblación 
de toda clase de alimentos; 2) sa.du,y (en acad. 
sattukku): ofrendas regulares o impuestas en 
ocasión de una fiesta (frutas, mantecas, ani- 
males, harinas especiales); 3) mái.da.ri.a: pre- 
sentes, dones destinados al rey O al dios, pro- 
bablemente menos cargados de intención reli- 
giosa; 4) a.ru.a.: objetos, estatuas, e incluso 
personas (oblatos), dedicados a un dios; 5) bal 
(en acad. nagá): «libación» de agua, de diver- 
sas cervezas; 6) siskur,, indica una ofrenda 
acompañada de oraciones o resultado de un 
voto. 

El culto incluía => Oraciones, —> procesiones, 
y diversas prácticas de — exorcismo y de > 
adivinación. 

Las ceremonias se desarrollaban frecuente- 
mente con acompañamiento musical y cantos; 
los textos mencionan diversos tipos de instru- 
mentos de cuerdas (liras, arpas), de percusión 
(timbales, tambores y tamboriles) y de viento 
(flautas). Por algunos fragmentos de cantos, 
muy raros aún, podemos empezar a hacernos 
una cierta idea de la música interpretada. En 
cambio, estamos muy bien documentados so- 
bre los himnos. La mayor parte se han con- 
servado en copias realizadas al principio del pe- 
riodo babilónico antiguo; no obstante, es se- 
guro (gracias a las excavaciones de Abu Sala- 
bik) que tales composiciones se producían ya 
desde época arcaica (Fara). La gran sacerdotisa 
Enheduanna, hija de Sargón 1, compuso y re- 
copiló hermosos poemas, muchos de los cuales 
datan del renacimiento neosumerio (2100-1900 
a.C). Estos himnos están dirigidos a los dioses, 
reyes y templos, cuyas alabanzas se cantan O 
cuya grandeza y poder se exalta, a veces de 
forma muy poética; también contienen oracio- 
nes, a menudo muy discretas. Los himnos eran 
anotados por los antiguos escribas con palabras 
como adab, tigi, bal.bal.e, que son probable- 
mente una indicación sobre la interpretación 
(¿ritmo?, ¿melodía?), o sobre las modalidades 


CULTO (religión sumeria) 


fecto, aunque anotados de 
diferente, los himnos tienen idéntico 
'orma E 

A tenido, estructura y forma a 
e erios eran también sensibles a los per- 
a Sme son escasas las alusiones a los acei- 
fumes, } las y resinas (de cedro, de enebro). Mu- 
a daban lugar a grandes festines 


raciones sune 
aa atestiguados en los relatos mitoló- 
d 
y El 


de ejecución (?); en € 


gicos. 


: F. Jean, La religion sumérienne, 
piblogrfia uk FALKENSTEIN - W. VON 


Pah dnde und akkadische Hymnen und 
ODEN, 41 


ich 1953. 
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CULTO IMPERIAL. Desde los comienzos 
de nuestra era, el mundo romano conoció una 
forma particular del culto a los soberanos que, 
tras la muerte de Alejandro, se había ido im- 
plantando paularinamente en todos los países 
mediterráneos. En el siglo 1 2.C. los candidatos 
al poder personal, en Roma, Justuficaron sus 
presensiones recurriendo a cargos sacerdotales 
importantes, como el augurato, haciendo gala 
e cualidades eminentes (la felicitas de Sila o de 
Pompeyo), y haciéndose pasar por los prote- 
gidos de una divinidad particular, como Venus 
Viarix para Sila. El sueño monárquico, tan 
profundamente arraigado en el espíritu ro- 
mano, procuraba convertirse en realidad a tra- 
vés de una sacralización total del poder polí- 
eco. Sin duda, al contrario de lo que ocurrió 
en los estados helenísticos, este poder conservó 
5 carácter de profunda romanidad: el impe- 
rm estaba unido a la práctica del sacerdocio ; 
7 ala protección de los dioses. El dirigente, | 
Me triunfar, necesitaba una «suerte» especial, 
i felicitas, que acreditase sus cualidades per- 
an id romano, nunca fue con+ 
a mo e representante de dios en la tie- 
pido de dd individuo que, estando 
e orma especial por la divini-' 
videncia A manera la emanación de una 
ü : se persiguió, hasta llegar a 
Busto, la concentración de todos | d 
; os los pode- 
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y el de Cómodo. Nadie n 


sus oraciones al emperador par 1 
gase una salvación extraterrena y post morte 
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el emperador romano detentaba los => auspi- 
cios supremos, que le permitían consultar a los 
dioses, poscía el poder más amplio, Era el An- 
gustus, es decir, aquel que no cesaba de au-. 
mentar la prosperidad colectiva y los dominios, 
nacionales. Ahora bien, en el ejercicio del po-' 
der le asistía constantemente una compañera 
divina, la Victoria imperial, que. justificaba, 
por una especie de gracia eficiente, su privile- 
gio de ser el triunfador único y perpetuo. La 
teología de la Victoria imperial, al sacralizar así 
la autoridad monárquica recuperada tras mu- 
chas vicisitudes políticas, superponía al dere- 
cho público una noción religiosa o, mejor aún, 
dogmática. El poder, en Roma, se transfor- 
maba en una monarquía' absoluta de derecho 
divino. Era normal que la misma persona que 
ejercía un poder tal adquiriese enseguida una 
dimensión extraordinaria. 

La exaltación de la misma persona del em- 
perador, marcada desde el principio del culto 
por el sentimiento de una especie de devoción 
personal hacia un ser considerado como sobre- 
humano, condujo enseguida, desde la muerte 
de Augusto, a su divinización. 

El emperador viviente era considerado el en- 
viado del destino. El culto que se le rendía 
llegó a ser el vínculo oficial que unía a todos 
aquellos a los que Roma fascinaba y, en con- 
secuencia, fue la forma más auténtica de lealtad 
política. En efecto, todos los filósofos y juris-; 
tas romanos estaban de acuerdo en pensar que, 
si el príncipe recibía el poder estaba investido; 
or el destino, era por tanto la expresión: 
misma de la Providencia divina. A partir del 
siglo segundo, los > estoicos definieron la idea 

de que al emperador le asistía cada día una pro- 
noia celeste, una providencia, con el fin de ase- 
gurar el buen orden del imperio y la seguridad 
de todos. Esta asistencia era la garantía de un 
poder carismático. Así, por efecto de esta Pro- 
videntia Augusta, era el ejercicio del poder, y 
no cl valor personal de guien lo ejercía, od 
predisponía a la divinización. Por ello po el 
mos afirmar que, por una actitud ec Abal 

cerística de la mentalidad romana, ni el empe- 
rador ni sus súbditos creyeron, en el sentido! 
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sino para que procurase la felicidad de todos 
bic et nunc. Debido a que el emperador repre- 
sentaba de alguna manera en potencia un cau- 
dal de virtudes económicas, guerreras y socia- 
les y era la garantía de la prosperidad general, 
se le rendía un culto. Este culto de Roma y Au- 
gusto, unidos en lo sucesivo, fue el funda- 
mento de la unidad nacional y quienes lo re- 
chazaran por razones religiosas (judíos y sobre 
todo cristianos) serían traidores, separatistas, 
«la abominación del género humano». 

El culto rendido al > genio del emperador 
era una de las formas más antiguas de este culto 
imperial. Este tipo de veneración era típica- 
mente romano, aun cuando se haya puesto en 
relación con la idea del «buen demonio» que 
protegía a los monarcas helenísticos. El culto 
del Genius, es decir, el principio vital que 
anima al individuo, era en principio un culto 
privado. Transpuesto al nivel imperial subra- 
yaba la divinización del espíritu de un hombre 
que, por sus funciones y su poder, se situaba 
por encima de todos los individuos. La casa de 
Augusto y sus sucesores cobijaba al mismo 
tiempo a su Genius y a sus — Lares: los dioses 
se encontraban asociados en el culto que se 
rendía a los lares augustales, incluso en vida de 
emperador. Por ser hijo adoptivo de César di- 
vinizado, a Augusto le estaba prometida la di- 
, vinización; su genio era pues el espíritu de un 
¡ser divinizable, y el culto que se le rendía so- 

brepasaba los límites del simple ámbito do- 
méstico, El genio del emperador era la garantía 
cotidiana de la monarquía universal que éste 
detentaba y que había sido heredada de los dio- 
ses protectores de la gens Julia y de Roma, 
Otra forma, también muy romana, fue la ve- 
neración de las Virtudes imperiales, que seña- 
laban la atribución de una acción particular del 
, emperador a una divinidad concreta. Estas vir- 
| tudes actuaban pues a modo de «ángeles cus- 
todios» especializados: junto con la Victoria, 
se rendían honores a las virtudes políticas, la 
' Concordia, el Buen Suceso, la Piedad, la Paz, 
lla Providencia imperial, etc, Con la devoción 
del genio del emperador y de las virtudes im- 
periales se difundió, tanto en Roma como en 
las provincias, la idea de que una especie de 
gracia personal venida de los dioses daba un 
poder invencible a ciertos seres privilegiados 
| poder supremo. Esta protección 
los Julio-Claudios relacionaron 


4 
| 
f 
$ 


que ejercían € 
divina, que 


CULTO IMPERIAL 


con Venus, en el siglo segundo se convirtió en 
el signo distintivo de la predilección de Júpiter, , 
el dios de los triunfos de todo imperator. El! 
emperador era el elegido de Jupiter Optimus 
Maximus, y su poder obtenía de esta predilec- 
ción del más grande de los dioses una dimen- 
sión mayor todavía. Era el delegado de dios en 
la tierra: Plinio, gobernador de Bitinia, escribía 
al emperador Trajano: «Él te ha puesto entre ; 
nosotros para desempeñar su función ante todo 
el género humano.» Y, del mismo modo que 
el dios reinaba sobre todo el universo, el em- 
perador gobernaba en la sociedad de todos los 
hombres civilizados. Este tipo de correspon- 
dencia adquirió gran importancia en el siglo 111 
de nuestra era con el desarrollo de una teología 
solar, i 
~ Mientras que en el alto imperio la diviniza- 
ción de los emperadores era en cierto modo de 
orden menor —en el mejor de los casos sólo! 
accedían a una especie de identificación con el! 
resto de las divinidades del panteón poli- 
teísta—, el monoteísmo solar condujo a una sa- 
cralización creciente del poder imperial. En lo| 
sucesivo, el emperador sería el reflejo de la di-] 
vinidad todopoderosa e inaccesible y de la! 
transcendencia de un dios cósmico, y será tam-! 
bién su teofanía, es decir, su manifestación vi-} 
sible en la tierra. Su imperio, como el del =l 
Sol, no tenía otros límites que los de la tierra 
habitada. Se desarrolló todo un ritual hierático, 
con marcadas influencias orientales, que hizo 
del emperador un ser aislado, inaccesible, en 
las entrañas de un palacio que había llegado a 
ser tan sagrado como un templo, y cuyo culto 
fue la base de la unidad nacional. En efecto, el 
sacerdocio creado en las provincias para servir 
este culto se consideró muy pronto como el 
más importante, lo que otorgó a su titular la 
preeminencia absoluta. De este modo, los => 
flamines provinciales fueron reclutados entre la 
aristocracia y la burguesía provinciales. Como 
el sacerdocio marcaba el punto de partida de 
una carrera en el orden ecuestre, podemos pen- 
sar que el gobierno romano utilizó el culto im- 
perial como un medio de atraerse a la clase di- 
rigente en las provincias. En cada municipio y 
en cada ciudad del imperio se ofrecía a Augusto 
y a Roma un culto análogo que también estaba 
en manos de las élites locales. 
Por último, para que el culto de Roma y de 
Augusto no fuera patrimonio exclusivo de una 
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aristocracia municipal o provincial, Augusto y 
sus sucesores favorecieron el desarrollo de co- 
legios religiosos: el de los sevires augustales y 
el de los lares imperiales, que reunían, en una 
fidelidad común a Roma y al emperador, a to- 
dos aquellos que no tenían la ciudadanía ro- 
mana ni la fortuna necesaria para acceder al 
cargo de flamen impenal: hijos de libertos, li- 
bertos recientes, artesanos, comerciantes, pero 
que constituían las fuerzas vivas y, con fre- 
cuencia, el propio futuro de las ciudades, Fi- 
nalmente, incluso en el seno del ejército ro- 
mano, el culto imperial estaba organizado y 
marcado por la veneración que se rendia a las 
virtudes imperiales y a los emblemas del poder: 
se honraba la estatua del emperador en el san- 
tuario del ejército, junto a los sigra v los dioses 
guerreros, lupiter Opnmus Maximus, Marte y 
Victoria. Este culto, en el cue se realizaban 
prostermaciones y sehumerios ante la estatua 


del emperador enmarcada por cirios encendi- 
dos, era obligatori cam 
gstrados, oficiales y 
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mano. Solamente rechazaban | 
la zación que considera? 
zando en el 250 313 Cons 
reconocieron una total libernad de culto para 
todas las religiones que existían en el imperio 
romano, estaban reconociendo implicitamente 
que la Iglesia cristiana y el Estado romano po- 
dian coexistir en paz. Muy pronto, las medidas 
concretas que tomó Constantino en Occi- 


dente, y tras haberse convertido en dueño ex- 


clusivo del imperio, en el año 324, también en | 


Oriente, hicieron del cristianismo una religión 
privilegiada en el seno del Estado. La interven- 
ción del emperador en los asuntos internos de 
la Iglesia, en el concilio de Nicea (325), hizo 
que aurnentase la sensación de que, en lo su- 
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cesivo, los destinos de la Iglesia y del imperio ! 
se encontrarían unidos. A la teología pagana 
sucedería, como es natural, una teología polí- 
tica cristiana, cuya paradoja más evidente re- 
side en que reconstruyó la antigua unidad de la 
religión y del poder político. La revolución 
constantiniana se apoyó en una conmoción de 
la situación concreta del cristianismo, pero, 
ideológicamente, estuvo en la línea de la más 
pura tradición romana: era siempre el hombre 
que detentaba el poder político supremo y ab- 
soluto quien decidía la orientación religiosa de 
su imperio. La coincidencia del poder político 
y lo sagrado, contra la cual se habían sublevado 
los cristianos en tiempos del Estado pagano, 
reivindicando a voz en grito el derecho a la li- 


bertad de conciencia, se encontraba reconsti- 
tuida con más solidez que nunca en el imperio 
cristiano. Siendo el representante de dios en la 
tierra, servidor de dios, el emperador era pues 
la imagen del — logos divino. En la medida en 
que triunfaba el monoteísmo cristiano y se ele- 
vaba la idea de dios, el hombre que le repre- 
sentaba en la tierra, investido por él de su au-| 
toridad, se encontraba revestido de un carácter 
sacralizante que lo elevaba por encima de los: 
hombres tanto más cuanto más trascendente | 
era el dios que en él se manifestaba. Lo que! 
había intentado Aureliano con el monoteísmo 
solar, Constantino y sus sucesores lo realiza-' 
ron apoyándose en el cristianismo. 

Está claro que, ateniéndose a la doctrina es- 


la sacralización de su poder los convirtió real- 
mente en seres aparte. De ahí que la continua- 
ción y el reforzamiento del culto imperial, en 
un imperio oficialmente cristiano, sea una pa- 
radoja sorprendente sólo en apariencia. Du- 
rante más de un siglo la adoratio siguió siendo 
la norma absoluta: consistía en prosternarse | 
cuan largo es uno ante el emperador, en besar | 
el faldón de su manto de púrpura y en hablarle | 
sólo arrodillado ante su trono. Nadie podía es- | 
capar a ello: el propio hijo del emperador ado- 
raba así a su padre. En el ejército, el oficial que 
recibía un nuevo cargo debía ir a la corte a ado- 
rar al emperador, En Constantinopla y Otras 
ciudades, las imágenes imperiales recibían un 
culto; se las incensaba y la gente se arrodillaba 
a su paso. Hemos conservado el texto del ju- 
ramento de fidelidad pronunciado obligatoria- 
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mente en el momento de enrolamiento en el 
ejército romano en los comienzos del siglo y. 
¡Los soldados juraban fidelidad «por Dios, por 


¡Cristo y por el Espíritu Santo y por la Majestad 
¡imperial que, según Dios, debía ser venerada y 


paraa por todo el género humano» (Ve- 


¿¡gecio, De re militari, II, 5). Resulta evidente 


que a una teología pagana de la epifanía de los 
emperadores sucedió una visión cristiana de 
este mismo culto imperial: quien sirve al em- 
perador sirve también a Dios, afirma también 
Vegecio. A 

~ No existió ningún hiato entre el culto im- 
perial pagano y el que se seguía practicando 
a fines de la antigüedad. En el mismo mo- 
mento en que Teodosio, en las postrimerías 
del siglo 1v, proclamó el cristianismo como 
única religión del Estado y desterró las religio- 
nes paganas del imperio, se observa que el Có- 
digo Teodosiano mantuvo la obligación im- 
periosa de adorar al emperador, que seguía 
acompañado, como en el alto imperio, por sus 
virtudes imperiales. En las postrimerías del 
mundo antiguo, cuando se efectuó el paso a los 
nuevos tiempos de Bizancio con toda natura- 
lidad y sin dificultades, el culto imperial se im- 
plantó sólidamente, La baja antigüedad que lo- 
gró la cristianización de este culto preparó así 
las vías de un «cesaropapismo», que sería la 
nueva fórmula, en los reinos cristianos medie- 
vales, de una de las más antiguas realizaciones 


Į políticas del hombre: la realeza sagrada, con- 


cebida como imagen y reflejo terrestre de la 
omnipotencia de Dios, de la que el culto im- 


perial fue la expresión característica del mundo 
romano. 


— Divinización de los re 
persecuciones, —> realeza s 
(religión), — Sol. 


yes, — faraón, => 
agrada, —> romana 
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CULTURA Y CRISTIANISMO. 1) En su 
discurso del 2 de junio de 1980 en la Unesco 
con ocasión de su visita a la sede de la Orga- 
nización de las Naciones Unidas para la Edu- 
cación, la Ciencia y la Cultura, > Juan Pablo 
1 quiso, según sus propias palabras, «expresar 
una convicción personal profunda: 
orgánico y constitutivo que existe entre la re- 
ligión en general y el cristianismo en particular, | 
por una parte, y la cultura, por la otra. Esta! 
relación se extiende a las múltiples realidades 
que se deben definir como expresiones concre- 
tas de la cultura en las diferentes épocas de la; 
historia y en todos los puntos del globo». Juan? 
Pablo 11 afirmaba así la existencia de una rela- ` 
ción entre cultura y religión que se encarna en 
realizaciones históricas sucesivas, pero que 
tiene su fundamento en la naturaleza misma de 
la cultura y de la religión. 

Con respecto al evangelio, así como a todas 
las demás fuentes de la inspiración religiosa, 
humanista y ética, tal vínculo es el hombre, el 
hombre en su humanidad misma, el hombre, 
precisa Juan Pablo 11, que está presente en to- 
das las formas de la cultura: «Para crear la cul- 
tura hay que considerar al hombre, en todos 
sus aspectos y consecuencias, como un valor 
especial y autónomo, como sujeto portador de 
la trascendencia de la persona. Hay que pro- 
clamar al hombre por sí mismo, y no por nin- 
gún otro motivo o razón: únicamente por él 
mismo. Aún más, hay que amar al hombre 
porque es hombre, hay que reivindicar el amor | 
al hombre por la dignidad específica que po- 
see.» En otras palabras, la relación entre la re- 
ligión y la cultura se basa en la esencia del hom- 
bre como tal. Y el papa añade como prueba 
este hecho tan significativo. «Cuando se su- 
primen las instituciones religiosas, los hombres 
vuelven a encontrar esas mismas ideas funda- 
mentales fuera de las instituciones en virtud de 
la confrontación que, en su ansia de verdad y 
su labor espiritual, se produce entre lo que 
constituye su esencia humana y el contenido 
del mensaje cristiano. » . 

La — religión se encuentra en el origen de 
las culturas y acompaña a su evolución histó- 
rica a lo largo de los milenios. Necesaria para 
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nismo es también un fenómeno cultura, por- 
que se desarrolla, según la expresión tilli- 
chiana, en un ámbito al que no dejamos de per- 
tenecer jamás, la cultura, 

2) Tal como lo ha expresado positivamente 
el concilio Vaticano 11 en el capítulo que la 
constitución pastoral Gaudium et Spes dedica 
al desarrollo de la cultura, ésta es realmente 
«todo aquello con lo que el hombre afina y des-; 
arrolla sus innumerables cualidades espirituales | 
y corporales; procura someter el mismo orbe! 

terrestre con su conocimiento y — trabajo; 
hace más humana la vida social, tanto en la fa- 
milia como en toda la sociedad civil, mediante 
el progreso de las costumbres e instituciones; 
finalmente, a través del tiempo expresa, co- 
munica y conserva en sus obras grandes ex- 
peniencias espirituales y aspiraciones para que 
sirvan de provecho a muchos, e incluso a todo 
el género humano» (n.° 53, $ 2). También el 
evangelio debe ser anunciado en el contexto 
cultural de las diferentes sociedades. No podrá 
presentarse como mensaje de Dios a los hom- 
bres de un tiempo y de un país determinados 
si no se expresa en el lenguaje cultural de ese 
tiempo y de ese país. «Múltiples son los víncu- 
los que existen entre el mensaje de salvación 
y la cultura humana. Dios, en efecto, al reve- 
larse a su pueblo hasta su plena manifestación | 
de sí mismo en el Hijo encarnado, habló según 
los tipos de cultura propios de cada época. De 
igual manera, la Iglesia, al vivir durante el 
transcurso de la historia en variedad de cir- 
cunstancias, ha empleado los hallazgos de las 
diversas culturas para difundir y explicar el 
mensaje de Cristo... en la vida de la multiforme 
comunidad de los fieles» (n.° 58, $ 1-2). Des- 
pués de los dos sínodos de los obispos sobre la 
catequesis y la evangelización, dos exhortacio- 
nes apostólicas Evangelii nuntiandi de Pablo vı 
(1975) y Catechesi tradendae de Juan Pablo 11 
(1980) reafirmaron estas convicciones funda- 
mentales, claramente expuestas por otro lado 
en la alocución de J uan Pablo 11 a los miembros 
de la comisión bíblica pontificia el 26 de abril 
de 1979: «Si las culturas han podido ser en la; 
historia bíblica los vehículos de la palabra del 
Dios, es porque en ellas existe algo muy po- 
sitivo, que es ya una presencia en germen del | 
Logos divino... El mensaje de la Iglesia no! 
teme tampoco servirse de expresiones cultu- | 
rales contemporáneas; éstas, en virtud de cierta ' 
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analogía con la humanidad de Cristo, han sido 
‘llamadas en cierto modo a participar de la dig- 
nidad del propio Verbo divino.» El neolo- 
gismo inculturación, aplicado por primera vez 
en un documento oficial (el mensaje al pueblo 
de Dios del sínodo de obispos de otoño de 
1977), expresa uno de los componentes del 
misterio de la encarnación. En su discurso a los 
intelectuales, pronunciado el 15 de mayo de 
1982 en la Universidad de Coimbra, Juan Pa- 
blo 1 afirma que «la encarnación humana de 
Cristo fue también una encarnación cultural» 
(«Osservatore Romano» del 16 de mayo de 
pes Dos meses antes, en Cotonou, África, 
el papa señalaba que el injerto del evangelio 
contribuye a que el árbol alimentado de savia 
africana produzca nuevos frutos: los hombres 
y las mujeres adquieren entonces su auténtica 
¡personalidad humana y cristiana en armonía 
con ellos mismos, es decir, en este caso con su 
alma africana (homilía en Cotonou, en «Doc. 
Cath.», 1982, 79, pág. 284). Dos años antes 
afirmaba en Nairobi: «El cristiano ha de co- 
laborar gustosamente en la promoción de la 
verdadera cultura, porque sabe que la buena 
nueva de Cristo consolida en el hombre los va- 
lores espirituales que están en el núcleo de la 
cultura de cada pueblo y de cada período de 
la historia» (homilía de Nairobi, en «Doc. 
Cath.», 1980, 77, pág. 530). La relación entre 
cultura y religión no es, pues, pasiva, entre ob- 
jeto y sujeto, sino una relación profundamente 
viva entre dos sujetos en interacción recíproca. 
3) Esta simbiosis no deja de requerir pre- 
cauciones y esfuerzos, pues no se trata de una 
ósmosis, sino de un injerto, con las reacciones 
vitales y los anticuerpos que ello provoca. Se 
impone todo un trabajo de discernimiento in- 
censantemente renovado, La cultura es más 
una tarea por realizar que una herencia que de- 
bamos conservar. A lo largo de la historia no 
han dejado de existir conflictos entre la fe y las 
culturas y entre las diferentes aculturaciones de 
la fe. De ellos han brotado tensiones en cris- 
tianos ansiosos de conservar la unidad funda- 
mental entre comunidades constituidas en el 
seno de espacios socioculturales heterogéncos. 
Las discusiones entre san > Pedro, — Santiago 
y san > Pablo y los particularismos de las Igle- 
sias sirias son las primeras manifestaciones de 
problemas planteados por diferentes procesos 
de aculturación que van a terminar suscitando 
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trágicas rupturas entre Oriente y Occidente. El 
propio san Pablo puso en guardia a sus Oyentes 
contra los peligros de la reducción cultural del 
cristianismo a una pura — sabiduría humana 
(cf. Gál 1,6 y Col 2). En su discurso a los obis- 
pos de Bénin, Juan Pablo 1 les invitó a «dis- 
cernir con cuidado los semina Verbi. Todo 
cuanto es compatible con el evangelio puede e 
incluso debe contribuir a una expresión vital 
acorde con este pueblo, integrando lo que pe- 
netra más profundamente los espíritus y al 
mismo tiempo delimitando valientemente lo 
que aleja de la autenticidad evangélica o re- 
quiere una conversión» (mensaje de Cotonou, 
«Osservatore Romano», 19 de febrero de 
1982). Así pues, la simple analogía de la > en-! 
carnación del Verbo no basta; la inculturación| 
debe incluir la totalidad del misterio encarnado! 
del Verbo: encarnación, pasión, muerte y re-' 
surrección, y la consiguiente conversión a la| 
que invita. 

El misterio de este encuentro entre cultura y 
religión se realiza en sus diversas fases a lo 
largo de los siglos. A Juan Pablo 11 le agrada 
referirse a su experiencia polaca, donde se es- 
tablece una alianza profunda entre las maneras 
de pensar y de vivir características de la nación 
y del catolicismo, en virtud de una impregna- 
ción que ha requerido siglos. En otras pala- 
bras, Tillich dirá que la cultura es a la vez au- 
tónoma y teónoma; aunque posea sus propias 
leyes, no integra en sí misma el principio de su! 
realización. Toda encarnación comporta la ten-! 
tación de un encarnacionismo limitativo y re-! 
ductor en el sentido ernocéntrico e, histórico. 
El encuentro de la religión con la cultura cons- 
tituye siempre un éxodo en la peregrinación del 
hombre por la tierra camino del cielo. Aunque 
la Iglesia se sienta cómoda en cualquier cultura, 
no hace suya exclusivamente ninguna de ellas, 
aun cuando existan alianzas seculares, incluso 
milenarias. Toda cultura es básicamente am- 
bivalente. Los valores promovidos por ella 
pueden convertirse en ídolos frente al único 
absoluto hacia el que conduce la religión. Asi- 
mismo, existe siempre un enfrentamiento entre 
el mensaje evangélico y la cultura ambiente, 
como cabe observar en los discursos de san Pa- 
blo ante el areópago de Atenas. La fe en Cristo 
no es un simple valor cultural entre otros, 
Toda tentativa de asimilación cultural totali. 
taria chocará siempre con la negativa cristiana. 


CULTURA Y CRISTIANISMO 


Deseosa de encontrarse con el hombre de las 
nuevas culturas, la Iglesia no trata de fundirse 
en ellas, sino de aportarles su fermento, cons- 
ciente de que su diálogo con las culturas de 
Nuestro tiempo es un asunto vital del que de- 
pende el destino de la Iglesia y del mundo en 
este periodo final del siglo xx. Por esa razón, 
el 20 de mayo de 1982 Juan Pablo n creó el 
Consejo pontifiao pera La cultura. . 

4) El cuado organismo es un «servicio 
nuevo y original» directamente dependiente de 
la persona del sumo pontífice a través del car- 
denal secretario de Estado. La finalidad de este 
Consejo es intensificar el diálog H 
sia y las culturas con el Sa de corresponder me- | 
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y anisucs) y promover su cocperación; man- 
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tenerse informado de la acti 


Unesco, del Consejo de Europea y de otras or- 


ganizaciones inter 


del hombre; asegurar una presencia eficaz de la 
santa sede en los congresos internacionales so- 
bre las ciencias, la cukura y la educación; ob- 
tener información sobre la politica y la acción 
Cultural de los gobiernos del mundo; facilitar 
el diálogo cultural entre la Iglesia, las univer- 
sidades y los diversos centros culturales mme- 
diante la promoción de encuentros significati- 
vos entre estos diferentes interlocutores de la 
acción cultural; acoger en Roma a personal;- 
dades del mundo de la cultura descosas de co- 
nocer mejor la actividad cultural de la Iglesia y 
de compartir con la santa sede su experiencia. 

«Este Consejo debe transmitir a toda la Iple- 
sia un impulso común en el encuentro incesan- 
temente renovado del mensaje de salvación del 
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evangelio con la pluralidad de las culturas en la 
diversidad de los pueblos a los que debe Ilevar, 
sus frutos de gracia... con un espíritu ecumé-' 
nico y fraternal, promoviendo asimismo el dìá- | 
logo con las religiones no cristianas y con las! 
personas O grupos que no profesan ninguna re- 
ligión, en la búsqueda conjunta de una comu- 
nicación cultural con todos los hombres» 
(«Osservatore Romano», 21 de mayo de 1982). 

— Antropología cristiana de Juan Pablo 11, 
= concilio Vaticano 11, > cultura y religión, 
> Juan Pablo 11, > religión. 
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CULTURA Y CULTURAS. La noción de 
cultura ha experimentado tales cambios desde 
los tiempos clásicos que es importante estable- 
cer sus principales sentidos antes de relacio- 
narlos con la — «fe» o la — «religión». Desde 
la edad media hasta fines del siglo xvi, una 
vinculación metafórica muy fuerte con el sig- 
nificado agrícola de «cultivo» inclinó la noción 
hacia el humanismo normativo, idealizante. 
Kecuérdese que en la edad media «cultivo» sig- 
nificaba tanto el culto religioso como la labor 
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de hacer fructificar las tierras. Más tarde el sen- 
tido agrícola prevaleció como primordial, 
mientras que el sentido de cultura de las letras, 
artes y ciencias se hacía «secundario» y deri- 
vado, hablándose de cultivar la tierra y cultivar 
el espíritu, los gustos y el corazón del hombre. 

1) Cultura y humanismo. La cultura es cl 
desarrollo de lo humano. En este primer sen- 
tido, el término se ha empleado junto al de bu- 
manismo, de sentido próximo, en un nivel ideal 
y regulador. A los hombres del Renacimiento, 
el «humanismo» les incitaba a tomar como mo- 
delo a los hombres y los temas ejemplares de 
la antigüedad grecolatina, Para los educadores 
del siglo xv11, los jesuitas en especial, el «hu- 
manismo» se hallaba en el corazón de todo un 
programa pedagógico basado en las «humani- 
dades», es decir, tendente a formar al «hombre 
honesto», completo, armonioso y apto para 
educar y dirigir la sociedad. Por otra parte, las 


interacciones entre «cultura» y «humanismo» | 


producen un sentido elitista, primero aristo- 


= ; : <] 
crático y luego burgués, cuya herencia pervi- 


virá en el siglo x1x para promocionar élites mi- 
litantes, fermentos del movimiento obrero; se 
llegará a hablar de «cultura obrera» e incluso 
de «humanidades obreras» (abate Gadin). El 
pensamiento cristiano llegará a mantener o a 
reanudar el diálogo con esta concepción de la 
cultura humanista y la yuxtaposición «huma- 
nismo cristiano» alcanzará credibilidad. 

2) Cultura colectiva y civilización. Sin em- 
bargo, a finales del siglo xvi la noción de 
«cultura» toma un nuevo rumbo. Los historia- 
dores germánicos seguidores de Adelung, im- 
buidos de un concepto de «historia universal», 
dan a Kultur el sentido colectivo de progreso 
en los conocimientos de las artes, de las cos- 
tumbres y de las instituciones sociales. Al to- 
mar el relevo los filósofos, el término —siem- 
pre en su dimensión colectiva— entrará en una 
relación dialéctica con el de «civilización» y tan 
pronto el último se aplicará más bien a lo ma- 
terial —trabajo, producción, tecnologia— en 
cuyo caso «cultura» significa lo espiritual, tan 
pronto se hará a la inversa. No obstante, en 
Alemania los dos Conceptos se mantienen es- 
trechamente unidos para representar el con- 
junto de progresos humanos, tanto artísticos y 
literarios, filosóficos y espirituales como ins- 
titucionales y tecnológicos, En cualquier caso, 
«cultura» o «civilización» se oponen a «bar- 
barie» y «primitivismo», 
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Los franceses encontrarán dificultades en 
adaptar la noción germánica y, durante los 
conflictos de les siglos xix y xx, incluso em- 
plearán como arma de guerra el sentido hu- 
manista, «cultivado», contra el sentido colec- 
tivo de Kultur. A falta de un concepto mejor, 
se contentarán —hasta la actualidad— con la 
expresión «patrimonio cultural», aunque po- 
drían recurrir 2l término civilización, forjado 
en el contexto de las — «luces» del siglo xvi, 
Para sustituir el término antiguo «policía» —de 
las costumbres, de la ciudad— o incluso «ci- 
vilidad», y evitar sociabilidad, propuesto con 
obstinación por el Diccionario de Trévonx, las 
élites burguesas y laicas institucionalizan en 
«civilización» su ambición universal de pro- 
mover una visión racional, ya no sagrada, del 
hombre e instaurar un magisterio secular, ya 
no religioso, de la sociedad. Con ello hacían 
prevalecer al «ciudadano» sobre el «hombre 
social»; «civilización» se oponía a barbarie así 
como a «superstición» y «fanatismo». Sin em- 
bargo, en Inglaterra y Francia, numerosos cs- 
critos de inspiración cristiana recogen el desa- 
fío de atestiguar la capacidad civilizadora del 
cristianismo, de suerte que la expresión «civi- 
lización cristiana» representará una apologética 
perseverante y de cierta credibilidad. 

Con el historiador anglosajón Arnold Toyn- 
bee, el encuentro entre religión y «civilización» 
— o0 «cultura»— deja de ser simple apologética 
para convertirse en interior y constitutivo. En 
efecto, una civilización está definida por un 
principio dinámico y por su incesante supera- 
ción, es decir, por la capacidad para vencer los 
desafíos internos y externos, sin lo cual sobre- 
vienen la caída y la regresión (break-down). 
Para superar estos desafíos, la religión posee] 
una importancia extremada por su capacidad | 
de espiritualización y renovación («palingene-| 
sia»). De este modo, Toynbee matiza y hace 
dinámica la noción germánica de «civilización» 
y de «cultura», además de insertar sus análisis 
históricos en un contexto anglosajón, en el que 
la noción misma de «cultura» acaba de cm- 
prender un tercer rumbo. 

3) Lo cultivado y lo cultural, Surgido a fi- 
nales del siglo xx, este tercer rumbo es obra 
de emnólogos, y luego de sociólogos, británicos 
y americanos. Jn adelante, cl término tomará 
un sentido descriptivo y, por ello, abierto a lo 
plural. «La cultura o la civilización, entendidas 
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lio, es este con- la ciudad, de los imperios... han participado y 
de los conoci- participan en todo el simbolismo social, fun- 
la cionando en muchos casos como una legiti- 
todas las demás apti- mación del orden instituido e incluso del po- 


der. En estas condiciones, la descripción y el 


we culture, estudio de las culturas tradicionales han de to- 
B iptivo y relativo lle- mar inevitablemente en consideración el as- 
Este a a que la etnología se pecto religioso, El propio cristianismo, del 
de las ciencias humanas y mismo modo que ha conocido por medio de su 


«teología» y la asunción de filosofías diversas 


antes de profundizar en la reflexión sobre las 
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que se transmiten a través de las peregrinacio- 
nes locales, la veneración de «Santos», etc. 
Esta coexistencia puede encubrir ciertos sin- 
cretismos, es decir, combinaciones ambiguas 
de culto local y de cristianismo. Por ejemplo, 
el descubrimiento y la feroz conquista de Amé- 
rica central o meridional fue acompañada por 
una inténsa actividad misionera, a menudo en 
conflicto con la religión precedente. Entre los 


tuvieron una fuerte pervivencia de las tradicio- 
nes, costumbres y representaciones anteriores, 
en una mezcla inextricable con la aportación 
cristiana. o — 
6) Adaptaciones. El envío de misiones a 
Gran Bretaña en el siglo vı y las misiones de 
Cirilo y Metodio a los países eslavos durante 
el siglo 1x tuvieron el propósito explícito de 
asumir al máximo las tradiciones culturales y 
religiosas de los países respectivos, En el alba 
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de los tiempos modernos, la penetración en los 
medios «cultivados» chinos del padre Ricci o 
en las altas castas de la India del padre Nobili 
(siglos xv1 y XVII) requirieron una adaptación 
flexible y profunda. En todos estos casos hubo 
de emplearse una cierta «estrategia», una pe- 
dagogía de la adaptación. 

El movimiento de adaptación continúa 
siendo en gran parte unilateral. El misionero 
lleva consigo la verdad salvadora de su fe cris- 
tiana y tiene en cuenta en todo lo posible el 
terreno cultural y religioso para traducir el 
mensaje evangélico. En realidad, la adaptación 
es ante todo traducción e implica urgencia y es- 
casez de tiempo. Sin embargo, al obrar así, la 
Iglesia y el misionero descubren que ellos tam- 
bién pueden recibir algo del país y de las cul- 
turas en que penetran y descubren, entonces, 
que el tiempo es largo. A este respecto, la vida 
del padre Ricci es ejemplar: dando muestras de 
una especie de «diplomacia» pedagógica en sus 
comienzos, el misionero descubre que tiene | 
mucho que recibir del pensamiento chino y dej 
su largo «adviento», 

7) Síntesis. Los «padres de la Iglesia» en 
Oriente (siglo 1v) y san Alberto Magno y santo 
> Tomás de Aquino en la edad media realizan 
una reflexión muy elaborada acerca de las re- 
laciones entre fe cristiana y pensamiento filo- 
sófico del medio histórico en que se ha im- 
plantado el cristianismo. Para los dos últimos, 
la actitud reflexiva corre paralela con la de aco- 
gida —de asimilación filosófica y científica— 
de todo lo que ha producido el pensamiento 
árabe, por lo cual se puede hablar de síntesis 
armoniosa entre fe cristiana y culturas filosó- 
ficas de inspiración platónica o aristotélica. Es- 


“tas dos síntesis, la oriental y luego la occiden- 


tal, corresponden a las situaciones de la Iglesia 
imperial («constantiniana»), o a la de los reinos 
cristianos, Todo lo que es humano, cultural, 
entra de pleno derecho en el orden cristiano, 
En el siglo xx, De — Lubac propugna un «ca- 
tolicismo» asimilador y pluralista, capaz de in- 
tegrar en una síntesis total las diversas apor- 
taciones de todas las culturas humanas y de lo 
mejor de todas las religiones. 

8) Enfrentamientos críticos, dualidades. Las 
relaciones entre religión y cultura pueden pre- 
sentar asimismo aspectos conflictivos. Existe 
toda una corriente cristiana desarrollada a par- 
tir de la oposición a las culturas ambientes. La 
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misión de Bonifacio entre los sajones, por 
ejemplo, fue evidentemente conflictiva. Desde 
Tertuliano hasta los tradicionalistas de Jos si- 
glos xix y xx, pasando por los reprobadores de 
los «ritos chinos» (siglo xv111), se observa la 
constante de una actitud de rechazo crítico, de 
cristianismo intransigente. Tal actitud se sus- 
tenta en la idea de la absoluta transcendencia 
de la fe frente a las culturas históricas y a las 
religiones locales. 

En el islam, por su parte, se ha manifestado! 
también una dualidad de actitudes; la profesión! 
de fe respecto a toda la letra del Corán ha re- 
ducido la reflexión sólo a la función apologé-! 
tica y ha producido actitudes integristas de cara! 
a lo que no es islámico; el desdoblamiento en- 
tre fe y ciencia ha podido desarrollarse con- 
forme a una coexistencia o superposición entre 
la fe coránica y la «modernidad», medieval o! 
actual. 

El caso de san — Agustín resulta verdade- 
ramente revelador. Por una parte, el teólogo ha 
adoptado progresivamente una actitud cada , 
vez más crítica frente a la «ciencia» pagana, a 
la que oponía la «sabiduría» bíblica y, por otra, 
el retórico impregnado de cultura grecolatina 
se encuentra arrebatado por toda una retórica 
—antigua— que constituye la armadura de su 
discurso. Cuando los vándalos devastan la 
Iglesia y la civilización que había heredado 
todo el norte de África, se produce el fin de un 
mundo antiguo impregnado de cristianismo; 
san Agustín reacciona como si fuera el fin del; 
mundo. De este modo manifestaba su apego a! 
una cultura hacia la que, por otra parte, man- | 
tenía una actitud sumamente crítica. 

9) Presencias. En la actualidad, la búsqueda 
de «presencia» evangélica comporta una pro- 
funda actitud de escucha total frente a las cul- 
turas que produce la modernidad, como fue el 
caso de Teilhard de Chardin, penetrado de los 
valores y los conceptos de un mundo científico 
en plena expansión. Con un optimismo intré- 
pido, formulaba de nuevo el discurso cristiano 
a partir de las categorías que le ofrecía la ciencia 

de su tiempo, y confiaba en una síntesis ob- 
tenida a partir de esta presencia dialogante. 

No obstante, las ciencias modernas, físicas, 
naturales y humanas se multiplican hasta tal 
punto que las variedades llegan a hacerse infi- 
nitas y el programa unitario de un Teilhard de 
Chardin se revela difícil, incluso imposible. Se 
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abre paso entonces la idea de una presencia hu- 
milde e incómoda, presencia torturadora, 
«pascual», hecha de silencios para una escucha 
más profunda, y hecha de testimonios cuando 
el encuentro cultural se revela efectivo y au- 
téntico. Encuentros y testimonios que han de 
recomenzarse sin descanso, El afán de síntesis 
ha cedido el lugar a una larga peregrinación a 
través de las culturas humanas. 

— Antropología, => humanismo cristiano, 
— Luces (filosofía de las), — misión. 
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CULTURA Y RELIGIÓN. En el mundo 
moderno, occidental u occidentalizado, el he- 
cho religioso no está integrado en el vasto do- 
minio de la cultura. A fortiori, el hecho cultural 
se considera en cuanto tal, incluyendo cual- 
quier connotación religiosa que pueda desper- 
tar. En general, la religión se considera como 
un conjunto de fenómenos sociales que afectan 
a grupos sociales concretos, pero, de alguna 
manera, independientes del funcionamiento 
propio de la sociedad. La noción de tolerancia, 
el reconocimiento del derecho al libre ejercicio 
de los cultos, la definición de las condiciones 
legales de los mismos y el malestar intelectual 
que suscitan la existencia y las creencias de 
ciertas sectas, sus formas de proselitismo o su 
Organización, son, en diversos grados, la 
prueba de que las sociedades contemporáneas, 
seculares, constituidas al margen de toda pers- 
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pectiva religiosa del mundo o liberadas de ella, 
se resisten a aceptar, dentro del espíritu reli- 
gioso, el lugar secundario o derivado que, en 
la jerarquía de los valores humanos, les co- 
rresponde. El concepto de laicidad es pues am- 
biguo, según se emplee en sentido absoluto, en 
cuyo caso el pensamiento religioso no posee 
derecho de ciudadanía dentro de la educación 
y la cultura, o en sentido relativo, en cuyo caso 
debe ser reconocido al menos como válido en- 
tre otras formas de pensamiento. Resulta sig- 
nificativo observar que en ningún sitio —ex- 
cepción hecha del estudio sumario de ciertas 
mitologías— se ha establecido dentro de la en- 
señanza secundaria una enseñanza sistemática 
de las grandes religiones universales, tan estre- 
chamente vinculadas sin embargo a la historia 
de los pueblos y de las civilizaciones. 

Cierto es que el mundo occidental estuvo 
dominado durante largos siglos por una reli- 
gión institucional que ejercía, directamente o 
por medio de las fuerzas seculares, una auto- 
ridad de esencia sagrada sobre el conjunto del 
cuerpo social. Los dos poderes no eran idén- 
ticos y se opusieron violentamente en multitud 
de ocasiones, por lo que el poder religioso, tras 
las guerras de religión debidas a la Reforma, 
debió aceptar más o menos la tutela del poder 
secular. Cuius regio, eins religio: este principio 
contenía en germen una laicización progresiva, 
paralela a la liberación intelectual de la razón, 
constituida en única rectora del pensamiento. 
Al mismo tiempo, toda la materia religiosa pa- 
saría a depender del magisterio de la razón, sin 
que se tuviera en cuenta la diferencia de natu- | 
raleza entre la experiencia religiosa y el dis- | 


curso racional. Ciertamente, la razón había | 


sido ensalzada por la filosofía medieval aun- 
que, en última instancia, había permanecido 
sierva de la fe, es decir, de la adhesión de todo 
el ser a un misterio irreductible, El mundo cris- 
tiano era ante todo teológico, y su teología do- 
minaba todo lo demás: su filosofía, su mística 
y su arte. Cuando la razón se liberó de la teo- 
logía, dicha liberación ocasionó la de las demás 
ramas del pensamiento, en beneficio de su ins- 
piración particular, cada una en su dominio au- 
tónomo, ciertamente en expansión, pero limi- 
tadas y separadas de sus vecinas con las que se 
había interrumpido toda intercomunicación, 
De tal modo, un conjunto de lecturas posibles 
«objetivas» o «subjetivas», reemplazaron a una 
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concepción unitaria del hombre y del mundo, 
a pesar del hecho de que la razón reivindicaba 
no sólo la primacía sobre todas, sino también 
el poder de decidir acerca de su verdad. La or- 
todoxia religiosa fue sustituida por otra orto- 
doxia, la de la razón que —debido a su natu- 
raleza misma— iba a perder su seguridad do- 
minadora y hacerse cada vez más insegura, Ile- 
gando incluso a sospechar de sí misma. Este 


` nihilismo de la razón minó no sólo el ámbito 


de la cultura, sino también, y en mayor me- 
dida, el de la religión, de sus dogmas y de su 
psicología, lo cual constituye una evolución in- 
separable de la historia europea en sí misma y 
en su relación con el resto del mundo. Europa 
no posee ya ni unidad cultural ni supremacía 
Política y su civilización, dominante durante 
largo tiempo, es víctima de su imperialismo 
milenario que, en los últimos decenios, a causa 
de una concepción puramente tecnológica y 
económica del progreso del hombre, ha des- 
truido o puesto en peligro inmensas áreas de 
cultura que ignoraba o que apenas conocía. 
Sin embargo, estas culturas destruidas dis- 
persan sus restos en un Occidente que ha per- 
dido ya los suyos y siente la angustia de su pro- 
pia pérdida de identidad. El inmenso tesoro de 
espiritualidades se convierte así en una especie 
de «rastro» cultural en el que cada uno puede 
beber para satisfacer unas aspiraciones con fre- 
cuencia indefinibles pero que las ideologías do- 
minantes del mundo histórico hacen ansiar 
cada vez más. Y se hace Patente una creciente 
contradicción entre la pretendida racionalidad 
de una historia reducida a los límites de una 
ideología del progreso y la complejidad uni- 
versal del fenómeno humano, apenas esbo- 
zada, y vista siempre desde fuera, por las di- 
versas ciencias del hombre. Es posible que el 
largo exilio de la metafísica, incluso el anuncio 
de su muerte en el mundo occidental no sea 
Pronto más que un momento muy relativo de 
la puesta a prueba de la razón por sí misma, en 
suma, un escalón de la experiencia total del ser, 
para la cual este intervalo negativo habría sido 
como un descenso a los infiernos. Muchos ob- 
servadores conceden gran importancia a la es- 
cuela de pensamiento científico surgida en es- 
pecial entre los astrofísicos y conocida con el 
nombre de Gnosis de —, Princeton. En efecto, 
hoy en día, la referencia a la ciencia Barantiza 
a muchos espíritus el valor de Una intuición 
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que no aceptarían de otras formas de pensa- 
miento, por ejemplo, del pensamiento reli- 
gioso o del arte, suponiendo que para tales es- 
píritus estas formas tuvieran derecho a la dig- 
nidad de pensamiento. Mucho más atractiva 
puede parecer la aspiración al conocimiento de] 
otro, procedente sin duda de la ruptura de los 
equilibrios tradicionales, del conflicto de los 
imperialismos, de la destrucción de las fron- 
teras naturales y culturales, y del éxodo y la 
intercomunicación resultantes. En verdad, este 
conocimiento puede adoptar la forma simplista 
que tienen ciertas supersticiones muy recien- 
tes, al sustituir por nociones y costumbres im- 
portadas de otro mundo espiritual y Psíquico 
lo que era hasta entonces, en un área dada de 
civilización, un sistema integrado de dogmas, 
creencias y sensibilidad religiosa, minado o no 
por el desgaste histórico y la crítica secular de 
la razón. Así es como muchos occidentales, in- 
satisfechos con las respuestas dadas en su en- 
torno a los problemas últimos del hombre, 
acogen sin discriminación, es decir, sin ver- 
dadera cultura, la piedad y las disciplinas men- 
tales procedentes de la India, del Japón o de 
otros lugares. No obstante, esta curiosidad in- 
quieta prepara el terreno a una confrontación 
universal entre las grandes experiencias religio- 
sas, plasmadas en libros sagrados, historias sa- 
gradas, teologías dogmáticas o míticas, devo- 
ciones de masas o esfuerzos solitarios, inmen- 
sos movimientos y soledades místicas, aunque 
también en formas artísticas —poesía, música, 
danza, teatro, arquitectura, escultura y pin- 
tura— O incluso artesanales, unidas todas por 
un mismo fin. Este fin es la adoración, la ce- 
lebración y el reconocimiento explícito por el 
hombre de la realidad suprema, invocada y 
evocada por un pensamiento de naturaleza di- 
ferente a la de aquel que actúa sobre el mundo 
objetivo. Del descubrimiento —o redescubri- 
miento— de este otro pensamiento y del re- 
conocimiento de su especificidad y de su ob- 
jeto propio depende la posibilidad de un nuevo 
Progreso del espíritu que ponga término al pe- 
simismo nihilista del hombre moderno y a su 
sentimiento de inanidad ante la desmesura de 
su propia ciencia que, contradictoriamente, le 
dilata y le reduce a nada. 

No es la Perspectiva de un sincretismo sim- 
plificador lo que puede abrirse ante el hombre 
de mañana, ni tampoco la vía, bien señalizada 
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Max > Müller, de una historia compa-  cedimientos de una Inquisición inv 
desde las religiones, consideradas desde el ex- funcionan en el aparato del Estado oo 
rada de e objetos de ciencia, sino, más bien, tención no sólo de arrinconar la i i 
rerior COM ción de una experiencia que, desde también de petrificar temática Saa pino 
h generaliza vo sus pioneros en Occidente, la la cultura. Tal vez el sürgimiento estéticamente 
hace siglos, S io otro que lleva al encuentro tes del mundo, de un a a pan 
del otro “Tcorazón del otro, como peregrinos vinculado directamente al poder saa n 
del A ja verdad. Esta experiencia supone de esta lógica, incluso en los países ie tests 
e inicial de que la realidad suprema claman libres, donde dicho poder Pk € se pro- 
ha que las revelaciones sobre ella re- un programa, aunque ya se ha desea | 


pen m los hombres son otras tantas aper- simiente. 
l a ` . . $ > H se . 

ci hacia la misma. Asimismo implica un La dificultad de las religiones para dialopar 
ruras o de la cultura, diferente del admitido entre ellas se debe en parte a las fronteras A 


AT aldd por el mundo occidental, que 
a 


consiste en Téc 
o, si se QUIETE, 
concepción MUY 


qual, para la que E b sis A 
o incluso, directamente, no existe en a soluto, — sibilidad —incluso de terminología— creadas 


al no considerar la cultura más que como una por siglos de aislamiento recíproco y de anta- 
ción —incluso un epifenómeno— del  gonismo declarado. Toda religión, e incluso 


rsa que 
n la in- 


el carácter sustancial de lo bello, los creyentes. Incluso el ecumenismo cristiano 


manifesta A ps el 
conjunto de relaciones sociales de un lugar y toda confesión, desarrolla formas de ser, con- 
un tiempo dados. Esta concepción corres-  diciona el inconsciente, informa la intuición y 
ponde a la que, explícita o implícitamente, el fecunda, aunque también limita, el «imaginal» 
persamiento moderno se hace, si no del hom- (> Corbin y el imaginal), la experiencia de lo 
bre, al menos del ser humano individual, pri- real que la imaginación —que no es sólo la fan- 
vado de toda identidad propia y de toda rea-  tasía— establece y ordena. Toda religión es una 
Edad personal. Por lo demás, l2 sociedad aprehensión específica del misterio del ser en 
misma es víctima de su propia ilusión de con- su totalidad y, por tanto, posee en común con 


Enuidad, pues ninguna cultura ha sido nunca las otras esta realidad suprema que le inspira y 


más que el espejo de un prejuicio que el cambio le orienta, llenándola de aliento y animándola 


Levuble destruye y reemplaza por otro, a hacia un fin. Los creyentes, cualquiera que sea 
menos que la utopía de un estado definitivo del su tradición, se distinguen de los no creyentes 
hombre prefigure fantasmagóricamente el fu- por este movimiento interno que les orienta 
muro. En resumen, el retorno a lo religioso, por hacia un misterio que la realidad aparente no 
simple desesperación ante el absurdo y el sin agota y el saber racional no puede abarcar. Sin 
sentido del pensamiento predominante o porla embargo, se diferencian entre ellos, en todas 
convicción íntima de su insuficiencia radical -las religiones, ya sea por el exclusivismo de una 
e definir la naturaleza y la finalidad del visión dogmática que se afirma como la única 
ja aa p ocasionar una revolución verdad, ya sea por matices y grados P 
Rbla = e afectar a la dirección que en su hospitalidad o su Ea para a 
comienzos dds y más especialmente desde demás doctrinas. m an Bih ed 
el proceso hitra mos ha seguido todo rencias, que pueden ir A e la A re 
principio, inseriu Ko ues el — ateísmo de queda de un medio para franquear id idas 
se » abiertamente o no, en lapo- de las palabras hasta el rechazo brutal del «in 


rradas y al control que ciertos Poderes ejercen ' 
onocer en ella una parte sagrada sobre la menor actividad ya sea cultual o no de | 


y alejada de la mentalidad ac- está obstaculizado por esa continua vigilancia, ' 
lo bello no existe en sí mismo si bien lo está otro tanto por diferencias de sen- | 
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estas separaciones están apunto de quedar ca- integral, cuyo entendimiento racion 
más que un instrumento entre Otros, 


trumento que no llega a comprender la parte 
íntima, el sujeto. Esto no significa el adveni- 
miento, temido por ciertos espíritus que con- 
ciben la razón de un modo muy limitado, de 
una nueva era de superstición, magia e irracio- 
nalidad desenfrenada, sino, al contrario, una 


ducas y no existe, ni en la fulminante extensión 
del monoideísmo progresista occidental, quien 
no presagie el retorno de una inmensa espe- 
ranza O ansia religiosa en un mundo cuyas vie- 
jas culturas hayan sido arrebatadas por el ma- 
remoto de un progreso carente de sentido. A 
partir de ahora, es pues posible. concebir nue- 
vas relaciones, menos superficiales y más sis- 
temáticas, entre unas religiones encerradas 
hasta el presente en sí mismas o, como en la 
India, más sensibles a su vitalidad proteica que 
a la coherencia de sus formulaciones. Un ag- 
glornamento general es deseable no sólo con 


` vistas a una mejor comprensión de la realidad 


religiosa y a un presentimiento más universal 
de su fundamento último, sino también con 
vistas al examen profundo y a la interpretación 
comparada de las culturas que alimenta esta 
misteriosa realidad, Tal vez esto sea, paradó- 
Jicamente, más fácil entre universos religiosos 
muy diferentes en apariencia como el mundo 
cristiano, por una parte, y la India, China y 
Japón por otra. En todos los casos, supondrá 
una nueva lectura religiosa de las grandes cul- 
turas, relectura que, en muy poco tiempo, se 
ha hecho cada vez más difícil en el seno mismo 
de la tradición cristiana dentro de un mundo 
occidental aparentemente descristianizado. No 
es desmedida la afirmación de que el esfuerzo 
por hacer posible esta relectura es una de las 
formas más urgentes de la lucha contra una 
barbarización de la inteligencia abandonada a 
sí misma y a un mundo de apariencias, único 
que alcanza a dominar. 

La vía de una reinterpretación universal de 
la experiencia religiosa pasa sin duda por una 
reactivación de las grandes intuiciones perma- 
nentes, reprimidas o mantenidas por el hombre 
moderno en la oscuridad del inconsciente y, en 
general, de la psique. La noción de alma, sub- 
jetiva e intersubjetiva, personal e impersonal, 
representada por un conjunto de fenómenos 
irreducibles a una explicación racional, en los 
que interviene el instinto, la afectividad indi- 
vidual o colectiva, la profecía, la adivinación, 
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al no es 
un ins- 


reintegración en el centro mismo del sujeto de 
una razón que, objetivándose fuera del ser, ha 
perdido su propia humanidad y ha creado, ade- 
más, la humanidad funcional que legitima esta 
«objetividad», es decir, este exilio. Curar a la 
razón de su propio fantasma no es, por otro 
lado, tarea fácil, dado el grado de adelanto y 
de «éxito» de su desorbitada exteriorización. 
De momento, sólo admite frente a ella —y con 
reservas— a la cultura, pretendiendo además 
que ésta ejercite su derecho a una permanente 
«desmitificación», pretensión contra la cual la 
cultura sólo puede defenderse siendo cada vez 
más ella misma, e indiferente, por tanto, a la 
crítica sospechosa o clasificadora de la razón. 
Ello no implica en absoluto obediencia a los 
falsos imperativos del espíritu de la época, sino 
la voluntad gigantesca de plasmar en obras la 
totalidad diversa y una del espíritu tal como se 
anuncia en la edad futura. Estas obras, cual- 
quiera que sea su próxima inspiración, no po- 
drán hacer más abstracción de lo religioso que 
las que las han precedido desde los orígenes del 
hombre. Tendrán incluso posibilidades de ser 
mediadoras entre tradiciones religiosas diver- 
sas, distantes a veces, si bien más accesibles a 
la imaginación simbólica mediante las formas 
que las han traducido que por medio de los dis- 
cursos que las han explicitado. Pues todo arte, 
en su cima, es un testigo de la unidad del hom- 
bre, de la inmanencia del hecho humano en 
toda la historia, aunque también de su trans- 
cendencia a toda duración. 
> Alianza y religión, > ciencia-racionali- 
dad-creencia, —> misterio, > mito, => religión, 
— símbolo, — verdad religiosa. 
PIERRE EMMANUEL 


ume: í a : aer 
rosos ejemplos de los pro- de todo «trasfondo» religioso. No obstante, 
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edición francesa 1947) que subraya E TRA 
original de la concepción bíblica de es 
que es lineal, con un comienzo y ES E > 
también posee virajes, «momentos favorables 
(kairoi), frente a la concepción cíclica caracte- 
rísuca del helenismo. 

El tiempo bíblico está estructurado par- 
tiendo de un centro, que es Cristo. Cristo 
constituye a la vez el punto de culminación del 
tiempo anterior y la fuente de luz para el fu- 
turo. 

Así, Cullmann es el teólogo de la bistoria de 
la salvación por excelencia. Heil als Geschichte 
(Historia de la salvación, 1964; edición fran- 
cesa 1966) es el titulo de otra obra importante. 

En ella desarrolla con mayor detenimiento su 
teología de la historia y la defende frente a 
aquellos que le reprocharon una idez precrítica 
de la revelación y de la salvación. La historia 
que nos presenta el Nuevo Testamento viene a 
estructurar, con el conjumo de la revelación y 
la historia del mundo, la existencia del cre-. 
yente. o o i 
Estos principios, cuyo rigor intenta demos- 
war Culimann, imponen una determinada idea 
de los orígenes cristianos y determinan una 
teología de la Iglesia y de la tradición que él ha 
relacionado siempre estrechamente con el diá- 
logo ecuménico. Su opúsculo sobre la tradición 
(1953) es un kito importante de este diálogo. 
La Iglesia, al establecer el — canon de la Biblia, 
muestra —según él— su preocupación por so- 
meterse de una manera zbsolurz al testimonio 
apostólico y sólo 2 él. Su estudio San Pedro, 
discipulo, apóstol y mártir (1952) despertó un 
gran eco ecuménico y suscitó numerosos de- 
bates. Cullmann sostiene en él la historicidad 
sustancial de Ía promesa hecha por Cristo a $i- 
món Pedro: «Tú eres Pedro y sobre esta piedra 
edificaré mi Iglesia» (Mt 16,18); defiende tam- 
bién la historicidad del martirio de Pedro en 
Roma. Sin embargo, para Cullmann, el papel 
fundador de Pedro consistió en la proclama- 
ción de la fe en el Resucitado; cuando Pedro 
abandonó Jerusalén para llevar a cabo una tarea 
misionera, dejó a — Santiago la dirección de la 
Iglesia. Existe así una diferencia radical entre el 
papel atribuido a Pedro, testigo directo de 
Cristo y de su obra, y el de sus sucesores, más 
ligado a las contingencias de la historia.” 

Pero Cullmann no se ha preocupado tanto 

de reforzar las tesis tradicionales del protesta- 


394 


mismo frente a las tesis católicas, dándoles un 
nuevo enfoque y a veces matizándolas, como 
de resaltar la originalidad del fenómeno cris- 
tiano con respecto al helenismo, en cuyo 
marco se fue perfilando y con el cual no cesará 
de luchar. Subraya asi la diferencia radical exis- 
tente entre la doctrina griega de la inmortalidad 
del alma y la fe cristiana en la — resurrección ; 
de los muertos. 

Cullmann tampoco ha dejado de estudiar los 
ambientes socioculturales en los que vieron la 
luz los escritos neotestamentarios. En uno de 
sus últimos trabajos, y volviendo a ciertas in- 
tuiciones de su juventud sobre las relaciones 
entre el gnosticismo y el > judeocristianismo, 
muestra cómo el evangelio de —> Juan —que, 
como el conjunto del cristianismo primitivo, 
tiene sus raíces en un judaísmo palestiniano 
marginal— presenta ciertos rasgos específicos 
que permiten aproximarlo al grupo de los he- 
lenistas (conocido sobre todo por el discurso 
de Esteban) y a la teología —> samaritana. 

> Bultmann, > crítica bíblica, —> Pedro. 
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CUMONT, Franz (1868-1947). Nacido en 
Alost y muerto en Bruselas, historiador de las 
religiones de la antigüedad, filólogo, arqueó- 
logo, epigrafista, formado en Gante, Bonn, 


Berlín, Viena, Roma y París. Brillante profesor ` 


en la universidad de Gante y director del Mu- 
seo del Cincuentenario de Bruselas, dimitió en 
1912 por efecto de un conflicto con el ministro 
Descamps. Abandonó entonces Bélgica y se 
instaló en París y en Roma para consagrar su 
vida a la investigación. La cosecha fue extraor- 
dinaria: dejó un millar de publicaciones. 

La reputación de Cumont se impuso muy 
pronto gracias a dos obras que brillan por la 
originalidad y el valor de la documentación, 
pcro también por la claridad y la solidez de su 
síntesis histórica: Textes et monuments figurés 
relatifs aux mystères de Mithra (1894-1900) y 
Les religions orientales dans le paganisme ro- 
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main (1906). En la misma época publicó tra- 
bajos sobre el mithracismo y el > mani- 
queísmo que conservan todo su valor en la ac- 
tualidad. La influencia de Oriente en el mundo 
romano será el tema favorito de sus estudios. 
El conocimiento de los cultos orientales le per- 
mitió observar que las investigaciones sobre las 
doctrinas y sobre las prácticas comunes al cris- 
tianismo y a los misterios orientales nos hacen 
remontar más allá de los límites del imperio ro- 
mano, hasta el oriente helenístico. Según Cu- 
mont, en este oriente se elaboraron las concep- 
ciones religiosas que se impondrían en la Eu- 
ropa latina en tiempos de los césares. Las in- 
vestigaciones realizadas con su amigo J. Bidez 
dieron lugar a los dos volúmenes de Les mages 
hellénisés (1938), que muestran cómo aquellos 
mazdeanos de la diáspora iraniana establecie- 
ron enseguida contacto con los helenos. El exa- 
men de las inscripciones, de los monumentos 
con figuras y de los textos literarios, como 
también las excavaciones de Doura-Europos, 
que dirigió en dos etapas, le llevaron a defender 
la tesis de la presencia de la tradición iranocal- 
dea en el medio ambiente en el que nacería el 
cristianismo, E] episodio de los magos en el 
evangelio posee, a su juicio, un gran valor, 
Con todo, Cumont abordó con mucha discre- 
ción el problema de los diversos contactos en- 
tre las religiones en el mundo helenístico y ro- 
mano, recordando que una palabra no es una 
demostración y subrayando que «de una ana- 
logía no hay que deducir sin más una influen- 
cia», Sin dejar de insistir en que el fenómeno 
pemen que aay de medio mm 
bién la retucabilidad dle Es o o 
medio ambiente: los E e S 
den confundirse ni ersuanos_ no 
ganos ni con las oaaao misterios pa- 
ont On Jas especulaciones de la filosofía 
neoplatónica. aig 
mundo irano- 
con el pensa- 
de > Mani y 
funeraria ro- 


Recherches sur le symbo 
mains, El autor intenta 


CUMONT 


los símbolos que utilizaron los romanos para 
expresar la creencia de sus contemporáneos en 
una supervivencia del alma en otro mundo. 
Cumont descubrió así la influencia griega, que 
hizo pasar a la sociedad romana del escepti- 
cismo a la fe en una existencia futura, con un 
pitagorismo mezclado de platonismo y de es- 
toicismo. Estudiando los símbolos funerarios, 
Cumont advirtió que «algunos de los más ele- 
vados pensamientos concebidos por la sabi- 
duría antigua, cuando se ocupó del destino 
póstumo del hombre, se difundieron fuera del 
estrecho circulo de los doctores, para conver- 
tirse en el patrimonio común de una muche- 
dumbre que buscó en ellos consuelo». Antes 
de su muerte pudo dar la última mano a una 
edición francesa, retocada, de su After Life in 
Roman Paganism, publicado en los Estados 
Unidos en el año 1922. Cambió el título y, 
pese a numerosas presiones, lo denominó Lux 
Perpetua (1949). Con estas dos palabras to- 
madas de la liturgia cristiana, pero ya presentes 
en el judaísmo y en el mazdeísmo, quería re- 
cordar el papel del Oriente en la constitución 
del pensamiento escatológico cristiano. 

, Franz Cumont reflexionó mucho sobre la 
Importancia de la historia de las religiones. En 
1935 presidió en Bruselas el congreso interna- 
cional, en el curso del cual insistió en la im- 
portancia de la objetividad científica en la in- 
vestigación. A través de sus Publicaciones, el 
autor, siempre tan reservado en lo referente a 
Sus propias posiciones religiosas, deja ver, a 
través de algunas discretas alusiones, su creen- 
cia en una hermenéutica. En el testamento es- 
Piritual que había redactado para la inaugura- 
ción (7 de mayo de 1947) de la biblioteca que 
acababa de ofrecer a la «Academia Belgica» de 
Roma, acto al que no pudo asistir, daba un 
sentido Inesperado a sus investigaciones sobre 
las religiones orientales: «La presencia de una 
voluntad divina guiando esta evolución se verá 
con claridad en la irrupción de los cultos orien- 
tales en Occidente, en una transición que ha- 
bría de asegurar la expansión de la nueva fe en 
una extensa parte de la humanidad». 


Bibliografía, Biographie nationale, Suplemento, II, 


Bruselas 1976, Págs. 211-221. 
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la lluvia, equivalente Todavía hoy, en el Yucatán, los campesinos 
central mexicana. Su mayas mezclan las peticiones y las ofrendas a 
amenazadores los Chzac con los ritos cristianos. 

Los indios mayas no cristianizados de Mé- 
xico, los lacandones, adoran a un dios de la llu- 
via llamado Mersaboc, que se supone que re- 
side en los acantilados y en las cavernas que 
bordean el lago del mismo nombre en la gran 
selva de Chiapas. 


Genas que el ane de la zona mendional 


Tein, Usumacinta, Copán) se dedica sobre 
esentar a las divinidades solares y al 


ecorición d ci 7 
eSa A e o i Bibliografia. Dieco DE LANDA, Relación de las cosas 
Yucatán reproduce hasta la, EA TES rado oe 
la Char. Uxmal. por e Yucatán (existe una tra Jucción francesa de Bras 

A ar SER » P SEUR DE BOURBOURG, Lyón 1864); J.E.S. Thomr- 
empio, Ezy esculpidos unos mascarones SU Son, Rise E Fall of the Maya Civilization, 1954 
pequesos en los ángulos del Cuadrilátero de (trad. fr. Grandeur et décadence de la civilisation 
Bs Monjas, y en Kabah, la fachada del palacio maya, París 1958); J. SoustELLE, Les Quatre Soleils, 
prucipal está completamente recubierta de di- París 1967 (trad. cast. Los cuatro soles. Origen y 
ces mascarones. El clima muy seco del Yu- 


ocaso de las culturas, 1969); J.E.S. THOMPSON, Maya 
cía haa sin duda necesario un culto espe- . history and religion, University of Okla- 
tamente desarrollado al dios de la lluvia. homa, 1970. 
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tidades divinas, los cuatro Chaac, que co- CHAITANYA > Caitanya. 
maden alas cuatro grandes direcciones del 

o. Sus animales familiares son las ranas 
a lluvia. Chaac está 
Ao muchas veces (218) en los códi- 
go T de París, de Dresde y de Madrid. Su 


a de T mayúscula, es decir, del 


CHALCHIUHTLICUE. «La que lleva una 


la lluvia fecundadora, asociada a — Tlaloc. 
Esta divinidad estaba ya presente en Teotihua- 
cán, bajo un nombre que ignoramos. Su do- 
Psi . PEW Pie PR : ixto- 
Mesino: signo del calendario adivinatorio) Minio debe ser distinguido del de = Y | 
mano y zz el viento y la lluvia. Sostiene en “Math diosa de las aguas saladas, del océano, y 
n . s > 
Vel trueno acha de piedra, símbolo del rayo Protectora de los salineros. 


Bibliografía. Fray BERNARDINO DE SAHAGÓN, His- 
toria general de las Cosas de Nueva España, 1830; 
J. SousteLLE, La vie quotidienne des Aztéques a la 


veille de la conquête espagnole, París 1955 (trad. cast. 
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La vida cotidiana de los aztecas en vísperas de la con- 
quista, Fondo de Cultura Económica). 
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mayoría de las veces por mujer es chamanes. A 
las épocas de inestabilidad social, el dera e 
chamanismo ha sido particularmente acusado. 
También muchas «nuevas — religiones» con- 
temporáneas han sido fundadas por persona- 
lidades de tipo chamánico, que decían haber 
sido escogidas o estar poseídas por un kami 
(divinidad). El chamanismo en Japón está es-; 
trechamente ligado a la estructura cósmica de 
glosa gira alrededor del chamán, cuya expe- la fe, característica de la religiosidad Japonesa 
riencia extática es considerada como la expe- en general, que no establece una separación 
riencia religiosa por excelencia. La superiori-' clara entre los kami, los seres humanos y la na- 
dad específica del chamán ante el sacerdote, el — turaleza. 
poseído o el brujo consiste en su dominio so- 
bre los «espíritus». Sus cualidades le permiten 
el vuelo mágico, la ascensión al cielo y el des- 
censo a los infiernos, el dominio del fuego, etc. 
También en otros lugares, en China y Japón 
por ejemplo, se encuentran formas chamáni- CHAMANISMO MAGIAR. El_chamanis-¡ 
cas: o mo se define como un conjunto de creencias: 
=> Extasis, — táltos. mágicas separado de las religiones positivas. El 
desconocimiento de la escritura entre los pue- 
blos que lo practican explica el hecho de que 
no haya podido desarrollar una doctrina, ni 
aun de carácter elemental, mas no por ello debe | 
considerarse un simple conjunto de formas sv- 
persticiosas, puesto que el chamanismo tiene 
sus ritos, su espiritualidad y su mística, yes 
mantenido por una gran parte de la sociedad. , 
Además, debe entenderse como un fenómeno 
dinámico: su diversidad respecto a las religio- 
nes positivas no se manifiesta sólo de forma 
sincrónica, sino también diacrónica, puesto 
que el chamanismo evoluciona en el tiempo y 
en el espacio en función de factores naturales 
y humanos y puede continuar ejerciendo in- 
fluencia en sociedades que lo practicaron pero 
que, en un momento determinado de su his- 
toria, lo abandonaron en favor de una religión 


CHAMANISMO. En sentido estricto el tér- 
mino chamanismo, derivado del tungús cha- 
man y recogido por el ruso, se refiere exclu- 
sıvamente a un fenómeno siberiano y centro- 
asiático. En estas vastas regiones, la vida reli- 


Bibliografía. I. Horx, Foik Religion in Japan: Con- 
tinaizy and Change, Chicago y Londres 1968. 
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Bibliografía. M. Ettane, Le chamanisme et les tech- 
niques archaïques de Vextase, Paris 1951 (trad. cast. 
El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis, 
Fondo de Cultura Económica). 
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CHAMANISMO EN CHINA. En China, 
como en Japón, el chamanismo desempeñó y 
desempeña un papel esencial. Procede por me- 
dio de la comunicación con las — divinidades 
protectoras y los espíritus de los muertos, gra- 
cias a la intervención de un «médium», siendo 
el trance el modo ordinario de entrar en rela- 
ción-el médium y la divinidad. Los chamanes 
pueden ser hombres o mujeres. Muchas reli-| 
giones nuevas o resurgimientos religiosos (re- 
vivals) tienen a los chamanes por origen. El i 
trance, obtenido por procedimientos a menudo positiva. 


muy físicos, pone en relación el espíritu del a) Los mundos chamánicos. La cosmología 
médium, poseído, con el espíritu que le posee. | chamánica se organiza en una serie de círculos 
= Chamanismo en Japón. concéntricos, El grupo central lo forman los 
mitos relativos al origen del grupo: primero so- 
bre la familia, después sobre el clan y la tribu, 
CHAMANISMO EN JAPÓN. El chama- hasta llegar a unidades más importantes. -El 
nismo, que ha desempeñado un papel impor- circulo final es un esquema que representa tres 
tante en la historia japonesa, sigue aún hoy mundos dispuestos en sentido vertical. La tie- 
presente en ese país. Entre sus diferentes for- rra es un disco que flota sobre la superficie de 
mas, es hoy todavía muy popular sobre todo un mar universal, cubierto por el firmamento 
la comunicación con las divinidades protecto- como si fuera una tienda. Allí donde ambos se 
ras o los espíritus de los muertos, obtenida la tocan está el fin del mundo, «de donde ni si- 
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quiera el pájaro regresa», según una fórmula de 
los cuentos populares húngaros. El mar es una 
ballena enorme que lleva sobre su lomo el 
disco terrestre; si se mueve, lą tierra tembla. 
Posiblemente se trate de la imagen de una di- 
vinidad, en una representación que parece ser 
propia de pueblos costeros como los lapones, 
los samoyedos del Gran Norte, los chukchi y 
los evenki o tunguses del Extremo Oriente. No 
es aventurado suponer que en otros pueblos la 
divinidad tomará la forma de un ejemplar ex- 
cepcional de alguna especie conocida pero di- 
fícilmente accesible, o incluso hostil. Es sabido 
que tanto la corteza terrestre como los climas 
de las distintas regiones han sufrido profundos 
cambios en el curso del tempo; la ballena 
puede aparecer, por tanto, entre los simbolos 
de etnias actualmente «continentales». Los de- 
más animales sagrados, sin embargo, no pare- 
cen haber tenido atribuciones tan universales. 
De cualquier forma, el chamanismo primitivo 
reviste los rasgos característicos del tote- 
mismo. El culto inicialmente consagrado al ani-| 
mal es transferido más tarde 2] «espíritu» de' 
éste, como parecen indicar los disfraces que se 
vulizan durante los actos rituales. Fue quizás 
la idea de la descendencia del clan de un ani- 
mal-tótem la que dio origen 2 la exogamia, O 
prohibición formal de contraer matrimonio 
dentro del clan («frarría»), reminiscencia de un 
totemismo inicial en las comunidades «ob- 
ugras». 

El «otro mundo» se encuentra «más allá» de 
las montañas (a veces de cristal), de los ríos, de 
los mares, La noción de este «otro mundo» 
puede englobar también la de «mundo subte- 
rráneo», de ultratumba, pero generalmente es- 
tán diferenciadas. El «mundo subterráneo» po- 
blado de monstruos representados a menudo 
como reptiles, sapos o serpienjes, la tierra y el 
cielo (el mundo que se encuentra por encima 
del firmamento) constituyen el universo cha- 
mánico. Estos tres mundos están unidos por! 
un «árbol sin copa», es decir, un árbol cuya! 
copa sobrepasa el firmamento. El antagonismo! 
entre el «mundo subterráneo» y el cielo está| 
representado de forma muy sugerente en los 
dibujos de los tambores rituales mágicos. Por 
las raíces de este «árbol del mundo» (o «de los 
mundos»), hundidas en el «mundo subterrá- 
neo», trepan ranas y sapos, hasta alcanzar a ve-! 
ces el tronco e incluso las ramas inferiores. 
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El árbol mismo es tan alto que los cuerpos 
celestes se sitúan entre sus ramas superiores, 
ocultándose allí, en lugar de elevarse por en- 
cima de ellas. Los cuerpos «más grandes» tie-; 
nen rango de divinidades: uno es femenino, el 
sque da la vida»; el otro, por ser masculino, es 
el menos luminoso, aunque no sea éste un fe- 
nómeno exclusivo del chamanismo (por ej. en 
alemán, die Sonne - der Mond). El árbol del 
mundo o «de la vida» aparece en otros ámbitos 
culturales, pero el carácter específico del cha- 
manismo reside en la localización de los Cuer-! 
pos celestes por debajo de la copa, lo que pa-: 
rece indicar que la divinidad suprema habita | 
por encima de ellos. 

b) Animales y espiritus. Los hombres pue- 
den descender al «mundo subterráneo» a través 
de agujeros o simas, pero para alcanzar el cielo 
deben subir por el «árbol del mundo». A veces 
son ayudados en su empresa por espíritus que 
toman el aspecto de animales mágicos, como el 
grifo o el caballo de cinco patas, tal como se 
deduce de los cuentos populares. En cuanto a 
las aves, el culto al águila, llamada «turul», está 
atestiguado en el pueblo magiar desde antes de 
la conquista de su país actual. Según una va- 

mante del mito sobre los orígenes de la gran 
familia dirigente magiar, la madre antepasada 
Emese, madre de Almos, fue fecundada du- 
rante el sueño por un «turul» o, según otra ver- 
sión, por un halcón. Las mujeres estériles del 
pueblo yakuto invocan al águila y, si conciben, 
se considera que han sido fecundadas por el 
ave. Finalmente, entre las numerosas perviven- 
cias del totemismo animal podemos mencionar 
al «ciervo maravilloso» o «conductor de los 
magizres» que, huyendo ante los jefes legen- 
darios (dos hermanos cazadores), les llevó 
desde una «patria» demasiado pequeña (¿o po- 
bre?) hacia regiones más prometedoras. Va- 
riantes de este mito se encuentran igualmente 
en las leyendas mansi y hanty, en las que el 
caballo y el ciervo pueden ser sustituidos por 
el alce o el reno. Por otra parte, las astas de 
estos últimos forman parte de los elementos del 
disfraz ritual, del mismo modo que los cuernos 
de bóvidos en regiones más meridionales. 
Cuando el culto a estos y otros animales fue 

transferido a sus «espíritus», se empezaron a 

usar huesos o dientes como amuletos que ase- 

guraban la ayuda del espíritu simbolizado por 
el animal. Del totemismo primitivo se pasó al 
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culto a los espíritus llamados ongones en la len- 
gua de los mongoles buriatos. Más tarde se li- 
mitaron a representarlos sobre objetos de uso 
corriente. Los magiares abandonaron este 
culto a fines del siglo 1x. Esa antigua expresión 
de pertenencia a una comunidad más amplia se 
redujo a la categoría de costumbres supersti- 
ciosas propias de una u otra familia, practica- 
das sólo por las mujeres, pues la mayor parte 
de estos objetos —a menudo muy simples, 
pero a veces con valor artístico— aparecen en 
las sepulturas femeninas. Sin embargo, el nom- 
bre de ciertos animales se encuentra como 
nombre masculino: es una forma de poner al 
niño bajo la protección del espíritu represen- 
tando por el animal otrora sagrado, sin tener 
¡ que reproducirlo. Aunque en objetos mani- 
 fiestamente masculinos sólo se han encontrado 
dos figuras de animales, son éstas muy signi- 
ficativas: una representa un águila y la otra un 
zorro, símbolos del espíritu combativo y de la 
astucia, virtudes muy apreciadas en una socie- 
dad guerrera. o. 
En la etapa del culto a los «ongones», los es- 
píritus desempeñan funciones diversas y a me- 
nudo ambivalentes. Pueden ayudar al hombre, 
pero pueden serle también hostiles. Sus imá- 
genes figuran en las representaciones del árbol 
del mundo, entre las ramas. De este hecho se 
desprende una noción del mundo en la que el 
lugar de todo ser natural, humano o sobrena- 
tural, está definido, así como el Papel que están 
llamados a representar. No se trata de un orden 
perfecto donde reina la paz, ni de una armonía 
universal, pues los fenómenos que acompañan 
a los cambios naturales —amanecer y anoche- 
cer, sequía y lluvia, año nuevo y año viejo— 
asumen el aspecto de una lucha entre hombres 
O entre animales, Lo mismo ocurre con los es- 
píritus de función ambivalente que, según el 
caso, bendicen o maldicen, lo que explica la 
raíz común de estos verbos en húngaro: «áld — 
átkoz». Lo que es más, entre los mitos de al- 
gunos pueblos fino-ugros que conservaron du- 
rante largo tiempo sus creencias pecristianas, se 
encuentra el relato de la doble creación, quizá 
una prefiguración de la idea de la lucha entre 
| Dios y Satán: el diablo, queriendo crear sin que 
| Dios lo supiera, se llenó la boca de arena del 
| fondo del mar, pero al llegar a la superficie 


| tuvo que escupirla, y así se formaron las mon- 
| tañas, 
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El espíritu del mal no está ausente de este 
gran conjunto, no siempre lógico ni completo, 
Sus encarnaciones femeninas o masculinas son, 
respectivamente, la bruja y el dragón, que a ve- 
ces puede ser hijo de aquélla. Algunas de sus 
acciones (consideradas específicamente «ma- 
glares»), consisten en la transformación del 
hombre en caballo, o en un «vuelo a caballo», 
que sin embargo no tiene alas. La bruja es de- 
nominada vasorru baba (vieja de nariz de hie- 
rro) y a veces nace con un hueso de más, en lo 
que se asemeja al > «táltos» o chamán. 

c) El Ser Supremo Lo menos claro de este 
conjunto es quizá la propia noción de divini- 
dad. Actualmente apenas es posible esbozar ni 
la silueta de un «dios supremo». Parece seguro 
que los magiares de finales del siglo 1x de nues- 
tra era conocían la imagen de un Señor del uni- 


al ancestro, al igual que los vocablos jesesteen 
de las lenguas mansi y hanty, que tienen sig- 
nificados parecidos. Sin embargo, no nos "i 
llegado ningún dato en cuanto a los atributos 
o la naturaleza de ese ser supremo, excepto, | 
ocasionalmente, su dignidad de creador. El 
nombre de la divinidad superior de los mansi, ; 
Numi Tarem, no facilita la resolución del ' 
enigma, La mujer ocupa un lugar importante 
entre las divinidades fino-ugras. Los múltiples 
nombres dados por los húngaros a la Virgen, 
según sus diferente fiestas a lo largo del año, 
son reveladores a este respecto: la cid 
es la fiesta de la «Señora bienaventurada injer-| 
tadora de árboles frutales», y la asunción y na- 
cimiento de la Virgen se designan como el día | 
de la «Gran» y la «Pequeña Señora Bienaven-; 
turada». «Gran Señora» —Nagyasszony— era 
también el título otorgado a la esposa del prín-' 
cipe y, posteriormente, a las de los grandes no- 
bles. Los mordves profesaban un culto a las di- 
vinidades femeninas llamadas «Madre del 
Fuego», «Madre del Trigo» o «Madre Tierra». 
Una fórmula pagana de encantamiento dirigida 
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omento en gue se abre una 


merología, Le finalidad 


es la filo-! 


diversas religio- 


la 


se 


sas del mundo de 
ogía del : 
a todo comparativo, La clasificación y la inves- 


- Jas pueblos fino- flexión, que se distingue sin embargo de la fi- 


duciendo el papel específico de la filosofía, que 
> Tiele tendía a exagerar, clarificó el método 
de investigación en la ciencia de las religiones. 


Bibliografía. E. HIRSCHMAN, Phánomenologie der 
Religion, Wúrzburgo 1940, págs. 3-20, 


Jurien Ries 
CHENREZI. Chenrezi (pronunciación fo- 


que mira» con compasión. Muchos tibetanos le 
laman el Gran Compasivo o el Gran Miseri- 


cordioso. Es uno de los > bodhisattvas más 
€ sna colección de manuales de populares del + Maháyána y el protector ofi- 
cial del Tíber. Todos los => Dalai Lama son 
considerados como emanaciones de Chenrezi. 
Se le conoce 
Kwannon en el Japón; Kuan-Yin en China; 
Quan-An en Vietnam; Padmapani en la India. 
Todos estos términos derivan de manera más o 
istoria dej menos lejana del sánscrito > Avalokiteśvara. 


por varios nombres: Kanseon o 


Como todos los > bodhisattvas, representa 


lo divino buscado desde el interior por los mis- 
tcos. Se le invoca con el + mantra Om-Mani- 


Padme-Hum, 


que se puede traducir por: «Om, 


en el corazón del loto.» > Om es el. 


joya 


resumen de todos los sonidos y del silencio que, 


han desarrollado a través del 


empo, así 


rado e 


existencia. 


Z 


religioso de los ger-  nética de spyan-ras-gzigs) significa «el Señor + 


pat 


Wwe 


y4 
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A 
Mani es la «joya» del Vacío, la esencia pri- pigas de maíz». Su culto se co 2: 
mordial, pura e indestructible, que está más xico durante el 4.° mes Uey Tozozti A cesión 
allá de toda materia, de todo fenómeno, de gilia»). En tales fechas se celebraban pros de la 
todo cambio y de todo devenir. Padma es el nes de muchachas que llevaban al temp E 
loto del mundo de los fenómenos (el > sám- diosa espigas de maíz, ofrendas de cs 
sara) que despliega sus hojas a medida que se alimentos, y que cantaban (himno Chic 
realiza el progreso espiritual, y en el cual se re- coat! icuic) y bailaban. sn de 
vela, detrás de las hojas de la ilusión, la joya Esta diosa formaba ya parte del paeo A 
(Mani) del > nirvana, que no reside fuera de Teotihuacán. Su efigie, acompañada de la cifr 
la vida cotidiana, sino en el corazón de la siete y del glifo «ojo de serpiente», figura en 
misma. Este mantra se encuentra en los labios una plaquita de serpentina proviniente de esa 
de todos los tibetanos desde su Juventud. antigua metrópoli. 

Chenrezi se representa bajo diferentes for- EN an, His- 
mas, adaptadas a las diferentes capacidades de Bibliografía. Fray BERNARDINO DE pr 
las mentes humanas. La imagen más popular de toria general de las Cosas de Nueva an Ir 
Chenrezi tiene cuatro brazos, tez clara, lleva JAS QUES SOUSTEL 
en la mano derecha un rosario de cristal que 
simboliza su voluntad y su determinación de 


liberar hasta al último de los seres vivos del mar : R Chi 
de la existencia del sámsara y conducirlos hasta CHINA. Se dice tradicionalmente que tuna 
la tierra del nirvana. El loto en la mano iz-  COnoce tres vías, las «Tres Doctrinas» (> San- 
quierda simboliza su nacimiento en forma hu- 1:40): el > confucianismo, el >, taoismo y. el 
mana entre los seres del sámsára. Significa —> budismo. El —= chamanismo ha jugado en 
igualmente que no está mancillado por el triple ellas un papel esencial. Las representaciones 
veneno del deseo, el odio y la ignorancia. Las cosmológicas y antropológicas se encuentran 
dos manos centrales sostienen una joya sobre bajo el epígrafe: > antropocosmología. La nu” 
el pecho, significando con ello que ya ha ob- merología ha sido puesta; por monyos de Sims 
tenido la esencia del estado del nirvana, el más plificación, bajo el epígrafe general: => sim- 
preciado de los tesoros. bolismo numérico chino. La historia del bu- 
Otra forma de Chenrezi lo representa con dismo chino ha sido incluida en la del budismo 
once cabezas, de pie, con + Amitabha en la (> budismo, historia del). 
frente, lo que significa que es hijo del celeste 
Buddha Amitabha, Señor de la Luz Infinita. Se 
dice también a este respecto que tiene múltiples CHINVAT (puente del). «Puente del Sepa- 
cabezas, miles de ojos y de manos porque, rador.» Es el puente que, según el > maz- 
siendo el Misericordioso, su cabeza se multi- deísmo, deben atravesar las almas, en el más 
plicó al ver con dolor los iaterminables sufri: allá. Los Justos lo cruzan fácilmente y alcanzan 
mientos de los seres humanos. Sus múltiples el paraíso. Pero los pecadores lo ven reducir- 


CHIÍSMO — $i'ismo. 


CLAUDE LARRE 


ojos y manos significan también su constante da al grosor del filo de un sable y son preci- 
atención dirigida por todas partes hacia laan- Pitados al infierno. Esta creencia parece haber 


ustia de todos los seres vivos, y su prontitud Pasado del mazdeísmo al islam (al-sirāt). 
3 JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


para tender los compasivos brazos a todos los 
que están en el sámsára para que puedan al- a l R 
canzar el fin apacible, el estado de liberación y CHIVO EXPIATORIO (Grecia) —> fárma- 
la iluminación del nirvana. COS: 

> Avalokiteóvara. 

Tenzin Grat-Po CHOISY, Maryse (1903-1979). Esta mujer 
de letras fue una auténtica llama viva. Un eros 
CHICOMECOATL. Diosa cuyo nombre creador la atormentaba. Siempre en busca de 
azteca «Siete-Serpiente» designa una fecha del un — absoluto que respondiera a su vitalidad, 
— calendario ritual. Se la llama también Chi- supo bastante pronto que su vida era una lucha 


comollotzin, «Venerada (diosa) de las Siete es- con Dios. Necesitó de toda una existencia tu- 


CHOISY 


multuosa para dar nombre al objeto final de su 
búsqueda. Porque —según el título que dio al 
primer volumen de memorias— «en el camino 
de Dios se encuentra primero el diablo». 

“Su vida y su otra comienzan con la fama pre- 
coz, un tanto escandalosa, de una joven perio- 
dista. Como enviada de «L'Intransigeant» pu- 
blicó entrevistas con Mussolini y Stalin, llevó 
a cabo polémicas encuestas que reunió en li- 
bros (Un mois chez les filles, 1928; L'amour 
dans les prisons, 1930), aprendió diversos ofi- 
cios, entre ellos el de domadora (Quand les bê- 
tes sont amoureuses, 1931) y se introdujo en la 
vida parlamentaria (Un mois chez les députés, 
1936). En la misma época presentaba una tesis 
doctoral (Les systèmes de philosophie samkya, 
1926), arreglaba cuentas con Joseph Delteil 
(Manifeste du suridéalisme, 1927; Delteil tont 
nu, 1930), comenzaba un psicoanálisis con => 
Freud, se encontraba con Maxime Clouzer, se 
casaba con él y traía al mundo una niña a la 
que apadrinó la escritora Colerre (Neuf mois, 
1936; Savoir être maman, 1941). 

Los valores del amor, y los de la persona, 
fueron madurando y se produjo una encruci- 
jada de caminos. Entre la India, cuyo mensaje 
escrutó (Le vache ¿ lP'¿me, 1930), y el — sú- 
fismo, en el que se inició con el maestro Mur- 
chid, llegó la hora de la Iglesia. A aquella hija 
de Occidente le gustaba la ciencia de lo con- 
creto, el acontecimiento. Un encuentro con 
Pierre Teilhard de Cherdin le ayudó a com- 
prender que el cristianismo puede coronar el 
esfuerzo del mundo. Descubrió en las fuerzas; 


del cosmos, de la vida, del espíritu, el fuego del | 


amor y la cadena de sus metamorfosis. Lo me- 
jor de sus locos sueños halló confirmación. El 
año 1939 marca una especie de conversión: en 
contra del consejo de sus amigos cristianos, 
creyó oportuno retirar de l2 venta algunos li- 
bros suyos. Este gesto de neófito iba a hacer 
que su obra posterior se sometiera al trabajo 
paciente de una germinación secreta. Ello no 
hizo que su ardor en la búsqueda disminuyera. 
La guerra, que estalló aquel mismo año, le dio 
ocasión para celebrar en una novela al marido 
ausente (Le portrait de Juliette Delmet, 1942), 
abrir el ciclo de los Romanech (Le thé des Ro- 
manech, 1942) y escribir cuentos para niños 
(Contes pour ma fille, et les autres, 1943; Con- 


tes de fées, 1945). Era la época del refugio en 
la Vendée. 


"Ts a E a a y Varper 
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Después de la guerra, Maryse Choisy con- 
virtió su domicilio de París, en la calle Lauris- 
ton, en un auténtico laboratorio de cultura y 
de vida espiritual. Directora de la revista «Psy- 
ché» en 1946, ejerció el psicoanálisis, fundó en 
1949 la Asociación Internacional de Psicote- 
rapeutas Católicos y publicó Le chrétien de- 
vant la psychanalyse en 1955, Prosiguió con 
sus investigaciones sobre la India, estudió el > 
Bhagavad-Gītā y se interesó por los diferentes 
— yogas (Métaphysique des yogas, 1962; Exer- 
cises de yogas, 1965). Participó en el Congreso 
interreligioso de Nueva Delhi (1965) y fundó 
en 1966 la > Alianza Mundial de las Religiones 
bajo la presidencia de Jean > Daniélou. En su 
salón se celebraron sesiones anuales presididas 

por un gran Cristo pintado por ella misma y 
un retrato de Pierre Teilhard de Chardin, tam- 
bién obra suya. En torno a un tema disertan 
cristianos y judíos, francmasones y musulma- 
nes, hindúes y budistas. Visitó dos veces al Da- 
lai-lama (Potala est dans le ciel, 1973) y fundó 
el Instirut supérieur d'Hiérologie, que presidió 

Etienne — Souriau. Esta vida aparentemente 

explosiva y esta obra abierta a tantas inspira- 

ciones ocultaban un lago tranquilo. En defi- 
nitiva, su destino estuvo orientado por la 
fuerza contenida de la — fe (L'étre et le silence, 

1963; Mes enfances, 1971). "777 


Jacques VipAL 


CHOURAQUI, André. André Nathan 
Chouraqui nació en Ain-Temouchent (Arge- 
lia) el 1917, de una antigua familia sefardí. Sus 
estudios de derecho le llevaron en 1938 a París, 
donde cursó también estudios rabínicos. La 
guerra era inminente y Chouraqui participó ac- 
tivamente en la resistencia. Abogado, más 
tarde juez en el tribunal de apelación de Argel 
(1945-1947), fue promovido doctor en 1948, 
Como miembro de la Alianza Israelita Uni- 
versal (de 1947) o, poco después de su insta- 
lación en Jerusalén (1957), como consejero de 
David Ben Gurion (1959-1963), como alcalde 
adjunto de Jerusalén (1965-1973) o como es- 
critor, traductor y consejero, A. Chouraqui 
fue una personalidad relevante del judaísmo. 
Dejando de lado al político y al jurista, hay 
que decir que si A. Chouraqui se dio a conocer 
con la traducción al francés de grandes obras 
espirituales, es porque quiso hacer de su ruta 
(Argelia, Francia, Israel) un lugar de encuentro 


| munidad de silencio y de reconciliación, de una 
¡ ciudad de orantes cristianos, judíos y musul- 


| 
{ 
i 
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= f 
Lele oe 


CHUANG-TZy 


Ko me~ 


de las religiones (> islam, > catolicismo, — Jacques Deschanel, París, 1981, 264 Págs. (bibheopn. 
judaísmo) y una peregrinación a Jerusalén. fía de las obras de A. Chouraqui: págs, 258-159, 
Al traducir al francés la Guía a los deberes PIERRE-MAURICE Bocarrr 
de los corazones de Bahya ibn Paqúda (1950) y 
un extracto del diván de Salomon ibn Gabirol 
(1952, en la «Revue Thomiste»), divulgaba, en 
la escuela de Georges Vajda, a dos pensadores 
judíos de la España árabe del siglo x1, en la en- 
crucijada entre el aristotelismo y el neoplato- 
nismo antiguos y también en la encrucijada de 
las corrientes intelectuales y místicas del > is- 
lam y de un mundo cristiano conquistador. El 
traductor se aproximaba también al grupo 
—no siempre homogéneo— de los arabistas 
cristianos y de los pensadores judíos interesa- 
dos en la filosofía religiosa y mística: los —= 
Maritain, > Monchanin, => Daniélou, etc., de 
un lado y los Fleg, Néher, etc., del otro. 
JA. Chouraqui guardó la nostalgia de una co- 
t 


CHRISTIAN SCIENCE 
Cristo Científico). Iglesia que trata de apor- 
tar al mundo la ciencia del cristianismo a través 
de la comprensión verdadera de Dios que ilu- 
mina la conciencia y sana, 

Origen. Una norteamericana, Mary Baker. 
Eddy (1821-1910) cree haber recibido una re- 
velación en 1866. Publica Science and Health 
with Key of the Scriptures (Ciencia y salud con 
una clave para la Escritura) en 1875, funda su 
Iglesia en 1879 y crea en 1908 el diario «The 
Christian Science Monitor». 

Doctrina. «Sustituir un concepto falso por 
otro verdadero es conseguir la curación y h 
regeneración de la existencia.» «El hombre en- 
fermo y pecador es una imagen falsa del hom- 
bre.» «Al reconocer la irrealidad de la enfer- 
medad, el pecado y la muerte, vosotros de- 
mostráis la totalidad de Dios.» «La fe está ba- 

sada en una comprensión de la perfección ac- 
tual de la creación espiritual de Dios.» «Dios 
es el espíritu infinito y el amor. El hombre es 
su expresión. No es material, sino espiritual,» 
«Jesús dio a la humanidad un ejemplo perfecto 
de lo que significa ser hijo de Dios.» «La cu- 
ración es el resultado secundario de una mayor 
aproximación a Dios, a través del reconoci- 
miento de su bondad, llena de amor, y de la 
perfección de su creación espiritual. La cura- 
ción es sólo un elemento de la salvación, que 
constituye el objetivo del cristianismo.» «Dios 
actúa a través de ciertas leyes espirituales y 
eternas, más que por medio de actos especiales 
y milagrosos. » , | 
Culto. En esta Iglesia de laicos, sin clero, e 
culto consiste en la lectura de la lección-ser- 
món de la semana, basada en un tema elegido 
por la sede central. Se alternan pasajes de la Bi- 
blia con otros de Science and Health. Existe 
una distinción entre sociedades (todavía sin S 
conocer) e Iglesias. Los dirigentes son crist 
nos con dedicación total al movimiento. — 
"Difusión. Varios cientos de miles de a 
bros, la mayoría en Estados Unidos. Igles 
madre en Boston, 


(Primera Iglesia de 


manes (Retour aux racines, págs. 162-163, 
179). 

La traducción de la Biblia al francés marcó 
una etapa de su vida estrechamente relacionada 
con su instalación en Jerusalén. Es conocida la 
interpretación que A. Chouraqui dio a Cant 2, 
10 y 13: «Levántate, amiga mía... y ve hacia ti 
misma»; ve, y no ven, como traducen las ver- 
siones al uso, con una referencia a la vocación 
de Abraham (Gén 12,1). Esta interpretación 
expresa una experiencia profunda: «El amante 
trata de liberar a su amada, y en el momento 
del éxtasis amoroso, le dice: Lekhj lahk; ye, ve 
a alcanzar la imagen Suprema de ti misma» («Le 
Monde» del 2-3 de abril de 1972, pág. 6). 

Después de ofrecer una primera traducción 
del — Cantar de los cantares en 1953 y de los 
> Salmos en 1954, A. Chouraqui añadió a am- 
bas un «esbozo de glosa» en 1970. De 1974 a 
1977 publicó una traducción integra de la Bi- 
blia (Antiguo y Nuevo Testamento) que, en 
26 volúmenes, marcó un hito. Concluyó tam- 
bién un comentario que ofrece la interpreta- 
ción cristiana (católica, protestante y ortodoxa) 
y musulmana; el primero de los diez volúme- 
nes apareció en 1982 y los otros en 1983, 


Bibliografía. D, Cookcos, art, Chouraqui (André), 
en Encyclopaedia Judaica, t. 5, 1971, col. 504; R. 
DE TkYoN-MONTALEMBERT, André Chouraqui, 
homme de Jérusalem, París 1979, 158 págs.; A. 
CHOURAQUI, Retour aux racines. Entretiens avec 


Yves DE GIBON 


CHUANG-TZU — Zhuangzi. 


a una part 
mología y 


DAENÁ. Término del > Avesta que designa dios en el prólogo de su Cód 
e del alma, quizá la «visión». La eti- gan se extendió por Asiria 

el sentido exacto del término son 
discundos. Tras la muerte, el alma abandona el 
cuerpo y encuentra su daen en forma de una 


bella joven O de una horrible mujer vieja. La DAGDA, DAGD 


Dada 


` 


igo. El culto a Da- 
endie y a lo largo de la 
costa mediterránea, 


HENRI LIMET 


É. Antiguo dios, conver- 


palabra, o un homónimo, designaba la religión tido más tarde en rey legendario de Irlanda. Es 
y especialmente, con el epíteto mazdayasna, la el Personaje más importante de los Túatha Dé 
religión mazdea (literalmente: de adoración a Dánann (> celtas, $ 2), después de => Lug. Es 


Mazda, - > mazdeísmo). 


“Transformado en > pehlevi en den, y en 
persz en din, se confundió en árabe con un ho- 
mónimo de origen semítico para dar a éste el 


sentido de «religión». 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


DAEVA. Palabra del — Avesta, en persa 
aiguo daiva, que significa «demonio», Eti- 
mológicamente es la palabra que en indoeu- 
ropeo designaba a los dioses (literalmente los 
celestes}, sentido que sobrevivió en la India en 
e sánscrito deva. En Irán el término adquirió 
ta sentido negativo por contraposición con > 
ain que designaba un tipo especial de dio- 


L : E 
Palabra en > pehlevi se transformó en 
Y en persa en diy, 


Jacques DucHESNE-GUILLEMIN 
DAGAN (reli 


nd E 
ls €n la región del Eufrates medio (Terga, 


k pa in en los textos babilónicos desde 
vitia ade ad. Bajo la 111 dinastía de Ur, 
Dipa Pour una aldea denominada 
» 
sd 


gión babilónica). Dios ado- 


“animales, y 


e 


el protector de la ciencia y de los druidas, de 
los repartos y los tratados. A veces se le llama 
Eochaid Ollathir, «Eochaid el padre pode- 
roso»; Dagdé significa «buen dios» (dago- 
déwo-). Su caldero de la abundancia alimenta 
hasta la saciedad a los que beben de él (puede 
considerarse un prototipo remoto del Grial 
cristiano), y su pesada maza, que por un ex- 
tremo mata y por otro resucita, es un instru- | 
mento de inmortalidad. Pese al retrato cómico 
que algunos textos hacen de él, Dagda es el re- 
presentante gaélico de la función soberana en 
su aspecto «contractual» y benévolo (tipo —> 
Mithra). E 
La antigüedad del tipo que encarna está con- 
firmada además por el mito que le enfrenta a 
su hijo Mac Oc («hijo joven») por la posesión 
del — Síd del valle del Boyne. En el mundo 
continental, la función soberana estaba ocu- 
pada por el dios de la rueda, Taranis, asimilado 
a — Júpiter, cuya filiación es sensiblemente 
distinta a la de Dagda, destacando más bien su 


aspecto «cósmico» y luminoso. 
i Jean Lo1cQ 


, Ja 
„Gonde se concentraban las DAIMON (o demon) — destino, ml , 
ammurabi cita a este —> héroe, > minoica (religión), — orfismo. 


"buen dos" 


AAA A). 
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DAINICHI-NYORAI. Nombre japonés de 
(Maha-)Vairocana, «Buddha Gran Sol». En el 
budismo tántrico, es el iluminador central 
cuyo cuerpo se supone que comprende todo el 
cosmos y que los demás Buddhas y bodhisatt- 
vas no son más que manifestaciones suyas. Es 
el objeto central de la devoción en el > Shin- 
gon y la figura central de los dos —> mandalas 
que expresan la estructura cósmica del dharma 
y de la Eterna Verdad, bajo su aspecto de in- 
destructible potencialidad (mandala del dia- 
mante o del vajra) y bajo su aspecto dinámico 
(mandala de la matriz o del garbha). En la 
forma sincretista del Ryóbu-Shint3, se le iden- 
tifica algunas veces con => Amaterasu, la diosa 
del Sol en el > shintō. 


Bibliografía. R. Tajima, Étude sur le Mabhavairo- 
cana-sútra (Dainichikyo), París 1936. 


Jan Van BraGT 


DAKHMA. Término que, en el — Avesta, 
designa el lugar donde se exponían los muertos 
a los buitres, La denominación de «torre del 
silencio» se debe a un periodista británico, 
J. Darmesteter describe la construcción de un 
dakbma en un apéndice que añade a su tra- 
ducción del —> Videvdat, capítulo 8. Primiti- 
vamente, la palabra significaba, como indica su 
etimología, conocida desde hace poco tiempo, 
«sepultura». 
JACQUES DUCHESNE GUILLEMIN 


DALAI-LAMA. La palabra Dalai-Lama está 
compuesta de una palabra mongol y_otra ti- 
betana. Dada la gran religiosidad de los mon- 
goles, el rey Altan Jan Tumat invitó al gran 
lama y jefe espiritual del Tíbet, Sonam 
Gyatsho, el cuarto de la dinastía, a venir a 
transmitirle las enseñanzas búdicas. Después 
de múltiples invitaciones, Sonam Gyatsho se 
dirigió, en 1578, a la capital de los mongoles. 
Allí le fue dado, en señal de respeto y de agra- 
decimiento por las enseñanzas recibidas, el tí- 


zan este nombre. Casi siempre les dan el título 
de Kudun (la Presencia), Gyalwa Rimpoche (la 


DANIEL 


Joya victoriosa) o Yeshin Norbu (la Piedra; 
preciosa que accede a todos los deseos). El Da- 
lai-Lama está considerado como una emana- 
ción de + Chenrezi, el Señor de la compasión 
infinita, que es la divinidad tutelar del Tíbet. 
El actual Dalai-Lama es Tenzin Gyatsho, su 
decimocuarta reencarnación. El primero fue 
Gedun Drub, nacido en el año 1391. 

Desde que los comunistas chinos ocuparon 
el Tíbet en el año 1959, el decimocuarto Dalai- 
Lama vive en Dharamsala, pequeña ciudad del 
norte de la India, donde dirige el gobierno ti- 
betano en el exilio y lucha por los derechos de 
su pueblo, 

— Rothko. 

Tenzin GraL-Po 


DAMONA —> aguas (culto de los celtas y ga- 
lorromanos), + Apolo celtorromano. 


DANIEL. El nombre de Daniel («El —o 
Dios— es mi juez») aparece en una leyenda 
épica de — Ugarit a la que hace probablemente 
alusión un texto de > Ezequiel (Ez 14,14). En 
la Biblia, Daniel es el héroe de un ciclo de re- ! 
latos y de visiones => apocalípticas, la mayor , 
parte de los cuales están recogidos en el libro f 
del mismo nombre; otros subsisten de forma j 
fragmentaria en los manuscritos de > Qum- 
rán. La formación del libro fue compleja. Su 
núcleo es un librito arameo (caps. 2-7) cuyos 
textos más antiguos proceden de comunidades 
Judías de Babilonia y pueden remontarse al si- 
glo 111. Este librito, formado en Judea durante 
la persecución del rey griego de Siria Antíoco 
Iv Epifanes (167-164), fue completado más 
tarde en hebreo con visiones apocalípticas 
(caps. 8-12) y con un relato introductorio (ca- 
pítulo 1) que permite integrar en la historia de 
Daniel el episodio en el que sus tres compa- 
heros aparecen solos en escena (capítulo 3). Un 
artificio cronológico escalona los relatos desde 
Nabucodonosor (caps. 1 a 4), Baltasar (caps. 
7-8) y Darío el Medo (cap. 9) hasta Ciro el 
persa (caps. 10-12). No hay que buscar en es- 
tos datos referencia histórica alguna. Los re- 
latos edificantes son exhortaciones a la fideli- 
dad (cap. 1) e incluso al martirio (caps. 3 y 6). 
Las visiones y los sueños, explicados por Da- 
niel (caps. 2, 4 y 5) o experimentados por él 
(caps. 7 a 12), se sitúan en el horizonte de la 
cautividad de Babilonia para proporcionar 
> e 
Rs 
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perspectiva y aportar un mensaje de esperanza 
a los judíos perseguidos. En forma críptica 
anuncian la caída del rey perseguidor y la con- 
sumación de las promesas de salvación, intro- 
duciendo así dos temas importantes en el pen- 
samiento judío; la imagen del > Hijo del hom- 
bre que desciende con las nubes del cielo (ca- 
pítulo 7) y la resurreción de los muertos (cap. 
12). Al libro, retocado en relación con su anti- 
gua traducción griega (tal vez antes del año 
145), se le añaden más tarde algunos elementos 
litúrgicos en el capítulo 3 y en los apéndices 
narranvos (cap. 13-14; especialmente la histo- 
na de Susana, relatada en el cap. 13). Estas adi- 
ciones sólo subsisten en griego. La rápida aco- 
gida por parte de los — esenios y de los > fa- 
riseos permitió que el libro pasara a la > Biblia 
judía, con excepción de sus aditamentos grie- , 
gos, cuyo original semítico se ha perdido. 

> Apocalípuco, — Biblia, > Hijo del hom- 
bre. ` 


Bibliografía. A. Lops, Histore de la Lrtérature þé- 
braique et juive, Paris 1952, págs. 832-852; A. Lus- 
SEAU, Daniel, en H. Cazertzs, Introducción critica 
al A.T., Herder, Barcelona 1981, págs. 701-713; 
A.M. DUBARLE, ar Prophézes, DBS, t. 8, col. 736- 
758; H. HAAG, A. VAN DEN B 
Diccionario de la Bibla, an. 
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Comentarios: M. Dezcor, col. «Sources bibli- 
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taire de l'Ancien Testament» (Neuchitel-París, 
1973); P. GreLor, Histoire ez eschatologie dans le 
livre de Daniel, en Apocalypses er théologie de Pes- 
pérance, París 1977, págs. 63-193. 7 
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DANIÉLOU, Jean (1925-1974). 1. Vipa Y 
OBRA. Nacido en Neuilly-sur-Seine el 14 de 
mayo de 1905, Jean Daniélou estudió en el co- 
legio jesuita de Notre-Dame de Bon Secours, 
en Jersey, y más tarde en Sainte-Croix de 
Neuilly. Profesor de gramática en 1927 y di- 
rector de la Casa de la Juventud desde 1928, 
participó en los encuentros de Meudon con 
Jacques y Raissa — Maritain. Trabó amistad 
con Emmanuel Mounier en el Cercle Péguy. 
En 1929 entró en el noviciado de los jesuitas 
de Laval. En el escolasticado de Lyon-Four- 
viéres, desde 1936 hasta la guerra, siguió el 
curso de historia de las religiones de Henri de 
— Lubac y descubrió a Gregorio de Nisa, co- 
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laborando con su condiscípulo Hans Urs von 
Balthasar y encontrando a Jules > Moncha- 
nin. En 1941 fue nombrado capellán del 
«Grupo católico de Letras» de París. Dirigió, 
además, la enseñanza religiosa en la Escuela 
Normal Superior de Sévres y en la Escuela Li- 
bre Normal de Neuilly. Doctor en teología por 
el Instituto de París en 1943, ocupó la cátedra 
de Historia de los orígenes cristianos. En 1944 
obtuvo el título de doctor en letras con una te- 
sis (Platonisme et théologie mystique. Essai sur 
la doctrine spirituelle de saint Grégoire de 
Nysse) que patrocinó en la Sorbona Émile Bré- 
hier. Fue capellán del —> Cercle Saint-Jean- 
Baptiste, que había fundado con Marie del'As- 
somption, y colaboró en la revista «Dieu yi: 
vant», dirigida por Marcel Moré, así como en 
«Recherches de Sciences religieuses (Bulletin 
de littérature patristique et d’ histoire des ori- 
gines chrétiennes)». 

Con Le mystére du salut des nations (París 
1946, precedida de Le signe du Temple, París 
1942) inició una obra de gran alcance y signi- 
ficado. De ella suelen mencionarse sobre todo 
Le mystère de l'Avent, París 1948; Origéne, 
París 1948; Sacramentum Futuri, París 1950; 
Bible et Liturgie, París 1951; Essai sur le mys- 
tère de l'Histoire, París 1953; Sainteté et ac- 
tion temporelle, París 1955; Dieu et nous, París 
1956; Les saints paiens del "Ancien Testament, 


París 1956; Théologie du judéo-cbristianisme, 
París 1958; Approches du Christ, París 1960; 
Scandaleuse vérité, París 1961; Les symboles 
chrétiens primitifs, París 1961; L’ oraison, pro- 
blème politique, París 1965; Mythes paiens, 
mystère chrétien, París 1966; L*avenir de la re- 
ligion, París 1966; La crise actuelle de Pintelli- 
gence, París 1969; L'étre et le temps chez Gré- 
goire de Nysse, Leiden 1970; La culture trahie 
par les siens, París 1972; Pourquoi PÉglise?, Pa- 
rís 1972; Et qui est mon prochain?, París 1974, 

Desde 1961 hasta 1969 Jean Daniélou fue de- 
cano de la Facultad de teología en el Instituto 
Carólico de París, En 1962, el papa Juan xx111 
le designó como experto para el — concilio Va- 
ticano 11, El papa Pablo vı le nombró asesor y 
más tarde miembro de pleno derecho del > Se- 
cretarjado parglos no cristianos. En 1967, Jean 
Daniélou fundó cl — Instituto de Ciencia y 
Teología de las Religiones. Fue el primer di- 
rector de este organismo, actualmente adscrito 
a la UER de Teología y Ciencias Religiosas del 
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Instituto Católico. Elevado al cardenalato, re- , 
cibió la ordenación episcopal el 19 de abril de 
1969 en la iglesia de los Carmelitas. Fue nom- 
brado cardenal por el papa Pablo vı el 28 de 


abril del mismo año. Elegido para la Academia ' 


Francesa el 7 de noviembre de 1972 para ocu- 
par el sillón del cardenal Tisserand, fue reci- 
bido en ella el 22 de noviembre de 1973. Fa- 
Jleció el 20 de mayo de 1974, después de haber 
participado el día anterior en el Grand Pardon 
de S. Yves de Tréguier. 

2. TEOLOGÍA DE LAS RELIGIONES. Jean Da- 

niélou no propone una teología de las religio- 
nes de carácter sistemático. Afirma la trascen- 
dencia específica del cristianismo, su apertura 
a las profundidades de Dios y del hombre y su 
misión universal. Considera los acontecimien- 
tos de salvación como el eje de una investiga- 
ción interreligiosa. Escruta su misterio en la 
! historia y en el momento actual a través de la 
| diversidad de los hombres, de las culturas y de 
| las creencias. Reconoce sus signos en el diálogo 
} y en la colaboración. Así se expresan los ele- 
į mentos de una ciencia y una teología de las re- 
iligiones en busca de una acción concertada. 

1) El hecho religioso. Jean Daniélou sostiene 

que la experiencia religiosa es una dimensión 
fundamental del hombre. No cree en la verdad 
natural del > ateísmo. La permanencia y la va- 
riedad de las religiones, atestiguadas por la his- 
toria, la fenomenología y la hermenéutica, per- 
miten identificar la relación del hombre con el 
absoluto en su calidad de componente de la na- 
turaleza humana. «Un aspecto constitutivo del 
hombre es el ser religioso, es decir, el ser capaz 
de reconocer con la inteligencia y de ratificar 
por el amor la relación con la divinidad»! 
(Théologie d'aujourd'hui et de demain, 1967). 
La psicología confirma que todo hombre es ca- 
paz de percibir en el espejo de su alma el rayo 
de una luz que viene de otra parte. Así apa- 
recen la esencia primaria y la envergadura, a la 
vez confesional y no confesional, del — hecho 
religioso, «Creer que Dios existe es congruente 
con la inteligencia y con el corazón humano» 
(«Bulletin Saint Jean-Baptiste», 1966). Se trata 
de un dato inmediato de la conciencia sensible, 
de un factor de la historia. 

2) El espíritu del paganismo. Jean Daniélou 
llama «pagano» a lo que preexiste a la revela- 
ción de la salvación, tanto en las profundidades 
del alma como en el espíritu de una cultura. 
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Este segundo elemento de una teolozía de la 
creencia constituye la parte no confesional ¿e 
hecho religioso. Designa el fondo informe, pri- 
mitivo, incoativo del hombre cuando éste m2- 
terializa en una cultura la confusa intensidad de 
su relación con el absoluto. «Personalmente, 
cuando yo considero la parte de mí mismo que 
preexiste a la revelación, me considero como 
un pagano galo» (Théologie d'aujourd'hui et de 
demain). Esta disposición es una religiosidad 
en busca de expansión en un lenguaje y en una 
tradición. Remite al estrecho vínculo existente 
entre la teología y la antropología. Pertenece al 
ámbito de una espiritualidad de la conversión 
y constituye una aventura siempre actual en el 
laboratorio de la condición humana. Jean Da- 
niélou elogia sus logros. «Este paganismo! 
marcado por la cultura en la que yo nací, ex-| 
presa mi espíritu religioso y da a mi cristia-| 
nismo su sabor particular» (ibid.). Augura 
otros acontecimientos. «Yo creo que debe ha- 
ber una expresión india, china, africana del 
cristianismo» (Et qui est mon prochain?). Da- | 
niélou indica los pasos necesarios y se detiene | 
en tres de ellos: lo — sagrado, lo — divino y | 
lo => simbólico. i 
El sentido de lo sagrado subyace en la reli- 
gión natural. Se ejerce en una relación con el 
cosmos mediante signos y símbolos. Gestos y 
ritos, nacidos del relato de los — mitos, lo ex- 
presan con ocasión de las grandes fases de la 
existencia: el nacimiento, la boda y la muerte. 
Se trata de un brote fulgurante de múltiples > 
hierofanías. El sentido de lo sagrado ofrece los 
«puntos de inserción» para una experiencia de 
lo divino. Lo divino procede de lo sagrado 
como la presencia procede del signo. ma g 
una presencia marcada por la grandeza y € a 
rror. Lo divino de la religión natural del pir 
gano es un sobrecogimiento. El hombre EA 
noce una realidad que no es él, aunque os 
en él, desde la inmensidad del ciclo Ea 
peligros de la tierra. La percibe en las a 
naciones de la inteligencia, que detecta un e 
dad oculta en el fondo de todo, en las in¢ 


.-- á . . absoluto 
ciones de la conciencia que siente lo 


a 
del bien y del mal, en las llamadas del ano, 
superar lo finito para alcanzar un a zh 
finitivo. El hombre intenta nombrarlo y 
rendirle culto. El sentido de lo sagra o Ñ 
sentido de lo divino, conjugados entre sl, 
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cen entrar al pagano en una celebra 
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.., Esa celebración es de naturaleza sim- 
dios vivo. <tica. Posee una dimensión corporal 
7 ocede de un lejano mundo ima- 
fantasmas de un onirismo 
] simbolismo pagano, que suele 
personal y está marcado 


F pordante. E 


35 colectivo qué : $ 
ser más n encia radical, oscila entre la 
or una 


2 la destrucción. La opacidad y el re- 
¿3 n cautivo del destino, a las 
a salvación. em SN 
. Semicas y religiones históricas. 
3) Religiones COSmicas $ regiones bis E ca i 
do la dimensión religiosa constitutiva de 
bre inserta a éste en la verdad natural, in- 
kor ole al — sacrificio, a la — oración y a 
hd FA ción, se organiza una forma 
agorai = > > A 
pa como acabamos de ver. Su característica 
gión, A PA 
sa ser una religión cósmica que se despliega 
«Iratedor de los dos polos de u y 
1 volo fisico del mundo material y el polo es- 
e pos ed 
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se anima de modo jerár- 
quico. Algunas religiones cósmicas privilegian, 
or ejemplo, al sol; oras, al agua o a la madre 
diversas almas paganas. Y cada 
elas poses su belleza.» Todas, sin em- 
la figura del dios que se ma- 
parte, la con- 
ica, llevada de lo sa- 
gade ¿lo divizo, despierta un universo de for- 
zas y de fi de aspiraciones, de senti- 


nena 
porga 


0, escrutan 


relación enigmática se refleja 
z y del espíritu; su luz cam- 
a los esfuerzos del animismo tra- 
deal L religión cósmica, como una elipse 
Secor de estos dos polos, queda abocada a 
4 FF a lz superstición, a la idolatría. Pero 
teo Gesto del hombre y de su aptitud para 
E: an cia que funda el mundo y 
tumat, n este sentido, es ya el lugar 
Zumación, 
Estas 
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punto concreto de inserción en el tier 
ceden de grandes personalidades religiosas, lo- 
calizables con bastante precisión. Un funda-: 
dor, profeta o místico, es el portador identi- 
ficable de una revelación = salvífica definible 
con cierta exactitud. Tal es el caso de —= 
Buddha, de = Moisés y del judaísmo en la! 
posteridad de Abraham. Es también el caso de| 
> Jesús y del cristianismo. Y el de —, Mahoma! 
y el = islam, en el cruce entre Judíos y eris-! 
tanos. Las grandes religiones ilustran la varie- 
dad de las formas de una revelación histórica. 
Invitan a cotejar diferencias y corresponden- 
cias en el encuentro y el diálogo. e 
4) La trascendencia especifica del cristia- 
nismo. Jean Daniélou, teólogo de los orígenes 
enstianos, estudia los acontecimientos contem- 
poráneos de salvación. Se trata de dar res- 
puesta, a través de la creencia en un dios sal- 
vador, a las inquietudes religiosas del hombre 
moderno, turbado por las incertidumbres de 
un mundo en proceso de unificación. Se invita 
a las religiones a vivir el espíritu de solidaridad 
en una comunidad soteriológica. La realización 
práctica de este eje interreligioso se prepara en ' 
el estudio, el encuentro y la acción. Porque el; 
«diálogo de salvación» (Pablo VI) es una exi- 
gencia de discernimiento. Está hecho «de un sí 
y un no, de una aceptación y una negación». 
Compromete a cada religión a someterse a las 
pruebas de la afirmación, de la purificación, de | 


mpo. Pro- 


la transfiguración para el bien de la verdad sal- | 


vífica universal, 

La primera figura que debe entrar en el diá- 
logo es la de la religión cósmica. La trascen- 
dencia del cristianismo, próxima a la del ju- 
daísmo, aparece en toda su evidencia. Asienta 
el hecho religioso en el acto creador, que es a 
la vez «dependencia original» y «dependencia 
actual». Si todo hombre es religioso, ello sej 
debe a que depende, como el universo, «del: 
poder, la majestad y la unidad» del Dios crea- 
dor que se reveló a los judíos y a los cristianos. 
Las formas de revelación de la «religión pa- 
gana» quedan confirmadas. El significado di- 
vino del mundo y del hombre funda realmente 
una alianza, Pero el Dios creador que sella la 
alianza es un Ser inaccesible, incorruptible, in- 
visible. Hay que medir el «abismo», trazar las 
«fronteras», rechazar la «idolatría»: «cuando 
no se coloca el absoluto donde debe estar, se 
siente la tentación de situarlo donde no debe 
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estar». Es preciso discernir, y luego superar, 
las «fuerzas del mal» y las «fuerzas demonía- 
cas». En definitiva, como un cristiano «es sólo 
un pagano en vías de conversión», es preciso 
escrutar el hecho religioso hasta «descubrir en 
Cristo las últimas profundidades del hombre» 
para redimirlas mediante la pasión y la resu- 
rreción. Jesucristo, Verbo de un Dios-Tríni- 
dad, realiza la salvación desde el centro del 
misterio de cada hombre en el mundo. 
La trascendencia específica del cristianismo se 
emplaza así en el centro del misterio de la his- 
toria. Porque las diversas direcciones históricas 
de los hombres pueden reducirse al eje de una 
historia de la salvación. Las diversas figuras de 
las «religiones históricas», creaciones atribui- 
bles al espíritu religioso de hombres y de cul- 
turas, tienen un poder salvífico activo en el 
seno de una tradición. Cada una de ellas exige 
jun diálogo peculiar. El diálogo queda inaca- 
(bado porque el hinduismo, el budismo, el ju- 
| daísmo, el cristianismo y el islam están abiertos 
| a las realizaciones salvíficas en el tiempo. Y ese 


t diálogo es difícil. Se trata de vivir juntos una 


experiencia salvífica que no haga de la vivencia 
espiritual sú propio fin, ni del hombre su pro- 
pio hogar, ni de mundo una ocasión de pan- 
teísmo o de acosmismo, ni del mal una simple 
desgracia natural o un polo negativo eterna- 
mente opuesto al bien, ni de Dios una forma 
difusa o tiránica, muda o pretenciosa, ni de una 
historia y su tradición toda la historia. Es pre- 
ciso afirmar la trascendencia de la salvación a 
través de todas las diversidades de la revela- 
ción, En esta búsqueda de una verdad religiosa 
mejor establecida, las grandes religiones apren- 
den a desprenderse de sí mismas. El cristia- 
nismo, en particular, aprende a medir los lí- 

- mites de su «forma occidental». Reconoce que 
«muchos aspectos» de su propia realidad están 
por descubrir. A esos aspectos les falta la tras- 
cendencia específica para el cuerpo que es la 
Iglesia, pueblo de Dios. La Iglesia constituye 
una esperanza de gloria, al servicio del misterio 
de salvación de las naciones. 

5) El nuevo paganismo de la civilización téc- 
nica. Después del anuncio de la Palabra y del 
establecimiento de la Iglesia, «el tercer tiempo 
de la misión», ¿no es el de «cristianizar la cul- 
tura»? Este aspecto de la => encarnación se 
practica en el encuentro de las religiones y se 
realiza en las relaciones del cristianismo con el 
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Occidente contemporáneo. Este último, en 
efecto, se transforma. Sale de las formas de una 
civilización rural para entrar en las de una ci- 
vilización técnica. La transición engendra un 
malestar, del que el ateísmo es un síntoma. Así 
pues, se hace necesario iniciar el diálogo con la 
nueva cultura tecnológica. E 

«A este diálogo se compromete la Iglesia con 


- el esquema de la constitución sobre la Iglesia y 


el mundo de hoy.» Después de una prolongada 
desconfianza, la Iglesia católica acepta la civi- 
lización moderna, conquista a las élites y apoya 
a las masas. Dice un «sí sin reservas» a los pro- 
gresos de la ciencia, a las aplicaciones de la téc- 
nica, a la organización de la sociedad, a la pro- 
moción de los obreros, de la mujer y de los 
pueblos de color, a los nuevos derechos del 
hombre que proclama el papa Juan xan en su 
encíclica Pacem in terris. Al mismo tiempo, sin 
embargo, el diálogo iniciado recusa «los gér- 
menes de muerte... y, sobre todo, el ateísmo», 
las pretensiones del hombre de bastarse a sí 
mismo en la experiencia de su propio poder, 
las diversas formas de un «humanismo ce- 
rrado», las energías de destrucción individual 


y colectiva. La ciudad moderna es equivoca. El; 


problema reside en un «nuevo paganismo que 
se anuncia». El hombre cósmico de ayer se ha 
convertido en hombre científico y técnico, y 
surge entre los cristianos y entre los creyentes 
de otras religiones, en busca de una religión 
que responda a su espíritu. «El paganismo de 
mañana, tal es la problemática religiosa del 
hombre moderno. La Iglesia debe responder a 
esa problemática. Debe asumirla, purificarla y 
transfigurarla.» 

Los componentes, todavía no muy claros, de 
esta nueva versión de la religión cósmica pue- 
den insertarse con facilidad en lo sagrado y en 
lo divino. El retorno de lo sagrado en Occi- 


dente no es fortuito. Más que al «fenómeno de. 


la juventud», se debe a la experiencia de poder 
que la ciencia y la técnica han conferido al 
hombre moderno. El nuevo pagano reina sobre 


lo infinitamente pequeño y sobre lo infinita- 


mente grande, desde la materia a la vida, desde 
las formas y volúmenes del inconsciente psí- 
quico hasta el más pequeño ápice del espíritu. 
Titubea y vaticina, entre impulsos colectivos e 
inspiraciones personales. Lo sagrado que él ex- 
perimenta es la urgencia de una necesidad, más 
que la génesis de un sentido. Sin embargo, lo 
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sagrado del «neopaganismo de la civilización 
industrial» Puede convertirse en experiencia de 
lo divino: el enigma de lo incognoscible, de lo 
incontrolable, en las fronteras del mundo y del 
hombre, lleva consigo una pregunta esencial 
que está en el fondo de la ciencia y de la téc- 
nica. El misterio ronda, el absoluto fulgura 


como el relámpago de una tormenta cósmica. | 


En la cima de la humanidad surge una «nece- 
sidad de adorar». : 

Pierre Teilhard de Chardin supo prever esta 
situación. El Medio Divino pone de manifiesto 
la divinización en curso a través de los esfuer- 
zos y los azares de la hominización. El Fenó- 
meno Humano, como flecha de la evolución, 
parece destinado a hacer converger la Materia, 
la Vida y el Pensamiento en la emergencia 
transformadora de una Tierra unificada. Esta 
epifanía antropocéntrica pone a los hombres 


minar en las formas reveladas de una energía 
superior. La Ciencia integral y la Religión de 
un Dios personal buscan conjugarse entre sí. 
«El fenómeno religioso es una magnitud cós- 


mica irreversible.» Jean Daniélou intenta pro- 
mover esta esperanza, recurriendo para ello so- 
bre todo a una ciencia y una teología de las re- 
ligiones. El diálogo de salvación para un 
mundo nuevo y un Cristo universal transfigura 
las aspiraciones del Paganismo de la civiliza- 
ción técnica. 

Santo — Tomás de Aquino concibe la inte- 
ligencia como «facultad de lo otro». Daniélou 
ilustra esta doctrina con todo el rigor realista 
de su pensamiento. La hace entrar en acción, 
una acción que adopta a veces las formas im- 
provisadas de una respuesta 2 la actualidad, 
Pero que cobra también una dimensión pública 
y oficial. Diversas etapas jalonan este esfuerzo: 
las fiestas de Pascua del — Cercle Saint-Jean- 
Baptiste, que reúnen a budistas, musulmanes y 
= shintoístas con los cristianos; la — Frater- 
nité d'Abraham (Hermandad de Abraham), en 
la que coinciden judíos, musulmanes, católicos 
y protestantes; la — Alliance mondiale des Re- 
ligions (Alianza mundial de las Religiones) que 
dirige Maryse => Choisy. El tema de conver- 
gencia más activo es el de la — paz. Jean Da- 
niélou invita a los jefes y responsables religio- 
sos a unir sus fuerzas espirituales para hacer de 
las grandes religiones un «factor de paz». La 
declaración de > Kyoto sugiere los principios 
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de una asociación práctica e invita a instituir un 
«órgano de enlace». Es verdad que las reali- 
zaciones quedan por debajo del ideal. Quizás 
mañana alcancen su plenitud. : 

> Divino, + homo religiosus, —> Nostra 
Aetate, > paz, > sagrado, —> salvación, => 
tecnología, sabiduría y religión, > teología y 
religiones, > Tillich y Eliade, — verdad reli- 
giosa. 


Bibliografía. Les religions, facteur de paix, facteur de 
guerre, «Axes», IV/2, 1972; Jean Daniélou, 1905- 
1974, obra colectiva, Axes-Cerf, 1975; Jean Danié- 
lou. Christianisme et religions non chrétiennes, 
«Axes», XII/1-2-3, 1979-1980, 


JacQuezs VinaL 


DANILO = Impresso, Danilo, Butmir. 


DANZA SAGRADA. > Derviches danzan- 
tes, > fiesta, => macumba, —> minoica, (reli- 
gión), = misterios dionisíacos, = panateneas, 
> ritos africanos, > Siva, —> teatro. 


Bibliografía. Les danses sacrées, col. «Sources orijen- 
tales», 6, París 1963; M.G. WostEn, La danse sacrée. 
Rencontre avec les dieux, París 1974. Puede consul- 
tarse: M. GRANET, Danses et légendes de la Chine 
anaenne, 1, II, París 1959 (reeditado en 1982). 
Jacques VipaL 

DAO. En el + Daodejing (El Libro del Ca- 
mino y de la Virtud), un pequeño librito, el 
término Dao aparece 76 veces, con el sentido 
de ley o manifestación natural, doctrina o ideal 
de vida. Se trata de lo Real autosuficiente, que 
existe por sí mismo y que es origen de todo. 
Eslo-último, innombrado e innombrable, Se le 
«puede» llamar Dao. —> Laozi propone, for- 
zando las cosas, llamarle «Grande». Se le llama 


Rei- 


plo armonioso se compone y se derrama por el 
medio.» Bajo la apariencia de una generación 
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de números, es el origen y la dependencia de to- 
dos los seres, el que se enuncia así sobriamente. 
En un apéndice del Libro de las Mutaciones 
(Yijing) se da una expresión profunda del Dao: 
«Un yin, un yang: he aquí el Dao.» Quiere de- 
cir que el Dao inaprehensible es percibido, sin 
embargo, en la alternancia de sus dos aspectos: 
iyin y yang, que, para mostrarlo mejor, escri- 
bimos yin/yang. Lo invisible y lo inefable vive 
en sí mismo y se nos manifiesta como invisible 
y como inefable. Por esto, la alternancia de sus 
manifestaciones es constitutiva del conoci- 
miento humano del Dao. Es «sí mismo»; se le 
llama => ziran (natural). Al traducir demasiado 
a menudo ziran por «naturaleza», se corre el 
riesgo de no conducir el espíritu hasta el um- 
bral inviolable de este Dao, en el que lo «na- 
tural» no es más que un modo de revelación. 
Por encima de todo, está el Dao, absoluto, 
innombrado, que no es un ser como nosotros, 
El Dao no es tanto el «Uno» como la mani- 
festación del «Uno» de los seres. Es también 
Uno para los seres, es la «madre». Se mani- 
fiesta ahí, en la pareja yin/yang, la cual revela 
su medio: el => hálito (qi). Después, en un 
plano mucho más manifiesto, el hálito, que re- 
tiene en sí mismo su unidad compuesta, estalla 
en los diez mil seres. Así se explican las «ma- 
nifestaciones» del Dao, El espíritu de las len- 
guas europeas sistematiza lo que en chino fluye 
sin esfuerzo. Señalemos la permanencia del 
Dao en todos los niveles de su expresión, lo 
cual permite comprender que significa tanto el 
«sí mismo» como lo íntimo y vía íntima de to- 
dos los seres, considerados en su conjunto 
(diez mil) y en su singularidad, 
CLAUDE LARRE 


DAODEJING (Libro del Camino y de la 
Virtud). Daodejing (tao te king), el Libro del 
Camino y de la Virtud, atribuido a > Laozi. 
Este libro clásico, muy breve (alrededor de 
5000 caracteres), reúne los principales temas de 
la tradición — taoísta. Se trata probablemente 
de una recopilación de aforismos y restos de 
poemas esotéricos o de fórmulas que pertene- 
cen a la tradición más antigua. Parece ser que 
fuc dividido tardía y arbitrariamente en $1 ca- 
pítulos. Se conocen dos maneras de editar el 
Daodejing: bien en el orden Libro de la Vir-; 
tud-Libro del Camino (capítulos 38-81, segui-| 
dos del conjunto de capítulos 1-37), bien en dll 


DAREISTAS 


orden más común del Libro del Camino-Libro 
de la Virtud (capítulos 1-81). La edición ussal 
es la del joven filósofo Wang Bi (226-249). 

El ideal de debilidad, de vacío, del taoismo, 
no es el de exaltación del negativismo o del 
quietismo absoluto, y debe también distin- 
guirse cuidadosamente del ideal búdico. El 
Daodejing no sólo preconiza el «no obrar», 
sino también propone numerosas => prácticas. 
Aunque enseña la sumisión, se indigna con la 
tiranía, combate el ritualismo confuciano y los 
excesos del legalismo. Lleno de sentido prác- 
tico, no incita a desertar del mundo, sino más 
bien a no dejarse inundar por los sucesos. Es 
una búsqueda de una vida tan natural que sólo 
la comprenden los que la practican. 


Bibliografía. C. Larre, Le Livre de la Voie et de la 
Vertu, París 1977. 


CLAUDE LARRE 


DAOZANG. Canon —> taoísta. Compilado 
en el año 745 d.C., contiene 1464 obras. En él 
se consiguen todos los aspectos de la ciencia 
tradicional, así como prácticas de longevidad. 
El ejemplar moderno es el de la biblioteca del 
gran templo de la Nube Blanca, —> Boyun- 
guan, en Pekín, 
CLAUDE LARRE 


DARBISTAS (asambleas de hermanos). 
Movimiento de despertar, surgido en el seno 
de la Iglesia anglicana. 

Origen. John N. Darby (1800-1882), pastor 
anglicano irlandés, denuncia en 1828 la colu- 
sión de su Iglesia y del Estado. Tras dimitir, se 
convierte en pastor ambulante de algunas co- 
munidades libres y evangeliza Suiza y Francia. 

Doctrina. El poder de los apóstoles no cra 
transmisible. No existe, por tanto, una suce- 
sión apostólica legítima. Las Iglesias cristianas 
son apóstatas. Es necesario agruparse, Única y 
exclusivamente, alrededor de la persona de 
Cristo. La sociedad es maligna; hay que evitar 
las relaciones con ella. Cristo vendrá. 

Práctica. Moral estricta: «Ser puros en la fe, 
en la vida, en el aprendizaje.» La cena es pu- 
ramente simbólica. i i 

Difusión. Hermanos de la tendencia cerrada: 
310 000 en todo el mundo. Hermanos de la 
tendencia abierta: 387 000 en todo el mundo. 
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entrever, encontrar, Por ejemplo, se va a un; 
templo para «ver» a la divinidad representada | 
por la estatua del dios, o a un > aśram para! 
«ver» a un macstro. A menudo se va en silencio | 
y el fiel se contenta con permanecer de pic a la 
entrada del santuario o a la entrada de la ha- 
bitación en la que se encuentra cl maestro. En 
algunos casos, el daríana es una ceremonia im- 
portante en la que el maestro se muestra a sus 
discípulos y a los visitantes reunidos para ello 
dirigiéndoles una exhortación piadosa entre- 
mezclada de oraciones y cánticos. El daríana 
de carácter típicamente hindú, sólo puede 
comprenderse por la importancia del maestro 
espiritual, — guru o —> swami, o por la de la 
estatua, verdadera manifestación divina. 

2) En la filosofía india, la palabra daríana 
significa una manera particular de considerar 
las cosas, un método de aproximación a lo real 
y, finalmente, un sistema de pensamiento que 
permite una visión directa de la verdad última, 
y no solamente un conocimiento mediato de 
ésta. Todos los daríana tienen un objetivo 


práctico que es conducir a la — liberación (> 
moksa o > mukti). En el — hinduismo se re- 


conocen como ortodoxos todos los daríana 
que pueden apoyarse en el > Veda. Se les enu- 
mera por pares: la púrva-mimámsi («exégesis 
primera» del Veda para una interpretación co- 
rrecta de las prescripciones rituales) y el > Ve- 
danta; el nyáya (lógica) y el vaisesika (física y 
psicología que tienen como centro el > át- 
man); el samkhya (enumeración de los elemen- 
tos del mundo que sitúan en el centro al Es- 
íritu o Purusa y a la naturaleza material o 


prakriti) y el — yoga. Hay otros sistemas de 
pensamiento reconoci 
que puedan situarse dentro del 
todoxo: las escuelas — búdicas, 
el materialismo de Cárvaka. 
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teístas. Se convirtieron en sistemas cada vez 
más religiosos que aseguran no sólo la — li- 
beración sino también el reconocimiento del 
Señor supremo, y ya sólo por este motivo me- 
¡recen un lugar especial en la historia de las re- 
¡ligiones. 

Bibliografía. A.M. EsnouL, L'hindouisme, textes et 
traditions sacrées, París 1972, págs. 297-423; J. Fr- 
110zAT, Les philosophies de l'Inde, París 1978, col. 
«Que sais-jc?». 

MICHEL DELAHOUTRE 


¡ DECÁLOGO. Se designa con este nombre a 
| las «diez palabras» que según Dt 5,22, dirigió 
| Dios directamente a la asamblea de su pueblo 
|en el monte Horeb. La expresión se encuentra 
¡igualmente en Ex 34,28 y aparece como base 
| de la > alianza del Sinaí. Estos capítulos, sin 
| embargo, sufrieron retoques y es posible que 
la expresión se refiera no a las palabras de Dios 
en 34,17-27 (donde es difícil hallar la cifra 10), 
sino al decálogo de Ex 20,2-17, que corres- 
ponde a menudo literalmente a Dt 5,6-21. 

La Biblia ofrece efectivamente dos versiones 
del decálogo, que difieren esencialmente en 
cuatro puntos: 1) En Ex 20,4 aparece «ídolo y 
forma» en lugar de «ídolo de forma»; 2) Para 
Éx 20,10 el descanso del — sábado tiene como 
paradigma el descanso de Dios (cf. Gén 2,2), 
mientras que Dt 5,14 se inspira en Ex 23,12 y 
en Dt 6,21; 3) Ex 20,17 presenta un verbo más 
fuerte que el «codiciar» de Dt 5,21 y sitúa la 
«casa» antes que la mujer; 4) Ex 20,8 habla de 
«memorizar» y no de «guardar» el día de > 
sábado. Habría tal vez una tercera edición del 
decálogo en Lv 19,3-4.11-12; sin embargo, 
más que un decálogo se trata del recuerdo de 
algunas de sus prescripciones en relación con 
el respeto a los padres, los falsos dioses, el 
rapto y la mentira. 

La tradición ha introducido algunas varia- 
ciones en la división del texto. En nuestros días 
se tiende a distinguir cuatro mandamientos so- 
bre Dios (monoteísmo, rechazo de los ídolos, 


rechazo de los falsos juramentos, observancia — templo de Salomón (1Re 8,9), el decálogo ! 


del sábado) y seis sobre el prójimo (padres, ho- 
micidio, adulterio, robo, falso testimonio y co- 
dicia). , 

Las diferencias observadas entre Ex 20,2-17 
y Dr 5,6-21 muestran que ninguno de los dos 
libros representa literalmente el texto primi- 


tivo, inscrito en las «tablas de piedra» (Ex 24, 


Deire = 


12), llamadas también «tablas de la alianza» (Dt 
9,9) o «tablas del testimonio» (Ex 31,18). La 
escritura se atribuyó bien a Moisés (Éx 34,28), 
bien a Dios mismo (Ex 31,18). Hubo, pues, 
varias tradiciones y, de acuerdo con algunas 
menciones, los — profetas conocen las listas de 
rohibiciones del decálogo sin citarlas explíci- 
tamente (Os 4,2; Jer 7,8). 
La edición de Éx 20 depende ciertamente de 
la de Dt 5, cuya fraseologia adopta. Con todo, 


se ponen de manifiesto cambios en función de 


Gén 2,2; además, la versión del Éxodo se basa 
en un texto más antiguo cuyo estilo y fórmulas 
breves se encuentran en la segunda parte, en la 
que se habla del robo, del adulterio y del falso 
testimonio. Este género de listas era conocido 
en el antiguo oriente (cf., por ej., el capítulo 
125 del Libro de los — muertos en Egipto y los 
encantamientos babilónicos Shurpx), pero la 
cifra «10» sólo es tradicional en Israel. Por lo 
demás, las prohibiciones revisten en la Biblia la 
forma imperativa de un mandato: «No (ha- 
rás).» En las ediciones biblicas del decálogo 
que han llegado hasta nosotros, las prescrip- 
ciones sobre los padres y sobre el sábado pre- 
sentan, sin embargo, otra forma. Muchos es- 
pecialistas se han esforzado en recuperar la 
forma primitiva corrigiendo el texto. Proba- 
blemente, lo más científico sea no corregir 
nada y despojar de los motivos y adiciones a 
las diez fórmulas empleadas: no a los ídolos, 
no a las adoraciones, no al servicio a los falsos 
dioses, no al juramento falso, no al trabajo en! 
el día séptimo, no al homicidio, no a la violen- 
cia sexual, no al robo, no al falso testimonio,| 
no a las acciones contra la casa del prójimo.! 
Cabría encontrar todas estas prescripciones 
morales en los textos del antiguo Oriente del 
segundo milenio, bien es verdad que mezcladas 
con muchas otras. 

Es muy posible que en un principio el de- 
cálogo fuera la condición de entrada en el san- 
tuario (analogías en Egipto). En cualquier 
caso, depositado en el arca de la alianza en el 


constituyó la base moral de la legislación de Is- 
rael, como lo fue de la moral judía y de la mo- 
ral cristiana. 

— Moisés, > Pentateuco. 


Bibliografía. J.J. Sramm, Le Décalogue à la lumière 
des recherches contemporaines Neuchâtel, 1959; 
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H. CazeLtes, Les origines du Décalogue, «Eretz-15- 
raél», IX, Jerusalén 1969, págs. 14-19. 
HENRI CAZELLES 


DECLARACIÓN CONCILIAR (religio- 
nes) — Nostra aetate (Vaticano 1). 


Hor de ` dr? 
DEÍSMO. El término procede del latín dexs, 
de la misma forma que el término «teismo» se 
forma a partir de la palabra griega theos. Sin 
embargo, el Dios del teismo es una persona, 


mientras que el del deismo es un concepto re- 
ductor que se opone, a parūr del siglo xvu, al 


cristianismo. Herbert de Cherbury (1582- 
1648) fue el primero en exponer esta religión 
natural del Ser Supremo, fundamento de los 
cultos revolucionarios de la Razón y la Teofi- 
lantropía, de los efímeros intentos de Robes- 
pierre y, más tarde, de La Réveillére-Lépeaux, 
para suplantar al culto crisiano. Como escribe 
=> Blondel, «la palabra deísmo, por sus ante- 
cedentes históricos y por el empleo que se le 
ha dado, designa casi siempre una tesis dirigida 
contra la religión revelada y contra las exigen- 
cias cristianas, en beneficio de lo que podria- 
mos llamar una religión natural hostil a todo 
destino sobrenatural, a cualquier revelación 
histórica y a cualquier práctica literal de un 


culto positivo fundado sobre los preceptos di-' 


vinos y los sacramentos organizados divina- 
mente» (cf. B. Romeyer, Philosophie religieuse 
de Maurice Blondel, págs. 327-329). 

El deismo de las + «Luces» nace del primer 
enfrentamiento histórico, en el siglo xvin, en- 
tre la Iglesia y el mundo moderno. Intenta 
combatir los «prejuicios», la coacción, la au- 
toridad y los dogmas del cristianismo. Según 
sostiene Paul Hazard, la mayoría de los fran- 
ceses que pensaban como Bossuet empiezan de 
repente a pensar como Voltaire: «¡Es una re- 
volución!» Dios, que ha dado al hombre una 
razón, no le puede imponer una revelación. El 


hombre iluminado sigue la religión natural, 
que excluye la revelación, la autoridad de la 
Iglesia y su intolerancia. En la profesión de fe 
del vicario saboyano, Rousseau sitúa la razón 
como la única autoridad en materia de religión. 
La Enciclopedia, como se ha dicho, atenúa a 
Dios sin destruirlo, pero, abre una vía hacia el 
ateísmo. 
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existe». Ese «apenas» define a la secta de es- 
píritus fuertes que Anthony Collins identifica 
como «un grupo de personas que piensa libre- 
mente»: los freethinkers. La libertad de pen- 
samiento, así como la búsqueda de la felicidad, | 
se convierten en las líneas maestras para los in-' 
gleses Thomas Woolston, Anthony Collins, 
Thomas Morgan, Thomas Chubb, John To- 
land, Matthew Tyndall y Bolingbroke, los 
franceses Voltaire y Rousseau y los alemanes 
Schmidt, Hecker, Reimarus, Semler, Baum- 
garten y Michaelis. 

Nacido de un rechazo radical del cristia- 
nismo por parte de la razón iluminada de josi 
ilósofos de las Luces, el deismo, en sus múl- Í 
uples formas, acaba por invadir literalmente 
Europa occidental, abre la vía a la indiferencia! 
y al ateismo y conquista amplios sectores que! 
habían pertenecido a la cristiandad, Su Dios no' 
es ya el de Abraham, Isaac y Jacob. El Dios de 
Jesucristo es suplantado por el de los filósofos 
y los sabios, para quienes todo debe explorarse 
con la razón. El espíritu humano ha de ser pu? 
nificado y liberado de los prejuicios del cristia- 
nismo revelado: «¿Qué padre de la tierra que- 
rría parecerse a este Padre del cielo?», dice Di4 
derot. El — concilio Vaticano 11 no duda en 
atribuir una parte de responsabilidad a los cris- 
tianos en el nacimiento de la incredulidad mo- 
derna, y sitúa las causas en una presentación de 
la fe a menudo defectuosa y en una vida que ! 
con demasiada frecuencia se halla en contra- | 
dicción con el evangelio de Jesucristo (cf. cons-! 
titución pastoral Gaudium et Spes, 19,3). i 

— Ateísmo, — Dios, — Luces (filosofía de 
las). 


Bibliografía. P. Hazar, La crise de la conscience 
européenne, 1680-1715, Paris 1935 (trad. “cast. La cri- 
sis de la conciencia europea, 1975); G. Gusporr, Les 
prinapes de la pensée au siècle des Lumières, París 
1972; E. GERMAIN, En quel Dieu croyons-nows?, Pa- 
rís 1975, 


Paur PouparD 


DELFOS — anfictionía, > entusiasmo, => 
Grecia, > omphalos, — oráculos. 


DELOS > anfictionía > oráculos. 


DEMA. Dema es un término utilizado por 
los marind de la costa sudoeste de Nueva Gui- 
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nea para designar a seres del período mítico 
que son el origen, a menudo a través de su 
muerte dramática y sacrificial, de diferentes 
técnicas de cultivo y a veces de algunas partes 


del universo. Desde este punto de vista, se pa- , 


recen a los héroes civilizadores. Por ejemplo, 
el cuerpo de Yawi produjo la nuez de coco a 
partir de la cabeza, la esposa de Wokabu pro- 
dujo el sagú a partir de sus excrementos 
Teimbre se convirtió en cañas y en hierbas de 
las marismas cuando fue arrojado a una ma- 
risma (Drabbe, 1955). 

Los marind creen que cada ser del mundo 
tiene su dema procreador, Veneran al dema in- 
vocando su nombre en ritos, reactualizando el 
drama sagrado de su sacrificio y de su actividad 
creadora, y a veces conjurando-al dema para 
que ponga su fuerza a su servicio (Van Baal). 

El concepto de dema se conoce quizá sobre 
todo a partir de su sentido más amplio, pro- 
puesto por Leo Frobenius (1873-1938) y por 
su escuela. Frobenius intentó trazar el cuadro 
de la evolución general de las culturas sobre la 
base de lo que llamaba conjuntos culturales 
(Kulturkreise). Cada conjunto cultural recibió 
su punto de cohesión y su desarrollo a partir 
de un cierto paídemma o momento intencional 
de actividad (1921). Frobenius sostenía que el 
sacrificio del dema se encontraba en muchas 
partes del mundo, y que era la base de los con- 
Juntos culturales de tipo agrícolas, La muerte 
ritual del dios, que aseguraba la fertilidad y la 
producción, se encuentra en la base de esos 
conjuntos culturales, como su momento «pai- 
deumático». Esa muerte del dios y el uso del 
cuerpo divino eran una base para la noción de 
sacrificio y para un enfoque utilitario del suelo 
(es decir, para la agricultura) por oposición a 
las culturas de tipo pastoril. 

La teoría de Frobenius fue depurada y am- 
pliada por su discípulo Adolf Jensen (1899- 
1965). En diferentes obras (1948,1951), estudió 
el drama del dema y su influencia en las con- 
cepciones del mundo en las sociedades agrí- 
colas que han llegado a considerar el sacrificio 
periódico como algo esencial Para mantener su 
mundo, Partiendo de la frecuencia de los mitos 
similares al dema en numerosas culturas, in- 
dujo igualmente a Wilhelm — Schmidt y a su 
escuela a aventurarse en una teoría desprovista 
de fundamento sobre los orígenes del mono- 
teísmo. El desarrollo de la hipótesis del dema 
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por parte de Jensen ha sido fuertemente crit- 
cado por Lanternari (1959) que le reprocha sus 
presupuestos románticos e irracionales. Aun- 
que en general ya no sea admitida, la hipótesis 
del dema sobre los orígenes del sacrificio rea- 
parece de cuando en cuando, como lo ha hecho 
recientemente, de forma notable, en los tra- 
bajos de René — Girard (1972). 


=> Melanesia, — sacrificio. 


Bibliografía. L. FROBENIUS, Paideuma, Wiesbaden 
1921; A. Jensen, Das religióse Weltbild einer frühen 
Kultur, Stuttgart 1948; A. JENSEN, Mythos und kult 
bei naturvölkern, Wiesbaden 1951; P. DraBBE, 
Spraakkunst ven het Marind, Viena-Mödling 1955; 
V. LANTERNARI, La grande festa, Milán 1959; J. Van 
Baar, Dema, La Haya 1966; R. GIRARD, La violence 
et le sacré, París 1972. 


ROBERT J. SCHREITER 


DEMÉTER Y CORÉ œ» anfictionía, > fies- 
tas, > Grecia, > Homero, —> minoica (reli- 
gión), — misterios, > Orgías, => teogamia, > 
tesmoforias. 


DEMIURGO. En su sentido más general y 
conforme a la etimología, esta palabra griega 
podía significar cualquier tipo de trabajador 
(ergon) público (demos); pero solía designar a 
aquellos que ejercían una profesión manual, es- 
pecialmente a los artesanos. Platón utilizó en 
el Timeo ese sentido corriente de «productor 
artista» para evocar la figura mítica del dios que 
ordenó el cosmos plasmándolo a partir de una 
materia preexistente, sobre un modelo pura- 
mente inteligible. Después de él, los pensado- 
res > neoplatónicos y gnósticos desarrollaron 
ampliamente este tema filosófico y religioso. 
= Cosmogonía. 
ANDRÉ MoTTE 


DEMONIOS (Egipto). Existen una serie de 
genios perversos y temibles, de forma animal 
O híbrida, que dependen de las fuerzas del 
caos. Los demonios infernales vedan a los di- 
funtos el acceso a los caminos del —> más allá. 
En estas moradas nocturnas, => Apophis, la 
enorme serpiente siempre vencida y que siem- 
pre renace, amenaza la barca de > Ra, mien- 
tras que la «Devoradora», monstruo híbrido, 
se come a los muertos injustos. Los violentos 
dioses del mundo inferior confían a los genios 
emisarios la tarea de propagar enfermedades, 
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jsturbios e! 
guet Y y dirigidos 


la tierra. Recorren la 
T . 

por un guia, van ar- 
i te te- 

illos y $°" especialmen 
cochi 9s transitorios del calen- 
e s egipcios desempeñan una 
m or tanto no son potencias 

no. es . 1 

jacini am ahí que algunos de ellos 
a los dioses O puc- 


sos los males, degenera 


i atentos de su 
er ¿gunos muertos descontentos de 
ño: 2 veces en demonios 


min â 


nzvONIOS > 
aaecos O Daane» (SFE d 
mn lle cue se nego 2 Drostemarse 
se neg 1 

a Za 7 m.) ya los 
5 tin (Corán 7.25, er.) y a todos | 

‘vieron. Fueron condenados 
Es ua — ángel o un => 
largamente debatida por 


lo del demonio fue el or- 


imobetiecca; su papel es tentar al 


e rerrá, en 
ua =r > 
¿uds Dios. El demonio no nene poder 
mi Dios. El. jo no 
quer los verdaderos siervos de Dios. 
sie ks se 
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ZMONOLOGÍA EN EL HINDUISMO. 


Zi inim, la creencia en seres divinos 
Trias o claramente melvados ha desem- 
Sy cesempeña són un importante papel, 


Hna ex las capas inferiores de la po- 
Y No hay lí: : i 

2 M tay límites precisos entre las di- 
SE caes de seres, Algunos dioses (> 

Py z p 

E perido su rango y figuran hoy día 
m ra dao "u rango y figuran hoy dí 

OS, mientras que seres consi- 
me. vamente como maléficos E 
> pandharya 


os monos se les menciona en 
El particu] 


iag p Particular en Jos exorcismos; en 
ea hn o telúricas: árboles, pie- 
e tidi. pr Peyas, donde aparecen 
iMh, q YaDA contra —, Rāma, el 
aD. bajo l2 forma de un búfalo) con- 

edio de librarse de ellos 


unico m 
dios 
as > Indra, que expulsa 
Eni, que expulsa a los de- 
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monios, quema a las potenci 
penetrantes ojos, ve a los 
ocultan y los atrapa con s 
tes. — Durgá, — Kali y 
— Visnú, protegen a sus 
píritus perjudiciales. Entre los grupos de de- 
monios cabe destacar a los Raksasa, que raptan 
a las mujeres y son hostiles a los bráhmanes y 
los Pisaca, que comen carne sangrienta y atacan 
a los humanos, Los demonios están asociados 
a las tinieblas, a la noche, a los rincones os- 
curos, a los accidentes, a las enfermedades ya 
los desarreglos morales y mentales. Por regla 
general, su origen es Popular y los bráhmanes 
se esforzaron en presentar a los grandes dioses 
como poderes contrarios a los demonios. 


as dañinas con sus 
malos genios que se 
u lengua y sus dien- 
= Siva, al igual que 
fieles contra los eṣ- 


Pero, no obstante, nunca ha habido, como; 


en Irán, una separación neta entre luz y tinie- 
blas, entre los espíritus buenos y los malos, y, 


hoy día, — Siva, dios de la vida y de la muerte, ' 


o las — Sakti, potencias divinas femeninas, 
conservan en su faceta terrible alguno de los 
rasgos atribuidos a los demonios: su interven- 
ción en la muerte y en la destrucción. 
MICHEL DELAHOUTRE 


DEMONOLOGÍA EN IRÁN-> Angra Main- 
yu, —> daeva, — druj, 


DEMONOLOGÍA EN LA BIBLIA > dia- 
blo, — Satán. 


DEMONOLOGÍA (religión sumeria y aca- 
dia). Los textos fundamentales sobre el tema 


suscitaron un temprano y vivo interés, y mu- 
chos de ellos fueron editados y traducidos hace 
tiempo. Faltan sin embargo publicaciones re- 
cientes que completen y revisen la documen- 
tación antigua. 


Los demonios, salvo unas pocas excepcio- 


nes, tienen una personalidad bastante impre- 
cisa, poco caracterizada e intercambiable. Pro- 
E A ) son hoy genios bien- vocan enfermedades, confusiones y desgracias 
cae de todo tipo. Su misión es castigar a los hom- 
bres por sus pecados. 


1) Antes del año 2000 se conocía una especie 


de ángel guardián, la Lam(m)a (en acadio la- 
massu), que no ha de confundirse con la es 
majtu (cf. infra). A menudo se la citaba con e 
udug (el ¿edu acadio), como en Gudea, Cyl. A, 
11, 20 y B, 11, 9: «Tu udug favorable va delante 
de ti, tu lamma favorable va detrás de ti.» La 


| 
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| lamma Protege tanto al re 

| particulares. Ad 
su nombre entr 
rosos antropóni 
haber atribuido 
monios. 


2) Por el contrario, 


y como a los simples 
emás, se le esculpen estatuas y 
a en la composición de nume- 
mos. Los sumerios no parecen 

mucha importancia a los de- 


f babilonios y asirios ima- 
Binaron todo un batallón de potencias maléfi- 
cas cuya maldad, sin embargo, no les era in- 
erente, pues había que unir la calificación de 
hul/lemnu «malo» a sus nombres para evitar las 
ambigüedades. Las descripciones que se hacen 
de ellos son pintorescas, terroríficas y a veces 
muy poéticas. Tal como los evocan el pueblo 
y los sacerdotes de Mesopotamia corresponden 
a los miedos, los fantasmas y las alucinaciones 
que surgen de la noche, del viento, del de- 
sierto, o que son provocados por estados fe- 
briles y enfermizos. Un portazo, pasos en el ' 
silencio, el viento en el campo, bastaban para 
Poner en movimiento la imaginación. A me- ; 
nudo llevan nombres de enfermedades, cuyos 
síntomas poco específicos no nos permiten sin 
embargo identificarlas, El vocabulario que des- 
cribe el ataque de los demonios es estereoti-, 
pado: todos «atrapan» (sabatu) a su víctima, la 
paralizan y aniquilan. 

3) Una lista clásica de los demonios figura 
en la serie Surpu, 1V, 45-55; udug/utukku, 
alí/aly, gidim/etemma, dingir/ile, maskim/ 
rābişų, ddim.me/lamaštu, “dim.me.a/labásu, 
“dim.me.kil/abbázu, gals.la/gallu. Todos son 
lemnu «malo», incluso un ¿le «dios» que llega 
a mostrarse malintencionado. Otros textos 
añaden asakku, lilz, junto con lilitu y ardat lili, 
Uno de los más famosos es Pazuzu, pero su 
actividad está poco definida. 

El alu no tiene piernas, no tiene boca, no 
puede ser visto; es un soplo de viento bastante 

“¡intenso que envuelve como una especie de ro- 
«paje; bloquea la calle a transeúntes retrasados; 
su presencia se manifiesta a veces por una lu- 
miniscencia. El ahhazu podría designar la ic- 
tericia, El asakku merodea y asalta de impro- 
visto. El efemmu es el fantasma de un muerto 
que no ha sido enterrado, a quien no se pre- 
sentan ni libaciones ni ofrendas, y cuyo nom- 
bre nadie menciona; así pues se trata, sobre 
todo, del espectro de los que yacen en el llano, 
se ahogaron, fueron quemados, o murieron de 
hambre o sed. El gallu, como el eçemmu, era 
a veces bueno; fueron gallu los que escoltaron 
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a — Inanna en su salida de los infiernos y bus- 
caron con ella un sustituto. La lamajtu es un 
demonio femenino que ataca a las parturientas 
y a los recién nacidos; representa sin duda la 
fiebre puerperal y se le hacía responsable de 
una mortalidad infantil devastadora; se la ima- , 
ginaba despechugada y con el cabello al viento. 
El lilá forma una familia con la lilitu y la ardat 
lili; son demonios nocturnos que causan estra- 
gos en el llano. La ardat lili no tiene marido, 
por lo que pone sus miras en los hombres 
mientras duermen; parece simbolizar a la mu- 
jer que sacia sus frustraciones sexuales. 

Por otra parte, existe un texto que establece 
las siguientes precisiones: namtaru ataca la vida 
en general, asakku más concretamente la ca- 
beza, xtukku la nuca, alu el pecho, etemmu el 
vientre, gallu las manos e ¿lu los pies. 


Bibliografía. R. Lañar, Les religions du Proche- 
Orient asiatique, Paris 1979, Págs. 138-144. 


HENRI LIMET 


DENGYOÓ DAISHI (767-822). Nombre pós- 
tumo del monje japonés Saichō, fundador de la 
secta budista — Tendai y una de las figuras más 
influyentes del período Heian. Habiendo es- 
tudiado en China las enseñanzas idealistas del 
Tien-Dai, formuladas por Chih-i (531-597), 
volvió al monte Hiei cerca de Kyoto para es- 
tablecer en él un centro unificado del budismo 
japonés. Elaboró un sistema completo de pen- 
samiento en el que a todas las tendencias bú- 
dicas se les asigna un lugar como simples ma- 
nifestaciones diferentes de una sola y última 
verdad, revelada en el — sūtra del Loto. De- 
fendió la universalidad de la salvación a través ` 
de la idea del bongaku hómon: la iluminación 
es simplemente la toma de conciencia de la na- 
turaleza de Buddha, presente de manera innata | 
en toda realidad. 


JAN Van Bract 


DENKART O DINKARD. Tratado > peh- 
levi, literalmente «Actas de la religión», que es 
una especie de enciclopedia mazdea (> maz- 
deismo) en 9 libros, de los que han desapare- 
cido los dos primeros. El libro 8 resume el — 
Avesta tal y como existía todavía en la época 
(siglo x de nuestra era), y el libro 9 recoge una 
parte del mismo con mayor detalle, 
Jacques DucHESNE-GUILLEMIN 
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DEPARTAMENTO DE CIENCIAS DE 
LAS RELIGIONES (Département des 
Sciences des Religions). El departamento de 
Ciencias de las Religiones de la Universidad de 
París-Sorbona es un centro de investigaciones 
multidisciplinares, que agrupa profesorado e 
investigadores, cuya actividad científica está 
consagrada por entero o en parte a los diversos 
aspectos del fenómeno religioso. Es el único 
centro francés de formación universitaria de 
tercer ciclo en historia de las religiones. Su 
campo de investigación es el estudio compa- 
rativo y diacrónico de los fenómenos religiosos 
en las diferentes civilizaciones humanas, así 
como la visión antropológica de los — hechos 
religiosos y de su incidencia filosófica. La en- 
señanza que se imparte allí en el marco de 
treinta seminarios especializados va dirigida a 
estudiantes candidatos a un doctorado de ter- 
cer ciclo o a un doctorado de Estado. 

Las diversas investigaciones, efectuadas en 
laboratorios asociados 2) CNRS o en diferentes 
equipos de investigación especiales, se ordenan 
en torno a los polos siguientes- antropologia 
religiosa, historia comparada de las religiones; 
religión de los semitas occider tales; religio- 
nes de la antigúedad clásica; religiones nórdicas 
antiguas; historiz del cristianismo, antiguo, 
medieval, moderno, contemporáneo; islam 
medieval y contemporáneo; filosofía india y 
budismo; religiones del Extremo Oriente; mú- 
sica religiosa. 

Cada año se organizan conferencias de ini- 
ciación y cursos públicos, además de semina- 
rios de investigación dirigidos a todos quienes 
desean cultivarse y especializarse a continua- 
ción en una de las ramas de la investigación de 
las ciencias de las religiones. 

El departamento posee una biblioteca en la 
Sorbona, que contiene más de 35 C00 volú- 
menes, lo que la convierte en un instrumento 
de trabajo incomparable, abierto a los investi- 
gadores autorizados por un director de inves- 
tigación. 

El departamento de Ciencias de las Religio- 
nes, así como la formación de investigaciones 
de tercer ciclo, han establecido convenios de 
colaboración con la sección v de la Escuela 
Práctica de Altos Estudios, con el Instituto de 
Estudios Agustinianos y con el ciclo de estu- 
dios de doctorado del Instituto Carólico de Pa- 
rís. Tales convenios han contribuido a acrecen- 


tar la proyección internacional del departa- 
mento y han permitido un provechoso inter- 
cambio entre la Universidad de París-Sorbona 
y el Instituto Católico de París. 


MichHEL MESLIN 


esta razón, a diferencia del derecho estatal co- 
noce cuestiones del foro interno de las con- 
ciencias, no sin que ello plantee difíciles pro- 
blemas de orden jurídico. Como la Iglesia es 
una comunidad de afiliación libre y voluntaria, 
el derecho canónico puede considerarse basado 
principalmente en la adhesión y en la invita- 
ción, lo cual constituye su originalidad prin- 
cipal en relación con otros sistemas jurídicos. 

A pesar de todo, está muy cerca de estos úl- 
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timos. Comparte sus métodos principales y sus 
grandes técnicas, y su objeto consiste, a se- 
mejanza de todo derecho, en la regulación de 
la vida social del grupo eclesial. Define la mi- 
sión de la institución, determina el estatuto de 
los fieles, señala los órganos de gobierno pas- 
toral y fija los diferentes procedimientos. 

Por esta razón siempre ha habido relaciones 
entre el derecho canónico y el derecho civil, 
aun cuando hayan tenido un carácter muy di- 
ferente según las épocas. El derecho canónico 
se ha inspirado a menudo en el derecho civil, 
y ello no sin riesgos para sí mismo (así sucedió 
en los siglos x11"y x111 con la vuelta al derecho 


D N 
romano, y más recientemente con los códigos 


modernos y las técnicas de representación). En 
sentido inverso, ha prestado muchos elementos 
a la ciencia jurídica y los numerosos sistemas 
jurídicos han recibido mucho del derecho ca- 
nónico tanto en materia matrimonial como en 
lo que al derecho público se refiere, 

Sin embargo, las realizaciones concretas del 
derecho canónico se presentan de forma dife- 
rente según la situación jurídica de la Iglesia en 
los países y según su vitalidad social. La Iglesia 
no se manifiesta indiferente ante el hecho de 
que sus instituciones sean recibidas o recono- 
cidas por el derecho civil (lo que constituye el 
objeto de los concordatos o de Otras conven- 
ciones que la Iglesia establece con los Estados), 
como tampoco deja de afectarle la circunstan- 
cia de que la comunidad eclesial sea mayori- 
taria o minoritaria en una nación. Se puede ha- 
blar también de una gran diversidad en la prác- 
tica canónica, aun cuando la unidad del dere- 
cho se halle visible en sus fundamentos. 

Las expresiones del derecho canónico. El de- 
recho canónico se basa ante todo en los datos 
de la revelación cristiana. Por eso se habla tra- 
dicionalmente de derecho divino positiv 
tural. Esta es la base sobre la que se edificará 
el derecho positivo de la Iglesia que conserva la 
marca profunda de su origen; es derecho de la 
gracia por la que han sido instituidos lá co- 
munidad eclesial y cada uno de sus miembros, 
es derecho de la alianza por la que Dios se 
compromete, en su Cristo, con la humanidad 
en la Iglesia, y por la que Dios se compromete 
también con su fundador, que desempeña su 
misión en el tiempo. 

El derecho canónico, en su calidad de de- 
recho de la Iglesia católica, presenta una gran 
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complejidad. Como responde a la universali- 
dad, se habla de derecho común, fundamento 
general de la vida cristiana; asumiendo las sin- 
gularidades, el derecho particular organiza las 
comunidades repartidas en el mundo, según la 
diversidad de sus culturas, 

La disciplina legislativa, tanto si emana del 
legislador central como del local, del legislador 
colegial o del inonárquico (entre los principales 
legisladores se distinguen el concilio ecumé. 
nico y el pontífice romano para el conjunto de 
la Iglesia, los concilios y sínodos particulares, 
así como los obispos diocesanos para sus co- 
munidades y ¿os capítulos de las congregacio- 
nes para sus raiembros), ha visto aumentar su 
importancia a lo largo de los siglos, y espe- 
cialmente con la centralización operada en los 
tiempos modernos. La codificación del dere- 
cho común ha acentuado más aún la preemi- 
nencia de la ley. En 1917 se promulgó el primer 
código de derecho canónico, con lo que que- 
daron anuladas las disposiciones canónicas an- 
teriores, muchas de las cuales habían sido re- 
cogidas en diferentes colecciones canónicas, ta- 
les como la d: Gregorio 1x en el siglo xu, o 
el Sexto de Bonifacio vin. El papa > Juan xxiii 
decidió llevar a cabo la revisión de este código 
en el momento de la convocatoria del > con- 
cilio ecuménico Vaticano 1. El nuevo código 
fue promulgado por — Juan Pablo 11 el 25 de 
enero de 1983, y sus 1752 cánones entraron en 
vigor el 27 de noviembre del mismo año. En 
relación con las Iglesias de Oriente, aunque el 
papa Pío xır decidió codificar el conjunto de su 
legislación, el trabajo no ha concluido todavía, 
habiéndose reemprendido después del Vati- 
cano 11. Así pues, habrá dos códigos en la Igle- 
sia católica. La codificación inspirada en los 
códigos modernos ha conferido al derecho ca- 
nónico una figura más técnica, que algunos han 
esumado Poco apta para expresar la norma ca- 
nónica. 

El derecho particular diocesano tiene su for-, 
mulación general en los estatutos sinodales, 
fruto del sínodo diocesano, aun cuando sólo 
competa al obispo señalar su función legisla- 
tiva; por Otra parte, las constituciones son las 
reglas principales de las congregaciones religio- 
sas. Muy recientemente, los estatutos de las di- 
ferentes asociaciones se consideran como los 
elementos esenciales de la formulación canó- 
nica, una especie de expresión extensiva de la 
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¿dad contractual por la que la Iglesia «ca- 


reali a z ivi 
ñoniza» cada vez más el derecho civil en la me- 


dida en que no contradice sus principios. 

Sin embargo, debido a la no separación de 
s, nota característica del gobierno de 
la Iglesia, ésta sólo conoce una jerarquía rela- 
tiva de las leyes en cuanto emanan del mismo 
legislador. No sucede lo mismo con las rela- 
ciones entre derecho común y derecho parti- 


cular. ] ; 
La costumbre sigue siendo una fuente fun- 


damental del derecho canónico, a condición de 
que sea aprobada por la autoridad competente 
(titular del poder legislativo). Hay que reco- 
nocer, no obstante, que el papel asignado a la 
costumbre ha quedado muy devaluado desde 
hace tiempo, incluso en las esferas que ante- 
riormente fueron lugares privilegiados de la ex- 
presión comunitaria: la liturgia, y la vida con- 
sagrada. Tal vez haya que lamentar esta cir- 
cunstancia. 

La jurisprudencia, que desempeñó también 
un papel muy considerable en la época clásica 
del derecho, ha perdido importancia (al menos 
por lo que se refiere a la jurisprudencia pro- 
piamente judicial). La práctica administrativa 
(la praxis) ha experimentado, por el contrario, 
un gran desarrollo con la centralización y la 
acentuzción del carácter jerárquico de la Igle- 
sia. 

Por lo que respecta a la doctrina canónica, ha 
visto disminuir su influencia en beneficio de la 
doctrina de tipo dogmático que emana de la au- 
toridad investida de la función docente (ade- 
más de las funciones de santificación y de go- 
bierno). 

Las grandes categorías del derecho canónico. 
En el derecho canónico se encuentran las gran- 
des categorías de todo sistema jurídico. Sería 
Imposible, sin embargo, delimitar sus nociones 
sn Un examen previo que ponga de manifiesto 
los grandes problemas que se plantean. 
de Por plo e dos principales cate- 
A derecho público y derecho privado 

eden aplicarse al derecho de la Iglesia, pero 
sólo en parte. El derecho matrimonial 
e le |, que en 

eno civil es de naturaleza Imente 
privada, sólo | eza esencialmen 
tónico, ya e = muy parcialmente en el ca- 
r por el H el matrımonio es un sacramento 
tucional) js ea constitutiva (cons- 

; deea unidad eclesial, 
canónico no hay un derecho 


los podere 


ciencia y un gran art 
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Cconstituciona E 
no tiene pp n m ipai 
conjunto muy com lejo de yr E 
dogmático, moral y iar leo e a 
dos a menudo a | fi rs vinicüla- 
así como aos de fun 4 h dt 
cone aly E ei tradi- 
dición se encuentra tant pe ai 
recho canónico como a da > rocha S z 
la Iglesia. Por ello hallamo de de a 
ionales en tal lli BAP i pe A 
quier caso, parece abando- 
nado el proyecto de ley fundamental que había 

germinado después del concilio Vaticano u. 

El derecho administrativo se encuentra en 
plena evolución bajo la influencia de los dere- 
chos civiles modernos; el derecho penal, por su 
parte, tiene su figura especial que ha precedido 
a las investigaciones contemporáneas sobre la 
adaptación de las penas. E] derecho procesal es 
muy técnico en sus numerosas formulaciones 
y ha sido durante mucho tiempo tributario del 
derecho romano del que parece haberse inde- 

pendizado un poco con las últimas reformas. 

Algunas esferas del derecho canónico care- 
cen de equivalente en el derecho civil; es el caso 
de las instituciones de enseñanza, encargadas de 
anunciar el mensaje de Cristo, y de las insti- 
tuciones sacramentales, cuya naturaleza jurí- 
dica resulta a menudo compleja (derecho pri- 
vado-derecho público). 

Debemos señalar finalmente la existencia de 
un derecho civil eclesiástico que rige las relacio- 
nes de la Iglesia con los Estados. Se trata de un 
derecho mixto, semieconómico y semicivil. 

¿Qué futuro aguarda al derecho canónico? El 
derecho canónico es tan antiguo como la pri- 


] 


| 


mera organización de la Iglesia. No hay que! 
olvidar que el derecho ha sido, si cabe hablar: 


así, la primera ciencia social o la primera téc- | 


nica de vida social que la Iglesia utilizó y a la į 
que imprimió su originalidad hasta convertirla | 


en una rama particular del derecho general. 
El derecho canónico no ha encontrado, sin 
embargo, su propia expresión hasta el siglo XI 
con la obra de Graciano, cuyo Decreto sigue 
siendo uno de los monumentos más interesan- 
tes del derecho de la Iglesia. Las grandes es- 
cuelas canónicas de la edad media contribu- 


yeron a hacer de este derecho una verdadera 
e de gobierno. Los nom- 


bres de Bolonia, París, Orleans y Tolosa en lo 


E 
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que a universidades se refiere, y de Inocencio 
111, Honorio 11, Gregorio 1x, Bonifacio viir o 
Benedicto XIV en cuanto a grandes papas ca- 
nonistas al mismo tiempo que grandes gober- 
nantes de la Iglesia, sin hablar de los grandes 
doctores, evocan un patrimonio que rebasa las 
fronteras de la Iglesia. 

El derecho canónico ha alcanzado un grado 
tal de elaboración que, al estudiarlo, se ha alu- 
dido a él calificándolo de «derecho sabio». Tal 

[vez esto ha perjudicado su misión pastoral en 
¡el seno de la comunidad cristiana, muchos de 
¡cuyos fieles conocen insuficientemente la nor- 
| mativa jurídica de su Iglesia. Tal situación es 
lamentable. 

Por otra parte, el derecho canónico trata de 
adaptarse a las circunstancias nuevas de una 
Iglesia que busca una presencia diferente en el 
mundo. Recurre a sus orígenes teológicos, 


acoge los problemas de las ciencias sociales y 
humanas modernas y recupera poco a poco su 


fuerza pastoral, 
Asistimos al renacimiento de diferentes ten- 


dencias canónicas bajo la influencia del derecho 
escrito en Europa, del derecho consuetudina- 
rio en Africa o de la Common Law en los paí- 
ses anglosajones. La treintena de facultades o 
institutos de derecho canónico, sucesores re- 
motos de las prestigiosas universidades de la 
edad media en la catolicidad actual, conforma 
un conjunto de lugares de investigación y cen- 
tros de formación de los futuros canonistas, ca- 
paces de responder a las necesidades de su 
tiempo. La reforma de la legislación codificada 
y la descentralización (apenas iniciada, es 
cierto) son las condiciones principales de la re- 
novación del derecho canónico. 

El plan del código de la Iglesia católica latina 
pone de manifiesto la amplitud de la esfera del 
derecho consuetudinario: 
| Libro I; Las normas generales (ley, cos- 
tumbre, etc.). 

El pueblo de Dios (los fieles, la 
constitución jerárquica de la 
Iglesia, las asociaciones en la 
Iglesia). 

La función docente de la Iglesia 
(la predicación, la catequesis, la 
educación católica...) 

La función santificadora de la 
Iglesia (los sacramentos y el 


culto). 


Libro II: 


Libro III: 


Libro IV: 


DERECHO MUSULMAN 


Libro V: Los bienes temporales de la Igle- 


Sia. 

Libro VI: Las sanciones en la Iglesia. 
Libro VII: Los procesos (el contencioso or- 
dinario y el contencioso admi- 
nistrativo). 

> Concilio, —> diócesis, > Igle- 
sia. 
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Ciudad del Vaticano 1983 (Código de derecho ca- 
nónico, edición bilingúe, BAC n.° 442, Madrid 
11984; Código de derecho canónico, edición anotada 
a cargo de P. Lombardía y J.I. Arrieta, Pamplona 
1983; Codi de dret canónic, edició catalana a cura 
d'E. Bajet, B. Dalmau i O. Oleart, Publicacions de 
PAbadia, Montserrat 1983; Codi de dret canònic, 
edició comentada, Publicacions, de l'Abadia, Mont- 


serrat 1983). J p 
EAN PASSICOS 


DERECHO EN LA BIBLIA — decálogo, 


> ley, — Pentateuco. 


DERECHO MUSULMÁN (figh). En el > 
islam, el fiqh es la «ciencia del derecho», que! 
abarca todo el esfuerzo de elaboración, justi- 
ficación y aplicación de la ley, divina o hu- 
mana, en el que están inmersos los juriscon- 
sultos (fagib, pl. fugaha”) desde los orígenes , 
del islam. Dado que el > Corán no resolvía ' 
todos los problemas y que la — Sunna estaba 
en plena elaboración, los «hombres de dere- 
cho» se vieron obligados, al principio, a hacer 
uso del ejercicio independiente y juicioso de su 
inteligencia (fiqh) en algunas resoluciones ju- 
rídicas. 

Su juicio subjetivo (ra*y), a título de sensata 
Opinión, se convierte en una fuente secundaria 
del derecho en los casos en que nada decían el 
Libro o la Tradición. Para resolver otros pro- 
blemas se remitían también al principio de de- 
ducción a partir de fallos sobre casos similares, 
ya regulados por un versículo coránico o un 
hadit profético: es lo que se llama el giyas, que 
supone la búsqueda de la causa (illa) que jus- 
tifica el fallo ya regulado con el fin de aplicarlo 
analógicamente al nuevo caso. En la práctica de 
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IP oerecho MUSULMÁN 


uno u otro de estos métodos, las diversas es- 
cuelas se diferenciaron en virtud de la impor- 
tancia que concedían al juicio de valor prefe- 
rente (istibsan), al de valor útil (istislah) o al 
que se hacía en favor del statu quo ante (istis- 
hab). 

Se diferenciaron también en cuanto a las di- 
mensiones de tiempo y de lugar del consensus 
unanime (iyma”) de sus jurisconsultos. El es- 
Jfuerzo de interpretación (¿ytibad) se desarrolló 
así durante los tres primeros siglos, fundando 
definitivamente la teoría del derecho (fiqh) so- 
bre dos fuentes primarias, el Corán y el hadit, 
y dos fuentes secundarias, el ra’yigiyās y el 
ijma'. Las escuelas (madabib) malikí, hanafi, 
šāfiʻí y hanbalí, entre los sunnitas, y la escuela 
ya farí entre los siíes, fijaron así el derecho y 
«cerraron la puerta del iytibad». Como una 
parte del derecho (civil, comercial, y a veces 
penal) escapaba siempre a la reivindicación de 
islamización de los fuazha” y como acabaron 
tolerándose o admitiéndose fuentes terciarias 
(la costumbre, ‘urf, o la práctica judicial, 
“amal), el esfuerzo de los fugaba” tendió a re- 
Justificar constantemente una politica conforme 
a la ley (siyasa daryya): Ibn Taymiyya (1263- 
1328) e Ibn Qayyim al-Yawziyya (1292-1350) 
destacaron en este esfuerzo. En el umbral de 
los tiempos modernos, y dado que las escuelas 
no habían permitido, durante diez siglos, más 
que un ¿ytibad interno y restringido en forma 
de glosas, comentarios y farza, y que la dis- 
tancia entre el derecho profano y el derecho re- 
ligioso era cada vez mayor, resultó que éste no 
fue aplicado más que en materia de Estatuto 
personal y de derecho sucesorio: en los restan- 
tes terrenos se acabaron rehabilitando legisla- 
ciones seculares, a veces «importadas», Así 
surgió el actual debate entre musulmanes mo- 
dernos o — reformistas y musulmanes > tra- 
dicionalistas o fundamentalistas: los primeros 
admiten y justifican esta dicotomía e incluso 
quisieran verla desaparecer en beneficio de de- 
rechos nacionales, que no tomarían del figh 
más que los principios generales; los segundos 
rechazan tal situación y pretenden, como sus 
antepasados, someterla a las prescripciones ge- 
nerales y especiales de la ley religiosa (Sari“a). 

> Abū Hanifa, > al-Safii > Ibn Hanbal, 
> iyma', => ivtihad, > ley musulmana, => 


Malik ibn Anas. 
MAURICE BORRMANS 
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DERECHO (religiones mesopotámicas). 
1) Para los hebreos la Biblia contiene todas las 
reglas de la vida en sociedad y de las prácticas 
de culto. + Moisés recibió las leyes directa- 
mente de Dios, Del mismo modo, el profeta 
—> Mahoma escribió bajo el dictado de Dios el 


— Corán (al que puede añadirse la => Sunna). : 
Los judíos y musulmanes encuentran en la > | 


Biblia y el Corán, respectivamente, el enun- 


ciado de sus obligaciones jurídicas y cultuales. : 


Si la solución de un problema no figura en el 
Libro Sagrado, es necesario resolverlo por ana- 


logía con algún caso semejante, o por referen- ` 
cia a un principio general. El jurista es, de he- 


cho, un intérprete del texto sagrado, 
Dios es el verdadero legislador, ` 
En Mesopotamia, el derecho no es una re- 


ya que 


velación. Promulgarlo es una iniciativa real, si | 
bien el soberano se considera investido de este | 


poder por los dioses. Ur-Nammu y Lipit-Ištar 
proclaman que han recibido de los dioses la mi- 
sión de establecer la justicia en el país, de pro- 
teger a los débiles y de velar por la seguridad. 
Esta tesis es la que expresa Hammurabi; al final 
del prólogo de su famoso «Código»; en el epí- 
logo, afirma claramente su responsabilidad: 
«he escrito mis preciosas palabras en mi estela, 
para promulgar la ley del país, para dictaminar 
la sentencia del país.» Desea que la población 
reconozca sus buenas intenciones y la excelen- 
cia de sus decisiones, y recomienda también 
que se den gracias a > Marduk. La semejanza 
de las leyes mosaicas y hammurabianas se ex- 
plica por la proximidad de las condiciones so- 
ciológicas entre Israel y Babilonia, si bien el 
origen del derecho es divino en una parte, y 
está mediatizado en la otra: la realeza es la en- 
cargada de actuar, y los dioses sólo intervienen 
a través de ella. 7 

2) La divinidad interviene directamente en 
la justicia cuando se recurre a la ordalía. Según 
el «Código» de Hammurabi, una persona acu- 
sada de hechicería (> exorcismo) debe some- 
terse a ella, al igual que la esposa que el rumor 
Público acusa de infiel (si es sorprendida en fla- 
grante delito, es ejecutada; si sólo es denun- 
ciada por su marido, es liberada por un jura- 
mento). El «Código» de Ur-Nammu también 
prevee que la inocencia de una esposa: acusada 
de fornicación por un tercero, será probada 
por el dios Río. De la época de Akkad se han 


conservado dos protocolos relativos a varios 


I 
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casos de ordalía (incluso en causas civiles). Se 
conocen otros, en Mari por ejemplo, pero son 
menos frecuentes. Al parecer, los sumerios no 
estimaban esta clase de procedimientos. 

3) El juramento es otra forma de interven- 
ción de los dioses en el derecho: 

a) Juramento asertorio, requerido cuando 
no hay otra prueba posible (ausencia de testi- 
gos, falta de documentos). Así, en el «Código» 
de Hammurabi, cuando hay una pérdida de 
bienes el acusado se disculpa jurando, por 
ejemplo, que no es responsable porque, efec- 
tivamente, el barco transportador ha naufra- 
gado, el ganado ha sido devorado por un león, 
él mismo ha sido robado en el extranjero, o el 
esclavo que se le había confiado ha muerto por 
causas naturales. En los procesos civiles los 
jueces están autorizados para exigir el jura- 
mento de una de las dos partes, o bien de las 
dos. El rechazo significa la culpabilidad, la 
mentira, o ambas cosas. 

b) El juramento promisorio, prestado por 
una de las partes en un contrato: es el com- 
promiso para no discutir las cláusulas ni enta- 
blar reclamaciones en un futuro. En época pa- 
leobabilónica es casi una regla en las ventas, 
cambios, disoluciones de sociedades y liqui- 
daciones de sucesión, pero no rige en derecho 
de obligaciones. 

La terminología sumeria distingue el primer 
caso del segundo. En éste, se invoca el nombre 
de un dios, de un rey O, más raramente, su 
vida; en aquél, de etimología incierta, se hace 
alusión al mal que se abatirá sobre el perjuro. 
En acadio se jura también por la vida de un 
dios, del rey o de la ciudad, Probablemente el 
juramento se pronunciaba en un templo o en 
sus dependencias, a veces en presencia de sím- 
bolos divinos o ante la estatua del dios. 

4) En derecho de gentes, el más antiguo tra- 
tado conocido, puesto bajo la autoridad de los 


dioses, es el firmado entre Umma y Lagash’ 


(Estela de los Buitres). El Juramento se acom- 
paña de terribles maldiciones invocadas para 
castigar al soberano que infringiera lo estipu- 
lado. En general, las fórmulas imprecatorias 
ocupan un espacio desmesurado en el texto; se 
invoca como garantía a los dioses de las dos 
ciudades o países en cuestión. Otra práctica 
consiste en enumerar, al comienzo de la 
alianza, a las numerosas divinidades en cuya 
presencia se ha firmado. 


DERECHO Y RELIGIÓN 


Bibliografía. G. CARDASCIA, Les lois assyriennes, Pa- 
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1973; L. EPSZTEIN, La justice sociale dans le Proche. 


Orient ancien et le peuple de la Bible, París 1923. 
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DERECHO Y RELIGIÓN. Derivado del 
latín directum (= lo que es conforme a la re- 
gla), la palabra «derecho» designa el conjunto 
de normas que permiten la vida en sociedad, 
En el mundo moderno se ha generalizado la 
concepción del derecho positivo y, sin llegar a 
negar toda relación entre derecho y ética, se 
considera que el primero es fundamentalmente 
el resultado de una voluntad política, lo cual 
no sucedía en las sociedades antiguas, en las 
que el orden social estaba íntimamente ligado 
al orden religioso. Los dioses Supremos se con- 
sideraban como protectores y garantizadores 
del derecho y los códigos se situaban bajo la 
autoridad de un dios, como en Mesopotamia, 
O se conceptuaban como expresión directa de 
la voluntad divina (> ley judaica, > ley mu- 
sulmana). ` 

En el mundo indoeuropeo, el dominio del 
derecho responde a la primera función, lla- 
mada de la «soberanía» (> indoeuropeos), y 
está colocada bajo el patronazgo de > Mithra, 
el dios de los contratos. Es patrimonio de los 
sacerdotes, que conservan oralmente el con- 
junto de las reglas básicas. Sin embargo se pro- 
duce una distinción entre el campo de las reglas 
estrictamente religiosas (themis en griego, fas 
en latín) y el de las decisiones de la Justicia hu- 
mana (nomos en griego, ley; ius, lex en latín). 
La puesta por escrito de la legislación aparece 
en Roma como una victoria de la plebe sobre 
los patricios (redacción de la ley de las x11 Ta- 
blas). 

Filosofía del orden cósmico, el > estoicismo 
hizo progresar la reflexión sobre el derecho na- 
tural. La razón (logos), inmanente al mundo, 
se identifica con —> Zeus, como se aprecia en 
el himno compuesto por Cleantes: «Oh Zeus, 
señor de la naturaleza, que gobiernas con tu ley 
todas las cosas, te saludo... Tú riges la Razón 
universal que circula a través de todas las cosas, 
unida al Sol y a los demás astros... De tal modo 
has armonizado el bien y el mal que existe una 
sola Razón eterna para todas las cosas, la que 
evitan y abandonan los mortales perversos.» 
Ya la Antígona de Sófocles supo, con palabras 


a este derec 
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¿RECHO Y RELIGIÓN a 
D ió 
oponer a la ley (nomos) de novación de los seres y de los estados de con- 
inolvidables, A no escritas (agraphta theon ciencia. A lo sumo consiente algunas innovacio- 
Creonte las ar de la Justicia (> Dike), nes siempre que no sometan a discusión una fun- 
nomina), ds los dioses infernales (v. 449- damental inmutabilidad de principios. 


sentada junto 
os dieron el nombre de ius gentium 
ho que supera las prescripciones de 


del Estado y que, procedente de la 
licable a los extranjeros. En los 


Habitualmente, y mientras persista el contexto 
económico-cultural en el que ha surgido una re- 
ligión determinada, los movimientos de contes- 
tación permanecen en un estado marginal y de 
escasa importancia. Sin embargo, 


Do. 
Los laun: 


si crece la co- 


f quo” de asiste a una ampliación del con- ¡Mente y las riberas se desploman o aumenta la 
ina” que la razón natural establece entre capacidad de arrastre, el conflicto se torna a veces | 

| oi hombres, se respeta entre todos los tan bronco que el aparato religioso parece sa- | 
rodos 


(Instituta, lib. 1, 


poza (Tractatas theologico 


BE Re š a E 
ón Sd > Hegel (Grundlinien aer Philosophie 
cesa, i 


blo 


lrzación, jelonan estos esfuerzos, que van 


2c0) 


homo religiosus, indispensable sin duda para la 
¿£mación del derecho en un mundo moderno 
unificado, 

= Antropocosmología, — asilo (derecho de), 
> autoridad y religión, — dharma, — ética cris- 
tana, > feriales (ius fetíale), + germanos, — Jú- 
pren, > Maät, — Mithra, > moral y religión, 


>s 


DERECHOS DEL HOMBRE. 1. Reu- 


cios sE 
pa * DERECHOS HUMANOS. En cada religión 
¿Jace una filosofía de = 


des Rechts 06 
ds 
ae dió separado del müd 
pirim (Geist). En adelante, separado del mundo 
religioso, el Estado deviene objeto de ciencia y 
leer rarural de la práctica del derecho. La > 
política ende a formular y hacer efectivos los 
derechos del ciudadano, los —> derechos del 
hombre y, después, los — derechos de los pue- 


| 
“oyalmente y se llama lus gentium» cudido por un seísmo, como ha sucedido por } 
veblos 1g relo 1m, § 1). ejemplo a tantas religiones africanas en contacto | 
en especial con — Spi- con la forma de vida occidental. ` 
-polisicws, 1670; Ethi- El cristianismo, el nacer e ir desarrollándose, 
sobre todo, tas la revolución fran- no escapa tampoco a esas leyes de las complejas 
mutaciones humanas, El discípulo de Cristo 
afirma ser «nueva criatura» y está resuelto a obe- 
decer las leyes de su nuevo ser, mientras pre- 
tende estar liberado frente a las prohibiciones re- 
ligiosas y legales de la época. La reacción in-) 
mediata es considerarles «gentes sin ley» y, por) 
tanto, inmorales, martirizando a quienes se ne- 
gaban a volver al marco de las costumbres so-! 
cialmente admitidas. En el siglo 11, los — padres 
apologistas se esforzaron en demostrar que el 
cristianismo predica la igualdad y la fraternidad 
entre las razas y los sexos, el amor a la patria y 
a los demás y, en especial, el respeto a los dé- 
biles, incluidos los niños aún no nacidos. Des- 
pués de tres siglos de persecuciones, la paz de 
Constantino en el año 313 concedía a los cristia- 
nos la libertad de culto. Inmediatamente la idea 
de pluralismo religioso dejó de ser considerada 
por los recién reconocidos: la práctica de los cul- 
tos antiguos fue acusada de «pagana» y perse- 
guida, y sus adeptos, desde finales del siglo 1v, 
fueron merecedores de la pena capital. No hay 
por qué extrañarse: entre los puntos solemne- 
mente grabados en el frontispicio de las decla-, 
raciones oficiales de los derechos del hombre, la | 


libertad de expresión religiosa ha sido uno de los 


La filosofía moderna, 


ler Naturrecht und Staatswissens- 
i a a 
sf: im Grundrisse, 1821) hace del derecho una 


ponente del Estado como afirmación del es- 
7 


s. La — ideología, la + utopía, la — secu- 


mpañados por la aparición del signo de un —> 


agrado, + Temis, > Varuna. 
EbovARD COTHENET y JACQUES VIDAL 


] hombre, una concep- 


a a z seres superiores y un exa- más tardíamente reconocidos y menos respeta- i 

Sc a o z deben ser, por una parte, dos. MEP 

h por orra, la rel a humanidad y la divinidad 2. IGLESIAS CRISTIANAS Y m yr 

$ La religión = aciones de los hombres entre LOS DERECHOS DEL HOMBRE. En € E n 
A que renov E £ naturaleza más conserva- — cristiano se fue fraguando lentamente el esta 

de del my vadora, pues pretende conocer el de opinión que condujo, entre los siglos X111 y 

$ Mamen, mdo y las leyes de su buen funcio- xx, a un florecimiento de declaraciones que con 

í bl ea permanecer como rea- frecuencia hallarán gran dificultad para plas- 

able y sólida a cO 


través de la incesante reż marse en hechos. Las afirmaciones de las Sa- 


o? 


y 
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gradas Escrituras y los primeros escritos teo- 
lógicos proporcionaban a los cristianos sólidos 
, fundamentos doctrinales para consagrarse a las 
innumerables tareas de la defensa y de la pro- 
moción humanas, al ser todo hombre persona 
creada a imagen de Dios y destinada a devenir 
| cuerpo de Cristo. Ahí están por ejemplo los 
signos del reino: alimentar al hambriento, ves- 
tir al desnudo, cuidar al enfermo, acoger al ex- 


> traño como hermano, visitar al prisionero, li- 
y ò berar al cautivo, proteger al pobre, a la viuda 


y al huérfano. 
No se pensaba en trastocar el orden social, 
más bien se pretendía mejorarlo desde el inte- 
prior. — Pablo predica la igualdad entre el hom- 
¡bre y la mujer, el amo y el esclavo, aunque un 
| cierto sentido del realismo llevó a decir con fre- 
cuencia que tales afirmaciones se referían a la 
«vida futura. Feudalismo y cristiandad parecen 
triunfar al unísono con su gusto por las clases, 
los órdenes y las jerarquías. Sin embargo, esta 
complicidad de los dos poderes no privó a la 
Iglesia de todo gesto profético y así, a pesar de 
la oposición del poder secular, autoriza, desde 
la época del imperio, el matrimonio de los es- 
clavos y, en plena edad media, reconoce a los 
hijos, bajo ciertas condiciones, el derecho a ca- 
sarse sin autorización paterna. 

El nacimiento de las comunidades urbanas y 
sus reivindicaciones con vistas a una autoad- 
ministración, los abusos y exacciones de cier- 
tos reyes y señores y el temor de la Iglesia 
frente a las usurpaciones de laicos de alto rango 
fueron otros tantos factores que propiciaron la 
buena acogida a la Carta Magna, impuesta 
desde Pontigny en 1215 a Juan sin Tierra por 
emigrados ingleses. En ella se le obligaba a re- 
nunciar a los encarcelamientos o destierros ar- 
bitrarios y se exigían sentencias pronunciadas 
según procesos regulares, 

Por más abierto que estuviera al descubri- 
miento y defensa de los derechos de las per- 
sonas, el siglo xn conserva el estigma de una 
piedra negra en lo concerniente a los herejes. 
En verdad, ya san > Agustín, frente a los do- 
natistas promotores de desórdenes públicos, 
reconocía al poder civil el derecho y el deber 
de castigar tales disturbios. Por otra parte, bus- 
car a los herejes, esforzarse en convertirlos y, 
eventualmente, hacerlos condenar, entraba 
dentro de los deberes episcopales, Muchos 
obispos, sin embargo, cierran los ojos cuando 
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el heresiarca mantiene una actitud discreta, 
pero el judío, acusado de deicidio, sirve de 
chivo expiatorio para tranquilizar la concien- 
cia. Hasta el siglo x1, siempre que acepte una 
segregación humillante, se tolera la presencia 
judía al margen de las ciudades cristianas. La 
situación se deteriora con la agitación que ro- 
dea a ciertas cruzadas populares y, como pre- 
ludio de la liberación de la tumba de Cristo, se 
produce una matanza de judíos en el valle del 
Rin. A pesar de las protestas de obispos y pa- 
pas, que albergan en sus tierras a judíos ame- 
nazados, el odio insaciable va aumentando: se 
acusa a los judíos (y se les condena por ello) de 
envenenadores de pozos y fuentes, propala- 
dores de la peste, asesinos de niños cristianos, 
profanadores de hostias... Al estarles prohi- 
bido cultivar el suelo o llevar armas, los judíos 
se entregan al comercio y, entonces, se les re- 
procha enriquecerse y prestar a interés, al 
mismo tiempo que se recurre a sus servicios y 
a sus fondos. Antes de expulsarles, de Ingla- 
terra en el siglo x111, de Francia en el x1v y de 
España en el xv, se confiscan sus bienes. Fue 
preciso esperar la acogida de los países protes- 
tantes liberales y las ideas de tolerancia del si- 
glo de las > Luces. El abate Gregorio explica 
en su Ensayo sobre los judíos (1787) que los ju- 
díos se han hecho despreciables por ser des- 
preciados, y en 1791 hará votar la ley de eman- 
cipación de los judíos. 

La — Inquisición, que conoció su apogeo en 
Francia en el siglo x111 y duró en España hasta 
el xix, sólo se explica por el horror que ins- 
piraba al poder religioso el crimen de herejía y 
por el temor de ruptura de la unidad nacional 
que albergaba el poder civil. Estos tribunales 
de excepción pretendían extirpar > cátaros y 
> albigenses que, en el sur de Francia, cons- 
tituían un bastión de independencia político- 
religiosa. Paralela a la justicia de la Iglesia es- 
tablecida, esta jurisdicción extraordinaria pro- 
cede bajo denuncia y simple sospecha, utili- 
zando la tortura para obtener la confesión. De 
hecho, las sentencias, por sus excesos, atentan 
contra la dignidad humana, tanto la de las víc- 
timas como la de los jueces, pues se encarcela 
de por vida al hereje arrepentido y se lleva a la 
hoguera al recalcitrante. Estos métodos se ex- 
tendieron a los brujos, iluminados y blasfe- 
mos, si bien éstos salían mejor parados, con 
castigos corporales, obligación de llevar una 
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señal infamante cosida en el vestido, peregri- 
nación... El número de victimas, ya se quiera 
minimizarlo a agrandarlo, no hace menos abo- 
minable el tema, opuesto a los mandamientos 
evangélicos, pues Jesús se niega a destruir a sus 
detractores por medio del fuego, la fuerza o la 
falsa seducción. 

Los siglos xvi y xvii, la época de la Reforma 
y de la Contrarreforma, constituyen todavía un 
difícil período para los derechos del hombre. 
Pero, tras esta dolorosa gestación, la libertad 
religiosa se hallará finalmente en el camino de 
ser reconocida, puesto que los descos de li- 
mitarla, ya sean católicos o protestantes, ha- 
brán de terminar por declararse vencidos y ad- | 
mitir el derecho a la diferencia religiosa, Ma- | 
tanzas, cámaras de fuego, dragonadas, edictos ` 
de tolerancia otorgados y revocados, expulsio- 
nes de personas y confiscaciones de bienes son 
otros tantos medios de coerción inútiles y 
crueles, «Suficiente religión para la guerra, no 
bastante para la paz... Las ideas llevaban presta 
la antorcha en el puño, se quemaba por causa 
de la predestinación y se pensaba hacerlo en 
nombre de la gracia» (André Frossard). Estas 
miserias condujeron, no a la libertad de con- 
ciencia total ni a una apacible convivencia entre 
familias e individuos de religiones diferentes, 
sino a una segregación regional o local, tal vez 
indispensable etapa intermedia. Cuius regio, 
eius religio, los príncipes disponen por ellos y 
por sus súbditos sobre la elección religiosa. 

En realidad, este grave conflicto ponía de 
manifiesto una crisis de la civilización de la que 
sólo eran conscientes pequeños grupos de hu- 
manistas cristianos y que significaba el paso de 
la cristiandad medieval a la edad de la libertad 
personal y del derecho a la diferenciación. Sin 
embargo, tanto para el catolicismo como para 
el protestantismo de la época, no se trataba de 
hacer alarde de pretendidos derechos del hom- 
bre. A este último se le concebía como peca- 
dor, sometido a Dios y a sus representantes so- 
bre la tierra, Se hablaba de revelación y de 
mostrar piedad cristiana hacia los perseguidos, 
pero no se hablaba todavía de un derecho na- 
tural digno de respeto por sí mismo, cualquiera 
que fuera la adhesión religiosa. 

Este paso decisivo en la reflexión filosófica y 
religiosa se realizó con motivo de los abusos 
que acompañaron a los descubrimientos y con- 
quistas coloniales de los siglos xv y xvi. Como 
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ya se ha dicho, la Iglesia se acomodaba al orden ; 
social establecido, incluso si implicaba la escla- 

vitud o el vasallaje y, por el contrario, protes- | 
taba cuando los cristianos reducían a la escla- 

vitud a los habitantes de los países conquista- 

dos. Por ejemplo, el papa Eugenio 1v, en 1435, 

amenazó con la excomunión a los ocupantes de 

las Canarias si no restituían en quince días las 

libertades y los bienes a los autóctonos: éstos, 

a pesar de esa lejana protección espiritual del 
papa, fueron exterminados por los conquista- 
dores españoles. 

Las Américas fueron teatro de los peores 
abusos, de genocidios apenas disimulados. 
Bajo pretexto de que los indios se niegan a con- 
vertirse y son de una raza naturalmente infe- 
rior, se les expropian sus tierras y se les trans- 
forma en siervos agrícolas o en mineros dedi- 
cados a trabajos forzados. Para honor de la 
cristiandad, el dominico español Las Casas en- 
tre otros, en el siglo xv1, eleva una protesta que 
se esfuerza en apoyar con argumentos teoló- 
gicos, filosóficos y polémicos. En la misma 
época, otro dominico, Vitoria, asienta los ci- 
mientos del derecho natural y del derecho in- 
ternacional al afirmar que existe una naturaleza | 
humana universal, hecha a imagen de Dios, | 
que, independientemente de la fe, es igual en! 
dignidad. Los indios son legítimos propietarios] 
de su suelo y pueden libremente rechazar una 
religión presentada de manera inadmisible. Es- 
tos apóstoles predicaban casi en el desierto, 
aunque sus trabajos alimentan un pensamiento 
que se abrirá camino, en especial para uso de 
los misioneros. 

Mientras tanto, como la mano de obra in- 
dígena es escasa, indisciplinada y poco renta- 
ble, se importan negros capturados en las cos- 
tas de África. Los portugueses inician la trata 
en el siglo xv y a ellos se unen los españoles en 
el xv1 y después, tras algunos titubeos, los in- 
gleses, los franceses y los holandeses. «Los si- 
glos xv11 y xviir conocerán el apogeo de este 
comercio de esclavos, en el que las grandes na- 
ciones dan prueba de una sórdida emulación» 
(Bruno Chenu). Una carta de la Congregación 
para la Propaganda, en 1661, se opone a la 
compra de esclavos convertidos al cristia- 
nismo, pues la servidumbre es indigna de la li- 
bertad bautismal, aunque esto no significa que 
se cuestione la esclavitud y el tráfico de escla- 
vos respecto a los demás. Sin embargo, una vez 


q. 


POS lr ote! 


427 


efectuadas las razzias, se bautizaba a los negros 
a causa del peligro de muerte durante el trans- 
porte y al mismo tiempo por pensar que los 
colonos de América tratarían con más huma- 
nidad a unos esclavos bautizados. Los cerca de 
diez millones de esclavos que alcanzaron las 
costas americanas echaron raíces lenta y dolo- 
rosamente en el lugar, Los > cuáqueros fueron 
los primeros en oponerse al hecho mismo de la 
esclavitud, pensando que la liberación de los 
esclavos era una condición previa indispensable 
para una verdadera conversión. Sin embargo, 
no era ésta la opinión de la mayoría de las otras 
Iglesias, que temían que la educación cristiana 
indujera a los esclavos a la insubordinación; 
otros, en cambio, pensaban que, bien instrui- 
dos, los negros serían más fieles, más trabaja- 
dores y, por tanto, más útiles. La corriente 
abolicionista, nacida de la conjunción de las 
corrientes evangelistas y de las doctrinas filo- 
sóficas inglesas y francesas, habrá de sostener 
un duro combate durante todo el siglo xix y 


hasta 1868 el negro americano no obtendrá la 


¡ciudadanía legal y el derecho de voto, No obs- 
tante, la emancipación jurídica no ha bastado 
, para erradicar un racismo arraigado en las men- 


talidades y las costumbres. 

3. DECLARACIONES DE LOS DERECHOS DEL 
HOMBRE, Más interesada en soluciones prag- 
máticas que en la solemne proclamación de 
grandes principios, la tradición británica ha to- 
mado medidas concretas mediante decisiones 
parlamentarias para limitar los arrestos arbitra- 
rios y las detenciones abusivas, entre las que 
podemos citar la Petition of Rights (1628) y el 
Habeas corpus Act (1679). La Declaración de 


"Independencia de los Estados Unidos (1776) y 


| 
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la Constitución (1789) reconocen y aseguran la 
igualdad de nacimiento, la protección del Es- 
tado y la libertad religiosa, comercial y polí- 
tica. Aparece aquí la promoción de las liber- 
tades individuales y públicas, tan estimadas por 
muchos protestantes, y la idea rousseauniana 
de que el Estado es el fruto de un contrato so- 
cial, lo que conlleva una importante desacra- 
lización del poder político. En ellas Dios de- 
viene «el Creador», mientras en la Declaración 
de los derechos del hombre y del ciudadano 
(Francia, 1789), quedará más alejado al con- 
vertirse en «el Ser Supremo». 

La voluntad de la República francesa de 
emanciparse de toda tutela de la Iglesia, junto 
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a medidas tomadas unilateralmente, 
Constitución civil del clero (1790), 
jerarquía católica y el papa Pío vi ( 
«el derecho de no ser molestado en sus opinio- 
nes religiosas» y la libertad de la prensa en ma- 
teria de creencias y de religión. No obstante 
los diputados franceses conservaban el re. 
cuerdo de los asuntos aún recientes de Calas 
del señor de La Barre, que habían servido a los 
filósofos para estigmatizar la intolerancia ca- 
tólica. En Roma, el papa Gregorio xvi clama | 
en 1832 contra «esa máxima absurd 
bien, ese delirio: la libertad 
Pío 1x y Pío x mantendrán la misma doctrina, 
Será preciso esperar al > concilio Vaticano n 
para obtener una Declaración sobre la libertad 
religiosa (1965). En España, 
Justicia autoriza en 1980 la i 
Registro Civil de nombres dis 
merados en el «santoral», 
de los beatos y los santos, 
Sin perder el temor a los abusos de una li- 
bertad que plantease sus reivindicaciones sin 
tener demasiado en cuenta sus obligaciones, la| 
jerarquía católica, basándose en la dignidad ' 
misma de la condición humana compartida por | 
el Hijo de Dios, se atreve a denunciar con fir- | 
meza los graves atentados contra el hombre. | 
En la actualidad es difícil apreciar el impacto 
producido en su época por la importante en- 
cíclica del papa León xii, Rerum Novarum 
(1891), en la que invita a los cristianos a cobrar 
conciencia de los cambios en curso y de la mi- 
seria de los obreros no protegidos por el re- 
conocimiento de los derechos sociales elemen- 
tales, Más tarde, en plena guerra mundial, 
Pío xn afirma en su Mensaje de navidad | 


corno la 
Inquieta a la 
1791) afirma 


a 0, más 
de conciencia» y 


el ministerio de 
nscripción en el 
tintos a los enu- 
lista católica oficial 


(1942), frente a los totalitarismos triunfantes, 
la importancia de las libertades civiles y, en el 
de la navidad de 1944, el derecho a la demo- 
cracia. Posteriormente, — Pablo vı recuerda, 
especialmente en su encíclica Populorum Pro- 
gressio (1967), los derechos de los pueblos a un 
justo desarrollo, En cuanto 4 > Juan Pablo 11, 
papa llegado de esas regiones del mundo en que 
los esfuerzos dirigidos al progreso colectivo 
producen a menudo resultados catastróficos 
para el hombre, toma en consideración desde 
su primera encíclica Redemptor Hominis 
(1979) los derechos del hombre, en especial el 
derecho a la libertad religiosa, 

A nivel internacional, el siglo xrx ha cono- 
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ción de declaraciones en benefi- 
es de Europa y de América La- 

Tras la primera guerra mundial, las de- 
ina. | constituciones amplían las obli- 
darcione Y restaciones sociales, mientras a 
aciones Y Mie la segunda guerra mundial 
continuae randes intentos internacionales, 
pm ai universal de los derechos 
PTU, 1948) y la Convención en- 
derechos del hombre (Roma 1950). 


cido una flora 
cio de los pats! 


De este m 
les 
bs a los derechos sociales, los derechos- 
ción G€ e habla de una «tercera genera- 
q destchossolidaridades: (Bernard. 
ainn, Algunos de estos «nuevos dere- 
dl de ds 
chos» son el resultado de trabajos de organis 
mos como la ONU y la Unesco: «Derecho al 
desarrollo, derecho a un medio ambiente equi- 
librado ecológicamente, derecho 2 la paz in- 
cemacional, derecho de apropiación con res- 
pecto 2 los recursos comunes de la humanidad, 
como el aire, los mares y el espacio.» i 
4, CaupaÑas ACTUALES POR LOS DERECHOS 
FUNDAMENTALES. Tras l2 convulsión nazi y el 
esublecimiento de organismos internacionales 
destinados a l2 promoción del respeto de los 
derechos del hombre, la Iglesia católica piensa 
que se han superado los motivos de condena 
de antaño y, en adelante, Incorpora su voz, no 
Sn algunas reservas frente a ciertas formulacio- 
zes que olvidan los derechos de Dios, al vasto 
coxcierto universal. El hombre contemporá- 
zeo camina hoy hacia el desarrollo pleno de su 
personalidad y hacia el descubrimiento y afir- 
Tacón crecientes de sus derechos», constata el 
“ucno 11. Si bien es cierto que sólo la bús- 
quid de alimentos terrestres no puede saciar 
= corazón del hombre, continúa el texto, «la; 
Es, pues, en virtud del Evangelio que se le 
sra o, Proclama los derechos de los 
B noce y estima en mucho el di- 
vien a he Ao agl que está promo- 
hem ez Spes sn ntes tales derechos» (Gan- 
, ). 
a comparación c 
mores, la Iglesia ca 


0 Aca 
ñ no 11 ñ ió O 
9 11 una Pequeña revolución co- 


Cana, Sin de: 
a de lo, a dejar de considerarse guardia- 
fensa de los g de la verdad, acentúa la de- 


on sus concepciones an- 
tólica realiza con el con- 
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conquista siempre inacabada. De esta forma 
los últimos Papas, desde — Juan XXIII, multi- 
plican sus declaraciones Y gestiones con vistas 
a la promoción y libre ejercicio de los derechos 
humanos fundamentales. En este sentido, el 
desplazamiento de Pablo vi a la sede de la 


de buena voluntad. A este respecto, es signi- 
ficativa la elección de un Papa natural de Po- 
lonia y, en efecto, Juan Pablo 11, con una per- 
severancıa serena e inflexible, destaca la actua- 
lidad de esta nueva cruzada contra la barbarie 
moderna: «La Iglesia no necesita volver a afir-] 
mar hasta qué punto este problema está vin- 
culado estrechamente a su misión en el mundo 
contemporáneo» (Redemptor hominis, $ 17).! 
Jamás texto papal alguno ha sido tan detallado 
y preciso frente a los derechos del hombre 
como el discurso de Juan Pablo 11 en la ONU, 
el 2 de octubre de 1979: «Séame permitido enu- 
merar algunos de los más importantes, reco- 
nocidos universalmente: el derecho a la vida, a 
la libertad y a la seguridad de la persona; el de- 
recho a la alimentación, al vestido, al aloja- 
miento, a la salud, al descanso y al ocio; el de- 
recho a la libertad de expresión, a la educación 
y a la cultura; el derecho a la libertad de pen- 
samiento, de conciencia y de religión, y el de- 
recho a manifestar su religión, individualmente 
o en común, tanto en privado como en pú- 
blico; el derecho a elegir su forma de vida, de 
fundar una familia y de gozar de todas las con- 
diciones necesarias para la vida familiar; el de-| 
recho a la propiedad y al trabajo, a Sl 
Justas de trabajo y a un salario justo; el derecho! 
de reunión y de asociación; el derecho a la li- 
bertad de movimiento y a la migración interna 
y externa; el derecho a la nacionalidad ya la 
residencia; el derecho a la participación política 
y el derecho a participar en la libre elección 3 
sistema político del pueblo al que se pertenece» 
(§ 13). E ) Pe 
El papa señala que ciertos regímenes politi 
cos agotan estos derechos fundamentales: 
«Existe a menudo una estructuración de la vida 
social en la que el ejercicio de estas libertades 
condena al hombre, si no en el sentido formal 
al menos en la práctica, a devenir un ciudadano 
de segunda o tercera categoría, 2 aa 
metidas sus posibilidades de promoción social, 
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de carrera profesional o de acceso a ciertas res- 
Ponsabilidades, y a perder incluso la posibili- 
dad de educar libremente a sus hijos» ($ 19). 

Peligrosa es también la «dura realidad de la 
economía moderna pues, si se la abandona a su 
Propio juego, su mecanismo arrastra al mundo 
hacia la agravación, y no la atenuación, de la 
disparidad de niveles de vida, creando un des- 
equilibrio creciente y una amenaza para la 
paz». 

Sin lugar a dudas, en cuanto a la promoción 
de los derechos humanos, la Iglesia católica 
sabe que su deber es comenzar por ella misma. 
«Quienes en la reivindicación de sus derechos 
olvidan sus deberes o sólo los cumplen imper- 
fectamente corren el riesgo de derribar con una 
mano lo que construyen con la otra», afirmaba 
Juan xxu en la Pacem in terris con una frase 
que concierne también a los cristianos. 

Gracias a campañas de concienciación y de 
acción como el Año Internacional de la Mujer, 
del Niño, de los Minusválidos, Amnesty In- 
ternational, etc., se crean poderosas corrientes, 
cuyos resultados, aunque puedan parecer mo- 
destos ante las inmensas violaciones de los de- 
rechos fundamentales, no se deben infravalo- 
rar. Sin embargo, cuando una persona encar- 
celada, torturada o condenada a una muerte se- 
creta a causa de sus opiniones políticas o reli- 
glosas halla la liberación o un trato justo como 
consecuencia del envío de cartas a las autori- 
dades de un país, ¿no se produce un resultado 
digno de admiración? Para que los Estados se 
comprometan a superar la simple adhesión for- 
mal a las diversas declaraciones sería necesario 
conseguir que las ratificasen mediante una obli- 
gación contractual y legal y, por ello, exigible, 
en todo lo concerniente a los derechos eco- 
nómicos, sociales, políticos y culturales de sus 
ciudadanos lo cual lleva implícita una jurisdic- 
ción de control supranacional. «Este derecho 
de observación en el dominio de los derechos 
del hombre constituye un complemento salu- 
dable de la intercomunicación, ya real, de los 
comerciantes y los industriales, de los militares 
y los políticos» (Guy Aurenche). Además, este 
planteamiento en nombre de la dignidad hu- 
mana es indispensable, a nuestro entender, si 
se desea protestar contra el absolutismo ciego, 
tan pronto económico como político, religioso 


o cultural. o ii 
— Antisemitismo, —> Inquisición, —> liber- 
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tad religiosa, + Luces, > misión, > paz, — 
relaciones internacionales, — tolerancia. 
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DERECHOS DEL HOMBRE EN EL IS- 
LAM. En 1948 la ONU publicó la célebre 
Declaración de los Derechos del Hombre, con 
la esperanza de que todos los países la suscri- 
bieran. Sin embargo, varios países musulmanes 


| rehusaron hacerlo sin reservas, al no aceptar, 


por ejemplo, firmar el artículo 18 sobre la => 
libertad religiosa. 

La razón era la siguiente: El artículo afirma | 
el derecho que todo hombre posee a elegir la, 
> religión que quiera. Ahora bien, durante si- 
glos, el islam no ha admitido que un musulmán 
se convirtiese a otra religión. Esta forma de 
obrar es asimilada a una deserción y se emplea 
la fuerza para impedirla. La negativa a firmar ' 
volvía a poner en duda el modelo de sociedad 
que implica la declaración de 1948, El islam 
tiene su propio modelo de sociedad que se basa | 
en primer lugar en la > fe en Dios, el único, 
y en su enviado el profeta > Mahoma. En este 
ámbito, los hombres gozan de unos derechos 
muy precisos. Muchas voces se alzaron para 
afirmar que el > Corán, después de catorce si- 
glos, sigue siendo la declaración más perfecta 
de los derechos del hombre que se pueda de- 
sear, y es suficiente con referirse a ella, 

Hubo una serie de coloquios y de intercam- 
bios a este respecto, de 1972 a 1974, cuyos re- 
sultados fueron publicados por las autoridades 
saudíes. Por su parte, el presidente del Consejo 
Supremo de Asuntos Islámicos en El Cairo, 
M. Zakaria el-Berry, hizo igualmente pública 
su postura (cf. bibliografía más adelante). Fi- | 
nalmente, el 19 de septiembre de 1981, fue so- 
lemnemente proclamada una «declaración is- 
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lámica universal», en los locales de la Unesco 
en París, por el Consejo Islámico para Europa. 
El texto de esta declaración de 1981 afirma 
que la razón, aislada, no puede constituir una 
guía infalible en el terreno de la organización 
de la sociedad: es necesaria también la revela- 
ción. El islam se dirige a toda la humanidad y 
reivindica la misión de instaurar un orden is- 
lámico. Una especie de preámbulo recoje nu- 
merosos puntos de la declaración de 1948: La 
igualdad, los valores familiares aparecen en 
ambas declaraciones, pero con distinto matiz. 
A continuación se especifican los derechos fun- 
damentales del hombre, pero ya se establece en 
el preámbulo y en el transcurso del texto, que 
deben ajustarse a la ley musulmana que es la 
que fija los límites. Así, el derecho a la vida, a | 
la libertad, a la igualdad sin discriminación 
(omitiendo referencias a las discriminaciones 
religiosas), justicia, equidad en los procesos, | 
protección contra el abuso de poder, contra la 
tortura, derecho de protección del honor y de 
la reputación, derecho de asilo, derecho de mi- 
norías, decretado en el Corán para las «> gen- į 
tes del Libro», derecho y obligación de los mu- | 
sulmanes a participar en la dirección y gestión 
de los asuntos públicos, libertades de creencia, 
de pensamiento, de palabra (en los límites pres- 
critos por la ley musulmana, puntualiza una 
vez más el texto), libertad religiosa, libertad de 
asociación, derechos económicos, protección 
de la propiedad, estatuto y dignidad de los tra- 
bajadores, seguridad social, derecho a formar 
una familia, derechos de la mujer casada (en el 


ámbito de la ley musulmana), educación, vida 
privada, libertad de desplazamiento y de resi- 


dencia para los miembros de la comunidad mu-; 
sulmana, 

Esta declaración de 1981 representa por una 
parte la postura de un solo organismo (sca cual 
fuere su importancia en Europa) y la ausencia 
de magisterio en el islam prohíbe darle un valor 
absoluto. Además, su formulación, aún deja 
entrever una duda. ¿No se ha acordado que los 
derechos sean conformes únicamente a la => 
ley musulmana? Pero, ¿de qué clase de ley mu- 
sulmana se trata? Existen dos tendencias a este 
respecto, en líneas generales. La primera con- 
sidera la ley prácticamente inmutable. En este 
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tradicionalistas. Se esfuerzan solamente en jus- 
tificar la legitimidad por una apologética apro- 
piada. En el dominio del estatuto de minorías, 
todo descansa sobre la idea de que el musul- 
mán, como tal, tiene que cumplir una misión 
especial en la tierra. Los demás tienen dere- 
chos, pero no son los mismos. Además, hasta 
el siglo pasado, la expansión musulmana siem- 
pre se ha llevado a cabo en dos etapas. Aunque 
haya habido o no conversiones preliminares, 
ha llegado un momento en que se ha impuesto 
el orden musulmán: ésta es la primera etapa. A 
continuación, dentro de este sistema, sólo el 
musulmán se consideraba con derecho a gozar 
de la totalidad de los derechos civiles. Los de- 
más, dotados de un estatuto de minorías y so- 
metidos a diversas coacciones se sornetieron 
poco a poco al islam o emigraron (cf. el exce- 
lente estudio de J.M. Fiey que describe la exis- 
tencia de minorías de cristianos en Bagdad de 
los siglos 1x al x111). La «tolerancia» musul- 
mana era paciente: sabía con toda seguridad 
cual sería el resultado final. La apologética mu- 
sulmana destaca el hecho de que este estatuto 
era preferible al que disfrutaban las minorías 


religiosas que vivían en territorio cristiano en, 


la edad media. 

Junto a esta primera tendencia que se ex- 
presa abiertamente, existe una segunda que se 
manifiesta mucho más silenciosamente: sus 
partidarios piensan que la ley musulmana 
puede evolucionar a partir de un núcleo que se 
mantenga intangible. A principios del siglo xx, 
algunos reformadores o — reformistas como el 
Imám Muhammad ‘Abduh propusieron varias 
adaptaciones notables sobre algunos aspectos 
de la ley. Sólo el futuro dirá cuál de las dos 
tendencias vencerá. Por el momento, existen 
varios tipos de legislación según los países. 


Bibliografía. Colloques de Riyad, de Paris, du Va- 
tican, de Genéve et de Strasbourg sur le Dogme mu- 
sulman et les Droits de l'Homme en Islam entre ju- 
ristes de l'Arabic Saoudite et éminents juristes et in- 
tellectuels européens, Beirut (en francés), sin fecha 
[hacia 1975); S.A. ALDEEN Apu-SAHLIER, Non-mu- 
sulmans en pays d'Islam, Cas de l'Égypte, Friburgo 
1979; J.M, Frey, Chrétiens Syriaques sous les Ab- 
bassides, Lovaina 1980; Zakaria EL-BErRY, L slam 
et les Droits de l'Homme, El Cairo 1981; Déclaration 


caso, lo que se defiende es un retorno a las/ islamique universelle des Droits de l'Homme, Lon- 


prácticas medievales. Tal es hoy en día la ac- 
titud de los movimientos fundamentalistas o > 


dres 1981, 
JACQUES JOMIER 
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DERVICHES DANZANTES. Los llamados 
derviches danzantes son los mawlawiyya, co- 
fradía musulmana organizada a fines del siglo 
xi por Sultán Walad, hijo de Mawlānā Yalal 
al-Din => Rúmi. Konya, en Anatolia central, 
fue siempre el centro de esta organización, 
aunque hubo otras muchas fundaciones dise- 
minadas por el imperio otomano. Al igual que 
el resto de las cofradías, los mawlawiyya fue- 
ron suprimidos oficialmente por Atatúrq en 
1925. Sin embargo, a partir de 1954 se les au- 
torizó a celebrar cada año el aniversario de la 
muerte de Rúmi practicando en Konya su 
danza ritual. 

La ceremonia, muy elaborada e impregnada 
de simbolismo en sus más mínimos detalles, se 


i anima con el entusiasmo que suscita la espiri- 


tualidad personal de Rúmi. En la poesía de 
Rúmi domina el ritmo, expresión de la alegría 
dinámica del amor que mueve a los hombres y 
a los mundos. El autor del Matnawi lleva a su 
cima esta práctica de la sesión musical mística 
(sama), cuya evolución no debe considerarse 
sólo dentro del — súfismo, sino también en re- 
lación con la tradicional institución iraní del 
gimnasio (zārjān), 


Bibliografía, CL. Huart, Les saints des derviches 
tourneurs, París 1918; M. Moré, La danse extalique 
en Islam, en «Les danses sacrécs» (col.), París 1963; 
A. SCHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, Chapel 
Hill 1975, págs. 178-186, 315-325; E. DE VITRAY- 
MEYEROVITCH, Rúmi et le soufisme, París 1977, 
págs. 29-53, 
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DESARROLLO DE LOS PUEBLOS. 
Nuestros contemporáneos son conscientes de 
la creciente distorsión entre los países desarro- 
llados y aquellos otros que están en vías de des- 
arrollo, y del desequilibrio que ello entraña. La 
idea de la instauración de un nuevo orden eco- 
nómico internacional (NOEI) ha ido ganando 
terreno a partir de la VI Asamblea general ex- 
traordinaria de la ONU (1 de mayo de 1974). 
El problema se presenta ya ahora en todas sus 
dimensiones, no solamente económicas, socia- 
les y políticas, sino también culturales y reli- 
giosas. Por su parte, la Iglesia católica, por la 
encíclica Populorum Progressio del papa Pablo 
vı que tan amplia resonancia tuvo, ha llamado 
al desarrollo integral del hombre —de todo el 
hbombre— y al desarrollo solidario de la hu- 


DESCARTES 
manidad —de todo hombre— por la asisterc;a 
a los débiles, la equidad en las relaciones ez. 
merciales y la instauración de una civilización 
del amor. 

> Liberación (teología de la). 


Bibliografía. Pablo v1, Encíclica Populorum Pro. 
gressio sobre el desarrollo de los pucblos, 26 de 
marzo de 1967, Introducción de P. P., Mensajero, 
Bilbao 1968; Sinodo de los obispos, La Justicia en el 
mundo, 1971. 
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DESCARTES, René (1596-1650). Fue un 
creyente sincero y profundo (cf. Espinas, Bai- 

llet; peregrinación a Loreto en 1624, proyecto 
de un Traité de la Divinité en junio de 1628, 

entrevista con Bérulle en 1628). La intención 

apologética en favor de la doctrina católica está 

presente en todos sus escritos, especialmente 

en las Meditaciones metafísicas (1641), an 
destinada a demostrar la existencia de Dios y la | 
inmortalidad del alma a arcos y libertinos; el | 
mismo interés apologético revelan las reflexio- 

nes de Descartes sobre las afirmaciones de la 

dogmática católica acerca de la presencia de 

Cristo en la eucaristía (AT, 1V, 374-375, y so- 

bre todo carta a Mesland en AT, 1V, 1625). 

l. FE Y razón. En las Reglas, concreta- 
mente en la 3,%, acerca de la evidencia, Des- 
cartes afirma de la fe: 1) Su certeza es al menos 
tan grande como la de la evidencia, 2) El co- 
nocimiento d= su objeto es ocuro. 3) Es un acto 
de a voluntad (cf. también Segundas respuestas, 
AT, IX, 1, 115). 4) No excluye la inteligencia, 
que también aquí puede ejercitarse a partir del 
intuitus y de la deductio, las dos vías más se- 
guras para alcanzar la ciencia (cf. AT, X, 368). 


. Textos posteriores confirman uno u otro de es-. 


tos puntos, así Los principios de la filosofía I, 
25 y 76. La fe está, pues, fuera del dominio de 
la filosofía, fuera de los cuatro medios para 


“adquirir la sabiduría (Discurso del método, AT, 


VI, 28). La fe sólo puede surgir a partir de la 
gracia —y no de la evidencia—, don de Dios 
totalmente independiente de la ciencia que $0” , 
licita la voluntad del hombre dejándole su en- 
tera libertad (Prefacio a Los principios, AT, IX, 
11,5; carta a Mersenne, marzo de 1642, en AT, 
II, 544; Discurso del método, AT, V1, 8; Se- 
gundas respuestas, AT, IX, 1, 116). Así, pues, 
fe y razón constituyen dos ámbitos distintos € 


enn ra NA. gsTA 


tentes, 2UNQUÉ llamados a vivir en ar- 
independientes = reidas por la fe, otras so- 
ja: hay € al razonamiento, y por fin 
i as Únicamente a la fe pero que sin em- 
oras que pere discutidas y afirmadas por la 
bargo pue "J (Notae în programma, AT, VIII, 
zón natura ` en sólo entrarán en conflicto 
453), Fe y razO da el campo de la otra; en 
la teología la que invade 
ón. 
l E admite tres pruebas de la 
2 pios Dios: La primera, de tipo gno- 
exisenca E del hecho de que cuando que- 
pl o imperfecto tenemos que su- 
emos pens lo perfecto, y lo infinito si que- 
as, fito. Lo infinito no puede ser 
ns una negación de lo finito, sino 
i e «idea verdadera», por tanto, 
po poso (Medie, II, 235; Disc. m, 4). La 
segunda prueba se basa en el principio de cau- 
«lidad: Hallamos en nosotros la idea del ens 
amme perfectum; tal idea no puede provenir 
dela nada ni tampoco de nosotros mismos, que 
somos menos perfectos. Ello implica la nece- 
cdd de una causa proporcionada, pues «es 
manifiesto por la luz natural» que tiene que ha- 
beren la causa eficiente tanta realidad al menos 
cuota hay en su efecto. La tercera prueba es 
z lamado argumento ontológico: la existencia 
seres necesariamente a la idea o esencia de 
Dios. 
Todas las pruebas descansan sobre el prin- 
Qs de causalidad, que es para Descartes ab- 
¿mente universal, y por tanto se aplica in- 
“30 a Dios, que de esta manera se define 
50 se que es causa sui, Ante las objeciones 
se suscita esta idea, Descartes explica que se 
Ce entender esta causa ecomo un concepto 
E participa de la causa efici d P 
A Y que es comi 1ciente y de la for- 
4 ún a la una y a la otra» 


tenbié 
yn causa de los de 


a verdades 
eternas o m fí. a . 
i €tafisic; 
Edades Matemáticas: 18 POF jey las 


aeS asi, pues, no sólo de- 
tks pore, 5 05 seres sino incluso las ver- 
belen enciales Y necesarias que al hom-| 
ia A Siue necesario. La teo-! 
mas creación de las » 
i n artas del l pain de las verdades 
NaM e abril, 6 y 27d i 
tieg, Tse, en AT » Y y ¿/ de mayo” 
spas nano r 1, 13555) es la tesis 
y - 
a del original, más rechazada 
ta Pensamient d 
` 0 de Descartes, 
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> Alma en la Biblia, > aristotelismo, > eu- 
caristía, — fe cristiana, => ciencia-racionali- 
dad-creencia, —> verdad religiosa, 


Bibliografía. 1) Textos. Oeuvres de Descartes, ed. de 
C. ADAM y P, TANNERY, nueva presentación por B, 
RocHoT y P. Cosraet, 11 vols., París 1964-1974 
(citado AT); Oeuvres philosophiques, ed. de F. Ar- 
QUIÉ, 3 vols., París 1963-1973; principales trad 
cast.: Discurso del método, Alianza, Madrid 61983; 
Discurso de método ) otros tratados, Edaf, Madrid 
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1962; Meditaciones metafísicas con objeciones y res- 
puestas, Alfaguara, Madrid 1977; Tratado de las pa- 
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reed., 1982; A. KoyrÉ, Essai sur Pide de Dieu et 
les preuves de son existence chez Descartes, París 
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DESCENSO A LOS INFIERNOS. 1. Una 
AFIRMACIÓN DEL CREDO CRISTIANO. «Creo en 
Dios Padre todopoderoso (...) y en Jesucristo, 
su único Hijo, nuestro señor que (...) descen- 
dió a los infiernos.» No hay por qué ocultarlo: t 


presencia de tal afirmación en la expresión ofi- 
cial de la fe cristiana impide, desde el punto de 
vista doctrinal, su eliminación pura y simple, 
no es menos cierto que no se basta por sí 


PF mip ege 
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misma para revelar su significado... y, si cabe 
decirlo, asegurar el interés por éste. Así pues, 
la situación actual respecto a este artículo del 
=> credo cristiano es, en realidad, bastante pa- 
radójica. 

Algunos comentadores señalan aquí la inter- 
vención de una mitología totalmente inacep- 
table para el hombre moderno y además no ex- 
clusiva del cristianismo: baste recordar la fi- 

¡gura de Orfeo. Sin embargo, cierto número de 
observadores subraya con satisfacción la rei- 
¡ terada insistencia en nuestros días en los temas 
¡de la soledad y del contrasentido, de lo trágico 
¡y de lo absurdo, del abandono y de la deses- 
¡peración, y, para limitarnos a la literatura, ci- 
¡tan a Baudelaire, Rimbaud, Kafka, Sartre, Sol- 
jenitsin, Thomas Mann y tantos otros que ha- 
blan precisamente de «infierno», aun cuando 
atribuyan obviamente un carácter radicalmente 
antropológico a la noción, siendo para ellos el 
infierno bien el dolor intolerable, bien el uni- 
verso en sus totalidad, bien, simplemente, «los 
demás». 
| Por otra parte, aunque más de un exegeta se 
opone a la costumbre de basarse en determi- 
nados textos del Nuevo Testamento (especial- 
mente 1Pe 3,19 y 4,6) para afirmar el descenso 
y de Cristo a los infiernos, en la época contem- 
| poránea se han multiplicado los estudios de los 
: historiadores de los dogmas que destacan la 
į Importancia atribuida por la tradición eclesial 
í a tal afirmación. 

Esta situación invita a preguntarse en primer 
lugar sobre muchas cuestiones decisivas tanto 
para la profesión de fe en cuanto tal como para 
la epistemología del razonamiento teológico. 
¿Por qué tendríamos que admitir que lo defi- 
nitorio en materia de fe cristiana sería, en su 
aspecto negativo, la reticencia o el rechazo es- 
pontáneo de los contemporáneos y, en el po- 
sitivo, sus asentimientos o connivencias? Por 
otra parte, ¿por qué habría que establecer en 
principio la imposibilidad de atribuir la cate- 
goría de verdad de fe a todo aquello que no 
figure expresamente en la letra del Nuevo Tes- 
tamento, como si hubiera que menospreciar 
tantos siglos de tradición cristiana? 

Sin conceder una importancia excesiva a un 
dato que ocupa un puesto modesto en el con- 
junto de la profesión de fe, pretendemos pre- 
sentar aquí el descenso a los infiernos de tal 
ménera que aparezcan lo más claramente po- 
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sible la afirmación tradicional de esta verdad 
(2) y el alcance actual de su reconocimiento por 
parte de la Iglesia. (3). 

2. LA AFIRMACIÓN TRADICIONAL. 1) Ter- 
minología. Hemos de tomar en consideración 
dos términos. En primer lugar, los infiernos. 
En el trasfondo de esta expresión se encuentra 
la concepción vetero e intertestamentaria del > 


jeol (hades en los > Setenta): lugar de sombras _ 


y de tinieblas donde los muertos residen lejos 
de Dios y a la espera (¿con la esperanza?) de 
su manifestación. Ñ 

En segundo lugar, el descenso. La idea se re- , 
fiere al tránsito hacia lugares donde sus habi- 
tantes se encuentran en una situación «infe- 
rior» en todos los aspectos (se habla con razón 
en este contexto de un infernum) a la que de- 
fine la existencia presente sobre la tierra como 
una vida a la luz del día, en la comunión de los 
vivos y en la alianza con el Dios salvador. 

En una palabra, los dos términos son rigu- 
rosamente coherentes entre sí: «los infiernos» 
hace referencia a una situación de existencia a 
la que no se puede sino «descender»; el que fa- 
llece se encuentra precisamente en el seol. 

2) Lenguaje. Hablar de lugares a los que se 
desciende equivale a cosmologizar y por tanto 
mitologizar totalmente el destino humano. Sin 
embargo, en la medida de lo posible, debemos 
desembarazarnos de tal carga, porque esta ter- 
minología no exige ser tomada al pie de la letra, 
como si pretendiera proporcionarnos una in- 
formación capaz de satisfacer la curiosidad que 
se cierne sobre la suerte de los «desapareci- 
dos». Antes bien, nos invita a reflexionar sobre 
aquello hacia lo que —o a lo cual— tiende la 
vida de los hombres. No es su propósito co- 
municarnos un conocimiento sobre un lugar 
extraño, sino invitarnos a comprender lo que 
puede ser el sentido (significación y dirección) 
de la existencia histórica, presente y morral. 
No se trata precisamente de un lenguaje mi- 


tológico sino simbólico, y si comprende ele- | 


mentos de la mitología, éstos aportan también 
su verdad; lo único que exigen es ser com- 
prendidos, es decir, interpretados. La verda- 
dera intención es proponer una lectura de la 
existencia humana y de su sentido en función 
de un alejamiento o de una proximidad con 
respecto a Dios, que no guarda obviamente re- 
lación con la topografía ni con la cosmología, 

3) Contexto. En el credo cristiano no se ha- 
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bla de un descenso cualquiera a los infiernos ni 
de un muerto cualquiera que haya efectuado tal 
viaje. Se hace referencia en él a => Jesucristo, 
y este punto obliga a añadir algunas conside- 
raciones, porque el descenso a los infiernos que 
se le atribuye no se evoca ni aisladamente ni 
por sí mismo: se menciona tal hecho en una 
secuencia fuera de la cual no merece la atención 
de los creyentes, A decir verdad, no se dice en | 
ninguna parte que Jesucristo haya ido a un lu- ' 
gar llamado «infierno» para hacer esto o lo! 
otro. De lo que se trata es de proclamar que 
aquel que «murió y fue sepultado...» y «des- 
cendió (por tanto) a los infiernos», «resucitó de 
entre los muertos al tercer día, subió a los cie- 
los y está sentado a la derecha de Dios, de 
donde volverá para juzgar a los vivos y a los 
muertos». Ahora bien, tal afirmación basta 
para distinguir radicalmente la profesión de fe 
cristiana de los «mitos de descenso» de otras 
religiones. Éstos se refieren a un dios o semi- 
diós que desciende vivo 2 los infiernos para li- 
berar allí a un solo ser, recuperar un tesoro o 
descubrir y revelar su secreto a los mortales 


que lo ignoran todavía. El credo cristiano, por |! 


el contrario, no anuncia el descenso de Jesu- 


cristo a los infiernos sino después de haber; 


mencionado su muere, confirmada por el en- 
terramiento, y antes de profesar su resurrec- 
ción, su ascensión, su entronización cerca de 
Dios y su regreso glorioso como «Juez» uni- 
versal de vivos y muertos. Todos estos ele-! 
mentos determinan el alcance propiamente teo- 
lógico de la afirmación sobre la que vamos a 
preguntarnos a continuación. 

3. EL ALCANCE TEOLÓGICO DE LA AFIRMA- 
CIÓN. 1) La lógica de la encarnación. Decir 
que Jesucristo descendió a los infiernos equi- 
vale a afirmar que ha compartido plenamente- 
la condición humana, consistente no sólo en 
vivir sobre la tierra una situación de indigencia, 
de ignorancia y de debilidad, no sólo en sufrir, í 


agonizar y morir, sino también en estar! 


muerto, figurar en el número de aquellos que 
«yacen en tinieblas y sombra de muerte» (Le 
1,79). 

En un contexto histórico en el que se negaba 
la existencia de un alma humana en Jesucristo, 
algunos padres (por ejemplo, san Atanasio, 
que se enfrentaba en aquella situación a Apo- 
linar [> encarnación)) recurrieron al descenso 
a los infiernos para demostrar que Jesucristo 
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tenía en verdad un alma humana. Puesto que 
le «sucedió algo» después de su muerte y antes 
de su — resurrección, tal hecho se debía a que, 
como todo hombre, tenía verdaderamente un 
alma a la que correspondía precisamente la ca- 
tegoría de «alma separada» (= separada de «su 
cuerpo») en el intervalo cronológico entre su 
muerte, sucedida en la tarde del viernes santo, 
y Su resurrección en la mañana de pascua. Esta 
interpretación equivalía obviamente a atribuir 
un carácter ontológico a la idea del descenso a 
los infiernos. Nuestra época destaca de otra 
forma la verdad de la humanidad de Jesucristo. 
En la actualidad se adopta preferentemente una 
Perspectiva — histórico-existencial. Sencilla- 
mente, en la medida en que la afirmación del 
descenso de Jesús a los infiernos confirma la 
dinámica de una «cristología descendente», se 
verá en ella la conclusión lógica de la encar- 
nación del Verbo, el término de este movi- 
miento de kenosis vivido por aquel que, siendo 
de «condición divina», no quiso beneficiarse de 
su igualdad a Dios, sino que se despojó (eke- ) 
nosen) a sí mismo asumiendo la condición de | 
servidor (... y que) humillándose más todavía | 
se hizo obediente hasta la muerte y muerte de 
cruz» (Flp 2,5-8). 

«Pero, según la misma lógica de la encar- 
nación, no sería lícito sostener una afirmación 
que hiciera referencia exclusivamente a la exis- 
tencia y al destino de Jesucristo. La encarna- 
ción es por esencia redentora y todo lo que la 
fe profesa a propósito de Jesucristo, lo reco- 
noce como realizado «para nosotros los hom- 
bres y para nuestra salvación». Precisamente 
por referirse a Jesucristo, el descenso a los in- 
fiernos del credo cristiano tiene esencialmente 
un alcance soteriológico. 

2) Las dimensiones de la salvación. Se ha se-¡ 
ñalado ya la propensión de la tradición patrís- 
tica, y más todavía de la tradición teológica clá- 
sica, a especular sobre la categoría ontológica! 
de Jesucristo en el hades. Hay que reconocer: 
que ésta no es la tendencia del Nuevo Testa- 
mento. No sólo son muy raras las evocaciones 
del descenso a los infiernos, sino que dos series 
de datos invitan a relativizarlo considerable- 
mente. En primer lugar, la primitiva literatura 
cristiana no siguió los pasos del judaísmo con- 
temporánceo, ya que consideró al hades un lu- 
gar transitorio entre la muerte y cl juicio final 
(que implicaba la resurrección), En esos pri- 
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meros escritos se manifiesta que los muertos 
«en el Señor» entablan sin tardanza nuevas re- 
laciones con el Dios de su salvación (cf. por ej., 
Act 7,59 y Lc 23,43). Por otra parte, su dis- 
creción con respecto a ciertas corrientes mi- 
tologizadoras del descenso de Jesucristo a los 
infiernos muestra que ha situado este aconte- 
cimiento a caballo, si se puede decir así, entre 
la muerte en la cruz y la resurrección. La razón 
de esta actitud es que lo importante por encima 
de todo es anunciar el alcance salvífico de la 
vida y del destino de Jesucristo, resumidos 
perfectamente en una fórmula como ésta: el 
cual fue «entregado por causa de nuestras faltas 
y fue resucitado por causa de nuestra justifi- 
cación» (Rom 4,25). 
En realidad, por lo que respecta al descenso 
a los infiernos, todo sucede como si, reto- 
mando un tema familiar para el judaísmo con- 
temporáneo con el fin de hacerse comprender 
por éste, los autores del Nuevo Testamento 
hubieran querido, a la vez, negarse a convertir 
tal hecho en un acontecimiento o un acto in- 
termedio entre el viernes santo y el día de pas- 
cua, presentando como una dimensión interna 
de la muerte de Jesús en cuanto tal, y sólo ha- 
blar de una y otra cosa como de algo que ha 
superado de manera definitiva la resurrección. 
JEn los textos neotestamentarios citados con la 
¡mayor frecuencia (Act 2,24; Rom 10,6; Ef 4, 
| 8; 1Pe 3,18-20) se trata más bien de una ascen- 
| sión del hades y no precisamente de un des- 
censo a los infiernos. 

La fe en este hecho no carece de alcance so- 
teriológico, pero éste no es otro que el valor 
real de la muerte misma que sólo se manifiesta 
en la resurrección. Entendido de este modo, el 
descenso a los infiernos invita a reconocer 
basta dónde descendió Jesucristo en la muerte, 
es decir, hasta qué punto es victoriosa su re- 
surrección, lo que equivale a decir, todo lo que 
el misterio de su pascua, considerado como la 
unidad indisociable de su muerte y su resu- 
rección, ha aniquilado y vencido, y, por con- 
siguiente, todo lo que ha vivificado y liberado. 

No es preciso subrayar que, basándose en 
1Pe 3,19 y 4,6, toda una tradición teológica ju- 
deocristiana ha supuesto que Cristo descendió 
al ¿col para sacar de allí las almas de los justos 
del Antiguo Testamento que esperaban su li- 
beración (lo que es lo mismo, todos los muer- 
tos que precedieron a la venida de Jesús). Tam- 
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poco es necesario decir que otra corriente vio 
aquí una expresión de la victoria de Cristo sp. 
bre las «potencias» (ángeles caídos, demonios, 
que arrastran a los hombres al — pecado y tra- 
tan incesantemente de perjudicarlos, En todo 
caso, la intención fundamental es proclamar 
que Jesucristo es en su muerte-resurrección 
salvador de (= para) todos los hombres y sal- 
vador de (= fuera de) todas las situaciones de 
prueba y soledad, de abandono y desespera- 
ción (encontramos aquí las concepciones con-; 
temporáneas del «infierno» evocadas al co- 
mienzo de este artículo) que pueden experi- 
mentar los hombres. 

Porque, al morir, Jesús conoció la muerte 
con todo su horror, incluido el aspecto de ale- 
jamiento de Dios, y, una vez muerto, fue a pa- 
rar al abismo de soledad, de abandono y de ti- 
nieblas («Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has 
abandonado?», Mc 15,31). Fue, incluso, «más 
lejos que el infierno» (san Gregorio Magno, 
Moralia 10,9, tema ampliamente repetido y 
ampliado por — Lutero)... Pero no permane- 
ció «en poder del hades» (Act 2,27). «Porque 
para esto Cristo murió y retornó a la vida: para | 
ser el Señor tanto de los muertos como de los 
vivos» (Rom 14,9). «Por lo cual Dios, a su vez, | 
lo exaltó, y le concedio el nombre que está so- | 
bre todo nombre, para que, en el nombre de 
Jesús, toda rodilla se doble en el cielo, en la į 
tierra y en los abismos (...)» (Flp 2,9-11).. ' 

Asimismo los creyentes tendrán en adelante 
sus razones para creer que ninguna situación, 
ninguna aflicción, ningún abandono resultará 
definitivo para ellos por trágico que sea. Es im- 
posible saber cuál es el número de los que se 
salvan ni, si hay condenados, quiénes son és- 
tos. Pero hay una cosa cierta; desde la muerte 
y la resurrección de Jesucristo se plantea en 
adelante csta cuestión: «Muerte, ¿dónde está tu 
victoria?» (1Cor 15,55). Éste es finalmente el y 
alcance teológico de la afirmación tradicional 
del descenso de Cristo a los infiernos. Por ella 
todo creyente es invitado a compartir la segu- 
ridad de san Pablo: «Sin embargo, en todas es- 
tas cosas vencemos plenamente por medio de 
aquel que nos amó. Pues estoy firmemente 
convencido de que ni muerte ni vida, ni ángeles 
ni principados, ni lo presente ni lo futuro, nt 
potestades, ni altura ni profundidad, ni mn: 
guna otra cosa creada podrá separarnos de 
amor de Dios» (Rom 8,37-39). 
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DESCENSO A LOS INFIERNOS DEL 
BUDDHA. Bajo la influencia de la devoción 
popular (+ bhakti búdica) y de las leyendas que 
se crearon principalmente en los lugares de 
> peregrinación búdica, la biografía del = 
Buddha fue enriqueciéndose progresivamente 
con episodios maravillosos que ponían de ma- 
esto su poder > salvifico, su omnisciencia, 
s omnipotencia y su misericordia: a su vista, 
«los ciegos ven, los sordos oyen, los mudos ha- 
blza, los locos recobran la razón, se cubre la des- 
mde, se calma el hambre y la sed, los enfermos 
S se restablece la integridad de los impe- 
ai (Laltavistara, págs. 278-279; Mahāvyut- 
Pe págs. 6306-6309; Divyávadána, pág. 365). 
ila 0 texto, que se encuentra entre los veinte 
taos del Avadanaíarata 
ién en vos] y que aparece tam- 
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calor a los condenados, que se transforman en 
-> deva. Los rayos que se elevan atraviesan las 
veintitrés esferas celestes y los dioses, llenos de 
admiración, exclaman: —Vamos, salid de la casa 
aplicaos a la ley (> dharma) del Buddha, ani- 
quilad al ejército de la muerte al igual que un 
elefante derriba una cabaña de cañas...» 
— Bhakti búdica, + Buddha. 
Pierre MAssEIN 


DESCRISTIANIZACIÓN. 1. PRIMEROS EN- 
FOQUES. El término descristianización tiene una 
historia accidentada. Fue utilizado por primera 
vez en la época de la revolución francesa, más 
tarde, y tras un prolongado eclipse de cuarenta 
años, volvió a brillar al darse cuenta los cristianos 
de que una porción creciente de la población es- 
capaba a la influencia de la Iglesia y vivía alejada 
de la vida cristiana. A estos usos sucesivos co- 
rresponden acepciones diferentes, aun cuando 
tengan algunos puntos comunes. 

Mencionemos como ejemplo la acepción que 
se refiere a un episodio localizado en el tiempo: 
la tentativa llevada a cabo en pleno Terror por 
las autoridades revolucionarias para desarraigar 
el catolicismo de Francia y extirpar de ella la re- 
ligión tradicional. En este caso, descristianiza- 
ción significa una acción deliberada y sistemática 
de hombres, cuyos nombres e intenciones son 
conocidos y manifiestos, dirigida contra la fe 
cristiana y que utiliza las fuerzas que le confiere 
el poder político. Esta descristianización duró 
poco tiempo. Las otras acepciones no implican 
una acción voluntaria en el mismo grado: se re- 
fieren más bien a un fenómeno impersonal que 
se inscribe en un período prolongado y que es la 
resultante de un conjunto de factores más socio- 
lógicos que políticos, aun cuando (como vere- 

mos en el momento de enumerar las supuestas 
causas de esta forma de descristianización), las `` 
autoridades religiosas lo hayan atribuido a la ac- 
ción de minorías antirreligiosas y al efecto de las 
disposiciones legislativas aplicadas por éstas. 
Los católicos se sentían tanto más inclinados ! 
a relacionar lo que ellos llamaban descristiani- | 
zación con la política de sus adversarios, cuanto | 
que confundían con esta palabra dos hechos que! 
la perspectiva actual permite distinguir. El con-' 
cepto de descristianización ha sido, en efecto, 
durante mucho tiempo un concepto muy amplio 
que implicaba nociones y fenómenos que deben 


disociarse, 
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Reservaremos el término descristianización 


/ para designar el retroceso de la fe, el abandono 


de la fidelidad a la Iglesia, la disminución de su 
influencia en la sociedad. Llamaremos — secu- 
larización a la transición de una situación en la 
que el Estado profesa una religión, en la que la 
sociedad se considera colectivamente cristiana, 
en la que las leyes se inspiran en las enseñanzas 
de la Iglesia y en la que los poderes públicos ve- 
lan por el respeto de todos a las prescripciones 
religiosas, a una situación en la que, tras una se- 
paración de la Iglesia y el Estado, el poder pú- 
blico no interviene ya en la esfera de las creencias 


y observa una neutralidad absoluta. La secula- 
y rización califica pues un cambio esencialmente 
[jurídico en la naturaleza de las relaciones entre el 


‘hecho religioso y la organización social; el estado 


civil, la justicia, la enseñanza y otras funciones . 


ise desvinculan de la Iglesia y adquieren un ca- 
lrácter laico. Indudablemente, esta modificación 
¡produce cambios en el comportamiento de los 
lindividuos, y la secularización puede contribuir 
fa la descristianización, pero son dos fenómenos 
ide naturaleza diferente que no deben confun- 
¿dirse. 
La descristianización en sentido estricto, una 
vez separada de otras nociones parecidas, es al 
mismo tiempo un hecho y una idea o, para ser 
más exactos, la idea que nos formamos de un he- 
cho, una hipótesis. No es, en efecto, un dato in- 
mediatamente observable. Obviamente la idea 
tiene su origen en una constatación: la de que la 
Ireligión deja indiferentes a una parte de los in- 
dividuos, o que son muchos los que no se ajustan 
a las directrices de la Iglesia. Pero la noción de 
descristianización implica algo más: la formación 
de la palabra lo revela sin ambigiedad. El que 
dice descristianización afirma que la sociedad es 
actualmente menos cristiana de lo que fue, que 
se ha producido una pérdida, una disminución, 
una degradación. La palabra y la noción suponen 
funa comparación. Ahora bien, no es posible 
efectuar tal comparación por una serie de razo- 
Í nes cuyo enunciado explica el sentido y precisa 
L los límites de la noción. 
y Para evaluar el grado de descristianización de 
una sociedad en.un momento dado, ante la in- 
capacidad de escrutar los corazones y de penetrar 
en el secreto de las conciencias, el historiador se 
ive obligado a basarse fundamentalmente en la 
observación de la conducta externa, razonando 
Imás sobre actos que sobre sentimientos. En el 
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marco de las realidades religiosas, los actos $€ re- 
fieren a la celebración del culto y a la RES 
de los sacramentos; el resto pertenece 2 la vida 
privada y queda normalmente fuera de la a 
tigación. Por suerte para el historiador, la Ig esia 
católica ha codificado desde hace siglos las obli- 
gaciones de los fieles y ha definido las reglas que 
se imponen al creyente, puesto que infringirlas | 
constituye pecado. Contrastando los actos de 
práctica religiosa, la asistencia a la misa domi- 
nical, el bautismo de los niños, el matrimo- 
nio en la iglesia, los funerales religiosos, es 
posible medir el grado de fidelidad de una po- 
blación a las prescripciones de la Iglesia y eva- 
indirectamente su nivel de cristianiza-, 


Reconstruyendo para un período de 
curva que 


luar 
ción. 
tiempo suficientemente largo la 
refleja la sucesión de estos datos, se debería 
poder verificar O invalidar la hipótesis de la des- 
cristianización. 

2. ALGUNAS DIFICULTADES Y DISTINCIONES. 
Sin embargo, este razonamiento, cuya lógica es 
impecable, tropieza en la realidad con muchos 
obstáculos. Primera dificultad: la brevedad del 
periodo que ha sido objeto de mediciones sis- 
temáticas; no disponemos de series continuas co- 
rrespondientes a períodos prolongados. La — 
sociología religiosa es una disciplina reciente; a 
comienzos de los años 1930 su fundador, el deán 
Gabriel —> Le Bras efectuó las primeras encuestas 
de práctica religiosa y definió sus conceptos y 
métodos. Además, al principio estas encuestas 
sólo incluían las parroquias rurales; fue necesario 
esperar a mediados del siglo xx para que se ex- 
tendieran a las aglomeraciones urbanas. ¿Cómo 
se puede determinar una tendencia si no se dis- 
pone de los medios necesarios para remontarse 
más allá de la generación actual? Ciertamente, a 
falta de verdaderos registros sobre la práctica co- 
rrespondiente a las épocas más antiguas, existen 
otros medios de análisis, como, por ejemplo, las' 
actas de las visitas pastorales o los informes que 
los pastores debían presentar periódicamente so- 
bre sus parroquias. Estos documentos no care- 
cen de valor, pero los que los redactaron no se 
sintieron movidos por nuestra preocupación de 
medir objetivamente las conductas; los resulta- 
dos consignados en estos archivos no se pueden 
colocar en la misma perspectiva que los datos de 
las encuestas contemporáneas. 

Segunda razón que nos obliga a ser circuns- 
pectos; estas estadísticas se refieren a actos y a 
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comportamientos, pero por su naturaleza no 
pueden revelar nada de los sentimientos que los 
inspiran. ¿Qué podemos presumir acerca de la 
intensidad de la fe y de la vitalidad religiosa? El 
significado de las conductas varía considerable- 
mente de una época a otra; depende en gran 
parte de la mentalidad imperante y de la regla- 
mentación. ¿Qué se puede deducir de una fide- 
lidad unánime en una época en que la legislación 
imponía como obligatoria la práctica religiosa, o 
en la que la presión social exigía como un deber 
la observancia estricta de los mandamientos de la 
Iglesia bajo pena de expulsión de la comunidad 
social? Es cierto que esta presión es en sí un 
efecto y un signo de cristianización de la socie- 
dad y que su relajamiento es, por el contrario, 
una presunción e índice de descristianización, 
Pero carece de sentido comparar la intensidad de 
la práctica en una sociedad de upo antiguo que 
desconoce la libertad de conciencia y en la nues- 
tra, en la que la práctica religiosa es un asunto 
de conciencia que depende del arbitrio del indi- 
viduo. La disminución de la prácuca no nos per- 
mite concluir que ha menguado la fe: sólo ma- 
nifiesta que el conformismo ejercido en este caso 
‘en favor de la práctica religiosa ha dejado de ac- 
tuar en tal sentido, si es que no ha comenzado a 
í producir el efecto contrario. 

Tercera objeción: ¿acaso la práctica, incluso la 
que se desarrolla libremente, es el mejor índice 
Para apreciar si una sociedad es cristiana o no? 
Nosotros no aplicamos los mismos criterios de 
valoración que nuestros padres. Cada época: 
tene sus propias normas de enjuiciamiento, Así, | 
nuestros contemporáneos atribuyen menos im- 
portancia a la observancia puntual de ciertos 
mandamientos; en otros tiempos el católico se 
hubiera considerado en estado de pecado mortal 
si hubiera faltado a misma un solo domingo por 
su culpa y nada sería más urgente para él que 
correr a confesarse y obtener la absolución, Ac- 
tualmente, su hijo `ó su nieto no sienten tales es-! 
crúpulos en este punto. Como prueba cabe adu- } 
cir las encuestas que han obligado a sustituir la; 
pregunta que permitía identificar a los católicos | 
practicantes por la asistencia a la misa dominical | 
Por esta otra: ¿asiste usted a misma una o varias | 
veces al mes? Nada nos permite concluir que la ! 
fe del católico normal haya disminuido de una 
generación a otra; se ha limitado a transferir a 
Otros comportamientos el valor de signo ante- | 
riormente atribuido a la práctica religiosa y a la 
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recepción de los sacramentos. La misma demos- 
tración podría aplicarse a la confesión o a la fecha 
del bautismo; durante siglos, la dilación del bau- 
tismo ha sido uno de los índices más seguros de 
desapego de una población; en la actualidad, no 
tiene significado alguno; incluso cabe que algu-' 
nos de los que esperan más tiempo para que les 
sea administrado el bautismo a sus hijos figuren' 
entre los que más aprecian el sacramento y per- 
ciben más claramente su significación espiritual, ų 
mientras que los que continúan solicitando la ad- i 
ministración del bautismo con el menor retraso | 
posible no harían sino acomodarse a una tradi- ' 
ción principalmente social. En nuestros días nos | 
sentimos más inclinados a juzgar el nivel de cris- 
tianismo de una sociedad por la adecuación de 
sus juicios y de sus comportamientos a algunas 
grandes orientaciones evangélicas: justicia social, 
solicirud para con los más desvalidos, rechazo de 
la violencia, denuncia del predominio del dinero, | 
negativa a transigir con las necesidades del poder. | 
Refiriéndose a estos criterios, Jean Delumeau, ! 
historiador de la vida religiosa en los tiempos 
modemos, ha podido afirmar que la idea de una 
Europa cristiana anterior a la Revolución es un 
mito; en favor de su tesis enumera todos los fac- 
tores que en la historia de nuestros pueblos desde , 
el siglo xv1 están en contradicción abierta con el | 
espíritu del evangelio: las guerras sostenidas por | 
las confesiones cristianas, la indiferencia ante la | 
miseria del pueblo, las brutalidades de la colo- | 
nización. Igualmente ha podido concluir con - 
toda lógica que la descristianización es una idea 
errónea ya que, juzgando con estos criterios, Eu- 
ropa no fue verdaderamente cristiana en aquella 
época. Este razonamiento encierra una verdad 
cierta. Pero nos cuidaremos de llevarlo hasta sus 
últimas consecuencias; en efecto, si no se debe 
juzgar la profundidad de la cristianización de 
nuestra sociedad con los criterios de épocas an- 
teriores que favorecían la práctica religiosa en de- 
trimento del resto, tampoco hay que medir la vi- 
talidad y la sinceridad de la fe propias de épocas 
anteriores con arreglo a nuestras propias concep- 
ciones. No se puede recurrir válidamente sino a 
categorías admitidas en el período estudiado. 
Cabe decir asimismo que dado los cambios que 
experimentan, la comparación entre dos épocas 
es aleatoria y no permite deducir con certeza cuál 
es el sentido de la evolución. 

Por todas estas razones los historiadores, si- 
guiendo a Gabriel Le Bras, que fue el primero 
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en señalar el carácter equívoco de esta idea, tien- 
den a abandonar el término descristianización y 
a reemplazarlo por conceptos menos amplios y 
más en consonancia con la diversidad de las si- 
tuaciones, 

Hay que prescindir del concepto de descris- 
tianización para referirse a un estado, pero cabe 
conservar la idea en cuanto indica el sentido ge- 
neral del movimiento: En las sociedades se de- 
tecta a veces una tendencia dominante: a veces 
ésta se caracteriza por el dinamismo, la expan- 
sión, el fervor o la acción militante que contri- 
buyen a una difusión más amplia y a una pene- 
tración más profunda del hecho cristiano y, en 
otros momentos, predomina una tendencia de 
sentido contrario que se define por la interiori- 
zación, el respeto humano, la duda sobre la pro- 
pia identidad, la disminución del número de vo- 
caciones, el desfallecimiento de la piedad, una 
afiliación poco entusiasta, que implican el des- 
censo de la influencia religiosa. 

El desarrollo de la sociología religiosa y el per- 
feccionamiento de sus métodos han contribuido 
a mejorar nuestro conocimiento de los hechos 
religiosos, y nos han dado a conocer así la di- 
versidad de las situaciones. Desde 1946 el ca- 
nónigo — Boulard ha podido establecer una ti- 
pología de las regiones de la Francia rural, que 
incluye tres categorías en función de su nivel de 
práctica religiosa, y trazar un Mapa representa- 
tivo de las mismas. Ahora bien, lo que sabemos 
sobre el pasado de las que han merecido la de- 
signación de regiones descristianizadas nos in- 
duce a preguntarnos si fueron evangelizadas al- 
guna vez; Gabriel Le Bras lo ponía en duda res- 
pecto a algunas de ellas. A fin de captar la di- 
mensión histórica del fenómeno conviene com- 
pararlo con tal o cual región considerada 
actualmente como un ejemplo de región cris- 
tiana, por ejemplo, la Vendée, de la que sabemos 
que no fue cristianizada profundamente hasta el 
siglo xvIJ o xvir. ¿Quién sabe si las regiones que 
consideramos descristianizadas no están espe- 

rando todavía el anuncio del evangelio? Ya sea 
que no hayan abandonado jamás el paganismo o 
que hayan olvidado el evangelio, los orígenes de 
la situación actual se remontan a muchos siglos 
atrás y es preciso buscar su explicación en causas 
que no guardan ninguna relación con los acon- 
tecimentos de los dos últimos siglos o con los 
cambios de la sociedad francesa. 
Si, por lo que respecta a algunas regiones ru- 
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rales, la búsqueda de los orígenes de la situació 


religiosa actual nos obliga a remontarnos más allá 
de los tiempos modernos y a fijar por tanto el 
punto de partida de lo que se llama impropia- 
mente descristianización en muchos siglos atrás, 
respecto a otras categorías sociales la misma cu- 
riosidad nos lleva a situar más en nuestra época 
el término de la comparación. Así sucede, por 
ejemplo, en lo que se refiere a la clase obrera, El 
descubrimiento de la distancia que separaba al 
proletariado industrial de la Iglesia fue determi- 
nante para el inicio del movimiento de reflexión 
que se ha concretado en la noción de descristia- 
nización; la evidencia del abismo que separaba la 
cultura obrera del cristianismo indujo a algunos 
a preguntarse sobre las causas de tal fenómeno y 
la Iglesia hubo de elaborar una estrategia de re- 
conquista: la Juventud Obrera Cristiana y la Ac- 
ción Católica Obrera surgieron directamente de 
la convicción de que la Iglesia había perdido a la 
clase obrera, convicción que se vio confirmada 
por la famosa frase de Pío x1 en la que se deplo- 
raba la apostasía de la clase obrera. Fue la con- 
vicción de que el paganismo reimaba en la men- 
cionada clase la que suscitó el librito ¿Franda, 
país de misión? cuya publicación en 1943 fue de. 
cisiva y contribuyó a llamar la atención de los 
cristianos hacia el grado de descristianización rei- 
nante, dando origen a la mayor parte de las ex- 
periencias ensayadas más tarde, incluida la de los 
sacerdotes obreros, para reconciliar el cristia- 
nismo y el mundo del trabajo, Ahora bien, el 
historiador y el sociólogo saben perfectamente 
que en este caso la expresión descristianización 
es inexacta; la Iglesia no ha perdido a la clase 
obrera por una razón sin apelación: para perder 
hubiera sido necesario que existiera tal clase y 
que hubiese sido evangelizada. Pero la clase 
obrera es una creación nueva del siglo xix for- 
mada a partir de elementos venidos de fuera, 
principalmente del campesinado; no es ni la pro- 
longación ni la transposición del artesanado tra- 
dicional, 

Ante este hecho cambian los datos del pro- 
blema; no se trata ya de buscar las causas por las 
que un grupo socioprofesional ha. abandonado 
sus creencias, sino de explicar por qué esta clase 
se ha constituido fuera de la Iglesia y se ha des- 
arrollado lejos de su influencia. Por ello no con- 
viene hablar de descristianización sino de ausen- 
cia de cristianismo; en otras palabras, la evan- 
gclización de la clase obrera es algo que está por 
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e trata de reconquista sino de anuncio ción ilumina una parte del proceso si se incluye 
s 


llegar; no lo ya css ha tienden la mayor parte también la dimensión cultural e ideológica; la 
del evange aF dd apostolado popular empren- clase obrera no se ha desarrollado fuera de la! 
de los e una treintena de años. Iglesia simplemente Porque el clero haya per- 
didos desde a GENERAL DEL MOVIMIEN- manecido sordo a la miseria y silencioso ante 

3, EL SENTI distinciones y una vez ex- la explotación (aparte de que muchos eclesiás- 


luz de estas n a 
to. Ala vas, sigue siendo cierto que 
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. > cierta disminución de la práctica reli- 
existe An acenso relativo de la influencia de 
giosa, Un y gue todas las apariencias indican 
la Iglesia, Ap la fe en las sociedades contem- 
un retroceso se puede negar tal fenómeno, 

cundo la noción sea discutible y la hi- 
aun 


óresis inverificable, por lo que £s necesario 
arse cuáles son sus causas. Tradicional- 
unao las atribuyen a la acción de 
mente las Iglesias las e manenaoa dd 
sus enemigos; ven en ellas la intervención de 
Maligno, del que Cristo predijo que actuaría 
contra ellas, y se sienten inclinadas a recono- 
cerlo detrás de todos aquellos que las comba- 
ren. Por esta razón han asociado la descristia- 
nización pasiva, lenta, impersonal, que ha ido 
inartando de ellas a las masas, a la descristia- 
nización sistemática de los gobiernos. En este 
senudo no cabe duda de que la laicización pro- 
Ena de las instituciones civiles, la seculari- 
zación del Estado, la neutralidad explícita del 
poder público, el carácter laico de la enseñanza 
pública y la difusión de una ideología contraria 
en el ámbito de lz escuela, y el abandono for- 
zado de los hospitales por parte de Jas congre- 
gaciones religiosas, han impulsado a la Iglesia 
a refugiarse dentro de un ámbito de límites re- 
ducidos y han sustraído a una parte de la po- 
blación de su enseñanza y su influencia. 

Una generación de cristianos menos incli- 
nada a echar sobre los demás la responsabilidad 
de la falta de fe y más exigente para con la Igle- 
sia ha estimado inmediatamente que la indife- 
tencia de los cristianos hacia la Injusticia social 
tral principal del alejamiento de la 
religiosas i eand de las autoridades 
xeptación, cua f ricos y los „poderosos, la 

: O nO h justificación, de las 


ticos e incluso obispos no dejaron de tomar po- 
sición), sino porque no supo percibir en el pri- 
mer momento el alcance y el significado de las 
corrientes de pensamiento que pretendían ex- 
plicar la evolución. Tal vez el retraso intelec- 
tual de la Iglesia ha tenido más importancia ne- 
gativa que la indiferencia social. Los sistemas 
en los que se ha inspirado el movimiento 
obrero, las ideologías que le han proporcio- 
nado la filosofía sin la que un movimiento no 
puede constituirse ni desarrollarse, se han for- 
mado fuera del cristianismo; más aún, casi to- 
dos ellos se han constituido en Oposición al 
mismo y han fijado como postulado que el 
progreso o la liberación o la justicia tendrían 
como condición previa la derrota de este sis- 
tema. 

La profunda transformación que ha visto 
nuestra sociedad desde hace un cuarto de siglo 
ayuda a comprender que el alejamiento de la 
práctica religiosa y, tal vez, de toda referencia 
al cristianismo es en una medida muy consi- 
derable la consecuencia de rupturas que se han 
producido en el comportamiento social. En 
medio de la transformación de las costumbres 
colectivas el cambio alcanza también a esa parte 
de la realidad religiosa que se ha refugiado en 
el marco protector creado para ella por el con- 
formismo; el campesino arrancado de su aldea 
y arrojado a la gran ciudad que pasa sin tran- 
sición del trabajo del campo a la fábrica, aban- 
dona al mismo tiempo las tradiciones religiosas 


de la pequeña iglesia donde fue bautizado, 
donde el párroco le enseñó el catecismo y le dio 
la primera comunión, no acude a la iglesia de 
la barriada popular o del suburbio donde ha 
venido a residir. Tanto más cuanto que la ine- 
xistencia de descanso dominical en el siglo x1x 
apenas la dejan la posibilidad de hacerlo. Por 
otra parte, entre la formación de un barrio 
nuevo habitado por los nuevos proletarios y la 
edificación de un lugar de culto hay un inter- 
valo de veinte años. ¡Veinte años! Es la distan- 
cia que separa a dos generaciones; un período 
suficiente para que una generación se desarrolle 
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lejos de toda educación religiosa. No cabe 
duda de que este hecho, formulado en térmi- 
nos de psicología colectiva, constituye una de 
las explicaciones más convincentes del creci- 
miento de la falta de fe religiosa. 

No debemos creer por ello que este fenó- 
meno de descristianización es la consecuencia 
ineludible del cambio social y que el abandono 
de la práctica religiosa es el precio que se debe 
Pagar por el progreso, o en otras palabras, que 
la urbanización y la industrialización deter- 
minan casi automáticamente el retroceso del 
cristianismo. No existe tal determinismo; 
como prueba bastará señalar que las mismas 
causas no han producido en otras partes los 


mismos efectos. Otros países se han industria- 
lizado con anterioridad a Francia y a un ritmo 


más rápido sin que la clase obrera en formación 
se haya alejado de la Iglesia, como ha sucedido 
por ejemplo en ciertas regiones de Alemania, 
en Estados Unidos o, en nuestros días, en Po- 
¡lonia, Tampoco el crecimiento de las ciudades 
ha tenido siempre como consecuencia la ami- 
| noración de la práctica religiosa: incluso se ob- 
[serva muchas veces que la fidelidad a los man- 
'damientos de la Iglesia se respeta más en ellas 
[que en las zonas rurales de alrededor. 
y La evolución no es tampoco irreversible; no 
'son raros los casos de grupos sociales caracte- 
rizados por la indiferencia o incluso la irreli- 
| gión que han vuelto a encontrar el camino de 
| la Iglesia, para emplear una imagen familiar, El 
fenómeno resulta patente respecto a algunas 
categorías sociales: por ejemplo, la burguesía, 
notablemente alejada, al menos en su parte 
masculina, de la práctica y de la fe, ha vuelto 
en parte a la fe cristiana en el siglo xx. En nin- 
guna parte ha resultado tan manifiesta esta 
transformación como en los medios intelectua- 
les; mientras a fines del siglo xx eran raros los 
intelectuales creyentes, una oleada de conver- 
siones en los primeros años del siglo xx recon- 
cilió, a mediados del siglo, la razón y la fe, la 
ciencia y la religión. Movimientos parecidos se 
"registran también desde el punto de vista geo- 
gráfico: hay regiones de Francia incluidas en la 
categoría de zonas alejadas de la Iglesia y en las 
que reinaba la indiferencia, que han vuelto re- 
cientemente al seno del catolicismo. Podemos 
decir que los años 1930-1960 han sido testigos 
en Francia de un renacimiento parcial del ca- 
tolicismo en la sociedad. Así pues, la «descris- 
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tianización» no sólo no es el desenlace inevi- 
table de los cambios que afectan a las. socie- 
dades, sino que tal fenómeno es reversible en 
sí mismo: la evolución no es lineal ni rectilínea. 
Sobre este punto, como sobre todos los demás, 
la historia no está escrita de antemano y la li- 
bertad humana conserva todos sus derechos. 

> Anticlericalismo, —> ateísmo, — indife- 
rencia religiosa. 


Bibliografía. H. Gonin e Y. DanseL, La France, 
Pays de mission?, París 1943; G. LE Bras, Études de 
sociologie religieuse, 2 vol., París 1955; H. Des- 
QUEYRAT, La crise religieuse des temps présents, París 
1965 (trad. cast, La crisis religiosa de los tiempos nue- 
vos, 1968); L. Lesrocquor, La vie religieuse en 
France du VII au XX" siècle, París 1964; P. GERBE 
e Y. DANIEL, Aujourd'bui la Mission de France, París 
1981. 
RENÉ REMOND 


DESEO — absoluto, —= caridad, —> Eros, >> 
esperanza, — fe, — liberación, —> Lubac 
(Henri de), + magia, => mística, — verdad re- 
ligiosa. 


Bibliografía. D. Vasse, Le temps du désir, París 
1969; P. CHAUCHARD, Fuerza y sensatez del deseo, 
Herder, Barcelona 1974; J. Lacroix, Le désir et les 
désirs, París 1975; F. ALQUIÉ, Le désir d'éternité, Pa- 
rís 1976; A. VerGOTE, Dertte et désir, París 1978. 
JAcQues ViDAL 


DESEO (en el hinduismo). En el > hin- 
duismo, las especulaciones sobre el deseo des- 
empeñan un importante papel. Los relatos cos-! 
mogónicos de los —> bráhmana, en la época vé-| 
dica, comienzan habitualmente situando en es-' 
cena a Prajipati, el Señor de las criaturas, | 
quien, estando solo, desea multiplicarse y pro- 
crear. Se enciende mediante la ascesis y emite 
luego a los seres. Por eso los poetas, al refle- 
xionar sobre sí mismos, dice un texto del Rig 
Veda, descubren en el deseo que el deseo es no 
ser (es decir, que no es aún posesión o pro- 
moción del ser), la conexión original, la causa 
del ser. Lo que significa que en el origen de la 
creación o emisión de los seres por Prajāpati se 
encuentra el deseo procreador. Pero este deseo 
lleva en sí mismo una contrapartida negativa: 
al realizarse, se distiende y se dispersa. Por ello 
es necesario, en el > sacrificio de la época de 
los brahmana, reconstituir el Todo dispersado, 
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recuperando así la unidad que había sido per- 
dida por la creación. 

En la época de los —> upanisad se condena 
este deseo, contrario a la disciplina (> yoga) y 
a la concentración (> samādhi) y origen de la 
multiplicidad y del devenir (> sámsára). A 
partir de entonces, como en el + budismo y 
en el > jainismo se transforma en la manifes- 
tación activa del mal, que el sabio debe elimi- 
nar de su espíritu (Bhagavad Gita, 11, 55), ya | 
que es el gran Voraz (el enemigo del mundo, 
dirá — Sankara en su comentario; (ibid., 111, 
39). 

Eliminado así de un medio religioso cen- 
trado en la —> liberación, el deseo (kama) no 
deja por ello de tener su lugar en la vida hu- 
mana y figura, con la búsqueda del provecho 
(ertha) y la inserción en el orden cósmico (> 
dharma), entre las posibles metas del hombre. 
En los primeros siglos de la era cristiana se le 
dedicó toda una literatura, el Kamasástra o en- 
señanza sobre el káma, del que occidente ha 
conocido sobre todo el Kámasitra o aforismos 
sobre el amor, el placer unido al deseo sexual. | 
La pintura y la escultura dedican al amor un 
importante lugar y en los medios tántricos, que 
exaltan la — fakri, energía o esposa del dios, 
necesaria para su manifestación en este mundo, 
se sitúan también en primer plano las prácticas 
sexuales, aunque la finalidad sea liberarse del 
deseo. 

El deseo continúa desempeñando su papel en 
el hinduismo clásico, bajo una forma discipli- 
nada o purificada. Los vedánta sūtra o brahma 

“Sitra, que constituyen la base del — Vedanta, 
comienzan afirmando que en el inicio del es- 
tudio se encuentra el deseo de conocer el => 
brahmán (brahmajijñasa). Por otra parte, el 
deseo de procreación se encuentra disciplinado 
por la sumisión al — dharma o deber del es- 
tado propio del hombre casado; en el brah- 
macarin, que es el hombre en el primer estado 
de vida (> aśram) se encuentra relegado para 
más tarde, y en el > sannyásin, que ha renun- 
ciado a todos los deseos, está eliminado. En el! 
lenguaje moderno, por ejemplo en el de| 
Gandhi, el término brabmacarya, que designa | 
normalmente la vida de estudio, significa con- 
tinencia, 

La creación no puede explicarse ya por el de- 
seo. Para > Rámánuja, por ejemplo, Brahmán 
el creador, al haber realizado ya sus propios 
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deseos, no puede llevar a cabo su creación para 
alcanzar un objetivo. Crea por juego (lila), y 
las substancias de este mundo son los instru- 
mentos y materiales de este juego. 

Los hindúes no han cesado nunca de refle- 
xionar sobre el deseo y, aunque bastante li- 
mitado a pesar de todo, el lugar que le reco- 
nocen es lo suficientemente importante como 
para que no pueda tachárseles de irrealismo. 
En estas limitaciones, es inevitable reconocer 
influencias externas, como la del budismo y la 
del jainismo. 

MicHEL DELAHOUTRE 


DESESPERADO, EL. «El Desesperado», es 
el título de un texto literario creado en Egipto 
durante el turbulento y crítico período histó- 
rico que separa el imperio antiguo del medio. 
Su argumento gira en torno a un hombre que, | 
cansado de vivir y tentado de suicidarse, le pre- | 
gunta a su alma: «con quién hablar ahora, | 
cuando el país es presa de los malvados... y yaj 
no se tienen amigos.» Para «el desesperado», la 
muerte significa el retorno al bienestar. Este! 
texto, notable por su contenido, refleja el pe-| 
simismo del escritor egipcio, impresionado por| 
el profundo cambio de valores de esta época. | 
GUILLEMETTE ANDREU 


DESIDERI, Ippolito (1684-1733). El padre 
Ippolito Desideri nació en Pistoia (Tralia) y 
murió en Roma. De 1715 a 1721 vivió en el 
Tíber, donde se dedicó asiduamente al estudio 
de la lengua y de las obras tibetanas del bka'- 
'gyur y del bstan-"gyur. Nadie penetró como 
él en los secretos del + Maháyána, que le era 
conocido por las traducciones al tibetano de > 
Nagarjuna, de Candrakirti, de Aryadeva y de 
Asvaghosa. Se dice que los mayores sabios de 
Lhasa recurrían a él para aclarar los pasajes más 
difíciles. 

Escribió numerosas obras en italiano y en ti- 
betano. De las obras italianas, la más impor- 
tante es La relazione (publicada en una edición 
crítica por Luciano Petech), que comprendía 
no sólo la descripción de sus viajes, sino tam- 
bién noticias históricas de primer orden y es- 
pecialmente una maravillosa exposición del bu- 
dismo tibetano, dos siglos antes de que los 
orientalistas europeos llegasen a las mismas 
conclusiones al respecto. De sus obras en len- 
gua tibetana sólo se conocían hasta 1978 los tí- 
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tulos de cuatro escritos que nunca fueron tra- 
ducidos, ni siquiera parcialmente: un librito de 
introducción a la religión cristiana, un breve 
esbozo de algunas páginas sobre el renaci- 
miento, una larga obra sobre el renacimiento 
(464 páginas) y un escrito sobre el origen de las 
cosas. En febrero de 1979 se descubrieron en 
los archivos de la Compañía de Jesús en Roma 
(ARSI) otras dos obras tibetanas: esbozos de 
diversos escritos y La esencia de la religión cris- 
tiana. Esta última obra se halla dividida en dos 
partes, de las cuales la primera contiene la re- 
futación de la fenomenología tibetana. En 
mayo de 1980 se pudo extraer de una gruesa 
carpeta de hojas conservadas en el ARSI una 
obrita sobre el uso de la lógica en las disputas 
(filosóficas) y, sobre todo, una obra de excep- 
cional importancia que podría titularse El fin 
último y que está dividida en tres partes: exi- 
gencia del Absoluto, existencia del Absoluto, 
y acuerdo perfecto entre la doctrina de la > 
Sunyatá y la doctrina del Absoluto. 

Siguiendo el deseo de Giuseppe > Tucci, el 
Istituto per il Medio e l'Estremo Oriente 
(ISMEO), que ya publicó las obras italianas de 
Desideri, trabaja actualmente en la publicación 
de sus obras en tibetano. 


Bibliografía. L, Perec, Missionari Italiani nel Ti- 
bet e nel Nepal (partes v, vi, vir, Desideri: Relación), 
ISMEO, Roma 1954; J, BASTAIRE, Une grande fi- 
gure missionnaire: Hippolyte Desideri, en «Études», 
288, 1956, págs. 339-353; Opere tibetane di I, De- 


sideri, vol. I: II Po rans (L'Aurora), Introducción, 
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Giuseppe M, Toscano 


DESPERTAR (en el budismo) > bodhi, > 


satori. 


DESTINO. La aparición de la noción de des- 
tino en la conciencia humana parece anterior a 
toda religión filosófica e incluso a toda religión 
organizada. La necesidad de poner orden en el 
caos de los sucesos y de los fenómenos con- 
duce a la suposición de que poseen una unidad 
y a ver en ellos los efectos de una sola fuerza 
o de un esquema preestablecido, expresión de 
una voluntad más o menos personal o de una 
necesidad inherente a las cosas. Esta fuerza 
puede ser concebida como opuesta a los es- 
fuerzos de la voluntad humana (uno puede 


DESTINO (Asiria y Bab lonia) 
verse obligado finalmente por la fatalidad 
que después de haberse resistido a ella; o 13». 
bién es posible encontrar la felicidad en una sy- 
misión voluntarla al destino: recuérdese a este 
respecto el + estoicismo) o, al contrario, como 
determinante hasta de los mismos actos me- 
diante los cuales el hombre cree luchar contra 
ella (la libertad de obrar no es, entonces, más 
que una ilusión [recuérdese la tragedia griega)) 

El nacimiento de las religiones y la creencia 
en una voluntad divina personal no eliminan 
necesariamente la referencia al destino oala 
fatalidad. Estas nociones pueden ser identifi- 
cadas con lo divino (> islam), o también coe- 
xistir con ello: los propios dioses están a veces! 
sometidos al destino (> religión griega). Por) 
otra parte, la idea de un plan preestablecido, 
aunque no intervenga como tal en el dogma vi- 
gente, puede permanecer subyacente y ocasio- | 
nar la aparición de diferentes puntos de vista 
teológicos, como, por ejemplo, en el conocido 
caso del debate entre libertad humana y pre- 
destinación que atraviesa toda la historia del 
cristianismo. 

Fuera de las religiones establecidas, la no- 
ción de destino o de fatalidad desempeña tam- 
bién un importante papel en las supersticiones 
populares —cuentos de hadas, > magia, > 
adivinación, — astrología— e incluso en la vida 
cotidiana. En realidad, está tan arraigada en el 
hombre y éste parece sentir tal repugnancia a 
admitir la idea de contingencia o de azar, que 
se le ve sobrevivir, en muchos casos, a la de- 
cadencia o rechazo de las religiones tradicio- 
nales y ocupar un puesto no despreciable en el 
pensamiento moderno bajo formas nuevas (de- 
terminismo, teleología). 

MichHeEL DuBuisson 
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DESTINO EN EL ISLAM > escatologia en 


el islam, — predestinación en el islam. 


DESTINO (Asiria y Babilonia). La palabra 
asiriobabilónica shimtu se ha traducido a me- | 
nudo, pero inadecuadamente, por «sino», | 
«destino». Aplicada a un rey puede designar la 
parte de fuerza, inteligencia, salud o éxito con- 
cedida por los dioses. Tratándose de un templo 
puede referirse a las rentas y ofrendas asignadas 
por el rey. A propósito de un funcionario 
puede indicar la parcela de autoridad y poder 
confiada por un superior. En cuanto a un he- 


7 Cultos 


DESTINO (Asiria y Babilonia) 


puede expresar los bienes que le han 

ndido en el testamento de un difunto. 
correspo i6 de muerte natural se dirá que 
si éste T uerte de shimtu», expresión que 
tuvo e eite de su dios», es decir, con- 
equiv: sia 


as intenciones de su dios protector, 


ontrario O en caso de muerte pre- 
dirá que murió de «muerte de no 


rederi O; 


fome al 
om 

En caso € 
marura Sé 


ani4r. a 
aa en cuenta lo anteriormente ex- 


to, se puede concluir que la shimtu es el 
ca eneral de una existencia humana, lo que 
a ser tal como es, con su duración más o 
EE larga, con las cualidades y defectos del 
individuo, su Suerte O su desgracia, sus triunfos 
y sus fracasos. Plan programado por los dioses, 
únicos en disponerlo y establecerlo para siem- 
preal nacimiento de cada individuo. 


Bibliografía. A. LEO OPPENHEIM, Áncient Meso- 
sotemis, Chicago 1964, págs. 201-206; H. Rin- 
eres, Die Religionen des Alten Orients, Gotinga 
1979, págs. 169-170. 

HENRI LIMET 


DESTINO (Grecia). La idea de un destino 
que acrúa paralelamente a los dioses o por en- 
cima de ellos está presente en toda la cultura 
griega. La moira, destino individual eventual- 
mente personificado y afin al daimon, es desde 
=> Homero un tema literario y a la vez un ele- 
mento importante de la religión, mientras que 
la Łeimarmene o ananke, fuerza más abstracta, 
expresión de la necesidad narural, interviene en 
todos los sistemas filosóficos con mayor (He- 
raclito) o menor (Aristóteles) relevancia. El fa- 
tlismo se desarrolla, sobre todo, en la época 
elenística y más tarde en la época romana, en 

En a causa de las circunstancias políticas: el 
Pi apial ea b niee lO aP 
mente en forma der eon popular, principal- 
desde 9 ae y d A. 
orna romana) a ajo f influencia de la 

hio use r e a, tendiendo in- 
preocupa sin cas T loses, El hombre se; 
e su destino, que intenta! 


Conocer ( z 
> oráculos, — a | 
eo astrología) y contro- | 


ò $ 
e Evitar, como prometen ciertos; 
£vos (mitraicos, herméti | 
Superiores Sar erméticos). Las cla- ' 
movin: 1én sufren la influencia de 


lento: ES 
el > estoicismo adopta la 
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heimarmene como una noción central y pro- 
pone la resignación activa ante la fatalidad (Sé- 
neca: «Yo no padezco la voluntad divina: me 
adhiero a ella»). Paralelamente se desarrolla' 
una controversia, animada por los defensores 
del libre albedrío (Carnéades), que será asu- 
mida por los apologistas cristianos, preocupa- 


be por el problema de la responsabilidad mo-. 
be onsabilidad mo 


Bibliografía. W. Gunpen, Beiträge zur Entwick- 
lungsgeschichte der Begriffe Ananke und Heimar- 
mene, Giessen 1914; D. Amann, Fatalisme et liberté 
dans l'Antiquité grecque, Lovaina 1945 (reimpreso 
en Amsterdam 1973). 

. MieneL Dusuisson 


DESTINO (religión germánica). El destino, 
concepto fundamental en las religiones ger- 
mánica y escandinava, es designado por diver- 
sos vocablos: metud en sueco antiguo; mestod 
en antiguo inglés; mjótud en antiguo noruego, 
del verbo metan, medir; hamingja, destino de 
la = sippe (clan), fylgja, destino normativo de 
la vida; «rder, del verbo verda, devenir, en la- 
tín vertere: torcer el hilo de la vida, alusión a 
las —+ Nornas tejedoras. En la literatura nór- 
dica, Urdr es un personaje sentado junto a una 
raíz del + Yggdrasill, cerca de la fuente de las 
Nornas que tan importante papel desempeña 
en la adivinación. En una ordenanza a la pro- 
vincia eclesiástica de Germania, en 731, el papa 
Gregorio 1 pidió a los príncipes que prohi- 
bieran los fontium auguria. En su inventario de 
vocabulario normando relativo a la noción de 
destino, R. Boyer (REN, 490) recoge una vein- 
tena de términos, lo que demuestra a la vez la 
importancia y la complejidad del destino entre 
los germanos. Estas palabras se documentan en 
la literatura nórdica desde la época de la con- 
versión hasta el siglo xım, rivalizando con el 
vocabulario cristiano. 

Hamingja es la expresión del destino de la | 
sippe, el clan germánico que constituye el re-; 
ceptáculo de esa fuerza misteriosa de la que 
cada miembro participa. Hamingja designa) 
también el espíritu de los antepasados, que la 
religión mantiene y perpetúa dentro de la sippe 
mediante un conjunto de ritos. Esta fuerza sa- 
grada mantiene al homo germanicus, que jamás 
es un hombre aislado. El proscrito rechazado 
por su sippe cae en la nada. La Fridr, amistad, 
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garantiza la seguridad dentro del clan, aleja 
toda hostilidad y asegura la protección de cada 
miembro. Fuera del clan, el espíritu de los an- 
cestros se perpetúa a través del honor familiar, 
la reputación y la fama. Atentar contra el ho- 
nor y el destino de la sippe es un sacrilegio, una 
vergüenza que sólo la sangre puede borrar. Las 
diversas legislaciones germánicas intentaron li- 
mitar al máximo la práctica de esta venganza 
familiar con el wehrgeld de los arbitrajes. 

Cada individuo debe asumir su propio des- 
tino. Al nacer recibe la gaefa-gifta, don inicial 
concedido por las Nornas, tejedoras (sköp) del 
destino, y por las Dises, diosas de la fecundi- 
dad presentes en el parto. Nornas y Dises in- 
suflan en el recién nacido la máttr, la energía 
vital que define su personalidad y constituye el 
don inicial del destino. Primero se deposita al 
niño sobre la tierra, para que el dios — 
Njórdhr le haga partícipe de su fuerza; después 
se le eleva hacia la bóveda celeste, morada de 
los —> Ases, y luego se le rocía con agua, Estos 
ritos ponen al niño en comunión con los dioses 
y con el cosmos. 

El destino y lo sagrado van unidos: vigja, 
consagrar, significa asociar al destino. Cons- 
ciente de su suerte y unido a su sippe, el homo 
germanicus trata de aumentar la gaefa-gifta ini- 
cial. El sentimiento de desprecio hacía sí 
mismo le es desconocido y experimenta, por el 
contrario, «una pasión de vivir» (Boyer). El 
heroísmo consiste en vivir el destino propio 
por todos los medios y a pesar de todos los 
obstáculos: tal es el sentido profundo de la 
epopeya germánica. El cumplimiento del des- 
tino pasa por la pública manifestación, por el 
honor y por la reputación; en noruego antiguo, 


| ordstir, reputación, significa «agitación en pa- 


labras». El destino del individuo y del clan pasa 
por la apreciación de los demás. Así pues, 
«atentar» contra el honor germánico es un sa- 
crilegio, «ya que el hombre es la encarnación, 
sin duda parcial y provisional, pero viva, del 
Destino» (R. Boyer, REN, 20). 

— Germanos y escandinavos (religión de los 
antiguos), > indoeuropeos (muerte y destino). 


Bibliografía. G. De ReYnoLD, Les Germains, París 
1953; R. Boyer y E. Lot-FaLk, Les religions de 
l’Europe du Nord, Eddas, Sagas, Hymnes chamani- 
ques, París 1974. 

JULIEN RIES 
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DESTINO (religión sumeria). Destino s€ 
dice nam.tar en sumerio, literalmente: «lo que 
está decidido». La decisión corresponde 2 los 
dioses y en particular a > Enlil. De ahí el prin- 
cipio de varias composiciones literarias: 
«Cuando fue fijado el destino de todas las cria- 
turas...», «cuando en la tierra y en el cielo fue- 
ron fijados los destinos...» Los reyes estan 
convencidos de detentar el poder porque han 
sido «elegidos» por los dioses («Oh Iddin-Da- 
gan, An ha decidido para ti un gran destino») 
y los súbditos no tienen ninguna crítica que 
formular contra tal situación. Así pues, cada 
ser humano tiene, según las concepciones su- 
merias, una vida «programada», con momen- 
tos de felicidad y de desdicha, acontecimientos 
buenos y malos a los que enfrentarse. Podría 
hablarse de una especie de predestinación ante 
la cual la resignación es la única actitud posible. 
Los sumerios elevan pocas peticiones a los dio- 
ses que, según creen, no modifican el curso de 
las cosas, salvo, en casos concretos, por capri- 
cho (=> oración). 

El término nam.tar se convirtió en el nom-| 
bre de una divinidad secundaria, el visir de! 
Ereshkigal, Señora de los Infiernos. Namtar es 
también un terrible mensajero de la muerte! 
(demonología). 

HENRI LIMET 


DEVA. Palabra sánscrita derivada de la raíz 
div que significa «brillar». Etimológicamente, 
designa a un ser luminoso, una persona celeste ` 
y benéfica, un dios, una divinidad. La palabra 
latina deus y su adjetivo divus proceden de la 
misma raíz indoeuropea. En el > mazdeísmo,! 
por una inversión del sentido, debida a una re-) 
forma religiosa en el Irán antiguo, la palabra 
avéstica daeva designa a una divinidad que se 
ha vuelto monstruosa, demoníaca y maléfica. 
Desde el — Rig Veda hasta la época actual, el 
sentido de la palabra se ha visto siempre am- 
pliado o limitado, según las diferentes doctri- 
nas hindúes y búdicas, sin perder nunca por 
ello su sentido global, 
> Daeva. 
MICHEL DELAHOUTRE 


DEVOCIÓN. 1. VARIACIONES Y DESVIA- 
CIONES, Desde hace dos mil años la palabra de- 
votio (en latín clásico) o «devoción» en su tra- 
ducción castellana ha incluido cierto número 
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de elementos diferentes y de innegable valor. 
En latín clásico, la devotio designa el acto de 
consagrar o de sacrificar una persona a los dio- 
ses infernales. Pudo convertirse en sinónimo 
de maldición. Respecto a un emperador O su- 
perior la devorio indicaba la adhesión. El 
mismo vocablo podía servir para calificar una 
actitud de respeto, de sumisión, de afecto, ma- 
nifestada a otro hombre. El lenguaje cristiano 
asumió esta herencia compleja, enriquecién- 
dola con componentes religiosos adaptados a la 
revelación. La devotio designa en principio la 
práctica ritual y la disposición religiosa inte- 
rior. Desde el siglo 111, la derorio abarcó la ac- 
ción litúrgica en su conjunto así como las vir- 
tudes religiosas implicadas en ella; sen Ambro- 
sio (340-397) considera la devorio como can- 
dad en el servicio y el fundamento de todas las 
virtudes. La edad media no sólo insistió en la: 
disposición religiosa fundamental sino que in-! 
cluyó en la devozo las cuatro actividades in- 
tegrantes de la oración: le lecio, la meditatio, | 
la oratio y la contemplezio. Corresponde a los 


14) 


ambientes monacales y especialmente a los cis- 
tercienses el mérito de haber dado un sentido 
preciso y más completo 2 esta expresión. San 
Bernardo (1099-1153) llama devotio al «fervor 
interior del alma abrzszdz por el fuego de la 
caridad; es un don de Dios, una gracia que ob- 


o 1 a _ E > 
e alma de alegria, de 


mida fundamentalmente por los victorinos, 
Hugo de San Víctor (t 1141) y Ricardo de san 
Víctor (1110-1173). San Buenzventura (1217- 
1274) caracteriza la devotio situando en el cen- 
two de la misma la persona de — Jesús. Esta 
presencia de la humanidad de Cristo y del 
Verbo encarnado debe suscitar una disposición 
permanente de amor. Profundamente fiel 2l in-| 
telecrualismo de — Aristóteles y a las ideas de 
la Ética a Nicómaco, santo — Tomás de 
Aquino (1225-1274) reduce en gran medida el 
aspecto afectivo. En la Suma teológica la de- 


votio no es una disposición permanente sino 
tan sólo un acto interior de la virtud de la re- 
ligión, que es una parte de la justicia (11-11, q: 
82). 

Este nuevo aspecto de la herencia patrística, 
que renuncia en parte a la aportación de la pie- 
dad medieval, ejerció cierta influencia sobre los 
teólogos y los moralistas, pero tropezó con 
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fuerte oposición y no parece haber inspirado 
mucho a los «espiritualistas». 

Desde principios del siglo xv surgicron nue- 
vas perspectivas y opciones en los ambientes 
flamencos. Para éstos la devotio era un servi- 
cio, pero vivificado por la plegaria o la oración 
del corazón y de la mente, oración personal 
considerada mucho más idónea que la plegaria 
vocal o la litúrgica para suscitar y mantener un 
fervor profundo. De esta manera la devotio 
moderna recuperó las disposiciones conside- 
radas primordiales por san Bernardo, Gerson 
(1363-1429) y san Buenaventura. El autor de la 
Imitación de Cristo utiliza 39 veces la palabra 
devotio y 53 veces el término devotus. 

A fines del siglo xvr y en el curso del xvir 
los espirirualistas, deseosos de poner freno al 
avance de la — Reforma protestante, utilizaron 
la imprenta y se expresaron en lengua vulgar. 
De esta manera pudieron instruir a los seglares 
e incluso a los sacerdotes y religiosos. Obser- 
vamos, sin embargo, que no lograron incluir 
en la «devoción» todas las riquezas conteni- 
das en la devotio. San Francisco de Sales, en la 
Introducción a la vida devota (Lyón 1608), en- 
señaba que la devoción era «el fervor de la ca- 
ridad» o «la agilidad y vivacidad espiritual por 
medio de la cual la caridad realiza sus acciones 
en_nosotros o nosotros en ella» (1.* parte, cap. 

1). Pero la difusión del libertinismo así como 
la multiplicación de las devociones particulares 
y selectivas frenaron señaladamente el esfuerzo 
de cristianización. La devoción sirvió cada vez 
más para caracterizar una categoría social, por 
lo general seglar, a la que se podía reconocer 
por sus «prácticas» más que por la vida reli- 
giosa (La Bruyère, Les Caractères, 1691). La 
lengua clásica no se aparta de esta visión ex- 
terior y superficial de la que los diccionarios 


del siglo xx son aún tributarios. Furetiére, en - 


su Dictionnaire (1690) consiguió una defini- 
ción que resultó afortunada; «Devoción: culto 
de Dios con ardor y sinceridad. La verdadera 
devoción es la primera de las virtudes... El de- 
voto es aquel al que complace servir a Dios, se 
entrega con ardor a la plegaria y frecuenta con 
asiduidad las iglesias. San Agustín y la Iglesia 
llaman a las mujeres el sexo devoto. Se dice con 
ironía: es un devoto, se come a los santos.» 
Así, los términos que se utilizan todavía ac- 
tualmente para sustituir la palabra «devoción», 


a veces despreciada, tales como «entrega de sí| 
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¡mismo», «generosidad», «compromiso», ha- 

i cen referencia a las buenas intenciones y más 

| aún a su puesta en práctica. Esos conceptos han 
reducido el campo de ejercicio de la religión y 
eliminan de la devoción sus dos características 
esenciales: la entrega a Dios, incondicional, 
pronta y permanente, inspirada, sostenida por 
la gracia y la presencia de Dios en el hombre; 
la apertura del alma hacia el prójimo por fi- 
delidad a Dios y porque Dios está presente en 
el hombre. 

2. LA DEVOCIÓN AUTÉNTICA. En esencia, la 
devoción es una disposición permanente y 
constantemente renovada de oblación y de en- 
trega a Dios. La donación de la criatura al crea- 


dor no sólo incluye una actitud de disponibi- 
lidad, sino que mantiene a la caridad en ser- 
vicio activo para dar más de lo que posee, el 
ser mismo que ha recibido de Dios, Siendo el 
fin de la creación la gloria de Dios y la unión 
¡con él mediante una recreación en y por Cristo 
Jesús, no se puede considerar ni realizar tal fin 
¡sino es por la asociación misteriosa de Dios, 
¡causa principal, y de la libre entrega y acción 
¡del hombre. 
| El ejercicio de la devoción está polarizado e 
íntimamente guiado por dos verdades funda- 
| mentales que resultan cada vez más conscientes 
; en razón de la fidelidad en la entrega. La pri- 
mera es la debilidad, el aislamiento y la miseria 
del hombre deteriorado y emprobrecido por 
sus faltas y negligencias. La segunda es el amor 
infinito e incomprensible de Dios, Padre crea- 
dor, redentor e inspirador de los hombres, que 
desea por medio de su Hijo, en su cuerpo mís- 
uco que es la Iglesia, la participación de sus 
¡Criaturas en su vida infinita de amor. 
El conocimiento de estas dos verdades fun- 
' damentales y su asimilación gracias a una con- 
sideración y contemplación amorosas suscitan 
y guían el amor a Dios y su íntima fusión con 
el amor al prójimo. Imagen y presencia mística 
de Dios, el prójimo exige una entrega sobre- 
natural y un servicio concreto ininterrumpido. 
Esta doble luz que procede de Dios y del 
| prójimo, en quien reside Dios, permite en pri- 
J mer lugar que la — oración dependa comple- 
tamente de Dios y que no se transforme en pre- 
¡tensión egoísta o en negociación comercial. En 
segundo lugar, invita a aceptar que la devoción 
vaya acompañada por el sacrificio como sello 
de garantía. El Antiguo Testamento había mul- 
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tiplicado los esbozos y los signos del Único sa- 
crificio agradable a Dios y realizado por 
Cristo: «Jesucristo, a quien los dos Testamen- 
tos consideran, el Antiguo como el Esperado 
el Nuevo como su modelo, ambos como E 
centro» (Pascal, Pensées, Lafuma, 388). 

Ningún cristiano puede sustraerse, por ello 
a la ley que el Verbo Encarnado manifestó en| 
su vida mortal. Su persona no fue sino estima, 
amor y unión al Padre con el que era «uno»! 
Fue también en todo su ser consumación hasta 
el sacrificio cruento para salvar a los hombres 
y restituirlos a su Padre. El cristiano está con- 
sagrado inexorablemente al mismo fin y a la 
misma tarea. Está en Cristo Jesús (expresión 
utilizada 164 veces por san Pablo). Su existen- 
cia no tiene sentido ni luz sino en la continua- 
ción de la vida y de la empresa de Cristo, al 
que se: encuentra unido vitalmente, empresa 
que consiste en «purificar» y «recrear» para! 
presentar al Padre «sin arruga ni mancha» a los! 
hijos adoptivos de Dios. Lejos de ser la eje- 
cución de un catálogo de ejercicios o un ropaje | 
ocasional y facultativo, la devoción es el di-| 
namismo fundamental del ser sobrenaturali- 
zado. Su influjo debe impregnar toda uti] 
vida y mantener la atención dirigida tanto al 
Padre, que no cesa de crear y de llamar, como 
al prójimo que nos solicita permanentemente | 
«en nombre de Dios», para irradiar todo el 
amor que hemos recibido. 

3. DesviacioNES. La devoción como res- 
puesta del hombre a Dios revelado en Cristo 
Jesús no puede manifestarse ni entera ni ins- 
tantáneamente. Siempre existe y existirá la ten- 
tación de diferir la respuesta o no dar sino un 
semiconsentimiento, una palabra balbuciente e| 
indecisa, 

Esta política dilatoria nos permite compren- 
der y con frecuencia evitar un triple peligro que 
muchas veces la piedad no ha podido eludir. 

a) La sustitución del espíritu de piedad por | 
los ejercicios de piedad, calificada por los ob-| 
servadores hostiles como  «beatería». El 
«beato» es el cristiano de mente éstrecha y 
mezquina que se asegura la asistencia divina 
mediante «ejercicios eficaces». i 

b) La separación entre la «piedad cristali- 
zada en los ejercicios» y la «unión con Dios y 
la vida moral». «La devoción —escribía Mon- 
tesquicu en sus Carnets— descubre para rea- 
lizar una mala acción razones que un simple 
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alegría a los señores que Dios mismo le ha asip- 


nado: la necesidad y los acontecimientos (Pas- 
cal, Pensées, Lafuma, 919). 


do sería incapaz de hallar.» «Un 
al 


pombre hon ba La Bruyère, que no llegaba 
señ 


= PO onas sin- 
devot? “ir Jos hipócritas delas por 
ir 


e P el rei- De estas consi i i A 
p dingai los MPE sería ateo durante el ; estas consideraciones así como de las di- 
grs (La Bruyère, Les Carac- rectrices del magisterio de la Iglesia se derivan 
ado de un 1) na nota del autor indica «falso cuatro consignas: 
Y à e Y OR a 
de do popular califica esta acti 1) No se pueden Suprimir radical y volun- 
si 
» 


tariamente algunas «devociones fundamenta- 


wd de WPO éz y el predominio de la pie- les», por ejemplo, la devoción y el culto a la 
o La on ja de la vida moral, de su Santísima Trinidad, a la persona del Verbo en- 
al exerior ep y de sus relaciones con el carnado, a su pasión redentora, al misterio de 
gerdi Sn su aislamiento este devoto la eucaristía, sacramento y sacrificio, a la vir- 
pro. pd de un marcado senti- gen — María, a los santos — ángeles. 
pu ud rioridad. «El que ha profundi- 2) Practicar algunas devociones particulares 
en có conoce lo que es “virtud” no sólo es bueno, sino virtualmente indispen- 
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Ss “devoción”, y no puede engañarse sable. Estas devociones s 


on mediaciones con-| 


PA. Bruvere, Les Caractéres, X111, 20; — cretas que confieren a la oración, a la adoración! 
re, xi v. 1145). Caracterizando y al sacrificio una imagen, una forma y un' 


cuerpo. Favorecen la devoción personal e im-| 
más celo que entendimiento piden que ésta se diluya en grandes sentimien-! 
personas de noble linaje), tos engañosos perjudiciales o en ideologías es- 
5 22 2lgunos adu- tériles. 

3) No hay que despreciar ninguna devoción 
aprobada por la Iglesia y, a la inversa, no de- 
bemos pretender practicar todas las devociones 
propuestas por las diferentes escuelas o agru- 
paciones espirituales. 

4) Eliminar las devociones excesivamente | 
especializadas que amenazan con ocultar «la 
anchura, y largura, la altura y profundidad» 


del misterio divino (Ef 3,18), e incluso muchas 


veces con despreciar algunas devociones sanas 
que no son aptas sino para ciertas categorías de 


DEVOCIONES PAR- 
Jaciones, percepti- 
o xvi1, no afec- 
midad u opor- 
iones particulares cuando 


Ta doble consideración permite reconocer 


Era y beneficiarse de ella. 


z 2 menea | 
5j 4 mente Et 


mente humana no es capaz habitual- 
S ce contemplar con una sola mirada la 
nqse de la revelación (creación, en- 
ón, redene 


o ttdención, la vida trinitaria y la ac- 
‘9: que se perperúa «milagrosa- 


interviene periódicamente para proscribir de 
vociones inoportunas y hasta peligrosas. 
— Adoración, — oración. 


Bibliografía. DAREMBERG y SAGLIO, Dictionnaire 


So el y q ¡quité: es et romaines, 1892, t. II; The- 
sa, =: nempo), Por ello, el cristiano, so 26s antiquités grecqu e E 
t tgaNocarse y de no percibir nada, sólo 447% linguae latinae, t. V, 1910; L. > 
Pte reservar aas ditació ? grandes dévotions, París 1914. 
Ss y ji < 5% meditación y como sos- ANDRÉ DODIN 
jar Pea religiosa í 
E miseri tol £ consciente un aspecto 

UNA . 

1 elecció , ; i bú- 
o a afectuada por él corresponde DEVOCIÓN (en el budismo) — bhakt 


ón ya f 
o á su temperamento, se halla en dica. 
trane, On sus afinidades y se adapta me- 


j e 7 
pc. Tal elección Je permite sobre DEVOTIO. Era un acto religioso por el cual 
Volu 


bo Te más ráni a s i ida 

niu oluntad ‘rápidamente al servicio de la un romano sacrificaba a dio 
, QUe “q A . 2 de «sul 

a De po YE se manifiesta en la vida por la comunidad en una especie de «SUIcICIe 


tsa i c => 
Manera obedece con mayor altruista», para emplear la expresión d 
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Durkheim. El general romano, 
triunfo de su ejército cuando se batía en reti- 
rada, se lanzaba desarmado al campo enemigo 
con el fin de morir allí y arrastrar a la muerte, 
por contagio mágico, al ejército enemigo. An- 
tes, se dirigía a los dioses y se dedicaba solem- 
nemente a los manes, condenando a la muerte, 
al mismo tiempo, a las tropas enemigas. La de- 
votio se presentaba pues como un voto cuyo 
precio el romano se ofrecía a pagar por adelan- 
tado con su vida. A continuación invocaba a 
Jano, Júpiter, Marte, Quirino, Belona y los 
Lares, divinidades dueñas de Roma, a las del 
enemigo, y después a los Manes, pidiendo la 
victoria para Roma y el pánico y la muerte para 
el enemigo. Abandonando sus armas, se vestía 
con la toga pretexta y se cubría la cabeza, como 
el > pontífice que iba a celebrar un sacrificio. 
El mismo se designaba como víctima. Sacrali- 
zado de este modo, pasaba a ser el instrumento 
de los dioses para que desviaran su cólera hacia 
el campo enemigo. La muerte del jefe hacía po- 
sible la victoria de su ejército y tal ordalía ma- 
nifestaba claramente que se había restablecido 
la = Pax deorum a favor de la ciudad. A pesar 
de que Tito Livio narra tres ejemplos de de- 
votio practicados por la misma familia de los 
Decii, no es seguro que este ritual se hubiese 
seguido practicando en el período histórico. 
Sin embargo sí es cierto que, en la conciencia 
colectiva del pueblo romano, esta forma de 
muerte voluntaria siguió siendo un modelo de 
consagración a la causa pública y la forma más 
alta de servicio al Estado, cumplida según unas 
normas religiosas estrictas. 
MicHEL MESLIN 


para asegurar el 


DHAMMAPADA. El Dhammapada o Ver- 
sos sobre la ley es uno de los escritos búdicos 
más célebres y más leídos. Pertenece al Sutta- 
pitaka (> canon pali) y comprende 423 estan- 
cias repartidas en 26 grupos, según los temas, 
Un ejemplo permitirá captar mejor el género 
literario de la obra: | 

Al hombre cuyo espiritu se deja cautivar reco- 

giendo flores. Ñ 
La muerte se lo lleva como la inundación a un 
~ pueblo dormido (St. 47). 

Cierto número de estas estancias forman 
parte de la sabiduría popular india y se ja 
cuentran equivalentes en las obras jaina y en 
textos clásicos de la literatura india. 


DHARMA 


Bibliografía. Le Dhammapada, texto y traducción al 
francés por el venerable P.S. DHAMMARAMA, EN 
«Bulletin de l’École française d'Extréme-Orient», 
París 1963, 1. LI, fasc. 1. 


PIERRE MASSEIN 


DHARMA. La noción de dharma es una no- 
ción clave, un concepto básico, no sólo dentro 
del > hinduismo, sino también, con algunas 
modificaciones, en el — budismo y el > jai- 
nismo. 

En el hinduismo, este concepto rebasa con- 
siderablemente los de ley, orden o derecho, a 
los que se le intenta asimilar habitualmente. El 
dharma, derivado de la raíz dhri que significa 
sostener, designa la disposición normal de to- 
das las cosas, la regla que fija la conducta de 
los seres. Es tanto el orden cósmico (los dioses 
son garantes del dharma), como el orden moral 
o religioso. El dharma es pues, también, el de- 
ber y la virtud y, en cierto modo, la religión y 
la piedad. 
~ La palabra hinduismo es un término occi- 
dental que no tiene equivalente en las lenguas 
indias. En cambio, los hindúes hablan del sa- 
nátana dharma, del «orden eterno y perma- 
nente», que no presupone, como otros dharma ' 
(budismo, Jainismo), un fundador humano, y 
que rige desde siempre el universo y los seres 
que forman parte de él. Esta misma realidad la 
designan también mediante la expresión var- 
naásrama dharma, «el orden» del mundo que 
rige a cada ser según su «categoría» (varna), 
asignándole un esfuerzo particular (> aśram) 
de orden moral, religioso o social, que corres- 


onde a su «estado de vida» (sentido derivado 
P | 


de aśram). 

Someterse al dharma es el primero y más 
fundamental de los imperativos para todo 
hindú. Hacer lo contrario sería cometer una} 
falta o una serie de faltas (adharma) que no! 
pueden sino conducir a destinos demoníacos. 
Efectivamente, el hombre sólo puede realizarse 
cumpliendo el dharma. El conjunto de los de- 
beres y obligaciones que le incumben por su 
casta y su estado de vida, se designa con el tér- 
mino de svadharma o «dharma personal», de- 
ber personal. Aceptando este svadbarma, el 
hombre recibe su status social y su identidad 
en el seno de la sociedad india. El svadharma 
de un > brihmán no es el mismo que el de un 
> ksatriya, o guerrero, por la diferencia de —> 


pe 
DHARMA 


casta. Tampoco el svadharma de un estudiante 
brahmánico es el mismo que el de un padre de 
familia, en razón de la diferencia de estado de 
vida (aśram). El svadharma es tan imperativo 
que no se puede ceder a la tentación de aban- 
donarlo: «Más vale cumplir mediocremente el 
deber propio de uno (svadharm=) que realizar 
perfectamente la tarea de otro» (Bhagavad 
Gite, XVII, 47). 

Al lado del svadharma específico de cada sì- ' 
tuación particular, existe también un «dharma 
común» a todos los seres (sádhirana dharma), 
formado por las virtudes y cualidades comunes ' 
a todas las castas y a todos los estados de vida. 
Así, las virtudes de veracidad, paciencia, ge- 
nerosidad, etc., se imponen a todos los seres. 
A veces puede existir conflicto entre el sva- 
dharma y algunas virtudes del sidhárana 
dharma. La elección es entonces difícil, como 
lo demuestra la angustia de Arjuna en la Bha- 
gavad Gita. En este caso, según los consejos 
de —> Krishna, hay que cumplir el svadharma 
(no hay que olvidar que Krispa es un —> ava- 
tāra, «descendido» especialmente del mundo 
divino para restablecer el dharma). En los 
tiempos modernos y actuales, la respuesta, en 
caso de conflicto, está más matizado. 


El dharma es tan im: 


portante que constituye 
«una posible meta para el hombre» (puru- 
sartha), juntó con el amor (kama) y la bús- 
queda del provecho (277h2). Pero el dharma se 
considera superior a las otras dos metas, lo que 
significa que modifica su impacto sobre la vida 
humana y las relativiza. Es en cambio inferior 
al — moksa, a la liberación. También aquí 
puede constatarse, en la vida moderna, un 
cambio de valores. Antes, se creía de buen 
grado que para obtener la liberación definitiva 
era necesario renunciar totalmente al kama, al 
¡artha, y situarse fuera de los deberes de las cas- 
¡tas mediante el > sannyása o «renunciación to- 
¡tal y definitiva». Hoy día, la tendencia es con- 
ciliar esos objetivos diferentes de forma ar- 
moniosa para el hombre. 

Hay toda una «literatura» consagrada al 
dharma, llamada dharmasástra. El texto más 
importante, y el más conocido en occidente, es 
el Manavadharmasastra, el Tratado de dharma 
cuyo promulgador es — «Manu». Los textos 
de la smriti o tradición confiada a la «memoria» 
contienen también numerosas prescripciones 
morales y rituales que fueron codificadas en el 
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periodo clásico. Prescripciones del dharma 
(dhamma en pali) se encuentran incluso en las 
inscripciones del emperador > Asoka, aunque 
son más las del dharma en general que las del 
dhamma búdico, lo que demuestra que la no- 
ción de dharma rebasa toda frontera religiosa 
y que, en sus aspectos más profundos, es casi 
universal. Por ejemplo, en Europa, hasta el si-¡ 
glo xvu, la sociedad se regía por un concepto ' 
del deber hacia Dios, el príncipe, la familia y! 
la sociedad, lo que constituye sin duda la mejor } 
analogía occidental del dharma hindú. Falta, 
sin embargo, la dimensión cósmica, esencial en 


el dharma hindú. Esta única diferencia impide 
asimilar la India y occidente. 


Bibliografía. M. Biarbeau, L'hindonisme. Anthro- 
pologie d'une civilisation, París 1981 (antes Clefs 
pour la pensée hindone, París 1972). 


MICHEL DELAHOUTRE 


DHARMA (en el budismo). El término 
dharma (en pali, dhamma) tiene en el budismo 
ues significados diferentes. El primer sentido 
se aproxima a la acepción fundamental del tér- 
mino en la cultura india, que se encuentra tanto 
en el > hinduismo como en el > jainismo. Se | 
trata en este caso de la ley eterna, de valor uni- 
versal, que + Buddha descubrió por sí mismo! 
gracias a su Despertar (> bodhi) y que predicó 
a los hombres y a los dioses para mostrarles el! 
camino de la — liberación. La palabra dharma' 
designa aquí la propia eneñanza, convirtién- | 
dose así prácticamente en sinónimo de doctrina | 
espiritual y religiosa. El dharma es, con ell 
Buddha y el — Samgha, una de las tres «joyas» 
(= triratna) y uno de los tres refugios (— tri- 
¿arana) del budismo. , 

En su segundo sentido, dharma significa ; 
«objeto mental», es decir, «contenido del pen- | 
samiento». La idea presente así en el espíritu 
puede corresponder a algo del pasado, del pre- 
sente o del futuro, corporal o mental, creado 
o increado, real o imaginario. 

En su tercer sentido, dharma significa «cosa, 
elemento, realidad». Este último sentido es! 
muy amplio, ya que comprende no sólo las, 
realidades o estados condicionados sino tam- | 
bién lo no condicionado, como el absoluto o | 
el — nirvana. Toda realidad, mundana (lokika) 
o supramundana (lokottara), se encuentra pues | 
incluida en este término. Y como, según la 
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doctrina del —> anattá, no existe en absoluto 
ningún yo o atman individual o universal, 
puede comprenderse el sentido del adagio «to- 
dos los dharmas carecen de yo» (en pali, sabbe 
dhamma anatta). 

En el mundo de las realidades fenoménicas, 
la palabra dharma designa a los elementos cu- 
yos componentes (> skandba) están forma- 
dos. Los adeptos del budismo del Pequeño Ve- 
hículo (+ Hinayana) consideran estos elemen- 
tos como reales. Algunos incluso, como los — 
Sarvastivadin los creen incorruptibles. En el — 
Mahayana, por el contrario, se les considera no 
sólo impermanentes sino irreales: no son sino! 
concepciones ilusorias formadas por seres pri- 
sioneros de la ignorancia (> avidya); en rea-, 
lidad, están «vacíos» (> ¿unyata). i 

—> Asoka, => mádbyamaka, — sarvástiva- 
din, > funyata. 

PIERRE MASSEIN 


DHYANA. Dbyána (en pali, ¡hána), signi- 
fica un estado de recogimiento en el que el es- 
píritu se encuentra totalmente absorto en el ob- 
jeto de la meditación (> meditación en el bu- 
dismo). De este término derivan la palabra 
china tch'an y la japonesa > zen. En la pers- 
pectiva del budismo antiguo (> Hinayana), 
mantenida aún hoy día por la escuela del sur 
(> Theravada), los estados de «absorción» de- 
signados por dhyána no son un fin en sí mis- 
mos y constituyen más bien oasis en el camino 
del meditante que quiere purificar su espíritu y 


prepararse para la práctica eficaz del método ' 


específicamente budista de meditación, la vi- 
Passana. 

Los dhyána o jhána son ocho, clasificados en 
dos categorías. Los cuatro primeros pertenecen 
al mundo de la forma (rápa-loka) y los otros 
cuatro, al mundo sin forma (arúpa-loka). La 
base de esta división la constituye el tema de 


meditación escogido. En la primera categoría ' 
entran, por ejemplo, la meditación sobre cosas . 


repugnantes, sobre la benevolencia, sobre la 
compasión; en la segunda, la meditación sobre 
el espacio ilimitado, la conciencia ilimitada, la 
no percepción y, finalmente, sobre el plano en 
el que no existen ni percepción ni no 


l sten percep- 
ción. > Meditación (en el budismo). 


Bibliografía, C. Lounssery, La méditation boud- 
dhique, ¿étude de sa théorie 


PÉcole du Sud, Paris 1978 


et de sa pratique selon 
» Páginas. 66-78; J.P. 


DÍA 


SCHNETZLER, La méditation bouddhique, base: 
riques et techniques, Paris 1979, cap. vil: Pra 
des jhânas, págs. 71-92. 


thés- 


unue 
PIERRE MASSEIN 


DÍA. En la Biblia, día significa el día del Se- 
ñor, el día de su intervención victoriosa, Su 
simbolismo engloba las ideas del combate, la 
luz triunfante, la conmoción cósmica: la tierra 
tiembla (Jl 2,1-10), los cielos «se enrollan 
como un libro» (ls 34,4). La intervención 
puede ser intrahistórica: el Señor de la historia 
salva a su pueblo acorralado en una situación 
desesperada. Así por ejemplo, — Isaías evoca 
el «día de Madián» (9,3), = Oseas el «día de 
Yizreel» (2,2). Podemos también mencionar el 
día de Josué (Jos 10, 12s) que modifica su du- 
ración milagrosamente. Grito divino de gue- 
rra, trueno, lanzamiento de piedras desde el 
cielo: el adversario, aterrorizado, huye en des- 
bandada. Parecida intervención divina puede 
darse también para castigar al pueblo elegido, 
si éste incurre en infidelidad: así por ejemplo, 


para —> Ezequiel (13,5; 34,12) y para el autor: 


de las —+ Lamentaciones (1,12; 2,22), la ruina 
de Jerusalén aparece como un «día del Señor». | 
Sin embargo, para los — profetas que viven 
entre el siglo vini y el siglo 1v a.C., y de una 
forma especialmente clara para los que viven 
después del exilio, día designa no sólo una in- 
tervención de Dios dentro de la historia, sino 
su intervención definitiva para poner fin a la 
historia, hecho que también aquí lleva consigo, 
por una parte, un aspecto de venganza y de jui- 
cio, y por otra, una pacificación de la huma- 
nidad a partir de una > Jerusalén purificada, 
una especie de transfiguración cósmica. En el 
«día de la venzanza del Señor» (Is 34,8), las 


- hordas de Gog son aplastadas bajo Jos muros 


de Jerusalén; la > Tora, guardada por el «pe- 
queño resto» de Israel, se comunica a todas las 
naciones (la universalización del día la vemos 
ya plenamente confirmada en Sofonías); el Es- 
píritu, dice Joel, vendrá sobre toda carne y el 
mundo conocerá una paz paradisíaca (Jl 4,185 
Zac 14,8). Profecías que vuelven a cobrar en 
nuestros días una candente y excesivamente li- 
teral actualidad para los judíos creyentes que 
viven en el Estado de Israel y se preparan sin 


cesar a combatir con su «espalda contra el 
muro», 


Para los cristianos, la perspectiva es dife- 
AOS, 2 PSESP! 


SIBLIOTECA USTA 
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pA nsformado en el día del Cristo resucitó al día siguiente del > sabbat 

día se ha do Hijo del hombre, el «primer día de la semana» (1Col 16,2; Act 
rrr Jesis enel dí bien, este día es un día 20,7), que también es el octavo día. Para la 
pA Cristo i o alizado ya, sigue siendo Iglesia primitiva, el séptimo día era el «sabbat 
d a la ve% $ a el interior (> escatolo- bendito», día en que tuvo lugar la salvación 
rado se vive € ala en Jesús al Juez gracias a la victoria de Cristo sobre la muerte 


Bautista Sen 


ao IA do. El Espíritu constituye la un- 


y el infierno. El octavo día es el primero de la 


E fndel mun Je Khristos, como lo revela la nueva creación, de la creación cristificada que 
ción mi dá; el día de Pentecostés, el nosotros debemos manifestar en el Espíritu, ya 
Gofanía del so desciende sobre el cuerpo sa- que la comunión de los santos, según Máximo 
simo pom ys cumple la profecía de el Confesor, reproduce Poco a poco el rostro 
> a E s ificante inaugura la resurrec- de Cristo que ha de venir (Centuries gnosti- 
Joe: Lem s dentro de una gran con- qes, 11, 28). El octavo día significa nuestra en-} 


de los muerto 


cón ica (Mt 27,51-53). Simultánea- trada en la Vida que sale del sepulcro. Con- 


‘$q CÓsmI ñ Pos ns > 
o o Jess anuncia su vuelta como memora la visita decisiva de Dios a su pueblo, ! 
are el ral $ S ; „$ 
pate ie pero sin decir cuándo, sur- que de ahora en adèlante ya es- universal 
zgo mm constituye, por esta misma razón, el Heilstat ı 


5 do como €l ladrón en la noche, pero en una 

a 1 f 

P i de gloria y que se manifiesta a to- 

jeta ina CES SA a . : 

T tombres. Los sinópticos y el => Apo 
Sa plear en este sentido la 


que permite a los cristianos anticipar la alegría 


“e melven 2 em 
aaiae del «día del Se- 
logía cus, sin duda para compen- 
ción histórica de Israel, aparece 
amente ampliada en los apocalipsis del 
mnemcariento: resurrección de los muertos, 
evo cielo y nueva tierra, transfigu- 
azán de los cuerpos y del cosmos dentro del 
lerioso del Señor. 


la > eucaristía la que hace que sea accesible a 
los hombres el pan escatológico celestial. Por 
esta razón, el simbolismo del primero y del oc- 


por excelencia, el + domingo, que es al mismo 
tiempo la actualización de la pascua del Señor 
y, por tanto, Kuriake hemera, día «señorial», 


r el bautismo, son «hijos del día» 
tica es una «parusía mistérica» en el doble sen- 


ue seguir siéndolo en el fu- tido de la palabra parusía, es decir, es a la vez 


pus su verdadera vida está todavía es- 
“ea Dios (Col 3,35). Imploran el Ma- 
ss, el «Ven, Señor Jesús». Pero esta es- 
pa ĉe Jesús no es, en absoluto, una espera 
“a 5 Una espera que entraña plenitud, 
mad la mujer que va a traer un hijo al 
x kenjer coronada de sol del —> Apo- 
5 magen de la Iglesia. Se trata del paso, 


el Grande (De Spiritu Sancto, 27; Hom. sobre 
el Hexameron, 11, 8): día primero de la crea- 
ción, primero de la recreación resurreccional y, 
por eso también, el octavo, recapitulando toda 


eses 
Ai 


de Alejandría, este día original y último refleja 


ned, 
LEO Bra 7 on 
bratan ia santidad, de lo oculto a el nacimiento eterno del Verbo «por el que 
ig : ej Es! . . . 
BU e san ¡Cómo no deberéis andar vo-' toda criatura tiene acceso a la luz y a la exis- 


tencia» (Stromates, 6,16): la resurrección es 
una nueva creación con el fin de asociar a todos. 
los hombres con la obra del octavo día. 

En Occidente, la oración colecta de la vigilia 
de navidad intenta revivir cada año esta espera 


a to comportam; i 

Rei Portamiento y piedad, 
Da. 1gp Piado la parusía del dí de 
id 0 Así pues, la vigilancia, 
e q, a en el caso le las vírgenes 


Pdo. Parábol 


á 7 
i ola, Que citan con sumo 


-S any ` 
ta faj aguas lity z ] y : 
eta me Consiste en espe- — Jlena de plenitud, gracias a la cual la primera 
a aSU presenci y, al mismo tiempo, venida anuncia la segunda, que no hará otra 
Üie m ecreta, En el Oriente — cosa que revelar plenamente la primera. Esta 


» lo 
"Niep, ~ Pirtua] 


E designa como lo 


misma tensión espiritual ha estado siempre 
presente en la piedad del Oriente cristiano, 


del Cristo glorioso y la alegría de «saborear», | 
ya desde ahora mismo, «los portentos del siglo | 
futuro» (Heb 6,5). Ahora bien, es sobre todo 


tavo día se aplicó muy pronto al día eucarístico | 


y hemera tou Kuriow, en el sentido tradicional 
de día de la > parusía. La celebración eucarís- | 


presencia y espera. «Día uno», escribe Basilio ' 


la historia en el + Logos, principio y fin de ' 
todas las cosas. Porque, como dice Clemente 


r 


r 
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cuya ascesis «néptica» apunta a entrever el día: 
experiencia, en alma y cuerpo, a través del en- 
cuentro personal con Cristo, de una partici- 
pación real de la «luz del octavo día», que es 
idéntica a la de la transfiguración y a la de la 
pascua, Porque, según Máximo el Confesor y 
Gregorio Palamas, el Dios vivo, a pesar de per- 
manecer «enteramente inaccesible», se vuelve 
sin embargo por la gracia «totalmente partici- 
pable» dentro de esta luz. La «luz increada», 
| que es el comienzo de la parusía en las almas 
| Santas y que por medio del alma y a partir del 
»corazón abarca todo el ser, se identifica casi 
con el Espíritu Santo y con el reino, cuya ve- 
nida imploramos de Nuestro Padre; esta luz 
dimana de Cristo glorioso, pero a nosotros nos 
llega a través de su > cruz, ya que, al ser cla- 
vado sobre esta cruz, él ha «santificado su 
Nombre» hasta el extremo; la fuente de esta 
luz está en el Padre, porque «todo don perfecto 
viene de arriba y desciende del Padre de los as- 
tros...» (Sant 1,17). En este día entrevemos la 
verdad del mundo, pero una verdad crística a 
partir de ahora, «ese fuego inefable y prodi- 
gioso escondido en la esencia de las cosas como 
lo estaba en la zarza» (Máximo el Confesor, 
Ambigua). Estamos dentro de la perspectiva 
joánica, ya que el evangelio de > Juan, sin 
prescindir de la tensión escatológica, dice que 
ya está todo cumplido «desde ahora mismo» 
(5,25; 12,31) y que la «luz de la vida» brota del 
costado traspasado del Señor. Según esto, cada 
uno de nuestros días está llamado a integrarse 
en el día. «Todo aquel que está siempre ocu- 
,pado con palabras, acciones y pensamientos 
/ del Verbo de Dios, permanece dentro del día 
del Señor y, para él, todos los días son do- 
mingo» (Orígenes, Contra Celso, 8,22). Aquí 
tiene su origen la práctica de la comunión dia- 
ria en Occidente: «Si tú recibes (la eucaristía) 
| para día, cada día se transformará para ti en el 
| día. Si hoy Cristo está contigo, también hoy él 
| resucita para ti: el día ya ha llegado» (Ambro- 
' sio de Milán, De Sacramentis, V, 26). Y, tam- 
bién de aquí proviene, en Oriente, la práctica 
de la oración ininterrumpida, de la invocación 
del Nombre de Jesús hasta que la «luz sin cre- 
púsculo» abrace el corazón: «Para todos aque- 
llos —escribe Simeón cl Nuevo Teólogo—, 
que han sido hechos hijos de la luz e hijos del 
día que ha de venir, el día del Señor (en cuanto 
juicio) no llegará jamás, porque ellos ya están 


DIACONADO 


con Dios y en Dios» (Homilía, 57,2) y una vez 
que «han pasado ya de la muerte a la vida», 
permanecen en el hoy de la eternidad. 

— Domingo, —> parusía. 


Bibliografía. V. Lossky, À l'image et à la ressem- 
blance de Dieu, cap. 2 y 3: Ténèbres et Lumière, 
Théme de la Lumière chez S. Grégoire Palamas, Pa- 
rís 1967; P. Evpoximov, Le Buisson ardent, París 
1981, cap. 2 y 3. i 

i OLIVIER CLÉMENT 


DIABLO. Transcripción de una palabra, 
griega que significa «calumniador, denigra-| 
dor», fue utilizada por los traductores griegos | 
del Antiguo Testamento para designar a — Sa- 
tán, el acusador de los hombres ante Dios, el 
tentador. 

— Demonios, — Satán. 


Bibliografía. HerserT HAAG, El diablo. Su existen- 
cia tomo problema, Herder, Barcelona 1978, 
EDOUARD COTHENET 


DIACONADO. El diaconado tuvo su origen 

en la institución de los siete por los apóstoles 

con el fin de quedar éstos libres para la oración 

y el servicio de la Palabra (Act 6,1-6). El más : 
ilustre de los primeros diáconos fue san Este- 

ban, cuyo martirio se relata en el libro de los 

Hechos. Aunque otros textos del Nuevo Tes- 

tamento hacen mención de estos ministros, la 

importancia otorgada a los diáconos en el con- 

junto del ministerio apostólico aparece, sobre 
todo, a partir de san Ignacio de Antioquía; los 
diáconos quedan entonces incorporados a la je- 
rarquía de la Iglesia. No les compete, con 
todo, el gobierno de las comunidades y son 
considerados como servidores de los obispos y 
del presbiterio. 

Esto no fue obstáculo para que los diáconos 
adquiriesen paulatinamente un puesto de pri- 
mer orden, sobre todo en la Iglesia romana, en 
donde estaban distribuidos en «diaconías». El 
servicio de la caridad y el servicio del culto que 
ejercían hicieron de ellos valiosos auxiliares 
para la organización y gestión de los bienes de 
la Iglesia, y también para su reparto. Á su ca- 
beza figuraba el archidiácono, especie de res- 
ponsable administrativo de la curia. Los diá- 
conos principales, muy escuchados por el 
papa, fueron los predecesores remotos de los 
cardenales diáconos, cuyo diaconado es hoy 
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p DIACONADO iy 
casi ficción, ya que todos los cardenales son en 
principio obispos. Algunos diáconos fueron 
elegidos para el sumo pontificado. Uno de los 
más ilustres fue san Lorenzo, que murió már- 
tir, quemado vivo sobre una parrilla en el si- 
glo nr. i . 

Sin embargo, al menos en Occidente y con 
el auge creciente del presbiterado, el diaconado 
fue perdiendo importancia en un proceso que 
se aceleró a finales de la edad media. Subsistió, ; 
sobre todo, como un grado para acceder al 
presbisterado. 

El > concilio Vaticano 11 dio un verdadero 
giro a la cuestión restaurando el diaconado per- 
manente. Así, éste vuelve a encontrar su ver- 
dadero puesto en la Iglesia. 

El ministerio del dicono. Tras el concilio 
Vaticano 11, el moru proprio Sacrum diaconatus 
ordinem (18 de junio de 1967) hace del diácono 
el servidor de la Palabra y de la oración, aparte 
su función de servidor de los pobres. El diá- 
cono está así al servicio del obispo y de su pres- 
biterio, que ¡levan la responsabilidad de las co- 
munidades cristianas. 

Un aspecto importante es el ministerio cul- 
tual del diácono, que convierte 2 éste en au- 
xiliar del obispo y del sacerdote en la celebra- 
ción eucarística, y principalmente en la procla- 
mación del evangelio, distribución de la co- 
munión, etc. Como labor complementaria, el 
diácono asistirá 2 los moribundos con el viá- 
tico, administrará el bautismo y podrá impartir 
los sacramentales y presidir los funerales y los 

sepelios. En ausencia del sacerdote, asumirá un 
ministerio de suplencia para presidir ciertos 
oficios de culto y de la Palabra y asistirá a las 
bodas con la delegación requerida. Podrá di-! 
rigir en nombre del sacerdote y del obispo las 


El concilio dejó a discreción de estas mismas 
conferencias la restauración del diaconado en 
sus Iglesias; existe un número considerable de 
diáconos en algunas Iglesias misioneras y en 
Europa (por ejemplo, en Alemania). 
Conclusión. La renovación del diaconado ha 
modificado la figura del clérigo en la Iglesia la- 
tina: su estatuto canónico era uniforme y las 
tareas ministeriales las realizaban casi exclusi- 
vamente los sacerdotes. En adelante, el esta- 
tuto del clérigo será más amplio y el diácono 
realizará importantes servicios ministeriales; se 
ignora aún, no obstante, cómo se insertará en 
el conjunto ministerial. Sólo con el tiempo po- 
drá clarificarse, a la luz de la tradición y en res- 
| puesta a las necesidades pastorales, su puesto 
junto al obispo y el sacerdote, por una parte, 
y junto a los ministros no ordenados, por la 
otra. 


> Sacerdocio. 


Si tenemos en cuenta el esfuerzo de estos hom- 
bres y de muchos otros, podremos compren- 
der por qué y cómo ha resultado posible el diá- 
logo hindocristiano. 

Este cambio de mentalidad se ha concretado 
de parte católica en la declaración de] —, con- 
cilio Vaticano 11 sobre las relaciones de la Igle- 
sia con las religiones no cristianas. En este im- 
portante texto se cita el hinduismo entre las re- 
ligiones más vinculadas al progreso de la cul- 
tura, y empeñadas en investigar los enigmas 
ocultos en la condición humana «por medio de 
conceptos más perfeccionados y un lenguaje 
más elaborado. Así, en el hinduismo, los hom- 
bres investigan el misterio divino y lo expresan 
mediante la inagotable fecundidad de los mitos 
y con los penetrantes esfuerzos de la filosofía, 
y buscan la liberación de las angustias de nues- 
tra condición, ya sea mediante las modalidades 
de la vida ascética, ya sea a través de profunda 
meditación, ya sea buscando refugio en Dios, 
con amor y confianza» (Nostra Aetate, 2). 
Después de este primer impulso oficial, se han 
emprendido numerosos estudios y experiencias 
de diálogo, lo que permite actualmente definir 
mejor la actitud dialogal. 

Adoptando una postura claramente positiva, 
el cristiano puede hoy en día aprender lo que 
es el hinduismo, dejándose guiar en este co- 
nocimiento por los propios hindúes; puede 
mantener con ellos un contacto personal y 
compartir una experiencia viva en el plano es- 
piritual y religioso. Deberá encontrar a conti- 
nuación el terreno común que no es otro que, 
la experiencia del —> homo religiosus: el sentido. 
religioso del nacimiento, de la vida y de la 


que expresaba san Hipólito en el siglo 11, está 
ordenado «para el servicio» y no «para el sa- 
cerdocio». | 

El concilio Vaticano 11 insistió en el carácter 
sacramental del diaconado, que hace participar 
al diácono en el ministerio apostólico y de 
modo particular en el sacerdocio de Cristo. No 
puede realizar, sin embargo, los actos sacra- 
mentales del sacerdote y del obispo (como pre- 
sidir la eucaristía o perdonar los pecados), ni 
asumir un cargo de gobierno si no es bajo la 
autoridad de aquéllos y por mandato especial, 

El estatuto del diácono. El diaconado se con- i 
fiere mediante la imposición de manos por parte 
del obispo en el acto de ordenación. En ese . 
momento el nuevo diácono entra en el clero y 
queda incardinado en una > diócesis. Caducan 
así las disposiciones tradicionales según las 
cuales se entraba a formar parte del clero me- 
diante la tonsura y se aceptaba el celibato al re- 
cibir el subdiaconado, 

Se distinguen dos grandes clases de diáco- 
nos: los no permanentes y los permanentes. 
Los primeros reciben la ordenación como una 
etapa para el presbiterado y son célibes. Los 
segundos no aspiran al sacerdocio y se dividen 
en diáconos casados y diáconos no casados. El 
estatuto varía según las categorías, aun cuando 
el desempeño de la labor ministerial sea el 
mismo para todos. 

Antes de ser ordenados, los diáconos deben 
recibir los ministerios de lector y de acólito. 
Como en todos los ministerios, han de aceptar 
libremente el servicio de la Iglesia y realizar la 
promesa (al menos los diáconos no casados) de 
vivir en el celibato consagrado. Se requiere el 
consentimiento de la esposa del futuro diácono 


` 


Bibliografía. H. BourGEOIS y R. SCHALLER, Mundo 
nuevo, nuevos diáconos, Herder, Barcelona 1969; Le 
diaconat et sa rénovation, revista «Vocations», n.° 
234, 1966; J. Huaro, Des diacres pour notre temps, 
«La Maison Dieu», n.° 102, 1970. 
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¡DIÁLOGO HINDOCRISTIANO. El diá- 
¡logo hindocristiano se ha iniciado reciente- 
| mente a pesar de que el cristianismo fue introdu- 
¡cido en la India meridional desde el siglo 111 
| de nuestra era y de la continua afluencia de mi- 
sioneros cristianos a partir del siglo xvi. Fue 
preciso esperar los comienzos del siglo xix para 


entablar un diálogo real entre el hinduis 


f mo y 
el cristianismo 


y para el desmoronamiento 


LE muerte, el sentido del misterio del hombre, de 
} de a casado para que éste sea admitido a la orde- lo divino, y del culto que los vincula recípro- 
comunidades cristianas dispersas y llevará a nación. f principalmente, las causas que pueden explicar camente el sentido del bien y del mal, de la 
cabo en nombre del obispo obras de caridad y! Hay también condiciones de edad: el can- esta incomprensión recíproca. Por una parte, rectitud repao a lo diving a ko todos 
asistencia y trabajos de administración; sosten- didato a] diaconado no permanente debe con- la teología de los misioneros hacia el imposible ellos de los que el hindú tiene lena A 
drá asimismo las actividades apostólicas de los tar 20 años cumplidos; el futuro diácono per- establecimiento de un contacto positivo con las El ecila debe descubrir o EUS el lu- 
laicos. Se recomienda que los diáconos asistan manente no casado debe tener 25 años, y el fu- demás religiones, El propio Roberto de > No- gar correspondiente de lo —, sagrado, del > 
a los diversos consejos pastorales diocesanos O, turo diácono permanente casado ha de haber bili, en el siglo xvi, no supo desprenderse to- mito del — símbolo, del — rito, de los sis- 
Parroquiales. El diácono, en fin, participará! cumplido los 35, Este último debe haber lle- talmente de su formación Primera. Por la otra temas filosóficos, de la cesis de la => me- 
a la oración de la Iglesia con el oficio de las vado, además, una vida ejemplar dentro de su los hindúes consideraban el cristianismo como ditación, que conpiiuyen. aa a religio-: 
oras. j -ntali i 
Como se ve, el diácono ejerce una función iA litúrgico del diácono es la estola diálo, : O ni ida En ale a 
> é e l en a esto 080 cabe citar a los miembros fundadores ción y una especie de renacimiento de la per- 
Propia en virtud de su ordenación, pero ne- cruzada al pecho, y dirigentes del => brahmo samāj, concreta- sona en su profundidad religiosa 
cesita una delegación especial por parte del ` Corresponde a las conferencias episcopales mente Rám Mohan > Roy, Keśab Candra — YEP os 
obispo o del sacerdote o de ambos a la vez para i 


desempeñar ciertas tareas. Según la tradición 


tomar las medidas que se estimen necesarias 
para completar el estatuto general del diácono, 


l 
| 
= paulatino del muro que los separaba. Son dos, 


Sen, y más recientemente, por parte cristiana, 
Jules + Monchanin y Dom Henri > Le Saux. 


En efecto, el hindú concibe su religión ante 
todo como la experiencia del Espíritu en el 
hombre. Se inspira en las experiencias espiri- 
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-i de los sabios y de los dio- 


su penoa erimentar y realizar, Su 
hay an 21 s tipos posibles de re- 

..+6. incluye tOdOs 108 * P Jeeu 
religión de las formas más populares de culto 

des ticismo apofático. i 
diálogo supone que cada uno de los in- 
a enga conciencia de los problemas 
a e derivan de su actitud habitual. 
la religión es esencialmente una 
de vivir, Y ninguna religión puede pre- 
nn única y definitiva. Ahora bien, el 
z e ame fe en un único Salvador y Señor 
ens nte, Jesucristo. ¿No cabe superar ese 
eineviendo entre religión en 


o Kara, 
misma qué 


gión, des 
hasta el mis 


rerloc 
concretos QuE $ 
Para el hindú 


Qe 
ey 


se revela en Jesucristo y que mani- 
completa y definiti- 


ismo se presenta como una reli- 
E pera el hindú una 
rica particular de la voluntad 
"puede ser la norma y la 
y de su proyecto de sal- 
2 afirmación no 


2 


, cuyo fundamento 
ra? ¿No consutuye 
2 ocasión para des- 
2d y, en cierto sentido, el 
rsona de — Jesús con 


“E7=0 2 Otros personajes religiosos o a di- 
Voemes avatára? 


E problema fundamental del hindú culti- 
120 consiste en saber cómo puede integrar su 
los valores religiosos musulmanes, 
os y budistas, cómo puede rehabilitarse 
'“áuismo frente a la conciencia moderna 


Pa poder y. 
rr roder vivirlo dentro de un verdadero plu- 
Talismo re) 


ea reas Pero, ¿no es éste precisa- 
ela o que se plantea el cristiano 
linda IAD s a su cristianismo? 
ttan endencia a considerar el cris- 
bea a simple + bhakti, una sim- 
bid de ha que conduce hacia un Dios 
5 Pane, he * manera antropomórfica, Por 
los, tere la vía del >, conocimiento, 


os i 
> tantra que proporcionan 


Ms; 


E Absoluto, presente en todas par- , 
a brahmán, el Señor Supremo * 
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la experiencia de lo divino. No se siente, como 
el cristiano, limitado en su experiencia de lo di- 
vino por dogmas restrictivos, ¿No conv 
que el cristiano le mostrara 
es sólo un con 


endría 
. que su religión no 
Junto de devociones, que una 
verdadera Y auténtica bhakti permite al 
una participación real de 
le hace libre? 

El diálogo hindocristiano no dará fruto si 
por ambas partes no se realiza un esfuerzo para 
comprenderse y transformarse mutuamente. 
Es un diálogo dificil y delicado. El hindú no 
puede considerar al cristianismo como lo ha' 
hecho en otros tiempos. El cristiano no puede 
seguir actualmente ignorando los valores es- 
pirituales auténticos del hinduismo, el yoga ni 
las técnicas de meditación. A pesar de las re- 
servas derivadas del hecho de que estas prác- 
ticas no han sido concebidas ni vividas hasta 
una época reciente en función de la fe cristiana, 
el cristiano puede inspirarse en ellas para pro-' 
fundizar, enriquecer su experiencia espiritual y 
religiosa y entrar así más fácilmente en con- 
tacto con el hindú. 

= Concilio Vaticano 11, > Nostra aetate, > 
parlamento de las religiones, > saccidananda, 
= Secretariado para los no cristianos, => 
tríada, trimarti y trinidad. 


canzar 


Dios y que la verdad 


Bibliografía. O. Lacomse, Chemins de l'Inde et 
philosophie chrétienne, París 1956; H. Le Saux, Sa- 
gesse hindoue, mystique chrétienne, Paris 1965; M. 
DhavaMonY, Approche chrétienne des hindous, en 
Approche du non-chrétien, xxxiv semana de misio- 
logía, Lovaina 1965, págs. 116-130; Pour un dialogue 
avec ľlhindouisme, en «Bulletin du Secrétariat pour 
les non-chrétiens», Roma 1972; Méditation hindone 
au regard chrétien, ibid., 1973; J.A. Currar, Ex- 
périence chrétienne et spiritualité orientale, París 
1967; S. Siauve, Hindouisme et christianisme en dia- 
logue, «Axes», XI (2-3-4), 1978-1979; H. VAN 
STRAELEN, Ouverture à lautre. Laguelle?, París 
1982. 
MARIASUSAI DHAVAMONY 


DIÁLOGO ISLAMOCRISTIANO. Al ser 
el > islam simultáneamente — religión, polí- 
tica y — cultura, el diálogo, tanto en el va 
político como cultural, no representa dificulta 

alguna. Los musulmanes y aquellos que no 
siéndolo viven en tierra del islam han a | 
rado siempre y continúan haciéndolo en la vida 


cotidiana. 
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Por el contrario, cuando se trata del plano 
religioso, son varias las posibilidades que se 
(Ppresentan. Aparece primeramente el diálogo- 
discusión en cl que el creyente trata de persua- 
dir y de convertir al otro. Este tipo de diálogo 
tiene carta de naturaleza en el islam. El — Co- 
rán (16,125) exhorta a los musulmanes a de- 
dicarse de la mejor manera posible a esta acti- 
vidad. Sin embargo, una vez que se desvanezca 
la esperanza de lograr una conversión, es inútil 
continuar y habrá que contentarse con preco- 
nizar la coexistencia pacífica (Corán 109,6). 
O) Un segundo tipo de diálogo religioso, más 
(riguroso, tiene lugar cuando los interlocutores, 
jen una actitud más respetuosa hacia el camino 
. jespiritual del otro, tratan sólo de conocerse, de 
[estimarse y de llegar así a suprimir los prejui- 
¡cios más llamativos. Su aceptación por parte 
musulmana supone la aceptación de una posi- 
ción (muchas veces instintiva, pero razonada 
en el caso de teólogos como — al-Gazali, t 
1111, o Muhammad ‘Abduh, t 1905) según la 
cual algunas personas pueden no adherirse al 
islam a pesar de su buena fe. Les excusa una 
especie de ignorancia invencible, lo que con- 
tribuye a que Dios no les excluya necesaria- 
mente de la > salvación. Este género de diá- 
logo, mucho menos frecuente, tiene lugar entre 
individuos o en las organizaciones de amistad. 
Aun admitiendo que existen divergencias fun- 
damentales entre los dos dogmas, los interlo- 
cutores dedican conjuntamente su atención a lo 
que les es común, reservando para más tarde 
los temas más delicados. Finalmente, existe un 
tipo de relaciones destinado a buscar la apro- 
ximación, más que la ortodoxia en sí misma, 
en compromisos aceptables por parte de unos 
y Otros, pero que rozan muchas veces el sin- 
cretismo. 

En el plano histórico, las discusiones teoló- 
gicas entre musulmanes y miembros de otras 
religiones se remontan a los primeros siglos del 
islam. En la publicación «Islamochristiana» 
(Roma) aparece una bibliografía muy amplia 
sobre las relaciones islamocristianas a través de 
los siglos. El más célebre esfuerzo de diálogo 
entre el islam y el + hinduismo fue el realizado 
por el emperador — Akbar (1542-1605), pero, 
al igual que el de muchas hermandades musul- 
manas de la India, se desvaneció en cl aire a 
causa de su propio sincretismo. 

En último lugar señalaremos que el aggior- 
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namento emprendido por la Iglesia católica en 
las últimas décadas ha tenido también reper 
cusiones sobre el plano del diálogo islamocris- 
tiano. , 
Ante el callejón sin salida al que había lle- 
gado el diálogo-controversia y como prolon- 
gación del movimiento ecuménico que tenia lu- 
gar entre las diferentes corrientes cristianas, las 
relaciones islamocristianas han entrado en una 


nueva fase. Se trata primeramente de llegar a | 


un conocimiento y estima mutuos. Entre mu- 
chos otros, fueron precursores de esta actitud 
Luis > Massignon (+ 1962), el padre Demeers- 
man, que animó el «Institut des Belles-Lettres 
arabes» (IBLA) de Túnez, y los orientalistas 
cristianos de muchos otros centros. Esta ten- 
dencia, alentada primero por la Iglesia, fue más 
tarde aceptada por ésta sin reserva alguna. Re- 
sultado de ello es la Declaración sobre las re- 
ligiones no cristianas del — concilio Vaticano 
11 (1962-1965) y la existencia de una sección de- 
dicada al islam en el — Secretariado para los 
no Cristianos, fundado en 1964 en Roma. 

El Consejo Ecuménico de las Iglesias (Gi- 
nebra) abrió igualmente una sección dedicada 
al islam en la subcomisión para el diálogo con 
los adeptos a creencias e ideologías de nuestro 
tiempo (DCI). Desde 1969 una serie de en- 
cuentros oficiales han tenido lugar en virtud de 
diferentes iniciativas tanto cristianas (DCI en 
Broumana, Líbano, 1972; Accra, 1974; Hong- 
kong, 1975; Ginebra-Chambery, 1976 y 1979; 
Beirut, 1977; Consejo Ecuménico de las Igle- 
sias en Ginebra-Cartigny, 1969; Secretariado 
romano con invitación de delegaciones a Roma 
1970 y 1974, entre otras), como musulmana 
(CERES de la universidad de Túnez, 1974 y 
1979; Egipto, 1974 y 1978; Unión Socialista de 
Libia, Trípoli, 1976) o procedentes de orga- 
nizaciones islamocristianas (en España, Cór- 
doba, 1974 y 1977), por no hablar sino de los 
principales encuentros. 

Después de doce años cabe establecer un pri- 
mer balance. Todos estos encuentros han per- 
mitido conocer la existencia de buena voluntad 
pero también de puntos conflictivos (la con- 
currencia de misiones cristianas y musulmanas, 
los problemas de las minorías, la actitud de los 
cristianos frente a > Mahoma y al Corán, la 
de los musulmanes ante las Escrituras Judías y 
cristianas). Se ha manifestado así claramente la 
necesidad de una labor intelectual discreta y es- 


Po 
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pecializada antes de proseguir la tarea. Estas 
actividades han dado ya comienzo en diferen- 
tes partes. 

— Gentes del Libro. 
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logue entre chrétiens et musulmans, París 1981; T. 
OHM, Musulmanes y católicos, Herder, Barcelona 
1965. 

JACQUES JOMIER 


DÍAS FASTOS Y NEFASTOS EN EGIPTO. 
Entre los diversos «especialistas» que ejercían 
sus funciones en el templo, los horóscopos te- 
nían la misión de determinar el carácter bené- 
fico o maléfico de los días del año y de precisar 
el comportamiento cotidiano que debían seguir 
los hombres de acuerdo con lo dictaminado. El 
museo de El Cairo conserva un papiro, fe- 
chado en época de Ramsés 11, que contiene la 
versión más completa que conocemos de un 
Calendario de días fastos y nefastos. Poseemos 
paralelos más cortos sobre papiros y óstracos. 
Su estudio demuestra que la hemoerología 
egipcia es independiente de la astrologia: los 
dias son buenos, neutros o malos en función 
de lejanos acontecimientos mitológicos cuyo 
aniversario se cumplia y que determinsban 
ciertas prohibiciones comunes a todos para de- 
terminado día (no quemar incienso, no cruzar 
el rio, no comer pescado etcétera), o predic- 
ciones hechas para las personas nacidas durante 
ese día (por ejemplo, la muerte inevitable en 
boca de un cocodrilo). 
— Hemoerología. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


DIETRICH, Suzanne de (1891-1981). Su- 
zanne de Dietrich nació en Niederbronn el 
29 de enero de 1891 y falleció en Estrasburgo 
el 24 de enero de 1981. Procedente de una fa- 
milia protestante propietaria de las fundiciones 
Jigertal, cursó estudios de ingenicría cn Lau- 
sana (1909-1913). La primera guerra mundial 
le impidió ejercer su profesión en Alsacia. Pasó 
entonces a Francia, donde fue secretaria de la 
Fédération frangaise des Associations chrétien- 
nes d'Etudiants, colaboró en «Semeur» 

formó parte de los Volontaires du Christ (Vo- 
luntarios de Cristo), fundados poco antes de la 
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guerra. En 1931 se trasladó a Ginebra para en- 
trar en el Comité mundial de Uniones cristia- 
nas de Jóvenes (YWCA), en la Federación uni- 
versal de Asociaciones cristianas de Estudian- 
tes y por último en el Instituto Ecuménico de 
Bossey. 

Suzanne de Dietrich se dedicó a los estudios 
biblicos en los que llegó a ser una consumada 
especialista, En 1943 publicó Le dessein de 
Dieu (de la Genèse à l’Apocalypse), y en 1945 
Le renouveau biblique. Su objetivo era ofrecer 
a los no especialistas el método, los instrumen- 
tos y documentación necesarios para el estudio 
de la Biblia. Adquirió gran fama y obtuvo va- 
rios doctorados honoris causa en Europa y 
América. ` 

Publicó también dos meditaciones: una so- 
bre san Lucas, C'était l'heure de Pofrande 
(1935), y la otra sobre san Juan, L’þenre de 
Pélévation. ' 

En 1945 formó parte del comité de la 
CIMADE, primero un organismo de ayuda a 
los deportados y evacuados y después un ser- 
vicio abierto a todas las víctimas políticas de 
nuestro tiempo. También fue miembro del Co- 
mité des Equipes de Recherches bibliques de la 
Federación protestante de Francia, 

En su especialidad fue una pionera del =; 
ecumenismo; desde los tiempos de la primera 
guerra mundial propició la entrada de católicos 
en el movimiento de estudiantes cristianos, 
gesto audaz en aquella época. Desde 1932 reu-' 
nía en una casa particular a católicos, protes- 
tantes y ortodoxos. Hay que citar entre sus 
amigos a Marc Boegner, Pierre Maury, Paul > 
Evdokimov y W.A. Visser 'Hoofr. 

— Cristianismo práctico, —> ecumenismo, 
=> Evdokimov. 

MAURICE CARREZ 


DIKE, Esta diosa, hija de Zeus y de > Temis, 
personifica, como su madre, la justicia, y evoca 
más particularmente la idea de castigo por la 
violación de las leyes divinas. 

— Hesíodo, => Némesis. 


DIKR. Es el «recuerdo» de > Dios y la 
«mención de ese recuerdo», que se practica en 


forma de letanías de los «maravillosos nombres 


de Dios». Se recomienda en el + Corán (2, 
152...) y el simple musulmán lo practica con 
ayuda del rosario (sbháh). Los => místicos, 
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dieron un gran impulso a este ejercicio esta- 
bleciendo tres grados distintos: el dikr de la 
lengua, el dikr del corazón y el dikr de lo «ín- 
timo». Este último conduce a > éxtasis psi- 
cosomáticos parecidos a los del Japa-yoga. 


Bibliografía. L. GARDET, La mention du nom divin 
(dhikr) dans la mystique musulmane, en RT, 1952, 
642-679; 1593, 197-216; recogido en ANAWATI-GAR- 
DET, Mystique musulmane, París 1961, págs. 185- 
258. 

ROBERT CASPAR 

DILUVIO. 1. RELIGIONES MESOPOTÁMI- 
cas. El descubrimiento, anunciado por G. 
Smith en 1872, de una versión babilónica del 
diluvio causó una gran impresión en el mundo 
científico y el público culto. Este relato, en- 
teramente paralelo al de la Biblia, formaba 
parte de la gran epopeya de — Gilgamesh y 
abarcaba dos terceras partes de la tablilla xx. 
Gilgamesh, temiendo la muerte, desea conocer 
el medio de escapar de ella, para lo cual inte- 
rroga al único ser humano inmortal, + Ut- 
napishtim. Éste le cuenta que los «grandes dio- 
ses» decidieron un día provocar un diluvio. La 
causa de su irritación no nos es conocida, así 
como tampoco la razón que llevó al dios — Ea 
a salvar a un mortal. En efecto, Ea aconsejó a 
Utnapishtim que construyera un barco y em- 
barcara todas las especies vivientes. La cons- 
trucción de esta «arca» se expone con detalle. 
Estalló una violenta tormenta que conmovió a 
los mismos dioses, sobre todo a > Ishtar, 
diosa de la procreación, que se lamentaba a] ver 
la destrucción de la humanidad. Cuando volvió 
la calma, todas las poblaciones se habían trans- 
formado en barro. Una vez comprobado el de- 
secamiento de las aguas, Utnapishtim salió del 
arca y ofreció un sacrificio de agradecimiento. 
> Enlil, señor de los dioses, al comienzo fu- 
rioso, acabó por aplacarse: bendijo a Utna- 
Pishtim Y a su mujer y ambos se convirtieron 
en iguales a los dioses. 

i El sacerdote babilonio Berossos escribió, ha- 
cia el 276 a.C., un relato del diluvio para Antío- 
co 1. Berossos da una fecha, pretendidamente 
exacta, del comienzo de la catástrofe y cuenta 
una tentativa de salvar todos los textos de la 
literatura babilónica: fueron enterrados en Sis- 
Par que, de hecho, según el poema de > Erra, 
no fue destruida por el diluvio. Berossos llama 
al héroe Xisuthros (en sumerio > Zinsudra). 
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El relato del diluvio formó parte primera- 
mente de un poema fechado en época paleo- 
babilónica y conocido como Poema de —, 
Atrabasis (tablillas 11 y 111). Según esa versión 
unos mil doscientos años después de la crea. 
ción «los pueblos se habían multiplicado» hasta 
el extremo de molestar a los dioses con su al- 
boroto, por lo que Enlil decidió destruir a la 
humanidad. > Enki reveló tal designio a Atra- 
hasis quien, una vez salvado, se apresuró a pre- 
sentar ofrendas a los dioses. Nin-tud, diosa del 
alumbramiento, se rebeló y reprochó a los dio- 
ses el haber destruido la humanidad. Por el 
contrario, Enlil lamentó ver frustrados sus pla- 
nes, a pesar de lo cual parece que confió a Enki 
y a Nin-tud el encargo de volver a crear una 
nueva humanidad, quizá mejorada. 

En 1914 se encontró una versión sumeria 
del diluvio, desgraciadamente incompleta, El 
texto, en la forma que lo conocemos, no es an- 
terior al final de período babilónico antiguo 
(alrededor de 1600 a.C.) El relato es más breve 
que los precedentes y su héroe se llama Zin- 
sudra. También a él le confirió Enlil «la vida 
como a un Dios» y los dioses le alojaron «en 
un país de ultramar, hacia Oriente, en Dil- 
mun», 

Todas estas versiones son bastante concor- 
dantes, siendo la de Atrahasis probablemente 
la más antigua. Puede concluirse que la leyenda 
se formó o empezó a extenderse poco después 
del 2000 2.C.; antes de esta fecha no existen 
alusiones literarias al diluvio. La «lista real» re- 
copilada en la época de Isin-Larsa admite una 
ruptura en la continuidad de los soberanos: 
después de algunos que tuvieron reinados fa- 
bulosamente largos, el diluvio lo destruyó 
todo. Los reinos Posteriores pertenecen a los 
tiempos históricos, 

No se excluye que Babilonia haya padecido 
crecidas devastadoras, muy diferentes de la 
crecida estacional y bienhechora. El mito del 
diluvio habría conservado en tal caso ese re- 
cuerdo, pero también podría ser el reflejo de 
Otros acontecimientos catastróficos. Se ha pen- 
sado que el diluvio representaba para los su- 
merios las invasiones amorritas de comienzos 
del segundo milenio: los sumerios habrían es- 
tablecido una comparación entre las crecidas 
repentinas que asolaban a veces la Mesopota- 

1a meridional y las bandas de semitas que ani- 
quilaron la civilización sumeria. El motivo ale- 
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: “ustificar el cataclismo (en 
gado por Enlil es jóvenes le hacían perder 
Arrabaso ría relacionado con el problema, 
el sueño) a ocas, de la superpoblación. Al 
> nina elis, los «jóvenes» dio- 
principio ban igualmente a sus padres y, en el 


li 
ebelan, rebe 
ala revueltas popu’ ] diluvi 
psolutos. ¿Podría interpretarse el diluvio 
al 


o el aniquilamiento de los rebeldes yel res- 
com”, ‘ento, entre la población, de la legí- 
an cidad sobre nuevas bases? No sería 
ima Pe que el mito del diluvio encontrase 
Ine plicación en su trasfondo histórico (= 


~ Josia > Erra). 
mitologia, HENRI LIMET 


2. Ex La BIBLIA. El relato del diluvio 
ocupa un lugar importante en el ciclo de los 
orígenes que inicia l libro del — Génesis (Gén 
12, aunque sólo fuera a causa de su extensión 
(Gén 6.5-9,17). La destrucción de la humani- 
dad por una inundación debida a fuertes y pro- 
longadas lluvias plantea múltiples preguntas 
sobre el origen y significado del tema. 

Desde el punto de vista de la crítica textual 
el tema del diluvio ha sido objeto de numero- 
sos estudios desde hace un siglo, distinguién- 
dose dos relatos fundamentales que en deter- 
minado momento se fusionaron, lo que per- 
mite suponer una actividad de redacción du- 
rante ese momento. En base a múltiples crite- 
rios se distingue un primer texto yahvista (Gén 
6,5-6.7 (en parte).8; 7,1-2.3 (en parte).4-5.7 
(en parte).10-12.16b-17,22-23; 8,2b-34.6.8- 
12.136.20-22). Es clásico considerar este relato 
como perteneciente al documento yahvista (J; 
~ Pentateuco) en el que Dios siempre es de- 

¡Sgnado por el nombre revelado a > Moisés y 
¡enel que su acción se describe de manera an- 
“opomórfica. La redacción del texto se ha fe- 
chado, a menudo, en el reinado de Salomón 
O aunque algunos comentaristas 
enbargo fon probable el siglo 1x a.C. Sin 
meki e emos preguntarnos si el relato 
Mijan a historia redaccional más 
med: e 1Ó aportaciones hasta el si- 
inc a relato es más desarrollado ya que 
BI del re ato ncuentena de versículos sobre los 
en su forma actual (Gén 6,9-12; 
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7,6.11.13-164,18-21.24; 8,1-24.3b-5.134.14.19; 
9,1-17). Este segundo texto, por su estructura, 
su vocabulario y los temas que desarrolla, se 
relaciona con el llamado código sacerdotal (P). 
Redactado por los sacerdotes de Jerusalén des- 
terrados en Babilonia, el documento debió 
componerse en el siglo vi a.C., sobre la base 
de una tradición antigua. 

En el momento de la fusión de ambos rela- 
tos, indudablemente el siglo v a.C., se añadie- 
ron ciertas precisiones que evidencian la acti- 
vidad de un redactor sacerdotal. 

_ El tema de la inundación, común a ambas 
narraciones, no nació en Israel, ya que una ava- 
lancha de ese tipo no pudo tener lugar en el 
país montañoso de Canaán. El origen del tema 
y su expresión literaria deben buscarse en el 
mundo mesopotámico, que nos ha proporcio- 
nado narraciones del diluvio anteriores a las de 
la Biblia: un texto sumerio, el mito de Atra- 
basis, cuyo héroe sobrevive al desastre, y la ta- 
blilla xr de la epopeya de Gilgamesh. Este ori- 
gen mesoporámico se manifiesta en la similitud 
existente entre Gén 8,4 (el «arca» se posó sobre 
los montes de Ararat) y Gilgamesh x1, 140s 
(atracó en el monte Nisir, una de las cimas del 
Ararat). Por otra parte, el texto bíblico pre- 
senta demasiadas coincidencias de detalle con 
los mesopotámicos, por ejemplo la suelta de las 
aves (Gén 8,7-12), como para no admitir una 
dependencia directa de los mismos. Por tanto, 
el tema del diluvio fue recibido por los escribas 
de Israel según una línea de transmisión com- 
pleja de la que sólo han quedado raros testi- 
monios. e e 
La dependencia de la tradición bíblica per- 
mite resolver el problema del referente histó- 
rico, puesto que la tradición adopta el tema del 
diluvio en cuanto tema religioso que forma 
parte de todo un conjunto mítico O ela 
y lo integra así en su propia visión de i ei 
ción de Dios con la humanidad. La huella de 
acontecimiento que originó las leyendas su- 
merobabilónicas sólo puede encontrarse en 
Mesopotamia. Los arqueólogos han papi 
bierto en Ur depósitos aluviales man 7 
chados en e! 4000 a.C. ¿Podría tratarse de un 
jal de un diluvio concreto? Las 
prueba materja de asini Ila- 
inundaciones debieron ser Ire Bulraes yi 
nura donde fluyen el Tigris y =" f única 
inútil buscar el rastro de una catastro e E 
Desde un principio, la tradición exagero 
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nómeno repetido creando un solo suceso, de 
alcance universal, que cuestiona la relación de 
la humanidad con los dioses. Los textos me- 
sopotámicos, igual que los bíblicos, son en pri- 
mer lugar el resultado de una reflexión sobre la 
relación de la humanidad con el mundo y con 
la divinidad. 

Las analogías entre los relatos mesopotámi- 
cos y bíblicos son numerosas si nos atenemos 
al plano anecdótico, pero, por importantes que 
sean, su estudio no basta para captar el sentido 
del pasaje bíblico. En cambio, las diferencias sí 
permiten comprender el sentido de la reflexión 
teológica de los escribas de Israel. En el relato 
bíblico el diluvio no es el resultado de una dis- 
puta entre los dioses, ni de la concesión de una 
categoría divina a su héroe, como Utnapishtim 
en la epopeya de Gilgamesh. El dios de Israel 
decide provocar el diluvio a causa de la maldad 
del hombre sobre la tierra (Gén 6,5), o a causa 
de la violencia de los hombres (Gén 6,11), lo 
que deja entrever el sentido más profundo del 
relato: el > pecado de la humanidad provoca 
el castigo de Dios. El pecado está en el corazón 


del hombre que rehúsa su vocación de vivir en 
comunidad con Dios. Esta explicación del di- 
| luvio es perfectamente coherente con la con- 
' cepción bíblica de los orígenes del hombre, el 
; cual ha sido creado por Dios y establecido por 
' don en la libertad. En este aspecto, la tradición 
bíblica se aparta de la mesopotámica, que ex- 
plica el diluvio por la multiplicación de los 
hombres y su alboroto en la tierra, aunque esta 
motivación esté ligada a la concepción del 
hombre modelado por los dioses para procu- 
i rarles alimento y bebida con su trabajo (Atra- 
| hasis). Ciertamente la perspectiva es también 
` religiosa, pero revela una percepción de la re- 
| lación del hombre con Dios diferente a la de la 
| Biblia. 
y Los escribas de Israel afirmaban a la vez que 
el diluvio era la obra de su Dios para castigar 
a la humanidad, y que este Dios es el dueño 
[absoluto de sus aguas. Los relatos bíblicos, 
ante el miedo del hombre por la repetición del 
diluvio, afirman que no habrá ningún otro, y 
deducen su certeza de la fe en un Dios que 
quiere favorecer a la humanidad (cf. Gén 8,21- 
22; 9,11). El pasaje bíblico afirma pues que la 
humanidad puede vivir en la esperanza. La 
ercación de Dios vuelve a encontrar todo su di- 
namismo tras el diluvio. En el texto sacerdotal 
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Dios renueva la ley de la fecundidad y concede 
al hombre poder sobre la tierra para alimen- 
tarse; por tanto, se rechaza el ideal vegetariano 
del Gén 1,29 y se autoriza el uso de la carne 
de los animales respetando la sangre (Gén 9,4). 
Finalmente, la acción de Dios desemboca en 
una > alianza que se dirige por medio de Noé 
a toda la humanidad. 

El lugar que ocupa el tema del diluvio en el 
Antiguo Testamento es reducido. Aparte de las 
citas de Gén 10,1.32 y 11,10, la palabra «di- 
luvio» sólo aparece en Sal 29,10. En Is 54,9 se 
encuentra otra alusión a las aguas de Noé, 
donde Dios jura que no arrasarán más la tierra. 
El relato del Génesis fue objeto de meditación 
en el siglo 11 a.C., yá que el Eclesiástico (> 
sapiencial, literarura) en su elogio de los ante- 
pasados ensalza a Noé por su permanencia en 
la tierra a la llegada de las aguas (Eclo 44,17- 
19). Según el libro de la Sabiduría, Noé es el 
justo salvado del diluvio (Sab 10,4, cf. 14,6). 
Su autor exclama: «Sea, pues bendito el leño 
por el cual se realiza la justicia» (Sab 14,7). 

El tema del diluvio se repite en el Nuevo 
Testamento bajo dos perspectivas opuestas. En 
Mt 24,37-39 y Lc 17,26-27 es símbolo de des- 
trucción, convirtiéndose en el signo de lo que 
sucederá con el advenimiento del Hijo del 
hombre. Al contrario, en 1Pe 3,20-21, sólo se) 
refleja su aspecto positivo en la medida en que 
ocho personas fueron salvadas del agua, lo que 
permite un simbolismo bautismal. Otros tex- į 
tos, como 2Pe 2,5 y Heb 11,7, señalan a la vez | 
el aspecto positivo y negativo del diluvio, | 
puesto que a través del mismo acontecimiento | 

- unos fueron salvados y otros castigados. } 

— Creación, — Génesis, > mito en la Bi- 
blia, — pentecostés. 


Bibliografía. M. Eriane, Traité d'bistoire des reli- 
gions, París 1949 (trad. cast. Tratado de historia de 
las religiones, 1974); J. Dan1£LOU, Sucramentum Fu- 
turi. Études sur les origines de la typologie biblique, 
París 1950, págs. 55-94; J.P. Lewis, A Study of the 
Interpretation of Noah and the Flood in Jewish and 
Christian Literature, Leiden 1968; Gilgamesh, 
«Suppl. au Cahier Evangile 40», París 1982. 
"JACQUES BRIEND 


DILUVIO EN EL HINDUISMO. La le- 
yenda sobre el diluvio aparece en el Satapatha 
Brabmana (1, 8,1) o Brihmana de los Cien Ca- 
minos, y en el + Mahābhārata (II, 187). En 
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esta última obra figura entre las múltiples his- 
torias antiguas que un asceta le cuenta a un hé- 
roe: —> Manu recoge un pez que le implora su 
ayuda. El pez crece de tal medo que sólo el 
océano puede contenerle, advierte a Manu del 
diluvio y le invita a construir un barco. Manu 
obedece y amarra el barco al cuerno del pez, 
con lo que se salva. Tanto en una como en otra 
obra, el relato finaliza de manera típicamente 
india, alabando ya la ofrenda ritual gracias a la 
cual Manu alcanzó una posteridad y ganados, 
ya la gloria de — Brahmá quien, por inter- 
medio de Manu, recrez el mundo. Más de una 
vez se ha planteado la cuestión de si esta le- 
yenda es de origen semítico. 


Bibliografía. L. Renov, Anthologie sanskrite, Paris 
1947, págs. 28-30; J. VARENNE, Ayibes et légendes 
des brálimana, París 1967, pigs 37-39 


MICHEL DELAHOUTRE 

DIÓCESIS. El— concilio Vaticano 11 ha de- 
finido la diócesis como «una porción del pue- 
blo de Dios confiada a un obispo para que sea 
su pastor con ayuda del presbiterio; así, la dió- 
cesis, vinculada 2 su pastor y reunida por él en 
el Espíritu Santo gracias al evangelio y a la eu- 
caristia constituye una Iglesia particular en la 
que está presente y actúa la Iglesia de Cristo, 
una, santa, Católica y apostólica» (decreto 
Christus Dominus, núm. 11). 

La diócesis es el modelo mismo de la Iglesia 
particular, debido a su carácter territorial, tra- 
dicional en la organización de la Iglesia desde 
el siglo 111. En el derecho canónico, las demás 
Iglesias particulares se 2asimilan a la diócesis; 
prelatura, vicariato y prefectura apostólica, 
abadía nullius. Así pues, la vidz de la Iglesia se 
organiza alrededor y a partir de la diócesis, 
bajo la autoridad del obispo de Roma, siendo 
él mismo obispo diocesano. 

El término «diócesis», procedente de la or- 
ganización administrativa romana, acabó por 
designar en el siglo 1v a las divisiones territo- 
riales dirigidas por un vicario de los prefectos 
del pretorio (legados). Poco a poco se incor- 
poró a la práctica eclesiástica, primero para de- 
signar a las grandes circunscriociones territo- 
riales que tenían su origen en las civiles, y 
más tarde para denominar a la diócesis tal 
como la entendemos actualmente, suplantando 
así a la palabra — «parroquia», que sólo se! 
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particular oriental). 

Principales elementos de la diócesis. La dió- ! 
cesis es la comunidad de los fieles de un mismo 
territorio presidida por un obispo (el obispo 
diocesano, asistido por un presbiterio, con- 
junto de los sacerdotes diocesanos y no dio- 
cesanos que ejercen una misión en la diócesis, 
así como por los diáconos). Según los criterios ; 
impartidos por el derecho, la diócesis no debe; 
ser ni demasiado grande ni demasiado pe- 
queña, de tal manera que el obispo pueda rea-| 
lizar normalmente su ministerio pastoral, es-! 
pecialmente mediante el encuentro directo con! 
los sacerdotes y los fieles (visita pastoral). | 

La diócesis está simbolizada por la sede ca- 
tedral cuya noción es compleja. El concepto de 
«sede catedral» se refiere tanto a la Iglesia dio- 
cesana como al ministerio del obispo en su rea- 
lidad objetiva. Esta sede se halla situada en la 
iglesia catedral, madre de todas las demás igle- 
sias de la diócesis; la fiesta litúrgica de la con- 
sagración (dedicación) de la iglesia catedral se 
celebra en toda la diócesis. El obispo ejerce 
principalmente su misión santificadora en la! 
iglesia catedral, presidiendo las grandes fiestas | 
y celebrando las ordenaciones; en ella ienen] 
lugar también las grandes manifestaciones dio-! 
cesanas (el sínodo diocesano, por ejemplo). | 

La diócesis está destinada a reunir al con- 
Junto de los fieles del territorio y su misión 
tiene por destinatarios a todos aquellos, in- 
cluso a los no creyentes, que viven en ella. Éste 
es su aspecto misionero. De una manera ge- 
neral, la diócesis corresponde a una circuns- 
cripción civil, con arreglo al principio de aco- 
modación según el cual la Iglesia edifica sobre 
las de la ciudad sus propias demarcaciones te- 
rritoriales, sin perder por ello su originalidad 
espiritual. La diócesis que se llama «personal» | 
o prelatura personal tiene como base no pre- 
cisamente un territorio sino un determinado | 
grupo de fieles, caracterizado por su pertenen- 
cia étnica o afiliación cultural o funcional (es el 
caso del vicariato en los ejércitos). 

El estatuto juridico de la diócesis. El estatuto 
canónico de la diócesis atañe a su realidad es- 
piritual. Esta porción de la Iglesia es creada por 
la Santa Sede, única institución que puede su- | 
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, primirla tras haber consultado con la conferen- 
i cia episcopal correspondiente. En la Iglesia la- 


tina el papa designa al obispo diocesano libre- 
mente o tras la presentación de nombres por 
parte del cabildo catedralicio (esta última fór- 
mula ha llegado a ser obsoleta). Es cada vez 
más frecuente que la designación del obispo 
vaya precedida por una consulta diocesana re- 
ferida más a la situación pastoral, que a la pro- 
posición del nombre del futuro obispo. 

La diócesis constituye una persona moral no 
colegial en el sentido de que el obispo es su re- 
presentante y pastor. En este sentido cabe ha- 
blar de descentralización, aun cuando sea ne- 
cesario aplicar con cautela esta noción a las 
cuestiones eclesiales, De esta manera la diócesis 
tiene su personal (obispo diocesano, clero dio- 
cesano y sacerdotes que ejercen su misión en 
ella, ministros no ordenados), su organización 
y sus servicios propios (curia diocesana, co- 
misiones y consejos o comités diversos: tem- 
poral, litúrgico, arte sagrado, diferentes sec- 
tores de pastoral, tribunal, etc.), y posee su 
propio patrimonio. 

En los organismos supradiocesanos o inter- 
diocesanos, la diócesis está representada ante 
todo por su obispo (concilio ecuménico, con- 
ferencia episcopal, por ejemplo), pero también 

| por otros representantes tales como los miem- 
| bros del consejo presbiteral o del consejo pas- 
i toral (concilio particular, región apostólica). 

Los principales organismos representativos 
del conjunto diocesano en su diversidad son el 
cabildo catedralicio (cuya función queda re- 
ducida considerablemente en la evolución le- 
gislativa actual), el consejo presbiteral (que re- 
presenta al presbiterio en el gobierno de la dió- 
cesis), y el consejo Pastoral (cuya representati- 
vidad afecta a las diferentes categorías de fieles 
y a las diferentes comunidades de la diócesis). 
Tradicionalmente, el sínodo diocesano es la 
gran asamblea en el curso de la cual, con la asis- 
tencia de los representantes de la diócesis, el 
obispo diocesano ejerce solemnemente su mi- 
sión pastoral (en el curso del sínodo el obispo 
adopta las medidas legislativas necesarias, que 
se publican en los estatutos sinodales). Final- 
mente, un consejo diocesano de bienes presta su 
concurso al obispo en la administración del pa- 
trimonio común. 

La diócesis no está cerrada en sí misma. 
Forma parte de la provincia eclesiástica presi- 
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dida por el arzobispo metropolitano (cuya djs. 
cesis lleva el nombre de archidiócesis, 
cuando existarı también archidiócesis que no 
son sede de un metropolitano). El obispo dio- 
cesano forma parte además de la conferen 
episcopal, que agrupa a los prelados de 
mismo territorio. 

La vida pastoral de la diócesis discurre bajo 
la autoridad del obispo diocesano. A él le co- 
rresponde asegurar su animación y coordina- 
ción. El obispo diocesano rinde cuentas de su! 
ministerio pastoral a la Santa Sede con Ocasión | 
de la visita ad limina que efectúa cada cinco | 
años, Con este motivo el obispo realiza una pe- | 
regrinación a las tumbas de san Pedro y san Pa- 
blo cuyo custodia ejerce tradicionalmente la 
Iglesia romana, es recibido por el papa y visita | 
a los principales jefes de los dicasterios de la 
curia romana, Cada vez es más frecuente que 
los obispos efectúen este trámite en grupo, 
como parte de la provincia eclesiástica, o in- 
tegrados en un región apostólica, 

Algunas diócesis son sede de una Primacía y | 
su obispo lleva el título de primado. En la ac- | 
tualidad son pocos los primados que ejercen 
una función real (por ejemplo, en la Europa 
central), teniéndo el título un carácter más bien 
honorifico (así, el arzobispo de Lyón es pri- 
mado de las Galias). Finalmente, la diócesis 
está dividida obligatoriamente en comunida- 
des, siendo las más importantes las parroquias. 

Conclusión. La diócesis es una de las reali- 
dades más antiguas y fundamentales de la Igle- 
sia. Iglesia apostólica —a cuyo frente se en- 
cuentra el conjunto del ministerio apostólico: 
episcopado, presbiterado y diaconado—, la 
diócesis está unida a las demás Iglesias en la co- 
munión jerárquica de la Iglesia católica. Con- 
fiere a la comunidad cristiana su base funda- 
mental. Todo cristiano es miembro de una dió-! 
cesis por alguna razón, ya sea por su domicilio 
O residencia o por su pertenencia a un grupo, 
determinado. En ella recibe todos los servicios 
espirituales necesarios y puede realizar su vo- 
cación espiritual, Por esta razón cualquicr re- 
forma de la Iglesia tiene en la diócesis un lugar 
inmediato y prioritario. 


> Derecho canónico, —> parroquia, > $2- 
cerdocio. 
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DIO? “ides, > divino, — panteón. 
pros CON CORNAMENTA DE CÉR- 


ADO. Dios cónico (rara vez diosa) que, por 
vi. nudo, vestido, con 


ameral. se representa sentes 
ener ? 


zs duplicadas en orejas | 
Ve la cabeza coronada por una doble 
GS aen - m .. 3 . > 
menta de cómico. Desde época muy anti- 
comia ES A A . 
~o forma parte del horizonte fami- 


imundo céliico. Del 500 


igioso Cel mung 


ETI 


nografia pone de manifiesto una 
tradición de la protohistoria eu- 
ico, sino indoeuro- 
ma!) sería un grabado rupestre de 
Vd Cammonica, del siglo 1v 2.C. Aparece en 
muchas regiones de Francia (excepto en el sur) 
vanantes iconográficas, en Gran Bre- 


y, con 
uña Los ce tas de! este también lo conocieron 


ponado del bajo Danubio en el siglo 1 2.C.). 
Por comodidad se le aplica generalmente el 
semore de [Cjernunnos, que consta en la ins- 
crpción de la «estela de los nautas» de París 
(entre el 14 y el 37 d.C.), pero cuya lectura y 
exegesis son, sin embargo, inseguras. En el 
caso de que pudiera establecerse su certeza, tal 
nombre podría significar «de cráneo (o frente) 
* ciervo (o adornado con astas)». El dios as- 
: : Pl read una función de fecun- 
Mel: Ea ancia de la tierra, simbolizadas 
Ni siempre renaciente del 
O por oros aa por la serpiente 
ls de Ia abu F es salvajes, o se asocia a las 
des dios ç nCancia, e incluso a otros gran- 
* U poder se expresa a menudo por 
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medio de la representación tricéfala, La tradi- 
ción galesa ha conservado posiblemente su re- 
cuerdo en el — mabinogi menor llamado «La 
Dama de la Fuente», donde un monstruo se 
hace rendir homenaje por los animales del bos- 
que, convocándolos con el bramido del ciervo. 
Algunas representaciones del diablo en la ico- 
nografía medieval han copiado sus rasgos ca- 
racterísticos, como se observa, por ejemplo, en 
la pintura y la miniatura irlandesas. 


Bibliografía. PH. Boxer, Cermunnos, origin and 
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DIOS EN EL ISLAM. La exclamación 
Allāhu akbar: «sólo Dioses grande» (o: «¡Dios 
es lo que importa!») abre la oración ritual mu- | 
sulmana y no deja de subrayarla, señalando vi- ' 
gorosamente la primacía absoluta de Dios en el | 
— islam. En el presente artículo desarrollare- 
mos los siguientes puntos: 1) Dios en el + Co- 
rán; 2) Los nombres de Dios; 3) La elaboración 
de la doctrina coránica acerca de Dios. 

1) Dios en el Corán. Aproximadamente una 
de cada veinte palabras que se mencionan hace 
referencia a una de las denominaciones de! 
Dios. Es decir, Dios hace sentir una presencia | 
abrumadora. El mismo compuso el texto del | 
Corán de principio a fin, siendo por tanto su | 
único autor. Si otros comentan sobre él es por- 
que deben citar a Dios entre sus palabras o bien 
porque citan el texto de lo que él les ha orde- 
nado que digan (> Corán, 16,101ss). El con- 
tenido central de este majestuoso monólogo si- 
gue siendo Dios, su grandeza y sus actos. 

El Corán afirma con gran insistencia la uni- 
cidad de Dios (6,19, etc.; > tawhid). Sin em- 
bargo lo que más le caracteriza es su potencia, 
que marca la pauta en las azoras más antiguas. 
En ellas Dios se nombra a sí mismo «tu Señor» 
y advierte sobre el juicio apocalíptico. Este as- 
pecto se expresa con abundantes epítetos. Dios 
es poderoso, todopoderoso, omnipotente, 
fuerte, dominador, dominante, invencible, se- 
ñor y rey... La primera forma en que se ma- 
nifiesta su poder ilimitado YA de manera res- 
plandeciente es en la — creación (55,1-27, i 
cétera), Los textos que la relatan son a menudo 
de una gran belleza. La creación €s la gracia 
radical que exige, antes que cualquier otra, a 
las criaturas Ja adoración a Dios. Si los mismos 
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/ cede a 112 azoras, Era el nombre del Dios de 
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que se designaba 
e relación: rabb, 
Dios 990 ve- 


nombres personales de Dios 
entonces con un nombre d 
«Señor». Este término designa a € 
ces, de las cuales 885 llevan un pronombre afijo 
determinándolo («mi Señor», 168 veces; «tu 
Señor», 242 veces...) 

Junto a estos tres apelativos mayores, en el 
Corán abundan los calificativos adjetivales 
como al-asmá* al-husnā, «los maravillosos 
nombres» (cf. 59,22-24). La tradición aumen- 
tará su número y la piedad los agrupará en una 
lista, con variantes, de 99 nombres (el que hace 
el número cien es motivo de especulaciones 
místicas) tales como el Majestuoso, el que 
Vive, el Generoso, el Dispensador, el Omnis- 
ciente, el Sabio... 

` 3) Las elaboraciones de la doctrina coránica 
acerca de Dios. Se desarrollan en tres dominios| 
sículos, pero de manera relevante, se hace re-| principales que tienen relaciones entre sí. | 
ferencia a la proximidad de Dios al hombre! El primero es el — súfismo. Se plantea en él 
(2,186; 34,50; 50,16), y a su amor recíproco! una cuestión candente: ¿en qué sentido puede 
(3,31; 5,54; 19,96). La misericordia de Dios se haber un amor de Dios por sus criaturas y de 
valora principalmente por este inmenso bien: éstas por Dios? A este respecto, admirables —> 


la guía o «dirección» (buda) que él establece  bhadits vienen a reforzar las respuestas del Co- 
para los hombres dirigiéndolos hacia él a través rán. Pero esta aproximación vital de Miseri-¡ 
de los — profetas y de su revelación. 


cordioso plantea al creyente un inmenso pro- 
Pues de grado o por fuerza el hombre debe | blema. Toda la espiritualidad musulmana está | 
volver ante él (24,64; 28,70; > escatología). Es | bajo la influencia del tawbid. Ahora bien, ¿no: 
su creador y será también su juez. Esta última | supone el amor la participación de dos? ¿Y,| 
cualidad es lo que da todo el sentido al poder] cómo proclamar el Unico si no le corresponde| ` 
de Dios e ilustra vivamente las «predicaciones»| un segundo? 
más antiguas de > Mahoma (azoras 92,101,et-' La — teología dialéctica (kalām) tiene dos 
cétera). caracteres constantes. En primer lugar insiste 
2) Los nombres de Dios. «Dios» es Allah, La en gran medida en demostrar la existencia de 
Dios por la contingencia del mundo. Con este 
fin, una argumentación, que incrementa su re- 
finamiento hasta llegar a agotarse, utiliza los 
conceptos aristotélicos de substancia y acci- 
dente para establecer la necesidad de un crea- 
dor ex nihilo, o introductor a la existencia 
(muhdith). El segundo carácter se refiere al' 
problema de los —> atributos divinos. Un cierto 
consenso fijó los principales: vida, poder de ac- 
ción y voluntad, ciencia, percepción, con la 
que se relacionan los atributos de visión y au- 
dición, que el Corán postula exactamente igual 
que impone el atributo de la palabra. Pero las 
relaciones de estos atributos con la esencia di- 
vina provocan un problema arduamente de- 
batido en razón de sus consecuencias para la 
unidad de Dios y para su conocimiento por el 
hombre. 


seres inanimados le obedecen y veneran (24,41- 
45; 55,55), con mayor razón el hombre debe 
adorarlo con agradecimiento (16,114; 21,665; 
41,37). 

La omnipotencia divina comporta un as- 
pecto preocupante. Nuestro destino temporal 
y cterno no lo prevé sólo el infalible decreto de 
la > predestinación (qadar): según una opi- 
nión muy extendida en el islam, el decreto la 
realiza y la determina por la coacción (Jabr) 
que Dios ejerce sobre los actos humanos. 
¿Cómo pueden ser éstos entonces libres y res- 
ponsables? , 

En todo caso, el Corán presenta también a 
Dios bajo_otro aspecto fundamental: la mise- 
ricordia, subrayada hasta el punto de decir de 
Dios que es «el más misericordioso entre_los 
misericordiosos» (7,151, etc.). En pocos ver- 


Dios». Parece haber designado, con anteriori- 
dad al islam, al dios supremo en La > Meca. 
Al-Rahman, «el Condescendiente», es otro! 
nombre propio. En el Corán, esta palabra; 
siempre con artículo y nunca empleada para ca- 
lificar a una criatura, sólo aparece 57 veces, 
pero la tradición la sitúa además en una invo- 
cación (la basmala: «En el nombre de Dios, el 
Condescendicnte, el misericordioso») que pre- 


la > Biblia entre los judíos y cristianos del Ye- 

' men, un siglo antes de Mahoma, y existía tam- 

| bién al margen del islam en Yamāma (región de 
Musaylima, «profeta» rival de Mahoma). 

Durante el primer período de predicación en 

La Meca, Mahoma utilizó muy poco estos dos; 


p 
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En cuanto a la filosofía islámica (> falsafa), 
imbuida de pensamiento griego, sigue a veces 
de cerca a los teólogos en lo que se refiere a los 
atributos, pero se distancia en general profun- 
damente de ellos en lo referente a la relación 
del mundo con Dios («el Primero» de Farabi, 
«el Ser necesario» de Avicena). 

La concepción musulmana de Dios ha lla- 
mado siempre la atención de los hombres, que 
han admirado su grandeza, presente a través de 
todo el Corán y singularmente en el versículo 
del — trono (2,255). Esta parucular y carac- 
terística grandeza nace de la absoluta soledad 


que le es propia a Allah. El Dios bíblico, por 


el contrario, quiere incluso comunicar su san- 
udad: «Sed santos, pues yo soy santo, yo, el 
Señor, vuestro Dios» (Lev 19,2). El ha hecho 
al hombre «<a su imágen» y «semejanza» (Gén 
1,27; 5,1-3). La diferenci =quí es radical con 
aquel del cual el Corán puede decir: «Nada es 
a su semejanza» (42,11). E 
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DIOS EN LA BIBLIA. Sumario: 1. Mono- 
teísmo; 2. Dios en el Antiguo Testamento yen 
el judaísmo intertestamentario; 3. Dios en el 
Nuevo Testamento. 

1. Monoreísmo. El Vocabulaire de Lalande 
presenta esta definición de monoteísmo: «Doc- 
trina filosófica o religiosa que sólo admite un 
único Dios, distinto del mundo.» Esta afir- 
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mación marca la diferencia con el politeísmo 
(muchos dioses) y con el panteismo (monismo 
del ser), por una parte, y con el > ateísmo, por 
la otra, ¿Es esta definición tan clara como pa- 
rece? Todo depende de lo que se entienda por 
theos, realidad más o menos circunscrita 
(¿cómo distinguir claramente el politeísmo del 
panteísmo y éste del ateísmo? Recuérdense las 
sabidurías del Extremo Oriente). Depende] 
también de lo que se entienda por monos: ¿una | 
unidad cultual de uso local (= henoteísmo | 


£ para Max — Müller; monolatría para Alfred => 


Loisy), o bien una unicidad de pretensión uni- 
versal? No se puede incluir en el mismo con- 
cepto el Uno filosófico de Plotino y. el Único 
de la Biblia, y en el ámbito mismo de las reli- 
giones es imposible confundir el monoteísmo 
musulmán (pura prohibición de «asociar» al- 
guien a Allah > Káfir) con el monoteísmo ju- 
dío (unicidad de la elección histórica de Israel). 
Conociendo el problema planteado por el mo- 
noteísmo trinitario de los _Cristianos, parece 
prematuro hablar de los tres grandes mono- 
teísmos mundiales y del frente que constituyen 
contra el ateísmo: hay que profundizar más en 
la cuestión. 

1) ¿Qué puede significar la aplicación de un 
número al inefable? Ésta es una de las preo- 
cupaciones del tratado clásico de los Nombres 
divinos (> nombres de Dios). 

a) Se trata primeramente de conciliar la afir- 
mación monoteísta con el dogma cristiano de 
la unitrinidad. «¿Cómo una cosa puede ser nu- 
merable y escapar al mismo tiempo, sin em- 
bargo, a la numeración?», se pregunta Gre- 
gorio de Nisa (Orat. cat., 3). Basilio de Cesarea 
«connumera» las personas divinas sin «sub- 
numerarlas», es decir, sin asignarles un orden 
de importancia; «que el Inaccesible esté siem- 
pre por encima del número» (De Spiritu 
Sancto, 18). Pero la cuestión se plantea también 
con respecto a la esencia misma, única en 
cuanto a la naturaleza pero no en cuanto al nú- 
mero (Evagre), porque el número es función 
de la cantidad, y ésta se halla vinculada a la ma- 
teria (dos nociones que no afectan a la divini- 
dad). «Cuando hablamos de un Dios, la unidad 
niega la pluralidad de dioses; con ello no asig- 
namos la cantidad a Dios», dice Ambrosio de 
Milán. Santo Tomás de Aquino logrará pre- 
sentar una concepción analógica de lo múltiple! 
(Suma teológica, 1, 30,3). Hay dos clases de 


y 
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números: el que se refiere a la cantidad no 
puede atribuirse a Dios, sino de manera me- 
tafórica; pero existe también un número tras- 
cendental que no añade nada al ser, sino la ne- 
gación de la división. Decir «Dios es uno», 
equivale a que es indiviso, nada más. 

b) El problema se agrava al tomar en con- 
sideración los atributos divinos. ¿Son éstos 
idénticos a la esencia divina? ¿Son verdadera- 
mente distintos entre sí, siendo como es que 
designan una misma realidad que es eminen- 
temente simple? Santo Tomás se niega a creer 
en su sinonimia total (Suma teológica, I, 13,4), 
y señala que designan al Uno en función del 
lenguaje humano que aprehende lo real en vir- 
tud de múltipes aspectos. 

c) Aplicar el número a Dios, a la unidad, 
equivale a preguntarse sobre el sustantivo al 
que califica: ser, persona... Para evitar el pan- 
teísmo propiamente dicho, el monoteísmo 
tiende a objetivar a Dios o bien a subjetivi- 

¡zarlo, para no confundirlo con el gran todo, 
| Dios es ser, pero distinto de los entes a los que 
comunica el ser al crearlos. Dios es alguien e 
incluso es el padre que, por encima de Edipo, 
impide la regresión «oceánica» del hombre ha- 
cia la madre, es decir, la tentación del incesto. 
¡Los místicos cristianos se confiesan capaces de 
'conciliar este lenguaje can aquel que, de sabor 
panteísta, insiste en la fusión que procede del 
origen y prepara la vida espiritual. Esta afir- 
mación es cierta cuando se trata de Juan de la 
Cruz o de Teilhard de Chardin. Nadie puede 
fiarse de las palabras solas sin comprobarlas 
mediante una experiencia profunda. El cristia- 
nismo fue acusado de ateísmo en los primeros 
siglos (Policarpo, > Justino) por los segui- 
dores de la religión imperial: se deja reducir al 


monoteísmo por gentes preocupadas por hallar 
una clasificación y es tachado de politeísmo 
por los que rehúsan la unitrinidad y sospechan 
de las formas del culto católico o rechazan el 
lenguaje comunional de los místicos. Todo ello 
revela la dificultad de la tarca que pretende de- 
finir e inventariar los «teísmos», j 
2) Hay que distinguir Uno y Único, la ne- 
cesidad del Uno y la obsesión del Único (St. 
Breton). El Uno del neoplatonismo se combina 
perfectamente con el politeísmo; para él la plu- 
ralidad de dioses refleja la munificencia de lo 
divino, la magnificencia de su expansión, No 
existe en ello ningún peligro de idolatría, por- 
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que esta filosofía pretende eliminar rad 
mente su impostura, aplicando una y 
extrema que compense la utilizació 
enigmáticos que anulen sus deno 
Es muy distinta la fe judía, 
Uno sino al Único. Para ell 
afirmación teórica sino de una experiencia so- 
teriológica realizada por Israel. Al mostrarse 
en lo relativo de la historia, — Yahvéh se ha 
manifestado como el único liberador posible 
para un pueblo elegido de manera única. Aun- 
que se ha pretendido que Israel había partido 
de una monolatría original, es decir, de una 
unidad fundamentalmente cultual, no es esto lo 
que pone de manifiesto la revelación mosaica 
en los textos bíblicos. Todo se basa en el sen-” 
tido de la elección, realidad que confiere una 
misión a un pueblo concreto a la vista de todo 
el mundo, y no para su uso interno. El mo- 
noteísmo judío no es más que el nombre abs- 
tracto de una relación concreta: la de la > 
alianza. En un lenguaje más descriptivo que 
ontológico, la Biblia expresa que Yahvéh es el 
único salvador de Israel. Esta relación por la 
que se conoce a Dios y se cree en él, presenta 
Primeramente un aspecto restrictivo, incluso 
arbitrario (no justificable por la razón), con 
gran escándalo de la Ilustración Curopea, es- 
pecialmente a partir de > Spinoza. Con su 
existencia providencial, humanamente impro- 
bable, la nación hebrea da testimonio de un Se- 
ñor que le dice: «En el seno de las naciones que 
te Oprimen yo estoy aquí para ti, yo, el único 
que denuncia esos ídolos tan vanos como ava- 
salladores.» La alianza es la relación de uno 
con Uno, como en el matrimonio monogámico 
que le sirve de símbolo. Los profetas lo repiten 
con todas sus fuerzas, revelando progresiva- 
mente el significado «económico», sacramen- 
tal, de tal llamamiento, La dialéctica del judío 
y del pagano (tan apreciada por G, Fessard) 


ical- 
igilancia 
n de giros 
MINaciones, 
que no se refiere al 
a NO se trata de una 


mantiene a distancia a las naciones, aun cuando ' 


se invite a éstas a ponerse en marcha hacia el 
polo mundial que es => Jerusalén. Se trata, 
pues, de un universalismo centrado: Isracl se | 
alegra de ser diferente, con un Dios único y 
con la esperanza de ver realizada su misión; 
Podría decirse que su exclusivismo es inclu- 
sivo. Esta fe que parte de la experiencia de una 
redención redunda en la creación (P. Gisel). 
No hay que confundir el monoteísmo judio 
con el paganismo de un solo Dios. No presenta 


DI 
. ino la de la singula- guos en el Egi d : 
. la totalidad sino la S £ gipto de > Akhenaton o en la, 
una eade concreta. La Biblia desarrolla la Roma de Domiciano, el prefijo monos ss a 
ridad re unicidad singular: la de un la causa monárquica proporcionándole la ga- 


s de una_ a E 2 
apología de > primeramente a su consistencia — rantía sagrada del mono-t 


piosa (Rosenzweig) y que llama luego, fuera nómeno se producirá en el imperio cristiano 
me ismo, a Otra unicidad que le responde, después de la conversión de Constantino. El 
de sí FI monoteístmO cristiano se inscribe en un teólogo de la corte, Eusebio, muestra ue la f 

3) E m razado, pero lo hace de manera ori- evangélica aparece en el momento en i d : 
camino JF Tdo no profesa una unidad abs- aparecen las monarquías nacionales, an dek 


giral Ha lo Dios»), admitiendo, como en- 


(«un so > guerra (Demostración evan 
a y de forma secundaria, «perso- 


30-35), y establece a la y 


aréntesis y 0 o $ e 3 ez una relación entre! 

aep n relieve. Afirma la on > el monoteísmo cristiano y el monismo político | 
paso, sin gran | ñor v la d Iglesi - lo f: ; > 

-Señor y la de la Iglesia ha ue lo fav | 

ok de Cristo-Señor ) : A E 9 orece (Hist. eccle., 5,18,4). Este ar- | 

pida por el Espiritu, con un solo P3utismo gumento, sin embargo, se va a volver pronto 


para entrar en ella. El punto de partida de la 


esperiencia es la fe en Jesús resucitado, único los modalistas, no hay personas divinas distin- 
penen 


Girador porque es el Hijo único (unigénito)de tas (argumento refutado por Tertuliano, Adv. | 


un Padre Único. El es ante todo el sujeto de la Prax., 3). En realidad, los sucesores de Cons- 
elección divina, como pnmer nacido de entre tantino caen en elo arrianismo, porque les pa- 
los vivientes y de entre los muertos. La sacra- rece que la divinidad de Jesucristo contradice 
mentalidad pasa a una Iglesia que no es racial. tanto al monoteísmo religioso como al monar- 
De esta manera, «se cree en Dios de una ma- quismo imperial; la > encarnación parece una 
mera nueva» (> Tertuliano). Aun cuando santo 
Tomás de Aquino diga desde un punto de vista 
tórico que el número no entra en la definición 
dela esencia (1, 13,9), tal afirmación no es apli- 
cable al Dios — judeocristiano, cuya natura- 
leza se conoce por revelación histórica; la uni- 
cidad es el único modo de existencia que puede 
venficar el concepto del Dios revelado, que 
concentra en sí todo don, toda salvación y toda 
periección. Inviriendo la fórmula, se puede 
decir que en él esse sequitur operationem. La 
relexión metafísica no queda excluida por ello: 
es absolutamente necesaria, pero incluyendo 
en lla el hecho revelador de esta unicidad que 
condiciona l2 comprensión de la unidad. Desde 
los comienzos de la Iglesia la fe ha tropezado 


con el problema del acceso al monoteismo cris- 


cia política. Más tarde, y aunque sin variar su 
mentalidad profunda, los emperadores bizan- 
tinos cambian de posición dogmática. En cris- 
tología sostienen el monofisitismo; sólo ad- 


porque es imposible que lo humano coexista 
con lo divino en el Salvador, como lo es que el 
sujeto político pueda oponerse a su emperador, 
Por ello se ha dicho de Justiniano que es un 
«monofisita de la política» (H. Rahner). Al- 
gunos príncipes matizarán su opinión abra- 
zando el monotelismo (una única voluntad en 
Cristo). Máximo el Confesor pagará con su 
vida la defensa de la fe ortodoxa, que era al 
mismo tiempo la defensa de la libertad. Con la 
dao 3 través de la f note; iconoclasia, la ideología imperial llega curio- 
a de eaa el Unigénito. Se ha samente (será v. Soloviev quien, más tarde, 
Eno, con el un TE con el deísmo pa- haga la observación) al umbral del > islam, del 
tnderse conn, h is ico. Ha tenido que de-; islam que le dará el golpe de gracia. Muchos 
inasa simples m d ucción de las personas di- papas mártires serán las víctimas de empera- 
valuación q qee (modalismo) y contra la, dores cristianos herejes,  monofisitas o arria- 
: e Jesús (arrianismo). En los úl-, nos. En Occidente, los reinos visigodos y lom- 


umos sip] 
os ; i | , a A ¿ 
Ente Le ia con el teísmo evanes-! bardos serán arrianos hasta el siglo vi, Más 
ou E 2 . * . * 
turopeo de sseau, que atrac a más de un | adelante, el cristianismo tendrá que cuidarse, 


nuestros dí : MOE : ; 
Moseley nos días (y al que, errónea- | en nombre de su fe trinitaria y cristológica, de 


a Se le a : A I á . . . , 
mel Di. asociado a finales del siglo xıx | príncipes cristianos demasiado inclinados hacia 


5 del isl a da ba 
hi monteta el monismo politicorreligioso. Con mayor ra- 
(E, A ee un problema po- zón el islam se enfrenta, incluso en nuestro | 


esde tiempos muy anti- días, con este terrible problema. 
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císmo. El mismo fe- 
t 


gélica, 3,2,37; 3,7, 


contra la fe trinitaria; si hay monarquía, dicen 


creencia revolucionaria que favorece la disiden.! 


miten en Jesús una única naturaleza divina, Y 
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No cabe confundir, basándose en una simple 
palabra, el monoteísmo judío (basado en la 
elección de un pueblo único), el del islam (que 


, rehúsa el empleo de cualquier plural en Dios), 


| 


| 


la fe cristiana (basada en la «monarquía» del 
Padre: un solo Dios porque hay un solo Pa- 
dre), un determinado monoteísmo pagano 
(Rog, imanam) y el monoteísmo filosófico (Ser 
| supremo). Los «lugares divinos» son diferentes 
(elección, simple revelación, sola razón, ex- 
periencia afectiva); también es distinto el as- 
pecto cultural (monoteísmo local, no expor- 
table; monoteísmo misionero, con o sin pre- 
tensión de salvación universal). Resulta impo- 
sible el diálogo sin un inventario previo de las 
diferencias; negándolas se cae en un deismo 
vago que no constituye la base de ninguna con- 
fesión, o bien en un sincretismo «místico» que, 
tanto en el cristianismo como en el islam, equi- 
vale a volver a las cómodas tinieblas del neo- 
platonismo. 
— Ateísmo, — deismo, —> Egipto (religión), 
> henoteísmo, > káfir, —> nombres de Dios, 
> trinidad. 


Bibliografía, E. Pererson, Monothcismus als poli- 
tisches Problem, en Theologische Traktate, 1951; 
A. MANARANCHE, Des noms pour Dieu, París 1980; 
P. Gisel, La création, Essai sur la liberté et la né- 
cessité, l’histoire et la loi, l'homme, le mal et Dien, 
Ginebra 1980; Sr, Breron, Unicité et monothéisme, 
París 1981; Y. ConGar, Le monothéisme politique 
et le Dien-Trinité, en «Nouvelle Revue théologi- 
que», 103, 1981, págs. 3-17; Dien et dieux: noms et 
Nom, Coloquio de la UCO, editado por M, TatLLÉ, 
Angers 1983. 
ANDRÉ MANARANCHE 


2. DIOS EN EL ANTIGUO TESTAMENTO, 1) El 
Dios de los patriarcas. Así como la Biblia no ha 
inventado la lengua que utiliza, tampoco ha in- 
ventado el nombre de aquel que para ella será 
«Dios» (Elohim). En el ámbito de los => pa- 
triarcas la noción de Dios es múltiple, El hom- 
bre vivía a la sazón rodeado de un caos de po- 
deres, y no captaba espontáneamente la unidad 
del universo y de lo divino, Todo fenómeno 
que debía ser tomado en consideración para or- 
ganizar la vida humana revelaba la presencia de 
Dios, fuera éste sentido como propicio o como 
adversario. El dios o la diosa podía serle fa- 
vorable o no, y a menudo los dioses se oponían 
entre sí, lo cual obligaba al hombre a tomar de- 
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cisiones. Aunque no estaba clara la demarca- 
ción entre dioses y > demonios, los primeros 

se hallaban más vinculados a los fenómenos de , | 
la vida y los segundos a todo aquello que era | 
un elemento de turbación. Como a los dioses, | 

a los espectros se les podrá denominar elohim | 
(1Sam 28,13). 

Sentido de la palabra elohim. Elohim es el 
plural de un término genérico (el o ilu) que se 
aplica a toda divinidad. La etimología no está 
clara. En la ortografía de los semitas del oeste 
nada prueba que se trate de una raíz equiva- 
lente a «primero» o «fuerte», aun cuando esta 
versión sea verosímil. En Babilonia los com- | 
portamientos de un dios —por diferentes que | 
sean— se llaman ilitu. El signo del dios es la 
estrella, lo que pone de relieve el esplendor ' 
atribuido a la divinidad. Junto a los dioses es- 
telares se conocen dioses cósmicos, dioses de 
las montañas, de las fuentes, de la tormenta, de 
la atmósfera... A las fuerzas cósmicas se agre- 
gan los poderes políticos: dioses de las ciuda- 
des, dioses dinásticos, dioses guerreros, dioses 
de la escritura y de la justicia, A los dioses de 
la pestilencia se oponen los dioses de la cura- 
ción, ya se trate de enfermedades o del creci- 
miento vital, Existe finalmente el dios personal 
en el sentido de que protege la persona de 
aquellos que le son fieles. Es el dios de «tal 

individuo», el que le dirige haciéndole pro- 

mesas. Habla en la intimidad de sus fieles res- 

petando su libertad, «irritíndoses, sin em- 

bargo, cuando no es obedecido. Entonces los 

abandona a las potencias hostiles. Su fiel le] 
llama «mi dios», «mi pastor», «mi padre», sin: 
darle nombre propio. 

El Dios de la persona. En la Biblia este tipo 
de divinidad se manifiesta primeramente como 
el «Dios de Abraham» antes de ser reconocido 
como «Dios de Israel», de donde se derivan las 
promesas repetidas (Gén 12,255; 15,13-16; 17, 

3ss; 26,2-5) de un Dios que habla al hombre, 
le promete asistencia (sestoy contigo»), des- 
cendencia, posesión de un país y prosperidad, 
Si algunos ven en esto una proyección de ideas 
más tardías, se debe a que ignoran la docu- 
mentación oriental que da prioridad a un dios 
«personas divina que se dirige a las conciencias 
humanas y no a un dios concepto o noción. 
Cuando tratan del Dios de Isracl, todas las sin- 
tesis bíblicas (documentos yalwista, clohista, 
deuteronómico, sacerdotal del — Pentateuco) 
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suponen esta etapa previa en la que aquél es el 
Dios de Abraham, y luego de los padres. La 
manera de insertarse la Biblia y su Dios en el 
politeísmo de comienzos del segundo milenio 
antes de Jesucristo manifiesta de este modo que 
el Dios bíblico fue recibido como un «yO» que 
se dirige a otro «yo» en su inteligencia, en sus 
Opciones y en su libertad antes de ser conce- 
bido como un Dios moral (con — Moisés) y 
más tarde como un Dios naciona! (con Saúl y 
David). i 

Dios poder de vida. En el estrato más anti- 
guo del Pentateuco (1) el — el (el 


leerá en este nombre la raiz «s 


Taiz 


er> y muchos 
eruditos piensan aún en una forma de esta raíz. 
Para otros, este nombre 


pronombre «el mio», e 


converudo en 


era en su origen un 


) €n occident 4, HATO yo. 
Como tal habla 2 Acón y 2 Eva, les comunica 
: al hombreciznd 


Te cuendo escucha 


voces distintas de la suyz. El es el poder de vida 

que abre el seno (Gén y procrea con Eva 

su primogénito (4,1) oder de vida que es 
A : E 
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IPICI2mente so- 
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- Este Dios acepta los do- 


nes escogidos de entre los productos de la 2c- 


ésar de prometer 
victoria de su descendencia sobre 
las fuerzas de la 


DON 
La) 
A 
; 
«a 


i 


dona 2 Noé, cuyo holoczus 


hombre (8,2155). Finalmente, no permite que 
se consumen los proyectos ambiciosos de una 
humanidad prolífica que se va 2 dispersar (> 
Babel); en Abraham y su descendencia prepara 
una bendición para todas las familias de la tie- 
rra (12,2-4). 

Dios padre, Dios del padre, Dios de los pa- 
dres. Así pues, el Dios personal de Abraham 
no aísla del resto de la humanidad a su prote- 
gido. Después de haber aceptado la ofrenda de 
Abel y el holocausto de Noé, se revela a Abra- 
ham en antiguos santuarios (encina de Moré, 


e Moisés se ' 


o pax babilónico + 
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encinar de Mamré). Como respuesta, el fiel 

erige altares (Gén 12,7...) c invoca a su Dios 

con el nombre de YHWH. Con todo, en va- 

nos actos de culto en Canaán el acto se realiza 

en el nombre de El (Gén 14,19; 21,33, etc.), 

En realidad, en Mesopotamia se invocaba a 

menudo al dios personal con este vocablo (ilu). 

En Canaán (—> Fenicia, religión de), sin em- 

bargo, era el nombre del Dios supremo sin 

cuya autorización ninguna divinidad podía te- 

ner templo. Se trataba de un «Dios padre», le- , 
jano pero bienhechor. Así pues, Abraham: 
pudo reconocer sin dificultad en su Dios los! 
atributos y el nombre del Dios supremo de los 

cananeos entre los que vivía. Pero este Dios no 

está ligado a lugares, ni a fenómenos cósmicos, 

ni a poderes políticos, ni a la fecundidad de las 
cosechas, ni a los manantiales de aguas cura- 
Uvas, aun cuando por el bien de aquellos que 
le son fieles tenga capacidad de curar (Gén 20, 

17), otorgar buenas cosechas (26,12) y rebaños 
(13,2) e incluso «las ciudades de sus enemigos» 
(22,17). Una sola vez se hace alusión a la «jus- 
ticia de este Dios» (19,25) y nunca se le llama 
«santo» (gds) porque, en aquella época, equi- 
valdría a alejarlo del hombre y de su acción. 

Este «Dios padre» será reconocido como 
«Dios del padre» no sólo por Isaac (26,24), 
sino también por Jacob (28,13; 31,53). En ell 
politeísmo se invocaba al dios del padre para | 
Otorgar un2 garantía mayor a un compromiso. | 
En la Biblia, en cambio, el Dios personal del ' 
padre (Abraham) se convierte en el Dios per-; 
sonal del hijo o del nieto para unirlos en una | 
misma fe en el mismo Dios. El Dios del padre | 
bendijo también a José (Gén 49,25) y a Moisés 
en la montaña sagrada (Éx 3,6): En calidad de 
«Dios de los padres» envía a Moisés a liberar a 
los hijos de Israel. Dios de Abraham y ahora 
de Isaac y de Jacob, será reconocido como el 
Dios de una descendencia convertida en na- 
ción, en la que serán benditas todas las familias 
de la tierra (Gén 12,3). 

2) El Dios de Moisés, Dios señor de la na- 
turaleza y jefe de su pueblo. Cuando comienza 
a redactarse la Biblia, los dioses nacionales son 
dioses dinásticos que protegen a los jefes ga- 
rantes de la unidad de la nación. Con todo, las 
tradiciones bíblicas admiten una etapa inter- 
media entre el Dios de los padres y el Dios de 
David; se trata de la etapa mosaica, en la que 
las tribus se unen en un culto común de 
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YHWH. Las tradiciones son complejas porque 
han sido transmitidas de manera diferente por 
las tribus que han vivido la independencia antes 
de unirse en un Estado monárquico (> Israel, 
religión de). Éstas son las nuevas características 
con las que se revela a la sazón el Dios de Abra- 
ham: 

1.” Ya no es sólo el Dios personal (YHWH) 
lo el El supremo, pero lejano. Asume las fun- 
| ciones del gran dios semítico de la tormenta: 
i nubes que aportan la lluvia fecunda, rayos lu- 
' minosos, terribles temblores de tierra (Éx 19, 

6; 20,10), incluso fenómenos telúricos o vol- 
cánicos (Éx 19,18). En el desierto es el «que 


moró en la zarza» (Dt 33,16; cf. Ex 3,2). Se 
trata, pues, del Señor de la naturaleza, que se 
«manifiesta mediante las plagas de Egipto. Así, 
puede alimentar a su pueblo, aun cuando sea 
por medio de > milagros y curaciones. 

2.” Asume la conducta de pueblo por medio 
de la — alianza del Sinaí, que es descrita de 
varias maneras. En el relato yahvista de las pla- 
gas de Egipto se trata de un divorcio respecto 
del Faraón, realizado con vistas a concluir la 
alianza; Moisés sube solo a la montaña (Ex 34, 
3) para recibir las reglas del culto gracias a las 
cuales se le puede «ver» (34,20.33; cf. Núm 14, 
14). En Ex 24 se trata de una comida entre 
Moisés, los ancianos y Aarón ante Dios (ver- 
sículos 9-11), o de una alianza con el pueblo 
en la sangre de los animales inmolados por los 
representantes de las doce tribus (3-8). 

3." YHWH es un Dios moral, porque im- 
pone estipulaciones al pueblo al que se asocia, 
ya se trate del ritual de Éx 34,10-26, o de las 
diez consignas de Êx 20 (cf. Dt5;> decálogo). 
Estos mandamientos representan la más pura 
de las obligaciones morales reconocidas en las 
culturas del segundo milenio: respecto del 
Dios personal eliminando el culto de toda otra 
divinidad, respecto del prójimo en su persona, 
su familia y sus bienes. Este Dios respeta siem- 
pre la libertad humana que se manifiesta en las 
numerosas «rebeliones» del desierto. 

4.* Protector de su pueblo por fidelidad a sus 
palabras, este Dios es «tardo a la ira y rico en 
gracia y fidelidad... que tolera culpas, trans- 
gresiones y pecados» (Ex 34,6-7; cf. Núm 14, 

18). Asumirá las funciones del Dios guerrero 
(Núm 21,14; cf. Ex 17,8-13) y en su calidad de 
tal acompañará a su pueblo al combate en el 
arca de la alianza (Núm 10,3555; cf. 1Sam 4). 
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Será YHWH $eba'ót, Yahvéh guerrero (Éx 15, 
3) antes de que este título sea interpretado 
como correspondiente al Dios de los ejércitos 
celestiales. En este sentido reina sobre los que- 
rubines del arca de la alianza (1Sam 4,4) y Da- 
vid lo entronizará en su nueva capital de Je- 
rusalén (2Sam 6,2.18). Finalmente, Salomón 
instalará esta arca, trono de su poder, en el > 
templo de nueva construcción. 

5.” Las antiguas divinidades cósmicas (vien- 
tos) O locales (Lajay-Roí, Gén 16,13-14) no 
son más que mensajeros, male*akim, «ángeles» 
del Señor, portadores a menudo de su palabra 
como los embajadores del tiempo o las divi- 
nidades inferiores. Las divinidades del paga- 
nismo no morían, O, si parecían morir, re- 
aparecían. Con mucha más razón el Dios de 
Israel es un Dios eterno. 

3) En la época de la monarquía. Dios del rey 
y de la vida. Con el establecimiento de la mo- 
narquía, Yahvéh es reconocido como el ver- 
dadero rey de Israel, como lo muestra espe- 
cialmente la visión de — Isaías: Dios está sen- 
tado en un trono elevado en el templo (Is 6). 
Los israelitas son sus súbditos y obtienen jus- 
ticia y prosperidad obedeciéndole. Yahvéh 
ejerce su poder a través del rey, su servidor, 
que debe poner en práctica esta justicia (25am 
8,15). El cántico de Ex 15, que en su forma 
actual data probablemente de los primeros 
tiempos de la monarquía, muestra perfecta- 
mente cómo este Dios, a pesar de ser el «Dios 
de mi padre», es un guerrero valiente que salva 
a su pueblo. No se dice que es el único Dios, 
sino que es incomparable: «¿Quién se puede 
equiparar a ti entre los dioses?» Es de una san-| 
tidad resplandeciente. Se le reconoce, pues 
este rasgo específico de los dioses cananeos, sin | 
precisar aún, como lo hará Isaías, que es «santo | 
en la justicia» (Is 5,16). Pero conduce al pueblo 
con su poder hacia su «santa morada» (Ex 15, 
13). Tiene un santuario fundado por él mismo 
y en el que sus fieles pueden encontrarle. Aun- 
que no se dice que es «sabio», antes de que 
fuera fundado cl templo, Salomón había reci- 
bido en Gabaon una «sabiduría de Elohim».(1 
Re 3,28) que le permitió resolver los casos em- 
barazosos y causar la admiración de la reina de) 
Saba por la organización de su palacio. Esta E 
biduría cs aún excesivamente política e inmoral 
(2Sam 13,3) para que el atributo le sea reco”. 
nocido al Dios de Israel por la Biblia (los fe- 
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pro: 
| Sa u parte, lo atribuían a El); habrá tenderá a decir entonces que habita en el ciclo la creación, por cuanto participan de la acción (Lev 19) Dios ha enviado su Espíritu en la Sa- ; 
e NE h época de Isaías (31,2 > sa- Gi 8,30.34...; sin embargo, cf, 23 y 27), sím- de Dios en ja tierra y us dominia; da porque hizo al hombre «imagen de su / 
que sal literatura). . Israel a de regularidad y de esplendor. Actúa en 5.2 El Dios creador es también redentor. propia eternidad» (Sab 2,23). «Efluvio (atmis) 
j PE Dios de Abraham E pues, dek tocas P pero ha elegido un lugar para darse Rescata gratuitamente sin deber nada a nadie del poder de Dios, es pura irradiación de la 
j Lo hace mediante sr Ea pa f ka a D Ese Di o (Is 52,3; 55,2), de la misma manera que se res- gloria del Todopoderoso... un espejo sin man 
lanza mosaica y pa it (1Sam A B) u z los d 10S acepta asumir a título de cas- cata a un esclavo caído en poder de un extran- cha de la actividad de Dios y una imagen e su 
Jante la unción, el = 1 spint na ión, dde S add provocados por las iniqui- jero (padāh) o que un pariente sostiene a otro bondad.» El Espíritu llena el universo (1,7), 
oder vivificador de Dios en > a Ja sa a de Pto : «encuentro» del hombre con que desfallece (gel, — redención). pero «viene» al hijo de David (7,7). El Dios de 
¿Cómo se concibe en este m E o Orente puebl e m 4,12). Bloquea los caminos de su -. 5) El Dios de la Sabiduría y del Espíritu. Al la Biblia no sólo da la vida, sino que puede de-; 
de Dios? Todos los dioses del antgu pueblo y le priva de la fecundidad del país (Os volver del destierro, cuando se esboza la nueva volverla a los muertos de su pueblo (Is 26,19) 


dores en el sentido de que presidían 2,8-14). Aceptará la ruptura de la alianza de- 


eran Creá delos fenómenos vitales. Se les lla- — rivada de las trans alianza sobre la base —no estrictamente jurí- y despertar para la vida eterna a los que duer- 
f sde los $ 


gresiones cometidas po di — de la misericordia divi l conoci- men en el polvo» (Dan 12,2; cf. 2Mac 7,36; => į 
los orígene a re 7 i . por su : Ica ya e la misericordia divina, el con Lp 145 
ha más bien «procreadores de) 9 an P (Os 2,4; Jer 31,32; Dt 29,24; Dt 31,16, miento de Dios está claramente definido en Is- resurrección). f 
izadores” (Brh). Sin embargo, Dio ? l ; Ez 44,7). La ruptura de esta alianza implica | ! Irael. ¿Cómo conseguirá este Dios que el hom- — Abraham, — antropomorfismo, —> Bi- 
transforma la anugua expresión «l/105 pro- dla ruina del Estado davídico basado en el de- i bre, creado a su imagen, participe de su vida? blia, > Espíritu, > Fenicia (religión de), — 


creador de la tierra» en «Dios pee de la recho (mišpat) revelado por Moisés en el Sinaí. | j Era necesario comunicarle una sabiduría di- Israel (religión de), > Moisés. 

nerra y el cielo», lo que cambia su sentido (cf. 3.” Aunque desastrosa para los hombres que vina, aquella de la que disponía El, quien según i . 
Gén 24,3). La Biblia describe entonces esta se apartan de esta manera de aquel que da la los cananeos poseía una vida eterna y feliz gra- Bibliografía. E. DHORME, Le nom du Dien d'Israël, 
acción divina como la propia de un alfarero vida y la fecundidad, la violación de la ley no en «Revue d'Histoire des Religions», 141, 1952, 
(Gén 2,7) o de un artesano. En todo caso es hace otra cosa que revelar el ser íntimo de págs. 5-18; G. LAMBERT, Que signifie le nom divin 
JHWH el que da la vida y la muerte» (ISam YHWH, que «es Dios y no hombre» (Os 11, YHWH?, en «Nouvelle Revue théologique», 74, 


cias a esta sabiduría (bkm). Los cortesanos es- 
peraban esta sabiduría de los reyes del antiguo 
Oriente, y así como su habilidad política, que 


2.6; ef. Is 45,7), lo que significa que nada se 9). El divorcio de Dios con la nación sirve para resultaba sospechosa para los autores bíblicos ee pE yra e ps Li Er rd 
tace sin él, porque el hombre es naturalmente preparar nuevos esponsales (Os 2,21-22). Este! y sobre todo para los profetas (Is 29,14). ¿beim en Fom Mosesito Quenran, Londres 1963, 
moral a pesar de que pueda huir de la muerte nuevo acuerdo no se basa sólo en el derecho y, Según la Biblia, por efecto de esta sabiduría págs. 35-63; E. Jacos, Théologie de l'Ancien Tes- 
escuchando la palabra divina. Para el que cree en la prosperidad (mispat y sedagah). Abarca | Ñ divina Dios creó el universo (Prov 3,19-20). Es tament, Neuchâtel 1968 (trad. cast. Teología del 
en él, el Dios de Abraham es el que otorga la también el don de sus atributos propios que | i el árbol de la vida sustraído al hombre y de- Antiguo Testamento, 1969); A. DEISSLER, La révé- 


vuelto por Dios. El Dios de los sabios no ca- lation de Dieu dans l'A.T., en Mysterium Salutis, t. 
recía de semejanza con el Dios de Abraham. 5» París 1970, págs. 309-371, con bibliografía del 
| Pero la Biblia va a asociar a la Tora de YHWH 1™3 (ed. cast.: Cristiandad, Madrid 1975); R. DE 


vida a la nación en «la tierra de los vivientes», Dios hace al hombre: ternura (hesed), miseri- | 
donde le comunica el nacimiento y la prospe- cordia (rahamin) y fidelidad (emet) (Ex 34,6). 
ridad. Cuando se desciende al — jeo!, ya no se Esta nueva alianza revela la paternidad de Dios, 


A rere e 


le puede ensalzar (ls 36,11; Sal 115,17). en su «amor eterno» (Jer 30,3) y es en sí misma i ¡la experiencia humana sobre el universo y la e E E e 
4) El Dios de los proferas. Desde la funda- una alianza eterna (Os 2,21; Jer 31,31,40; Ez ; | vida. El que triunfa no es el perverso (r3”), sino pags : Ai E 


a f a : de Israel, 2 vols., Cristiandad, Madrid 1975); La no- 
cóz de la monarquía, los — profetas intervi- 37,26). Para expresarlo, los textos sacerdotales 


rieron para comunicar a los reyes una => pa- no dicen ya que Dios concluye (krt) una => 
TIE E ; z f : - 
labra direciriz de Dios. Con ocasión de la de- alianza, sino que establece y sostiene (heqim) 


el Justo (saddig) que encuentra su caminon la ion biblique de Dieu (col.), Gembloux-Lovaina 
obediencia a YHWH; el temor de Dios es el 1976; H. CazeLtes, Le Dieu d'Abraham, en «Les 


, principio de la sabiduría (Prov 1,6; 15,5.32). Quatre Fleuves», n.° 6, París 1976, págs. 5-17. 


cadencia de la monarquía, esta palabra (Dr 30, su alianza. No se trata ya de un contrato, sino / < Dios no sólo es capaz de hacer al hombre a su HENRI CAZELLES 
11-14) ¡bz a revelar poco a poco todo el sig- de un don aceptado. La ley no está escrita en V imagen, lo que implica cierta filiación (Gén 5, 
nificado de la ex 2): procrea una sabiduría antes de toda crea- 6) Dios en el judaísmo intertestamentario. 


presión «yo soy el que soy» tablas, sino en los corazones. Tras el castigo 
(Ex 3,14), el Dios personal de Abraham y de del exilio, el Dios de Abraham se revela El 
ls creyentes, o aquel que ya no rehúsa el perdón. La fiesta | 
ie ejercer su justicia a pe- anual del > Kippúr es su garantía. i 
o(Am arya de las autoridades de su pue- 4.2 La acción creadora del Dios de los pro- 
bién sobre los a yena isties se ejerce tam- fetas se expresa ahora como un acto maravi-| 
nacer a Dios emás naciones (Am 1-2). «Co-  lloso y sorprendente (bará”) en virtud del aali 
» €s conocer su voluntad expre- Dios hace saltar el universo hasta las extremi- | 


| 
sa 
e sus «palabras» o mandamientos (> de- dades de la tierra en la que su pueblo se halla ' | 


ción (Prov 8,25ss). Dios «enunció» esta sabi- A falta de otro mejor, empleamos el término 
duría (Job 28,27), inaccesible en sí misma. Ben «judaísmo intertestamentario» para designar el 
Sirá admira la gloria de Dios en su obra: «Te- período intermedio entre la redacción de los 
rrible es el Señor y grande en extremo; es ma- escritos del Antiguo Testamento y el desarrollo 
ravilloso su poder» (Eclo 43,29). Dios otorga de la fe cristiana. Aunque la fe en Dios se 
su sabiduría a los hombres piadosos (ibid, 33), afirma en todo el Antiguo Testamento, tanto 
la implanta en Israel y allí se desarrolla como en Palestina como en el judaísmo alejandrino 
un árbol del que pueden alimentarse los hom- posee matices especiales, que resulta impor- 


lagoj; no hay Fogar nara ne i i <n) E i bres (> sapiencial, literatura). tante destacar para comprender el sentido del 
SSinatos, robos e STR LDS ; a LN a Ll Ep | Finalmente, entre los espíritus que son los Nuevo Testamento. 

am “dulterios (Am 4,1-2). Se Ezequiel el tron s criem; ; i i 

E mié de juzgar la causa del o e mensajeros de Dios (Sal 104,4) hay uno que. La prolongada lucha de los profetas contra 


indigente Ür iE ; : sino por encima de las esferas celestes que 

Jue Dios se defi 2,16). El universalismo de| se mueven a los cuatro vientos de la atmósfera, 
ideologi tegia ine no ya en función de una!  (1,4ss), , , 

Dios de Abrak. sino en virtud del poder del| “En Gén 1,28 el hombre y la mujer reciben 
am sobre todo el universo. Se| también un estatuto privilegiado en la cima de 


participa de la santidad divina (Is 63,10ss; Sal la idolatría produjo sus frutos. El judaísmo 
£ 51,13). Dios promete derramarlo en el pueblo profesa un monoteísmo intransigente. Cada 
I (Ez 39,29). Según el libro de la sabiduría de día los fieles se sienten invitados a tomar sobre 
> Salomón (7,22), para hacer un pueblo santo sí el «yugo del reino de los cielos» recitando el 
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Sema Israel, «Escucha, Israel: Yahvéh es nues- ; 


tro Dios, Yahvéh es único. Amarás a Yahvéh, 
tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma 
y con todas tus fuerzas» (Dt 6,4 citado en Mc 
12,29s5). 
En contraposición con el Dios familiar de las 
antiguas tradiciones bíblicas, el Dios del ju- 
daísmo aparece como alejado en su majestad 
“trascendente. El hecho resulta especialmente 
perceptible en la literatura — apocalíptica, que 
confiere énfasis a las grandiosas visiones de 
Ezequiel. Las especulaciones sobre el carro di- 
vino (Merkabah según Ez 1) alimentan la mís- 
tica de los unos, al tempo que provocan las 
sospechas de los otros. En la liturgia sinagogal 
y en el lenguaje corriente el respeto hacia Dios 
se pone de manifiesto de muchas maneras. Está 
prohibido pronunciar el tetragrama sagrado y 
se habla también de Adonar, leyéndolo de esta 


manera. Los sustitutos del nombre divino son | 


múltiples: el Nombre (shém), el lugar (= el! 
Templo), el Cielo (de donde procede la fór- 
mula «el reino de los cielos», en lugar del 
«reino de Dios») e incluso algunas denomina- 
ciones abstractas: el Poder, la Gloria... Para’ 
expresar la relación entre Dios y el mundo, el 
Judaísmo aduce gran número de intermedia- 
rios: > Palabra, => Espíritu de Dios, sin con- 
tar los — ángeles, por quienes se interesan mu- 
cho los autores de apocalipsis y los fariseos. La 
> Sekiná designa la presencia de Dios y se aso- 


cia a la Luz y a la Gloria para referirse a la re- 
velación que Dios hace de sí mismo 2 su pue- 
blo. 

El judaísmo alejandrino tuvo que enfrentarse 
con la idolatría, 2 l2 que combate con sar- 
casmo, y con le filosofía griega, de la que con- 
servará algunos términos. Para la traducción de 
la Biblia los — Setenta optaron por traducir 
Elohim como ho Theos para marcar el carácter 
personal del Dios de Israel, en tanto que el he-; 
lenismo empleaba el neutro to theion para la; 
divinidad, en contraposición con theos, tér- 
mino usado para referirse a un dios particular, ; 
Por respeto hacia el nombre propio del Dios 
de Israel, utilizaron ho Koyrios para YHWH; 
por eso mismo acentuaron el carácter univer- 
salista de la religión judía. El Dios que se revela | 
a Moisés es el señor de todo el universo. Al 
traducir el «Yo soy el que soy» de Ex 3,14 
como Ego eimi ho on, los Setenta caracteriza- 

ron a Dios como Esse absolutum. —> Filón de 
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Alejandría y la teología cristiana reconocerán: 
todo su alcance, El título de YHWH Seba'ot 
se traduce por lo general como kyrios panto-' 
krator, título que se encuentra frecuentemente 
en el Apocalipsis (nueve veces), y a menudo| 
como kyrios ton dunameon, lo que dará lugar' 
a una teología de los poderes divinos. Muchos 
se han preguntado con frecuencia si, para res- 
ponder a la crítica de los filósofos griegos con- 
tra el — antropomorfismo, los Setenta no tra- 
taron de evitar las expresiones excesivamente 
humanas del texto hebreo. Este purismo teo- 
lógico, perceptible en algunos casos, no es ni 
mucho menos constante; los Setenta han con- 
servado fielmente el carácter vivo y personal de] 
la revelación divina. * 

Escrito en Alejandría, el libro de la => Sa- | 
biduría reproduce la prueba filosófica de la! 
existencia de Dios a partir de sus obras (Sab! 
13), lo que inspirará el texto siguiente de san | 
Pablo: «Desde la creación del mundo, las per- į 
fecciones invisibles de Dios, tanto su eterno | 
Poder como su deidad, se hacen claramente vi- | 
sibles, entendidas a través de sus obras» (Rom | 
1,20). La crítica de la idolatría es inexorable, * 
simulando el autor creer que los paganos ven 
pura y simplemente sus divinidades en los ído- 
los de madera o de metal (Sab 13,10-15.19; cf. 
también Dan griego 14,1-22; Carta de Jere- 
mías). Heredada del Déutero = Isaías, esta po- 
lémica aparece en los discursos Judíos de ca- 
rácter apologético en el Nuevo Testamento 
(por ejemplo, Act 17,29). 

Filón de Alejandría desarrolla una enseñanza 
original, pero poco unificada, sobre el + Lo- 
gos, unigénito de Dios, causa ejemplar del 
mundo (según una perspectiva platónica) y pa- 
labra de Dios (según la concepción de los pro- 
feras). Comentando la expresión bíblica «Dios 
que se sienta sobre los querubines», Filón pre- 
senta a Dios como al Uno que se encuentra en 
medio (ben kai mesos) de las dos Potencias más 
venerables: theos (Potencia creadora, deriván- 
dose la voz theos del verbo tithemi) y kyrios 
(Potencia regia). En otro lugar contraponc el 
poder de las gracias al poder de los carismas. 
Esta reflexión sobre el modo de obrar de Dios 
prepara en cierta medida la expresión cristiana 
respecto a la relación entre Dios, su > Palabra 
y su > Espíritu. 

3. Dios EN EL Nuevo Testamento. For- 
mados en la fe judía, los autores del Nuevo 
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Testamento se expresan con toda naturalidad 
en el lenguaje tradicional sobre Dios, y es fácil 
encontrar en el Nuevo Testamento y expresio- 
nes y términos hímnicos que un judío podría 
asumir tal como suenan. Citemos, por ejem- 
plo, la doxología de 1Tim 6,15ss: «El biena- 
venturado y único soberano, el Rey de los re- 


¡yes y Señor de los señores; el único poseedor 
¡de la inmortalidad, que habita en la región 


inaccesible de la luz, a quien ningún hombre 
vio ni puede ver. A él, honor e imperio 
eterno.» Pero la enseñanza de Jesús y la ex- 
periencia cristiana de la vida según el Espíritu 
provocan transformaciones profundas en las 
que debemos insistir. , 

1) Los nombres de Dios. Se impone una pri- 
mera observación: normalmente ho theos tiene 
valor de nombre propio (K. Rahner) y designa 
a Dios Padre, creador omnipotente. «Porque 
de él y por él y para él son todas las cosas», 
dice Pablo (Rom 11,36). Raras veces se usa 
theos en sentido atributivo. El caso más claro 


' aparece en Juan: «El Logos era Theos» Un 1, 


1; cf. 20,28). Se discute si Pablo atribuye el tí- 
tulo de Theos a Jesucristo; en cualquier caso, 
lo consideramos como muy probable (Rom 9, 
5). La expresión filosófica «naturaleza divina» 
(theia physis) sólo se encuentra en 2Pe 1,4. El 
nombre que el mismo Dios se aplica en la zarza 
ardiente —«Yo soy»— se encuentra, referido a 
Cristo y en la forma de Ego eimi, en el cuarto 
evangelio (Jn 8,24.28,58; 13,19). El Apocalip- 
sis desarrolla la fórmula divina de una manera 
semejante a la que se encuentra en el > targum 
del pseudo-Yonatán: «Aquel que es, que era y 
que ha de venir» (Ap 1,4.8; 4,8). En tal caso 


como Pantokrator, omnipotente según los Se- 
tenta, que traducen así YHWH Seba'or (Ap 1, 
Us; 4,8; 11,17, etc.). 

El término kyrios puede aplicarse, según los 
casos, al Padre, especialmente en las citas del 
Antiguo Testamento (donde equivale a 
YHWH), o a Jesucristo. Aplicado a Jesús, el 
título tiene ante todo valor mesiánico como se 
ve en esta declaración de Pedro cl día de pen- 
tecostés: «Sepa, por tanto, con absoluta segu- 
[ridad toda la casa de Israel que Dios ha hecho 
¡Señor (kyrion) y Cristo (= Mesías) a este Jesús 

ù a quien vosotros crucificasteis (Act 2,36 según 
la cita del Salmo 110). Lucas se anticipa en su 
evangelio y designa varias veces a Jesús como 


[se trata de Dios Padre, calificado a menudo 
| 
| 
t 
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Kyrios (Lc 10,1.42; 11,39; 17,5, etc.). En las 
epístolas de san Pablo se aplican a Cristo nu- 
merosos giros y citas del Antiguo Testamento 
que se refieren a Dios. Así, el «día del Señora' 
designa ahora al día de la > parusía, la me 
del Señor se refiere a la > eucaristía... 

2) El Dios de Jesucristo. No debe buscarse 
en los evangelios > sinópticos una enseñanza 
sistemática sobre Dios. Al hablar del Padre que 
está en los cielos, Jesús se integra en la larga 
tradición religiosa de Israel, aun cuando aporta 
a ella notas propias que hay que subrayar. Un 
estudio derallado debería tener en cuenta las 
peculiaridades de cada uno de los sinópticos. 
Si se toma como base una estadística estable- 
cida por J. Jeremias, en los logía de Jesús sólo 
se designa 4 veces a Dios como Padre en Mar- 
cos, frente a 15 veces en Lucas y 42 en Mateo; 
en Juan el total alcanza 109 veces. Tal estadís- 
tica debe ser objeto de reflexión, ya que Mar- 
cos es el evangelista que aduce el menor nú- 
mero de logía, mientras que Mateo se ha pro- 
cupado de presentar la catequesis más completa 
posible para la vida cristiana, Por otra parte, 
Mateo ha conservado gran número de expre- 
siones ceremoniosas, típicas del judaísmo (por 
ejemplo, en 5,34-35; o en el comienzo del Pa-! 
drenuestro: «Padre nuestro que estás en los 
cielos» [Mt 6,9), que puede compararse con el. 
simple «Padre» de Lc 11,2). 

La predicación de Jesús se centra en la ve- 
nida inminente del — reino de Dios, como lo 
subraya Marcos resumiendo la misión inicial 
en Galilea: «Se ha cumplido el tiempo; el reino 
de Dios está cerca; convertíos y creed al evan-| 
gelio» (Mc 1,15). El Dios de Jesús es, por, 
tanto, el Dios de Israel, el que ha revelado su 
designio de salvación a través de los profetas y 
el que, después de haber tolerado durante tanto 
tiempo el triunfo aparente de las fuerzas del 
mal (> Satán), decide ahora extender su do- 
minio a todo el universo. Será, por tanto, UN 
error manifiesto contraponer, con > Marción, 
al Padre revelado por Jesús y al demiurgo, el 
dios imperfecto de los judíos, responsable del 
mundo con todos sus desórdenes. No: el Dios 
de Jesús es el Padre, Señor del ciclo y de la 
tierra (Mt 11,25). . 

En contraposición con los apocalípricos, y 
se extienden en la descripción de las catástrofes 
previas al juicio de Dios, el evangelio aei 
cado por Jesús es ante todo la buena nueva € 


sa 


biero, relata las — 


“sordia (Le 15), como 
decir, Dios) se alegra 


z respuesta a los sadu- 
resurrección, Jesús vuelve 


le Isaac y el Dios de Jacob» 
. «Él zo es Dios de los muertos, 
i fc 12,26ss y par.). 
eral ha considerado esta 
senor, este sentido de la pater- 
omo la esencia misma del cris- 
Harnack). En contraposición 
«sepiencial», la escuela — es- 
vado la urgencia dramática 
ziento de Jesús. El tema del juicio no 
a pude eliminas del evangelio: el fin aparece 
mo, y sólo el Padre conoce la hora 
rá lagar este acontecimiento. Ni si- 
olo sabe (Mc 13,32). El Dios de 
=m ro es un padre bonachón, sino el 
st sgarará el buen grano de la paja. 
¿2 Foso optar entre estas dos presenta- 
Pret irreconciliables? Tanto la 
parecen igualmente en el 


tè 


pudo 


itud misma de Jesús 
dr (> Jesús). El grito 
dd pe de manifiesto la intimi- 
to, pora l: dependencia radical, el 
Pdo poa Mbién la distancia, El propio 
Uie , Or eY nadie co in 

yet ndieto noce al Hijo sino 
“lan p ~c noce al Padre sino el Hijo» 
«Padre mío: 


o, 5 > e señala: 
‘Wt pueg, PE de mí este cá]; 
i compararse con el cáliz» (Me 26, 


texto aún más 


47 


trágico de Me 14,36: ¡Adhá? Padre, todo te 
es posible: aparta de mí este cáliz! Pero no lo 
que yo quiero, sino lo que tú»). El grito des- 
gatrador de la cruz —aDios mío, Dios mio, 
¿por que me has desamparado?» (Me 15,34) — 
estiona toda teología de la —= encarn 
que no tome en serio la humanidad de 
asi como toda — teología que olvide el silencio 
3 


ación 


] se disipará 
la mañana de pascua. Con todo, la Propia pas- 


cua desvela el rostro de Dios tan sólo si, pre- 

viamente, se ha pasado con Jesús por la noche 

de la fe. 

3) El Dios de la — resurrección. La comu- 

nidad apostólica centra su enseñanza en la in- 
tervención decisiva de Dios en la resurrección 
de Jesús. A la fórmula tradicional «Dios que 
liberó a su pueblo de Egipto», le sustituye otra: 
«Dios ha resucitado a Jesús de entre los muer- 
tos.» En adelante Dios será conocido a partir 
de esta experiencia de fe decisiva en la que Je- 
sús aparece como «Mesías y Señor» (Act 2,36) 
y «Príncipe de la vida» (Act 3,15). Pedro lle- 
gará a decir que la resurrección es el motivo de 
nuestra fe en Dios (1Pe 1,21). La Biblia ha pre- 
sentado siempre a YHWH como el Dios vivo, 
y Jesús se apoyó en este dato para referirse a 
la resurrección de los muertos (Mc 12,27). En 
adelante, la irrupción de la vida divina como 
principio de un mundo nuevo en la persona de 
Jesús constituye el objeto mismo de la fe en 
Dios. Repitiendo una fórmula del credo bau- 
tismal, san Pablo podrá decir: «Si confiesas con 
tus labios que Jesús es Señor, y crees en tu co- 
razón que Dios lo resucitó de entre los muer- 
tos, serás salvo» (Rom 10,9). Reconozcamos 
que el razonamiento teológico sobre Dios ha 
perdido de vista durante demasiado tiempo el 
carácter histórico y crítico de los textos del 
Nuevo Testamento. 

4) La teología de > Pablo. Tras su conver- 
sión camino de Damasco, san Pablo experi- 
mentó la radicalidad de la gracia y centró su 
enseñanza en la — salvación que nos ha sido 
otorgada en Jesucristo. En contraposición con 
la cólera de Dios, que se revela en la decadencia 


moral de la humanidad (Rom 1,18-32), san Pa- 
blo proclama la manifestación de su — justicia 
(Rom 3,21). En lo que se refiere al conoci- 
miento de Dios, no se puede decir que san Pa- 
blo aporte una doctrina nueva, sino tan sólo 
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algunos nuevos matices, Mientras el judaísmo 
se complace en invocar al Dios de los padres, 
san Pablo presenta siempre a Dios como el 
«Padre de nuestro Señor Jesucristo», Algunas 
fórmulas recuerdan la terminología estoica, 
Así, cabe comparar el texto de 1Cor 8,6 («para 
nosotros, sin embargo, no hay más que un solo 
Dios, el Padre, de quien todo procede y para 
quien somos nosotros») con la declaración de 
Marco Aurelio: «Oh naturaleza, de ti procede 
todo, en ti todo (está contenido), hacia ti todo 
(vuelve)» (IV, 23,2). Pero al panteísmo, o más 
bien al panteísmo de la filosofía ambiente, san 
Pablo contrapone el Dios personal de la Biblia, . 
el Dios que habla en las Escrituras y que envía 
a su Hijo para la salvación del mundo. 
La relación de Cristo con el Padre constituye 
uno de los problemas esenciales de la teología 
de san Pablo, quien al tiempo que sostiene fir- 
¡memente el monoteísmo de Israel (cf. 1Cor 
"8,6; Rom 3,2955; Gál 3,20; Ef 4,4-6), com- 
prende que la unidad de Dios se realiza en la 
relación. El uso de los textos bíblicos relativos 
a la Sabiduría permite a san Pablo comprender 
la función de Cristo en la salvación de los hom- 
bres (1Cor 8,6) y en la propia creación del cos- 
mos (Col 1,15; cf. A. Feuillet). Si san Pablo se 
complace en detallar la obra salvífica de Cristo, 
lo hace siempre desde una perspectiva teocén- 
i trica, De ahí proceden las frecuentes fórmulas 
«a la gloria de Dios» (por ejemplo, Flp 2,11). 
¡ «Todo es vuestro», dirá san Pablo a los corin- 
| tios, «y vosotros, de Cristo; y Cristo, de Dios» 
(1Cor 3,21-23). La misión de Cristo consiste, 
por tanto, en conducir a los hombres hacia 
Dios su Padre, como lo expresa 1Cor 15,24- 
28. «Que Dios sea todo en todos», ésta es la 
consumación del plan de la salvación, no me- 
diante la desaparición de las personas en el gran 
Todo, sino en virtud de la participación de los 
elegidos en la filiación de Cristo, primogénito 


| de entre muchos hermanos (Rom 8,29). 


Añadamos que la teología de la > cruz, tan 
específica de san Pablo, pone en entredicho el 
razonamiento tradicional sobre la omnipoten- 
cia de Dios. No cabe duda de que, para san 
Pablo, Dios cs el Omnipotente, aun cuando su 
poder se revele en la debilidad (1Cor 1,18-25) 
¡y en la > kenosis de la encarnación y de la cruz 
(Flp 2,6-8). Ante el misterio del comporta- 
miento de Dios frente a los hombres encerra- 
dos en la desobediencia, pero salvados gratui- 
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tamente por la fe en Cristo, san Pablo sólo 
puede exclamar: «Oh profundidad de la ri- 
queza y de la sabiduría y de la ciencia de Dios» 
(Rom 11,33). El razonamiento auténtico acerca 
de Dios concluye en adoración, 


5) Dios es «agape», La teología de san —» 


Juan se desarrolla bajo el doble signo de la Luz y 
del Amor. Al proclamar que Dios es Luz (1Jn 


1,5,9), en contraposición radical con las tinie- 


blas, Juan contempla a Dios que se revela 


como exigencia radical del Bien, siendo el pri- 
mer confidente de Dios, esto es, si cabe hablar 
así, su Verbo (+ Logos). Considerando de este, 
modo la relación eterna del Hijo único, como 
Logos vuelto al Padre (Jn 1,1.18), el evange- 
lista ejerció una influencia decisiva sobre el 
pensamiento cristiano. Las fuentes de esta teo- 
logía son auténticamente bíblicas: Juan realiza 
la síntesis de todas las corrientes del Antiguo 
Testamento en torno a la persona de Jesús, el 
Mesías, el Hijo de Dios (Jn 20,31). Revelador 
del Padre, Jesús expresa, ante todo por medio 
de su acción, la voluntad salvífica de aquel que 
lo ha enviado (Jn 5,1955), aunque a fin de cuen- 
tas su propia persona sea como la epifanía de 
Dios: «¿No me has conocido, Felipe? El que 
me ha visto a mí, ha visto al Padre» (14,9). 
¡Afirmaciones tan vigorosas como la reivindi- 
¡cación del ser divino (Ego eimi en 8,24,28.58; 
113,19) y de la unidad con el Padre (el Padre y 
[yo somos una misma cosa, 10,30) no impiden 
que el Hijo sea pura relación con el Padre de 
quien lo tiene todo, la vida, la palabra, el amor. 
Paradoja suprema, la gloria de Dios, de la cual 
los «signos» constituían una primera entrega, 
se manifiesta en la elevación de Cristo en la 
cruz. Juan considera el Calvario como el mis- 
terio del agape que se entrega, y que incluso 
llega a comunicar su espíritu (Jn 19,30). «Dios H 
es agape» (1Jn 4,8.10). Esta es la última palabra 
de una meditación cuya raíz se hunde en los 
profetas, especialmente en + Oseas y — Je- 
remías, alimentándose del recuerdo de todo lo 
que Jesús dijo y realizó. Reconocer que Dios 
es agape equivale ante todo a proclamar que 
todas sus obras son el fruto de un amor mi- 
sericordioso, pero equivale también a remon- 
tarse hasta el origen e integrarse en el movi- 
miento del amor divino. No se puede conocer 
al Padre sin conocer al Hijo (1Jn 2,23; 4,15; 
2Jn 9); todo lo que atenta contra la dignidad 
del Hijo ataca igualmente a la del Padre y re- 
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cíprocamente. La teología se desarrolla en co- 
munión con Dios y en comunión con los her- 
manos, y todo ello bajo la acción del Espíritu 
de Dios (1]n 4,13), que nos ha sido dado para 
que vivamos como hijos (— caridad). 

La teología de san Juan, tanto en el evangelio 
como en las epístolas y en el Apocalipsis, con- 
cede gran importancia a la acción del Espíritu 
Santo, presentado con el símbolo del agua de 
la vida en las promesas de Jesús (Jn 4,14; 7, 
3855), o mencionado como el Espíritu paráclito 
en el discurso que siguió a la cena; enviado por 
el Padre (Jn 14,16), en el nombre de Jesús (14, 
26), debe conducir a los discípulos a toda la 
verdad (16,13-15). Es él quien asegura la con- 
tinuidad entre el tiempo de Jesús y el de la Igle- 
sia, permiuendo que los fieles, por medio de 
su unción (iJn 2,20.27), permanezcan en la 
verdad. En ninguna parte aparece con tanta 
claridad como en Juan el carácter personal del 
Espíritu Santo. — i i 

A modo de conclusión podemos decir que el 
Nuevo Testamento conserva fielmente la en- 
señanza del Dios único y personal del Antiguo, 
aun cuando la supera de una manera que sólo! 
cabe explicarse por el descubrimiento de Jesús 
de Nazaret como el Hijo de Dios. De este 
modo los autores del Nuevo Testamento llegan 
a testificar el misterio de una vida personal en 
Dios. El Padre engendra al Hijo único —su 
Verbo, precisa Juan—, y lo envía para una mi- 
sión de salvación, difundiendo en los corazo- 
nes de los fieles el Espíritu Santo o Paráclito 
(según Juan). Son escasas las fórmulas que pre- 
sentan conjuntamente la acción de las tres per-| 
sonas divinas. Cabe citar la bendición litúrgica! 
de 2Cor 13,13: «La gracia del Señor Jesucristo 
y el amor de Dios y la comunión del Espíritu’ 
Santo sea con todos vosotros» (que puede' 
compararse con 1Cor 12,4-6). La fórmula más! 
decisiva aparece a propósito de la administra- 
ción del bautismo «en el nombre del Padre y! 
del Hijo y del Espíritu Santo» (Mt 28,19). Con; 
Justa razón Basilio de Cesarea revelará la fuerza 
de esta declaración, demostrativa de que el Es- 
píritu Santo debe ser «con-glorificado» con el 
Padre y el Hijo. 

En el artículo «trinidad» se encontrarán to- 
das las precisiones relativas al estudio profundo 
de la fe neotestamentaria en el Dios Padre, 
Hijo y Espíritu Santo y a la signficación fun- 
damental de este dogma para la fe cristiana, 
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> Encarnación, > Espíritu, — Jesucristo, 
=> Logos, — oración, — palabra de Dios, => 
Paráclito, — trinidad. 
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DIOS SERPIENTE CON CABEZA DE MO- 

RUECO. Ser sobrenatural del mundo celta, 

con cabeza de morueco y cuerpo de serpiente, 

y, a veces, con cola de pez. Está asociado al — 

dios con cornamenta de cérvido de los graba- 
dos rupestres de Val Cammonica (siglo 1v a.C.; 
atribuidos a una tribu celtizada o emparentada 
con los celtas, los camunni), y del caldero de 
Gundestrup (siglo 1 a.C.; aunque procede de 
Dinamarca, su origen es probablemente céltico 
oriental). En época galorromana es conocido 
en la ciudad de los nervii (Henao) y en la Galia 
oriental (Borgoña, Alto Marne, Vosgos), 
donde se asimila a > Mercurio o a > Marte. 
Por su naturaleza y sus atributos es un dios 
crónico (serpiente), garante de la fecundidad y 
la prosperidad (morueco, asociación a Mercu- 
rio), al mismo tiempo que un protector de ca- 
rácter guerrero (asociación a Marte-Teutates). 


Bibliografía. M. Amann, Notes sur le culte du ser- 
pent criocépbale dans la cité des Nerviens, «Lato- 
mus», 29, 1970. 
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DIOS SUPREMO DE LOS MESOAME- 
| RICANOS. El extremado politeísmo que ca- 
| racteriza las religiones mesoamericanas no po- 
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día dejar de suscitar en algunas mentes la ne- 
cesidad de introducir un orden, una jerarquía, 
en ese nutrido panteón. La religión de los az- 
tecas y de los pueblos vecinos parece haber em- 
prendido un proceso de racionalización sobre 
todo reforzando y ampliando la personalidad 
divina de Tezcatlipoca. 
y En Texcoco, ciudad asociada a México, el 
rey Nezaualcoyotl (1402-1472), célebre como 
| poeta y como filósofo, hizo construir un tem- 
| plo consagrado a «un dios desconocido y crea- 
idor de todas las cosas», Según el historiador 
autóctono Ixtlilxochitl, descendiente de la fa- 
milia real de Texcoco, este dios no estaba re- 
presentado por ninguna imagen. No tenía his- 
toria mítica ni nombre propio: sólo se le de- 
signaba mediante perífrasis tales como Ipal- 
nemobuani, «aquel por quien vivimos». 
L Este culto no impedía en absoluto al rey fi- 
lósofo adorar a una multitud de otros dioses. 
No S€ trata pues de monoteísmo, sino de 
creencia en un dios supremo, especulación teo- 


lógica que no parece haber conquistado más 
adeptos. 
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DIOSA MADRE. 
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trense (Leroi-Gourhan). 
El área de expansión de 
dre se extiende de hecho Por todo el sudeste de 
Europa, territorio recientemente delimitado 
por Marija Gimbutas y llamado «Vieja Eu- 
ropa», que engloba toda la Europa central e in- 
cluye las islas, desde el Adriático al Egeo 
desde Polonia hasta Creta, además de Cor. 
Un culto parecido surgió al mismo tiempo 
en el Próximo Oriente, tanto en Palestina, $i- 
ria, Fenicia (Líbano) y Mesopotamia (Irak) 
como en Anatolia (Turquía). 
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DIOSAS MADRES CÉLTICAS. El culto a 
las diosas tutelares o «madres», generalmente 
agrupadas en tríadas y más raramente en díadas 
(o incluso aisladas), fue muy popular en el 
mundo céltico antiguo, sobre todo en los valles 
del Ródano y del Saona (en galo mátr- o má- 
trā-, en latín regional Matrae), en la Germania 
superior y, más aún, en la inferior (en esta úl- 
tima, en la que predomina el apelativo Matro- 
nae, el culto fue practicado por belgas y ger- 
manos), en Gran Bretaña (Matres) y en la Ci- 
salpina (Matronae). En España y en las pro- 
vincias danubianas se documentan también al- 
gunas inscripciones. Es poco probable que este 
culto sea en todos los casos de origen prerro- 
mano y local. Por ejemplo, aunque en Tran- 
silvania se habían asentado grupos celtas, el he- 
cho de que el culto aparezca también allí bajo! 
la triple denominación de matres, matrae o) 
matronae parece indicar una difusión en época 
romana. Cultos a las diosas madres existieron 
efectivamente en algunas regiones de Italia, 

como en Etruria y en Campania. Es significa- 

tivo, además, que las denominaciones matrae 

y matres aparecen sobre todo en zonas fuer- 

temente celtizadas. Las dedicaciones romano- 

germánicas proceden a menudo de soldados. 

Otras diosas tutelares aparecen también agru- 

padas (las Proxumae en Provenza; las Suleniae, 

en diversos lugares, diosas «solares» invocadas 

como protectoras y salutíferas [cf. la diosa Sulis 

de la estación termal de Bath, en Gran Bre- 

taña); a veces las Fatac, «hadas»). La vida de 

campamento suscitó incluso un culto a las 

Campestres, asociado con frecuencia al de > 

Epona. La iconografía, más o menos constante 
a pesar de las numerosas variantes, pone de 
manifiesto el carácter maternal y nutricio de 
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este tipo de diosa: casi siempre las «madres» 
sostienen o amamantan un niño, y llevan cestos 
de frutos o cuernos de la abundancia. Como 
protectoras de las mujeres, que solían ser sus 
devotas, fueron asimiladas a Juno, que se en- 
cuentra así «pluralizada» al modo céltico, por 
ejemplo en la Cisalpina (Iunones). Más fre- 
cuentemente son patronas de comunidades lo- 
cales o regionales, como se deduce de sus nu- 
merosos epítetos (matres Vediantiae, de la 
tribu de los vediantii, en Niza; matres Ebur- 
nicae de Yvours, cerca de Lyón). Puede suce- 
der también que el topónimo proceda de un 
dios tópico, del que la matres se han conver- 
tido en auxiliares (como en Nimes y en Gla- 
num) [> aguas (culto) $ 2,b]. Estas diosas pro- 
tectoras eran recordadas incluso en las peque- 
ñas colonias establecidas fuera de la patria: ma- 
tres Treverae en Cléves, bastante lejos de Tré- 
veris; matres Brittae, de los brittones, en 
Xanten; matres Transmarinae, de «ultramar», 
en Gran Bretaña, etc. Las matres Cantrustei- 
biae de Brabante (Bélgica) son sin duda pro- 
ducto de un pequeño grupo de condrusi (de la 
región ardenesa de Condroz) expatriados y en 
vías de germanización. Otras, finalmente, son 
ya totalmente germánicas, como las Alagabiae, 
«las generosas», de la región de Colonia, o las 
Afliae (ibid.), tan mal asimiladas que su nom- 
bre aparece en las inscripciones con un dativo 
germánico. 

En Gales pervive aún el recuerdo de estas 
diosas madres (las Mama), así como en Ir- 
landa, donde dos colinas gemelas de Munster 
son consideradas como los senos de una diosa 
Ana, «que alimenta a los dioses» (según el lla- 
mado glosario de Cormac): se la ha confundido 
con Dana (en galés, Don), la madre de los 
grandes dioses. La tradición galesa habla tam- 
bién de una Modron, madre de dios, cuyo 
nombre entronca directamente con las matro- 
nae celtorromanas. 

Cabe preguntarse si las «madres», 2 menudo 
triples y nacionales, no fueron antes diosas tri- 
funcionales como las tres Macha, las «tres ma- 
dres» de Irlanda, o sì puede tratarse más bien 
de la «triplicación» de un concepto único. 


Bibliografia. M. Inm, Der Mütter- oder Matronen- 
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Celtic Britain, Londres 1967 (cap- V). 
Jean Lo1CcQ 


DIOSAS TERRESTRES DE LOS MESO- 
AMERICANOS. En el panteón de las reli- 
giones mesoamericanas ocupan un lugar 1m- 
portante las divinidades femeninas, tales como 
Ixchel (maya) o Coatlicue (azteca). En la cos- 7 
mología azteca, el oeste era «el lado femenino» \ 
(Ciuatlampa) del universo y constituía el jardín] 
Tamoanchan, residencia de las grandes diosas 
de las que proceden todas las fuerzas vitales, la, 
fecundidad de las plantas y la de los humanos. 
El color blanco, el de los vestidos de las diosas,| 
estaba asociado con él. 

Al mismo tiempo, las diosas podían presen-| 
tarse bajo un aspecto macabro, porque la tierra 
recibe y absorbe la sangre de los sacrificios. | 
Coatlicue, «la que lleva una falda de serpien- | 
tes», era representada por una estatua terrorí- |, 
fica, con un rostro formado por cabezas de ser- | 
pientes y un collar de corazones humanos. 

Las personalidades femeninas del panteón 
azteca son numerosas y se las designa con 
nombres diversos: Teteo innan «madre de los 
dioses», Toci «nuestra antepasada», Cinacoatl, 
«serpiente femenina», Jtzpapalotl, «mariposas 
de obsidiana». Los cantos religiosos a ellas 
consagrados insisten unas veces en su carácter 
guerrero, otras en su función agraria. 

La tierra es personificada a veces no por una 
deidad femenina, sino por un ser de nombre 
masculino 7laltecubrli, «señor de la tierra», re- 
presentado bajo la forma de un monstruo de 
mandíbulas muy abiertas. 

El culto a las diosas terrestres se celebraba 
especialmente en México durante el tercer mes, 
Tozoztontli («pequeña vigilia») y durante el 
undécimo, Ochpaniztli («barrido»), así lla- 
mado porque estas divinidades debían «barrer» 
el camino de los dioses, dicho de otro modo, 
abrir el camino a la vegetación, al maíz, Con 
tal motivo se celebraban combates simulados 
entre diversas categorías femeninas de la po- 
blación tales como las sanadoras y las corte- 
sanas, y se sacrificaba a una mujer que encar- 


naba a Teteo innan. 


Bibliografía. J. SousreLLE, La vie quotidienne des 
Aztéques à la veille de la conquéte espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas en 
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visperas de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica); S.G. Morey, The Ancient Maya, Stanford 
1956 (trad. cast. La civilización maya, Fondo de 
Cultura Económica). 

JACQUES SOUSTELLE 


DITIRAMBO. Los griegos daban este nom- 
bre a un —> himno de carácter exaltado que 
cantaban en honor de Dioniso Baco. El diti- 
rambo, que fue adoptado pronto por el lirismo 
coral, contribuyó en buena medida a la for- 
mación de la tragedia, género que estuvo siem- 
pre asociado al culto dionisíaco. 


DIVINIDADES DE LAS AGUAS — aguas 


(culto de los celtas y salorromanos). 


DIVINIDADES EGIPCIAS — Egipto (re- 
ligión). 


DIVINIDADES EN ÁFRICA — África ne- 
gra (religiones de), = Amma, — antepasados 
en África, — arte religioso de África negra, — 
lugares sagrados en Africa, — máscaras afri- 
canas, = mito en Afica, > _Nommo, > 
Nzambi, => objetos sagrados en África, > rab, 


— vodún. 


DIVINIDADES EN EL BUDISMO. Tanto 
el lugar como la importancia de las divinidades 
son secundarios en el budismo. Una conse- 
cuencia de la contestación radical que el bu- 
dismo hace de lo — divino es la relarivización 
de los seres divinos o celestes, Sin embargo, la 
flexible cosmología del budismo deja un am- 
plio lugar a los seres cuya divinidad consiste en 
gozar de una naturaleza superior a la del hom- 
bre y habitar una de las moradas celestes. Así, 
ha podido asimilar con facilidad las distintas 
divinidades pertenecientes a las tradiciones re- 
ligiosas autóctonas de los países en los que el 
budismo se ha implantado. Pero estas divini- 
dades no tienen prácticamente ninguna in- 
fluencia en la salvación del hombre, ya que 
pertenecen al orden fenoménico y también 
ellas necesitan ser liberadas de la cadena de re- 
nacimientos para acceder al — nirvana. Más 
aún, los budistas letrados no les conceden más 
que un valor simbólico, considerándolas una 
Proyección mental que el hombre debe elimi- 
nar al comprender su carácter ilusorio, 

No es posible reseñar aquí todas las divini- 
dades adoptadas así por el budismo, ya que ha- 
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3 SR Are el 
bría que inventariar las diferentes áreas cultu- 
rales en las que se ha desarrollado. Importa 
más hacer notar que, sobre todo en el => Ma- 
hayána y a nivel popular, el budismo honra 
como a divinidades a los distintos > Buddhas 


y — bodhisattvas. Pero la veneración, la de- : 


voción o el culto de que son objeto deben in- 


terpretarse en función de la concepción que. 


tiene el budismo de lo => divino. 
=> Bodhisattva, —> Buddha, => divino, => 
mitología. 
PIERRE MASSEIN 


DIVINIDADES ENTRE LOS INDOEU- 
ROPEOS — indoeuropeos. 


DIVINIDADES HINDÚES. Dèsde siem-, 


pre, el — hinduismo, tanto el antiguo (> ve- 


dismo) como el reciente, ha venerado a nu-i 


merosas divinidades. En el curso de su larga * 


historia se han sucedido varios sistemas mito- 
lógicos y se han constituido distintas teorías 
que se han esforzado por explicar racional- 
mente la presencia de estas divinidades. 

El primer sistema mitológico, cuyas huellas 
se encuentran aún en el + Veda, situaba en pri- 
mer plano a > Mitra y 2 > Varuna en su fun- 
ción soberana. Este sistema fue rápidamente 
sustituido por otro que situaba en cabeza de los 
dioses a => Indra, cuya función guerrera con- 
venía más a las tribus > arias en expansión. 
Indra reina sobre un conjunto de treinta y tres 
dioses. En tiempos de los > brahmanas, Pra- 
jāpati, el Señor de las criaturas, domina al con- 
junto de los dioses de los que se afirma que han 
nacido de él. En la época de los => upanisad, 
en las > cosmogonías o en la descripción de 
los diferentes mundos por los que pasa el hom- 
bre tras su muerte para llegar hasta el > brah- 
mán, aparece > Brahma (o Brahmán), perso- 
nificación de ese mismo brahmán o Absoluto, 
Hoy día, quienes dominan el mundo divino 
son => Siva y + Visnú. Con Brahma, cuyo pa- 
pel es secundario, constituyen una => tríada o 
trimúrti (abusivamente llamada —> trinidad 
hindú). 

La naturaleza de estas divinidades se des- 
cribe de modos distintos, En la época de los — 
upanisad, los dioses forman parte del mundo 
fenoménico de la multiplicidad. No es pues 
junto a ellos donde puede el hombre encontrar 
su unidad y ser liberado. A continuación, los 


| 
| 
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hindúes se esforzaron en general por dar cierta 
consistencia al mundo de las divinidades, sal- 
vaguardando siempre la trascendencia sobre él 
del brahmán o del — ātman. Así, este mundo 


'de los dioses se encuentra valorado de múlti- 


ples maneras. Es un mundo espiritual ideal, 
más parecido al mundo de las ideas de Platón 
que a nuestro mundo terrestre, cuya quinta- 
esencia poseen los dioses. Por ejemplo, los = 
Gandharva, que son músicos celestes, son li- 
geros como el aire y se nutren del olor 
(gandha) de los alimentos (hierbas, por ejem- 
plo). Los dioses como Siva o Visnú, tienen es- 
posas, pero Siva_tuvo_a_sus hijos, —> Ganeśa y 
Skanda por artificio y no por procreación. 


| Gracias a la ascesis y a su belleza, — Pārvati 
| 
| 


consigue atraer la atención de su marido. Los 


| dioses son muy hermosos, y su cuerpo es bri- 


i 


llante como el oro. Son, efectivamente, —> 
deva, seres luminosos, emparentados con la 
luz (raíz div) del día (cf. el latín dies). 

Visnú en particular, cuyo cuerpo se asimila 
al Puruga (Hombre cósmico) y, por lo tanto, 
al Cosmos (cf. cántos x y x1 de la > Bhagavad 
Gita), desempeña el papel de Revelador de lo 
=> divino. Sus múltiples > avatára, hacen aún 
más sensible, más visible, la presencia de lo di- 
vino en nuestro mundo. > Ráma es presen- 
tado por => Tulsi Dás como un dios personal 
y trascendente. Sería pues injusto detenerse en 
detalles externos secundarios, y vale más ma- 
nifestarse de acuerdo con la intencionalidad de 
esas representaciones, con lo divino, hecho 
realidad para el hombre gracias a las manifes- 
taciones divinas, a las divinidades. 

> Tríada, trimárti y trinidad. 
MicHEL DELAHOUTRE 


DIVINIDADES HITITAS. El término que 
designaba a la divinidad en el lenguaje hitita- 
nesita, usado sobre todo en la capital + Hat- 
tusa, procede de la raíz indoeuropea djew-, 
Por tanto, el hitita siu(ni} («dios») hay que 
ponerlo en relación con => Zeus, deus, dies, > 
daeva— y quizá con el lidio aiv. Así pues, la 
naturaleza divina se relaciona con lo claro, lo 
luminoso. Por el contrario, en luvita, «dios» se 
expresaba con massanila, término que deriva 
del licio mabani-. Las dos grandes familias lin- 
gúísticas hititas utilizaban, pues, términos di- 
ferentes, no dependiendo el término luvita de 


ninguna etimología indocuropea. Varios tér- 
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minos procedentes del ámbito religioso ofre. 
cen, por otra parte, diferencias entre ej hitita 
de la Anatolia central y el de las regiones me- 
ridionales o luvitas. 

Los dioses son inmortales y están incluidos 
en el marco de las genealogías divinas. En el 
imperio se pueden distinguir los dioses estre- 
chamente vinculados al mundo de los vivos, 
sobre los que reina > Teshub rey, y los dioses 
antiguos o destronados vinculados al mundo 
infernal. Cuando las concepciones cósmicas es- 
tuvieron muy arraigadas en Asia menor, los > 
hititas, y quizá con anterioridad los > hatti au- 
tóctonos, se imaginaban —como tantos Otros 
pueblos— a sus dioses como espíritus que re- 
sidían la mayor parte del tiempo en los astros 


o en las zonas infernales, Cada dios poseía su | 
ciudad santa O su montaña sagrada, que era el | 


lugar privilegiado de residencia cuando el dios 
realizaba una estancia en la tierra. Para él era 
la ocasión de sentirse celebrado, alabado o de 
recibir las lamentaciones de un orante. Las => 
fiestas constizuían citas privilegiadas y fijas. 
La religión hitita está regida por el antro- 
pomorfismo. Se concibe a la divinidad como 
un rey o una reina sublimados de los que el 
hombre es servidor. Los dioses hititas no tie-' 
nen carácter metafísico y no humillan al hom- 
bre como sucede en el mundo semítico. Pue-, 
den mostrarse misericordiosos, dejarse influir! 
O engañar, son falibles y juzgan al hombre so-| 
bre todo por el aspecto externo de sus actos.! 
Las relaciones hombre-dios se imaginan como 
una proyección sublimada de las relaciones que 
existen en la corte entre el rey y sus servidores. 
Estas relaciones no carecen de interés tanto 
para el jefe de los dioses como para el de los 
hombres y se rigen por una armonía contrac- 


tual. En efecto, las divinidades necesitan de los | | 


hombres para asegurar su culto, salvaguardia 
de la creación, y no pueden por ello ignorar a | 
la humanidad, mientras que los hombres deben ! 
apoyarse a su vez en los dioses para que sus 
empresas lleguen a buen término. Lo mismo 
que el rey, los dioses se irritan cuando se atenta 
contra lo — sagrado, o ante actitudes que cons- 
tituyen una descortesía o una injusticia res- 
pecto de ellos. Estas faltas o negligencias deben 
ser reparadas enseguida por la confesión de la 
falta, por la magia o mediante ofrendas repa- 
radoras, 


RENÉ LEBRUN 


| 


D 
NDA y conocer à 


p stando 2 
$ lA 
en la jerarquía. Algu 
pan > Dao eterno. 
ne del — 14% 
yes miran hacia el 
ágenes 
Puros, Venerables C 
el muro del norte, cuand 
una ceremonia oficial. 
ara . 
Los Sanqung 
Yusoshi Tianz 


Las im 


ioses más importantes 
ie] panteón, los que habitan en el trigesimo- 
ielo. El primero es Yuhuang Dayi (Au- 


eo de jad 

cedo en las religiones populares y por lo 

meno es el taoismo popular. Tiene otros nom- 
Y hangdi (Augusto de jade, Se- 


), Yutan Dayi (Gran Uno del 
) Yuuan Dayi Xuanling Gao 
(Señor del lo alto de muy alto poder). 
ás Coses Cel cielo son: Tiangong (Se- 


ginal) o incluso Haotian 
zlto del cielo resplande- 


2 Shangdi está situado al este del tan 
e} Al oeste, se encuentra Ziwei, dios de la 
sd polar. A Jos dos lados del tan, a lo largo 
: ee hay rollos representando varias 
s Ai rea entre los Sanging 
eiti os hombres. En la pared sur, 
fla» Sanguan (Tres Agentes) que go 
hen era el Cielo, la Tierra y el 
ti EE undos simbolizados por una 
e en el centro del muro). Al este 
Encuentra el Tianshi (Maestro ce- 
cielo Místico), A oa dl (Señor del 
no E ambos santos patronos del 
Mp peo del tan, se encuadra el 
led A le de las Escrituras, De- 
SN lut conduce a] de simboliza la Puerta de 
AN Jena ominio de los Sanging; 
stan representados, 


ES TAOÍSTAS. Sólo es posi- 
las divinidades —> 
tención al lugar que ocu- 
as son manifestacio- 
Ocupan siempre la 
(recinto consagrado), 
sur (en posición de poder). 
de los — Sanging Tianzun (Tres 
elestes) están colgadas en 
do el tar: está preparado 


(Tres Puros) ocupan tres cielos: 
un (Venerable celeste del co- 
al) ocupa el Tgesimosexto cielo, 
n (Venerable celeste de la Joya 


484 


Por debajo de estos dioses principales, se en- 
cuentran Xuantian Shangdi, del que acabamos 
de hablar, Shangdigong (el eminente Señor de 
lo alto), Beidi dadi (emperador del Norte), 
Zhenru dashi (el Gran maestro de la auténtica 
realidad) y otros muchos, Se colocan a cada 
lado del tan. A continuación viene los — shen 
que fueron humanos y han sido canonizados 
por la piedad popular, El más célebre de estos 
shen es Mazu (Matsou), adorada bajo los nom- 
bres de Tianshang shengmu (Santa Madre del 
Cielo), Tianhou (Emperatriz celeste), Mazu po 
(la buena Mazu), Taiping Ma (la Madre de la 
Gran Paz) y Chuantou Ma (la Madre de los 
marinos). Guanyu es también muy célebre 
bajo diferentes nombres: Guandi, Wusheng di- 
jun (Santo Soberano de la guerra), Wenheng 
dijun (Santo soberano de la literatura)... 

Otras divinidades muy importantes, son los 
Wanye, también llamados Wenshen (dioses de 
las epidemias). En las grandes ciudades encon- 
tramos también a los Chenghua (dioses de las 
paredes y de los fosos). Bajo el imperio, de- 
tentaban una especie de jurisdicción espiritual 
paralela al poder civil. El Tudigong (dios de la 
tierra) pertenece a la más antigua tradición 
china, anterior al taoísmo. Es la Houtu, la Tie- 
rra Soberana de las viejas tradiciones. Aparece 
a menudo como dios de la localidad she. Tiene 
muchos santuarios en el campo y se le venera 
también bajo el nombre de Fude Zhengshen o 


Fudeye, dios de la Felicidad y de la Virtud. A 
Tudigong se le designa a menudo con los nom- 
bres de Bogong o Dabogong, apelativos ho- 
noríficos y populares a la vez, equivalentes a 
monsenor. 
Divinidades del cuerpo. Cada parte corporal 
o cada función tiene sus divinidades. Así el hí- 
gado tiene 4, el pulmón 6, el bazo 5, los ri- 
ñones 7, etc., según una representación sim- 
bólica que reproduce los números de la vida y 
la teoría de los Cinco Elementos. A estas di- 
vinidades se añaden los espíritus guardianes de 
una parte o de un nivel del cuerpo o de los mo- 
vimientos instintivos y voluntarios de la vita- 
lidad, como las almas —> Hun y las almas —> 
Po, como las divinidades de los Tres campos 
de cinabrio, centros vitales del cuerpo, locali- 
zados en la cabeza, pecho y bajo vientre (> 
simbolismo numérico chino). 
Divinidades de las epidemias. Son cinco, una 
por cada dirección del espacio (sur, norte, este, 
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oeste y centro), correspondientes a cada esta- 
ción (sur-verano, norte-invierno, este-prima- 
vera, ocste-otoño y centro-estación interme- 
dia). Los brujos les rinden un culto profilác- 
tico. Se protege el pueblo, la comarca, se ex- 
pulsa las influencias maléficas más o menos 
personalizadas: por ejemplo, a la diosa Ba de 
la sequía (+ Doushen). 

Divinidades funcionarias. Cada responsable 
de un sector es —pues depende del Cielo— una 
divinidad. Hay funcionarios importantes y 
menos poderosos, dispuestos en los 81 cielos 
escalonados. Los dioses funcionarios encarga- 
dos de los destinos de los seres, de los fenó- 
menos cíclicos naturales, de los astros, de las 
montañas..., no están ahí tanto para dirigir. 
como para dejar hacer, dejar pasar. No inter- 
fieren, acompañan al tianyun, movimiento del 
universo. 
> CLAUDE LARRE 


DIVINIZACIÓN DE LOS REYES (religión 
sumeria). Esta expresión puede designar ideas 
muy diferentes que convendrá analizar por se- 
parado. 

1) Son muchos los reyes sumerios que pre- 
tenden tener un origen divino. Mesilim (2250 
a.C.), rey de Kish, se llama «hijo bien amado 
de — Ninhursag»; Urukagina es «hijo de => 
Ba-u que le ha engendrado»; Entemena es hijo 
de + Gatumdu. En la Estela de los Buitres se 
narra que > Nin-gir-su fecunda a la diosa Ba-u 
que da a luz a Eannatum (2454 a 2425 a.C.); 
=> Inanna toma al recién nacido, le da un nom- 
bre y, después, le sienta sobre las rodillas de 
Ninhursag para que le amamante. En época de 
la tercera dinastía de Ur, los dos primeros re- 
yes (especialmente Shulgi) pasan por hijos de 
Nin-su (perteneciente al panteón de Uruk) y 
de Lugalbanda, convirtiéndose así en herma- 
nos de — Gilgamesh. Cuatro reyes de las di- 
nastías de Isin-Larsa son hijos de — Enlil, 
mientras que Iddin-Dagan e Ishme-Dagan son 
hijos de + Dagan, Bajo la primera dinastía de 
Babilonia, Hammurabi difunde la creencia de 
que ha sido engendrado bien por > Marduk, 
bien por Sin. 

Existen otras tradiciones. Por ejemplo, un 
texto afirma claramente que la sacerdotisa en 
de Nanna dio a luz a un «ser justo» que fue 
educado por Enlil para que se convirtiera en un 
joven lleno de méritos: este rey, digno de la 
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es Shulgi a quien «le es con- 


i ma, 
o bronco del pueblo», y a quien se 


fiado el pastorco 


otorga el cetro. A dad e 
2) Esta concepción de filiación divina pued 


llevarse hasta cl extremo, € inducir a la ia 
sión de que el rey es, efectivamente, un ser I 
vino: es «Dios de Sumer», «Dios de la huma- 
nidad» y su nombre va precedido de clasi ica- 
dor divino. Tal creencia podría estar relacio- 
nada con la hierogamia, y se ha supuesto tam- 
bién que, en los últimos siglos del tercer 
milenio, el poder del rey había alcanzado tal 
grado que sus contemporáneos sólo se lo ex- 
plicaban por su carácter sobrehumano. Aun- 
que fue Naramsin, rey de Akkad, el primero 
en haber sido objeto de tal adoración, la divi- 
nización de los reyes no tuvo ningún funda- 
mento entre los semitas. Por otra parte, esta 
práctica, favorecida bajo las dinastías de Isin- 
Larsa, desapareció en época babilónica anti- 
gua. 

3) Los reyes transformados en dioses per- 
tenecen más bien a la mitología. En las listas 
de dioses, desde época de Fara (poco después 
de 2600 a.C.) figuran ya Lugalbanda y Gilga- 
mesh, reyes de Uruk. El caso de — Dumuzi,! 
amante y esposo de Inanna, es más controver- 
tido: en época arcaica hubo, al parecer, dos so- 
beranos con este nombre. ; 

4) Algunos reyes, tras su muerte, fueron 
considerados dioses. Su nombre iba precedido 
de clasificador divino y, consecuentemente, re- 
cibieron ofrendas (frecuentemente citadas en 
los archivos de la tercera dinastía de Ur): pas- 
teles de frutas presentados en el ki.a.nag (lugar 
donde manaba el agua del templo) ante una es- 
tatua. En torno a la memoria de Sagón (primer 
rey de Akkad) se desarrolló toda una leyenda. 

5) La irradiación que emanaba de la persona 
real era de una naturaleza totalmente distinta; 
no se consideraba al rey como dios, sino como 
participante de la condición divina. Esta se- 
mejanza luminosa (me.lám, melammu) era el 
atributo que los dioses conferían al que accedía 

al trono. El resplandor que irradiaba del rey 
era una especie de préstamo y, sujeto por tanto 
a interrupciones, era de la misma naturaleza 
que la suerte. Hammurabi deseaba que Anu re- 
trara el melammu a un rey o a un príncipe al 
cual maldecía. Exceptuando el caso aislado de 
Kurigalzu 1 (1400 a.C.), fueron principalmente 
los reyes asirios del primer milenio, así como 


aa 
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el babilonio Nabonido, los que se vieron fa- 
vorecidos por su posesión. Así, visiblemente 
marcados por el favor divino, con su sola pre- 
sencia paralizaban a los enemigos. 


Bibliografía. E. Cassix, La splendeur divine, París 
1968; A. SJÖBERG, Die göttliche Abstammung der 
sumerisch-babylonmischer Herrscher, en «Orientalia 
Suecana», 21, Estocolmo 1972, págs. 87-112. 
HENRI LIMET 


DIVINIZACIÓN (Grecia) — aristotelismo, 
= epicureísmo, — estoicismo, — evemerismo, 
— Grecia, — héroe, — infiernos, — orfismo, 
— platonismo. 


DIVINIZACIÓN (Roma) — culto imperial, 


DIVINO EN ÁFRICA > África negra (re- 
ligiones de). 
DIVINO EN EL BUDISMO. No resulta 
exagerado afirmar que se encuentra en el bu- 
dismo unz contestación radical de lo divino tal 
y como había sido elaborado por las tradicio- 
nes brahmánicas y el movimiento — védico, y 
esto, a dos niveles: uno, el de la divinidad su- 
prema, única e infinita, el — brahmán, y Otro, 
el del panteón de divinidades múltiples y je- 
rarquizadas que pueblan los distintos cielos 
concebidos por la cosmología india tradicional. 
Al nivel de la divinid 


ei> brahmán, que tan , 
nisad y que es, por así decirlo, la clave de la 
mística brahmánica. En efecto, para el bu- 
dismo no existe ningún tman, ni individual ni 
universal. Toda realidad, y toda la realidad, es- 
tán vacías de sí mismas. En esto consiste la 


doctrina fundamental del — anattá, sin cuya 


comprensión no es posible un conocimiento 
real del budismo. Por otra parte, el budismo 
transmite una intuición muy profunda de la 
realidad del — Absoluto, que sólo puede ex- 
presar negativamente, ya que atribuirle cual- 
quier cualidad positiva equivaldría 2 particu- 
larizarlo y, por tanto, a relativizarlo, Así, 
puede leerse en los Udana (111, 3): «Existe un 
no nacido, no causado, no creado, no for- 
mado. Si no existiese ese no nacido, no cau- 
sado, no creado, no formado, no habría nin- 
guna salida de este mundo nacido, causado, 


- los bodhisattvas y los hombres que han vivido | 
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bouddhisme, chemin de libération, 1975 (principal- 


creado, formado, Pero, puesto que existe un] 
mente los cap. X-X111). 


no nacido, no causado, no creado, no for-! 
mado, es posible escapar del mundo de lo na- | 
cido, causado, creado, formado.» Pero este ' 
Absoluto no puede considerarse como divino, 

ya que no puede tener ningún carácter perso- 

nal; concebirlo como Dios, y por tanto como 

personal, equivaldría a concebirlo como un ser. 
individual y, por tanto, relativo. Tendríamos 
entonces un «absoluto relativo», lo que es con- 
tradictorio en sí. 

En lo que concierne al panteón indio, las di-; 
vinidades o > deva que lo componen encuen-| 
tran fácilmente un lugar en la cosmología bú- 
dica. Pero esos seres celestes, cuya naturaleza | 
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DIVINO EN EL CRISTIANISMO. 1) Sólo 
se puede comparar aquello que es comparable. 
Si resulta evidente que, al igual que la mayor 
parte de las religiones del mundo, el cristia- 
nismo es inconcebible al margen de una afir- 
mación de fe en Dios, también es cierto que el 
> budismo se presenta como una enérgica 
contestación de todo lo que haga referencia a 
los dioses o a la divinidad en general. Por eso, 
Isi el budismo y el cristianismo manifiestan una 
¡afinidad como religiones que tienen un fun- 
es superior a la del hombre, son, sin embargo, | | dador histórico, de carácter — salvífico y pre- 
inferiores a + Buddha, pues Buddha alcanzó! í tensión universalista, no está claro a priori el 
el > nirvana por su Despertar (> bodhi), ha-! í interés que pueda tener el compararlos para es- 
biéndose así liberado del ciclo de la transmi- | tudiar su concepción, si no de Dios (entidad 
gración, mientras que las divinidades perma- 4 i que el budismo no reconoce), sí al menos de lo 
necen aún prisioneras del — samsára. Sólo dis- ` divino. 

frutan, pues, temporalmente de su estado de; = Esa confrontación, sin embargo, no carece 
felicidad, cuyo grado de perfección, depende | de interés. Paradójicamente, ese interés reside 
por otra parte, de su — karma. Precisan pues a la vez en el hecho de que el budismo se pre- 
de la predicación del Buddha para encontrar el senta como un cuestionamiento radical de lo di- 
camino del nirvána que las hará salir de su con- vino y en la circunstancia de que ha sufrido en 
dición divina como hace salir a los humanos de su evolución histórica varios procesos de di- 
su condición humana. vinización. 

No obstante, en la evolución histórica del 2) La negación radical que el budismo más 
budismo, asistimos, especialmente en el > auténtico profesa sobre lo divino se apoya en 
Maháyána, a una divinización progresiva de los un contexto histórico-cultural bien determi- 
— bodhisattva y de los Buddha. Al bodhisattva nado y en un sentido religioso muy preciso. El 
— Maitreya, el Buddha del futuro, se le honra contexto es el del panteón indio, donde el sen- 
como a una divinidad que habita actualmente | tido religioso se traduce en una concepción del 
el cielo Tusita. Lo mismo ocurre con el > Absoluto según la cual la atribución de una 
Buddha > Amitābhā, Luz Infinita, que reina cualidad positiva y, sobre todo, de un carácter 
en ese lugar de beatitud que es el Paraíso del | personal, significaría un intento de particula- 
Oeste. Pero esos paraísos en los que renacen ; , rizarlo, de «concebirlo como un ser individual 
| y, por tanto, relativo». En este punto, la tra- 
| dición judeocristiana supone una innegable 
| convergencia y un desacuerdo fundamental al 
| mismo tiempo. Es un hecho que la profesión 
| de fe de Isracl en > Yahvéh, su Dios, iba 
| acompañada de una negación radical de los 
| «ídolos», es decir, de los innumerables titulares 

de los panteones egipcio y asiriobabilónico y 
de las siempre seductoras divinidades cananeas. 

La afirmación de Yahvéh como Dios fue pre- 

cisamente la afirmación de un Absoluto gue no 

toleraba ninguna «imagen esculpida» (Éx 20, 

4), ninguna representación forjada a la médida 
¡de los hombres y de sus necesidades. Profe- 


en la devoción a alguno de los Buddhas, no! 
constituyen un destino último, no son sino una 
etapa, que forma parte aún del orden feno-! 
ménico, en el camino que conduce al nirvána,| 
que trasciende toda determinación y toda dis- 
tinción, 

— Buddha, — divinidades en el budismo, > 
mitología (en el budismo), — nirvina, > sal- 
vífico (en el budismo). 


Bibliografía. H. von GLasenar, Der Buddhismus, 
eine atheistische Religion, 1966 (trad. cast. El Bu- 
dismo, una religión sin Dios, 1974); J, Masson, Le 
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sando que sólo hay un Dios y que el resto es 
obra suya, la fe en Dios tenía como corolario 
y condición la mundanización del cielo y de la 
tierra, y la — secularización del mundo. La fe 
en Dios supone, pues, la derogación de los dio. 
ses. 

Hay que hacer notar, sin embargo, que 
esa afirmación de Dios fue posible en virtud de 
las intervenciones reveladoras y salvíficas que 
se le atribuyeron, en beneficio de su pueblo, 
Por eso la afirmación de Dios suponía una elec- 
ción y una voluntad de ayuda; constituía, por. 
tanto, la afirmación de un Dios Personal. Por | 
consiguiente, si la insistencia en la deidad de 
Dios puede aproximarse en cierto modo al sen- 
tido budista del Absoluto, el reconocimiento 
de la personalidad de Dios supone un distan- 
ciamiento de la corriente religiosa que tuvo su 
origen en Gautama el Buddha. Este carácter 
absoluto de Dios no se enmarca en una imper- 
sonalidad cualquiera, que sería necesario man- 
tener en relación y en contra de todos los in- 
tentos humanos de antropomorfizar lo divino, 
sino en una libertad y una soberanía, una vo- 
luntad de gracia y un amor que ningún ele- 
mento exterior puede desvirtuar y que se po- 
nen de manifiesto precisamente en sus inter- 
venciones salvíficas en la historia. 

3) Esto no supone, sin embargo, que la tra- 
dición bíblica se base en un raciocinio sobre la 
naturaleza de Dios. La tradición judía y la cris- | 
tiana han insistido siempre en subrayar que el | 
Dios revelado sigue siendo incomprensible 
para el hombre, es decir, literalmente inapre- 
hensible. Esa tradición luchó siempre, tanto en 
las corrientes espirituales y místicas como en la 
reflexión teológica de mayor envergadura, para 
salvar los derechos del misterio, de la gratui- 


` dad, de lo inefable. 


En este sentido se ha reiterado en el plano 
especulativo que, si cabe hablar de la «natu- 
raleza» de Dios y de sus atributos frente a toda 
otra «naturaleza» o «esencia», es importante 
precisar, con todo, que esa naturaleza o esencia 
es a la vez «in-esencial» y «super-esencial». Se 
trata de un modo de sugerir, en suma, que $! 
ciertos calificativos nos sirven para distinguir 2 
Dios de los otros seres, no expresan sin CM- 
bargo su realidad de la misma manera que lo 
hacen los calificativos que aplicamos a los otros 
seres para diferenciarlos entre sí. Es éste tam- 
bién un modo de sugerir que si el acceso a Dios 
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pIVINO EN 
¿q por las vías de la inteligencia y de la timos estadios de la evolución histórica del bu- 
se realiza Po no son exclusivamente ni pri~ dismo coincidan (dentro de un horizonte dis- 


S róm e835 peca tinto, hay que subrayarlo) con lo que el cris- 
arias ni del e que el cristianismo dice de  tianismo afirma en su inicio. 
Finalmente: incluso a su propio juicio, so- La segunda observación es mucho más 
ás aa ro» que es para él la única rea- breve: si Jesucristo es Dios encarnado no es | 
pre est o otra y radicalmente bene- Dios en sentido absoluto, sino Dios èn «po-| 
tidad pais ue denomina Dios, es que «Dios sición» de Hijo (> Jesucristo, —+ encarna- 
volen 20 48; > caridad). Y que el re- ción). El cristianismo, Pues, no se limita a la! 
Les mo como tal no supone el riesgo —que afirmación de lo divino, ni al anuncio de un! 
conoce budismo— de relativizarlo, si no se Dios personal, sino que profesa una pluriper-, 
Cie de vista que ese Dios no sólo es inapre- sonalidad de Dios: Dios es para él Padre e! 
Ple por nuestra mente, sino sepma Es y también Espíritu Santo (> Trinidad). | 
«pr» que todo lo que nosotros podemos decir 3 s precisamente el reconocimiento de este 
V rofesar, desear O querer. Lo menos y, sin Tercero en Dios que constituye la persona del 
se puede decir de él es, siz Espíritu Santo lo que permite añadir una úl- 


dl mejor que ran spíritu Santo lo que permite añadir 
cuiendo 2 san — Juan y a san — Agustín, que tima precisión a la idea cristiana de Dios y de 
g 


mayor que nuestro corazón» (1]n 3,20), al lo divino. Salvo el caso de Jesús, el cristianismo; 
gempo que «nos es más ínumo que nosotros no reconoce a ningún ser humano nia ninguna 
pst A , categoria de seres especialmente privilegiados 
4) Pero en el cristianismo €s impensable tra- las características de la divinidad. Sostiene, sin | 
sar de Dios y de lo divino sin hablar de Jesu- embargo, que, por medio de Jesucristo, el Pa- 
aiso. Para atenernos al tema del presente ar- dre envió a su Espíritu... el cual, revelando su 
propia identidad divina, invita a todos a la di- 

vinización (cf. 2Pe 1,4, especialmente utilizado 
por toda la tradición oriental en su teología de 
la gracia), es decir, a la participación efectiva, 


como hijos adoptivos, en la vida misma de 


elo, nos ceñiremos aquí a tres observacio- 
Des. 
La fe cristiana se especifica, sobre todo en 
relación con el judaísmo, por su afirmación de 
que Jesús, verdadero hombre, es al mismo 
tempo verdadero Dios. Afirma, sin cuestionar Dios. 
la roul alteridad divina, que Dios mismo salió 5) Cabe afirmar así que el cristianismo re- 
d encuentro de los Eombres en el ámbito desu húsa doblemente, en nombre del Dios de Je- 
propia historia, que el Dios totalmente otro se sucristo, una realidad divina que sea imperso- 
Eze realmente «Dios con nosotros» (Emma- nal, politeísta o panteísta. La rehúsa, en primer 
sul; cf, Mt 1,23), y que se dio a conocer como lugar, profesando que no hay otro dios que 
tl ea la vida y pasión, en la muerte y en la Dios. Y la rehúsa, en segundo lugar, al anun- 
tesurección de Jesús de Nazaret. ciar que todo hombre está llamado, como hom- 
Nos hallamos así muy lejos del budismo. bre, a entrar en comunión de vida con el Dios 
Pero es un hecho que esta religión conoció en tres veces santo... y tres veces próximo, 
u evolución histórica una divinización pro- 3 Antropomorfismo, — homo religiosus, — 
E de los > bodhisattvas o de los = sagrado, — verdad religiosa, . 
A P aparen en el Mahayána 
da sE a en el budismo popular, fue- pl 
arta a la ie Els ¿Concesión DIVINO EN EL HINDUIS go. pani 
masas? ¿Fl Primible necesidad religiosa de — Rig Veda, que contiene los himnos qu 
nasas? ¿Flexibilidad de un camino de sal- dirigen a los dioses (> deva), hasta > Tagore 


Joseren: Doré 


"ción especi $ $ .. 
Que no e apto para asimilaciones (presencia y metamorfosis de lo divino) y > 

en engañar sobre su «antideísmo» Sri Aurobindo (la Vida Divina), la India no ha 
1 sta € 


m BEF 

langue intag oP erdeme convergencia dejado de interesarse por lo divino i j 

tión) con esa i rágil y de difícil interpre- punto de tener la reputación de hacer de e p 

raimo ye rog o Dios que el cris- el objero de su búsqueda y de consi era 

deja de ser A plandecer en Jesucristo? No condición divina como el ideal del hombre. 
"1050, en todo caso, que los úl- Pero hay que definir antes lo divino para poder 
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precisar luego el lugar que ocupa en las espe- 
culaciones. Lo divino en el hinduismo se ca- 
racteriza, en primer lugar, por su trascendencia 
comparado con lo humano. La condición di- 
vina es la de los seres inmortales, luminosos, 
bienaventurados, libres de los pesares y de los 
sufrimientos de la vida humana o infrahumana. 
Otro carácter propio de la India es la presencia 
de lo divino no sólo en las hierofanías (fuentes, 
árboles, ríos, rocas o piedras, lugares sagrados 
o consagrados por los ritos, templos, estatuas, 
etcétera), sino también en las teofanías, con- 

“siderándose al mismo hombre como una ma- 
nifestación divina de la misma naturaleza que 
los dioses, o superior a ellos por su realidad! 
más Íntima, su —> ¿tman. 

Cuando el hombre descubre este átman de; 
forma existencial, se manifiestan también los! 
rasgos propios de lo divino: irradiación (física 
y moral), beatitud, acceso a la inmortalidad, 
liberación de toda servidumbre, etc. 

Otro rasgo propio de la India es la convic- 
ción de que el hombre puede, por su propio 
esfuerzo, superar la condición humana y al- 
canzar la condición divina. La vida divina fluye, 
en él y puede, por tanto, mediante un esfuerzo' 
de interiorización, hacerla resurgir en él,! 
siendo así que, habitualmente, se encuentra 
oculta por su ignorancia, sus defectos morales 
y sus faltas. 

y Lo divino ha ocupado de tal modo el pen- 
samiento indio que se le ha reprochado el des- 
interesarse del hombre y no haber logrado de- 

| finir su lugar en el universo. Para el pensa- 


' miento indio en general, el hombre es un ser 
divino en potencia. Todas las demás relaciones 
(la Familia y la casta, la relación con el cuerpo 
y la materia), deben borrarse porque son tem- 
porales. Sólo lo divino perdura. Algunos hin- 
dúes experimentan hoy día la necesidad de re- 
definir al hombre de otro modo y se sienten 
tentados por un naturalismo que elimina lo di- 
vino, o f 

> MicHEL DELAHOUTRE 


DIVINO EN EL ISLAM — Dios en el is- 


lam. 


DJED (pilar). Este fetiche —un tronco de ár- 
bol— corresponde al jeroglífico que significa 
duración, estabilidad. Es un símbolo de la re- 
surrección, asociado a Sokaris y a > Osiris, 


A ea 
OJN IGES 


erigido por el rey con ocasión de su coronación 
o de la celebración de ciertos ritos osirianos. 
o en numerosos amuletos. 


Aparece representad 
DOMINIQUE BENAZETH 


ÍKAL. Tras este sumerograma se esconde el 
dios protector o dios ciervo, una realidad di- 
vina típicamente anatólica y presente en los 
panteones locales. Su importancia en Anatolia 
está atestiguada desde época remota, en espe- 
cial a mediados del tercer milenio con los fa- 
mosos estandartes descubiertos en las tumbas 
de > Alaca Hüyük. Más tarde, el ciervo será 
representado con un dios situado por encima 
de él. El dios ¿Kal desempeña fundamental- 
mente la función de protector de los bosques 
y de lo que en ellos se contiene, en este caso la 
caza. La protección de este dios era pues vital 
para toda la comunidad anatólica. Nadie se 
sorprenderá al constatar que cada ciudad hatti 
poseía su “Kal. En función de la importancia 
ue cada ciudad había adquirido en el trans- 
curso de la historia hitita, el “Kal merecía o no 
ser mencionado en las listas oficiales. Los hi- 
titas conservaban 120 nombres diferentes de 
los dioses protectores. Por desgracia, el empleo 
habitual del sumerograma en los textos nos 
hace ignorar numerosas denominaciones. Los 
mejor atestiguados son: Inara, diosa hatti pro- 
tectora, Karzi, Habantali o también Zithariya, 
el “Kal de la ciudad de Zithara. 
RENÉ LEBRUN 


DOGEN (1200-1253). Fundador del Sōtö 

Zen en Japón y una de las más grandes per- 

sonalidades de la historia japonesa, tanto por 

su penetración filosófica como por su integri- 

dad moral y su genio religioso. Estudió el — 
zen en China durante cuatro años, acabó de 

instruirse con Ju-Ching e introdujo el Ts’ao- 

Vung Zen en Japón en el año 1227. Para evitar 
todo roce con la corte, estableció su monas- 
terio, Eiheiji, en las montañas de la lejana pro- 
vincia de Fukui. Concedió absoluta prioridad 
a la práctica del Zazen, al que consideraba 
como la realización de toda ley búdica (shi- 
kantaza), minimizando con ello el papel del 
koan. Esta práctica se funda en una doctrina 
profunda, monista, de la naturaleza de Buddha 
expuesta en una gran obra: Shobógenzó (Te- 
soro de la Verdadera Ley). 


DÓGEN 


Bibliografía. G. Renonnzau, Le bouddhisme ja- 
pomzis, Paris 1965, págs. 47-173; HoANc-THI-BICH, 
Étude et traduction de gakudoyójn-shk du maitre de 
Zen Dõgen, Paris 1973. 

Jan Van BRAGT 


DOGMA CRISTIANO. 1) Origen e histo- 
ris de la palabra «dogma». Al entrar en el len- 
cueje cristiano, la palabra «dogma» conservaba 
todavía el sentido disciplinario y jurídico que 
revestía en el griego profano y que la hacía ser- 
vir para designar un decreto O una ordenanza. 
En la Iglesia de los tres primeros siglos, tanto 
en los —> padres hunos como en los padres 
griegos, la palabra dogrizta fue unlizada para 
denominar a todo aquello que se impone a 
la creencia y a la prícnez crisuana. Fue en el 
siglo mw, sin embargo, cuando la expresión 
«dogma», en singular, empezó a idenuficarse 
con la doctrina misma del Evangelio. Así su- 
cede, en concreto, en san Vicente de Lérins. 
En la edad media el término fue poco em- 
pleado, siendo más frecuente el de articulus fi- 
del (santo — Tomás d 


e Aquino). En el — con- 
ra «dogma» sirve para 
rdad segura en el 
de fe anuguo y uni- 
versal transmitido por los —-apóstales y 
opuesto a las innovaciones. Hay que esperar al 
siglo xvu para que la palabra «dogma» en el 
sentido modemo de fórmula doctrinal (es de- 
cir, tal dogma o los dogmas) adquiera carta de | 
naturaleza en la teologia católica). 
El sentido estricto de la palabra «dogma» 
quedó fijado en el concilio Vaticano 1. Designa 


_ entonces la proclemación auténtica por el ma- 
gisterio de lo que está contenido en la Escritura. 
L2 teología insisurá en el aspecto de autoridad 
y de norma, y subrayará el sentido de vínculo 
con el magisterio. En adelante se establecerá la 
distinción entre el depósito de la fe, es decir, 
lz revelación confiada a la Iglesia, y el dogma, 
que es la proclamación por parte de ésta del 
contenido de la fe. Será dogma en sentido es- 
tricto la afirmación promulgada solemnemente 
por un concilio ecuménico o por el papa me- 
diante la aplicación de su infalibilidad (magis- 
terio extraordinario). El término «dogma», sin' 
embargo, se puede extender a toda verdad per-; 
eneciente al depósito de la fe, enseñada como. 


tal por el conjunto del colegio episcopal, su-! 
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cesor del colegio apostólico (magisterio ordi- 
nario). 

2) La significación eclesial del dogma. Es ne- 
cesario considerar la función dogmática de la 
Iglesia como una exigencia de la transmisión 
fiel del mensaje revelado a los hombres según 
las nuevas condiciones de tiempo y de lugar 
(tradición viva). Desde los orígenes, el 
kerygma apostólico suscitó diferentes «profe- 
siones de fe». Más tarde, y en función de los 
nuevos instrumentos conceptuales, asistimos al 
nacimiento de varias teologías que procuran 
proporcionarnos una mejor inteligencia del 
contenido de la fe. Sin embargo, el riesgo que | 
conlleva una teología en cuanto apropiación | 
«sistemática» del mensaje original es el deri- | 
vado de comprometer la integridad y el equi- | 
librio de la fe. Así, a medida que la Iglesia ha 
ido creciendo y los conflictos doctrinales han 
ido apareciendo entre los cristianos, se ha de- 
Jado sentir la necesidad de resumir el mensaje 
en algunas proposiciones doctrinales para de- 
fenderlo contra el error y las falsas interpre- 
taciones. Esta tarea interpretativa de la auto- 
ridad eclesial ha desembocado muchas veces en 
Cefiniciones dogmáticas que adoptan ciertas 
fórmulas teológicas, sin consagrar por ello una 
determinada escuela de teología. 

Asi pues, los dogmas pueden considerarse 
como momentos de la toma de conciencia, por 
parte de la Iglesia, de la plenitud de verdad 
contenida en el Evangelio. «Es la realización 
provisional de la definitiva verdad escatológica 
de Cristo» (W. Kasper). Una nueva fórmula 
dogmática surge generalmente por el deseo de 
eliminar un error gracias a una presentación 
más justa o más ajustada al contexto cultural 
de una época (cf. el dogma de Calcedonia). Sin 
embargo, y aunque con menor frecuencia, 
puede deberse también a la explicitación de una 
verdad de fe proclamada por la Iglesia desde 
hace siglos (cf. los dogmas marianos en la 
época moderna). l 

En la noción de dogma tal como ha sido de- 
finida en el concilio Vaticano 1 hay que distin- 
guir dos elementos esenciales: 1) la presenta- 
ción expresa y definitiva por la Iglesia de una 
afirmación en su calidad de verdad revelada; 2) 
la pertenencia de esta verdad a la revelación 
cristiana oficial. Es cierto que en el clima de la 
contrarreforma, la > teología católica insistió 
sobre todo en la presentación por parte de la 
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Iglesia de una verdad de fe. En la actualidad, 
numerosos teólogos han subrayado que el ele- 
mento más importante del dogma es su rela- 
ción con la verdad revelada. Se trata ahora de 
demostrar que la concepción católica del 
dogma no implica una insistencia unilateral en 
la autoridad del magisterio como si ésta con- 
tribuyera a reforzar la — palabra de Dios. 

Conviene señalar, por otra parte, que el sig- 
nificado del dogma depende estrechamente de 
la teología de la revelación. Siguiendo la línea 
del — concilio Vaticano 11 y guiada por la 
preocupación ecuménica, la teología católica se 
aparta de una concepción doctrinal de la re- 
velación para destacar más su dimensión his- 
tórica y escatológica. Se evita así la tendencia a 
identificar la plenitud de la palabra de Dios con 
su expresión dogmática o incluso con su ex- 
presión escriturística. Con ello no se compro- 
mete el carácter definitivo de un testimonio 
histórico, y por tanto parcial, en relación con 
la plenitud de la palabra de Dios, que es de or- 
den escatológico. 

Si se considera el sentido primitivo de la pa- 
labra «dogma», se puede interpretar este o 
aquel dogma como un decreto de aplicación en 
una situación histórica concreta —general- 
mente una situación de crisis— de la fe fun- 
damental que viven los cristianos, es decir, del 
mensaje de Cristo, 

3) La interpretación de las fórmulas dog- 
máticas. En diversos sentidos, el envite de la 
crisis > «modernista» de comienzos de este si- 
glo fue el contenido de conocimiento objetivo 
que cabe asignar al dogma. Independiente- 
mente de que algunos propusieran una visión 
«transformista» de la evolución del dogma (A. 
= Loisy), o de que otros se atuvieran a una 
concepción «simbólica» (G. Tyrrel) o «prag- 
mática» (E. Le Roy) del mismo, se puso siem- 
pre en tela de juicio el carácter definitivo de la 
verdad afirmada por el dogma. 

En la actualidad, una conciencia más viva del 
carácter histórico de nuestra relación con la 
verdad revelada nos invita a subrayar la histo- 
ricidad del dogma, es decir, a conciliar su ca- 
rácter, al mismo tiempo definitivo y provisio- 
nal. Dicho en otras palabras, la afirmación de 
fe incluida en un enunciado dogmático es ab- 
soluta y definitiva, pero nos remite al misterio 
inaccesible de Dios. 


La Iglesia tiene el deber de defender los dog- 
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didos por los fieles como objetivamente se.. 
daderos. Cuando el lenguaje de una definió, 
que resultó transparente en un principio para 
aquellos que fueron sus contemporáneos se ha 
vuelto confuso para los creyentes de nuestros 
días, la fidelidad misma a la verdad de fe pro- 
clamada por el dogma plantea el problema de 
su comprensión según el principio enunciado 
por — Juan xxu en la apertura del concilio 
Vaticano 11 yre etida en la encíclica Gaudium 
et Spes (n. 6A: «Una cosa es el depósito 
mismo de la fe, o sea sus verdades, y Otra cosa 
es el modo de formularlas, conservando el 
mismo sentido y el mismo significado.» En 
cuanto percepciones conscientes e históricas de 
la fe de la Iglesia en un momento dado, los 
dogmas continúan siendo comprendidos a la 
luz de nuestra lectura actual de la Escritura y 
a la luz de un discernimiento crítico entre la 
verdad de la afirmación de fe incluida en una 
fórmula dogmática y la formulación misma, 
que depende de la semántica de una época. 

En esta tarea delicada de hermenéutica con- 
ciliar, el teólogo está sometido al juicio nor- 
mativo de la Iglesia y debe tomar en conside- 
ración el juicio crítico de los demás teólogos. 
Además, deberá estar convencido de que el 
misterio de Cristo desborda todos los enuncia- 
dos que la Iglesia puede ofrecer del mismo. 

«Teniendo en cuenta todo esto, se puede de- 
cir que las fórmulas dogmáticas del magisterio 
han sido aptas desde el comienzo para comu- 
nicar la verdad revelada y que, permaneciendo 
invariables, la comunican siempre a aquellos 
que las interpretan bien... En cuanto al sentido 
de las fórmulas dogmáticas, éste sigue siendo 
en todo momento verdadero e idéntico a si 
mismo en la Iglesia, aun cuando adquiera mà- 
yor claridad y se comprenda la forma más 
completa» (declaración Mysterium Fidei sobre 
la doctrina católica, destinada a proteger a la 
Iglesia contra los errores actuales), Congrega- 
ción para la doctrina de la fe, 24 de junio de 
1973. 

—> Catolicismo, — concilio, — fe, — m 
dernismo, > teología, — tradición, — verúaó 
religiosa. 
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mia de Mali estudiada por M. 
len, G. Calame-Gniaule, et- 


olma (pronunciación fonética del 
) es «la que salva» de la trans- 
única representante fe- 
bodhisatva conocidos por 
lo, es muy popular tanto entre 


como entre los laicos. Está consi- 


como tame 


sánscrito correspondiente es Tara. 
suuna Dolma Su oración se encuentra 
los de todos los tibetanos, 2sí como al- 
gunos de sus cantos más populares. Según se 
Obtener riquezas e hijos, y evita 
ds peligros y catástrofes. El mantra, que es un 
compendio de oraciones largas y que contiene 
S esca es la fórmula siguiente: om-tare- 
rezatare-cure-soba, 

Las dos formas más populares de la diosa, 
dona Dolma blanca y la Dolma verde. Esta 
Sama, de tez verde, tiene un loto en la mano 
equierda y el brazo derecho caído. La Dolma 
aa uene la tez clara, once ojos en los miem- 
Pe ieas Las dos esposas del rey ti- 

£-tsen-Gampo son consideradas 
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gua expresión latina: Dominica die en la lo- 
cución Dia dominica, 

1) Las dos palabras se utilizan en el latín del 
siglo 1 (Tertuliano) después de haber sido em- 
pleadas en griego (Kiriake Hemera) desde el si- 
slo 1: Didakhe, Dionisio de Corinto, san Ig- 
nacio de Antioquía. Este último escribe: «Los: 
que vivian según el antiguo orden han venido | 
a la nueva esperanza, y ya no observan el sá-' 
bado sino el día del Señor, día en el que nuestra 
vida ha sido enaltecida por Cristo y por su! 
muerte» (Ad Magn. 1V, 1). San Justino (f ca. ' 
165) observa que «el día llamado día del sol se 
reúnen todos los habitantes de la ciudad y del 
campo en un mismo lugar». La semana astro- 
nómica, inventada en Oriente, empezaba por 
el día del sol. Este calendario pagano, de cuyo 

uso por parte de los cristianos no hay pruebas, 
era sin embargo útil para hacerse entender de 
los demás. 

2) Fue en ese día, en general aún sin deno- 

minación, pero que sigue al sábado, cuando 
tene lugar la resurrección de Jesús. En ese día 
(a la semana siguiente) Jesús se aparece en me- 
dio de los apóstoles reunidos, según cuenta san 
Juan (20,26). En ese mismo día (algunas se- 
manas más tarde) se envía a éstos el > Espíritu 
Santo. Los Hechos de los Apóstoles (20,755) 
hablan de una reunión en Tróade «en el primer 
día de la semana... para la fracción del pan» en 
presencia de san Pablo. Casi en el mismo 
tempo (hacia los años 53-56) este último, di- 
rigiéndose a los corintios, les hace esta reco- 
mendación: «El primer día de la semana cada! 
uno de vosotros ponga aparte lo que buena-' 
mente haya podido ahorrar, de modo que no' 
se tengan que hacer las colectas precisamente 
cuando yo vaya» (1Cor 16,2) y recuerda en el 
versículo anterior que ha dado estas instruccio- 
nes a las Iglesias de Galacia. Por consiguiente, 
desde tiempos muy remotos aparece clara-, 
mente que este primer día es recordatorio de la 
pasión y de la resurrección del Señor (la frac- 
ción del pan) al mismo tiempo que constituye 


una jornada comunitaria que se comparte con! 
los más pobres. Los cristianos conservaron es-| 
pontáneamente este día para sus asambleas. 
Plinio el Joven (t ca, 114), al escribir al em- 
perador Trajano sobre los cristianos de Ponto 
y de Bitinia, le dice que éstos tienen la costum- 
bre «de reunirse en un día fijo antes del ama- 


necer y de dirigir una plegaria a Cristo como 


| 


493 


Dios», Pero si atendemos a Ignacio de Antio- 
guía (t ca. 107) sabemos que este día fijo era 
conocido al menos localmente con el nombre 
de día del Señor, nuestro domingo. 

3) El domingo, por estar asociado a la re- 
surrección, está marcado por la celebración de 
la «cena continuada». Conmemoración de los 
misterios redentores, lo es también «de la co- 
munión con estos misterios. En virtud de este 
día, el cristiano está unido sacramentalmente 2 
la muerte, resurrección, y ascensión gloriosa 
de Jesús. También por ello es día dominical» 
„(Jacquemet). Además, si el primer Adán arras- 
Itró a la raza humana a la muerte, el nuevo 
Adán la llevó a la vida. Así, pues, la resurrec- 
¡ción de Jesús inaugura la resurrección del hom- 
bre, lo que equivale a decir que el día del Señor 
descubre una certeza futura y anuncia «el do- 
mingo definitivo... cuando el mundo haya ter- 
minado de vivir su semana» (Jacquemet). 

4) Se comprende la función fundamental de 
la misa dominical, participación real del mis- 
terio del Señor; conmemoración, pero también 
anuncio de lo que sucederá al final (eskhata). 
‚Se comprenden los esfuerzos efectuados (es- 
pecialmente desde el — concilio Vaticano 11) 
para que este encuentro dominical sea verda- 
deramente una asamblea de hermanos y no una 
liturgia reservada para los ministros; un mo- 
mento y un lugar en los que la comunidad cris- 
tiana se reúne de una manera viva y fraternal, 
en comunión (porque los cristianos no pueden 
vivir la resurrección si no es colectivamente, 
pues todos están concernidos por ella), obvia- 
mente, con los sacerdotes que presiden la => 
fiesta, «jefes de la fiesta y corifeos de la ale- 
gría», pero también con todos los fieles que 
participan en las manifestaciones públicas del 
gozo colectivo. 

Se comprende finalmente que el día del Se- 
ñor no pueda reducirse al tiempo de la misa y 
que se hayan desplegado esfuerzos para que, en 
la medida de lo posible, se consagre todo el do- 
mingo, deteniendo y reduciendo las activida- 
des habituales, a la reflexión, a la recepción de 
la palabra, a encuentros saludables y al enri- 
quecimiento interior, 

— Concilio Vaticano 11, — fiesta cristiana, 
— día, > sabbat, 
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DONAR,  THORR. Dios germánico del 
grupo de los + Ases, Donar (Thórr en Escan- 
dinavia) es el homólogo del dios védico > In- 
dra y de Hércules, protector del campo ro-' 
mano. Fue también asimilado a — Júpiter, de 
donde procede su patronato del jueves, dies Jo- 
vis, Donnerstag. Es un dios cósmico, dios de 
la tormenta que, armado con el martillo Mjöll- 
nir, lucha contra los gigantes. Noche y día, 
Donar defiende el cosmos de las fuerzas des- 
tructoras. Es el dios de la fuerza, adversario de 
Jórmungandr, la serpiente cósmica que en- 
vuelve el mundo y que luchará contra los dio- 
ses al final de los tiempos. El culto a Donar 
tuvo una gran importancia en Germania. Ya en 
inscripciones rupestres de la edad del bronce se 
representa el martillo Mjóllnir y, por otra 
parte, todavía en la Alemania del siglo xvit se 
consideraba el jueves como un día sagrado. 
Germania y Escandinavia tenían numerosos 
mitos relativos a Donar. El mito escandinavo 
del martillo que durante el invierno estaba en 
poder de los gigantes, tiene su correspondiente 
en el mito del rapto de una diosa de la fertilidad 
por los gigantes: ambos explican la aridez de la 
tierra en el invierno. Con la primera tormenta 
de primavera anuncia Thórr la renovación de 
la naturaleza, no como dios agrario sino como 
protector de los hombres frente a las fuerzas 
destructoras. Dios del grupo de los Ases, dios 
de la fuerza y el combate, Thórr fue adorado 
por la aristocracia rural escandinava, llegando 
a ser el gran dios de los vikingos, 
Jurien RiEs 
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DORJÉ. Dorjé (transcripción fonética del ti- 
betano rdo-rje, en sánscrito: vajra) significa el | 
rayo o el diamante. Es también un objeto ritual! 
que los tibetanos utilizan durante su oración. 
Simboliza muchas cosas al mismo tiempo: 
como fuerza o energía, el aspecto masculino; 
como camino hacia la Iluminación, simboliza 
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el thab (transcripción fonética de thabs, en 
sánscrito: — yoga), es decir, el método, que es 
un elemento esencial del tharpa, la liberación 
(en sánscrito: > mukti o > moksa) de la exis- 
tencia o del — sámsára, y la llegada al estado 
del tbamche-kyenpa (transcripción fonética del 


tibetano thams-cad mkbyen-pa, en sánscrito: | 


sarvajña), el conocimiento de la totalidad, es 
decir, la Iluminación. 
=> Dril-bu. 
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DORJÉ PHAGMO. Dorjé Phagmo (trans- 
cripción fonética aproximada del tibetano rdo- 
rje-phag-mo, en sánscrito vajravarahi), signi- 
fica literalmente la jabalina del diamante; es 
considerada como la encarnación de > Dolma 
(en sánscrito Tár3), esposa espiritual de > 
Chenrezi; es la divinidad tutelar del monaste- 
rio de Samding que está aislado al borde del 
lago Yamdok, un lugar de rara belleza en me- 
dio del desierto del Tíber meridional. 

Fue una mujer, considerada como la primera 
encarnación de Dorjé Phagmo, quien fundó el 
monasterio con vistes a someter al demonio 
que existía bajo la forma de lago. Se convirtió 
también en la primera abadesa. Aunque alberga 
Juntos a monjes y monjas, el monasterio tiene 
fama por su austeridad, su disciplina monástica 
y su firmeza espiritual, que hacen de él un cen- 
tro de meditación. Desde este punto de vista, 
tiene una situación privilegiada, puesto que se 
encuentra completamente zislado en la cima de 
las montañas. Cuentz la leyenda que, cuando’ 
los tártaros mongoles Tchounga-es invadieron 
el Tíber, e hicieron una incursión hasta el mo- 
nasterio, Dorjé Phagmo y todos sus discípulos 
se transformaron en jabalinas furiosas que no 
sólo salvaron el monasterio de la destrucción y| 
del pillaje, sino que lo enriquecieron con las 
ofrendas provenientes de los invasores aterro-' 
rizados. Por ello se la considera misteriosa y 
poderosa en grado sumo. 

La más instruida y piadosa de todas las en- 
carnaciones o manifestaciones de Dorjé 
Phagmo fue la cuarta. Fue ella quien, por su 
devoción y su profunda realización de prácti- 
cas de meditación, dio un carácter personal a 
su descendencia espiritual y creó la reputación 
de la institución monástica. Aunque todas las 
monjas debían llevar la cabeza afeitada, la ma- 

estación de Dorjé Phagmo tiene el privilegio 
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de conservar intacta la cabellera. Como es la 
única reencarnación femenina en el Tíbet, ; 
tanto los — lamas como los laicos sienten por 
ella un gran respeto. l 
Tenzin GYaL-Po 


DOUSHEN. En el panteón > taoísta, Dou- 
shen es una de las divinidades más temibles. Se 
la honra en los templos, en el campo, en los 
cruces de caminos... Tiene la reputación de 
castigar a los culpables, en particular a los in- 
fanticidas, con la esterilidad. Divinidades pa- 
recidas son: su hijo, el dios de la viruela negra 
(Banshen), las divinidades de la rubeola (Sha- 
shen y Zhenshen), la divinidad de la peste, del 
asma, de los furúnculos, etc. : 
=> Divinidades taoístas. 
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DRIL-BU. En tibetano, dril-bu significa 
campana. Es también el nombre de un objeto 
ritual lleno de simbolismo. Como la ley cós- 
mica, bajo su aspecto positivo y negativo, el 
dorjevajra (el rayo) y el dril-bu (la campana ri- 
tual) son dos objetos inseparables que simbo- 
lizan 2 los medios eficaces y a la sabiduría, 
Como fuerza o energía, el dril-bu simboliza los 
aspectos femeninos. Como camino hacia el es- 
tado de Buddha, simboliza el sherap (trans- 
cripción fonética del tibetano fes-rab, en sáns- 
crito prajna), es decir, la sabiduría suprema;! 
pues no es posible alcanzar el dominio del 
thar-pa, la liberación (en sánscrito: mukti ol 
moksa) y el thamche-kyenpa (transcripción fo-' 
nética de thams-cad mkbyen-pa, en sánscrito: | 
sarvajña) el conocimiento de la totalidad o el | 
estado de Iluminación, si no se combinan estas | 
dos fuerzas. 
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DRUIDAS Y DRUIDISMO. Los druidas 


representan el grado más elevado de la clase sa- | OS 
cerdotal de los pueblos celtas insulares y de la, 4 
Galia. Consideraremos aquí el conjunto de esta | N ę 
clase en cuanto, depositaria del saber sagrado; *' 


y profano y al mismo tiempo asociada al poder 
Política, es continuadora de la primera función 
social de la organización tripartita (real o ideal) 
de las sociedades indoeuropeas arcaicas. 

1. Las FUENTES. ORÍGENES DEL DRUIDIS- 
MO. Los testimonios de época prerromana so- 
bre este tema son escasos. La comparación con 
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la tradición irlandesa ha confirmado en nu- 
merosos puntos las noticias que sin duda debía 
César (BG, VI, 13ss) al eduo E 
druida integrado en la sociedad e e 
mismo pasaje, el cuadro de los grandes ioses 
galos deja ver por su esquematismo una yapn 
teológica, y en este sentido parece un i 
mento auténtico de la doctrina druídica (> cel- 
tas, § 2). La etnografia griega del siglo o 
proporciona detalles muy útiles (Posidonio e 
Apamea, Timágenes de Alejandría). a 
no se puede trazar una historia detallada de la 
Galia y la Britania romanas a partir de indi- 
caciones dispersas, sí se puede reconstruir en 
sus rasgos esenciales la antigua organización 
del clero galo-brittónico y gaélico, Esta clase 
tenía un estatuto y una función similares a los 
de los colegios sacerdotales de otras zonas del 
mundo indoeuropeo: — pontifices y —> fla- 
mines en Roma y, sobre todo, => brahmanes 
en la India antigua (=> indocuropeos). Es inútil 
preguntarse si el druidismo es una institución 
preindoeuropea (J. Pokorny) o bien relativa- 
mente reciente (J. Harmand). No hay ninguna 
referencia explícita a la existencia de druidas 
entre los celtas hispánicos, cisalpinos u orien- 
tales; según César, se trataría de una institu- 
ción de origen brittónico, No puede excluirse 
la posibilidad de que el término «druida», sin 
equivalente fuera del céltico, haya pasado en 
época antigua de una región a otra del mundo 
céltico de Occidente. Sea cual fuere la forma 
en que cada pueblo organizó su clase sacer- 
dotal, la institución druídica parece haber te- 
nido un carácter internacional, conservando 
rasgos arcaicos de un pasado prehistórico co- 
mún: 1.°) El control ejercido por el druida so- 
bre el poder electivo, realeza o (en Galia) ma- 
gistratura. Los druidas eduos elevaron a Con- 
victolitavis a la magistratura suprema; un relato 
épico irlandés muestra de qué manera inter- 
venía cl encantamiento druídico en el ritual de 
elección del rey supremo de la isla; el rey ir- 
landés tenía prohibido hablar delante de su 
druida, que en los banquetes solemnes se sen- 
taba a su derecha, aspecto que recuerda a las 
relaciones entre cl rey indio y su capellán (en 
sánscrito purohita, lit. «el que tiene la pree- 
mincencia»). 2, Las concordancias entre el de- 
recho tradicional irlandés y el antiguo derecho 
indio («ley de Manu»). 3.°) Los paralelismos 
entre los rituales celta, itálico e indoiranio; por 
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DRUIDAS Y DRUIDISMO 
ejemplo, durante su entronización, el nuera 
soberano irlandés llevaba tres objetos que sir- 
bolizaban la reunión de las «tres funcio-es, 
que especifica la antigua ideología real de los 
indoeuropeos (D. Dubuisson, RHR, 1978). 
4,7) La prescripción ritual del blanco (vesudos, 
pelaje de los animales sacrificiales, etc.), color 
simbólico de la primera función (recuérdese en 
Roma, el gorro de piel blanca del > flamin de 
Júpiter). 5.*) El rechazo de la escritura ($ 3e). 

2. ESTRUZTURA DE LA CLASE SACERDO- 
TAL E HISTORIA DEL DRUIDISMO. Los grados 
jerárquicos eran tres: 1.9) el druida (el gutuater 
galo sólo representaba una función especiali- 
zada del druidismo); 2.°) el wati- y el welet-, 
adivinos; 3.°) el bardo. A juzgar por la tradi-| 
ción romana (César, Cicerón, Plinio el Viejo), 
el término «druida» designaba genéricamente 
al conjunto del clero, aunque la etnografía 
griega habla de las tres funciones diferenciadas 
(Diodoro Sízulo, V,31,2ss; Estrabón, 1V,4; Ti- 
mágenes en Amiano Marcelino, XV,9). 

a) La Galia y la Bretaña antiguas. La pala- 
bra «druida» (en galo druid-, en irlandés anti- 
guo druí, pural druid), de la que no hay tes- 
timonios seguros antes del siglo 1 a.C., ha sido 
analizada de formas diversas. La etimología! 
por el nombre de la «encina» (galo derno-, ga-| 
lés derw) se propuso en la antigüedad (en| 
griego drus), dado el papel que este árbol des-' 
empeñaba en el culto druídico ($ 3b), y, a par- 
tir de esta relación, la erudición galesa forjó el 
nombre de druida (derwydd). Actualmente se 
prefiere un análisis más simple, partiendo de la 
palabra dru-wid-, «muy sabio» (en antiguo ir- 
landés sui, de su-wid-, «sabio, prudente», y en 
sánscrito evam-vid-, también «sabio, pru- 
dente», epíteto del brahmán). Por sus vastos 
conocimientos, los druidas constituían la casta 
sabia de la sociedad, frente a los guerreros (se- | 
gunda función) y la masa de los campesinos , 
(tercera función). Gracias a esta sabiduría se 
convertían en mediadores entre los hombres y 
el mundo sobrenatural. Eran los administra- 
dores de la religión y de los sacrificios públicos 
y privados, así como los intérpretes exclusivos 
de los signos divinos o mágicos, Eran juristas 
(derecho civil y penal), y tenían poder de ar- 
bitraje y de veto político y religioso. A esto se 
añadían conocimientos de metafísica, astrolo- 
gía, ciencias naturales y medicina, y además 
eran los depositarios de las tradiciones mito- 
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s de la nación (Timágenes, en 
lóg Marcelino, XV,9). Los druidas tenían 
Amiano la educación de los jóvenes; los más 
anato convertían a su vez en druidas tras 
a “odo de preparación que podía du- 
un largo pen te años. En la Galia, elegían un 


yen z 
rar ban una asamblea anual en el país 
jefe ro (valle del Loira), en la que dictaban sus 
carn 


cias de arbitraje. Se ha pretendido iden- 
senten ce lugar sagrado con el yacimiento ar- 
o descubierto en 1968 en Vienne-en- 
T Lore), al sudeste de Orléans, donde se 
venerada a todo un panteón de fuertes reso- 
nancias indígenas (G.Ch. Picard, CRAI, 1970; 
J. Debal, «Bull. Soc. hist. et arch. Orléanais», 
1973), pero estos vestigios arqueológicos, que 
fueron reutilizados, no permiten afirmar con 
certeza tal cosa. y 
El término técnico de «sacrificador» es 
desconocido. En cuanto al gutuater debe 
identificarse como «invocador» (antiguo ir- 
landés guth, «voto», palabras germanas para 
«dios»), nombre que en época galorromana 
pervive como título sacerdotal vinculado a 
determinados cultos, en parte indígenas. El 
xati- (en plural wateis, según Estrabón) era el 
especialista en adivinación, propiamente el 
«inspirado» (> indoeuropeos, los dioses y 
los hombres), y sus prácticas, especialmente 
las augurales, tenían gran importancia en la 
vida religiosa. El bardo (bardo-, de g*er-, 
«celebrar», sánscrito gír, «canto de ala- 
banza»), vinculado como poeta y músico a 
los jefes, celebraba sus éxitos, acompañán- 
dolos a la guerra y en las embajadas. 
Cabe preguntarse sobre el papel político que 
los druidas desempeñaron durante la conquista 
esa la Galia: ¿fueron partidarios de un 
dlos smo intransigente y se puede ver en 
17595 como C, Jullian y J. Carcopino, a los 
mspitadores de la gran sublevación que dio a 
trengétorix el pode i > 
indudable P i r supremo en 53-52 a.C.? 
Campaña no E e relato de César sobre la 
ds (GCh Piard acusación contra los drui- 
siglora,C, nR el Suidh m i sd 
a politica que aan ruidismo la influen- 
de las monarguias? E ebido tener en el apogeo 
delos Ei Excepto el caso particular 
tación druidica f parece creible que la corpo- 
"tomang, ur vera el alma de un partido pro- 
de Angles EN la expedición contra la isla 
n Bretaña, reducto de la inde- 


picas € histórica 
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pendencia brittona, los desconcertados legio- 

narios romanos se enfrentaron a guerreros ro- 

deados de druidas orantes (Tácito, Ann., XIV, 

30,1). De cualquier forma, una institución que 
en principio subordinaba el poder político a la 
religión y que se encargaba de la educación de 
los jóvenes era incompatible con la concepción 
romana del Estado y suponía un obstáculo para 
la romanización, Así, a partir de Augusto se 
dictaron diversas medidas para poner fin, 
como se decía, a una religión bárbara; en rea- 
lidad, auna influencia espiritual, jurídica y po- 
lítica intolerable. Desde mediados del siglo 1 
d.C., el druidismo, oficialmente disuelto por 
Tiberio, fue clandestino. Claudio extendió 
poco después esta prohibición a Bretaña. Re- 
fugiado en Caledonia (Escocia), en el país de 
los pictos, el druidismo sobrevivió hasta la 
evangelización (véase más adelante, b). En la 
Galia decayó rápidamente. Después del siglo 1, 
su recuerdo desapareció prácticamente en las 
fuentes, y tampoco hay rastros en la epigrafía, 
que por otra parte proporciona abundantes tes- 
timonios de la pervivencia de cultos indígenas. 
Si en ella se menciona al gutuater, cs porque 
esta función, vinculada a un culto particular, 
excluía toda forma corporativista. No obs- 
tante, las adivinas del bajo imperio, llamadas 
dríadas en la Historia Augusta, posiblemente 
no hacían otra cosa, como se ha pretendido, 
ue decir la buenaventura: la banfili irlandesa 
y la Velleda de los bructeros demuestran que 
la práctica femenina de la profecía se remonta 
a una tradición antigua. 

b) Irlanda y el País de Gales en la edad me- 
dia. En Irlanda existía una jerarquía semejante, 
pero desde el siglo v el cristianismo puso fin a 
las prerrogativas de los antiguos druidas, cuyas 
atribuciones compatibles con la nueva religión 
pasaron a los adivinos, los filid (singular file), 
lit. «videntes» (del galés gweled, «vcr»). El 
nombre de la profetisa germánica Velleda da fe, 
sin duda, de la existencia de esta palabra entre 
los celtas del continente (Guyonvarc'h, Ogam, 
13, 1963). En los textos irlandeses, el druí ape- 
nas se diferencia del file, o no es más que un 
simple mago, mientras que cl bardo (bard) pasa 
a ser un poeta de rango inferior. Sin embargo, 
la epopeya más antigua presenta grandes figu- 
ras míticas de druidas, como Cathbad en el ci- 
clo de Ulster, a la vez sacerdote y guerrero, 
esposo de una reina y padre de un rey, jefe de 
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los druidas de su reino. La Razzia de las vacas 
de Cooley (Táin Bó Cúalnge) lo describe como 
«el fundamento de la ciencia, el amo de los ele- 
mentos» que paraliza la fuerza del extranjero 
con el solo poder de su inteligencia. La exis- 
tencia de su yerno Amorgen, calificado de file, 
indica un reparto jerárquico de competencias 
¡en época antigua. En la literatura hagiográfica 
¡son todavía los druidas los adversarios de los 
| misioneros: un episodio de la vida de san Co- 
llombano nos lo muestra invocando en un com- 
[bate a «su druida Jesús» contra una «muralla 
Imágica» elevada por un druida, y hasta enton- 
| ces infranqueable. San Patricio pasa por haber 
'arrebatado a los filid todas las prerrogativas 
'adivinatorias, no dejándoles más que las ge- 
nealogías de los grandes hombres de Irlanda y 
el recitado de las sagas. Tras los grados eleva- 
¡dos de «rey» (ríg-file) y de «doctor» (ollam), 
los textos distinguen al historiador-genealo- 
gista (sencha), al jurista (brithem), al narrador 
(scelaige), etc. Así pues, parece que los filid se 
convirtieron rápidamente al cristianismo y, 
como se ha observado a menudo, no hay már- 
tires cristianos en Irlanda. A decir verdad, mu- 
chos santos fundadores parecen haber sido 
también filid, y en sus biografías aparecen 
triunfando de una magia con una magia más 
poderosa. El monacato irlandés, al que la no- 
bleza confiaba sus hijos, es en muchos aspectos 
una continuación de la antigua corporación 
| druídica. Los druidas irlandeses tenían su pro- 
| pio dios, — Dagda, como los brahmanes te- 
| nían a > Mithra, pero atribuían a Ogma (> 
(om la invención del — ogam, igual que 
los brahmanes veían en Varuna al señor de la 
magia. La casta druídica se repartía así espe- 
cialidades dependientes una del aspecto «or- 
denado» y otras del aspecto «perturbador» de 
la función de la soberanía. Las afinidades de 
este último aspecto con la función guerrera (> 
indoeuropeos, las tres funciones) explican que, 
en la realidad histórica, los druidas aceptaran 
tomar parte en el combate y que, en el plano 
mítico, el Ogmios céltico asociara el encanta- 
miento de la palabra o del signo y el éxito gue- 
rrero. 
`~ En una sociedad profundamente cristiani- 
zada como la que deja entrever la literatura ga- 
lesa, no había lugar para el druida. Son los bar- 


dos (galés beirdd, en singular bardd) quienes, 


agrupados en una corporación, sustituyen a los, 
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filid de Irlanda, con atribuciones mucho menos 
amplias. En los siglos xu y XI, las pol 
ciones de los poetas de corte contienen to avia 
reminiscencias heroicas, pero los poemas pro- 
piamente religiosos están llenos del misticismo 
cristiano. No obstante, durante toda la edad 
media los bardos tomaron parte en la lucha 
contra los anglosajones con exhortaciones, 
maldiciones y profecías, igual que habían he- 
cho antaño los druidas contra los romanos. En 
este sentido, es curioso ver cómo la política de 
Tiberio y Claudio contra los druidas se repite 
en los edictos de Eduardo 1 (siglo x111) y En- 
rique 1v (principios del siglo xv). 

3. PRÁCTICAS Y DOCTRINAS. a) El sacrificio. 
Para la crítica histórica es muy difícil perfilar 
la imagen del druida sacrificador de hombres, 
pues los testimonios al respecto carecen de sin- 
ceridad. En este sentido, y ya fuera por igno- 
rancia o, lo que es más frecuente, bajo el efecto 
de una propaganda hostil ($ 2a), los antiguos 
dijeron los mismos lugares comunes sobre las 
muertes o sobre los suplicios rituales que, en 
todas las épocas, el poder ha atribuido a las re- 
ligiones perseguidas: paganos y apologistas 
cristianos los utilizaron unos contra otros en el 
siglo 11 del imperio romano; en la edad media 
y más tarde en el siglo x1X, resurgieron con el 
antisemitismo. Al sustituir a los filid en la 
transmisión de los viejos relatos mítico-épicos, 
los clérigos de la Irlanda medieval se vieron di- 
vididos entre su apego a la tradición y su fe 
cristiana: por eso es sospechosa la discreción de 
las fuentes insulares. La existencia de sacrifi- 
cios humanos en los países célticos en una 
época remota es indudable, pues así lo de- 
muestra la arqueología, pero es arriesgado afir- 
mar que fuera una práctica druídica. En Irlanda 
no hay recuerdo de esto más que en contextos 
mitológicos, y aún así rara vez, incluyendo los 
relatos de sacrificios de fundación, sobre todo 
de niños, que pervivieron hasta época paleo- 
cristiana (por ejemplo, un discípulo de san Co- 
lombano fue ofrecido en sacrificio al fundarse 
la iglesia de lona). Como es sabido, los temas 
míticos son frecuentes en la hagiografía irlan- 
desa. Por otra parte, a veces da una sustitución: 
en la «Cortesana de Becuma», una vaca mila- 
grosa reemplaza a la heroína adúltera en el mo- 
mento de ser inmolada. En cuanto a la época 
antigua, hay que pensar en la posibilidad de 
ejecuciones rituales de condenados, sobre las 
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llamaba en galo «el que to 


que los druidas tenían jurisdicción ($ 2a), y 
quizá se podrían relacionar con esta costumbre 
las célebres jaulas de mimbre arrojadas a la ho- 
guera (cf. Diodoro Siculo, V,31). Se ha des- 
crito también un rito de delibatio, simulacro de 
inmolación que consistía en hacer brotar la 
Sangre por una ligera incisión, Y Que era co- 
nocido en Grecia (Pomponio Mela. 11.2). 
b) Los druidas médicos y berboristas. Los in- 
doeuropeos clasificaban | 
rapéutica según el mod 


o 
- 


` 
el 
a 


cósmicas y sociales (cf. E. 
1945; J. Puhvel, Lee end j E 
por su objeto, la m 


£ 5z 
cera iunción, uno 


: 


cepción, y p 


medio de contur: 


fuente que debe 


meros de los Tí 


cirujano, coloca 


a Nuadz (=> Nodons) su mano 


E o Dagdz, el dios-druida, no 
duáz en tocar en un rpa melodias destinadas 
ras a hacer llorar 
Que en época g2- 


lorromana se utilizaba la técnica de la incuba- 
ción en algunos sentuzrios de fuentes termales 
[> aguas, $ 24)). Cuando Fingen, el druida- 
médico del rey Conchobar, afirme: -es la 
fuerzz de la sabiduría médica, la curación de las 
heridas, el alejamiento de la 


muertes, se per- 
cibe todavía el eco de la antigua concepción tri- 


panita del arte de la medicina. El uso de plan- 
tas medicinales estaba especialmente desarro- 
llado. Sabido es cuánto apreciaban Jos druidas 
el muérdago de roble, cuyo cocimiento era un 
remedio para la esterilidad de los rebaños y un 
Poderoso contraveneno. Su recolección com- 
portaba un complicado ceremonial que exigia, 
además de una hoz de oro, el sacrificio de una 
Pareja de toros blancos. Según Plinio, que 
aporta estos datos (XVI,249), el muérdago se. 


do lo cura», y éste 
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es el sentido de las denominaciones galesas (oll- 
iach) e irlandesas antiguas (mile-iccadh) de esta 
planta. El uso medicinal del muérdago se en- 
cuentra todavía vivo en el folklore del País de 
Gales (J. Frazer, La rama dorada, FCE, ed. 
abr., pág. 742ss). 
c) Los druidas, amos de la naturaleza. El 
tema mitico del bosque andante. Ya hemos ` 
visto (§ 2b) que en la epopeya del Ulster se lla- 
maba al druida Cathbad «señor de los elemen- | 
tos». Junto con la interpretación de los signos | 
de la naturaleza, el dominio de los elementos 
por medio de la magia es un componente ca- 
racterístico del druidismo, del que, en realidad, 
la medicina mágica no es más que un aspecto. 
Por otra parte, según el principio de las '«mu- 
ulaciones cualificadoras» (> indoeuropeos, las 
tres funciones), el druida mítico está a veces 
aquejado de ceguera: Dallan, que descubre por 
el ogam la retirada de la reina Etain es, como | 
su nombre indica, «el pequeño ciego»; otro | 


druida, Mog Ruith, se ciega un ojo al detener ' 
el sol (sobre el si 


mbolismo del ojo, > indoeu- į 
ropeos, las tres funciones). El druida es tam- 
bién señor del a 


gua, el fuego y la tierra. El 
mismo Mog Ruith libera las aguas del Munster, 
sujetas por los druidas del reino enemigo, el 
Leinster, y un poco después desata una tem- 
pestad que provoca el derrumbamiento de una 
colina, sepultando a los guerrcros enemigos. 
Orro relato muestra a un druida de Connaught 
recibiendo una revelación del rumor de las 
olas, debidamente convocadas por un conjuro, 
y el file Forgoll amenazó a su rey con una 
inundación que arruinaría los árboles y los 
campos del reino. 

En Macbeth, para hacer cumplir una profe-' 
cía enunciada en forma de adynaton, Shakes-| 
peare imagina camuflar con ramas de árbol a 
los soldados que deben vengar el asesinato de 
Duncan. Es una adaptación del mitologema 
céltico del bosque combatiente, sortilegio sus- 
citado por druidesas en una versión de la 
«Muerte de Cúchulainn» y en la «Segunda ba- 
talla de Mag Tured». Este mismo tema aparece 
también, bajo una forma evemerista, en el re- 
lato que hace Tito Livjo (XXIII, 24) de la de- 
rrota infligida al cónsul Postumio por los bo- 
yos de la Cisalpina en 216 a.C., y, en forma 
lírica, en el antiguo poema galés del «Combate 
de los arbustos», atribuido por la tradición a 
Taliesin (P. Le Roux, en «Ogam», 11, 1959). 
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d) Cosmogonía y escatología druídicas. F. 
Le Roux (Homm. M, Renard, II) ha recono- 
cido en la noticia de Plinio sobre el huevo de 
las serpientes (XXXIX, 52), una versión muy 
alterada de un mito cosmogónico comparable 
a las concepciones indias y órficas (> indoeu- 
ropeos, dioses, cosmos y tiempo). Lo que Pli- 
nio pretende haber visto y describe como un 
nudo de víboras o como un equinodermo, es 
sin duda el símbolo, materializado en un erizo 
fósil, de un huevo de serpiente cornuda, animal 
fabuloso conocido por la iconografía (> dios 
serpiente). Probablemente se relacionan con 
este concepto los erizos fósiles recogidos en los 
túmulos no funerarios galorromanos. La rela- 
ción sugerida por S. — Reinach (Cultes, 11, 
58ss) con la leyenda órfica de Zagreo, de origen 
tracio, indicaría una forma de representación 
cosmogónica común a los protoceltas de Eu- 
ropa central y a los indoeuropeos de los Bal- 
canes, 

Los testimonios _antiguos subrayan unáni- 
memente la creencia en la inmortalidad del 
alma en la enseñanza druídica. Muchos autores 
hablan además de la metempsicosis, precisando 
que la esperanza de una reencarnación después 
de la muerte era la causa de la legendaria te- 
meridad de los guerreros celtas, Creían que los 
druidas habían adoptado estas ideas de los pi- 
tagóricos, posibilidad que F. > Cumont, pen- 
Sando en el papel desempeñado por Marsella, 
no descarta (Rech. sur le symb. fun., 213; Lux 
perp., 153). Pero todo lo concerniente al sabio 
de Crotona estaba rode 
lugar a gran número de 
hacerle consejero del 
restas afirmaciones pue 


ado de misterio y dio 
leyendas, como la de 
rey Numa. El origen de 
de radicar en el éxito que 
tuvo el neopitagorismo a fines de la época re- 
| publicana. Un estoico como Posidonio, a 
quien se deben muchas noticias antiguas sobre 
los celtas, profesaba una escatología próxima a 
¿la de los pitagóricos (Cumont, Symb. fun., 
121ss). En cualquier caso, los ejemplos de 
reencarnaciones son n 


nuy raros en las literatu- 
ras célticas, Puede citarse el de Tuan, personaje 


mítico del Libro de las invasiones de Irlanda 
(Lebor Gábala), que es el único descendiente 
de la «primera raza» y encarna la memoria his- 
tórico-legendaria de la isla, que revelará des- 
pués de muchas «vidas» animales. Pero casi 
siempre conviene hablar más bien. según F. Le 
Roux, de aplicaciones de la «noción metafísica 
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de los estados múltiples del ser» 
tamorfosis pasajeras, 

poder mágico de tran 
buía tanto a los druida 
otra parte, la Irlanda 


, O aun de me- 
trasposición mítica del 
sformación que se atrij- 
s como a los dioses, Por 


precristiana se figura el 
más allá como una morada permanente, el — 


Síd (lit. «paz»), localizado generalmente en iş- 
las lejanas o bajo las colinas, y descrito como 
una tierra de felicidad donde no existe ni 
tiempo, ni espacio, ni jerarquía social, ni gue- 
rra (a diferencia del + Valhalla germánico), 
Las almas de los muertos son conducidas allí! 
por una diosa mensajera, la bansid, que fre-! 
cuentemente adopta la apariencia de un cisne o | 
de un pájaro maravilloso. La Galia parece ha- 
ber compartido esta creencia en una morada 
eterna, pues el orbis alius que Lucano (I, 453) 
compara a los infiernos de las creencias clásicas 
debe designar no una esfera celeste, sino otra 
región del mundo terrenal (S. Reinach, Cultes, 
I). Así pues, en la época de la que proceden los 
testimonios, la idea de la Metempsicosis es ex- 
cepcional y se reserva para casos particulares, 
No se sabe si en tiempos más remotos se com- 
binaría, como en el orfismo, con la idea de una 
morada provisional entre dos reencarnaciones 
purificadoras. 

e) Los druidas y la escritura. Como muchas 
civilizaciones indoeuropeas, la cultura celta 
pervivió de forma oral durante mucho tiempo. 
El saber de los druidas tenía tras de sí una larga 
prehistoria cuando se hundió con la casta que 
lo detentaba. Antes de ser adoptado el alfabeto 
latino, el ogam no era una escritura, sino un 
sistema de signos utilizado con fines mágicos, 
por lo demás impropio para anotar un texto ex- 
tenso. Gracias a la helenización de la Galia ro- | 


al 
daniana por influencia de Marsella, a partir del 


siglo 111 a.C, se pudo utilizar una escritura con| 
fines cultuales en monumentos votivos y sobre 
todo funerarios. Difundido por el centro de la 
Galia, el alfabeto griego se utiliza en esta zona, 
antes de la conquista romana, en documentos 
profanos de utilidad inmediata. Las razones 
alegadas por César sobre esta actitud de los 
druidas ante la escritura —cuidado de preser- 
var el esoterismo de la doctrina y de ejercitar 
la memoria de los discípulos— son ya las de un 
racionalista moderno. La clave del enigma la 
Proporciona un texto jurídico irlandés, que 
opone la palabra a la escritura como una cosa 
viva a una cosa muerta. Por una curiosa y SE" | 


4 
$ 
f 


PRUIDAS Y DRUIDISMO o 

ica coincidencia, Jos legisladores legen-  dadores del drusismo son Hamza, y posterior- 

dios dela antigüedad (Numa, Licurgo, los mente, al-Muqtanā (primera mitad del si lo 

ingóricos) invocaban también, según el tes- xı). Los drusos forman una comunidad ES 
> 


pes de Plutarco, el carácter fijo (akinetos), 
khos) del texto escrito, rehusando 
doctrinas a la escritura, pues, fija- 
“sur, éstas habrían perdido rápida- 
con la vida, exponiéndose su 
ltiples peligros. La forma ver- 
dudablemente arcaica, a la que se ce- 
cleo de la enseñanza druídica, no ca- 
nsiguiente de una cierta flexibilidad 
a era el comentario magis- 
daba vida a estas fórmulas mne- A 


mente contacto 
contenido a MY 
sificada, in 
sía el nú 
recía por consigue 
en la interpretación: 
tral el que 


morécnicas y las desarrollaba. 
pra J 


rrada, de doctrina esotérica y m 
que cree en la reencarnación y 
el disimulo legal para prote 


tos establecidos en 
de Siria. 
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DRUJ. En el > Avesta significa «el engaño, 
la menura» (está relacionado con el alemán be- 
Vigen «engañar») y es el principio opuesto a 
Eo de Orden, la Justicia», Drugvant de- 
E a malos, a los que han escogido 
d amit es un nombre común, 
y dl Icado por ej 

demonio de E OA e ejemplo a Nasu, el 


Jacques DuCHESNE-GUILLEMIN 


PRUSOS (o hakimi 
Po despajada del 

: b E de al-Darazi, que otorgaba 
1020), un o PAmrilláh, > califa fatimí (t 


b Un Tan PA 
la go divino. Los verdaderos fun- 


yya). Adeptos de una re- 
Sismo — ismaelita, Su 
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Hyde en su Historia religionis veterum Persa- 
rum para designar un sistema de pensamiento 
que afirma la coexistencia eterna de un Ser mal- 
vado junto al Dios primordial, Pierre Bayle 
utilizó el vocablo en ese mismo sentido en el 
artículo Zoroastre de su Dictionnaire (edición 
de 1720). A partir de esta noción fundamental 
e los dos principios se produjeron diversas 


formulaciones de las doctrinas dualistas, lle- 
gándose a hablar de dualismo religioso, filo-' 
sófico, teológico, cósmico, metafísico, ético, | 


antropológico, primario y secundario. Esta re- 
seña se limita a orientar al lector interesado en 
los sistemas religiosos dualistas estudiados en 
este diccionario. 

Aunque en las religiones arcaicas y en las tra- 
diciones de los pueblos sin escritura ciertos > 
mitos representan a buenos y malos espíritus 
luchando entre sí, difícilmente se puede hablar 
de dualismo estricto en las religiones primiti- 
vas. Sin embargo, varias religiones antiguas pa- 
recen marcadas por elementos dualistas. Así, 
China distingue dos potencias fundamentales, 
el yang y el — yin, aunque a menudo aparez- 
can como fuerzas complementarias, y en la In- | 
dia la doctrina del —> sámkhya desarrolla un! 
sistema en el que la — purusa o esencia espi-' 
ritual está en relación con la prakriti, la mate- | 
ria, en una situación de verdadero conflicto. | 

En el Occidente antiguo se dieron varios sis- 
temas religiosos de tendencia dualista: el > or-' 
fismo, cl — pitagorismo, el > platonismo. 
Algunos egiptólogos han llamado la atención 
sobre los aspectos dualistas de la religión fa- 
raónica: la serpiente — Apophis, príncipe de 
las tinieblas, es el adversario del dios solar — 
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del enfrentamiento de los dos reinos, de la 
caída posterior de las almas en la materia de los 
cuerpos, y de su salvación final. El tercer paso 
será la vuelta definitiva a la situación original: 
la liberación de todas las partículas luminosas 
encadenadas a la materia, el retorno de todas 
las almas al reino del Padre y la caída de la ma- 
teria en el infierno tenebroso. Para Mani la se- 
paración radical de los dos principios es 
la condición de la salvación: se trata de un re- 
torno a los orígenes. Toda la vida del maniqueo 
está regida por el dualismo y por la elección 
permanente que éste impone. 

La rápida difusión del maniqueísmo a finales 
del siglo 111 y durante el rv se explica por un 
hecho; desde el siglo 11 el terreno ya estaba 
abonado por la penetración, en el mundo me- 
diterráneo y en Oriente Próximo, de las doc- 

tos de —> Qumrán, por ejemplo, aparece el trinas dualistas propagadas por los gnósticos,' 
príncipe de la luz y el ángel de las tinieblas. los — encratitas y los — elcesaítas, tres for- 
Ideas dualistas análogas van a encontrarse en—>  maciones que siguieron el surco del movi- 
Filón y en la > apocalíptica. miento misionero del cristianismo. En el si- 
En los sistemas — gnósticos de los siglos 1 glo v desaparecieron las Iglesias gnósticas y 
y 11 de nuestra era vemos afirmarse un dua- maniqueas de Occidente; las doctrinas dualis- 
lismo anticósmico que considera que el mal es tas, que permanecían vivas en Oriente, em- 
este mundo, cuya sustancia tenebrosa no ha prendieron entonces una segunda ofensiva por 
; sido creada por Dios. El lenguaje de los textos la ruta de los Balcanes, cuyo fruto fue el de- 
| gnósticos abunda en estructuras dualistas, sarrollo de los dualismos de la época medieval: 
| como la oposición entre el mundo y el universo — mesalianismo, —> paulicianismo, — doctri- 

| trascendente. El mundo no es de Dios y el alma nas bogomilitas y — cátaras. 
ino es del mundo. En el > gnosticismo se con- 
cibe el alma como una chispa divina sometida 
la las fuerzas de la materia. El mundo material 
es cambio, violencia, ilusión, mientras que el 
= mundo espiritual es vida, verdad, perennidad. 
El gnóstico es un extranjero en este mundo. El 
dualismo gnóstico es anticósmico, niega el va- 
lor del mundo, echa por tierra el sentido de la 
creación, y lleva implícita la existencia de otro 
mundo, residencia de la verdad y morada de las 

almas. 

| Con el —> maniqueísmo se manifiesta un 
| dualismo radical. Según la doctrina de > Mani Ge 
| coexisten desde los orígenes dos naturalezas ra- ponen «sufrimiento, dolor, miseria o mal». 
| dicalmente opuestas: la Luz y las Tinieblas. Dubkha es la primera de las Cuatro Nobles 
| Principios eternos y no engendrados, estas dos Verdades (> liberación, en el budismo) y una 
E naturalezas fundan dos reinos: el uno gober- de las tres características de la existencia, junto 


Ra y, en el mito osírico, — Seth, el enemigo 
de > Horus, personifica al mal que intenta 
destruir a > Osiris. La mitología de Babilonia 
dibuja con trazos vigorosos el combate de > 
Marduk y Tiamat. Se trata evidentemente de 
una de las visiones de la lucha de la luz contra 
las tinieblas, lucha subyacente en los mitos y 
en las doctrinas mesopotámicas. Es en Irán 
donde el dualismo aparece sistematizado. Se 
puede ya entrever en los garha la oposición en- 
¡tre la potencia del bien y la del mal, oposición 
| que aparece acentuada en la religión —> maz- 
deísta: lucha de —> Ahriman contra — Ohr- 
¡mazd, lucha de — Angra Mainyu contra > 
Spenta Mainyu. Al final de la era antigua se 
manifiestan concepciones dualistas en el > ju- 
daísmo, sin quebrantar, no obstante, el mo- 
noteísmo radical del pueblo elegido: en los tex- 


Bibliografía. Dualism, en ERE, V, Edimburgo 1912, 
págs. 100-114; S. PÈTREMENT, Le dualisme dans 
l’histoire de la philosophie et des religions, París 1946; 
Le dualisme chez Platon, les gnostiques et les mani- 
chéens, París 1947; U. Bianchi, Il dualismo reli- 
gioso, Roma 1958; Le dualisme en histoire des reli- 
gions, RHR, 159, Paris 1961, págs. 1-46; H. Rous- 
SEAU, Le diem du mal, París 1963. 
Jurien Ries 


DUHKHA. Dubkba (en pali, dukkha) es 
uno de los términos búdicos más difíciles de 
traducir con exactitud. Generalmente se pro- 


=è nado por el Padre de la Grandeza, el otro por` con la impermanencia (> anitya) y la ausencia 


el Príncipe de las Tinieblas. El primer paso lo de yo (> anattā), o 

constituye la separación radical de los dos Si_se traduce duhkha por «sufrimiento», , 
mundos. El segundo paso, el de la «mezcla» comprendiendo este término en su sentido 
cósmica, engloba los acontecimientos cósmicos usual, se corre el peligro de interpretar super- 
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ficial y erróneamente el > budismo. La Pri- 
mera Noble Verdad significaría entonces que 
toda la vida no es sino sufrimiento y dolor y 
el budismo aparecería como una doctrina pe- 
simista. De hecho, el budismo no es ni pesi- 
mista ni optimista; pretende ser realista, 

— Buddha se comparó a sí mismo a un mé- 
dico capaz de establecer un diagnóstico co- 
rrecto y proponer una terapia adecuada y efi- 
caz. Se presenta como el sabio médico de los 
males del mundo. 

Vemos también en las — escrituras búdicas 
que el Buddha reconocía de buen grado las di- 
ferentes formas de felicidad que puede encon- 
war el hombre en su vida. Pero, no obstante, 
hasta las formas más puras de esa felicidad se 
encuentran todavía incluidas en dxbkba, por- 
que son impermaenentes. A la luz de la doctrina 
de la aniya y de la mzaz? puede comprenderse 
de forma correcta el sentido de dubiba. 

PIERRE MASSEIN 


DUMÉZIL, Georges (1898-1986). Historia- 
dor de las religiones, emólogo y linguista fran- 
cés, fundador de unz maioznropología de las 
antiguas sociedades indoeuropeas y especialista 
en las lenguas y el folklore del Cáucaso. 

Su vida es la realización de un ideal conce- 
bido en plena juventud y que fue posible gra- 
Gas a sus dotes excepcionales. A raíz de un en- 
cuento con M. Bréal (5 1915), descubrió la 
anuúgua «mitología comparada». Ésta, aban- 
donada durante mucho tempo, había sido cul- 
uvada por el viejo maestro en sus comienzos 
bajo la influencia de Adalbert Kuhn. Dumézil 
se propuso conunuzr este estudio sobre unas 
bases más sólidas. Profesor en 1919, siguió la 
rigurosa escuela lingúística de A. Meillet, 
quien aceptó dirigir su tesis de doctorado 
(1924). Se inició en la etnología con el intuitivo 
M. — Mauss. Aprendió 2 fondo el ruso con el 
más reputado especialista de entonces (P. Bo- 
yer) y se familiarizó con la filología escandi- 
nava en el curso de una estancia en Upsala. Más 
tarde, el sinólogo, M. — Graner le enseñó lo 
que debe ser una explicación de texto con miras 
a descubrir el universo mental de una sociedad, 
Dumézil se ocupó también de la epopeya ir- 
landesa en colaboración con su colega M.-L. 
Sjoestedt. Con todos estos aprendizajes, dis- 
Pares en apariencia, supo forjar un instrumento 
personal: su método traspasará a la antropo- 
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logía, debidamente adaptados, los métodos 
comparativos de la lingüística que Meillet iba 
perfilando. Dumézil leyó los textos de Tito Li- 
vio, los himnos védicos y las sagas escandina- 
vas, como Granet leía los anales chinos; si 
pronto renunció a utilizar los fragmentos del 
paganismo eslavo en su gran empresa indoeu- 
ropea, su conocimiento del ruso le abrió el ac- 
ceso a la caucasología y le fue revelando a tra- 
vés de los trabajos de Vs. Miller las tradiciones 
del pueblo escita de los osetos, materia de un 
descubrimiento capital para el reconocimiento 
futuro de la ideología de las tres funciones en 
los indoeuropeos. Sin embargo, el estudio li- 
bresco de las lenguas y las civilizaciones no era 
suficiente para este humanista: siendo profesor 
de historia de las religiones en Estambul (1925- 
1931), observó la supervivencia de algunas pe- 
queñas minorías caucasianas emigradas, en vías 
de rápida asimilación, en el corazón de Ana- 
tolia (y entre ellas los ubijs, de los que logró 
salvar el folklore y el dialecto, hoy práctica- 
mente extinguidos). Extendió pronto su curio- 
sidad al conjunto de la temática caucasiana, sin 
descuidar los estudios sobre Armenia. Después 
de su regreso a Francia, el indianista S. Lévi, 
seducido por su programa, le introdujo en la 
Ecole des Hautes Études (1933). Después de la 
guerra, el Collège de France creó para él una 
cátedra de «Civilización indoeuropea» (1949). 
Hasta 1971, sin embargo, su temperamento de 
etnólogo y su amistad para con los pueblos del 
Cáucaso le llevaron regularmente a Turquía. 
Vivió también entre los quechuas del Perú, en 
el centro del imperio de los incas, reuniendo 
material para sus trabajos. Miembro de la Aca- 
démie des Inscriptions (1970), accedió después 
a la Academia Francesa en 1978. 

Cuando Dumézil abordó en 1920 el estudio 
de las religiones y las mitologias, dominaba la 
corriente antropologista o animista (el término 
tipologista, quizá sea más cxacto), con J. => 
Frazer y S. + Reinach a la cabeza. Partiendo 
del postulado evolucionista de que las civili- 
zaciones más elaboradas conservan vestigios de 
creencias o de conductas comunes a toda la hu- 
manidad arcaica, esta escuela veía en la religión 
una instancia mediadora entre el hombre y la 
naturaleza nutricia; de ahí la importancia otor- 
gada a los ritos o mitos agrarios, al año nuevo 
y a las estaciones, a la muerte y a la resurrec- 
ción o al carácter mágico o sacerdotal de la rea- 
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leza, garante de la fecundidad. Los trabajos del 
primer Dumézil intentaron replantear, me- 
diante una hermenéutica de tipo frazeriano, los 
problemas legados por la antigua mitología 
comparada (Le festin d'immortalité, 1924; Le 
problème des Centaures, 1929; Ouranos-Va- 
runa, 1934; Flamen-Brahman, 1935). Todos 
estos libros, en parte caducos, siguen siendo, 
sin embargo, útiles: ya en el prólogo al primero 
de ellos se enuncian algunos principios que no 
dejarán de guiar la labor ulterior de Dumézil: 
1.°) la legitimidad, junto a la comparación ti- 
pológica, de una comparación genética aplicada 
a los hechos sociorreligiosos de sociedades afines 
en la lengua; 2.°) la necesidad de comparar sólo 
conjuntos complejos y articulados, cuya recu- 
rrencia no pueda ser fortuita; 3.°) la primacía, ya 
reconocida por el folklorista A. Van Gennep, de 
los esquemas míticos o rituales sobre los perso- 
najes divinos que éstos hacen intervenir y, por 
tanto, de la comparación temática sobre la com- 
paración onomástica: «los dioses pasan, pero los 
temas permanecen.» En cuanto a las otras tres 
obras mencionadas llevaron al autor a la ideo- 
logía real y sacerdotal, piedra angular del gran 
edificio que irá diseñando a partir de 1938 con 
un esfuerzo de una amplitud y una continuidad 
singulares. 

Una vez confirmado el origen indoiraniano 
del principio de las tres castas fundamentales 
de la India clásica —en parte gracias al folklore 
oseto y a algunos testimonios griegos y ro- 
manos sobre los escitas (Dumézil, JA, 1930; = 
Benveniste, JA, 1932, 1938)— restaba descu- 
brir sus vestigios, testigos de una prehistoria 
más antigua aún, en otras sociedades indoeu- 
ropeas. Apoyándose, por una parte, en la exis- 
tencia de una terminología juridicorreligiosa 
específica de los indoiranianos, los celtas y los 
itálicos (J. Vendryes, MSL, 20, 1918) y con- 
vencido, por otro lado, de que la posición del 
=> brahmán indio y del flamen romano de Jú- 
piter remite a una institución común ligada a la 
función real, Dumézil descubre la buscada 

| prolongación en Roma, en los tres > flamines 
¡ Mayores y, por tanto, en la tríada divina a la 
| que sirven: Júpiter, Marte y Quirino. Así 
pues, los romanos conservaron detrás de la 
forma fija de una institución el recuerdo de tres 
cultos que, anteriores a la tríada capitolina, 
apuntan a las mismas esferas de acción en las 
que se dividía jerárquicamente la sociedad de 
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los arios más antiguos: el ejercicio conjunto de 
la soberanía y de lo sagrado, la guerra y la or- 
ganización militar, y las actividades genera- 
doras de la paz y la prosperidad de la masa po- 
pular. Fue éste un descubrimiento capital que, 
publicado poco después (La prébistoire des fla- 
mines majeurs, RHR, 1938), abrió el camino a 
muchos otros. Entre 1939 y 1958, una larga se- 
rie de libros programáticos puso paulatina- 
mente al día, tomando como objeto las culturas 
más conservadoras del mundo indoeuropeo 
(India, Irán, Italia, países célticos y germáni- 
cos), las múltiples expresiones y articulaciones 
de lo que resultó ser una Weltanschauung de! 
carácter clasificatorio que abarca desde antiguo 
todos los niveles del pensamiento miticorreli- | 
gloso y de la psicología social. Se reconocen 
pronto la solidaridad, expresada míticamente 
por una guerra fundacional, de las dos prime- 
ras funciones (> indoeuropeos) con respecto a 
la tercera, y el doble aspecto de la soberanía y 
de la función guerrera. Dumézil descubrió en 
1945 la expresión más antigua del sistema tri- 
funcional en la agrupación de los dioses pa- 
raindios de Mitanni, y explicó por una adap- 
tación de la misma estructura las entidades mo- 
rales del + mazdeísmo reformado. Poco des- 
pués, su teoría de los «campos ideológicos» ex- 
plicó históricamente ciertas perturbaciones u 
orientaciones del sistema general: traspaso de 
la función guerrera a la soberanía entre los ger- 
manos, orientación histórica y jurídica entre 
los romanos, cósmica y mística entre los in- 
dios, etc. Otros trabajos exploran en la misma 
perspectiva comparativa las técnicas guerreras 
(Horace et les Curiaces, 1942), los mecanismos 
de la alabanza y la censura (Servins et la For- 
tune, 1943), el contenido ritual de la inscrip- 
ción arcaica del foro romano (tél. Lebreton, 
1952; cf. Mariages indo-eur., 1979, págs. 2595) 
o la teología de la aurora y del solsticio de in- Y 
vierno (Déesses lat. et mythes védiques, 1956). 
Entretanto, numerosos investigadores se ha- 
bían unido a Dumézil (Benveniste y F. Vian en 
Francia, St. Wikander en Suecia, J. Duchesne- 
Guillemin en Bélgica, J. De Vries en los Países 
Bajos, J. Puhvel y la escuela de Los Ángeles, 
etcétera), que en la década de los 50 contaba ya 
con algunos discípulos (L. Gerschel, A. Yos- 
hida, F. Le Roux y C. Guyonvarc'h, D. Du- 
buisson), En 1966 la Religion romaine archai- 
que permite calibrar la parte de la herencia 
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cigua en la vivencia religiosa de una civili- un espacio cerrado, sólo acertaba a señalar una 
anug tida a numerosas influencias. Este velada historicidad o la imaginación de los anti- 


e e 
ación som ` _ a 
z inzugura la era de los «balances», en rea- guos narradores. Pero hay que subrayar que la 


a rofundizaciones filológicas y literarias, obra de Dumézil no pretende resucitar la re- 
li a la serie Mythe et épopée extienden la ligión de los indocuropeos tal como se practicó 
Me ción a la epopeya india (Aabábhá- en la inaccesible prehistoria espiritual de los 

` la) o escandinava. Ofrece confines de Asia y de Europa desde antes de 


SEN Ñ e 
2500 a.C.; de manera significativa, Dumézil 
nunca ha escrito un ensayo, ni siquiera breve, 
sobre la «religión de los indoeuropeos». De las 


na comen- diferentes expresiones de la antigua ideología 
i s de lin- que señala cl comparatista, ninguna es original, 
mmogra- a su juicio. Constata únicamente que esas ex- 


de he- presiones están presididas por una misma vi- 
alumno sión que, constituida por complejas y origi- 
o paga- nales articulaciones y presente en todas partes 
20: l a como una herencia, debe atribuirse a un pasado 
umézil se percató de que la predocumentario común. Este esquema suele 
z proyección de una rea- calificarse de estructuralista y el propio > 
o no, la wmansciende y Lévi-Strauss ha señalado discretamente tal afi- 
una misma civi- nidad metodológica, aun cuando Dumézil 

las ideas y de la haya reivindicado su independencia. La «ideo- 
caso del panteón' logía» duméziliana y los «modelos» de Lévi- 
a sacerdotal), Strauss responden a objetivos y grados de aná- 
o oficial dela lisis muy diferentes. Dumézil, trabajando 
e ésta, diversos como geneticista, establece esquemas míticos o 
ronológicz, a pesar de conceptuales de sociedades unidas en la diacro- 
recuerdos referidos a nía y se ocupa en definir su especificidad. Su 
fos cuatro reyes pre- «estructuralismo» es inherente al método com- 
la República; la gesta de parativo así entendido, Lévi-Strauss opera so- 
lle de Sentinum en 295 bre sociedades sin historia conocida y no ne- 
cesariamente emparentadas por la lengua; des- 

cubre sus invariantes en estratos que tocan cl 
l inconsciente colectivo y revelan, según él, 
l. constantes en la «arquitectura del espíritu hu- 
chra de Dumézil, partiendo de la mito- mano». La ideología tripartita, desde esta pers- 
arada, aboca así en una paleoantro- pectiva, es sólo un caso particular de organi- 
zación clasificatoria. Es el propio principio cla- 
sificatorio el que conduce en cierto modo a las 
estructuras de Lévi-Strauss: entre los propios 
el principio taxonómico se rei- 
partita (cn la 


or 


Viene a ilustrar el carácter de función 


293) e 


socal de la clasificación, formulado en 1903 
poto Durkheim y por Mauss. Constituye 
Acerás una brillante aplicación —la más su- 
n sin duda— de un «hecho social total» 
e aie a y toda la 
e > a ven T espués»). Aunque indi- 
Side raleza a las hipótesis propues- 
Diet OS prehistóricas, la obra 
e a una importante base a la 
cis y el illet sobre la fuerza de las aris- 
nido O de los social entre los 
in, on sentide a ocuropcos, Descubre, en 
os cuales a ai legitimidad en textos ante 

Ica tradicional, trabajando en 


D 


indocuropeos, 
liza, por ejemplo, bajo forma bi 
dicotomía que incluye la primera, la segunda y 
acaso la tercera función), cuadripartita (en la 
India brahmánica y en la doctrina avéstica) O 
incluso tripartita, con otros significados (la 
tríada capitolina, ciertas trinidades célticas). 
La obra duméziliana se sitúa, como puede 
verse, entre dos frentes: de un lado, los his- 
toriadores «de plazo corto», filólogos o ar- 
qucólogos, hasta no hace mucho sensibles tan 
sólo a la contingencia del acontecimiento O del 
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mas superiores del saber. La obra de Dumézil 
en fin, que la acción de la ideología 


crítica de una nueva forma de historicidad; de no excluye otros factores: temas miticorreli- 
otro, indiferentes en el fondo a la diacronía, Jos  giosos de diversa procedencia (incluido el fot- 
teóricos de la antropología, dispuestos a for- klore) o incluso recuerdos históricos autenti- 
malizar en proposiciones lógicas lo que los his- cos. A modo de rejilla, la ideología sirvió para 
toriadores consideran como contingencias. Se elegirlos, distribuirlos y orientarlos. 

trata del antiguo debate abierto por la lingúís- Bibliografía. L'idéologie tripartie des Indo-Euro- 
tica después de la publicación del famoso péens, Bruselas 1958, resume el trabajo anterior del 
Cours de F. de Saussure (1916). Pero los pro- autor. Consúltese también: prólogo al libro de M. 
gresos ulteriores de esta disciplina y la co-  ELtaDz, Traité d'histoire des religions, París 1949, 
rriente histórica nacida en la escuela de los Lu-  ?1975 (trad. cast. Tratado de historia de las religiones, 
cien Febvre y los Marc Bloch han demostrado 1974); Mythe et épopée, 3 vol, París 1968-1973 
que entre estructura € historia sólo existe una (trad. cast. Mito y epopeya, vol. I, 1977); Heur et 


ía heur du guerrier, París 1969; Idées romaines, Pa- 
contradicción aparente. Actualmente sabemos mal g > Faris ; 4 
6 PES rís 1969; Fêtes rom. d'été et d'automne, París 1975; 


qre; demis da rápido ritmo de siemen de los Romans de Scythie e: d'alentour, París 1978; Maria- 
acontecimientos políticos, las sociedades son es indo-européens, París 1979; Les dieux souverains 
gobernadas en sus capas más profundas POT des Indo-Européens, París °1980 (trad. cast. Los dio- 
mentalidades o fenómenos que, evolucionando ses de los indoeuropeos, 1971); Apollon sonore et au- 
con un ritmo más lento, escapan a la plena con- tres essais, Paris 1982; La courtisane el les seigneurs 
ciencia. No se puede negar, por lo demás, la colorés, París 1983. Bibliografía completa: Homma- 
influencia de la historia en la aventura varias ges à G.D., Bruselas 1950; A. Dz BENOIST, en J.C. 


veces milenaria de la ideología indoeuropea: RIVIÈRE, G.D. à la découverte des Indo-Européens, 
¿no se debilita en la edad media céltica o ger- París 1979. Estudios: P. SMITH y D. SPERBER, My- 
thologiques de G.D. (Ann. ESC, París 1971); C. 


mánica en vías de cristianización, para resurgir, < orr L on. The New Comparative Mytho- 
por vías eruditas, en la Francia feudal y servir y a a aa Nouv. li 

jl de cobertura teológica a los tres órdenes — 237, Berkeley-Los Angeles "1973; «Les Nouv. qrt» 
| uego de € A 4 5 27 octubre-2 noviembre, Paris 1978; J.C. RIVIÈRE y 
del Antiguo Régimen? A la empresa de restau- cols., obra citada; C. Lévi-STRAUSS, Réponse an 
ración nacional iniciada por Augusto, ¿no le «Discours de récepsion de G.D. à l'Académie fran- 
debemos la Eneida, cuya tríada heroica Eneas- çaise», París 1979; F. DESBORDES, etc., G.D. («Ca- 
Latino-Tarcón está basada indirectamente enel hiers pour un temps», Paris 1981). 
modelo trifuncional? Por otra parte, un sis- 
tema de pensamiento realiza su evolución a te- 
nor de su propia lógica, hasta que la presión de 
la actualidad lo transforma o lo sustituye por 


documento más que a las estructuras inmanen- 


tes, y a los que desconcierta la intrusión en la muestra, 


Jean Lo1cQ 


DUMUZI (religión sumeria). Es una figura 
muy compleja del panteón sumerio. Fue an- 
otro: es lo que ocurrió con la inserción delar-  taño objeto de numerosos estudios que han de 
tesano o del escriba en el gradiente social del mirarse con muchas reservas. Los historiadores 
Irán sasánida o del mundo céltico. Además, las se muestran muy interesados por Dumuzi, ya 
fases o los niveles de una religión que escapan que se introdujo en Occidente, donde gozó de 
al control de los teólogos estallan en conste- gran popularidad (Tammuz en hebreo). El 
laciones de estructuras (en el nivel regional, nombre está atestiguado en los antropónimos 
profesional, e incluso familiar), menos discer= de la época de Fara, pero no en las listas de 
nibles cuanto más particulares, Los cultos que dioses contemporáneos, donde se cita a 
se derivan de la tercera función revelan siempre Ama.udum,gal.(an.na) «(aquel cuya) madre es 
una organización más débil que los que afectan el dragón (del cielo)» (esta interpretación es 
a las otras dos, y especialmente a la primera; discutible), que se puede considerar como 
sobreviven en el paganismo eslavo, por ejem- «precursor» de Dumuzi. 

plo, o en el galorromano. No hay que perder Es difícil determinar la personalidad de Du- 
de vista que la ideología de las tres funciones muzi, ya que aparece poco citado antes de 
sólo pudo ser pensada y vivida plenamente por época paleobabilónica. A partir de entonces, 
hombres que se identificaban con la primera y aunque no había sido una divinidad en el ori- 
cuyo patrimonio estaba constituido por las for- gen, aparece nombrado en las listas de dioses 
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después de — Inanna. En las listas reales fi- 
guran dos Dumuzi, ambos soberanos de épo- 
cas arcaicas: «el pastor» perteneciente a la di- 
nasta de Bad-Tibira, y «el pecador», rey de 
Uruk-Kullaba (como Lugalbanda y Gilga- 
mesh). Dumuzi es el esposo de Inanna y se ha- 
bla de él en la segunda parte del Descenso de 


Le. 

tos Estudios y en el 
Secretano perpetuo de ! 
mpuons et Belles-Lettres desde 1948 hasta su 
muerte. Su primerz publicación versó sobre el 
Judeohelenismo, con la traducción anotada del 
libro 1v de los Macabeos {— apócrifos del 
A.T.), obra del siglo 1 de nuestra era, que 
exalta el valor de los siete hermanos mártires 
(2 Mac 7) en un estilo inspirado en concepcio- 
nes estoicas. 

Como epigrafista, Dupont-Sommer consa- 
Bró una parte de su trabajo a las inscripciones 
arameas y presentó en 1949 una síntesis sobre 
la historia y la religión de los arameos. Fue uno 
de los primeros que se interesaron en Francia 
por los textos descubiertos en Qumrán, e iden- 
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tificó a sus autores con los = esenios, ya co- 
nocidos por las noticias de Filón de Alejandría, 


tesramente todos los textos del mar Muerto y 
ofreció al público de lengua francesa una va- 
llosa sintesis en su libro, actualmente reedi- 
tado, Eois esséniens découverts près de la mer 
More, 


EDOUARD COTHENET 


DURGA. Divinidad femenina hindá, esposa 


de 


— Pirven, etc. En su aspecto terrible, se la re- 


Presenta provista de múltiples brazos y blan- 
diendo armas en ellos. Su hazaña más conocida 
es su enfrentamiento a un demonio disfrazado 
de búfalo, a quien ella abarió con su tridente, 
amma — Sivafta por excelencia. 

MICHEL DELAHOUTRE 


DURKHEIM, Émile (1858-1917). El funda- 
dor de la escuela francesa de sociología nació 
en Epinal el 15 de abril de 1858. Hijo de un 
rabino, comenzó estudiando el Antiguo Tes- 
tamento y el Talmud. En la Escuela Normal 
Superior tuvo dos maestros que dejarían en él 
su huella: — Fustel de Coulanges y Emile Bou- 
rroux. En 1882, y por influencia de las ideas de 
A. Comte, se orientó hacia el estudio de los 
fenómenos sociales. Después de seguir un 
curso en Alemania con Wilhelm Wundt, inició 
en 1887 en Burdeos un curso de ciencias so- 
cizles, creando asi una nueva disciplina univer- 
sitariz: la sociología. En 1897 fundó «L'Année 
Sociologique», publicación que constituyó la 
tribuna de la nueva ciencia: estudios sobre los 
pueblos sin escritura, trabajos de sociología ju- 
rídica y moral, investigaciones de sociología 
religiosa, bibliografía anual. En 1902 fue lla- 
mado a la Sorbona y en 1905 empezó a dar cla- 
ses en la Escuela de Altos Estudios Sociales. La 
tercera república, de carácter laico, necesitaba 
encontrar un nuevo orden moral que llenara cl 


` vacío dejado por la Iglesia. Durkheim hizo 


hincapié en dos ideas esenciales: el orden de la 


— Siva. Su nombre significa «inaccesible» o | 
e dificil acceso». Se la llama también — Kali, | 
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sociedad y el progreso social. Estimaba, con 
Jaurès, que la civilización industrial acentuaría 
la solidaridad social hasta significar el fin de las 
guerras. El año 1914 echaba por tierra estas ilu- 
siones. Durkheim fallecería tres años después. 

En una primera etapa Durkheim estudió las 
reglas de conducta de la sociedad que deben 
neutralizar los impulsos agresivos de los indi- 
viduos (De la division du travail social, 1893). 
Pasó de ahí a la búsqueda de una conciencia 
colectiva, su gran hipótesis de trabajo desde 
1895 (Les regles de la métbode sociologique). 
Después de haber dedicado en 1897 una obra 
a un preocupante problema de su época, Le 
suicide, intentó elaborar una moral social. 
Durkheim estima que es preciso encontrar me- 
dios para reemplazar a tres instituciones de so- 
lidaridad social, actualmente desfasadas: el Es- 
tado, la familia y la Iglesia. Tres obras resumen 
su investigación: Représentation individuelle er 
collective (1899), L'éducation morale (1902- 
1903) y La détermination des faits moraux 
(1907). Para Durkheim la religión es esencial a 
la sociedad. Como sociólogo agnóstico, in- 
tenta comprender el fenómeno religioso y de- 
tectarlo en sus orígenes, con objeto de fijar su 
esencia y sus funciones. Otra gran obra marca 
esta etapa: Les formes élémentaires de la vie re- 
ligiense (1912). 

La investigación religiosa de Durkheim se 
basa en los grandes principios de su sociología. 
Siguiendo a H. Spencer, considera la sociedad 
como una realidad metafísica animada por una 
conciencia colectiva, compuesta a su vez por el 
conjunto de las creencias y sentimientos co- 
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munes a una colectividad. Esta última Produce 
el concepto, vehículo del lenguaje y síntesis de 
la conciencia social, La lógica y la moral se de- 
rivan de una síntesis suprema; lo sagrado. 
Durkheim, positivista, excluye del fenómeno 
tres elementos: lo sobrenatural, el misterio y la 
divinidad. Sin embargo, retiene las creencias, 
los ritos y el aspecto comunitario. En su hi- 
pótesis de trabajo, parte de los hechos religio- 
sos para descubrir las ideas religiosas: tomando 
como punto de partida los hechos más simples 
procede a explicar los más complejos. El to- 
temismo constituye a su juicio la forma ele- 
mental de la religión, y las creencias totémicas 
son inseparables de la organización social. El 
=> tótem, símbolo eficaz de la vida social, es 
hipostasiado por el clan. Gracias al tótem, el 
clan crea lo sagrado y suscita las fuerzas reli- 
giosas y la sensación de lo divino. La religión 
es, en definitiva, la administración de lo sa- 
grado, derivado a su vez de la conciencia co- 
lectiva. Así la sociedad crea la religión, expre- 
sión de lo sagrado, con miras a hacer vivir en 
cada miembro el espíritu colectivo. Ya no es 
cuestión de trascendencia. El culto mismo 
constituye una experiencia social de salvación 
que eleva al hombre por encima de sus expe- 
riencias profanas. 
=> Tótem y totemismo. 


Bibliografía. É. DURKHEIM, Textes, 3 vol., París 
1965; J. Duvicnaup, Durkheim, sa vie, son oeuvre, 
Paris 1965; Durkheim er les durkheimiens: religions, 
connaissances, droit, «L'Année Sociologique», vol. 28, 
París 1977, 
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el sucio de Tell Mardikh (2 55 
km al sur de Alepo), pero hasta 1968 no iden- 
Hficaron el lugar como Ebla, ciudad siria cuya 
imporenci se conocía por su mención en Jos 
3 acadios, paleozsirios, egip- 
fases más brillantes de la ciu- 
242% 2 2250 a.C.; de 2250 a 
02 y de 1892 a 1600, fecha 
robzblemente destruida 
uo imperio hiuta. Segura- 
e mayor esplendor fue el 
monian los vestigios ar- 
2 documentación escrita. Ebla 
era entonces la capita! de un poderoso Estado 

ria y mantenía re- 
laciones con las ciudades del sur de Mesopo- 
tamia y de Anatolia, e incluso, con Egipto. Se- 
ñalemos de paso que Mari fue vasallo de Ebla 
Gurante cierto tiempo. Su apogeo data pues de 
época presargónica. Con el advenimiento de 
Sargón de Akkad y, particularmente, el de su 
tercer sucesor, Naramsin, acaba la edad de oro 


eblaíta y acontece quizás la primera destruc- 


QAEDA y 
. / 


que gobernaba el norte de Si 


ción de la ciudad. El testimonio arqueológico 
más importante de este período es el gran Pa- 
lacio real G (2400-2300/2250) parcialmente 
excavado y de dimensiones impresionantes. En 
el barrio administrativo de esta construcción 
los arqueólogos han descubierto cerca de 
17 090 tablillas con un tipo de escritura cunei- 
forme semejante a la de Fara. Estos documen- 
tos revelan una nueva lengua semítica que po- 
dría definirse como el correspondiente occi- 
dental del acadio oriental. Las tablillas de este 
primer período contienen esencialmente do- 
cumentos, económicos, listas de ofrendas, ri- 
tuales, diccionarios sumerio-eblaítas, textos 
himnológicos y míticos; en suma, una abun- 
dante documentación que, aunque todavía 
poco examinada, proyecta nuevas luces sobre 
la civilización protosiria y la historia del Pró- 
ximo Oriente durante la segunda mitad del ter- 
cer milenio a.C. j 

Esos antiguos documentos —los del primer | 
período— constituyen la base fundamental 
para abordar la religión eblaíta e intentar re- 
montarse lo más lejos posible en el dédalo del 
pensamiento religioso protosirio. Es necesario | 
en este análisis mantener una gran prudencia y 
evitar toda generalización prematura, O pasos 
que, aunque muy sugestivos, estarían funda- 
mentados en bases poco seguras. La lectura de 
los textos ya publicados, y en particular las lis- 
tas de ofrendas, como la del rey Ibbi-Sipish, 
permite averiguar las figuras principales del 
panteón oficial. En primer lugar destaca la fi- 
gura del dios — Dagan, a la cabeza del panteón 
sirio, cuyo culto gozó de gran aceptación en) 


estas regiones en todas las épocas. Su nombre \ 
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significa «cl trigo». Es, por tanto, el gran dios 
de la vegetación y de la agricultura venerado 
por los semitas occidentales, y podría ser 
oriundo de Tutul, al nordeste de Siria; los teó- 
logos hurritas lo asimilaron a > Kumarbi y su 
culto conoció un gran éxito en Babilonia y Asi- 
ria. La literatura veterotestamentaria presenta 
a Dagan como dios de los filisteos. Ada, dios 
de la tempestad, parece que alcanzó gran éxito 
y tuvo numerosos centros culturales. El Sol era 
también venerado, al parecer bajo el nombre de 
Sipish, identificado al Shamash babilonio y, 
verosímilmente, a la diosa solar Shapash de 
Ugarit. Hay otras divinidades típicas de Ebla, 
algunas de las cuales lograron para su culto un 
brillante porvenir. Así, cl gran dios Rasap, es 
decir, el gran dios cananeo Reshef/Reshep, era 
venerado en numerosas ciudades del reino 
eblaíta, y puede considerarse el equivalente de 
Nergal. Los hurritas sirios adoptaron a Reshef 
bajo la forma de Iršhappa. También fueron 
muy venerados los dioses Kamish, gran dios de 
Moab, Ashtar, que parece ser una forma mas- 
culina de Astarté, Lim, muy conocido por los 
textos de mari, así como el enigmático Damu, 
que aparece frecuentemente en la onomástica. 
Dos divinidades muy importantes y limitadas 
al mundo eblaíta son Kura y Nidakul, este úl- 
timo venerado en Arukatu, Luban y otras nu- 
merosas ciudades y, posiblemente, relacionado 
con Dagan. Los eblaítas adoraban también a 
los ríos (Eufrates y Balikh), a una diosa del ho- 
gar y a un dios protector de las armas. Algunos 
dioses sumerios también fueron integrados en 
el pantcón oficial de Ebla. Así, encontramos al 
dios —> An, a —> Enki, dios de la sabiduría, y 
a su paredra Ninki, así como a > Enlil, cuya 
importancia sigue estando poco definida. Por 
otra parte, una serie de divinidades veneradas 
en Ebla formaron parte del panteón hurrita. 
Mereccen mención especial Adamma, que apa- 
rece en los textos contemporáneos de la civi- 
lización hitita formando tríada con —> Kubaba 
y Hssuntarhi, Ashtabi, dios de la guerra, Ka- 
patu/Hapat, sin duda idéntica a Hebat —gran 
diosa hurrita occidental—, e Ishhara, diosa si- 
ria que en Alalakh forman una tríada con —> 
Teshuby —> Shimegi. La cuestión es impor- 
tante. En cfecto, la presencia de estos nombres 


divinos considerados como hurritas permitiría 
suponer una profunda penetración hurrita en 
api 
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Ebla en un período muy ante 
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antiguos testimonios conocidos, ya que el pri- 
mer documento hurrita conocido procede de 
Urkish y se remonta aproximadamente al 2100 
a.C. No obstante, no podemos dejar de sor- 
prendernos al no encontraren los textos eblaí- 
tas presargónicos —al menos de acuerdo con la 
información de que dispone el autor de estas 
líneas— la mención del gran dios Teshub, dios 
nacional de los hurritas, aunque sí está atesti- 
guado en los textos datados en época posterior. 
¿Adamma, Ashtabi, Hapat y Nubadis eran 
dioses netamente hurritas, o más bien divini- 
dades paleosirias adoptadas por los hurritas 
que se instalaron en época postsargónica en 
elámbito sirio? Por el contrario, nombres rea- 
les como Ar-ennum, Ebrium o Enna-Dagan 
parecen ser hurritas: Ebrium se emparentaria 
con ebri: «señor, rey», mientras que Enna-Da- 
gan por medio del semítico, con el sentido de 
«Dagan, sé favorable» o «Dagan es favorable». 
Así, semitas y hurritas se habrían repartido el 
ejercicio de la función real. No obstante, las 
investigaciones recientes tienden a probar que 
Enna-Dagan, conocido por los textos eblaítas, 
no era un príncipe natural de Ebla y conquis- 
tador de Mari, sino simplemente rey de mari, 
lo que plantearía el problema de una presencia 
hurrita en Mari en época presargónica. Enna- 
Dagan también podría ser el nombre de per- 
sonajes diferentes. Este problema debe ser te- 
nido en cuenta por la investigación. 

El gran dios Assur, a juzgar por la onomás- | 
tica, también fue venerado en Ebla; por el con- | 
trario, la presencia de Ya, forma abreviada de ' 
Yau (—> Yahvéh bíblico), es incierta, debido a| 
las diferentes lecturas correctas que puede re- 
cibir el signo cuneiforme Ya. En esa misma lí- 
nea, debemos señalar que el reconocimiento en 
los textos eblaítas de las ciudades bíblicas So- 
doma, Gomorra, Sichem, Megido o Gaza debe 
ser acogido con reservas. Ishtar gozó de un im- 
portante culto en Ebla en época tardía. Los 
emblemas y atributos de las divinidades no pa- 
recen haber sido divinizados. ; 

La celebración del culto estaba en mano 
los sacerdotes pashishu «ungido», y de 
sacerdotisas. Las fiestas cran prin 
locales y los textos míticos, los rito 


Y 
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con los nebi'im bí 
y también con lo 
de Mari. 


blicos (=> profetismo bíblico) 
s ãpilu, «los que responden», 
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ECLECTICISMO. Las palabras «electri- 
cismo» y «eléctrico» (del gnego eklego, esco- 
ger, separar) definen en el plano filosófico una 
disposición de espíritu que en arte, música o 
literarura sería llamada dilenante, y sobre la 
que Huysmans escribió: «El ciletzante no tiene 
temperamento personal, puesto que ama todo 
y no odia nada.» Con mayor benevolencia po- 
demos decir que es la actitud adoptada por mu- 
chos espíritus independientes que recorren los 
diferentes sistema filosóficos en busca de ha- 
llazgos, siguiendo la recomendación de Pota- 
món de Alejandría, sin preocuparse de armo- 
nizar los puntos escogidos para formar con 
ellos un sistema nuevo. Así pues, en primer lu- 
gar es una actitud individual que conduce a 
convicciones personales poco sistematizadas, 

Sin embargo, ciertos pensadores de tenden- 
cias eléctricas se han servido de las mismas para 
fundamentar una construcción filosófica y han 
intentado presentar síntesis, más o menos co- 
herentes, con ideas recogidas de sistemas muy 
diversos y a veces Opuestos. i 

Aunque acusado de => sincretismo por in- 
tentar el acercamiento entre católicos y protes- 
tantes, — Leibniz fue, a caballo entre los siglos 
xvir y xv, un filósofo ecléctico. Este pensa- 
dor alemán, miembro de los —> Rosacruces 
(Rosenkreyzer), propugnaba la perfecta tole- 
rancia y afirmaba: «Todo sistema cs verdadero 
por lo que afirma y falso por lo que niega», 
sentencia que le incluye en la definición de 
Huysmans. 
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Hace un siglo, el francés Victor Cousin | 
(1792-1867) se proclamó campeón de celecti- | 
cismo, entendido como un retorno «hacia el, 
pasado, y un esfuerzao hacia el porvenir» 
(1818). 

Pretendiendo negar la «confusión de ideas» 
del sincretismo, esperaba que el filósofo, tras! 
examinar las lecciones del pasado y haberlas 
verificado a la luz de las últimas experiencias 
separando lo verdadero de lo falso, aprove- 
chara la verdad donde la hallara para edificar la 
filosofía misma, liberada de todo espíritu de 
secta o de sistema. Quería fundar su philoso-| 
phia perennis, filosofía eterna, sobre cuatro pi- 
lares, a los que podrían reducirse, con su parte 
de error y de verdad, todos los sistemas filo- 
sóficos y sus variantes. Al mismo tiempo, estos 
cuatro pilares constituían una historia de la fi- 
losofia, siendo los dos primeros el sensualismo, | 
conocimiento de los fenómenos que se ofrecen | 
a los sentidos, y el idealismo, sistematización | 
de las nociones y principios superiores. De la | 
confrontación del sentido común y del idea- 
lismo nace la duda que engendra el escepti- 
cismo, pero éste, por sus propios excesos, que 
conducen a la desesperación, lleva a la razón a 
abandonarlo en provecho del misticismo, ins- 
tinto, inspiración y sentimiento. La inconsis-| 
tencia de semejante construcción, constante- 
mente revisada por su autor y posteriormente 
por sus discípulos (Royer-Collard, etc.), era 
flagrante y su discurso se limitaba a una simple 
presentación y a un intento de conciliación de 
los distintos sistemas, juzgados y comproba- 
dos con unos criterios que llegaron a ser ex- 
plícitos: idealismo, espiritualismo, etc, 

Poco queda de aquella tentativa, que estuvo 
muy de moda, pues, aunque con una exposi- 
ción a menudo brillante, la fluctuación de su 
pensamiento pecaba de falta de coherencia, ri- 
gor y profundidad. Significó ante todo una ma- | 
nera de introducir la historia y una cierta dia- 
léctica en el discurso filosófico. 

En la introducción de su curso de teología 
moral en la Sorbona, en 1855, el abate Louis 
Bautain debió inspirarse en las concepciones de 
su amigo Cousin al presentar a sus oyentes el 
cristianismo como «el verdadero eclecticismo, 
cl único en filosofía que no injuria a la verdad 
y es digno del hombre... diferenciando las co- 
sas y no confundiéndolas», 
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ECOLOGÍA Y RELIGIÓN. 1) Ciencia na- 
tural. El término ecología (oikos, tasa; logos, 
ciencia), propuesto por E. Haeckel en 1886, 
designa la ciencia de las relaciones de un e 
ganismo con el medio natural. Próxima a , 
biología, e interesada primeramente en € 
mundo vegetal y animal, y posteriormente en 
el mundo celular y humano, la ecología se 
aplica al estudio de las «poblaciones» de indi- 
viduos de la misma especie. Hay que distin- 
guir, sin embargo, una autoecología y una si- 
necología. Esta última utiliza el concepto de 
ecosistema o forma de organización recíproca 
de un conjunto de individuos y un medio am- 
biente para asegurar el equilibrio de la vida en 
la naturaleza. El «nicho ecológico» o biotopo 
es la inserción con éxito de un ser vivo o de 
una población en un medio que los tolera y es 
también el espacio vital necesario para la su- 
pervivencia. Los intercambios y variaciones 
para adaptarse suponen un juego complejo de 
mutaciones, competencias, dependencias y 
protecciones. El ecosistema es el producto de 
una regulación permanente cuyas transferen- 
cias de energía, génesis y emergencias son ob- 
jeto de investigación. La vida, adaptación y ca- 
mino, es escuela de complejidad y, si se con- 
sidera que ésta es para la ciencia el tercer «in- 
finito» (lo infinitamente complejo tras lo infi- 
nitamente grande y lo infinitamente pequeño), 
se puede pensar que la biología ecosistémica es 
una disciplina apropiada para el estudio de las 
grandes génesis colectivas, La ecología, con- 
vertida en «eco-nomía» y después en «bio-no- 
mia» o conjunto de reglas para una gestión de 
la materia y de la vida en constante interacción, 
es algo más que una ciencia de la biosfera. 
Abarca al hombre y a la noosfera como parte 
integrante de los ecosistemas, ~ ~ EAN 
denken ur cwiinval En de finitiva, 
| re modifica los estados de equilibrio de 
ya in muaa soda 
(polución, desapari ión d pe oa le 
modificaciones a a bt animales, 

matológicas: ha hecho posi- 
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ble que se tomar 
producido en los ecosistemas “ración y ‘i 
dustriales, urbanas Y técnic. Al 
humana. Toda una serie 10 la ob 
d li a Serie de estudi laca 
e relieve los peligros de y a 
a J na 
siado cerebral, los vértigos de Color dem 
demasiado rápida y acumulativa i Pang, 
agotamiento de | sd 
ota OS recursos pay 
múltiples las estrategias propues Urales, 
sisten en predicar una sabiduría 44 Unas co, 
trabajo manual, el cu 


la artesaní epo, 

q €sanía aríst el 
porte, la práctica comunitaria de Si d 
liar y rural. Otras vuelven a int a vid 


saber ya olvidado. Se trana del Y 
miento sensorial del espacio A 
«proxemia»), del tiempo (ritmos Pe 
cias) y de la comunicación (elin a 
cioso»). Estas investigaciones se tan Je silen. 
estudio comparado del comportamien 
mal y humano en los estados limda 
rales». La ecología humana se conviene E ; 
aplazamiento o repliegue exploratorio ai 
ces, en un rechazo práctico del mundo mo 
derno. 
Sin embargo, la ecologia constituye también 
un esfuerzo integrador. Así, dos nuevas estn- 
tegias se asocian a las indagaciones del pense 
miento global y sistémico con el fin de asegunr 
los avances del mundo técnico. Una de ells 
consiste en la educación del sentido global dl 
hombre, solicitado en un «tiempo real» pord. 
estado de «interacción» y de «participación: 
característico de las sociedades y culturas mo" 
dernas. Mediante una triple regla de compor- 


tamiento (educarse para ver, relacionar pi 
comprender, imaginar para obrar) uni En 
ximación global —más aún que las genen 


A en consi R 


eresSarse por 


b, 
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ten 


zaciones de antaño— pe 


«energia», 
ción», La 


sS strume 
basado en la experiencia 04 Y 
un «conjunto de elementowi 
para una génesis 
tipología (sistemas «d 
«de aprendizaje», «de 2 
decálogo de «leyes sisten 
control y el ajuste de le 
temas al medio ambiente 
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se debe conservar, circuitos de aprendizaje A 
soner en práctica, Puntos de amplificación y de 
inhibición, descentralizas ¡ón compensadora, 
presiones requeridas, objetivos preferidos at 
rogramación detallada, agresiones aceptadas 
como estimulos para la acción, energía de 
mando adaptada a la energía de potencia del 
sistema, tiempo de respuesta respetado, dife- 
renciar para integrar). o 
y) Exigencias éticas y corrientes políticas. La 
ecología, ya sea contraria O partidaria de la tec- 
nología suscita los grandes problemas, califi- 
cados de éticos o morales cuando conciernen a 
los valores y a la educación, y de antropoló- 
gicos cuando debaten el tema del hombre y la 
existencia humana. Riesgos y peligros, a veces 
de destrucción total, sirven para iniciar la re- 
flexión. Se trata de salvaguardar la posibilidad 
de despertar y de comenzar a obrar con pru- 
dencia. Pero la exigencia ética encuentra nu- 
merosas dificultades cuando se compromete en 
la elección de un conjunto de valores opuesto 
2 otro. La ecología y la tecnología se hacen 
enemigas. Se enfrentan las sensibilidades y las 
pasiones se exacerban, mientras los excesos de 
la teoria y los de la acción impulsan a afiliarse 
en las comentes políticas que están de actua- 
lidad en un país determinado. Esto implica, sin 
embargo, un compromiso, pues la política es 
la búsqueda del poder o de la supervivencia en 
el poder por parte de los partidos. Las alianzas 
así esbozadas, aparecen como una concesión 
provisional que responde a una exigencia to- 
davía mál gestionada: asegurar el paso de una 
éuca personal, amenazada por la subjetividad, 
a una ética «colectiva» que corre el peligro de 
ser incautada. Estas transformaciones axioló- 
gicas son una de las grandes apuestas del 
mundo moderno en vías de unificación. Las 
Corrientes políticas sirven entonces de soporte 
provisional para la aparición de valores plurales 
adecuados para completar los valores perso- 
nales de las tradiciones individualistas de Oc- 
cidente, La nueva ética, más allá de las modi- 
ficaciones racionales Jlevadas a cabo por ecó- 
ogos y etnólogos, será el fruto del trabajo de 


pos obligados a resolver sus diferencias en 
as fraguas de un mundo 


1 que tiende a organizar 
su unidad, 


A El optimismo de la «conciencia ecológica» 
kN A la revalorización científica de la anti- 
cy de la «medida», Por supuesto, se trata 


5 


de la medida que la natmraleza impone (p. ej, 
velocidad límite de nn cuerpo en caída libre en 
la atmósfera, o de un satélite en órbita, um- 
brales y transformaciones cualitativas) pero re- 
ferida objetivamente a la medida que es el hom- 
bre mismo para cualquier cosa del universo, La 
ética colectiva en construcción obliga a dejarse 
guiar por la visión (global) y la experiencia (sis- 
témica) del hombre soberano inserto, a partir 
de la tierra, en la totalidad del mundo, Con 
mayor precisión podemos decir que este im- 
perativo, freno del espíritu prometeico y me- 
diador de la medida (small is beautiful) rela- 
ciona el mundo con el hómbre que lo contiene, 
y al hombre con el mundo que lo crea, con la 
finalidad de establecer un orden, cuya unidad 
está en el hombre y en los hombres. La exi- 
gencia ética de la ecología, alentada por el bien 
común de un «memoria biológica», educada en 
el respeto al «cordón umbilical» que une la tie- 
rra y el hombre, sometida a la lógica de una 
nueva racionalidad, asegura la viabilidad de las 
experiencias colectivas de progreso, De estaj 
forma, «cortejar a la tierra» con la franqueza, 
de una percepción abierta críticamente a la evo- 
lución es ayudar a que la libertad del hombre; 
sea la libertad de los hombres con ansias de 
creatividad. La corriente de semejante política, | 
llamada a veces «política abierta», llevaría a los! 
ecólogos y tecnólogos a un ecosistema evolu- | 
tivo. Ya en marcha, por razones de urgencia, | 
la ecotecnología se esfuerza en dominar las: 
«deficiencias de control» del mundo moderno, | 
tanto a nivel individual (mediante la formación 
y la información) como a nivel nacional (por 
medio de la claboración de objetivos y el do- 
minio de la regulaciones) y a nivel internacio- 
nal (con la búsqueda de un regulación mundial 
en los órdenes de la economía, del derecho y 
de las instituciones). Con la audacia del apren- 
diz de brujo llega a sugerir que la «democra- 
cia», en sus versiones occidentales, ya no basta 
para controlar la complejidad de las sociedades 
evolucionadas. 

~ 4) Ecología y religión. Las mutaciones actua- 
les en el campo de la noosfera suponen grandes 
riesgos. ¿La ecología es una mutación? El papa 
Juan Pablo 11 ha señalado su importancia al ha- 
cer «patrón de los ecologistas» a san Francisco 
de Asís (Roma 1979). Con esta elección se sa- 
tisface un desco. René Dubos (1901-1982), 
científico francés con ciudadanía americana, 
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hacía pública una de las convicciones de un 
gran especialista de la ecología, el profesor 
¡Ly hn White; «El nombre de san Prancisco y la 
| palabra ecología no se pueden separar de una 
| actitud hacia la ciencia, la tecnología y la vida 
(+..) pues la calidad de la vida humana depende, 
por encima de todo, de la calidad de las rela- 
y ciones del hombre con el resto de la creación, 
con los astros y los vientos, con las flores y los 
animales salvajes, con la humanidad sonriente 
¿y la que llora» (Cel animal si humain, pág. 22). 
La ecología se aproxima a la religión en la mẹ- 
dida en que ésta engendra, con ayuda del Crea- 
dor, una especie de fraternidad universal, El 
patronazgo de un santo de la Iglesia católica 
invita a los artífices de una nueva ecología a im- 
pregnar su espíritu con «valores de sensibili- 
dad, comunión, gratuidad y contemplación» 
(E. Leclerc), anima las fuerzas instintivas de 
ladhesión y el «sentimiento de simpatía» (M. 
¡Scheler) y hacer recordar que en la base de una 
¡comunión con la «fuerza del que vive» (J. 
¡Dorst) está la humildad y la pobreza de la cria- 
¡tura reconciliada por la gracia. 

La clave del «gay saber» está en la alianza 
con el secreto de la naturaleza, lo cual será de- 
mostrado por la ecología y la tecnología 
cuando contribuyan a liberar los «valores co- 
lectivos» de los baluartes de las idcologías po- 
líticas, Esta es la tarea que parece asignarles la 
elección de Juan Pablo 1. Se trata de abrir el 
horizonte de un nuevo humanismo. También 
sse puede pensar que el papa, al introducir el 
espíritu de san Francisco en la fe viva, sugiere 
que la «ética colectiva» que pedía a los cientí- 
ficos reunidos en la Universidad de las Nacio- 
nes Unidas, en Tokio, exige la pureza de una 
; experiencia religiosa capaz de abarcar todas las 
creencias. 

— Antropología, —> Francisco de Asís, —> 
Lanza de Vasto, — no violencia, > ocio, —> 
Scheler, —> tecnología-sabiduría-religión, — 
trabajo y sociedad. 
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El Movimiento Ecológico Europeo intenta estable- 
cer una «estrategia de tipo ecológico a escala euro- 
pea», Está asistido por el Instituto Europeo de Eco- 
logía, «taller del futuro» fundado en Metz por J.M. 
Pelt e instalado en el claustro medieval de los Re- 
coleros, restaurado en fecha reciente. 
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ECUMENISMO. Ecumenismo, término uti- 40 + ,- 
lizado con mucha frecuencia en el > concilio *> += t4 
Vaticano 11, deriva de una palabra griega.que * i 
designa la «tierra habitada» y, en el Nuevo 


Testamento, el «mundo entero» (Mt 2 ). 
s Su q 1 ar] 

Para los — padres de la Iglesia es ecuménico Jo 
que atañe al conjunto de los cristianos. En este 


sentido los siete primeros > concilios son ecu- 
ménicos, Más tarde, después del — cisma de 
Oriente (1054), la Iglesia católica continuó: lla- .: * 
mando ecuménicos a algunos de sus concilios, 

y en concreto a los que se convocaba 
talidad de los obispos del mundo, Incl 


pués del cisma cl patriarca de Constantí 
ha 


que pretende recuperar una sola- 
versal. Para ello deberá superar las 
entre cristianos de Oriente y de Occidente; 
tre las Iglesias surgidas de la Reforma y R 

El ecumenismo ha adquirido una importa 
nueva desde cl momento en que ya no son: 
algunas voces individuales, sino las propia 
toridades eclesiásticas las que se han 
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1948, en Amsterdam, cuando se celebró la misión de las Iglesias para los asuntos o pel importante: decreto sobre el i 

RR i : 5 . nto de Información y, fi- declaración sobre la — liber y “UMenis 
asamblea constitutiva que dio origen al Consejo cionales; Departame Jo 3 ECAT la ibertad repe Èm, 

BEE : e velo de Traducciones. Fruto de citación a la creación d eligiosa, 
ecuménico de las Iglesias. — Pablo vi visitó la nalmente, Servicio blica" nales la unid © Secretariado in 
sede de este organismo en Ginebra el 10 de ju- esta organización son las numerosas pu 3 a Ada o ad de los Cristianos y A 
nio de 1969, i ciones y en especial el servicio ecuménico de Es también un grupo mixto de trab - ido 
La existencia del Consejo ecuménico de las i prensa y de información (en inglés, en alemán católicos y ocho no católicos) nombrado È 
Iglesias no carece de problemas. ¿Iglesias que y en francés). l Juntamente por la Iglesia católica y el Como 
se niegan a comulgar juntas pueden rendir un La Iglesia católica y el ecumenismo. La Igle- ecuménico, Ml nsejo 

testimonio realmente común? ¿Pueden actuar sia católica prohibió en 1864, en 1919 y en 1948 Esta Integración de la Iglesia católica 
como si fueran una sola e idéntica Iglesia de Je- la participación de los católicos en cualquier movimiento ecuménico tiene un a, 
sucristo? La conferencia de los obispos angli- | congreso ecuménico y la organización de en- tórico. Las Iglesias hallarán juntas la expre is- 
canos de Lambeth en 1920 y el patriarca ecu- cuentros con los protestantes. Algunos católi- de la unidad en la fidelidad al Espira doy 
ménico de Constantinopla en el mismo año cos perseveraron, no obstante, en la investi- dad y de Amor. Para Pablo vı el pr 
es, etœ Aunque al centraron sus deseos en este «como si». Treinta gación ecuménica: es el caso, en el siglo xix, era «la empresa más misteriosa € importan 
mauvas de reconci- años más tarde, el Consejo ecuménico consi- / j del sacerdote Portal y más tarde, después de la (su) ministerio pontifical». En su visita n t 
onstantinopla por los dera que sólo Jesucristo es el que une. Por ello primera guerra mundial; del cardenal Mercier, — triarca de Constantinopla, el 30 de noviem, 
congu sta de esta ciu- el Consejo no goza de autoridad canónica ni i cuyas conversaciones de Malinas con los an- de 1979, — Juan Pablo 11 exclamó: «¿Cómo 
) ahozdaron más aún eclesiástica. No se trata de una superiglesia: no glicanos marcan una etapa importante, El podemos permanecer todavía separados? 
uempo se producirian, constituye más que una marcha hacia la Iglesia | sacerdote Couturier de Lyón afirmaba en 1932 La situación en 1981. Setenta años de apro- 
s concilios de Lyón (1274) y de wuna y santa, pero no es esta Iglesia, El texto i que la oración en común de los simples fieles ximaciones, de diálogos, de camino recorrido 
J), que se celebraron sin éxito. redactado en Nueva Delhi en 1961 dice: «El] reviste tanta importancia como los diálogos en- conjuntamente no pueden borrar sin más siglos 


e la Iglesia católica Consejo ecuménico de las Iglesias es una aso-| 


E Á | tre teólogos. Por ello Couturier es el fundador de divisiones. Como ha dicho Y. Congar: «No, 
por— Lutero des- ciación fraternal de Iglesias que confiesan al Se- 


E ; de la Semana de oración por la unidad, reco- se trata tanto de ampliar una superficie de 
nueva divisón, aun cuando la ñor Jesucristo como Dios y Salvador según las nocida en 1935 por el cardenal Gerlier y en acuerdo confesional mediante confrontaciones; 
Augsburgo afirmara que sólo Escrituras y se esfuerzan en responder conjun- 1936 por la Iglesia reformada de Francia. En y estudios, como de intensificar la referencia de 
2 santa Iglesia crosuana que sub- tamente a su común vocación para la gloria del 11940 «Fe y Constitución» sustituye su Semana cada uno y de todos al mismo y único Señor; 
amente. A lo largo del siglo xix, la único Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santos. ¡de oración por la unidad, celebrada tradicio- la búsqueda de la unidad emprende el camino; 
rivo el deseo de la El conjunto del Consejo ecuménico está in- nalmente en pentecostés, por un conjunto de del testimonio y de la misión.» 

hombres como John tegrado en cuatro órganos: La Asamblea, au- actos en el mes de enero. Junto a iniciativas in- Las expectativas suscitadas por el ecume- 
n — Sóderblom, a través de las  toridad suprema, compuesta por 700 delega- Í dividuales, hay que citar a los benedictinos de nismo, sobre todo desde el Vaticano 1, han 
juventud masculina y fe- dos, se reúne cada seis o siete años (Amster- Chevetogne en Bélgica (con las Iglesias orien- creado sin duda la ilusión de que todo podr 


de ju 
taras por medio de la Federación dam, 1948; Evanston, 1954; Nueva Delhi, tales), al centro Zstina dirigido por los domi- marchar más rápidamente. Estas expectauva 
Estudiantes cristianos dieron los 1961; Uppsala, 1968; Nairobi, 1975; Vancou- nicos de París y al grupo de Dombes, que sigue deben transformarse en esperanza profunda y 
primeros pasos para que viera la luz el gran ver, 1983) y tiene seis presidentes (elegidos se- las huellas del padre Couturier y del padre Vil- verdadera. Al mismo tiempo que el eunt 
movimiento ecuménico actual. La unidad no lain. Hay que mencionar también a un teólo- nismo alcanzaba los aparatos institucioni% 


iene como único objetivo el estar juntos al ser- mismo tiempo). f 

vicio del mismo Salvador y Señor. Esa unidad El Comité central elegido por la asamblea 
forma parte integrante de la fe tal como se ex- | está compuesto por 100 miembros y ejerce el 
presa en Efesios 4,1-6: es una comunión in-./ poder ejecutivo; se reúne cada año. 


A RÓS ¿aná 
go, el padre Yves Congar, que tuvo el valor de surgían diferentes corrientes tcunipia con 
publicar en 1937 Chrétiens désunis, les prin- máticos, hermandades en la carl > vea 
pes d'un oecuménisme catholique, y en 1964 prometidas políticamente con e Fe 

/ e e o CARIOU E; Pp! e PTS] t 
Chrétiens en dialogue. miento crítico de la sociedad, EXA ine 


. . . . 1 
gún criterios geográficos y confesionales al | 


- Es z mité ejecutivo cuenta con 15 miembros A a A iente Hita 
tensa que permite las diferéncias. . ie E E me Ante la sorpresa general, el papa — Juan dogmáticas y a menudo, velan aS 
Durante una conierencia Misionera y de > d xx convocó en 1959 un concilio ecuménico gristas. Todas estas corrientes 1eme ampli 

brada en Edimburgo en 1910, crisuanos de El presidium está forma o por 6 presidentes. (Vaticano ví qe r ge . Todas est ao ds comunión 5 
NE ia pidi ue las antiguas Igle- La labor del Consejo ecuménico se realiza en AR Con Cl ODjeto de lograr el bien es- sidad d de un hacias P o por la sannta 
Africa a er: s ee a cierto número de divisiones, departamentos y piritual del pueblo cristiano y con el deseo de e intensa que, insaistec 20 os 6 
pe ha. “i as de cristia. secretariados: División de Estudios (Fe y Cons-| que fuera una «invitación a la búsqueda de la de los avances hasta ahora riim verbal 
«Vida y Acción», E Co stitución», el mo- titución, Iglesia y sociedad, libertad y étnicas, | 2 unidad dirigida a las comunidades separadas». todas las exigencias de una E precon E 
E practicos Ar ló: ica rosiguieron formas del ministerio y educación teológica); | Fueron invitados al concilio observadores no pleno corazón del mundo las ins 
taria Ta k 1938 2 esfuerzos División de Formación ecuménica (seglares, católicos y en 1961 el Vaticano envió por pri- duda una aproximacion , nto recip" K 
en paralelo desde 1 e Ea 1938 decidieron en- cooperación entre hombre y mujeres en la Igle- mera vez cinco observadores católicos oficiales pero también un conocimien o hacia un 
pa pa E do los trabajos prepa- sia, familia y sociedad, juventud, Instituto ecu- a Nueva Delhi para asistir al Consejo ecumé- cristianos en la base, orien 
PRE par A ron interrumpidos ménico de Bossey); División de ayuda mutua | nico. El — Secretariado para la Unidad, con el común. A a obtenido 
ratorios emprendidos qu dial. Fue en de las Iglesias y del Servicio de Refugiados; Co- | cardenal Bea como presidente y monseñor Wi- En cualquier caso, Sê ampli 


a causa de la segunda guerra mun 
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confesional y ecuménica y son innumerables 
las traducciones, publicaciones y difusiones 
ecuménicas de la Biblia. Merece especial men- 
ción en este sentido la Traducción ecuménica 
de la Biblia. a 

> Anglicanismo, —> catolicismo, => conci- 
lio, > cristianismo práctico, — Iglesias cris- 
tianas orientales, —> Iglesias protestantes, —= 


Vaticano. 


Bibliografía. Y. CONGAR, Chrétiens en dialogue. 


Principes d'un «oecuménisme> catholique, París 
1937; B. LAMBERT, Le problème oecuménique, 2 
vol., París 1962 (trad. cast. El problema ecuménico, 
1963); Y. Concar, Chrétiens en dialogue. Contri- 
butions catholigues à Poecuménisme, París 1964; L. 
JAEGER, Le décre: de Vatican 11 sur Poccuménisme, 
Roma 1965; A Ba, Le chemin de l'unité, París 1967 
(trad. cast. El camino hacia la unión después del Con- 
alio); Y. Coxcar, Vocabulario ecuménico, Herder, 
Barcelona 1972; W.A. Visser'r Hoorr, Le temps du 
rassemblement, París 1975; Dictionnaire de la vie 
spirituelle, art. Oecuménisme spirituel, París 1983, 
MAURICE CARREZ 


EDDA. La palabra edda podría derivar de 
Oddi, brillante centro cultural de Islandia du- 
rante los siglos xu y x111, de edda, antepasada 
simbólica de la humanidad, de ódr, furor, ins- 
piración poética o bien, finalmente, de la pa- 
labra lat. edo (versificar), refiriéndose en este 
caso al arte poético. El título Edda se da a dos 
obras claramente diferenciadas. 

La Edda poética, también llamada antigua o, 
erróneamente, Edda de Saemundr, es un cor- 
pus de grandes poemas mitológicos y heroicos 
(35 textos), descubierto en 1643 por el obispo 
islandés B. Sveinsson y conservado en el Codex 
Regius, que data de fines del siglo xs11. El ori- 
ginal se sitúa entre 1210 y 1240, Estos poemas, 
redactados por autores desconocidos, consti- 
tuyen una documentación excepcional sobre la 
historia religiosa, la mitología y la ética de los 
pueblos germánicos y escandinavos. Entre los 
poemas mitológicos se encuentran el —> Há- 
vamál y la > Völuspá. Los poemas heroicos, 
de antiquísimo origen germánico, son el eco de 
acontecimientos históricos. 

La Edda en prosa o Edda de Snorri es obra 
de Snorri Sturluson (1179-1241), poeta y gran 
senor que concibió el proyecto de conservar el 
ee espiritual y artístico de Islandia, con- 

ertida al cristianismo en el año 999. Partiendo 


516 


de los grandes textos de la Edda poética, Snorri 
intentó dibujar un cuadro de la religión de sus 
antepasados paganos. El Codex Upsaliensis 
(aprox. 1300) incluye cuatro copias del original 
perdido. En el prólogo, Snorri hace una exé- 
gesis evemerista; más tarde, en la Gylfaginning 
o fascinación de Gylfi, trata de organizar de un 
modo coherente los recuerdos de la cosmo- 
gonía y la teogonía escandinavas. El Skálds- 
kaparmál, vademécum de los poetas, recopila 
y explica las denominaciones simbólicas = 
heiti y las kenningar o metóforas. Sus preo- 
cupaciones pedagógicas por los jóvenes escal- 
dos, llevaron a Snorri a reunir un gran número 
de textos sobre la mitología nórdica de la época 
pagana, y gracias a este recurso a tradiciones 
actualmente perdidas, la Edda de Snorri per- 
mite resolver los problemas que plantean las 
obras de los escaldos, por una parte, y, por 
otra, los poemas de la antigua Edda. 


Bibliografía. F. WAGNER, Les poémes héroiques de 
PEdda, Lieja, París 1926; Les poèmes mythologiques 
de l'Edda, Lieja, París 1930; R. Boyer, La religion 
des anciens Scandinaves, París 1981. 

Jurien RiEs 


EGIPTO (religión). La religión es la base en 
la que se apoya toda la civilización egipcia, 
marcada desde su nacimiento por la impronta 
de un pensamiento religioso que se matuvo a 
lo largo de milenios. La religión es el funda- 
mento y la fuente principal del arte, la escri- 
tura, la literatura, el teatro, la medicina, la po- 
lítica, la administración y el derecho. Ello se 
explica por la ausencia de influencias extran- 
jeras durante la formación del país. El arte sa- 
grado determinó el estilo y las artes plásticas 
hasta finales del Egipto antiguo. La divinidad 
del faraón se mantuvo como doctrina política 
hasta los lágidas y romanos. El derecho egipcio 
estuvo siempre vinculado a la religión a través 
de la noción religiosa de > Maāt. Ahora bien, 
«una sociedad centrada en la religión pone los 
asuntos del mundo, incluido su propio orden 
social, en manos de los poderes divinos que 
fundamentan y garantizan el derecho. En este 
caso, hace surgir ciertas formas de derecho re- 
feridas a realidades concretas; a su vez, estas 
formas terrestres del derecho se reflejan en el 
más allá en la medida en que la tierra y el más 
allá comienzan a distinguirse en la conciencia 


517 


de dicha sociedad» (S. Morenz, La religion 
égyptienne, pág. 35). 

1. EL MUNDO DE LOS DIOSES. La multipli- 
cidad de creencias y cultos locales se deben a 
la yuxtaposición de territorios independientes 
ocupados por las tribus primitivas. De este 
modo, se concibió un mundo de dioses en el 
que estaban mezclados, a través de complejí- 
simos mitos y leyendas, infinidad de entidades 
capaces de asumir indistintamente, formas in- 
animadas, animales, híbridas o humanas. 
Desde el tercer milenio, en lugar de las divi- 
nidades totémicas propias de la época prehis- 
tórica, se afirma la preponderancia de dioses 
vinculados al florecimiento de las ciudades más 
importantes: — Heliópolis, —> Menfis, => 
Hermópolis, etcétera. 

El poder dinámico del demiurgo, iniciador 
de su propia creación y de la del universo, se 
subraya por medio de estos variados sistemas. 
En el no espacio pretemporal del caos primor- 
dial, definido a menudo como el océano inerte 
> Nun, surge repentinamente un primer es- 
tallido de vida consciente. «Cuando me ma- 
nifesté a la existencia, ésta existió», así se ex- 
presa el creador increado y autógeno que pau- 
latinamente se materializa en procesos físicos 
(sol, cerro, islote, etc.) o biológicos (huevo, 
loto, niño, serpiente, etc.). El disco solar, ado- 
rado desde siempre, desempeña un papel esen- 
cial. En Heliópolis, + Ra-Atum crea el mundo 
físico, al emitir la primera pareja divina escu- 
piendo y masturbándose. Esa pareja, Chu y 
Tefnut, son los progenitores del resto de los 
miembros de la Enéada: Gcb y Nut, después 
=> Osiris e — Isis, > Seth y — Nefthys. En 
la «primera mañana» de Hermópolis, el cáliz 
del loto azul, cuna del niño sol (Amón-Ra, 
Herichef, Harpócrates, etc.), emerge en el 
pantano donde aún reinan las oscuras divini- 
dades, con cabeza de rana y serpiente, de la 
antigua + Ogdóada. A veces, también se ce- 
lebra un misterioso «huevo» cósmico. En 
Menfis, existe una tradición más espirituali- 
zada que fusiona a Tatenen «sol que emerges 
con la gran figura de > Ptah, patrono del ar- 
tesanado, modelador de las formas vivas y au- 
tor de toda la creación por medio del pensa- 
miento consciente y la fuerza mágica de la voz. 
De csta forma, el mundo de los dioses aparece 
como algo perfecto de acuerdo al plan inicial e 
inmutable del demiurgo, como una «edad de 
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oro» armoniosamente regida por el orden uni- 
versal de > Maát que desconoce el mal. En 
este mundo reinan los grandes iniciadores de 
cosmogonías, a menudo multiplicados por sus 
hipóstasis, ensalzados por sus símbolos, do- 
tados de una familia (tríada) y rodeados por 
üna multitud de divinidades secundarias. Las 
barcas cósmicas de los astros (Ra, Khepri, etc.) 
o de las estrellas (Soyhis, Orión, etc.) viajan 
eternamente sobre los cuerpos alargados de 
las mujeres-vacas celestes (Mehyturer, Nut, 
Neith, etc.) en estas aguas hermafroditas. En 
un panteón tan complejo, cada figura divina se 
distingue de las restantes por la especificidad de 
su naturaleza primitiva, su carácter O su repre- 
sentación. Mientras que el halcón Horus so- 
brevuela su espacio celeste, dioses-artesanos 
(Prah, Khnum, etc.), patronos de las ciencias 
sagradas (Thot, Seshar, etc.), de las pasiones 
genésicas (Min, Kamutef, etc.), del mundo fu- 
nerario (Osiris, Anubis, etc.) o mágico (Bes, 
Thueris, etc.), se unen con divinidades acuá- 
ticas (Sobek, etc.), crónicas (Sepa, Nehcbkau, 
etc.), con temibles entidades leontomorfas 
(Sekhmet, Maes, etc.) y con diosas madres (—> 
Isis, > Mut, — Hathor, etc.). Finalmente, los 
mitos y leyendas evocan la amenaza continua 
de las fuerzas del caos, entre ellas, las del mal 
y del pecado: enfrentamientos entre Seth y 
Horus, metamorfosis del ojo solar, rebelión de 
las criaturas, achaques de la vejez (Ra) e incluso 
de la muerte (Osiris). La propagación general 
se ve obstaculizada por poderosas corrientes 


unificadoras (monoteísmo). 


Bibliografía. Fr. Daumas, Les dieux de l'Égypte, 
París 1965, 31977. : 
JoceLYNE BERLANDINI 


2. MONOTEÍSMO EGIPCIO. Numerosos in- 
vestigadores modernos, al_tratar_el mono- 
teísmo egipcio, confunden unicidad y univer- 


salidad cuando designan mediante el segundo 
4 . . 
vocablo la tendencia egipcia —que apunta ha- 
SA A rn 
cia el primero— de unificar a todos los dioses 
ai E aa 
del país. La confusión es evidente en lo que! 
concierne a la hercjía de Akhenaton (Atón): 
puesto que ésta era una concepción, propia-| 
mente universalista, de un mismo dios para to-; 
dos los pueblos. 
El monoteísmo egipcio, que se remonta a los 
comienzos de la historia, tiene adversarios o 
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parudarios según se considere la multiplicidad 
de los dioses o el reconocimiento de un solo 
«poder» que los domina o absorbe. La primera : 
postura, al nempo que insiste en el aparente 
politeísmo, no puede negar su aspiración hacia 
un dios supremo. La segunda posición valora 
esta cormente unitaria: absorció 1 


orción de ciertos 
dioses locales por otros debido a la unificación 
territorial y pol ir 


mamimonial, de diversos dios 


3 3 di Ra 
«poder» por el nombre de un dios (Ra, Atum 


Ptah, Amón), d 


o (Atón) de un 
i ] 
rev, frecuentemente representado con los ras- 
3 3 2 z. ~ y ] 
eos del monarca de la época: sustitución de Ra 


por Osiris l ción d 
pleo de la p fal 
AS 


no en plural nerjera; 


n pia £ 


de dioses-hipósta 
wA 


1h, 
Co 


iurgo bajo va- 
zar sobre el 
alejado (eg. 


culto (eg. imene) 


TULO (eg. im 


3 magen, expre- 


go, ¿no im- 


y concentrada 


? Así, en las 
invocaciones 
como: «Przr...., el Oculzo, del que nadie conoce 


( o de Berlin, yx din., aprox. 
900). La unicidad, concebida como santidad 


m 

o 
$ 
À 
v 
` 
: 
al 
A 

. 


O— parece 


perar las eaparien- 
Gas» (cosmogonía de Mer 


j y ser el funda 

mento del sentimiento religioso personal tanto 

ente personas cultas como entre las mediocres. 
=> Atón, — Dios. i 


Bibliografía. E. Da:c7Ox, Religion égyptienne, en 
Histoire des Religions, 111, París 1955, pigs, 25-40; 
P. Du Bourcurr, Esquisse de la rhéol. éxypr., en Hu- 
marisme et fos chrétienne, Paris 1976, págs. 439-441. 


PIERRE DU BOURGUET 


3. LastzOLOGÍAS. 1) La teología menfita. Se 
conoce gracias a la estela de Shabaka (B.M., n.° 
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797). Este faraón, originario de Etiopía, 
mandó grabar, hacia el año 710 a.C., sobre una 
losa de granito negro, un documento arcaico 
conservado en el templo de — Ptah en Menfis, 
El documento original dataría de las primeras 
dinastías. 

El texto describe cl orden de la creación y 
del país de Egipto por el dios Ptah. Todo lo 
que existe tiene su origen en las concepciones 
Sel corazón de Ptah. Este, rodeado de los ocho 
dioses principales, compone la — Enéada. A 
través de estos dioses, creados por Ptah, se de- 
sarrolla el universo visible e invisible, las cria- 
turas vivas, la justicia y las artes. Prah ordena 
todo el universo, incluidas las ciudades y san- 
marios de Egipto. Así, la teología menfita 


afirma la unidad de la naturaleza divina, su ca- 
rácter espiritual y su inmanencia en la natura- 
leza viviente. 


La realeza se muestra, en esta teología, como * 


una realidad del mundo de los dioses y de los 
hombres. El título real es «Señor de los dos 


>, paises». Menfis es la capital de Egipto y en ella 


se encuentra el templo de Prah que es la «sub- 
sistencia» del país, hecho que se explica por la 
presencia del cuerpo de Osiris en sus depen- 
dencias. «Así, Osiris se estableció en la tierra 
en un palacio real situado al norte del país. Su 
hijo Horus aparece como rey del Alto y del 
Bajo Egipto en brazos de su padre Osiris, en 
presencia de los dioses que le precedían y le 
seguían (sec. vi, cf. Frankfort, La royauté..., 
pág. 60). La doble monarquía con su centro en 
Menfis verifica un plan divino. El orden social 
forma parte del orden cósmico. El rey es un 
ser divino. La realeza abarca dos generaciones: 
la toma de posesión del trono provoca una fu- 
sión de los poderes del rey difunto y los de su 
sucesor. Cada sucesión real representa, en 
Egipto, la forma mitológica de Horus suce- 
diendo 2 Osiris. Existe una comunión mística 
entre el padre y el hijo, una unidad y conti- 
nuidad del poder real divino. 

~Z) La teología heliopolitana. A lo largo de la 
11 dinastía, el rey Djeser centralizó el culto 
bajo su autoridad. Asoció cl clero de Helió- 
polis a su gobierno y convirtió el culto solar en 
la base de su poder real. Los — Textos de las 
Pirámides son los primeros testimonios de esta 
doctrina. Los teólogos de Heliópolis son los 
autores de la síntesis divina — Atum-Ra, 
forma en que presentan al dios solar como 
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creador del mundo. Esta teoría concluye en la 
encada heliopolitana, en la que Atum-Ra es el 
padre de todos los dioses. La teogonía solar 
clabora una cosmogonía cuyo origen se sitúa 
en el momento en que Atum-Ra crea la colina 
primordial y deposita en ella la piedra benben. 


llada en el capítulo xv1u del Libro de los muer- 
tos. 

Los teólogos de Heliópolis reflexionaron so- 
bre la naturaleza divina. Introdujeron a Ra en 
la enéada como conciencia del primitivo Atum. 
El espíritu se desprendió de la materia y tomó 
conciencia de sí mismo. El dios creador es con- 
cebido como el espíritu difuso a través del 


mundo increado. De la conciencia de sí mismo, 
simbolizada por el sol, tomó su fuerza crea- 
dora. En esta teología, la presencia de Osiris 
introduce el doble aspecto de la vida de ultra- 
tumba, ya evidenciado por los Textos de las Pi- 
rámides: por una parte, la creencia en una vida 
de ultratumba puramente espiritual; por otra, 
la creencia en una vida de ultratumba subte- 
rránea asociada a la conservación del difunto. 
El dios Ra es el primer rey de Egipto. El faraón 
presenta una serie de títulos inspirados en a 
doctrina solar. Se sienta, como el sol, sobre el 
trono del mundo. A 

3) La teología hermopolitana. Hermópolis, 
capital del xv nomo del Alto Egipto, llamada 
Shmun en los documentos arcaicos, ejerció una 
influencia decisiva sobre el rey Menes, creador 
de las instituciones de Egipto. La teología de 
Hermópolis se encuentra en los Textos de las 
Pirámides, en los que el dios Thot aparece 
como el juez por excelencia, En Egipto con- 
servó este carácter de dios de las leyes. Una le-' 
yenda relaciona el comienzo del universo con' 
la ciudad de Shmun, palabra que significa, 
ocho: alusión a la ogdóada. | 

La teología hermopolitana presenta cuatro 
parejas divinas = Nun y Naunat, el océano 
primordial; Heh y Hehet, la infinidad del es-! 
pacio; Kek y Keket, las tinieblas, la oscuridad; ' 
Niau y Niat, el viento y el aliento. Thor, el. 
dios primordial, creó los ocho dioses que se' 
confundieron, en determinado momento, con 
su creador. La ogdóada divina originó el huevo 
del que surgió el sol creador del cosmos, Este 


huevo fue depositado en la colina de Hermó- 
polis. 
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La teología hermopolitana conc 
doctrina solar de Heliópolis, con la que se re- 
laciona en lo referente a la cosmogonía: en la 
creación del cosmos encontramos por un lado | 
a Ra, espíritu difuso a través de la materia y 
por otro, a Thot, caos formado por la materia 
líquida que contiene los gérmenes de las fuen- 
tes de la vida. Probablemente, esta cosmogonía 
hermopolitana es anterior a la realeza, Podría 
representar un pensamiento más arcaico que el 
de los sacerdotes de Heliópolis. 


JuLien Riss 


urre con la; 


4. EL cuLrTo. La religión egipcia, nacida de 
la reflexión sobre-las cosas, se presenta fun- 
damentalmente como un culto ritual al poder. 
soberano que las origina y regula. Este culto 
absorbe toda la vida. El — faraón, único ofi-. 
ciante legítimo debido a su sangre divina, de- 
lega la celebración del — sacrificio, forma! 
esencial de esta religión, en los «abu, sacer-| 
dotes. 

El culto es muy minucioso: además del aseo 
de la estatua del dios y del sacrificio cotidiano, 
se celebraban grandes fiestas y procesiones y se 
recitaban himnos públicamente. 

Su eficacia se concibe como algo mágico, 
hasta el punto de que su interrupción puede 
significar, a veces, un medio de chantaje a los 
dioses. 

La religión egipcia se reduce a una simple 
observancia de los ritos. Bajo este aspecto ofi- 
cial y básico, considerado incluso como nece- 
sario para el buen funcionamiento del mundo 
(egipcio), las cosmogonías, sabidurías 
de los himnos, elaboran una teol 
moral. Ambas penetran h 
(sentimiento religioso) y 
ante la vida y la muerte 
profundo que se eleva 
(creencias funerarias . 
Bibliografía, A. MORET," 

journalier en Égypte, París 1902; P; 
Égypte, en Dict. de Spiritualité, Par 
nas 510-523, ON 


1) Ritual divino, El ritual del culto pa 
cularmente el de Amón— celebrado et 
namente en honor de los dioses, se co, 
tante gracias a los papiros y a la deco 
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tat remos egipotos. El templo era, en el sen 
edo atrito del crio, da amor ada del diow, 
Elaka eelebrado por los sacenjores en noms 
pre del rev alo es on EOI descienda 
matian objeto de asegurar a la divinidad, 
realmente presente en au santuario, alimentos, 
Wienestar y potavidn para que se sienta satis- 
ha y mantenga el equilibrio del mundo tal 
aw hue creado el Primer Dia. Habra tres ser 
vias: al alba, al madiodia y por la noche, El 
primen er el máx importante: una vez puri- 
Rodor el sacerdote v el santuario, se procedia 
ala aporta ge ls naos, desperraban al dios, le 
presentaban alimentos y de ofrecian a Maàìt; 
después lavaban, arreglaban y perfumaban la 
y , cerraban la naos, El ser- 
vico de madiodia solo consistia en libaciones 


y fumigaciones. El de la noche repetia las ce- 
remonias matinales pero sin abrir el santuario, 

somplicaba en las fiestas importan- 
ws. En estas, que a menudo duraban varios 
diss, se permitia la «sabida» del dios en una ca- 
pilla de madera transportada en barca. 

JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 

2) Ofrendas del culio. La ofrenda forma 
pane del ritual divino. Presenta parucularida- 
des propias según los dioses. Por lo general, su 
objeto es alimentar y agradar al dios, por me- 
dio de la libación de leche o vino y la inmo- 
lación de un animal, 
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3) Exvoto. Los fieles, para agradecer la con- 
cesión de un voto, podían depositar diversos 
objetos vorivos en los templos egipcios, tales 
como figurillas de piedra o bronce, que sim- 
bolizan al dios o a su animal sagrado, terra- 
cotas y cualquier otro tipo de objetos. Estas 
ofrendas se han encontrado, en abundantes 
cantidades, en diferentes puntos del templo, 
cerca de las puertas o en los patios anteriores. 
También podía tratarse de inscripciones aun- 
que, en el Egipto faraónico, son raras las es- 
telas erigidas, por ejemplo, en agradecimiento 
2 una curación, Sin embargo, son numcrosísi- 
Mas las inscripciones votivas y los graffitti de 
Peregrinos en los grandes lugares de peregri- 
pl las dependencias dedicadas a cu- 

e los templos importantes. Muchas 


e e : ye i 
eb dedicaciones griegas, graffitris y prosci- 
~os, son exvotos, La mayoría de las terra- 


Mo 


votas del Egipto grecorromano también son 
Ewo, 


Guy WAGNER 


Y Raron domas, La barca desempeña un 
papel primordial para todo desplazamiento en 
un mundo regido por el Nilo, 'Yambién, los 
dioses se trasladan con navíos cósmicos de bri- 
llante tripulación en los espacios liquidos del 
mundo superior o del mundo etónico, Las bara 
vas más célebres son: la Mandjet diuma y la 
Mesetrer nocturna de Ra, la Nechemer de Osi- 
vis y la ¿en de Sokaris. Cada dios posce una 
barca sagrada: nave vonva depositada en una 
capilla del templo o navío auténtico que surca 
las aguas. Estas barcas, dotadas de un nombre, 
acabaron siendo divinizadas y pratificadas con 
un verdadero culto (Userbat de Amón, Ne- 
betmernt de Hathor), 
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5. ReLIGIÓN POPULAR, 1) Su naturaleza, 
Paralelamente a las teologias elaboradas en el 
seno de los templos por los sa 


serdotes, cl puc- 
bla egipcio vivió de manera particular su fervor 
religioso, ya que no le estaba permitido parti- 
cipar en el culto cotidiano dedicado a la divi- 
nidad del templo. De esto no hay que deducir 
que se desarrollaron dos religiones distintas, 
una popular y otra reservada a una élite inte- 
lectual, 

Las prácticas mágicas tuvieron mucho éxito 
entre los laicos y, a su vez, este aspecto de la 
religión egipcia aparece frecuentemente en los 
textos religiosos. Por otra parte, basta con leer 
las inscripciones de las estelas descubiertas en 
Deir el-Medinah o las máximas de los escara- 
beos para convencerse de que las capas menos 
cultas de la población egipcia fueron capaces de 
elevarse espiritualmente. 

Ciertamente, cl pueblo egipcio estuvo más 
estrechamente ligado a los dioses locales. Sin 
embargo, a juzgar por los escarabeos con má- 
ximas grabadas, podemos suponer que los 
egipcios entendían estas divinidades como los 
diferentes aspectos de un mismo poder, 

La religión absorbía la vida cotidiana de los 
egipcios: su calendario estaba repleto de nu- 
merosas fiestas en las que participaban activa- 
mente. Algunas divinidades encarnaban sus 
preocupaciones diarias: dios del grano, diosa 
de la cosecha, dios del Nilo, otros eran dioses 
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bromistas dispuestos a agudizar la imaginación —conocible por las manchas blancas de su piel 
(Wes) o ce Je (Uimeris) que les protegían (triangular en la frente y creclente en el flanco), 
en todos los momentos de su hr A (meño, cuyas sepulturas, encontradas en el paid bj 
gestación, parto, lactancia). de esta ciudad, abarcan desde Amenofis att 

ul pablo egipcio veneró más fervorosa- hasta época ptolemaica, Posiblemente existen 
mente a aquellas divinidades que sentía próxi- otras más antiguas, © incluso más recientes, 
mas o cuya historia les impresionaba profun- pero no se han descubierto. El toro Bukhis, 
damente: por ejemplo, el culto de Osiris se des- blanco, con la cabeza medio negra, y cuya ne- 
arrolló de manera espectacular, Por estos mis-  crópolis se ha excavado parcialmente (de Nec- 
mos motivos, el culto a los animales sagrados  tanebo n a Diocleciano), era el animal consa- 
floreció entre el pueblo egipcio hasta el punto grado al dios Montu en Ermant. El toro 
de que en la Baja Época, cuando el clero con= sagrado de Heliópolis se llamaba Mnevis, pre- 
tinuaba asegurando el funcionamiento de las sentaba la particularidad de tener el pelo cu- 
celebraciones religiosas, aun estando privado — bierto de espigas; su necrópolis es poco co- 
de su propio fundamento (divinidad supuesta nocida, La garza bennu se veneraba en la 
del faraón), este aspecto del fervor popular se misma ciudad. En Dendera le consagraron una 
convirtió en la principal manifestación de la vaca a Hathor, y en Tebas le dedicaron car- 
piedad de los egipcios, hecho que provocó la  neros a Amón, que personificaba la fusión ens 
extrañeza de Herodoto y la burla de la Sabi- tre Ra y Osiris, Otros animales sagrados muy 
duría de Salomón (Sab 11,15; 15,18). conocidos son: los gatos sagrados de Bastet, en 

2) Animales sagrados. El culto a los anima-  Bubastis; los ¡bis y babuinos de Thot, en Her- 
les sagrados de Egipto se pierde en la remota mópolis; y los cocodrilos de --» Sobek en El 
antigüedad, en una época en que los egipcios Fayun y Kom-Ombo. Junto a estas célebres 
intentaron definir el poder divino de la manera especies debemos mencionar el pez Lates de 
que les resultase más próxima posible, Trasun Neith en Esnah, así como el icneumón y la ser- 
período fetichista, comenzaron a considerar a piente de Atum-Ra en Heliópolis. En la Baja 
ciertos animales como receptáculo de este po- Época, el culto a los animales sagrados alcanzó 
der, Así, el dios, abstracto y lejano, se con- un éxito sin precedentes entre el pueblo ya que, 
vertía en un ser próximo, sexuado y perece- al sentirse aislados de la religión oficial del mo- 
dero, Esta modificación introdujo la idea de re- mento, encontraron en ellos un consuelo, Fue 
presentar a la divinidad de una forma aún más entonces cuando especies enteras se convirtie- 
próxima al hombre, lo que dio lugar a divini- ron en sagradas y fueron momificadas (Sab 11, 
dades antropomorías, Pero, así como los feti- 15; 15,185). 


ches subsisticron, no como objetos precisos de 3) Fetiches. Numerosas paletas predinásticas 


una veneración, sino como clementos del culto representan objetos que se vencraban por ser 


a un dios, el culto a los animales continuó bajo — receptáculo de un poder divino, Algunas con 
diversas formas. Algunas divinidades, además — servaron los nombres de las ciudades en la 
de ser antropomorías, conservaron un aspecto se había originado su culto: sistro si 
zoomorfo o compuesto (Thot, Khepre, Ha- Diospolis. Parva, cetro was d . 
thor). Otras veces se consideraba al animal flechas de Sais. Otros se unie 
como una manifestación del poder divino; este ` antropomorfas perdiendo, 
privilegio podía atribuirse a un único animal, — significado original (objeto s 
elegido entre los de su especie según unos cri-  Leontopolis, omphalos de Al 
terios determinados (toros Apis, Bukhis, Mne- mandolo (el pilar djed originario de 
vis) o podía ser ampliado a toda una especie presentado por un tronco de árbol d 
decretada como tabú en la región originaria de que evocaría la columna vertebral de 
su culto. Es necesario insistir en que algunos — veneraría como el fetiche abidense po 
animales, en un primer momento venerados relicario de la cabeza de Osiris)... 
por sí mismos, en época histórica sólo lo fue- El culto a ciertas piedras elevadas su 
ron como hipóstasis del dios. Entre los ani- en algunos casos, durante largo ‘i mm] 
males sagrados más célebres se encuentran el ocurre con el benben de Heliópolis, 
toro Apis de Menfis, relacionado con Ptah, re- ginará la pirámide y los obeliscos. Igú 
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la veneración de ciertos lugares sagrados, men- 
cionados en los textos, se prolongará hasta 
época tardía. Estos lugares eran considerados 
venerables porque, a menudo, se suponía que 
la fuerza creadora del demiurgo sc había ma- 
nifestado en ellos por primera vez (por ejem- 
plo, la colina sagrada de Hermópolis). 

4) Árboles sagrados. En época ptolemaica 
cada nomo contaba con su árbol sagrado. Se 
desconoce si esta tradición era mucho más anti- 
gua. Ciertamente, algunos vegetales han des- 
empeñado en la religión egipcia de épocas an- 
teriores el papel de atributos de divinidades 
con las que no tenían origenes comunes. Esta 
veneración a árboles sagrados parece ser la su- 
pervivencia de cultos feuchistas, establecidos 


en Egipto mucho antes de la invención de la 
escritura. 


Los vegetales sagrados más importantes son: 
la lechuga, a la que se le confiere un poder afro- 
disizco y, por ello, se relaciona con el dios 
Min; el sicomoro de las diosas Nut v Hathor 
en Menfis; el brezo de Osiris y el árbol imagen 
de Isis-Hazhor alimentando al faraón. Además, 
el árbol Ished en el que Tho 
bre de los faraon 


tarzon 


scribía el nom- 
a €l sauce de Heliópolis, 
donde se posaba el bennu, el loto v, final- 
mente, cl papiro y el lis 
uvamente del Bajo y d 
representaban 


S“matuv. 


simbolos respec- 
el Alto 


anuczcos zie 


ipto y que se 
góriczmente en el 
5) Amuleros. Se han encontrado gran nú- 
mero de estas figuril 


2s 
puestamente, y por el hecho de transmitir el 
poder que representan, aseguran la protección 


o salud de su propietario. 

Estas figurilias, foriadas en oro, plata, pic- 
dras semipreciosas, porcelana, vidrio, piedras 
calcáreas y duras, simbolizar, sobre todo a los 
miembros del panteón egipcio, alguno de los 
cuales llegaron a ser «patronos» de diversas 
actividades: Thor de los escribas, Prah de los 
artesanos, Knum de los alíareros, Sekhmet 
como protectora contra las epidemias y la 
tríada osiriana. Otras veces representan Íeti- 
ches (pilar — djed) o elementos simbólicos li- 
gados a la leyenda de un dios (ojo-udjat), pero, 
por lo general, estos objetos siempre se esco- 
gen por su relación con la idea de integridad o 
de vida. 

A veces reproducen emblemas reales (co- 
rona, cartucho) lo que permite apropiarse del 
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poderio del faraón y de la protección divina de 
la que se beneficia, 

Por último, también se reproducen signos 
jeroglíficos en forma de amuleto debido a su 
significación: ankh (vida), nad; (verdor). 

Mención especial merecen los numerosos es- 
carabeos descubiertos que evocan al dios —= 
Khepre (sol naciente), cuyo nombre y función 
subrayan la idea de renovación. Algunos de 
ellos se colocaban sobre el pecho del difunto 
para evitar que su corazón testificara contra él 
durante la psicostasia, 

No debe confundirse este tipo de amuleto 
con los escarabeos con máximas escritas en su 
reverso, como testimonio de la devoción de su 
propietario hacia determinado dios. Estos es- 
carabeos son manifestaciones del fervor reli- 
gioso personal, no joyas mágicas o protectoras, 
aunque, en ocasiones, sus máximas estén di- 


recta o indirectamente destinadas a atraer los 
favores del mencionado dios. 


DOMINIQUE PFISTER 


6. EL SENTIMIENTO RELIGIOSO. 1) Su natu- 
raleza. ¿Qué lugar queda para la autenticidad 
de un sentimiento religioso, para su vitalidad y 
su extensión, en un universo en que el sol, vi- 
siblemente, ciñe con su periplo y restringe úni- 
camente a Egipto con su mundo superior di- 
vino y otro perteneciente a las capas inferiores, 
pobladas de genios; en un universo en que las 
relaciones entre todos estos seres se fundan en 
un automatismo mágico; en un universo en el 
que el mantenimiento de este equilibrio se ase- 
gura por un culto de eficacia mágica y, por 
tanto, a través de los más minuciosos ritos? 

Efectivamente, esta concepción «mecánica» 
del universo es general. Hasta el final de las di- 
nastías, e incluso más adelante, todos los seres 
—desde los más humildes a los tcólogos— se 
inspiran en un panteón muy sencillo, anterior 
a la historia, que comprende a Ra, Geb, y Nut. 
Frente a esto, y casi en el mismo 
explica un monoteísmo de fondo, cuya con- 
secuencia obligada es un verdadero sentimiento 
religioso, La santidad divina justifica, en 
AS el valor religioso de un culto cuyo cum- 
plimiento exige res y 
di e «No Sa 4 ema Ror parte del 

Jote: réis en estado de deshonra, 
no mintáis en su mora 


i a.a. NO perjudiqué; 
débil en favor del poderoso» (Templo Eat 


per. prol.). ¿No sería este culto un obstáculo a 


momento, se 
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la piedad individual? Trobei tl 
puesto que según el + Himno de la A aa 
dinastía), «(Amón) acude en cuanto se 

oca». ¿ 

i i Por otra parte, los sabios son ama = 

| estar conducidos por Dios: «Gobierna a 

| hombres, el rebaño de Dios. Porque, él ha 

| creado el cielo y la tierra para ellos... El EA 

| también la luz para ellos y navega para vertos- 

¡ Detrás de ellos se ha construido un a 
Y, si lloran, los oye» (enseñanzas de Kheti 11 
a su hijo Merikare, x dinastía, 2050 a.C.). De 
ahí que bajo el título «Hijo de Ra», que pre- 
cede el nombre del rey a partir de la 1v dinastía, 
se expresen los sentimientos de amor hacia el 
padre divino. A partir del Imperio Medio se 
explicitan: de este modo, Neferhotep adora a 

¡Osiris «porque lo amo tanto, más que a todos 

¡los dioses», y, sobre todo en el Imperio 
Nuevo, en una gran variedad de cantos, entre 
ellos el de Hatshepsut: «...porque el corazón į 
de mi corazón está lleno de lo que le (a Osiris) 
debe.» Los particulares se muestran igualmente 
imbuidos por estos sentimientos de amor, 
desde los personajes poderosos, como Petosiris 
que expresa en los textos de su tumba (250 
2.C.): «Durante toda la noche el espíritu de 
Dios estuvo en mi corazón y, desde el alba, he 
hecho lo que él deseaba», hasta los más hu- 
mildes, los cuales cantaban himnos en los tem- 
plos, en las procesiones a los expresaban en la 
parte plana de los amuletos en forma de esca- 
rabajo: « 


l Amón-Ra es el verdadero refugio de 
mi corazón.» ka 


Quizá es una contradicción la coexistencia 
tan sincera entre la mística y la magia. Sin em- 
bargo, no se trata de un doble juego, sino de 
una postura modesta ante el curso de las cosas 
Que, no por ello, deja de conserv 


po ja ar el valor de 
Os sentimientos religiosos más e 


laros. 
PIERRE DU BOURGUET 
2) Corazón. Para hablar de la alegría o de la 
miedo, de la sabiduria 
za del caráct ji 
aede e carácter o, evi- 
entemente, del amor, los egipcios utilizaron 
ecenas de expresione 
tor; Ó 
orno a la palabra corazón, expresan los sen- 
timientos, los estados 
del espíritu o las cuali 
re, Es decir, si e 


l cor 
la vida física, 


azón es el centro de toda! 
como se deduce de los textos ind 
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dicos, y la sede del pensamiento y la inteligen- 
cia, según el Tratado de teología menfita, tam- 
bién es la fuente de toda la vida afectiva o mo- 
ral. En el plano religioso, el corazón también 
es muy importante. La cosmogonía egipcia 
más intelectual, es decir, la elaborada en Men- 
fis por el clero de Ptah, explicaba que éste creó 
el mundo concibiéndolo primero en su cora- 
zón y materializándolo posteriormente, por el 
poder creador de la palabra. Por otra parte, el 
corazón, a través del cual los dioses guiaban al 
hombre durante su vida, desempañaba un pa- 
pel de primer orden tras la muerte porque, de- 
bido a varias razones, era necesario en la vida 
de ultratumba. Los embalsamadores, al con- 
trario que con otras vísceras, no lo retiraban 
del cuerpo; diversas fórmulas del Libro de los 
muertos estaban destinadas a devolver al di- 
funto su corazón purificado. Durante la psi- 
costasia (juicio de los muertos), los jueces di-' 
vinos pesan el corazón del difunto para deter- 
minar sì el aspirante a la inmortalidad que se 
presenta ante el tribunal de Osiris es digno de 
unirse a los bienaventurados: disociado del di- ' 
funto, el corazón puede ser un testigo dema- 
siado crítico, por lo que el muerto le suplica 


que no le sea hostil «en presencia del guardián | 
de la balanza». 


JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


3) Mística egipcia. La autenticidad del sen~; 
timiento religioso egipcio alcanza, incluso en ' 
casos privilegiados, el plano místico, del que; 
no forman parte en cambio, las inspiraciones | 
divinas a través de sueños y las visiones al 
oráculos relatadas en los escritos. Por el r 
trario, las fórmulas de sumisión amorosi al 
individuo hacia la divinidad encuentran T 
gen en el título real de «Hijo det pa 
nastía) y en la concepción del hom i adi 
imagen de Dios (mundo humano) “T iduria} 
nastía (enseñanzas para Merikare, i i muent 
En el canto del Harpista se evoca "3 m 
«como el fin de la lluvia, como el reto on 
un hombre a casa tras una Cxpe aaa 
su aspiración de volver al hogar desp ii 
merosos años de cautiverio.” -J jmpe 
cumbre del misticismo se alcanza A po dr 
Nuevo. La invasión total del alm esprendido 
vinidad se manifiesta en el e pales de 
de las sabidurías, himnos Y m es ads 
las élites, así como en las fórmu 
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rabeos-amuletos usados hasta por 
los más humildes y en las invocaciones espon- 
zeas de los pintores de tumbas, La percep- 
E la inefabilidad divina (sentimiento re- 
ción N ovoca en los fieles la formación del 
ligioso) tios Silencio de plenitud explícita 
ja Pee ocasiones: «El auténtico silen- 
E nom detrás... cerca de su Señor» (Sabi- 
duría de Ámenemope, hacia el 800 a.C.); sla 
fuente está abierta al silencioso» (Oración a 
Tror, xvii dinastia), expresión que funde dos 
mundos y cuyos términos pueden identificarse 
con los del Cántico espiritual de san Juan de la 
Cruz (estrofas NII, XV, XVIII, XXXVI, AVI), o 
“olícits p plación amorosa: «Dios 
 cuien le ve» (máxima de escarabeo-amu- 
lero); «los corazones desfallecen al contem- 

f airo, xvii dinastia). 
volverán a encontrarse, a lo 
¡lenio, especialmente en las 


bre los esca 


cioso.-- 


lícita por contempla 


plane» (Himno de El 
E Poa 


Thor (hacia el 350 2.C.). 


; 
cerdore de 


a g 
f 


— Misterios egipcios. 
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convenciones, derecho y magia. Esta coexis- 
E per de imperativos contra- 
ad TE directa de la integración 
è pi he Peones procedentes de 
zere E se es y reflexión respectiva- 
minec pe iisa o y espiritual del 
“nación del A TT reflejo de la repre: 
reduce, Sel ndo al que más o menos se 
la y mundo», gobernado por el dios 
da por la diosa Mait, en- 
Bals relaciones s A eiei y sociales se- 
O por la magia E Uncionamiento es asc- 
lay din P'OBTeso sobre cl pen- 
Inastía (sabidurías, cosmo- 

ia mo a la élite para una iden- 


Wi de "eel cam 
u 
àt inii 
y de la conciencia que se 


lu t da a US 


i 524 


florecerá en los him- 
s nombres y en las 
(amuletos) de la 
durante la xr di- 
mito de Osiris, 
Imperio Nuevo 
uniéndolas, se- 


f en el Imperi 
Medio, en el capítulo 125 del Libro dnd 


muertos: el difunto se convierte en un Osiris 
os en la. justificación mágica del Dios 
deriva de las doctrinas sole renos, que 
cosmogonías), 
ocupa el lugar que salvaguarda las adquisicio- 
nes de la conciencia, Ésta, a pesar del predo- 
minio de la magia y de la superstición en la Baja 
Epoca, se expresará hasta el final por medio de 
cantos depurados. 
—= Faraón, > himnos, > muerte y vida de 
ultratumba en Egipto, — misterios egipcios. 


Bibliografía. A. Morrr, Rois er dieux d'Égypte, Pa- 
ris 1911; A, HERMAN, La religion des égyptiens, París 
1937; G. JequiEr, Considérations sur les religions 
égyptiennes, Paris 1946; J. SAINTE-FARE-GARNOT, 
La vie religieuse dans l’Égypte ancienne, París 1948; 
Religions égyptiennes antiques, Paris 1952; J. Van- 
DIER, La religion égyptienne, París 1949; H. FRANK- 
FORT, La royauté et les dieux, Paris 1951 (trad. cast. 
Reyes y dioses 1976); E. DRIOTON, La religion égyp- 
tienne, París 1955; J. Pirenne, Histoire de la civi- 
lisation égyptienne, 3 vol., Neuchâtel y Paris 1961- 
1963 (trad. cast. Historia de la civilización del anti- 
guo Egipto, 1971); La religion et la morale dans 
l'Égypte antique, Neuchâtel y París 1962; S. Mo- 
RENZ, La religion égyptienne, París 1962; M. Guit- 
MOT, Le message spirituel de l'Égypte ancienne, Paris 
1970; F. Daumas, La civilisation de l'Égypte pha- 
raonique, Paris 1971 (trad. cast. La civilización del 
Egipto faraónico, 1972); A. BARUCQ y FR. Daumas, 
Hymnes et prières de l'Égypte ancienne, Paris 1980. 
PIERRE DU BOURGUET 


EJÉRCITO DE SALVACIÓN (Salvation 
Army). El Ejército de Salvación es una vi- 
gorosa rama del metodismo que pretende que 


todo cristiano convertido se transforme en un 


«convertidor». Surgió a partir del cambio que 
la «Misión cristiana» (fundada en 1865 en Lon- 
dres por William Booth [1829-1912] y su 2 
posa Catherine Mumford) experimento a 
1878 con la adopción de un uniforme, un ar 
ganización y un vocabulario militares. y a 
cionamiento y la jerarquía están previstos, 
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hasta en los más mínimos detalles, por =ma- 
nuales» y «órdenes y reglamentos» que atañen 
a todos los «efectivos», desde el soldado hasta 
el general, con estricta igualdad entre hombres 
y mujeres. 

_Sin pretenderlo deliberadamente, este mo- 
vimiento de evangelización se ha transformado 
en una especie de Iglesia que acoge e incorpora 
a aquellos conversos que se integran con difi- 
cultad en las Iglesias oficiales, por razones so- 
ciológicas que tienen su origen en la vincula- 
ción a los ambientes desheredados de las ciu- 
dades, de los suburbios o incluso de los bajos 
fondos. Los principios de su actuación se pue- 
den resumir con estas palabras: «Sopa, Jabón, 
Salvación.» No se trata en absoluto de dar li- 
mosnas, sino de proporcionar «ayudas» tem- 
porales que permitan escapar de una situación 
miserable, facilitando una conversión en após- 
toles. 7 

El Ejército de Salvación se convierte pronto 
en un movimiento internacional y «se lanzó a 
conquistar» el mundo: Escocia, 1879; Estados 
Unidos, 1880; Francia y Australia, 1881; 
Nueva Zelanda, Sudáfrica y Ceilán, 1883; Ar- 
gentina, Uruguay, Java, Japón, Hawai e Islan- 
dia entre 1886 y 1895; siguieron Sumatra, 
Chile, Rusia (1913), China (1916), Centroeu- 
ropa (1919), centro y norte de Africa (1934- 
1937) y Formosa (1965). Está prohibido en los 
estados totalitarios, ya sean comunistas o de 
otras tendencias, aun cuando su actividad es 
esencialmente social (escuelas, hospitales, ho- 
gares, obras para- disminuidos físicos) y se 
ejerza en nombre de Cristo salvador. 

Su cristianismo, decididamente trinitario y 
pierista, insiste en la conversión y la santifica- 
ción. Por tolerancia y deseo de evitar las dis- 
putas, el Manual de doctrina y el Manual de 
instrucción religiosa pasan por alto los sacra- 
mentos del bautismo y la sagrada cena, los ele- 
mentos importantes son el «banco de los pe- 
nitentes» (mercy seat), el reclutamiento, el ma- 
trimonio y los funerales bajo una bandera roja 
y Oro que porta la divisa «Sangre (de Cristo) y 
Fuego (del Espíritu Santo)». Por escrúpulo pa- 
Icifista, el Ejército de Salvación suspendió en 
1978 su participación en el Consejo => Ecu- 
[ ménico de las Iglesias. . 

El Ejército de Salvación cuenta en la actua- 
lidad con 250 000 miembros pro dp 
dos por todo el mundo en 16 000 batallon 
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dirigidos por 25 000 oficiales que se dedican 
exclusivamente a ello. Sus miembros hablan en 
106 lenguas distintas y proclaman con vigor y 
viven con convicción los preceptos del sermón 
de la montaña. 


Bibliografía. G. Brasant, Un prophète des temps 
modernes, William Booth, París 1948; R. Gour, 
William Booth et le monde owvrier, París, Ginebra 
1955; The Salvation Army Year Book (anuario pu- 
blicado por el Cuartel General Internacional), Lon- 
dres; Manual de doctrina; numerosas publicaciones 
periódicas internacionales. 
Louis MoLerT 


EL. Nombre genérico de la divinidad entre 
los semitas. Esta misma raíz se encuentra en las 
formas ilu, elohim, allah, etc. El es también el 
nombre de un dios supremo, representado 
como un dios anciano, en Fenicia. Los textos 
religiosos de — Ras Shamra muestran a su hijo 
— Ba'al elevado al primer rango. 
EDOvARD COTHENET 


ELCESAÍSMO. 1) Las fuentes patrísticas. 
Conocemos el elcesaísmo por varias fuentes 
patrísticas: Hipólito (Elenchos, IX, 13-17), 
Epifanio (Panarion, 53), Eusebio de Cesarea 
(Hist. Ecl., VI, 38). Elkesai, fundador de la 
secta, recibió en el año 3 de Trajano (el año 100 
de nuestra era), un mensaje. Un ángel de ma- 
ravillosa grandeza le entregó un libro que con- 
tenía una nueva revelación, hecho que habría 
acontecido en el país de los partos. Hacia el 
año 200, el Libro de las Revelaciones fue re- 
visado, traducido al griego y llevado a Roma 
por un misionero de la comunidad, Alcibíades 
de Apamea. Gracias a Hipólito que nos ha 
transmitido fragmentos de este documento, 
podemos hacernos una idea del elcesaísmo oc- 
cidental. Comparando esta documentación con 
los comentarios que hace Epifanio respecto a 
los elesaístas de Transjordania se observa que 
el elcesaísmo arameo fue modificado a su paso 
por Occidente con objeto de darle cierta apa- 
riencia cristiana. 

La documentación patrística presenta el el- | 
cesaísmo como un => bautismo judeocristiano. | 
Según las doctrinas de la secta, el fuego del sa- | 
crificio patriarcal es abolido como medio de re~ | 
dención y reemplazado por un bautismo de | 
agua que condona los pecados y permite la en- | 


ELCESAÍSMO ` 


trada en la nueva religión. El ritual del bau- 
tismo, que se realiza en las aguas de un arroyo 
o de un río, incluye también la invocación del 
agua, del aire, del óleo y de la sal, todos ellos 
elementos curativos que libran al cuerpo de los 
demonios malignos. Así pues, el rito del bau- 
tismo tiene un doble efecto, el perdón de todas 
las faltas y la curación de las enfermedades. 
Junto al bautismo y a los baños corporales que 
se toman siguiendo un calendario litúrgico, el 
ritual elcesaíta impone la purificación de todos 
los alimentos autorizados por la ley, que pue- 


den proceder únicamente del huerto de la co- 
munidad, quedando excluido todo otro ali- 
mento. 

La esencia judia del legalismo elcesaíta está 
clara, pues, aunque Elkesai rechazaba el sacri- 
ficio y sustituía el fuego por el agua como me- 
dio de redención, mantenia el monoteismo es- 
victo, la prácuca de la — circuncisión, la ins- 
titución sacerdotal, el — sabbat y los ayunos. 
En el aspecto ético prohibía la continencia e 
imponía el matrimonio. Es posible que el el- | 
Cesaísmo no conmuviese en sus origenes ele- | 
mentos cristianos. En la época de Hipólito, : 
está claro que hubo una serie de préstamos del 
cristianismo. A — Jesús se le considera un pro- 
feta que cierra el lo de ia tradición 2brahá- 
mica, pero no es más que un hombre, nacido 
como todos los hombr y venido al mundo en 
varias Ocasiones, cada vez con un cuerpo dis- 
unto. Según esta tradición, influida por la cris- 
tología, los elcesaítas sostienen que fue Jesús y. 
no un ángel quien se apareció 2 su fundador, 

En el siglo 11 las ideas bautista elceszítas tu- 
vieron una amplia difusión por el Próximo 
Oriente, implantíndose en Mesoporamiz, 
Transjordania y Arabiz. A partir del siglo 111; 
se extendieron 2 Siriz y, gracias 2l sirio Alci- 
bíades, pasaron 2 Roma. — Orígenes las en- 
cuentra en Palestina. En el siglo iv, Epifanio 
constata que el elcesaísmo hzbía absorbido las 
diversas comunidades bautistas del Jordán, 

2) Las fuentes maniqueas. Los datos parrís- 
ticos se aclaran y se precisan con la historio- 
grafía del maniqueísmo, gracias al — Fibrist al- 
Ulam de — al-Nadim y sobre todo al Codex 
=> Mani. Al-Nadim relata que Parek ingresó 
en el grupo de los al-mughtasilas, «los que se 
lavan», cuando su esposa esperaba el nacj- 
miento de Mani. En la época en que se redactó 
el Fihrist al-_Ulam, quedaban grupos de bau- 
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tistas en las llanuras pantanosas de Mesopota- 
mia. «Son —dice Al-Nadim—, los sabianos de 
Bara'ih. Practican las abluciones y lavan todo 
lo que comen, Su jefe es llamado al-Jasayh. Y 
fue quien dio su ley a la comunidad... Con- 
cordaban con los maniqueos en los dos prin- 
cipios, pero su comunidad se separó ense- 
guida» (de la trad. de G. Monnot). Teodoro ¡ 
bar Konai, en sus notas sobre los maniqueos, ' 
llama a estos bautistas menagedde, «los que se | 
purifican» o también hallé hewarē, «los hábitos | 
blancos», 

La Vita griega de Mani que transmite el Co- 
dex Mani, recientemente descubierto, com- 
pleta nuestro conocimiento sobre la secta. Esta 
biografía describe la infancia de Mani en el 
seno de la comunidad elcesaíta de Dastumisan, 
desde los 4 hasta los 24 años. En las discusiones 
con sus correligionarios, el futuro profeta 
opone más de una vez las prácticas actuales a 
las disposiciones establecidas por el fundador, 
Elkesai. La discusión se refiere a las prácticas 
bautismales aplicadas a las frutas y verduras y 
a diversas observancias de la comunidad: ba- 
ños, abluciones, prohibiciones alimentarias, 
trabajo agrícola. Cuando sus hermanos le acu- 
san de no observar la regla de su comunidad, 
el joven Mani responde que Elkesai no prac- 
ucaba las abluciones y no se dedicaba al trabajo 
agrícola. Poniendo de relieve la contradicción 
entre la vida de grupo y las doctrinas y prác- 
ticas de Jesús y Elkesai, Mani se prepara para 
convertirse en el reformador de esta ley. 

La confrontación de los testimonios patrís- 
ticos con los datos de la biografía de Mani es 
sumamente fructífera. Esta confrontación, en 
primer lugar, permite comprender mejor la es- 
tructura fundamental del elcesaísmo. Se trata 
de un bautismo que pretende obtener la pureza 
y la salvación gracias a un doble rito: el de la 
purificación del fiel y de su cuerpo por un bau- 
tismo de agua, y cl de la purificación de los 
alimentos por las abluciones. En segundo lu- 
gar, las controversias antielcesaítas —clemento 
importante en la Vita griega del Codex Mani— 

ponen en evidencia la oposición entre la ley de 
la comunidad y las prácticas paganas: el elce- | 
saísmo tiene sus raíces en las tradiciones judías | 
| 


a las que se añadieron elementos cristianos y 

en concreto la figura de Jesús, Este — judco- | 
cristianismo rechaza todo contacto con Jas | 
prácticas paganas. Por último, Mani opone al | 
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ritualismo elcesaíta su propia doctrina de sal- 
vación, el dualismo: «La pureza de la que habla 
la Escritura, es una pureza que procede de sa- 
ber separar la luz y las tinieblas, la muerte y la 
` vida, las aguas vivas y las aguas muertas. He 
, aquí la pureza que es en verdad recta y vos- 
¡ otros habéis recibido la orden de ponerla en 
¿ práctica» (CMC, 84-85, de la trad. de Tar- 
dieu). Así pues, desde los doce años, Mani se 


fue separando cada vez más de esta comunidad, 
abandonándola a los veinticuatro. 
> Judeocristianismo, —> mandeísmo. 
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Théologie du Judéo-christianisme, Tournai 1957; G. 
MONNOT, Penseurs musulmans et religions iranien- 
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1981. 


Juien Rizs 


ELEUSIS — misterios (Grecia), => orgías, = 
teogamia. 


ELIADE, Mircea (1907-1986). Nació en Bu- 
carest. Licenciado en filosofía, embarcó en 
1928 para.la India con la intención de estudiar 
el pensamiento de este país bajo la dirección de 
Dasgupta. Después de tres años de estudios en 
Calcuta y de seis meses de estancia entre los > 
asrams de Almora, Hardivar y Rishikesch, vol- 
vió a Europa, En_1936 publicó su tesis sobre 
el yoga. Cuando estalló la segunda guerra 
mundial, el gobierno rumano le ofreció al jo- 
ven profesor un puesto de agregado cultural en 
Londres y luego, en 1941, en Lisboa. Finali- 
zada la guerra, la instalación en Rumania de un 
régimen comunista supuso el exilio para 
Eliade, que se trasladó a París. Para subsistir, 
dio cursos y conferencias en las grandes ciu- 
dades de la Europa libre y en diversas univer- 
sidades occidentales. Los acontecimientos ayu- 
¡daron al historiador de las religiones a descu- 
| brir dos tipos de hombres: de una parte, el > 
| homo religiosus que, con su universo espiritual, 
| cree en una realidad absoluta, lo sagrado, y 
| adopta en cl mundo un modo especifico de 


ELIADE 


existencia; de otra, el hombre ar 
recusa toda trascendencia. En 19 
Tratado de historia de las religiones con pró- 
logo de G. + Dumézil. La obra constituye la 
afirmación de un nuevo método y Una nueva 
investigación sobre lo sagrado, sobre el sim. 
bolo y sobre la coherencia interna del fenó- 
meno religioso, 

La exploración del pensamiento y de la con- 
ciencia del homo religiosus hizo que Eliade se 
interesara por los pueblos sin escritura, En esta 
fase de sus investigaciones se encontró con 

C.G. — Jung y descubrió una serie de inter- 

pretaciones comunes. La impresionó la impor- 

tancia del concepto de arquetipo, y sobre esta 
base intentó trabajar en una vía nueva: la iden- 
tificación de lo trascendente en la conciencia 
humana. Con este fin intentó aislar en la masa; 
de lo inconsciente lo que a su Juicio es trascen-, 
dente. Es ésta una orientación decisiva hacia el! 
estudio de lo sagrado, del mito y del símbolo,, 
Eliade está persuadido de que los numerosos| 
fenómenos históricos y religiosos de la huma- 
nidad constituyen expresiones extremada- 
mente variadas de ciertas experiencias religio- 
sas fundamentales. En 1956 fue invitado a Chi- 
cago, en donde sucedió a J. + Wach. En busca 
de un nuevo humanismo, emprendió con Ernst 
Júnger la publicación de Antaios, cuyos 12 vo-| 
lúmenes (1960-1971) constituyen una investi- 
gación pluridisciplinar sobre el mito y el sim-; 
bolo. En 1961 lanzó, junto con sus colegas 
J-M. Kitagawa y Ch.M. Long, «History of 
Religions», una revista internacional para el es- 
tudio comparado de las religiones. 

La historia de las religiones está llamada a 
desempeñar, a juicio de Eliade, un papel de 
primera fila en la cultura contemporánea. Debe; 
ser una disciplina global. La primera tarea del 
historiador de las religiones consiste en re-| 
construir la historia de las formas religiosas y | 
descubrir para cada una de ellas el contexto so- | 
cial, económico y político. El historiador debe 
estudiar muy particularmente la documenta- 
ción recogida por los orientalistas y los etnó- 
grafos, ya que las grandes religiones de Asia y 
las de los pueblos sin escritura son fuentes de 
Primera importancia. Estos documentos, he- 
terogéneos en lo histórico y en lo estructural, 
exigen la utilización de todo el aparato con- . 
ceptual proporcionado por el método histórico 
y crítico. Cada uno de ellos se presenta como 


religioso, que 
49 apareció sy 
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E E . a 
es preciso situar en su 


nificado que constituy 
be en sutuye un verdadero mensa; 
a hierofanía q ada fenómeno religioso ford 


Como consecuencia, según Eliade, el historia- 


marco histórico: miento en el marco dela dor de las religiones debe llevar a cabo un 
cosinye un ac | cera tarea: situar el fenómeno religioso pe 
pistoria ja tarea es la del fenomenólogo. El conjunto de los otros objetos del espíritu c 
La segta eligioso €S irreductible. Por eso descifrar lo que un hecho revela de anti Y 
fenómeno S ido en su modalidad propia, tórico a través de la historia. Es la tarca a 
debe ser APTE Se rata de extender el campo menéutica. Una primera vía hermenéutica pa 
[o 9%. ción desde las grandes religiones siste en comprender el mensaje en el nivel d l 
de la ioves 2$ csicas. En cuanto a estas homo religiosus que vive la experiencia kiero: 


ligiones ar 


rdia frente a la óp-  fánica. Eliade no vaciló en acercarse al hombr 
n los orígenes las arcaico para comprender cómo, gracias d 
mito, este hombre afrontó su vida social y re- 
s ligiosa y entendió sus orígenes y la relación en- 
=. le religiones de los pueblos tre el tiempo actual y el tiempo primordial. El 
e buscar un pensa- mito, los ritos y los símbolos son los elementos 
Urioso elemental ni una religión en constitutivos de csta experiencia espiritual que, 
:3-. El historiador de las re- mediante una vuelta a los orígenes y a la pri- 
comprender la historia mordialidad, representa para el hombre arcaico 
le egos pueblos, para los cuales los ac- una verdadera experiencia de salvación. El his- 
e los orígenes han  toriador de las religiones no habrá concluido 
s civilización y 2 sus insti- con su cometido en tanto no haya realizado un 
le así uz sentido a la exis- estudio integral de las realidades religiosas y de 
precisar el comporta- las estructuras específicas de la vida religiosa. 
ez del homo religiosus que vive un en- Según Eliade, hay una segunda vía herme- 
en lo sarrado, Eliade situó 2l hombre  néutica: la del mensaje que el homo religiosus 
transmite al hombre moderno. La hermenéu- 
tica está llamada a descifrar y explicitar todos 

los encuentros del hombre con lo sagrado, 
desde la prehistoria hasta nuestros días. Se 

cuenta entre las fuentes vivas de la cultura con- 
temporánea y aboca en la creación de un nuevo 
fenia. Se trata de describir su humanismo. La hermenéutica es la respuesta 
y s tipologia, de reconstruir su del hombre occidental a las demandas de la his- 
secar su significado: la com- toria contemporánea, al despertar cultural y es- 
grid: vivido en la experiencia — piritual de los pueblos de Asia, Africa y Aus- 
tralia, Ofrece una serie de interpretaciones y 
revalorizaciones, revelando así una nueva di- 


mensión humanista. A juicio de Eliade, esta vía 


histórico-cultural de la hermenéutica consti- 


apaz de cambiar 
nte creadora de 


¡da religiosa para ex- 
le estas formas ru- 


| ja de lo sagra9o 
| 
| 
j 


Y 


ima de esta experiencia frente al ob- 
ende la misma que él llama Hierofanía, es 
izr, m amo de manifestación de lo sagrado, 
z tcmezo que revela una modalidad de lo 


zrase. La rares de! fenomenólogo es un in- 
Ez d tsciramiento del sentido profundo 


e 


K 
y 


+ = comportamiento del hombre! 
E s A ' 

“uye es punto de referencia y el 

tación del encuentro con lo sa- ' 


A es its 
m ena opuca, el proceso fenome- 


for . 
EL be coro! 
Ez 
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a desde una al valores culturales, Evidentemente, Ja, m 
E ca 0 flosófic ia psicoló- ción es compleja. No basta, eS c 7 D 
$ a a debe es Ble, istórica, la tarca comprender e interpretar los hechos relig ed 
y um e ed por una parte, Partiendo de estos hechos y de su comp 3 
pm, ke ogía de los hechos, sión, hay que movilizar el poomine " 
E Sp miento del es la comprensión modo creador, Eliade recuerda un mo me 
a sagpg, OTE religioso en la Renacimiento italiano, cuya obra cu da 

EN ol $ transformó a Occidente. Esa vía hermenéutl 


Mplicaci 
tión e Í d 
i n . e. e 
dia hie f comportamiento — no se contenta con una visión de la uiie de 
a 


2 . . . -d 
Dias poseen un sig- ` la historia humana, sino que precon! 


opning 
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la de a ora asentada sobre 
xf grado vivida por el homo 
religiosus, 

Esta unidad espiritual se desprende de una 
ermenćutica que, en una primera fase, expli- 
cita el mensaje procedente de los documentos 
religiosos y, cn una segunda, traduce y hace 
inteligible al hombre de hoy el sentido pro- 
fundo de esos documentos. La doble vía her- 
menéutica así propuesta postula una investi- 
gación comparada de los fenómenos religiosos. 
Eliade ha señalado reiteradamente el hecho de 
que en la actualidad disponemos de un modelo 
comparativo que ha dado resultados especta- 
culares: el método comparativo genético de G. 
Dumézil extendido a toda la civilización in- 
doeuropea y a sus vestigios. Esta investigación 
comparada ha permitido descubrir la existencia 
de una teología y de una ideología social fun- 
cionales y jerarquizadas que se han mantenido 
en cada pueblo indoeuropeo como herencia es- 
piritual recibida de antepasados comunes. 

Toda la obra científica de M. Eliade está 
construida sobre una triple perspectiva histó- 
rica, fenomenológica y hermenéutica. En el 
centro de su investigación se encuentran dos 
grandes ejes: lo — sagrado y el — símbolo. La 
historia de las religiones consiste, a su juicio, 
en el descubrimiento y la comprensión del 
comportamiento del homo religiosus que desde 
el paleolítico hasta hoy ha vivido la dimensión 
sacral de su existencia. Para Eliade, el símbolo 
confiere al hombre la apertura a un mundo 
transhistórico y le pone en contacto con lo 
trascendente. La ilustración más significativa 
de la triple tarea, realizada sobre la base de los 
dos ejes, es su investigación sobre el > mito. 
Eliade obtienen la documentación por dos vías. 
Interroga en primer lugar a las mitologías de 
los pueblos que desempeñaron un papel im- 
nte en la historia: Grecia, Egipto, Oriente 
India. El análisis crítico le ha hecho 
ver que esas mitologías fueron desarticulada y 
reinterpretadas. Por eso sus preferencias se di- 
itos vivos de las sociedades 


rigen hacia los mi vos | iedade 
primitivas actuales, Al término de su investi- 
gación histórica, fenomenológica y hermeñéu- 


tica, el pensador rumano ha rie qu > 
mito es un fenómeno universal que funda a 
estructura de lo real, revela la m As 
actividad de seres sobrenaturales y resulta n 
mativo para la conducta del hombre. 


porta 
Próximo, 


ELÍAS 


Al final de su brillante carrera científica, 
Mircea Eliade publica una Historia de las 
creencias y de las ideas religiosas. En esta vasta 
síntesis que recoge en tres volúmenes las gran- 
des líneas de su enseñanza y de sus investiga- 
ciones, presenta las principales manifestaciones 
del comportamiento del homo religiosus, desde 
la prehistoria hasta nuestros días. Sin dejar de 
mostrar la unidad fundamental de los fenó- 
menos religiosos, subraya la inagotable nove- 
dad de sus expresiones. Esta trilogía no es una 
historia clásica de las religiones. La originali- 
dad de Eliade reside en su método y en su pers- 
pectiva, introduciendo una nueva óptica en el 
interior de una vasta documentación histórica 
que él domina perfectamente. Sobre la base de 
una tipología presentada con claridad, Eliade 
expone el mensaje fundado en lo sagrado y des- 
cifrado a través del lenguaje de los símbolos y 
los mitos. Esforzándose en comprender las si- 
tuaciones existenciales expresadas por los do- 
cumentos religiosos de la humanidad, intenta 
acceder a una mejor comprensión del homo re- 
ligiosus. 

— Historia comparada, — homo religiosus, 


> Tillich y Eliade. 
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Paris 1982. 
Jurien Ries 


ELÍAS (siglo IX a.C.). Figura grandiosa del; 
antiguo profetismo, ocupa un lugar importante | 
en la tradición judía y en la piedad cristiana. Su! 
fiesta, el 20 de julio, reunía en el monte Car-| 
melo, antes de la expansión moderna de la ciu-| 
dad de Haifa, a peregrinos vinculados a todas) 
las confesiones cristianas del Oriente Medio, 
así como a judios, musulmanes, drusos... enl 
una manifestación de ecumenismo «cliánico», 
s veneran dos lugares: la cueva de. 


Los peregrinos v ares 
Elías, donde se encuentra actualmente el mo- 


nasterio de los padres carmelitas, y El Muhraga 
(el lugar del sacrificio), enclavado en el punto 


E ELÍAS 


más elevado de la cadena del monte Carmelo, 
La iconografía del ciclo de Elías es especial- 
mente abundante, y sus primeras manifestacio- 
nes se encuentran en la sinagoga de Doura-Eu- 
ropos (comienzos del siglo m) y en las cata- 
cumbas. L. Réau ha seguido todo su des- 
arrollo en la obra Élie le Prophète (1956). 
EDOUARD COTHENET 


1. Elías EN EL ANTIGUO TESTAMENTO. Los 
libros de los Reyes sólo nos han hecho llegar 
recuerdos fragmentarios del ciclo de Elias (1Re 
17-21; 2Re 1-2). No se dice nad 
cación inicial, mi sobre el £n de s 
llante relato de 2Re 2 tiene el propósi 
liar la ausenci i 5 


muerte y al lugar de 


` 


El estilo épico y folklórico de los recuerdos es 
manifiesto. El relato del sacrificio en el Car- 

y en ejemplo de 
penitencial, solicitando el fin' 
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conviene en un prodigi cue pone de mani- 
fiesto la supremacia del Dios de Elias sobre — 


Ba'al. Por owa pane, existen tantos parecidos 
j 2s y a su 
gs necesario admitir la 


contaminación de un ee 


b 
tr 


Una vez reconocido el 
los recuerdos, hay que const 
del fondo del relato. El 
(siglo tx) paganizó Isriel 16,23-34), 
siendo determinante la influencia de Jezabel 
princesa de Sidón. Ella in rodyj 


culto de Bz'z! (Re 1£ 


22-29) y asesinó 2 los 
proletas yahvistas (Re 18,52). S 


urgió entonces 

de improviso Elías, ori pinario de Tióbé de Ga- 

laad (IRe 17,1). Los combates Que este cxtran- 

jero libró contra Acab, rey de Samaria, y su 

Esposa Jezabel son no sólo el reflejo de la Opo- 

sición secular de los verdaderos yahvistas con- 

tra la religión de Ba'al, sino también e] resul- 

tado de una doctrina social proclamada en Js- 
rael. El hecho de que el rey fuera condenado 
tras el homicidio de Nabot (1Re 21) ilustra la 
oposición de los profetas al despotismo real en 
igenci la alianza. 

ucblo propenso a «Servir a dos! 
O tiempo», Elías aparece como 
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Eli-Yahu, Éste será el grito del pueblo al con- 
cluir la escena del sacrificio: sj Yahvéh es 


Dios!» (1Re 18,39). A la persecución de los | 


vahvistas le sigue, conforme a la ley del talión, 
el asesinato de los profetas de Ba'al (1Re 18, 
40). 

Elias extrae de las fuentes de la tradición mo- 
saica las palabras que pronuncia. Acosado por 
el poder real, como en otros tiempos Moisés 
por el faraón, se trasladó al desierto, en donde 
se sostuvo con los mismos dones —pan y 
agua— que cl pueblo durante el Éxodo (Re 
19,1-8). Llegado a Horeb, a la entrada de la 
cueva realizó la experiencia del «paso de Yah- 
véh», Se trata de la antigua experiencia de Moi- 
sés, aun cuando en este caso la novedad sea ob- 
via. «Yahvéh pasa», Pero no a través del hu- 
racán que acompañó a la teofanía sinaítica; 
ahora el paso se percibe en «el ruido de una 
brisa ligera». La nota intimista es evidente y 
obliga a pensar en el lenguaje afectuoso que 
inaugurará Oseas. La tradición se ha conver- 
tido en novedad. El profeta, sin embargo, debe 
volver a los lugares de los que había huido, a 
fin de poner de manifiesto la autoridad terrible 
de Yahvéh, señor de la historia. 

2. ELÍAS EN LA TRADICIÓN CRISTIANA. Mu- 
cho tiempo después de su desaparición, la po- 
pularidad de Elías se fue incrementando. Su as- 
censión al cielo acredita la idea del retorno que 
algunos asocian a la intervención última de 
Dios (Mal 3,1.23). Se le aguarda como al sal- 
vador de las causas desesperadas (Mc 15,33s5). 
Según una tradición, de la que se hará eco = 
Justino (Diálogo con Trifón, 8,49), deberá un- 
gir al Mesías y presentarlo de esta forma a Is- 
rael, 

+ Con diferentes matices los evangelistas pre- 
sentan a — Juan Bautista como al Elías espe- 
rado. En cl anuncio hecho a Zacarías, se dice 
que su hijo Juan irá delante «con e] espíritu y 
el poder de Elías, para hacer que el corazón de 
los padres vuclva hacia los hijos» (Le 1,17). 
Tras la transfiguración en la que Elías apareció 
con — Moisés, Jesús responde a la pregunta de 
los discípulos sobre la venida de Elías (Mt 17, 
10-13); legó en la persona de Juan Bautista, 
cuyo martirio anuncia el del Hijo del hombre, 
Después de Hipólito de Koma, numerosos jn- 
térpretes verán en los dos tesugos del Apoca- 
lipsis a Elías y Henok (o Moisés), vueltos a la 


tierra para invitar a los hombres a la conversión 


a 
amma e e | 
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antes del retorno de Cristo. El Apocalipsis 
copto de Elias establece una relación entre la 
muerte de éste, causada por el — Anticristo, y 
la resurrección gloriosa del profeta. 

Los ermitaños cristianos establecidos en las 
alturas del Carmelo eligieron a Elías como mo- 
delo. Una literatura abundante celebra de este 
modo las virtudes del anacoreta inflamado por 
el celo de Dios. La orden de los carmelitas, 
creada en el siglo x11, continúa también la tra- 
dición cliánica. — Profetismo bíblico. 


Bibliografía. L. MonLounou, Prophète, qui es-tu?, 
París 1968, págs. 179-208 (trad. cast., Profeta ¿quien 
eres tú?, Fax, Madrid 1971); Élie le prophète, 1: Selon 
les Écritures et les traditions chrétiennes; Il: Au Car- 
mel, dans le Judaïsme et Plslam, Brujas 1956; G. von 
Ran, Theologie des A.T., 2 vol., Munich 1960 (trad. 
cast. Teologia del Antiguo Testamento, 2 vols., 
Sigueme, Salamanca 1980). 
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3. ELÍAS EN EL JUDAÍSMO. Las diferentes des- 
cripciones de la persona de Elías en los libros 
bíblicos han constituido una fuente de inspi- 
ración para la tradición judía, El profeta es sin 
duda alguna una de las figuras más populares 
de la > agadá. Se le describe en ella como el 
amigo de los pobres, el salvador en las situa- 
ciones angustiosas, el Protector de Israel en pe- 
ríodos de persecución. Vela además por la paz 
del hogar, es el precursor del > Mesías y el 
que, finalmente, resolverá las cuestiones halá- 
Jicas más difíciles, aquellas que han quedado en 
suspenso. 

En cuanto a los comentarios del > midraš 
sobre los rasgos de la figura de Elías, sólo nos 
detendremos en las cuestiones relacionadas con 
su ascendencia y su arrebato a] cielo, 

Los maestros lo suponen descendiente de 
Raquel, así como de Lea (basándose en Gén 
30,11). El mismo declara que su nombre se 
menciona en la gencalogía de Benjamín (cf. 
Cró 8,27; Tanna de-Be-Eliyabi, 18). Se le atri- 
buyc igualmente, sin embargo, una ascenden- 
cia sacerdotal (B.M., 1 14b) y el midraš lo iden- 
tifica con Pinjás, hijo de Eleazar y nieto de Aa- 
rón (PRE, XLVII). Se dice también de él que! 
A sustancia de su alma es la misma que la dej 
los ángeles (ibid., XXXD. i 

Al principio, el ángel que había recibido la 
misión de arrebatar a Elías al cielo no pudo 
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aproximarse a él porque conversaba con Eliseo 
sobre las palabras de la > Tora. 

Tuvo que separarlos, por tanto, a la fuerza 
(Tanna de-Be-Eliyabú, 5). Elías montó el ca- 
ballo preferido de Dios, el huracán (según Nah 
1,3; ExR, VIII, 1). En adelante su sitio está en- 
tre los ángeles, con cuatro golpes de ala alcanza 
la tierra (Ber,, 4b) y Planea sobre ella para ob- 
servar las acciones secretas de los hombres (Tg, 
de Qo,10,20). El pasaje de GnR, XXV, 1 en 
el que se discute la realidad del rapto de Henok 
por una referencia al relato bíblico relacionado 
con Elías, se explica probablemente en virtud 
de una polémica con los cristianos en torno a 
la resurrección. El midraš establece con fre-| 
cuencia un paralelismo entre Elías y Moisés] 
(Pes.R., IV). Son innumerables los relatos de 
todas las épocas en los que se describen las in- 
tervenciones de Elías con ocasión de toda clase 
de aflicciones y de situaciones angustiosas, 

El midras destaca de manera especial el celo 
de Elías en el estudio de la Tora (M. Sam,, V, 
2; Tanna de-Be-Eliyahū, 15). Muchas veces se 
le presenta conversando con los macstros de la 
enseñanza tradicional (Ker., 77b; 105b; Sanh., 
113b) o prodigándoles consejos (PRK, 92b; 
PRE, 1). A menudo, Elías aparece como el au- 
tor de decisiones religiosas prácticas que se pe- 
montan a la palabra de un profeta o siguen las 
huellas de sus propias acciones (B.M., 114a; 
Hul., 64; Qid., 70a). 

Elías, conocedor íntimo de los secretos ce- 
lestiales, concede a los que recurren a su soli- 
citud el conocimiento de algunos aspectos del 
mundo celestial (B.M., 85a). Interviene tam- 
bién en las discusiones de escuela, revelando la 
orientación que es preciso adoptar en función 
de las decisiones celestiales (Hag., 15b; Git., 
6b; B.M., 59b). Hay que tener cuidado, sin 
embargo, de no adentrarse excesivamente en 
este terreno, ya que, de lo contrario, se corre- 
ría el riesgo de merecer castigo (B.M., 85b). 

Aun cuando intervenga con frecuencia en la 
vida de los hombres, cl verdadero lugar de 
Elías es, no obstante, las esferas celestiales. En 
ellas, y de conformidad con el Mesías, inscribe 
los destinos de los hombres y de los pueblos 
en un libro en el que Dios pone los sellos (Y al- 
qút de Reyes, $ 207; LevR, XXIV, 8). 

En Mal 3,23 aparece anunciado el retorno de 
Elías como precursor del Mesías. El profeta 
ejercerá en el reino mesiánico la función de 
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a a que su uso plantea a la rc- 
texión en y sobre la fe ogi 
última interrogación n Se o pio 
soslayable, digámoslo de entrada, por cuanto 
afecta, nì más ni menos, a la concepción que la 
te cristiana tiene acerca de Dios mismo y, más 
Exactamente todavía, al problema de la iden- 
tidad real de este Jesucristo del que se dice que 
encara a Dios (— Jesucristo, in fine) 
1. PERSPECTIVAS HISTÓRICAS. 1) El Nuevo- 
Testamento establece las bases que han con- 
ducido à enunciar en términos de encarnación 
el «misterio» realizado en Jesús. La expresión 
del prólogo de — Juan «el Verbo se hizo carne 
y puso su morada entre nosotros» Un 1,14) es 
evidentemente decisiva en este sentido. Enun- 
cia muy claramente que esta Palabra rofética, 
por la que Dios se reveló ya en la antigua => 
alianza, no se contenta en adelante con pasar 
por y a través de las palabras y acciones de en- 
viados y profetas llamados a sucederse indefi- 
nidamente los unos a los otros. Es necesario 
comprender que, de ahora en adelante, esta Pa- 
labra cobra densidad y efectividad en el cora- 
zón mismo de la fragilidad y de la caducidad 
de la historia, habitando y permaneciendo en 
ella. 
Así pues, desde el comienzo nos encontra- 
mos situados en un horizonte y en una pro-: 
blemática donde se discute directamente el 


grado de presencia efectiva en nuestro mundo 
y en nuestra historia («entre nosotros») de esta j 
realidad que, por su esencia, trasciende al 
mundo y a la historia por cuanto es la realidad 
de Dios mismo. El prólogo de san Juan lo pre- 
cisa explícitamente: el que se hizo carne y per- 
maneció entre nosotros es «el Verbo (que) es- 
taba junto a Dios, y el Verbo era Dios» (Jn 1, 


1). 


2) Esta problemática se acentúa más todavía 


si se observa que el Verbo hecho carne de san 
Juan no ha de entenderse sólo por referencia a 
la= palabra de Dios en el Antiguo Testamento 
sino, igualmente y más todavía a medida que 
avanza el tiempo, por referencia a la noción 
griega de > Logos. 


Reconocer en Jesús el Logos del helenismo 


tenía sin duda su interés apologético y misio- 
nero de primer orden. Equivalía a presentar el 
hombre de Nazaret como la manifestación 
misma de lo que el helenismo consideraba 
como la «razón» del mundo y el principio de 


» Por lo demás, menos | 
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toda inteligibilidad. Semejante postura se ha- 
llaba expuesta, por otra parte, a objeciones de 
Peso y a errores de carácter fundamental. En la 
medida en que el mundo de lo divino al que 
pertenecía el Logos de los griegos era conce- 
bido como el mundo de la incorruptibilidad y 
de la inmutabilidad, e incluso de la inmateria- 
lidad, resultaba muy difícil admitir que él hu- 
biera podido comprometerse y transigir con 
este bajo mundo hasta el punto de entrar en él, 
asociarse con él y permanecer en él. 

_ Aunque de forma diferente, tanto el doce- 
tismo (y más tarde el — gnosticismo) desde fi- 
nes del siglo 1, como el — arrianismo en el 
curso del siglo 1v pusieron de manifiesto a este 
respecto una reticencia fundamental. El pri- 
mero pretendía que, con la venida de Jesús, el 
Verbo sólo había tomado en él una «carne» 
meramente aparente (dokein: parecer); el se- 
gundo, por su parte, explicaba que el Logos 
que se manifestaba en Jesús no era propia- 


¡mente divino. 


La afirmación de la encarnación adquirió 
toda su fuerza precisamente frente a tales co- 
rrientes. La intención era subrayar expresa- 
mente la convicción de fe según la cual el pro- 
pio y verdadero Hijo de Dios se manifestó real 
y efectivamente en Jesús, y ello precisamente 
porque llegó de verdad en él y se unió de ver- 
dad a él en la realidad histórica de una auténtica 
corporalidad humana. 

3) Sin embargo, la afirmación anterior sus- 
cita inmediatamente otro problema. ¿Había 
que interpretar en ese caso tal acción como si 
el Verbo hubiera tomado «verdadera carne» y 
se hubiera unido a ella, como si se hubiera con- 
tentado en cierto modo con revestirse de ella a 
la manera de un puro elemento de visualización 
ad extra que le permitiera «aparecer» en este 
mundo, pero sin tomar de la humanidad otra 
cosa que la corporalidad, dejando de lado por 
tanto todo aquello que constituye psiquica y 
espiritualmente al hombre en cuanto tal? Por 
otra parte, si se quería sostener que el Verbo 
hecho carne forma verdaderamente un solo y 
mismo ser, ¿no era posible considerar que, a 
pesar de su carácter corporal, la humanidad de 
Jesús no era completa? Porque, si lo hubiera 
sido, ¿cómo habría podido constituir una uni- 
dad ontológica estricta con el Logos, que evi- 
dentemente es un todo completo y perfecta- 
mente autosuficiente (en su relación intrati- 
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nitaria con el Padre y el Espíritu)? ¿No se im- 
ponía, por consiguiente, «cercenar» de alguna 
manera la humanidad en el Verbo encarnado? 
Puesto que se daba por supuesto que en cual- 
quier hipótesis tenía un cuerpo verdadero, ¿no 
era necesario concentrar toda la atención en el 
terreno del alma? En resumidas cuentas, ¿no 
convenía admitir que Jesucristo carecía de alma ; 
humana, y que era el Logos quien hacía las ve- į 
ces de ella? 

Esta fue la posición de un brillante dialéctico 
del siglo rv, Apolinar de Laodicea. Conside- 
rando que su teología era ingeniosa pero infiel 
al testimonio apostólico, los — padres repli- 
caron que en la expresión «el Verbo se hizo 
carne» la palabra «carne» no designa sólo la 
corporeidad, como sucede con la palabra 
«Cuerpo» en nuestra lengua y con el vocablo 
soma en el vocabulario griego. De acuerdo con 
el hebreo 53ó3r, este término designa la tota-/ 
lidad del compuesto humano considerado en 
su aspecto de impotencia y fragilidad, y se re- 
fiere tanto a su corporalidad como, y de una, 
manera más fundamental, a su condición con- 
tingente de criatura. Así, se afirmó claramente 
que en Jesucristo la encarnación debía inter- 
pretarse no sólo como el hecho de que el Verbo 
de Dios «se une a un verdadero cuerpo», sino 
más bien, en sentido literal, como un «llegar a | 
ser verdadero hombre». 

Este es el significado sobre el que se asienta 
el uso de este término entre los cristianos. 

2. IMPLICACIONES DOCTRINALES Y TEOLÓ- 
GICAS. 1) Como condición previa y consecuen- 
cia al mismo tiempo de esta aplicación del tér- 
mino «encarnación» referido a Jesucristo, re- 
sulta claro el rechazo definitivo y radical, en el 
plano doctrinal, de todo dualismo, de toda 
forma d2 dualismo, 

a) Es absolutamente necesario dejar cons- 
tancia de este rechazo por cuanto determina, 
en definitiva, la concepción general reinante en 
el cristianismo en lo que se refiere a las rela- 
ciones entre Dios y todo lo que no es él (es decir, 
la humanidad y su historia, pero también el 
mundo en su totalidad y la materia misma). , 

Si es cierto que en Jesucristo Dios se ha in- 
tegrado plenamente en la condición humana, si 
de este modo ha hecho definitivamente suya la 
«causa» del mundo, en ese caso no se pueden 
considerar como carentes de importancia, y 
menos aún como «malos», este mundo y su 


E 
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historia, Por el contrario, es preciso establecer 
una correspondencia estrecha y fundamental 
entre, por una parte, lo que es y puede ser el 
mundo, y, por la otra, lo que Dios quiere y 
hace por él, Y esto hasta el punto de que resulta 
formalmente imposible considerar la corpora- 
lidad y la sexualidad como despreciables o ma- 
las. El mundo y la materia, así como el trabajo 
con el que se pretende dirigirlos, la historia y 
la política, los esfuerzos que supone su gestión, 
ete, no pueden considerarse como esferas ilu- 
sorias de la vanidad o como lugares de aliena- 
ción o de perversidad de los que habría que 
apartarse. Deberemos, por el contrario, subra- 


yar la unidad del plan de Dios, segun cl cual al 


cuerpo le ha sido promeuda la — resurrección 
y la historia avanza hacia ciclos nuevos y una 
tierra nueva; si, de este modo, cabe esperar una 
= salvación, ésta no debe con 
alejamiento del mundo, sino como su consu- 
mación. Porque, a fin de cuentas, si el mundo 
y todo lo que encierra puede entrar en la 
alianza de vida que Dios propone y realiza pre- 
cisamente enviando su Verbo a integrarse en la 
carne y en la historia de los hombres, tal cir- 
cunstancia no se debe tan sólo a que este 
mundo es susceptible de ta} $ 
bién a que es radicalmente apto, a que está cons- 
titutivamente destinado a ello: se debe a que es, 
ni más ni menos, creación de Dios. 

De este modo el Verbo lene 


carnado) se pre- 
senta, en definitiva, como Verbo consumador 
de la historia y co 


mo Verbo creador del 
mundo, como el Alfa yd Ornega de todas las 


cosas, como la primera y última palabra diri- 
gida al mundo y 2 la historia. En pocas pala- 
bras: en la fe en la encarnación del Verbo de 
Dios se halla integrada toda la visión cristiana 
del mundo (Teilhard de Chardin). 

b) Pero hemos de avanzar un paso más, Es 
preciso observar que el rechazo de todo dua- 
lismo al que es inherente la fe en la encarnación 
del Verbo no implica sólo una visión funda- 
mentalmente optimista de] mundo a) que viene 
Dios a través de su Verbo y en él; este rechazo 
Implica igualmente en sí una concepción muy 
particular de Dios mismo, 

Si es cierto que Dios se ha integrado en la 
existencia y el destino humanos de Jesús, no 
tene sentido pensar que Dios sería más Dios 


zi fuera más ajeno a todo lo que no es él, He- 
mos de con 


cebirse como un 


siderar q 


U!UTO, sino tam- | 


ue no se ha dicho todo so- | 
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bre Dios cuando se dice que es trascendente, 
omnipotente, omnisciente, ete, Por el contra- 
tio, tenemos que elaborar una concepción de 
Dios (+ Dios en la Biblia, $ 3) según la cual 
éste se manifiesta propiamente como tal en la 
extrema proximidad y no en la extrema distan- 
cia respecto a lo que son el hombre y su 
mundo, Demuestra su espiritualidad al com- 
partir la corporalidad humana y hace brillar su 
poder en la sumisión a las debilidades huma- 
nas; además, manifiesta su santidad y testifica 
su amor asumiendo el pecado def mundo, 
muestra su poder de vida pasando por la 
Muerte, etc, 

Está claro, en pocas palabras, que'toda la 
concepción cristiana de Dios está integrada en 
la fe en la encarnación del Verbo divino, 

2) Una vez dicho esto, la afirm 
encarnación con todas las implicaciones ya se- 
haladas provoca la reflexión teológica y lo hace 
de diferentes formas, 

a) De manera inmediata se plantea un pri- 
mer problema; hay que tratar de explicar en la 
medida de lo posible la midad que en Jesu- 
cristo puede existir entre su «naturaleza» di- 
vina de Verbo que es el propio Hijo de Dios y 
su «naturaleza» humana de verdadero hombre, 
semejante cn todo a los demás, 

Para explicar esta unidad peculiar, la tradi- 
ción teológica, siguiendo al > concilio de Cal- 
cedonia (451), ha puesto a punto el concepto 
de unión bipostática. Según este concepto, y 
con independencia de las observaciones apor- 
tadas por las diferentes escuelas teológicas, | 
sólo hay una persona en Jesucristo: la del 
Verbo trinitario. Esto no equivale en absoluto 
a sostener que la humanidad de Jesús no es ver- 
dadera y completa, Lo que se quiere significar 
es simplemente que esta humanidad no existe 
con un existir o una modalidad de existencia 
puramente humana; el propio Verbo | 
la sostiene y la Ieva de 
propio movimiento de e 
nifica ante todo dos cos 
existe como humana, p 
existir según Jo q 


ación de la 


a toma, 
alguna manera en su 
xistencia, Y esto sig- 
as. En primer Jugar que 
orque el Verbo la hace 
ue ella es por su naturaleza; 
en segundo lugar que, sin dejar de 
mente) humana, es asumida 
embargo, en la dinámica ex 
Dios es constitutiva del Verbo en cuanto tal; la 
dinámica en virtud de la cual 


cl Verbo sólo se 
realiza como Hijo de Dios, esto es, según una 


ser (simple- 
y arrastrada, sin 
istencial gue en 


` inicial en cl que, como dice 


categoría en la que sólo existe el recibir y de- 
volver todo lo que él es en sí mismo a aquel 
que es el Origen y el Principio de todo lo que 
es: su Padre, Dios-Padre, 

b) Razonar de este modo es considerar a Je- 
sucristo desde la perspectiva de Dios, a partir 
el Verbo-Hijo de Dios que se ha revelado en 
él, En este sentido, se aplica un procedimiento 
cristológico de tipo descendente. Tal procedi- 
miento es ciertamente legítimo e incluso indis- 
pensable desde el momento en que se ha re- 
conocido en Jesucristo la propia revelación de 
Dios... pero presupone precisamente tal reco- 
nocimiento, 

Ésta es la razón por la que la teología con- 
temporánea ha subrayado paralelamente en la 
cristología un proceso de tipo ascendente (> 
Jesucristo). Simétrico al anterior, este proce- 
dimiento tiene precisamente como misión 
mostrar que, a través de su vida, muerte y re- 
surrección (— resurrección), el hombre Jesús 
¿ha podido manifestarse como Dios, como ] lijo 
¡de Dios, en los orí 
la actualidad, 

c) La teología de Cristo se enfrenta de ma- 
nera natural con otro problema más, que me- 

rece ser tratado por sí mismo. Se trata de saber 
cómo se han de articular metodológ 
los dos procedimientos cuya conveni 
bamos de reconocer en | 
pretender ni poder re 
blema, conviene al men 
en la cuestión que cons 
artículo, 


genes del cristianismo y en 


icamente 
encia aca- 
as líneas anteriores, Sin 
solver aquí este pro- 
os señalar su incidencia 
tituye el objeto de este 


Una tendencia antigua y espontánea nos 
mueve a reservar el empleo de la expresión 
«(misterio de la) encarnación» para el momento 
la tradición, el 
] «por obra del Espíritu 
Santo, en el seno de la virgen — María». Ha- 

blando estrictamente, no cabe aferrarse a tal vi- 

sión de las cosas desde el momcnto en que se 

comprende que la encarnación apunta no sólo 

a un acto de hacerse carne (que podrá consi- 

derarse como consumado desde el momento en 
¡que se se produce en M 
[Un ser auténticamente 
| Verbo de Dios), sino a 
| hombre, Nos se 

siderar que ese 


Verbo se hizo carne 


aría la conjunción entre 
humano y el propio 
un verdadero hacerse 
ntimos así impulsados a con- 
hacerse hombre es cocxtensivo 
a toda la existencia humana que asume y sos- 
tiene el Verbo de Dios, De este modo la en- 
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carnación se presenta como el movimiento glo 
bal por efecto del cual el 1 lijo de Dios inscribe 
en todas las palabras, en todos lo 
todo el destino del hombre Jesús 
muerte, la dinámica de la exi 
propia, 

Todo esto puede entenderse naturalmente 
como un movimiento descendente 


que abocará 
en lo que se llama e] > «descenso a los infier- 


nos». Pero puede considerarse también que 
este movimiento induce espontár 


camente una 
dinámica ascendente o ascensional, ya que el 


que ha muerto y ha sido sepultado en la tumba 
resucitará, y más tarde será introducido en la 


gloria de Dios y entronizado a la derecha del 
Padre. 


5 actos y tn 
i incluida la 
stencia que le es 


Aquí surge cn toda su amplitud la confesión 
de fe cristiana en la encarnación, Si el Verbo 
«se hizo carne» (Jn 1,14), ha sido precisamente 
para entregar esa carne «por la vida del 
mundo» (Jn 6,51). En su — credo, los cristia- 
nos no disocian la fe, por la que creen en la 
venida en la carne del propio Hijo de Dios 
vivo, de la esperanza en la resurrección de la 
carne. 

=> Concilio, > descenso a los infiernos, — 
dogma, — logos, — María, = palabra, — re- 


surrccción, — salvación-redención, — trini- 
dad. 
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SMULDERS, Développement de la christologie dans le 
dogme et le magistère, en «Mysterium Salutis», 
u X, París 1954; Tu. Camer or, Ephèse et Chalcé- 
doine, Paris 1963, col, «Histoire des conciles occu- 
ménigues», n.” 2 (trad. cast. Éfeso y Calcedonia, 
1971); J. Lienarar, L'incarnation, 1: Des origines au 
Concile de Chalcédoine, París 1966, col. «Histoire 
des dogmes», Ul/la, 

Reflexión teológica contemporánea: C, DUQUOC, 
Christologie, 1, París 1968 y 11, París 1972 (trad. pe 
Cristología, 1981); L, Bouyer, Le fils éternel, Para 
1974; W. Kasrir, Jésus le Christ, París 1976 tor 
cast, Jesús, el Cristo, 1979); colectivo, Visages A 
Christ, RSR, 1977, n.” 1 y 2; A, SCHILSON pA e 
Kasvex, Théologiens du Christ anjourd'hui, e 
1979, col. «Jésus et Jésus-Christ», n.” 9; B. n 
B0ÚL, Jésus-Christ dans la tradition de l'Église, Par 
1983, 
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ENCRATISMO. El encratismo fue un mo- |. 


ra pa H nla | 
vimiento religioso cuyos adeptos practicaba È | 
enkratcia o abstinencia sexual, que PS ne 

Cr 


A 
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! hasta la condena del matrimonio, exaltaban la otra sobre la abstinencia y la virtud de ser eu- 
nidad en detrimento del matrimonio y se nuco. Epifanio, en su Panarion, escrito en los 


‘virg ; : i ñ i 
renin de ciertos alimentos, en especial de años 377 a 380, cita algunas sectas del movi-1 
lin carne y de las bebidas fermentadas. En los miento: los severianos (Haeres., 45), los tacia- | 
los de nuestra era, este mo- nitas (Haeres., 46), los encratitas herederos de | 


¡meros Sig 
cuatro prime E . $ 
vimiento s€ desarrolló en todo el mundo me- Taciano (Hacres., 47), los adamitas (Haeres., | 


en el Próximo Oriente. La razón 52) y los apostólicos (Hacres., 61). Basilio de 
fundamental de la doctrina y de la práctica de Cesarea nos dice que eran muy numerosos en 
los encratitas era la existencia de un Adán vir- Capadocia. El emperador Teodosio dictó tres 
o del alma no corrompida. Este tema or- edictos contra los herejes, dirigidos a eliminar 
denaba todo su pensamiento relativo a la his- a maniqueos y encratitas: 8 de mayo del 381, 
toria de la caída y de la salvación. De origen 31 de marzo del 382 y 25 de julio del 383, En 
filoniano y helenístico, ese motivo se manifestó el siglo v el encratismo inicia su decadencia. 
de distintas maneras dentro del cristianismo de En los ambientes gnósticos la tendencia en- 
los primeros siglos, en las corrientes gnósticas, cratita se expresa de distintas maneras, aunque | 
y en especial en el maniqueísmo. todas se caracterizan por la abstención sexual 

En el mundo judío dos sectas atraen la aten- y por estar inspiradas en la doctrina gnóstica 
ción: los — esenios y los terapeutas. Para los del pneuma que debe ser reconstruido fuera del ' 
esenios, los elegidos son como ángeles, y en cuerpo. Esta doctrina ve en la formación de 
consecuencia deben llevar una vida angélica: Eva la ruptura de la unidad pneumática pri- 
son justos, santos, pobres, penitentes. La vida mitiva. 
de la comunidad se organiza y orienta hacia el La tradición del encratismo influye en gran 
aislamiento: rechazo del dinero, rechazo del medida en el + maniqueísmo. Forma parte de 
matrimonio, rechazo de los placeres, vida aus- la doctrina de los dos reinos (luz-tinieblas). La ; 
tera, pureza rigorista, espiritualización del doctrina comprende una cosmogonía, una an- 
culto, tropogonía y una soteriología gnósticas en la 
También los terapeutas desean practicar una que se basan las razones ontológica, protoló- ; 
vida de santidad: desprecio de la riqueza, ais- gica y escatológica. Esta triple razón se traduce | 
lamiento sexual, austeridad en los alimentos. a la vez en la eclesiología maniquea y en el | 
El mejor testimonio que poseemos para el co- comportamiento cotidiano de la comunidad y! 
nocimiento de estos dos grupos es Filón. Las de sus miembros (elegidos y auditores). Pre- | 
doctrinas practicadas por los esenios y los te- coniza la abstinencia sexual, la abstinencia ali- 
rapeutas reflejan una concepción dualista cuyo  menticia así como la prohibición de perjudicar | 
desarrollo a partir del siglo 1 de nuestra era nos a las partículas de luz. En los Kephalaia, la; 
muestra la filosofía neoplatónica. enkrateía designa, en sentido estricto, la abs-| 
„Ll tendencia encratita que surge en el cris- tención de todo trato sexual. Para el elegido | 
lianismo se basa en varjos textos del Nuevo maniqueo, esta abstención debe ser total. El | 
Testamento: Gál 5,19-25 sobre los actos de la catecúmeno puede estar casado, pero considera 
me, ICor 7,2555, ITim 4,1-6. Ireneo de asu esposa como una extraña. Las causas de 
Ebo (Adv, Haeres,, 1, 28) vincula a los en- esta abstención se basan en la creación de Adán 
mi lo con Saturnino y Marción. Su testimo- y Eva por Sacla y sus arcontes. La abstención 
y PE a de Cesarea (His. Ecl., alimentaria es doble. Por medio del ay. uno, el 
ciano, Kumbor T a el e libera su naj d lodo elemento 
curso a los Cra Fy Nia De hecho, el Dis- arcontes y punda m a ma CaA E 
lt recel aa a revela tendencias tenebroso. El elegido y i amoo ad 
os demonios son E A a la materia de la que tan de todo lo que proce e p a A 
C necesarias i chazando la carne y cl pescado y a 

i del vino y las bebidas alcohólicas. La tercera 


diterráneo y 


gen 


eJO; gnosis y continen- 


matrimonios la salvación; oposición al s a 
salvación q, Par Tigorismo; negación dela abstención, que consiste en evitar la blasfemia, 
Kiro aw Clemente de Alejandría pisar la hierba y el trabajo agrícola, se basa en, 


: Si BL . . s laù 
a dos de 13,92) habla de Julio Casiano y razones soteriológicas: la liberación de las par 


e 5 o r $ g j A . À 
ras: una, sobre la exégesis, la — tículas luminosas que están prisioneras. La fi i 
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nalidad de la enkrateia cs triple: ayudar al ele- 
gido y al catecúmeno a liberarse del dominio 
de los arcontes; obligarles a trabajar por la li- 
beración de las almas y del alma del mundo; 


| acelerar la separación final de la luz y las tinie- 


blas. 

La tendencia encratita y su excesiva valora- 
ción del ascetismo repercutieron en la ascesis 
cristiana y en la vida espiritual. Las medidas 
tomadas por algunos concilios orientales del si- 
glo 1v dejan entrever el peligro de las infiltra- 
ciones encratitas. Así, hacia el año 314, el con- 
cilio de Ancira en Galacia luchó contra el sos- 
pechoso ascetismo de los sacerdotes que se ne- 
gaban a comer la carne cocida con verduras. La 


! Iglesia se opuso en especial a las razones de los 


encratitas, poniendo de relieve que la práctica 
de la continencia y de la ascesis cristianas se 
basa en la perspectiva escatológica del reino y 


` en la total disponibilidad al servicio del Señor. 


> Elcesaísmo, => gnosticismo, —> mani- 
queísmo, —> monaquismo. 
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BoL.GIAN1, La tradizione eresiologica sull'encratismo, 
en Arti della Acad., 91, Turín 1956-1957, págs. 343- 
419; U. BrancH1 (dir.), La doppia creazione dell’ 
uomo, Roma 1978; U, BiancHi y H. CroUzeEL 
(dir.), Arché e Telos, Milán 1981. 
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ENCUENTROS ENTRE LAS RELIGIO- 
NES. Las religiones han tenido siempre pun- 
tos de contacto en los que se han alternado mo- 
mentos de enfrentamiento sin tregua, de con- 
frontación pacífica o de fecunda relación, Bo-| 
bernados con frecuencia por fenómenos poli- 
ticos y culturales que engloban el — hecho re- ` 
ligioso como uno de sus componentes. El' 
cristianismo mantuvo relación, desde los siglos 
XVI y XVIL, con las grandes tradiciones religio- 
sas de Asia, y con el — islam desde el momento 
mismo de su nacimiento. Tales contactos pro- 
vocaron auténticas reflexiones teológicas, que 
gravitaron sobre todo en torno a la famosa 


| 
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dad, los — padres de la Iglesia no eran ajenos 
en absoluto a la problemática de esta cuestión 
y la confrontación con el paganismo constituye 
uno de los elementos esenciales de su pensa- 
miento. Inmersos en el medio pagano de la po- 
blación o de la cultura saben confesarse con- 
vencidos de lo absoluto del cristianismo y dis- 
cernir la presencia difusa, pero ya activa, «en 
todas las partes del mundo, de los fragmentos 
de la revelación manifestados definitivamente 
en Cristo». Para ellos, «la decisión divina de 
salvar al hombre se encuentra en fragmentos y 
reflejos parciales dentro de los movimientos re- 
ligiosos de la humanidad» (K. Lehmann, Foi de 
PÉglise et religiosité non chrétienne, «Com- 
munio», V, 1980, n.° 4, página 16). 
Cualesquiera que sean las diferencias de sen- 
sibilidad, que se aprecian en todas partes, el > 
concilio Vaticano 11 adopta un punto de vista 
positivo al afirmar que «la Iglesia católica nada 
rechaza de lo que en estas religiones hay de 
verdadero y santo. Considera con sincero res- 
peto los modos de obrar y de vivir, los pre-! 
ceptos y doctrinas, que, aunque discrepan en 
muchos puntos de lo que ella profesa y enseña, 
no pocas veces reflejan un destello de aquella 
Verdad que ilumina a todos los hombres. 
Anuncia y tiene la obligación de anunciar cons 
tantemente a Cristo, que es el camino, la ver- 
dad y la vida (Jn 14,6) en quien los hombres 
encuentran la plenitud de la vida religiosa y en 
quien Dios reconcilió consigo todas las cosas» 
(Nostra Aetate, n.* 2). 

Frente a este juicio o, más bien, en su co- 
razón mismo, no se puede olvidar el aspecto 
negativo del punto de vista que tanto el Anti- 
guo como el Nuevo Testamento, al igual que 
los padres de la Iglesia, mantienen sobre las de- 
más religiones al calificarlas de error, mentira, 
supersticiones o idolatría. En la época mo- 
derna, los teólogos dialécticos, como — Barth 
y —> Bonhoeffer, emitirán a este respecto un 
juicio aún más tajante, puesto que criticarán sin 
apelación toda forma de religión, viendo en ella 
una huida al más allá, un medio de autojusti- 
ficación o una conducta infantil. Incluso si se 
refiere, con razón, al riesgo inherente en la ac- ' 


cuestión de la salvación de los infieles. Sólo re-| titud religiosa de repliegue sobre sí mismo y de 


cientemente, el encuentro entre las religiones 


como tal ha podido suscitar un acercamiento 


general. 
1. DEL CONTACTO AL ENCUENTRO. En ver- 


pecado, la perspectiva de la teologia dialéctica 
en cuanto a la religión y a las religiones —en 
` el caso de atenerse estrictamente a ella—. se si- 
túa en las antípodas del llamamiento universal 


ada 


t 
Lv ies r“ d 


O trnan A 
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a los encuentros característico de la = fe ca- 
tólica. Por lo tanto, un juicio semejante no 
puede ser aceptado en su totalidad. . 

Si, por el contrario, uno se sitúa en la di- 
námica abierta por el concilio Varicano n, se 
apreciará al momento que cl cristianismo y las 
demás religiones intentan pasar, Ce forma de- 
cidida, del contacto al emenn y éste, en ade- 
lante, ya no se considera como factual, es de- 
cir, reducido a no ser más que una circunstan- 
cia de facto, O esta! 


y, en lo posib 

su enciclica Eceies 
diálogo con los no 
encuentros con los 
India que marcaron 


blo vi ha ilustrad 


sos concre- 
, gravitan en 


los encuen- 


o 
nidades crisuanas. Deses de reconocimiento y 
CE respeto iDierts 3 unas relaciones confiadas 


construcción de urz 
ritu de reconciliación mutuz, el encuentro se 
nutre en la respuesta de todos a la vocación co- 
mún de una más profunda humanidad (Con- 
ferencia episcopal del norte de África, Chré- 
tiens au Maghred, le sens de nos rencontres, 
«Doc. Cat», 1775, 2 dic, 1979, 1032-1044), 


2. Los ENCUENTROS A La LUZ DEL Evan- 
GELIO. Sin 


embargo, cualezquiera que sean el 


valor y el alcance de tal colaboración, los en- 


caos entre creyentes de religiones diferen- 
€s no pueden reducirse a eso, antes bien re- 


¡qQUIO e E KK 
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quieren una explicación nanoa w 
fraterna y respetuosa acerca € e= 105 : | 
: i los cristianos, la experien- 
cl punto de vista de ; 'onificado 
cia del encuentro adquiere todo su signilicad: 
en el interior mismo de su — fe y la referencia 
al otro como destinatario último de la revela- 
ción de Cristo debería hacer al cristiano atento 
en extremo a las llamadas, valores, presenti- 
mientos y problemas experimentados por los 
demás. ¿Acaso no se ha formado la historia de 
la revelación en un constante vaivén entre los 
encuentros de los pueblos y la meditación so- 
bre la palabra recibida de Dios? Se ha obser- 
vado con frecuencia que los textos capitales del 
— Génesis tienen sus raíces en los relatos ba- 
bilónicos (— creación), que las proclamas me- 
siánicas son deudoras de los textos reales del 
Oriente antiguo o que los escritos — sapien- 
ciales son eco de las doctrinas sobre Dios crea- 
dor y juez esparcidas a través de los documen- 
tos de la época helenística. 

Si bien Jesús reconoció no haber sido en-| 
viado más que a las ovejas perdidas de la casa 
de Israel (Mt 15,27), no cesó de mantener una Í 
actitud de confianza, diálogo, admiración y! 
acogida frente al no judío, y esta manera de ser, 
y obrar de Jesús encontró su expresión 5 
gica en el universalismo de — Pablo. En Je- 
sucristo se descubre la imagen del Dios invi- 
sible, primogénito de toda criatura (Col 1,15- 
16), es decir, el primer hombre que haya rea- 
lizado plenamente su vocación humana, para 
cue todo hombre realice también la suya en él 


| y por él. Por lo tanto, no existe destino hu- 


mano que no sea creado en Cristo Jesús (Ef 2, 

9; Col 1,16). En su encíclica Redemptor Ho- 
minis, Juan Pablo 11 afirma con firmeza que 
«Cristo está de alguna manera unido al hom- | 
bre, a cada hombre, sin excepción alguna, aun; 
en el caso de que este último no sea consciente! 
de ello... Cristo muerto y resucitado por todos 
ofrece al hombre —a todo hombre ya codos! 
los hombres— luz y fuerza para permitirle res-| 


ponder a su muy elevada vocación» (Redemp-* 
tor Hominis, n.® 14). Por lo tanto, la visión del 
hombre y de Jesús se ampliará en función de 
las interacciones nuevas que se produzcan en- 
tre la fe cristiana y las cuestiones planteadas 
por los hombres pertenecientes a las demás tra- 
diciones religiosas de la humanidad. De este 
modo, la experiencia de los encuentros ocupa 
un lugar en el movimiento de revelación de Ls 
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dimensiones universales del amor de Dios ra 
nifestado en Cristo (cf. Chrétiens an 
e a Ante tales gorap 
se comprenderá sin dificultad que E a 
los encuentros puede verse enfrentada E repr 
che de «recuperación», ya que desde el punto 
de vista de los no cristianos cas! todas las po- 
siciones cristianas son reductoras € «Integra- 


¡ doras». En realidad, tienen el legítimo senti- 


miento de que el cristianismo no puede en ver- 


| dad admitir el derecho al pluralismo religioso. 


«La conciencia fudamental cristiana ve en su 
propia religión el medio único de salvación del 
mundo en Cristo, y por ello considera a las de- 
más religiones como realidades sociohistóricas 
que han de aceptar a Jesucristo... La teología, 


| dados sus principios y fuentes, no puede sentar 


l 
| 
| 
| 


una base real para el derecho de las restantes 
religiones a existir y a entrar en diálogo con el 
cristianismo sobre la base de la igualdad» (I. 
Puthiadam, Fe y vida cristianas en un mundo 
religioso pluralista, «Concilium», n.° 155, pág. 
279). Es cierto que, aun cuando ya se han des- 
¡terrado los puntos de vista excluyentes, en los 
¡encuentros con otras confesiones religiosas 
¡subsiste una tendencia en los cristianos a con- 
¡siderarse un centro a partir del cual se engloban 
¡todas ellas. 

Sin embargo, no hay que olvidar que la teo- 
logía católica ha dado un paso decisivo, desde 
hace algunos años, al reconocer al sujeto no 
cristiano no sólo en su identidad física o cul- 
tural, sino también en la religiosa (P. Rossano, 
Problema teológico del diálogo. Religiones afri- 
canas y cristianismo, CERA, Kinshasa 1978, 
t. 1, págs. 178ss). Por lo tanto, en la actualidad 
es posible considerar positivamente el hecho de 
que el hombre religioso no cristiano se halla 
realmente en presencia del Dios salvador den- 
ea religiosa, Ésta 
námica no sólo en sus afinid pia pane Z 
con el cristianismo, sino pa 4 E 
rencias o en los elementos e o feil 
Siet ; que aún nos es difícil 

prender y situar frente al evangelio. Si, 
a a d eaaa hE a Sansi Ve 
ar al ER ii testificar la vo- 
bren a aan ; isto, de todos los hom- 
wii omo la posibilidad ofrecida a cada 
A e Lepe epres 
ar que esta acción del Sal- 


ia T 
it 


vador se produce misteriosament 
sólo conocido por Dios. Ni aquí ni e 
alguna debería la fe cristiana dar paso ón Parte 
ber histórico o a un poder intime sa» 
«Cristo murió por todos, y la soc 
prema del hombre en realidad es Pm a su~ 
decir, la divina. En consecuencia AES 
creer que el Espíritu Santo ofrece atodo n 
sibilidad de que, en la forma Slapo 


; A de sólo Dios co 
nocida, se asocien a este m 


y isterio Pascual, 
(Gaudium et Spes, n.° 22). Modo Deo Cognito, 


la reserva que se nos sugiere aquí pone de 

nifiesto el poder infinito del Espíritu ania 
una acción que trasciende los límites inst 
cionales y culturales del espacio histórico Ei 
tiano. Colocándose de esta manera bajo la > 
tección del misterio de Dios, la teología lana 
en verdad al encuentro, pero no puede asen, 


€ ede asienarle 
de antemano salida o resultado que ln i 


otro a ocupar un lugar predeterminado en un 


estrategia de recuperación ideológica o inst- 
tucional. 


e, de un modo 


os) 
-| 
| 


4. ¿RELATIVIZAR O RELACIONAR? La teo- 
logía emprendida en la época del concilio Va 
ticano 11, al igual que el momento de univer- 
salización actual, sitúan de entrada a la fe cris- 
tiana en la posición de no poderse definir y 
comprender fuera de los encuentros con miem- 
bros de otra religión que, por primera vez, han 
llegado a ser, en cierto modo, interlocutores en 
igualdad de condiciones, cuando está a punto 
de acabar el tiempo de la dominación polita 
y cultural de Occidente. ¿Este nuevo curso de 
los acontecimientos afectará a la fe cristo 
con una relativización tal que su idencidad 
misma se vea amenazada? ¿Acaso nose obser 
ya que aquí y allí surgen tendencias hacia 
amplio sincretismo? El mismo a) 
a veces parecen postular las pael 4 
ligiones cuando reducen la divers! p cli 
tradiciones religiosas a unà simp pa de vm 
de expresiones, procedentes a 
sola lengua de imágenes, lengua p eren | 
que se fragmentaria en varios siste cabo, pr 
tes en apariencia pero, al fin y se ni k 
cambiables. A este punto de peen espro 
gicamente la idea semejante qe Ja intet" 
permanecer en la propia Ye A recurso 
ción de explotar al máximo 5 
cundidad. a 

De hecho, es demasiado b 
enfoque estático y "8! o 


se 
; vet 
vidente 4 0 


yede se 


Ro. | 
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al final, excluye toda 
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dicaciones procedentes de un santuario situado 


R 3 lio pues, . 
ajeno al Siri diálogo y todo encuentro en San Miguel de Mora (Alentejo, región de 


confrontación, 


ndidad UN 

$ cad a dudas, la fe cristiana ya no puede 
Erro adelante más que en relación con 
¡ones religiosas, así como con las 


de la > incredulidad contem- 
el conocimiento y el en-1 fuente de vida (palma, piña, símbolos de in- 


ser vivida en 

las otras tradic 

diversas formas 
oránea. No obstante, 


la presencia salvífica de Dios en las 


Evora). Su nombre puede significar en celta «el 
muy bueno». La decoración de algunas estelas, 
así como la mención ex imperato Anemi, «por l 
orden del Averno», le identifican como un dios 


crónico, al mismo tiempo funerario (jabalí) y 


mortalidad). Este carácter le acerca al Dis Pater 


„entro de o p : i 
a iciones religiosas no deben conducir! galo y a > Sucellus, desconocido en Hispania. 


demás trad jo. 
necesariamente al relativismo, 


den oca te reli 4 
no se puede ocultar el carácter imperioso y ur- 


ente de la conversión al evangelio, aunque 
sólo se ofrezca de una manera desinteresada a 
la libertad de reconocerlo del interlocutor, En 
este encuentro arriesgado, también el cristiano 
se verá conducido a ahondar en la lógica de su 
propia fe y sólo un constante discernimiento de 
los espíritus impedirá que el encuentro se trans- 
forme en postura intransigente o en abandono 
relajado. Esta es una de las nuevas responsa- 
bilidades de la teología de las religiones, no 
sólo frente a las tradiciones religiosas seculares, 
sino en relación con las formas contemporá- 
neas de la nueva religiosidad o incluso de la in- 
credulidad. 

> Diálogo hindocristiano, = diálogo isla- 
roo > Nostra Aetate, — verdad re- 
igiosa, 


Bibliografia, J, CHAINE y R. GROUSSET (dirs.), Lit- 
E religieuse, Bible, Coran, Religions de | "Inde 
si Chine, Histoire et textes choisis, Paris 1949; 
a Ae La rencontre des religions, París 1957 
a = cuentro de las religiones, 1976). Bajo 

ción de A. RAVIER, La mystique et les mys- 


liques, Paris 1965 : 
rde, Israil, mepe colectivo); R.C. ZAEHNER, 


me, hd, å l'écoute des grandes religions, 

1 . Cast E bouddhisme, islam, París 

I Seere E alom. Cristianos a la escucha, 

fem enlie o Para los no cristianos, Hacia el 

K Ciuda a bienes sugerencias para el diá- 
hs atica E : 

Len fene a ls y € 1976; La actitud de la 
i Vin gy, 8410005 de” oras religion 
Pele? y, LLEN, O Ones 

r Faris 1992 ' -Kverture à l'antre. La- 


PieRRE Eyr 


antes bien, pue- 
sionar una exigente relación en la que 


Las inscripciones hacen alusión a menudo a un 
| culto oracular (ex responsu, ex uisu, iussu nu- 
| minis, etc.). 
| 


Bibliografía. S. LamBRINO, Le dieu lusitanien E; 
| «Bull. Er. portug.», 15, 1951; véase A. GRENJER, 


Et.Celt., 6, 1952, pág. 195ss. 
JEAN Loicq 


ENÉADA. Conjunto de nueve dioses que, 
según la cosmogonía de = Heliópolis, repre- 
sentan las fuerzas del universo: => Atum, > 
Shu y Tefnut, > Geb y => Nut, > Isis, > 
Osiris, > Seth y Nefthys. Junto a esta gran 
enéada existe, también en Heliópolis, otra me- 
nor que agrupaba a los dioses de importancia 
secundaria, bien por ser de otras regiones (Ho- 
rus, Thot), bien por ser divinidades que en- 
carnan abstracciones (Maat). Todos los centros 
religiosos de cierta importancia calcaron este 
tipo de agrupaciones de dioses, variando en 
ocasiones sus miembros y su número. Por ese 
motivo enéada ha pasado a convertirse en si- 


nónimo de asamblea de varias divinidades. 
DOMINIQUE PFISTER 


ENKI (religión sumeria y babilónica). Es 
uno de los dioses más importantes del panteón 
sumerio, Señor de Eridu, donde se celebraba 
su principal culto. Aparentemente, su nombre 
significa «señor de la tierra», aunque quizá esta 
explicación es demasiado evidente para ser 
exacta, lo mismo que sucede con el dios acadio 
correspondiente: > Ea «casa del agua». Ea po- 
dría ser una etimología y una grafía eruditas. 
compuestas sobre el verdadero_nombre del _ 
dios, Enki es adorado en Sumer desde los tiem- 
pos más remotos, y está relacionado con el 
apsu (> abzu). Ea está atestiguado en Meso- 
potamia desde época de Akkad (nombres pro- 
pios). Enki/Ea es el dios «de amplio entendi- 
miento», es «rey», «príncipe», dispone de los 


| 
| 
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— me del cielo y de la tierra y tiene poder para 
dispensarlos (por ejemplo, hizo que > Inanna 
se los robara, obrando en favor de su ciudad, 
Uruk). Aparece como dios de la sabiduría; es 
astuto, resuelve los problemas y desenreda las 
situaciones más enrevesadas: de ahí su papel en 
diversos mitos (> diluvio, => creación). Se le 
invoca en los conjuros e interviene para «des- 
hacer sortilegios, apartar el mal y borrar malos 
presagios, junto con su hijo Asalluhi, identi- 
ficado con > Marduk. 


Bibliografía. A. FALKENSTEIN y W. von SODEN, Sw- 
merische und Akkadische Hymnen und Gebete, Zu- 
rich 1953, n,” 22 y 31; M.J. Seux, Hymnes et prières 
aux dieux de Babylonie et d'Assyrie, París 1976, 


págs. 275, 349, 358, 372. 
HENRI LIMET 


ENLIL (religiones mesopotámicas), Dios de 
Nippur y también dios «nacional» de los su- 
merios. Desde época de Fara es el dios supre- 
mo del — panteón. Es «señor de todos los paí- 
ses», «señor de la palaba ficl», pastor de los 
«cabezas negras» (el pueblo sumerio). Recibe 
el epíteto de «gran montaña» y su templo prin- 
cipal es el é.kur «templo-montaña». Tiene la 
misión de fijar el destino. Su esposa es Ninlil, 
o, según otras tradiciones, una diosa madre 
(Ninhursag). 

Al principio del «código» de Hammurabi se 
dice que > An y Enlil confiaron a > Marduk 
la soberanía sobre la totalidad de las gentes y 
una «realeza eterna». Aunque Hammurabi to- 
davía le reverencia, Enlil pasó teológicamente 
a ocupar un segundo plano para los babilonios, 
Entre los asirios cedió su puesto a > Assur. 
No obstante, en acadio, el poder supremo ejer- 
cido por un dios se llama enlilluto o illilluto. A 
Marduk se le llama el Enlil (illilu) del país. 


Bibliografía. Un gran himno a Enlil editado por A, 
FALKENSTEIN, Sumerische Gótterlieder, Heidelberg 


1959, págs. 5-79. 
Henni Limer 


entheos 

ENTUSIASMO. En el sentido etimológico 
del término, el entusiasmo es un estado en que 
el ser humano, privado temporalmente de su 
personalidad, se siente invadido por la divini- 
dad y sujeto totalmente a su poder (entheos). 

ste fenómeno de posesión, que sirvió a los 
o para explicar la inspiración poética 


] 


ES 


EON 


(Platón, Zón, 533d-536d), aparece especial- 
mente en ciertos cultos. En el santuario de Del- 
fos se manifestaba en el delirio profético que 
sobrevenía a la pitonisa cuando Apolo dictaba 
los > oráculos por su boca (Platón, Apología, 
22b-c); pero se comprueba de modo más es- 
pectacular aún en el menadismo propio de los 
misterios > dionisíacos. Las y los bacantes, li- 
berados de las trabas físicas (Eurípides, Las ba- 
cantes, 188-189, 736-768, 1109-1147), sufrían 
transportes extáticos (ekstasis: estar fuera de 
sí), al término de los cuales se les revelaba el 


dios al que veneraban (teofanía). 
LiLIANE BODSON 


ENUMA ELIŠ (religión babilónica). Pri- 
meras palabras del gran poema babilónico de la 
creación: «Cuando en lo alto...» El texto se 
compuso para exaltar a > Marduk probable- 
mente en el siglo xi a.C. (> creación) y por 
lo tanto está ligado al desarrollo y a la creciente 
importancia política de Babilonia. El relato ter- 
mina con la investidura de Marduk, a quien se 
otorgan 50 nombres con valor teológico. 


Bibliografía. Traducción francesa en R. Lagar, Les 
religions du Proche-Orient asiatique, París 1970. 
Henk LIMET 


EÓN. La palabra griega aion, utilizada para: 
designar la duración de la vida o un largo pe- 
ríodo de tiempo, ha acabado significando, so- ' 
bre todo en la tradición judía y cristiana, el' 
mundo presente, considerado como una era, | 
por una parte, y, por otra, el mundo futuro o , 
la eternidad. 

En la doctrina del — gnosticismo este tér- 
mino se aplica a las entidades míticas, surgidas 
de la fuente última, que componen el —> Ple- 
roma, Puede designar también el conjunto de 
esas entidades o incluso el mismo Pleroma, Los 
eones del Pleroma —cuyo número y disposi- 
ción, variante según los sistemas, poseen a me- 
nudo una significación simbólica ligada al cóm- 
puto del tiempo— están agrupados, especial- 
mente en el — valentinismo, en pares insepa- 
rables (sicigias), siendo la unidad una caracte- 
rística del Pleroma, así como la división lo es 
de este mundo. 

> Elcesaísmo, — pnosticismo, => mani- 
queísmo, —> valentinismo, 

JEAN-MARIE SEVRIN 


EPICLESIS 


EPICLESIS. Del griego epiklesis, «sobre- 
nombre». Sustantivo que designaba el epiteto 
divino utilizado en el culto para destacar al as- 
pecto particular que se consideraba en un dios 
o diosa (por ejemplo, Zeus Phrarrios en las > 
apaturias, Atenea Polias como protectora de la 
ciudad, Demeter Thesmophoros). 
JULES LABARSE 


EPICLESIS (liturgia cristiana). En la litur- 
gia, el término «epiclesis» designa la invoca- 
ción al — Espiritu Santo durar 


de los — sacramentos Y espeiame te ce 


eucaristía. 


EPICUREÍSMO. 
mencione en este d 
losófica 


desde la anggi 


ioses son 


cada, y gozan, 


Ds 


poco pueden ocuparse de los asuntos huma- 
nos. «El impío no es aquel que suprime los 
dioses del pueblo, sino aquel que adopta las 
opiniones del pueblo acerca de ellos» (Carta a 
Meneceo). Esta actitud crit 
embargo, una fidelidad sus 
olímpica. Epicuro es 

lósofo griego que pr 
tTICtO Y sanciona un 


ica no impide, sin; 
tancial a la religión 
rácticamente el único fj- 
ofesa un politeismo es-| 

| 


o antropomorfismo 
trad : i 3 i 
iias sonal; los dioses son varones o Ribas 
en u i ; 
n cuasi cuerpo por el que fluye una 
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cuasi sangre, y hablan el griego o una lengua 


ÉS filósofo cultivaba, por otra parte, una pic- 
dad sincera que no se limitaba a una devoción 
interior. Recomendaba a sus discípulos parti- 
cipar en todos los actos de culto, sin dejarse 
impresionar por las falsas Opimiones. Esta ac- 
titud llama especialmente la atención s1 se tiene 
en cuenta que Epicuro recomendaba la mar- 
cinación de la vida política y social: «Vive 
oculto», decía. Tenía una idea elevada y gra- 
wita de la — oración: «Orar es algo propio del 
sabio; no porque los dioses se irriten s1 no ora- } 
mos, sino porque advertimos hasta qué punto! 
su naturaleza nos supera en poder y en exce- 
lencia» (fr. 13 Usener). Los adeptos del Jardín,' 
acentuando el carácter religioso que impreg- 

naba la organización de las escuelas filosóficas, 

instiruyeron fiestas y ritos y dedicaron un ver- 

dadero culto a su fundador. «Fue un dios», 

proclamaba aún Lucrecio (V, 8), que consi- 

deraba a Epicuro como un verdadero profeta 

que trajo un mensaje liberador. El epicu-| 
reísmo, pues, lejos de merecer las acusaciones | 
de impiedad de que se le hace objeto, puede | 
considerarse, al igual que el —> estoicismo, | 


i 


como una religión filosófica. + Grecia, $ 6. 


Bibliografía. A.J. FESTUGIÈRE, Épicure et ses dieux, 
París 1946; P. BOYANCÉ, Lucrèce et l'épicurisme, Pa- 
rís 1963; J. Morzau, Épicure et la physique des 
dieux, en Stoicisme. Épicurisme. Tradition helléni- 
gue, Paris 1979. 


ANDRÉ MOTTE 


EPIDAURO — medicinales (cultos), —= 
oráculos. 


EPIFANÍA — navidad. 


EPÍSTOLA. En el lenguaje literario la epís- 
tola es una carta de estilo esmerado que ha sido 
escrita para un público numeroso y en la que 
se tratan temas de interés gencral. Tradicio- 
nalmente se utiliza este término para designar 
2 las cartas apostólicas conservadas en el 
Nuevo Testamento. Son éstas las trece epís- 
tolas de san Pablo (> Pablo, 6 4), además de 
la epístola a los Hebreos, y un grupo de sicte, 
llamadas «epistolas católicas» porque no se di- 
rigen a un destinatario concreto y deben ser 
consideradas como cartas circulares: una carta 


de Santiago, hermano del Señor (= Santiago), 
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dos de — Pedro, tres de > Juan y una de Ju- 
das. El uso litúrgico antiguo amplió el sentido 
de la palabra para designar a la primera lectura 
de la misa —extraída cas! siempre de las epís- 
tolas de san Pablo, aunque algunas veces se em- 
plcen textos del Antiguo Testamento— en Se 
traposición con la segunda lectura, tomada 
siempre del evangelio. 

> Biblia, > Juan (epístolas), — Pablo, — 


Pedro, — Santiago. , 
EDOUARD COTHENET 


EPONA. Diosa céltica conocida por algunas 
alusiones literarias (desde Juvenal) y por nu- 
merosas representaciones figurativas. Su cul- 
to, ampliamente atestiguado en la Galia, en 
Germania y en las provincias danubianas, se 
extendió también por Gran Bretaña, Italia 
(Roma), España y el norte de Africa. El no- 
minativo (ant. bret. ep, lat. equos) denota su 
vinculación al caballo, que, efectivamente, apa- 
rece como su principal atributo. Es protectora 
de todos los équidos, y, como tal, adorada por 
los que los montan o cuidan, especialmente en 
los medios militares. Así, los monumentos la 
muestran unas veces cabalgando (a partir del 
siglo 1 en Galia), y otras rodeada de caballos 
(modelo quizás originario de Italia, donde apa- 
rece hacia el 100). En su función de patrona de 
los viajeros, figura algunas veces como guía de 
los difuntos hacia el más allá. De modo secun- 
dario, Epona posee además atributos de fecun- 
didad, lo que la aproxima a las + diosas ma- 
dres. A veces se la identifica con la heroína ga- 
lesa Rhiannon (> Mabinogion de Pwyll y de 
Manawyddan), amazona real (Rigantoná) cuya 
relación con los caballos es diferente según los 
episodios: cuando aparece ante. Pwyll, príncipe 
de Dyfed a quien está prometida, es una ama- 
zona tan rápida que los mejores jinetes del 
Príncipe no pueden seguirla, A pesar de que en 
diel maar de ele a Ta 
Milano A una i entificación c 
. stante, Epona y Rhiann 


odrían re 
JP presentar dos aspectos muy alte 


on 
on 
os de i ivini A 
w una antigua divinidad trifuncional > 
in Pc DA las tres funciones), que aparece 
¡en Ir ao como la tríada de las Macha 

i s . CI . ý 

Me nganua, Brigit, — diosas madres célti- 
Bibliografía, $S. REINA 


des- theva 0 CH, Epona, la déesse gauloise 
, 


aris 1895; H, Hubert, Le mythe 


ERBAp4 


925; R. M 
gauloise des da y 
Burdeos 1953. A 
nquiry Into the p, È 
ogi, Cardiff Des and 


d'Epona, Mél. Vendryes, París 1 
E. THÉvENOT, Epona, déesse 
protectrice des cavaliers, 

GruFFYDD, Rhiannon. An I 
3d Branches of the Mabin 


GRICOURT, Epona, Rhianno J.G 
1954. + Macha, Opa e 
Jean Lorcg 


EPOPTÍA. Este término de 
misterios de Eleusis el grado 
ciación. Etimológicamente si 
los misterios, en efecto, perte 
las cosas que se descubren y 
epoptes se le considera feliz : 

(Himno bomérico a Deber, A 
fr. 137 Schroeder; Sófocles, fr, 837 Peen, ai 
Radt). > Platón y los filósofos noplaini, 
utilizarían este término religioso para siia, 
la cima de la contemplación filosófica, ii 


AnDré Morre 


ERASMO > humanismo cristiano. 


Slgnaba en los, 
Supremo de ij. 
gnifica «Visión. 
necen al orden de 
Se contemplan; Al 


Bibliografía. Erasmo, Obras escogidas, Aguila, 
Madrid ?1964; J.C. MARGOLIN, Érasme par hi 
méme, París 1965; Ch. Bene, Érasme e saint hs 
gustin ou l'influence de saint Augustin sur lbuns- 
nisme d'Érasme, Ginebra 1969; J.CL. Marcory, 
Neuf années de bibliographie érasmienne, 1982-19, 
París 1977; G. CHANTRAINE, Érasme et Luther, Le 
bre et serf-arbitre, 3 vol., París 1978; J.L. Asers, 

3 erasmismo español, Espasa Calpe, Madrid 19; 
M. BATAILLON, Erasmo y el erasmismo, Crítica Bu- 
celona 21983; Erasmo y España, FCE, Madrid 19% 


Yves MARCHASSON 


ERBABA. Poblado o ciudad neolii n 
Anatolia situada en el lago Beysehir. g 
1969 ha realizado excavaciones Jacques ps 
daz, acompañado después por bo 
Louise.) Estas excavaciones han pr 
calizar tres niveles de habitación, con “il Í 
similares a los de > Çatal Húyü%, Y y voh 
lítico y óseo abundante. Er 
proporcionado una cerámica y piyik’ 
roja relacionada con la de > a wils 
Hacilar, y > Suberde, y algu" aa A” 
arcilla blanca o negra. Estè os Iago 
notables afinidades con ls pr sad, 
dos anteriormente y CoN u su col om, | 
Tres de ellas son sedentes Y co an o le 
esteatopígica las carceia epos 

dre. Las estatuillas €s% 


` ÉRBABA 


construcciones 
estaba formado 
lidos mu 


srucciones deb 
omo santuarios, > 
: existencia 


embargo la exis idad y de la fecundidad. 
diosa de la aae URBIN-CHOFFRAY 


EREMITISMO — monaquismo. 


ERESHKIG 


sumera de lo 


Acoge a > Inanna cuando ésta desciende 
nalu,’ 5 


7 
mundo infernal. Es esposa de > Nergal, que 
leó a ser el verdadero dios de los infiernos. 


Biliografía. R. LasaT, Les religions du Proche- 


Orien: 252! 


EROS (Grecia). En la Grecia antigua, reli- 
$ idad, lejos de oponerse, se inter- 

zre, El amor se considera, 
e todas sus formas, como un poder divino. 
Ers es uz Dios. No es el único del panteón 
gigo que da fe de esta estrecha alianza, pero 
= larga historiz revela quizá mejor que otras 
yecoria significativa. En muchos as- 
y desde sus primeras evocaciones, la 
aidad divina de Eros aparece imprecisa. 
2 su nacimiento ni a sus 
+ 10 Race intervenir en los orígenes del 
unto al Caos y la Tierra, antes de rea- 
zes fecundas; es el más bello de 


E 
N 


, 405 y Tierra, igual que el de los hom- 


y 
- POCO de 


du 


Ñ 
z 


p s 
An 


o enfoque refleja más 
subalterno que tendrá 
- Aunque sus estatuas 
santuarios, junto a las 
» 5€ conocen pocas liturgias 
n estaba presente en 
estras, situado en Jas fron- 


mero te 
Las en los 


-€ Civinidades 
(EN de E 


p ia 
E de] ty pal 


te Prof 

"a e at Y lo sagrado, En la litera- 

“ey gran a ió 

tin mbien amb; “<ptación, su perso- 
'Bua. Se Je asocia a mil 


E ' Pero Carece 
"Blog es w Una verdadera his- 


uc 
tuante y se Presta a 


confortables cuyo „basamento 
por bloques de caliza y coro- 
5 ros. Sin que tales cons- 
nado por e ban considerarse necesariamente 
` su presencia confirma sin 
de un culto dedicado a la 
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todas las fantasías. Merccería llevar barba po 
la edad —observa un poeta alejandrino— a 
en realidad es siempre joven, Si transciende así 
el tiempo, también transciende el espacio: es 
un dios vagabundo que no se fija en ningún lu- 
gar. Tampoco es clara su condición divina; 
dios, daimon O genio. Tan pronto es uno como 
múltiple, Su fuerza es irresistible, pero ciega, e 
impulsa hacia lo mejor y hacia lo peor. Sus he- 
ridas duelen a veces, pero son sabrosas. 

Esta ambigúedad radical, que ofrece libre 


AL (religión sumeria). Diosa “2MPOA la creación de los Poetas y los artistas, 


armoniza con la verdadera naturaleza de Eros: 
es el poder misterioso del deseo que suscita lal 
belleza, sobre todo esa belleza juvenil que los! 
griegos celebraron tanto porque era para ellos 

a Imagen misma de la vida. Eros, en suma, es} 

la juventud del mundo; pero en este papel cós- 

mico (> cosmogonía), los filósofos preferirán 

a Afrodita, mientras que Eros quedará ligado 

a relaciones más personales. También en este 

punto compite con la diosa; pero en el extenso 

ámbito que les es común, él tiende a reservarse 
la mejor parte. Mientras que Afrodita preside 
las relaciones físicas entre el hombre y la mu- 

jer, y el goce que procuran, Eros está más li- 

gado al sentimiento amoroso en lo que puede 
implicar de ternura y nobleza; preside la amis- 
tad amorosa que une a dos adolescentes y ala 
que un adulto puede sentir hacia otro más jo- 
ven. En esta relación a la que los griegos dieron 
gran importancia, se refleja todo un sistema 
educativo. Eros es, en efecto, un maravilloso 
pedagogo. Mediante la atracción de los cuerpos 
favorece la atracción de las almas. El amor oca- 
siona la emulación y provoca la superación de 
sí mismo hasta el heroísmo. Es una vía egregia. 
Alado como es, Eros puede dar alas y liberar 
una fuerza insospechada; arrebata y transporta 
a otro mundo, 

Se sabe cómo Platón explotó estos temas en 
el Banquete y en Fedro —que dedican ocho 
discursos al eros— y los enriqueció con su pro- 
pia concepción del amor filosófico, que lleva a 
la sabiduría. No se trata de un amor tan «pla- 
tónico» como sugiere el uso actual de la ex- 
presión. Porque el delirio amoroso, mediante 
una especie de iniciación, conduce al alma, 
desde una experiencia de la belleza carnal, a la 
contemplación de la Belleza celeste y la hace 
expandirse en una fecundidad espiritual, P u-] 
tarco, heredero, como otros muchos, de esta, 


> 


TEE 


Ej 


E ros 
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concepción, la desarrolló a su vez en su Ero- 
¡tikos. Pero el punto de partida no es el mismo: 
al Eros pederástico prefiere un dios que preside 
la unión tierna y virtuosa entre el hombre y la 
mujer. En este mismo diálogo (749b) el sacer- 
dote de Delfos evoca la peregrinación que hizo 
a Tespias en compañía de su joven esposa; era 
para ofrecer un > sacrificio al dios Eros, en 
honor del cual se habían organizado solemnes 
> fiestas. La historia de este dios da fe, así, de 
un constante esfuerzo realizado por superar las 
ambigúedades del naturalismo sexual y descu- 
brir en la experiencia amorosa un incomparable 
poder de elevación moral y espiritual. 


Bibliografía. J. MArcADE, Eros Kalos, París 1962; L. 
Rosin, La théorie platonicienne de l'amour, París 
21964; R. FLACELIÈRE, L'amour en Grèce, París 
1971; F. BurriErE, Eros adolescent, París 1980. 
ANDRÉ MOTTE 


ERRA (religión babilónica). Dios atesti- 
guado desde época de Akkad, asimilado a > 
Nergal, dios de los — infiernos. Personaje 
principal de un mito babilónico conocido con 
el título Epopeya de Erra. En realidad, este 
texto no sólo cuenta hazañas; relata además 
cómo Erra, empujado por los Siete (sus com- 
pañeros), desea desencadenar una guerra mor- 
tal que asolaría Babilonia, pero, convencido 
por Išum, su visir, se aplaca y no hace nada. 
Probablemente se trata de un mito con tras- 
fondo histórico, compuesto en un periodo de 
calma (hacia el año 1000 a.C.) que siguió a dos 
siglos de invasiones y combates. 
HENRI LIMET 


ESCALA CELESTE — clero taoísta. 


ESCÁLDICA (poesía). La poesía escáldica, 
compuesta entre el siglo 1x y el x11 por perso- 
najes de carácter profético, es una fuente fun- 
damental para el estudio de la religión germá- 
nica en la época de los vikingos. Nació en No- 
ruega occidental, elaborada de forma perfecta 
por Bragi Boddason, célebre poeta noruego del 
siglo 1x, y se difundió por Islandia hasta el 
punto de que ésta llegó a ser su verdadera pa- 
tria, En sus comienzos era una poesía pura- 
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Bibliografía. L.M. HoLLanDer, A Bibliography of 


Skaldic Studies, Copenhague 1958. 
Jurien Ries 


ESCANDINAVA (religión) — germánica 
(religión). l 


ESCATOLOGÍA. A diferencia de las religio- 
nes naturales, que desarrollan bajo una u otra 
forma «el mito del eterno retorno», el —> ju- 
daísmo, el — cristianismo y el > islam tienen 
en común el poseer una doctrina firme acerca 
del juicio final y del fin del mundo. De for- 
mación relativamente reciente (principios del 
siglo x1x), la palabra escatología (del griego ta . 
eschata: las cosas últimas) designa la doctrina 
de las postrimerías: —> resurrección, juicio, > 
cielo e — infierno. En el lenguaje exegético, el 
término ha adquirido una extensión conside- 
rable, por lo que el peligro de confusión es 
grande. Así, abarca la espera del final consi-' 
derado como algo cercano (Naberwartung) y 
todas las representaciones que a él se refieren. 
En un intento de claridad, conviene mantener: 
la distinción entre escatología y > apocalíp- 
tica. Las declaraciones de orden escatológico 
superan con mucho la literatura propiamente 
apocalíptica. 

1. En EL ANTIGUO TESTAMENTO. La fe bí-, 
blica está dominada por la intervención deci-. 
siva de Dios para la liberación y la formación 
de su pueblo (> éxodo, > alianza). Aunque 
las promesas de Dios no siempre se concreta- 
ron, el pueblo de Israel siguió esperando el fu- 
turo prometido por Dios. Se puede discutir, no 
obstante, sobre la época en que apareció la es- 
catología en sentido propio. Algunos autores 
la reconocen incluso antes del exilio, en los tex- 
tos relativos al día de Yahvéh; otros la sitúan 
sólo en la época del exilio. Sin entrar en esta 
difícil discusión, vamos a exponer los datos 
fundamentales. 

Convencido de que Dios se manifestó en el 
pasado, Isracl espera una nueva venida de su 
Dios (cf. Is 30,27ss; Mig 1,3ss; Sal 96,13). 

Esta venida puede asumir diferentes formas: 
Dios aparece como aquel que hace vacilar la 
Tierra (Am 9,5-6; Is 30,30), es e] Señor de la 

| tempestad (Nah 1,1-6), castiga (Jer 4,23-26), 


mente pagana, por lo que ofrece numerosas re-; dirige el combate (Is 13,3-4). Sin embargo, las 
ferencias a nombres de dioses germánicos y a imágenes más frecuentemente utilizadas son las 


mitos escandinavos. j 


| de Juez (Sal 96,13) que juzga a su pueblo (Mig 
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27: Sal 24,7-9; 
49,10), Redentor 
de Pare (ls 63,16), 

À 


asias aspectos: uno destructor, constructor el 


> ` y > E 
omo, Después de pasado el castigo, el Dios que 
i } 


; M Ma 
stard bajo su figura de Padre, El 
stormara, Esta esperanza se èx- 


Vega se manif 


y 
1 sat 
Munao se 1 


Sas no comparten la esperanza egoista: del 
pueblo: p. ej Amós 5,18-19: «Ll dia de Yah- 
véh será tinieblas y no luz.» 4) El resto, aquel 
grupo de justos escapados de la mina común, 
micos de futuro Israel (Am 3,125 ls 28,5), al que 
está vinculada la noción de ro de de vida (Ex 
321523184, Ea 94 Dan 12,0. O El gren em- 
> 0 gran conversión escatológica: Dios cambia 
el desuno de Judi y de Jerusalén Jl 4D, 
a) La fertilidad para ea (Am 9J13,0Os 2, 
25-24; ls 7,2122: 11,6). A estos Cuatro temas, 
hay que añadir el de nuevo éxodo o retorno de 
los tiempos del > Moisés, y el de la transti- 


guración progresiva de David como simbolo 


del = Mesias que viene, 

En resumen, se puede decir que, enel AT., 
toda la espera escatológica es la esperanza de 
Dios que vendrá. 

2. La ESCATOLOGÍA EN EL Nurvo Testa- 
MENTO, Un apasionado asombra ante una rea- 
lidad absolutamente nueva impregna todo el 
N.T.: El reino de Dios está cercano. Esta pro- 
Mmidad expresa el cumplimiento de la revela- 
ción que precede a la aparición de Cristo y, al 
mismo tiempo, una espera aún mis viva de la 
realización del final, cuyo momento preciso 
permanece desconocido (Me 13,33; Mu 24,42; 
25,13; Le 12,35-46; 21,36). Esta espera esca- 
tológica impulsa al creyente a una vigilancia 
todavia mayor: ~Vigilad y orad.» Y culmina 
en la oración: «Alarana THa; Ven, Señor!» 
(1Cor 16,22; Ap 22,20) o «venga tu reino» (Mt 
6,10). Las 

El estudio de la escatologia en el N.T, ha 
dado lugar a tesis contradictorias. En el trán- 
sito del siglo xix al xx, la escuela escatolópica 
presentó el mensaje de Jesús como relacionado 
con el fin próximo del mundo. Según la célebre 
frase de A, > Loisy, «Jesús anunció el reino 
pero fue la Iglesia quien vino», Por reacción, 


ior Te sagang j 
«H. Dodd ha interpretado las = parábolas en 


l 
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el sentido de reconocer la presencia del reino 
en la misión de Jesús (sescatologia realizadas), 
O, => Cullmann en Christ et le temps, intentó 
mostrar la originalidad de la noción bíblica del 
tiempo: toda la historia de la salvación se con- 
centra en la persona de Cristo; el «ya» de la 
salvación supera con mucho al «todavía no», 
pues si bien Cristo habló de la proximidad del 
tiempo final, anunció también el tiempo de la 
Iglesia, 

i Opuesto a la idea misma de historia de la sal- 
vación, R, — Bultmann desarrolla una concep- 
ción «puntual» de la escatologia, Es cierto que 
Jesús y los primeros predicadores cristianos 
anunciaron el final como inminente, pero es 
necesario interpretar la doctrina y «desmito- 
logizar» (= mito en la Biblia) toda represen- 
tación de los sucesos del final de los tiempos: 
«Jesucristo es el acontecimiento escatológico, 
pero no lo es en cuanto hecho establecido del 
pasado, sino en cuanto acontecimiento pre- 
sente, en cuanto que él se dirige a vosotros y 
A mí, aquí y ahora, en la predicación» (Historia 
y escatologia), 

Cada uno de estos sistemas de interpretación 
contribuye a esclarecer uno de los aspectos de 
la escatología cristiana, aunque conlleve el 
riesgo de resultar unilateral, A diferencia del 
A.T., centrado en la manifestación última de 
Dios, el N.T, sitúa ala persona de Jesucristo 
en el centro de su enseñanza. Con su venida 
comienza ya el final, en el doble sentido de rea» 
lización del mundo nuevo y de término del 
mundo antiguo. La intervención decisiva de 
Dios es ya visible en los hechos y en la persona 
de Cristo para quien sabe discernir lo que pasa 
a través del misterio de su encarnación hu- 
mana, Cada uno de los evangelistas tiene su 
forma particular de acentuar esta tensión es- 
catológica. 

—> Marcos insiste en la urgencia que repre- 
senta para todo hombre el encuentro con Je- 
sucristo, Las expresiones referentes a la pro- 
ximidad del Hijo del hombre (P. ej. 13,29) no 
afirman una inmediatez del fin del mundo, sino 
que pretenden reforzar la espera de la — pa- 
rusía, 

=> Lucas sitúa la espera en pleno corazón de , 
la historia, cuyo centro es la vida de Jesús, Esta | 
espera, marcada por la vigilancia y la perseve- | 
rancia, es consciente que el reino de Dios ha 
comenzado ya, puesto que Jesús el Mesías ha 
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venido, está sentre vosotros», © incluso «en 
vosotros» (Le 17,21). En el libro de los He- 
chos, el — Espiritu Santo es quien se convierte 
en fermento escatológico para la Iglesia des- 
pués de — pentecostés, La escatologia es por 
tanto uno de los elementos que aporta su di- 
namismo a la historia de la salvación, 

— Mateo reagrupa los datos habituales en 
grandes cuadros catequéticos: el misterio del 
reino está provisionalmente oculto (Mt 1, 
aunque haya sido objeto de una proclamación 
solemne en el mundo (Mt 10), En los capitulos 
24 y 25, Mateo presenta la crisis cósmica en 
cuyo interior se va a manifestar ese reino 
oculto (24) e insiste sobre la vigilancia y la mi- 
sericordia necesarias en la espera de esos acon- 
tecimientos (25). 

= Juan subraya más todavía todo lo que ya 
ha sucedido sin suprimir por eso la — espe- 
ranza, pero insiste sobre todo en la fuerza de 
la = fe en Jesús: para la toma de posición ac- 
tiva —ver y Creer, para la realización, para 
la glorificación final Un 14-17). 

El apóstol — Pablo recoge, adaptándolos, 
los grandes temas escatológicos, al insistir bien 
en el aspecto temporal de la esperanza (1Cor 
15), bien en el comportamiento personal (2Cor 
5,1-10). A veces, a través de imagenes cuida- 
dosamente escogidas, sabe expresar esa tensión 
entre lo que «ya» existe y lo que «todavía no» 
existe. En 1Cor 7,29-31: «El tiempo es corto... 
La apariencia de este mundo pasa», o también 
en 1Cor 10,11: «Estas cosas (del tiempo del 


| éxodo) les sucedían como hechos figurativos; 


y fueron consignadas por escrito, para que sir- 
vieran de advertencia a nosotros, que hemos 
llegado a la etapa final de los tiempos», dicho 
de otra manera, seguimos pertencciendo al 
mundo antiguo, pero con Cristo pertenecemos 
ya al mundo nuevo. Para Pablo, la espera del 
Hijo, su = Parusía, es esencial: «Pero nuestra 
patria está en los ciclos, de la cual aguardamos 
que venga un Salvador, el Señor Jesucristo» 
¡(Flp 3,20; cf. 1 Tes 1,10). 

Bajo diversas formas, la esperanza escato- 
lógica impregna todo el N.T. La epístola a los 
Hebreos invita a buscar la ciudad futura (Heb 
13,14); el => Apocalipsis de Juan proclama la 
venida de aquel que es, que era y que viene, 
Alfa y Omega, autor a la vez de la creación 
de la nueva creación (Ap 1,8; 22,13). En su 
descripción del juicio, 2Pe se inspira en repre- 


ESCATOLOGÍA MUSULMAN a 


sentaciones estoicas (la ebpurosis en 2Pe 3.15 
pero permanece fiel a la concepción bibles d 
un final definitivo para este mundo 

Es en este contexto a la vez histórico y cós 
mico en el que debe situarse el destino de? in 
dividuo y comprender la enseñanza tradicional 
acerca de las — postrimerías, 

En conclusión, la escatologia nos Aparece 
como una función englobante en cuyo interior 
conviene situar correctamente las nociones de 
—= reino de Dios, de —> mesianismo, de — apo- 
calíptica... La originalidad de la escatologia 
cristiana reside en que se centra en la persona 
misma de Cristo: si él pone en movimiento la 
historia de los hombres hacia su realización, 
hacia su cumplimiento, del que él es centro y 
autor, también pone en movimiento hacia los 
hombres el fin de la historia, el reino de Dios 
(«para que Dios sea en todos», 1Cor 15,28), y 
les hace partícipes de su cumplimiento. 

— Apocalipsis, — apocalíptico (género), = 
gnosticismo, — mesianismo, -> milenarismo, 
= paraíso, — parusía, — postrimerías, reino 
de Dios, — resurrección, —» ¿eol, 


Bibliografia, © CurLmann, Christus und die Zen, 
1946 (trad, cast. Cristo y el tiempo, Barcelona 1967); 
R. Buirmana, Geschichte und Eschatologie, 1957 
(ed, fr. Histoire et eschatologie, Neuchátel-París 
1959); R. SCHNACKENBURG, Reino y remado de Dios 
Fax, Madrid 21970; O. Cum MANN, Heil als Ge- 
schichte, 1965 (trad. cast. Historia de la salvación, 
Barcelona 1967); J. JEREMIAS, Théologie du N.T., 
trad. fr., París 1974, t. 1, Págs. 157-200 (trad. cast. 
Teología del Nuevo Testamento, 1980); F-J. 
Nockt, Escatología, Herder, Barcelona 1984; J. 
RATZINGER, Escatologia, Herder, Barcelona *1984. 


MAURICE CARRKEZ 


ESCATOLOGÍA (Grecia) — héroe, — mis- 


terios, — orfismo, -> vida de ultratumba. 


ESCATOLOGÍA MUSULMANA. En el — 
Corán y la tradición musulmana la escatologia 
es llamada «cl último día» (al-yawm al-¿nr) 
No sólo es un dogma esencial de la — fe mu: 
sulmana sino que fue también el primero, punto 
con el de la unicidad de — Dios, en ser pro 
clamado por el Corán. Su principal finalidad 
era advertir a los injustos, y más concretamente 
a los ricos egoistas y a los opresores de los po 
bres, del castigo que les esperaba despues ¿de la 
muerte, 


ESCATOLOGIA MUSULMANA 


El Corán describe detalladamente las ctapas 
sltimo día, Y la tradición de los = hadits, 
ei ía y de las narraciones populares 
de h> se En los detalles del texto coránico. 
ap sel la muerte individual, las opinio- 
Respecto i función de la idea que se tiene del 
s varian E] «compuesto humano». Para los 
hombre, creencia que es aún habitual en los 
antiguos o ulares, el hombre es un ser ani- 
D ap — alma, también corpórea, 
ma rpa eréreo», que recorre el cuerpo «como 
y en las plantas». A la hora de la muerte, 
codo desaparecerá y volverá a ser creado otra 
vez por Dios € día de la resurrección (a partir 
de un elemento residual que sería el hueso del 
cóccix). En el marco de esta concepción se ins- 
cribe la creencia en el in: 7 
cro, atesuguado por el hadit, pero no por el 
Corán. Pasado un cierto tiempo, el muerto re- 
sucita en su rumba y es interrogado por dos => 
ingeles, Munkar y Nakir, sobre su fe y sus 
obras. En función de su respuesta, es castigado 
orecompensado y vuelve después a morir hasta 


ne 


el día de la resurrección. 

teólogos posteriores, influidos por 
el helenismo. el hombre se compone de cuerpo 
Ima La muerte los separa y el cuerpo se 
polvo kasta que la resurrección 


f= cel mundo será anunciado por diez 
presagios, entre los cuales se encuentra el re- 
toro ce — Jesús (o el del + Mahdi, para los 
El fin del mundo se describe en térmi- 
s que se corresponden con la 
unn bíblica (tinieblas, terremotos...). Los 
añ iaa y aterrados, salen de 
A y son agrupados en un lugar in- 
9, por orden de dignidad, cada profeta al 
le ie El Juicio consiste en 
Ma E cuentas. Mientras los actos se 
ol ln Er los ángeles presentan por 
o derecha del royo Y la colocan en la 
Gerda del infiel ed virtuoso y en la iz- 
bs miembro, Ri or, a inútil replicar: 
gue els ha ol 5 a relatar el mal o el 
ión de los py, i igado a cometer, La in- 
Or de los ped ctas y de los santos en fa- 
Marian j 5 €s Una cuestión debatida, 
filo wi ues un puente estrecho 
à navaja) que conduce al > 


interrogatorio del sepul- > 
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paniis por encima del abismo del infierno, 
rot ennn en y pecadores, los jus- 

à so y beben a la entrada de 
la pila de la fuente, que contiene una bebid 
cuyo sabor es el de todas las frutas regladas. 

Los gozos del paraíso y los tormentos del in., 
fierno se describen en términos parecidos a los ' 
de la tradición cristiana, sobre todo en cuanto 
al infierno, Los placeres del Paraíso consisten 
principalmente en el paroxismo de los placeres 
terrenales (fuentes y vegetación exuberante ] 
banquetes...), incluidas las «jóvenes de grandes | 
ojos negros» (hr, de donde deriva la voz þu- | 
ries), pero también en la visión «espectacular» 
(como un espectáculo) de Dios (Corán 75,22- 
23). La Interpretación que se hace de tales dës- 
cripciones puede variar considerablemente; al- 
gunos sostienen su «literalidad», su realidad 
material, pero la mayoría de los pensadores 
modernos y de los espirituales ven en ellos me- 
táforas de los gozos espirituales, el mayor de 
los cuales sería la visión de Dios. Tal fue ya la 

opinión de los antiguos filósofos musulmanes 
(falasifa) que, como buenos platónicos, llega- 
ban a negar la resurrección de los cuerpos. ` 
Con un fondo común de creencias y de mi- 
tos, la fe cristiana y la fe musulmana llegan a 


coincidir en la creencia de que el mundo, el / 


| 
| 
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tiempo y el ser humano van en búsqueda de 
Dios. Divergen, sin embargo en la noción de 
beatitud eterna: la unión con Dios o los gozos 
sensibles y espirituales. 


Bibliografía. L. GARDET, Dieu et la destinée de 
l'homme, París 1967, págs. 233-346 (tomado de la 
«Revue Thomiste», 1956, págs. 427-479; 1957, pági- 
nas 246-300); M. Asín PALACIOS, La escatología mu- 


sulmana en la Divina Comedia, Madrid "1961. 


ROBERT CASPAR 


ESCRITURA — Biblia, > Corán. 


ESCRITURAS BÚDICAS. — Buddha pre- 
dicó, pero no dejó nada escrito. Su doctrina fue; 


transmitida primeramente de forma oral por: 
generaciones de recitadores, lo que explica, al: 
menos en parte, algunas características de las! 
antiguas Escrituras: las numerosas repeticio-| 
nes, el gusto por los versos y por las listas enu- 
merativas, etc, Es difícil determinar de forma | 
precisa la época, o mejor las épocas, en que las | 
tradiciones orales se fijaron por escrito. La crí- | 


| 
| 
| 
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tica de los textos, que se basa tanto en las par- 
ticularidades lingüísticas, como en el contenido 
doctrinal de la obra, permite al menos situar de 
forma aproximada en cl tiempo el momento de 
su composición. En todo caso puede afirmarse 
que, por lo que respecta a las Escrituras bú- 
dicas indias, lo esencial del trabajo estaba ya 
concluido hacia el siglo 1 de nuestra era. 

Las Escrituras se dividen en canónicas y ex- 
tracanónicas. En la tradición india forman 
parte del canon los textos que contienen una 
enseñanza que pueda atribuirse al propio 
Buddha. El canon se divide a su vez, según la 
fórmula más clásica, en tres grandes partes lla- 
madas «Cestos»: el Cesto de la Disciplina, que 
contiene las reglas monásticas, el Cesto de los 
Sermones del Buddha (> sátra) y el Cesto de 
la Doctrina Profundizada (> dharma), en el 
que se acentúa fuertemente el carácter espe- 
culativo: son, respectivamente, el Vinayapi- 
taka, el Sútrapigaka y el Abhidharmapitaka (> 
Tripitaka). Los textos no canónicos compren- 
den las obras de los grandes comentadores (por 
ejemplo, + Buddhaghosa), escolios, poemas 
(como los de > Santideva) y diversos manua- 
les. 

Por otra parte, los textos búdicos indios han 
sido redactados en pali o en sánscrito. El único 
canon completo es el canon pali, el de los the- 
ravadin (> Theravada). En cuanto a los textos 
sánscritos, se consideran canónicos aquellos 
que tienen su equivalente en el canon pali.' 
Gran número de estos textos se ha perdido y' 
de algunas obras sólo conocemos la traducción | 
hecha al chino o al tibetano. 

La literatura búdica china comprende no 
sólo la traducción de los textos que forman el 
Tripitaka (en chino, San-Tsang), sino también 
obras compuestas por autores chinos o corea- 
nos que escribieron en chino, y que se consi- 
deran también canónicas. Esta producción li- 
teraria es considerable. La última edición del 
canon chino, aparecida en Tokyo entre 1924 y 
1929 (llamada Taisho issaikyo) consta de 32 vo- 
lúmenes en octavo y cuenta cerca de 40 millo- 
nes de caracteres chinos. 

En cuanto a la literatura búdica tibetana, 
comprende dos grandes colecciones, el + Kan- 
jur, que contiene las traducciones de la palabra 
del Buddha y coincide teóricamente con la cla- 
sificación india de las Escrituras en tres «Ces- 
tos», y el > Tanjur, que contiene la traducción 


ESENIOS 


de los comentarios y tratados de los grandes 
maestros indios, que en la tradición india for- 
man parte de los textos extracanónicos, sí bien 
los tibetanos consideran el Tanjur como parte 
del canon de las Escrituras. Vemos pues, que 
tanto en China como en el Tíbet, el concepto 
de escritura canónica ha evolucionado con re- 

lación al concepto del budismo antiguo. 
— Canon pali, —> Kanjur, > sútra, + Tan- 
jur, > Tripiraka. 
i PIERRE MASSEIN 


ESDRAS. Escriba versado en la ley de =>; 
Moisés ante la corte persa (Esd 7,6), Esdras fue 
enviado por Artajerjes 11 (hacia el año 398 a.C.) 

a Jerusalén para promulgar el texto definitivo ; 
del > Pentateuco como ley común para «todos 
los adoradores del Dios del cielo», a saber, los 
judíos y los — samaritanos (> Biblia 4b). 

Se le atribuyen varios libros: en la Biblia he- 
braica, el libro de Esdras narra la difícil restau- 
ración de la ciudad y del templo de Jerusalén 
bajo la dominación persa y sigue lógicamente 
a los dos libros de las Crónicas, aunque de he- 
cho los preceda. La Biblia griega sigue otro or- 
den: el primer libro de Esdras es una compi- 
lación apócrifa, que contiene extractos de las 
Crónicas, de Esdras y de Nehemías. El se- 
gundo libro de Esdras corresponde al Esdras 
hebraico, y el tercer libro de Esdras al libro de 
Nehemías. El cuarto libro de Esdras es un apo- 
calipsis judío, cuyo texto original se ha per- 
dido. Fue compuesto a finales del siglo 1 de 
nuestra era, como respuesta a la tragedia de la 
destrucción de Jerusalén en el año 70, y para 
poner de manifiesto el valor de los supervi- 


vientes (> apócrifos A.T., d). 
EDOUARD COTHENET 


ESENIOS. A orillas del mar Muerto, en 
Qumrán, unos beduinos descubrieron en 1947 
algunos manuscritos antiguos escondidos en 
una gruta. Más tarde, se encontraron en diez 
grutas cercanas nuevos documentos metidos en 
vasijas y, sobre todo, numerosísimos fragmen- 
tos escritos en pergamino o en papiro. Cerca 
de estas once grutas, las excavaciones arqueo- 
lógicas dirigidas por R. de Vaux, de la Escuela 
bíblica de Jerusalén, pusieron al descubierto 
todo un conjunto de edificios dedicados a la 
vida comunitaria, con salas de reunión, mesas, 
tinteros, hornos, vasijas para la comida, cister- 


A 
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nas y pilas de abluciones rituales, sin olvidar el 
cementerio. Los manuscritos descubiertos per- 
tenecían a una sociedad religiosa llamada «la 
Comunidad» (Yahad) o «la Nueva Alianza» y 
«la Congregación» (edak). El grupo estaba 
formado por judíos que llevaban una vida as- 
cética y se designaban a sí mismos los elegidos, 
los santos y los pobres, los hijos de la luz y los 
hijos de Sadoq (el sacerdote). 

La identificación de este grupo es actual- 
mente casi segura. Los miembros de la secta d 
Qumrán deben ser identificados con los 
nios O, al menos, con una de ] 


desde hace tiempo gracias 


de Plinio el Viejo, y m 
Alejandría y de Flavio 


La guerra judiz 
tres 2utores 2 


historia de 
mente expli 
argo del tiempo en 


vimiento esenio: es decir, más o menos desde 


us 
el maestro zu co) y la del 


Sacerdote impio— to 


d 
d 
terio. Elimpio e 


en Cuestión sería 
quizá el sacerdote Yonatán (152-142 2.C.) o 
menos probablemente, el rey -sacerd 
jandro Yannco (103-76 aC) 

El conjunto de los m 


A 
g 
n 
5 
7 
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anuscritos descubiertos 
es considerable. Estin representados todos Jos 
libros del Antiguo Testamento (menos Ester, 
Macabeos y Sabiduría), ofreciendo un texto a 
la vez parecido y sensiblemente diferente del 
conocido hasta ahora: así, un manuscrito de 
Isaíais, IQ ls, encontrado en la primera gruta, 
presenta unas 2009 pequeñas variantes, Hay 
que señalar además un importante número de 
Manuscritos apócrifos o pscudocpigralos (He- 
nok, Jubileos, Testamento de Levi) y sobre 


todo los libros Propios de la secta: la Regla de 
la Comunidad OQ S); la Regla d 


e la Guerra 
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de los Hijos de la Luz contra los Hijos de las 
Tinieblas (IQ M) con todo tipo de instruccio- 
nes relacionadas con el exterminio final de los 
impíos, paganos y judíos; nuevos elementos 
del Documento de Damasco, descubierto en El 
Cairo a finales del siglo pasado; un rollo de los 
Himnos (IQ H) escrito probablemente por el 
Maestro de Justicia; y otros muchos textos 
más, como un rollo de Salmos, o interpreta- 
ciones de textos bíblicos, llamados Pesarim, o 
recopilaciones de carácter hagádico como el 
Apócrifo del Génesis. 

Estos numerosos documentos revelan una 
comunidad religiosa al margen del judaísmo 
corriente, muy replegada sobre sí misma. Esta 
sociedad de puros, en su respeto total y rigu- 
roso de la — Tora y de las prácticas de pureza 
ritual, estaba aislada del conjunto del pueblo de 
Israel, y a fortiori de los paganos, particular- 
mente odiados. Los miembros de la secta de «a 
Nueva Alianza», predominantemente sacer- 
dotal, se negaban a participar en el culto del > 
templo de Jerusalén, que consideraban profa 
nado y en manos de un sacerdote ilegítimo. Se- 
guían también un antiguo calendario sacerdotal 
basado en el sol (12 meses de 30 días con un 
día intercalado después de cada trimestre, for- 
mando un año de 52 semanas), distinto del ca- 
lendario lunar aceptado en otras partes bajo la 
influencia helenística. Sin embargo, esas ne- 
gaciones estaban acompañadas por una intensa 
experiencia religiosa que evidenciaba un ad- 
mirable sentido de Dios y se desarrollaba a par- 
tir de largas meditaciones sobre la ley y los | 
profetas, Después del postulantado y dos años | 
de noviciado, estos elegidos de Dios llevaban | 
una vida ascética, poniendo en común los bic-| 


nes y practicando el celibato (o, al menos, re-|. 


chazando el divorcio y la poligamia). En esa| 
sociedad sacerdotal, muy jerarquizada, se pre- 
paraban para la guerra de exterminio de los 
malvados y para la venida de los dos ungidos 
o — mesías: el mesías del sacerdote Aarón 
mesías de Isracl o hijo de David, La influe 
de este grupo sobre el Nuevo Testamento pa- 
rece indiscutible, no tanto sobre — Juan el 
Bautista o sobre — Jesús como sobre algunas 
comunidades de la segunda generación cris- 
tiana. No obstante, no se han publicado aún 
todos los manuscritos de Qumrán y falta 10- 


davía elaborar una síntesis de conjunto a pro- 
pósito de los esenios, 


y el 
ncia 
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rán. 
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ESFINGE. León con cabeza humana (a veces 
criocéfalo) que, uniendo la fuerza majestuosa 
al rostro real, representa al — faraón y al sol 
en el horizonte. Custodia la necrópolis de Gi- 
zah (Gran Esfinge) o el acceso a los > templos 
divinos (estatuas de los dromos). 


DOMINIQUE BÉNAZETH 


ESLAVOS (creencias precristianas). 1. Mı- 


| GRACIONES Y ESTABLECIMIENTO. La denomi- 


nación de este grupo lingúístico surgido de la 
rama «satem» de la familia indoeuropea, es de 


: Origen autóctono, aunque aparece mencionada 
| Por primera vez por una fuente extranjera: el 


término sklavenoi es una deformación griega 
de slovene, en singular sloveninu. La etimolo- 
gía no está del todo aclarada, 
vale a «palabra» o «vocablo», mientras que el 
sufijo tiene un significado locativo. El término 
abarca no sólo a los pueblos con lenguas de- 
rivadas de un idioma cuyas raíces prehistóricas 
se suponen y que ha sido reconstruido bajo el 
nombre de «eslavo común», sino que presenta 
además diversas variantes correspondientes a 
muchas comunidades, por ejemplo el eslovaco 
y cl esloveno actuales, 

Una de las tribus antiguas de la «tierra rusa», 
la fundadora de la ciudad de Novgorod, lle- 
vaba al parecer el nombre «slovene», mientras 
que la región entre el Drave y el Save, «rcino» 
histórico asociado al de Hungría, lleva el nom- 
bre de Eslovenia, El concepto del vocablo «es- 


pues slovo equi- 


> Elcesaísmo, — Juan Bautista, > Qum- 
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lavo» no tiene ningún contenido racial, y las 
investigaciones emprendidas para determinar 
las características de un «tipo eslavo» no han 
dado ningún resultado. Sin embargo existe un 
lazo lingüístico: las lenguas eslavas se parecen 
y los hablantes de una de ellas pueden com- 
prender otra distinta con más o menos dificul- 
tad. 
Las fuentes más antiguas que aportan datos 
sobre los problemas fundamentales como el 
origen de este gran conjunto de pueblos, su 
prehistoria, su historia primitiva y, sobre todo, 
su religión o sus creencias precristianas, son to- 
das de origen extranjero, dado el desconoci- 
miento de la escritura en aquella época por 
parte de los eslavos. Se ha querido —y algunos 
quieren todavíz— descubrir a los antepasados 
de los eslavos entre ernias de nombres diferen- 
tes citadas en textos antiguos, especialmente en 
los de Herodoto y Plinio el Viejo. Para el 
griego se trata de los nexroi, para el romano 
—que parece más creíble a primera vista— son 
los xenedi o nenetbi, nombre que más adelante 
designará a los eslavos y que es la base de las 
palabras Wenden, wendisch o windisch con que 
los alemanes designaban en un principio a los 
eslavos en general, y actualmente a algunas co- 
munidades eslavas, como los sorabos y una 
parte de los eslovenos. El problema reside en 
que ni Plinio ni su predecesor griego dan in- 
formación alguna complementaria del pueblo 
que mencionan. Además, nombres proceden- 
tes de la misma raíz se encuentran en diversos 
lugares de Europa (Véneto, Venecia en Italia, 
la Vendéc en Francia). Ningún pasaje de los 
autores antiguos ofrece argumentos de peso 
que puedan justificar las teorías desarrolladas a 
partir de ellos, 

El término «sklavenoi» fue empleado por un 
autor bizantino anónimo de comienzos del si- 
glo v. Unos ciento cincuenta años más tarde, 
el cronista visigodo Jordanes consagrará una 
parte importante de su obra a los que él llama 
«sclaueni». Los testimonios se multiplican 
desde entonces, ilustrando, aunque de una 
forma aún insuficiente, las peripecias sufridas 
por los pueblos eslavos, las causas, circunstan- 
cias e itinerarios de sus migraciones. Los au- 
tores pertenecen a comunidades vecinas, y por 
Otra parte no son siempre favorables a aquellos 
de los que hablan. Es preciso mencionar a Pro- 
copio de Cesarea (De bello Gothico, 550), a 
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Teofilactes Simoca 


s Mauricio (hacia 600) y Constan 


zantino; 
no VI P orfiro i 
viajeros árabes ( 
do Yaqub) y os 


En Occidente, el Fred 


carta, a los emperadores bi- 


cénera (mediados del siglo X), a 
Š lbn Rosteh), judíos (Ibrahim 
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ti- atribuir con seguridad 


€ Investigar una pequeña parte de la larga «época 


RA 
zo, el cardenal Deusdedit (Collectio Cano- pagana», 


de los «sclaveni» y sus vecinos con los godos 


en el siglo 1v, lo que en principio puede con- 
siderarse como el terminus a quo en el presente 


stra- con la definitiva evangelización, varía de un 


nqa a parar de 
aún parcialmente 
ruende por Un vasto te- 
engloba gran parte de la Europa 
s especialistas, sobre todo 
Tía el antepasado de los 
2 pueblos celtas, es- 
, este curioso fenómeno. Los 
z teoría sitúan la «pa- 
agma de la familia eslava en un terri- 
* se emence desde el nordeste de los 


cultura de Lusacia 
ieper superior como 
y oriental, respectiva- 


i, los antepasados de los 
s pueblos baltos al 
s al nordeste, los turco- 
nias iranis al sudeste, De 


mperio de 
» Cuando el mundo 


pues, de un período 
oscila entre el año 500 
y o menos la fecha de 
la primera alusión concerniente a los eslavos— 


y 1168, año de la caída del centro de Arkona 
en la isla de Rúgen, en el Báltico, tras una ope- 
ración militar de gran envergadura por parte de 
los príncipes alemanes del norte. Es al mismo 
tiempo el período del gran «flujo» seguido de 
cierto «reflujo» del elemento eslavo en Europa. 
Es difícil determinar todos los motivos, las 
etapas sucesivas y el sentido exacto de las mi- 
graciones eslavas. Se ignora, por ejemplo, si se 
trata de un gran movimiento centrífugo o bien 
de desplazamientos múltiples, a una escala más 
limitada y en sentidos distintos, sobre el in- 
menso territorio poblado por los clanes y tri- 
bus eslavas en el momento en que su expansión 
alcanza los límites extremos. Precisamente ha- 
cia el año 500 se ponen en camino hacia el 
oeste, y cien años más tarde hacia los Balcanes. 
En época carolingia forman una población casi 
compacta en el este de la Alemania actual y 
hasta el nordeste de Baviera. Más hacia el oeste 
se han localizado incluso algunas colonias ais- 
ladas. La zona de expansión eslava engloba 
también los Alpes orientales y el Friul, Pano- 
nia, la mayor parte de la gran llanura húngara 
y casi toda la península balcánica hasta el ex- 
tremo sur de Grecia. El proceso de expansión 
hacia el este y el norte había comenzado en la 
época de las migraciones eslavas, llegando a al- 
canzar las tribus eslavas orientales al menos el 
lago Ilmen’ y el curso superior del Don. 
Las migraciones eslavas se insertan, sin em- 
bargo, en el gran conjunto de las invasiones. 
Ciertamente no fueron aquéllas ajenas a la lle- 


gada de los ávaros ni a la creación por éstos de 
una entidad política poderosa. Ese belicoso 
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pueblo de origen turco-tártaro obligó a des- 

plazarse a numerosos elementos eslavos, que, 

al parecer, emprendieron a su vez campañas de 

pillaje en el oeste y en el sur. Por otra parte, 

la propia aparición del nombre del grupo, no 

sólo del de los «slovene» sino también de otros 
como los servios (en los Balcanes y en Lusacia) 
y los croatas (en Ucrania occidental y en la re- 
gión de la costa adriática), sugiere una serie de 
escisiones a consecuencia de las tensiones in- 
ternas en la misma tribu. Los datos históricos, 
por raros y fragmentarios que sean, insisten en 
enfrentamientos armados durante la expansión 
de los eslavos. La versión que describe unas 
migraciones de pueblos «de costumbres pací- 
ficas» debe considerarse dentro del ámbito de 
los mitos. Sin embargo, al mismo tiempo que 
se constituyen en entidades étnicas que sobre- 
pasan los límites de una zupa —territorio ocu- 
pado por un clan o una tribu—, los eslavos re- 
troceden a las regiones occidentales y al ex- 
tremo sur, En el sur, la lengua y la cultura grie- 
gas reconquistarán gran parte del terreno per- 
dido; en el este, los eslavos tendrán que ceder 
ante la presión germánica. Esta última, junto 
con la conquista por los magiares de su país 
actual a fines del siglo 1x, consumará la ruptura 
de la continuidad geográfica del «bloque» es- 
lavo, que se dividirá en dos grupos: septen- 
trional y meridional. 

Las lenguas de los diferentes grupos disper- 
sos por este inmenso territorio debían estar 
más próximas unas a otras de lo que lo están 
las lenguas eslavas actualmente. Lo mismo 
ocurre en apariencia con las creencias precris- 
tianas, que conservaron hasta el fin, y quizá 
durante más tiempo aún, ciertos elementos co- 
munes, acusando particularidades de orden se- 
cundario que a su vez no son ajenas a los nue- 
vos «entornos» humanos, a los contactos con 
los vecinos o con los elementos alógenos que 
constituían el sustrato humano de las regiones 
ocupadas por los eslavos. Este estado de cosas 
no facilita precisamente una investigación que 
se proponga definir las manifestaciones «pu- 
ras» de una «religión» eslava específica. Ade- 
más, los cambios que afectan a las formas de 
vida, las estructuras y las condiciones econó- 
micas y sociales no pueden dejar de influir en 
la Weltanschauung de un pueblo. Por tanto, no 
se puede considerar la religión precristiana de 
los eslavos como un sistema fijo, estático, in- 
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mutable; ciertamente evolucionó entre las pri- 
meras «partidas» del país de origen y las evan- 
gelizaciones. n 

En la época en la que participan en las pri- 
meras operaciones ávaras, los eslavos viven sin 
duda alguna con sus creencias ancestrales. La > 
situación no cambiará apenas tras la «libera- 
ción» de una parte de los eslavos occidentales 
del «yugo» ávaro por Samo, comerciante 
franco de principios del siglo vir. Los antepa- 
sados de los checos, los eslovacos, los eslove- 
nos y parte de los croatas formarán parte de la 
entidad política creada por el curioso personaje 
evocado por el Fredegario, aunque en ninguna 
parte se trata de una evangelización colectiva. 

2. La ÉPOCA DE LA EVANGELIZACIÓN. Tras 
constituir el principado de Carantania (Carin- 
tía, que englobaba también Carniola y Estiria), 
los eslovenos son los primeros en recibir «ofi- 
cialmente» el bautismo, reconociendo la au- 
toridad del obispo de Salzburgo y poniéndose 
bajo la protección del duque de Baviera hacia 
750. Este movimiento de evangelización se des- 
arrolla hacia Panonia a medida que decae el po- 
der de los ávaros. En vísperas de la llegada de 
los magiares, el Transdanubio estaba habitado 
por grupos eslavos próximos a los eslovenos y 
probablemente ya cristianos, bajo un estatuto 
de vasallaje con respecto al imperio franco. 
Además del obispo de Salzburgo, el patriarca 
de Aquileia parece haber contribuido a la evan- 
gelización de los eslavos en el noroeste de los 
Balcanes y también, por lo tanto, a la de los 
croatas, aunque los centros urbanos —y ecle- 
siásticos— antiguos de la costa adriática des- 
empeñaron un papel más importante en la ac- 
tividad misionera al sur de la zona del Quar- 
naro.. El proceso de evangelización comienza 
también aquí en época carolingia, aunque se 
suceden alianzas y conflictos en las relaciones 
con el imperio. Es difícil establecer una fecha, 
aun aproximada, del momento en que los croa- 
tas abrazaron el cristianismo. Esto en cuanto 
se refiere a la actividad misionera occidental, 

pues todavía menos claro es el papel represen- 
tado por la administración bizantina en estos 
confines del thema de Dalmacia. Como es ló- 
gico pensar, los efectos de la evangelización 
son más y más superficiales, e incluso pura- 
mente teóricos, a medida que aquélla se aleja 
del noroeste y de la zona costera. Tal hecho 
tendrá graves consecuencias más tarde, tras el 
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en época del emperador Heraclio (principios 
del siglo v11). Rodeados por el Estado búlgaro, 
el imperio bizantino, el reino de Hungría, 
Croacia, Eslavonia y Dalmacia, y codiciados 
por estos poderosos vecinos, los dos núcleos 
del futuro Estado servio —la Rascia (la Servia 
propiamente dicha) al norte, y la Zeta (actual 
Montenegro) al sur— se cristianizaron quizá 
más lentamente, durante los siglos 1x, X y XI, a 
la sombra de las peripecias políticas locales y 
también de la ruptura entre el Oriente y el Oc- 
cidente cristianos. Por otra parte, los príncipes 
«neófitos» no siempre debieron comprender 
claramente los motivos de esa separación. No 
es, por ello, sorprendente que el fundador de 
la primera dinastía y del Estado servio, Stefan 
Nemanja, nacido en los confines occidentales 
de su país, fuera bautizado primero según el 
rito romano y más tarde abrazara la ortodoxia 
griega. La orientación hacia Constantinopla 
kan. La proximidad más bien amenazadora de fue definitiva cuando su hijo menor, el futuro 
Bizancio debió ser la causa de la orientación del san Sava, creó la Iglesia servia autocéfala en 
kan Boris, a comienzos de los años 62 del si- 1219. 
glo 1x, hacia el Estado franco con el propósito Otón 1 había sometido a gran parte del 
de propiciar una evangelización romana. La grupo de eslavos que habitaban en lo que ac- 
posición geográfica de su país y una interven- tualmente es Alemania oriental, pero más tarde 
ción armada del imperio de Oriente impusie- sólo los sorabos permanecieron fieles al im- 
perio. Su evangelización se realizó de una 
forma casi inadvertida, al menos por la historia 
escrita, Muy otro fue el comportamiento de las 
uibus eslavas asentadas al norte, más cerca de 
la costa del Báltico, que lograron rebelarse 
contra el poder imperial hacia 983, El levan- 
tamiento de muchos clanes federados consti- 
tuvó el punto de partida de una serie de con- 
flictos en los que ambas partes mostraron un 
gran encarnizamiento y crueldad, A principios 
del siglo x1 el Estado cristiano de los polacos 
entró en conflicto con el imperio, lo que pro- 
porcionó una posición más bien ventajosa a los 
«liutizenos» y «abodritas», todavía paganos, 
ya que el emperador solicitó su ayuda contra 
el potente Estado eristiano rival. El debilita- 
miento de éste puso fin inmediatamente a la 
alianza «contra natura» del jefe temporal del 
mundo cristiano con los paganos. La lucha co- 
menzó de nuevo entre alemanes y eslavos oc- 
cidentales, al principio con suerte variable, 
pero las disensiones entre las tribus eslavas de- 
biluaron hacia 1100 las posiciones de los últi- 
mos, Desde finales del siglo Xi se observa un 
movimiento de repliegue hacia el norte, la re- 


cisma decisivo entre el cristianismo occidental 
y el oriental. 
A partir de mediados del siglo 1x, muchas 
fuentes hablan de una actividad misionera en 
Bohemia y en Moravia, dirigida principal- 
mente por los obispos de Passau y de Ratis- 
bona. La presión cultural y política germánica 
asociada a esta actividad misionera debió pesar 
en la decisión del principe Rastislao de Moravia 
de pedir al emperador Miguel nı de Bizancio 
el envío a su corte de dos hermanos originarios 
de Salónica, los futuros «apóstoles de los es- 
lavos», en 864. ` 
Las tribus eslavas establecidas en la parte 
oriental de la península balcánica cayeron a fi- 
nes del siglo vir bajo el dominio de los «pro- 
tobúlgaros», de origen turco. La fusión de dos 
elementos étnicos en un sola comunidad per- 
mitió la constitución de una poderosa entidad 
política entre el bajo Danubio y el monte Bal- 


ron sin embargo al propio Boris la opción de 


del emperador, su «r , y de hacer 
evangelizar a su pueblo por los griegos, entre 
865 y 870. Esta cristianización bizantina sería 
reforzada por la llegada de los discipulos de 
Metodio, tras su ex 

Desde finales del sig 
bauusmos aislados en 


sión de Moravia. 


) 1X se dan igualmente 
Rusia hirviana, pero 
la Iglesia bizantina no se implantará alli defi- 
nitivamente —u «oficialimente»— hasta el 988, 
con el bautismo de Vladimiro el Grande, fu- 
turo santo de la Iglesia ortodoxa rusa. 

En cuanto al grupo de los eslavos occiden- 
tales, el primer principe que logró reunir las 
tribus que constituirian la comunidad polaca y 
sentarian las bases de una entidad politica du- 
radera, fue Misaka o Mieszko (Miecislao 1), 
que recibió el bautismo en 967, un año después 
de su matrimonio con la princesa Dobrova de 
Bohemia, ya cristiana, En este caso, pues, la 
evangelización se lleva a cabo desde un país es- 
lavo vecino. 

Es poco verosímil la alusión al bautismo de 
un miembro influyente de la comunidad servia 
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gión costera. La isla de Riigen se convierte en 
el centro de la resistencia eslava, tanto contra 
la evangelización como contra la conquista ale- 
mana o danesa que iría acompañada de una co- 
lonización y una germanización radicales. Los 
eslavos del Báltico defendían su identidad ét- 
nica tanto como su religión. Los insulares con- 
siguieron resistir durante mucho tiempo, gra- 
cias a sus cualidades de marinos —o corsa- 
rios— temibles, pero su entidad política su- 
cumbió finalmente ante los conquistadores 
germanos. Con los últimos defensores de Ar- 
kona desapareció también el «paganismo» es- 
lavo practicado en público. 

3. Las CREENCIAS ANTERIORES A LA EVAN- 
GELIZACIÓN. A pesar de su existencia durante 
siglos en la órbita de la Europa cristiana, exis- 
tencia que además debía prolongarse en am- 
plias capas sociales más allá de los verificados 
O Supuestos primeros bautismos de los prin- 
cipes, la «religión» o más bien las creencias co- 
munes eslavas —en cuanto sistema coherente a 
la manera del Olimpo griego— permanecieron 
casi desconocidas, si se tiene en cuenta las pri- 
meras fuentes escritas. Jordanes no dice nada 
acerca de la religión de sus «sclaueni», pero cita 
el nombre de su jefe, Boz, que debe ser leído 
Bož, Esta palabra sólo puede derivar del sus- 
tantivo Bogu, que en sus diferentes variantes 
eslavas designa a «Dios» o «divinidad»; la z o 
ž, resultado de la palatalización, denota apa- 
rentemente un adjetivo posesivo, Poco convin- 
centes, o por lo menos discutibles, son los 
«complementos» Bozidar (= Teodoro o Dios- 
dado) y Bozetjeh, aunque el nombre mencio- 
nado por el autor visigodo puede ser el simple 
adjetivo bozi o božji, en cuyo CASO Se trataría 
de un jefe «hombre de Dios» o incluso «des- 
cendiente de Dios», Se siente una fuerte ten- 
tación de ver en ello una manifestación del 
culto a los antepasados, una afirmación de los 
origenes divinos de la comunidad. Numerosos 
especialistas —y recientemente también R. Ja- 
kobson— han destacado las «raíces (...) indo- 
iranias, y especialmente iranias» del spauteón 
eslavo», que apresenta más rasgos eslavos co- 
munes que fenómenos» propios de una u otra 
«tribu», El nombre eslavo que designa la di- 
vinidad corresponde al que en las lenguas ins 
doiranias significaba primeramente «riquezas O 
«donador de riquezas», Esta última teoría ma- 
tiza la precedente, sin legar a contradecidla, 


Además, la denominación común de la divi- 
nidad no es el único elemento común, en el 
contexto religioso, de los grupos eslavo e in- 
doiranio. La palabra indoeuropea Deiwos cam- 
bia completamente de significado en las dos ra- 
mas orientales de la gran familia, ya que, en las 
lenguas eslavas, la raíz diu (Dios) no designa al 
Ser bueno y generoso, sino a uno maligno, 
malvado, malintencionado. El nombre propio 
citado por Jordanes prueba la presencia de 
Bog, en el sentido positivo, en las lenguas es- 
lavas desde una época muy remota. 
«Reconocen (agnoscunt) un solo dios 
(unum... solum), artífice del trueno, señor del 
universo; le sacrifican bóvidos y toda clase de 
víctimas; ignoran el destino y no creen que pu- 
diera tener algún poder sobre los hombres; 
ante el peligro de la muerte, si caen enfermos 
o si van a la guerra, hacen votos de ofrecer un 
sacrificio a su dios, inmediatamente, si vuelven 
sanos y salvos; así lo hacen, tal como habían 
prometido, y afirman que con este sacrificio 
han comprado su vida. Además, honran a los 
ríos, hadas y otras divinidades ofreciéndoles 
también sacrificios, y durante esos sacrificios 
llevan a cabo sortilegios.» Este pasaje de Pro- 
copio de Cesares constituye el testimonio más 
antiguo relativo a las manifestaciones del con- 
tacto de los eslavos con el mundo sobrenatural. 
Sin rechazarlo del todo, conviene plantear al- 
gunas reservas acerca de este texto, En primer 
lugar, hay una marcada asociación con el Jú- 
piter Tonans», la divinidad suprema de la anti- 
gúedad, pero el dios de los eslavos mencionado 
era además su «único» dios verdadero, El «res- | 
peto» a otras divinidades se asemeja al culto a 
los santos, claramente distinto de la adoración | 
que el cristiano debe sólo a Dios, El autor pudo 
estar influido por su cultura clásica y por sul 
propia fe cristiana, y de su testimonio no se 
deduce siquiera si los antepasados de los esh- 
vos eran monoteístas o politeístas, Confirma- 
dos por datos filológicos descubiertos poste- 
riormente, los elementos proporcionados por 
los dos autores más antiguos permiten todo lo 
más afirmar la existencia de ciertas creencias en 
las comunidades eslavas desde el principio de 
su historia, pero los primeros testimonios son 
vagos en cuanto al contenido, objeto y nam> 
raleza de esas creencias, 
Las fuentes posteriores, escritas O arguo 
lógicas, se refieren ya a las comunidades sur 
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unto eslavo tras la desinte- cido notablemente, pero la interpretación de 


gidas del gran adad geográfica. Por otra parte, los elementos recogidos es difícil. Las excava- 
gración F d la existencia misma de cualquier ciones en los territorios de las comunidades an- 
ceignora se política entre las diferentes tri- tes citadas no han dado resultados en el con- 
ripo de wa en el supuesto país de ori- texto de la religión, y lo mismo puede decirse 
bus que ha da acerca de las creencias pre- con más razones quizá, de la ctnografía, Los 
gen. e os eslavos meridionales, los es- diversos intercambios y las sucesivas domina- 
cristianas C ecos, los polacos. En las regio- ciones extranjeras limitan las posibilidades de 
Jovacos, E or estas comunidades se escri- discernir los fenómenos que podrían asociarse 
es pobla AAN crónicas, pero ninguna de a los ancestros de los eslavos. A diferencia de 
bieron num ese seguros sobre el «paga- los magiares, para los cuales un grupo lejano 
ellas ele antepasados. El humanista po- de pueblos emparentados con ellos y que con- 
gismo» de es del siglo xv, se inspira de-  servaron, si no totalmente, al menos una buena 
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panteón grecorromano. Cosmas parte de las creencias antiguas, usos y costum- 
a época pagana de los checos bres referentes a ellos, proporciona un valio- 
z sociopolítico matriarcal, loque sisimo material de comparación y permite re- 
run testimonio de Ibrahim ibn conocer ciertos elementos arcaicos en el fol- 
x, relativo a las «amazonas» klore más reciente, los eslavos fueron evange- 
e, según el texto del judío, lizados en su inmensa mayoría, mientras que el 
pequeño grupo del noroeste fue exterminado 

le este nombre. Se ha por resistirse a seguir este camino. 
205 rácter pagano de esta Por razones sin duda muy diferentes, lo 
» por el hecho verídico de que la poco que nos queda para reconstruir un hi- 
Vrecslav 1, Drahomira, de  potético «sistema» de creencias precristianas 
(1), was haber hecho estran- eslavas procede, por una parte, de los antepa- 
la (canonizada a con- sados de los rusos y, por otra, del grupo oc- 
en so). quiso reintroducir el paga-  cidental eslavo, probablemente poco numeroso 
. No obstante. los acontecimientos re- en su época y desaparecido desde entonces. No 


ante, 


recen mucho 2 los que narra el sólo los testimonios que les conciernen 


Fredegario referentes a los merovingios. Ahora —como las crónicas rusas y extranjeras— son 
1125) había estudiado en Oc- más explícitos y más seguros acerca de las co- 
ente en Lieja, y su relato munidades periféricas del mundo eslavo, sino 
ente que, a comienzos del si- que la arqueología confirma también ciertos 
H L le evangelización chocó con una resis- datos transmitidos por los autores representan- 
; Adalbero (Vojtěch), el primer tes de «tendencias» distintas, o rectifica la in- 


rr 


Am 


ga Ce origen checo (y sucesor de terpretación de otras fuentes. En el estado ac- 
“erseburgo), futuro apóstol de tual de las investigaciones es imposible, no 
“i= mugares, debió mantener una encarni- obstante, extraer conclusiones definitivas. Se 
i i para extirpar la poligamia, uno de ha llegado a descartar teorías manifiestamente 
€: paganismo, hacia 990, erróneas, e incluso fantasiosas, construidas en 

neta mi el primer cronista de el Renacimiento, y desarrolladas y multiplica- 
ionales, el archidiácono To- das durante el siglo xIx, y a exponer algunas 
> Se interesan apenas por las va- hipótesis más modestas pero también más 
£ la «religión» eslava, y plausibles. A la luz de los resultados de ay 
572 a leg a las fuentes en Jo que con- investigaciones sobre los rusos y los eslavos de 


| Báltico, se han descubierto elementos comunes 


>, k aniey de documentos escri- que ciertamente no iluminan totalmente a 
tg AY enoprif = investigaciones ar- terra incognita del centro y sur del di á 
EM refiere al ner; es aun más limitada lingüístico eslavo, pero que n i 
al Desde ] Período de la unidad es- tarse» bastante en cl pasado, llegar a los estr 
ap % primeros años del si- tos más antiguos de las creencias eslavas y €s- 
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entre las creencias del pasado y fenómenos aná- 
logos que se manifestaban en comunidades ve- 
cinas en una época muy remota, sobrepasando 
los esquemas «eslavos» propiamente dichos en 
el contexto sincrónico. Otras correlaciones 
pueden descubrirse en el sentido diacrónico, 
pero se impone la mayor prudencia en el pro- 
blema de saber en qué medida los antiguos 
«sustratos» que constituirían las pervivencias 
de la «religión» arcaica habrían influenciado o 
condicionado las creencias populares, por una 
parte, y el pensamiento religioso, por otra, en 
los diferentes países eslavos. 

Aunque se esté mejor informado acerca de 
las creencias precristianas de los rusos y los es- 
lavos occidentales, las dificultades que hacen 
que toda teoría sea discutible subsisten también 
aquí. Vyncke enumera en su obra (De gods- 
dienst des Slaven, Roermond 1969, pág. 55) las 
más importantes: 1.9 Ningún testimonio pro- 
cede de los propios eslavos «paganos». 2.9) Los 
textos más antiguos daran de un período en que 
la religión eslava arcaica estaba ya «fuera de la 
ley» en la Rusia kieviana, y allí donde aún per- 
vivía se encontraba en contacto con el cristia- 
nismo y, de una forma u otra, bajo su influen- 
cia (aparición de sepulturas, mientras que ori- 
ginalmente los eslavos habían practicado la cre- 
mación; lugares de culto circulares o en herra- 
dura y descubiertos en el este, o rectangulares 
y cubiertos al oeste; estos fenómenos y otros 
más pueden ser considerados como préstamos 
de origen cristiano). 3.9) Los autores de cró- 
nicas con «autoridad» son todos cristianos, ya 
se trate de la crónica rusa llamada «de Néstor», 
o de las que hablan de Ins eslavos occidentales, 
estas últimas, además, escritas por extranjeros 
—alemanes y daneses— cuya cultura y lengua 
difieren del mundo que describen. Todos, sin 
excepción, son por otra parte eclesiásticos, ani- 
mados frecuentemente de un espíritu misio- 
nero militante, y no «etnógrafos», por lo que 
se explica su hostilidad fundamental hacia el 
paganismo o, en todo caso, su falta de interés 
por muchos de los aspectos de éste. En lugar 
de «hacer comprender», quieren demostrar el 
carácter repugnante de las creencias que inten- 
tan combatir, 4.9) Se trata rara vez de testi- 
monios directos; en su lugar se recurre a la ver- 
sión, oral o escrita, de otros acerca de los he- 
chos o fenómenos evocados. 5.°) Los clérigos 
medievales interpretan las nociones «paganas» 
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según modelos de inspiración ya cristiana 
—así, las divinidades eslavas se llaman «diablo» 
o «demonio» con frecuencia—, ya pgrecorro- 
mana (las mismas divinidades son dotadas con 
atributos que corresponden, más o menos, a 
los miembros del panteón clásico). También se 
utilizan fórmulas bíblicas, a veces incluso tex- 
tualmente, para «caracterizar» a los «adversa- 
rios de la fe». El significado exacto de los tér- 
minos queda por lo tanto oscurecido. 

Los comentarios anteriores valen principal- 
mente para las fuentes relativas a la parte oc- 
cidental. En cuanto a ciertos testimonios rusos, 
textuales y, sobre todo, etnográficos, es pre- 
ciso tener en cuenta el elemento suplementario 
de que algunos fenómenos evocados e incluso 
estudiados se asemejan extrañamente a los que 
se han observado igualmente en el folklore de 
los pueblos que practicaban o habían practi- 
cado el — chamanismo. A veces es difícil re- 
solver el problema de saber si se trata de even- 
ruales pervivencias de creencias eslavas anti- 
guas o bieñ de préstamos debidos a los con- 
tactos, tempranamente establecidos, con las et- 
nias finougrias del norte de la Rusia actual. 

Estas reservas deben tenerse muy presentes 
al intentar resumir los puntos positivos sobre 
los que la mayoría de los especialistas parecen 
estar más o menos de acuerdo actualmente. 

Generalmente se admite, para la época que pre- 

cede inmediatamente a la evangelización, la 

existencia de un «panteón» eslavo compuesto 

por divinidades con una función determinada, 

aunque ésta puede variar para el mismo numen 
de una comunidad a otra. Por regla general, 
esas funciones están vinculadas al principio a 
fenómenos naturales como el clima, las con- 
diciones para la caza, pesca y recolección, y 
más tarde, en un estadio más desarrollado, a la 
economía, la prosperidad y, finalmente, al des- 
tino de la comunidad. 

El nombre eslavo de la divinidad mencio- 
nada en el pasaje de Procopio es — Perun, co- 
nocido también por el autor de la crónica rusa, 
Además de la estatua de este señor del relám- 
pago, el gran príncipe Vladimiro colocó sobre 
una colina cercana a su palacio, en el 980, 
siendo aún pagano, las de Khors, Daíbog, 
Stribog, Sémar'gl y Mokoš. Ello no le impidió 
destruir esas mismas estatuas ocho años más 
tarde, a su vuelta de Kherson, donde se había 
hecho bautizar. Con todo, el hecho de haber 
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nudo femeninas. Igualmente se observa un res- 
peto por elementos naturales como bosques, 
lagos o ríos. La segunda etapa, más explícita en 
los testimonios relativos a los rusos, se carac- 
teriza por la aparición de divinidades propias 
de cada clan. Se asocia este estadio a la época 
de la unidad eslava. La pareja Rod-Rožanicy 
surge claramente como una especie de «se- 
gunda generación» de la que forma parte la 
«paredra» (la «diosa madre» de personalidad 
múltiple). Div-Diva, Vil-Vily, Trojan y Svarog 
están igualmente ligados a esta etapa, en la que 
las funciones no se encuentran todavía clara- 
mente definidas. No se plantean los grandes 
problemas escatológicos: los muertos y los vi- 
vos permanecen en contacto mediante un mo- 
vimiento cíclico, Se trata asimismo de una! 
etapa aún vacilante entre monoteísmo y poli-' 
teísmo. «Dios» es un protector, un ser quej 
proporciona a cada uno su parte de felicidad, 
prosperidad y fecundidad, como indican los 
vocablos Bog y Rod. No existe la noción de 
destino: los dioses son consultados en cada 
caso concreto, Esta época está menos desarro- 
llada en los testimonios concernientes a los es- 
lavos occidentales, pues los autores no los co- 
nocieron sino más tardíamente. El tercer es- 
tadio es quizá el más importante, Se sitúa en el 
momento en que los eslavos, en particular los 
del Elba y el Báltico, entran en contacto con 
etnias más evolucionadas. Las personalidades 
individuales de las divinidades aparecen más 
claras, y el «dios de los ejércitos» hace su en- 
trada en el «panteón» a consecuencia del des- 
arrollo de una democracia militar. La fase final 
está representada por la «galería» de Vladi- 
miro, en la que un grupo ya jerarquizado de 
divinidades responde a las necesidades espiri- 
tuales y materiales de una sociedad más diver- 
sificada y jerarquizada a su vez. Además, los 
eslavos occidentales sintieron la necesidad de 
dar a sus creencias una forma más «digna» del 
adversario cristiano desde el Punto de vista cul- 
tural. Este fenómeno, así como el frustrado in- 
tento de Vladimiro, recuerdan la iniciativa del 
emperador romano Juliano, llamado e] Após- 
Tata, encaminada a reavivar la religión antigua 
para combatir eficazmente el cristianismo. Es 
la etapa de los templos y de los lugares de culto 
bien delimitados y dispuestos  «racional- 
mente». Las divinidades guerreras adquieren 
cada vez más importancia, Además, es en esta 


reunido tales estatuas tiene el valor de un gesto 
de resistencia a la evangelización, comenzando 
por una tentativa de «sistematizar» las creen- 
cias populares. Se trara manificstamente de un 
«panteón» artificial, «improvisado» quizá para 
la ocasión. De todas formas, el momento de la 
elección estaba próximo. El príncipe de Kiev 
deberá rendirse a la evidencia: el retorno al 
«paganismo» originario o incluso su «puesta al 
día» era imposible. 

Los testimonios procedentes del siguiente 
período, en el que se acababa de emprender la 
lucha contra las prácticas antiguas, mencionan 
otras divinidades, entre ellas Rod-Rozanicy, 
Este nombre doble esconde en realidad una pa- 
reja perteneciente sin duda a un estrato mucho 
más antiguo de la «mitología» rusa, cuyo culto 
debía estar en todo caso muy profundamente 
arraigado aún en vísperas de la cvangelización. 
Asociadas a algunas divinidades citadas antes 
por el cronista, aparecen además los nombres 
de otras difíciles de identificar o de situar: Sva- 
rog O Svarožič, Volos o Veles y la pareja Div- 

Diva; conviene citar también el nombre de 
Trojan, que se encuentra también en la «mi- 
tología» de otros pueblos eslavos (e incluso no 
eslavos), transmitido por el folklore. Con res- 
pecto a los eslavos occidentales, los cronistas 
mencionan no menos de una quincena de di- 
vinidades, entre ellas Zuarasici, Radigast, Tri- 
glav, Gerovit, Zuantevit y—> Tjarnaglofi. 
Antes de alcanzar este estadio y2 muy avan- 
zado, las creencias eslavas pasaron por otros 
anteriores, cada uno de las cuzles debía estar 
vinculado 2 una etapa de la evolución de la con- 
ciencia individual y colectiva en el seno de las 
comunidades. Esa evolución se debió producir 
evidentemente de manera distinta según los 
grupos, y por lo tanto las etapas no se corres- 
ponden necesariamente. Con algunas matiza- 
ciones, limitando el análisis a las dos comuni- 
dades más «conocidas» en cuanto a sus creen- 
cias, se constata sin embargo un cierto para- 
lelismo que muy probablemente se extiende a 
las etnias eslavas acerca de las cuales no hay tes- 
timonios en las fuentes. 

En una primera época, el culto a la natura- 
leza y a los difuntos constituye la base de la 
vida espiritual. Junto al culto « los miembros 
fallecidos de un clan, se rinde culto a los es- 
píritus domésticos y se teme a los demonios. 
Las divinidades primitivas pueden ser a mc- 
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fase cuando se hace necesaria la función de los 
sacerdotes, ignorada o borrosa anteriormente, 
al menos en las comunidades eslavas occiden- 
tales. En cuanto a los rusos, la jerarquía «pa- 
gana» no debió alcanzar su definitiva eclosión, 
pues la palabra žrec, empleada antes de la evan- 
gelización para designar al sacerdote, siguió fi- 
gurando incluso en los textos escritos para de- 
nominar al sacerdote cristiano. 

Una «divinidad original que más tarde se 
multiplica» domina las creencias de los anti- 
guos eslavos. Se trata de una «religión» que no 
puede calificarse ni de «monoteísta» ni de «po- nas) fueron vencidos y probablemente exter- 
liteísta», pero que presenta rasgos de ambas. minados tras la toma de Arkona en 1168, 
En su estadio precristiano, el mundo eslavo La evangelización fue un proceso lento e in- 
constituye un «ámbito» específico; el cristia- completo en cuanto a sus resultados. Para los 
nismo surgido del encuentro entre este *pa- grupos dirigentes de estas sociedades en vías de 
ganismo» y la fe cristiana no podía dejar de ser organizarse en Estados, la adhesión a la «nueva 
asimismo «específico». Además de las diferen- fe» se presenta como un hecho inevitable, 
tes corrientes del pensamiento religioso eslavo como una necesidad a la vez ideológica y po- 
ya cristiano (> eslavos, pensamiento religioso lítica. Los jefes de las nuevas unidades ecle- 
Posterior a la evangelización), las creencias po- — siásticas, de origen extranjero al principio, son 
Pulares hacen su aparición intermitentemente, también los pilares del poder del príncipe o del 
El dvuoeverie —la doble fe— es un hecho, un rey que acaban de recibir el bautismo. Lo 
fenómeno a tener en cuenta en el análisis del mismo puede decirse de los altos dignatarios y 
desarrollo del cristianismo implantado en suelo funcionarios laicos y de la nobleza nueva cons- 
eslavo, tituida ya por «caballeros» extranjeros llegados 

para prestar ayuda militar al recién bautizado 
«príncipe cristiano», con frecuencia animado 
por un espíritu proselitista, ya por elementos 
surgidos de la sociedad tribal tradicional que 
eligieron el campo del jefe y se adhirieron a la 
«nueva» religión. En las «altas esferas» la con- 
versión puede considerarse, pues, sincera. La 
conversión de la «aristocracia» al cristianismo 
€s tanto más natural cuanto que las altas jerar- 
quías tomaroa parte en ella desde el principio. 
Queda sin embargo el «pueblo bajo» que los 
documentos redactados en latín llaman con fre- 
cuencia laborantes, ampliamente mayoritario 
dentro de la población, para el cual la práctica 

e la religión cristiana impuesta desde lo alto 
coexiste de hecho con múltiples pervivencias 
de creencias antiguas., Este fenómeno, deno- 
minado dvocverie por los autores rusos, será 
una de las principales preocupaciones de los 
Propagadores del cristianismo durante mucho 
tiempo, a los que por otra parte se deben las 
informaciones que actualmente poscemos so- 
bre el «paganismo» eslavo o magiar. Ante esta , 
actitud de las masas Populares, la táctica cm- 
pleada por los misioneros en su lucha contra 


tuales) fueron bautizadas por Bizancio, En l 
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comunidad croata surgió una curiosa variante, 
intermedia, del rito romano que adoptó la len- 
gua litúrgica =slava y el primer alfabeto com- 
puesto por Cirilo y Metodio, el alfabeto ija- 
mado glagolítico, del que el alfabeto llamado 
«cirílico» es una forma quizás ulterior. De aquí 
procede la denominación de la corriente «gla- 
golizante». Puede afirmarse que hacia finales 
del siglo x1 tedo el mundo eslavo es, al menos 
«oficialmente», cristiano; los fieles a las creen- 
cias antiguas (— eslavos, creencias precristia- 
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naroda, I, Belgrado 1981. 


KALMAN Sass 


tras que otras (búlgaros, servios, rusos y los 
antepasados de los ucranianos y bielorrusos ac- 


miento posterior a la evangelización) 560 


ESLAVOS (pensa 
fe doble» o «duplicidad de fe» será tam- miento de los — husitas en Bohemia, y el de 
pesta < le. Por una parte, se intenta la inte- los hermanos moravos o checos, derivado del 
¿bién der elementos de las creencias anterior, inspirados por la Reforma. Estos mo- 
[gración 0€ ue no se oponen de una forma to- — vimientos tuvieron lugar, respectivamente, de 
ancestrales lente a la práctica cristiana; por los siglos x a xv y del xv al xvir, sin que cl ter- 


ev] sp» 
nalmente aten los que son manifiestamente 


f tables con ella. Gran parte de estos úl- 
s desaparecerá, en efecto, mien- 
arte continuará viviendo en el 


minus ad quem marque necesariamente la des- 
aparición total de estos grupos religiosos: de- 
jan de existir bajo su forma inicial, pero se di- 


viden en sectas o bi - 
SE bien se unen a otras comu 


eras QU heteróclito que constituye la cultura nidades. 

caló resistiendo todas las presiones, a me- Con cierta frecuencia sus destinos tuvieron 
pula acertadas, de los poderes espiritual y desenlaces dramáticos, aunque no dejaron de 

nudo n A partir de entonces, el pensamiento ejercer su influencia sobre el pensamiento en 

temporal. 4 P no habrá de evolucionar sobre general y sobre el pensamiento religioso en 


religioso ensa 
una base propia 
n general, europ 


particular. Pues, por pequeños o «minorita- 
rios» que fueran, no por ello constituyeron un 
menor desafío a las ortodoxias religiosas y a las 
estructuras sociopolíticas, aun cuando estas úl- 
timas, en el momento del enfrentamiento de- 
cisivo, resultaran victoriosas. 

KALMAN SAss 


de cada comunidad eslava y, 
ez oriental (incluyendo a los 
la que subsisten nume- 
rosas reminiscencias paganas, La existencia de 
este fondo se deduce naturalmente de las con- 
iones de la evangelización, y además está 
Zrnadz por datos etnográficos, aunque to- 
se havan podido discernir los elemen- 
os de les creencias antiguas. 

“Desce los comienzos del cristianismo se ven 
aparecer diversas interpretaciones del mensaje 
o gangéico. Los contactos entre los discípulos 
Lo de Cristo y los practicantes de otras religiones 
o culturas no hicieron más que favorecer la 
mulsplicación y expansión de movimientos 
surgidos de estas interpretaciones, tanto más 
quanto que el cristianismo se había difundido 
| porterrizorios «cubiertos» por culturas distin- 
us, habitados por un gran número de etnias 
| repartidas en múltiples entidades políticas. 

| Bajo l influencia de estos factores —y de otros 

| más— nacieron everiantes» de esta religión, al- 
[gunas muy alejadas de la forma inicial, de 
modo que las «herejías» son casi tan antiguas 
como la doctrina ortodoxa. El panorama se 


E mge 
y L magiares), base en 


ESNA. En la orilla occidental del Nilo, al sur 
de Luksor, se erigió una de las más bellas salas 
hipóstilas de época grecorromana. Esta sala 
constituye, a su vez, el único vestigio de los 
templos más antiguos edificados en la xvin di- 
nastía y reconstruidos bajo Ptolomeo 1v. En 
ella se veneraban principalmente dos divini- 
dades: Khnum, dios artesano que había mo- 
delado en su torno de alfarero las especies vi- 
vas, y Neith, diosa de Sais, así como algunos 
dioses auxiliares (Menhyt, Heka, Chemanefer, 
Tithoes...). Las paredes y las veinticuatro co- 
lumnas, junto con sus capiteles, que componen 
la sala, se encuentran totalmente inscritas con 
rituales, textos cosmogónicos, himnos, leta- 
nías, tratados acerca de la función real, etc., 
dotados a menudo de notable espiritualidad y 
vuelve más complicado aún si se tiene en gran lirismo poético. La mayoría de los textos 
cuenta la desigual penetración de la ortodoxia se grabaron bajo los reinados de Trajano y 
| enlos diferentes estratos de las poblaciones re- Adriano (siglo 11 d.C.), excepto los últimos, 
Cientemente evangelizadas. La «joven» cris- que datan de época de Decio (250 d.C. apro- 
tandad eslava no escapa a estas reglas, No pue- ximadamente). 
3 Edane ciertos movimientos especificos 
eslavos, a, şa pen de los grupos políticos 
verles e. Ta fenómenos más uni- 
0 2 Reforma, por ejemplo, En 
Ls conviene destacar las corrientes 
Onen particular al mundo eslavo en 
Puntos del territorio que abarca: el 
Emo en los Balcanes, el movi- vada a los iniciados y ligada a la idea de secreto, | 


Bibliografía. S. SAUNERON, Temple d'Esna, t. I-VI, 


E] Cairo 1967-1978. 
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ESOTERISMO. El término. Aplicada en la! 
antigüedad a una enseñanza filosófica reser- | 


A O A PF e e 
IP g ra o 


La tr 


y pato 


561 


se extendió al ámbito religioso, designando una 
actitud que oponía el espíritu a la letra, el sen- 
tido espiritual al dogma. Opuesto al exote- 
rismo, constituye con él una dualidad que pa- 
rece encontrarse cn todas las religiones. 

El contenido. El esoterismo pretende el ac- 
ceso a un conocimiento liberador por medio de 
una hermenéutica que conduce al plano arque- 

típico. Este se descubre recurriendo a la ley 
"analógica de correspondencia entre los seres, la 
cual permite la solución de la ley de la oposi- 
ción de los contrarios. Además, gracias a la ilu- 
minación se interpretan libremente las tradicio- 
nes más sagradas, supliendo la experiencia in- 
terior. Las enseñanzas inmemoriales recupe- 
radas se ofrecen a quienes son dignos de ellas. 
Finalmente se da acogida a los teósofos, esos 
«místicos especulativos» que persiguen la vi- 
sión íntima del principio de la realidad del 
mundo, ayudados por el recurso a la > magia, 
la > alquimia, la cábala... 

Evolución del esoterismo cristiano. La gno- 
sis. El neoplatonismo. Hermes Trismegisto. 
La alquimia. En la edad media, la búsqueda 
iniciática. Roger Bacon. En el Renacimiento, 
Paracelso y los cabalistas cristianos, Pico de la 
Mirandola. En el siglo xvir, Boehm, Silesius, 
los > Rosacruces. En el siglo xv111, la teosofia 
especulativa de Swedenborg, y la poética de 
Novalis, 

Avatares. En el siglo xıx el esoterismo se 


¡ aleja del cristianismo y deja paso al ocultismo. 


Sufre la influencia de las corrientes orientalistas 


.y del gusto por las ciencias ocultas. Eliphas 


Lévi, el doctor Papus, los Rosacruces; > Gué- 
non reconstruye un esoterismo de base meta- 
física. 


Bibliografía. A. Faivre, en Histoire des Religions, 
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¡ESPERANZA EN LA BIBLIA. En la siste- 
matización teológica basada en 1Cor 13,13, la 
esperanza aparece como la segunda virtud teo- 
logal entre la — fe y la — caridad. Puede de- 
finirse como la espera firme de los bienes que 
Dios prepara para aquellos que le aman (1Cor 
2,9), no por sus méritos, sino por la gracia de 
Jesucristo. Definida de éste modo, la esperanza 
cristiana se distingue de la aspiración común a 


la felicidad de la que habla Pascal: «Todos los 
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hombres sin excepción tratan de ser felices.» 
Pero, ¡cuántas ilusiones pueden ponerse en Ja 
esperanza de tiempos futuros felices! Éste es el 
sentido del mito de Pandora. Por su parte, los 
> estoicos invitaban al sabio a despojarse de la 
esperanza, para alcanzar la apatheia (insensi-' 
bilidad, indiferencia hacia todo lo que no de- ; 
pende de nosotros). 

La Biblia, por el contrario, se nos presenta 

como el gran libro de la esperanza. La historia 

de Israel empieza con una promesa, la que 

Dios hace a + Abraham (Gén 12,1-3). Este 

pueblo se sentirá inclinado sin cesar hacia el fu- 

turo, y por, ello será llamado a dirigirse hacia 
nuevos horizontes «como quien veía al Invi- 
sible» (Heb 11,27). Esta actitud resulta espe- 
cialmente perceptible a partir del destierro. Ex- 
pulsado de su tierra, más tarde vuelto a casa 
pero privado de su independencia, Israel aspira 
a tiempos mejores, o más bien sabe que su Dios 
se los prepara en su fidelidad (Is 25,6-9; Jl 4, 
18-20; Ez 47,1-12, etc.). 

Durante mucho tiempo la esperanza se ha vi- 
vido en un mundo terrestre y colectivo. Aun- 
que se esperaba una larga vida en paz en la tie- ; 
rra de los antepasados, después del destierro se | 
agudiza el escándalo de la desgracia que golpea: 
con demasiada frecuencia al justo (cf. el libro 
de Job, — sapiencial, literatura). Aparece len-, 
tamente otra forma de esperanza: la vida cerca 
de Dios, en un misterioso más allá. Se discute 
si hay que dar ya este sentido al texto hebreo 
de Sal 73; no hay ninguna duda, sin embargo, 
en lo referente a la traducción griega (véase 
también el Sal 16). Mientras Daniel proclama 
la resurrección de los justos (12,1-3), el libro 
de la Sabiduría, redactando en Alejandría en el 
siglo 1 antes de Cristo, declara que las almas de 
los justos están en manos de Dios (Sab 3,1). 

La venida de Cristo parece colmar la espera 
mesiánica de Israel. «Vieron mis ojos tu sal- 
vación», dice el anciano Simeón (Lc 2,30; cf. 
Lc 4,17-21; Jn 1,14.45.49). La historia conti- 
núa, sin embargo, y la mirada se vuelve nue- 
vamente hacia el futuro. Una de las síntesis más , 
antiguas de la fe cristiana presenta a ésta como 
la espera del Hijo de Dios vivo y verdadero 
«cuando vuelva de los cielos, a quien [Dios] re- 
sucitó de entre los muertos, a Jesús, que nos 
libra de la ira venidera» (1Tes 1,10). Vale la' 
pena observar aquí la articulación entre el pa- 
sado (a quien [Dios] resucitó), el presente (nos 
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libra) y el futuro (la ira, y también la venida de 
Jesús). Los cristianos son, por tanto, los hom- 
bres de la esperanza en contraposición con los 
paganos, cuya religión está centrada en los ci- 
clos de la naturaleza, repetidos sin cesar aun 
cuando no haya nada que esperar. («Sin tener 
esperanza» [Ef 2,12].) Los fieles tienen el deber 
de comunicar a su entorno pagano la esperanza 
que hay en ellos (1Pe 3,15). 

La vida de los cristianos está pues marcada 
por su esperanza, estrechamente ligada a su fe 
y a su caridad (1Cor 13,13). San — Pablo no 
cesa de subrayar el vínculo que une a estos tres 
componentes de la vida de los fieles. Al pre- 
sentar a Abraham como el héroe de la fe, señala 
que ha sabido perseverar en la esperanza a pe- 
sar de las apariencias (Rom 4,17-21: contra 
spem in spem credidit). Somos salvados exclu- 
sivamente en esperanza (Rom 8,24) y de esta 
salvación tenemos una prenda preciosa, el Es- 
piritu, que Dios en su amor infunde en nues- 
tros corazones (Rom 5,5). Los bienes a los que 
nos conduce la esperanza sobrepasan todas las 
aspiraciones humanas (1Cor 2,9); finalmente 
no son más que el encuentro con Cristo, 
«nuestra esperanza» (Col 1,27), 

Aun cuando esté basada totalmente en la 
gracia de Dios, la esperanza cristiana requiere, 
sin embargo, la colaboración activa del hom- 
bre, como se ve especialmente en la predica- 
ción del evangelio y en la construcción de la 
Iglesia. Dios actúa en estos casos por medio de 
la labor de los apóstoles (1Cor 15,10). La 
misma trayectoria proseguirá hasta el día en el 
que el evangelio sea proclamado a todas las na- 
ciones (Mc 13,10), en que habrá «un solo re- 
baño, un solo pastor» (Jn 10,16), en que Israel 
reconocerá a su Mesías (Rom 11,15), en que los 
Paganos se habrán convertido en una «ofrenda 
agradable a Dios» (Rom 15,16); en este sen- 
tido, san Pablo puede decir_que los_nuevos 
convertidos son «Su esperanza» (1Tes 2,19). 

Los primeros cristianos vivieron en la espera 
del próximo retorno de Cristo (> parusía); 
«Maranatha, ven, Señor Jesús», tal es la pri-| 
mera oración que nos ha sido transmitida! 
(1Cor 16,22; Ap 22,20). En san Pablo se per- 
cibe cierta evolución entre 1Tes, texto domi- 
nado por la esperanza de la parusía próxima, y 
las epístolas de la cautividad, en las que el após- 
tol considera serenamente el encuentro con 


Cristo más allá de la muerte: «Para mí, el vivir 
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es Cristo; y el morir, una ganancia... aspiro a 
irme y estar con Cristo» (Flp 1,21-23). En san 
> Juan domina la perspectiva de la — esca- 
tología realizada. La tradición cristiana, a di- 
ferencia del —+ gnosticismo, que considera la 
salvación del alma en solitario, fuera del coș- 
mos, conservará siempre este lazo entre la es- 
peranza de los fieles y el futuro del mundo. 
«Porque la creación, en anhelante espera, 
aguarda con ansiedad la revelación de los hijos 
de Dios... queda sometida a frustración, pero 
con una esperanza, que esta creación misma se 
verá liberada de la esclavitud de la corrupción» 
(Rom 8,19-22): perspectivas misteriosas que 
inspirarán a Teilhard de Chardin su concep- 
ción del universo en tensión hacia el punto 
Omega. En diálogo con E. > Bloch, que con- 
cede tanta importancia al «principio espe- 
ranza», J. + Moltmann ha sabido mostrar, por 
su parte, que la esperanza cristiana se levanta 
en definitiva sobre la cruz de Cristo. 

=> Bloch, > caridad, => escatologia, —= fe, 
> Moltmann, > parusía, > postrimerías, > 


Teilhard de Chardin. 
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de l'espérance selon Saint Thomas d'Aquin, París 
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ESPIRITISMO. Doctrina y práctica que con- 
sidera la evocación de los muertos como una 
actividad natural, prucba de conocimiento 
«científico» y de sabiduría. 

El 1847, y en Estados Unidos, las hermanas 
Fox pretendieron haber conversado con los 
muertos por medio de chasquidos de dedos y 
mesas giratorias. El entusiasmo por esta prác- 
tica se extendió a Europa. Un francés, Allan 
Kardec (seudónimo de H. Rivail; 1804-1869) 
elaboró la doctrina. Ésta se desarrolla en sen- 
tido opuesto a la magia. Se limita a hacer de «la 
enseñanza de los muertos» la fuente del co- 
nocimiento. Hay una «revelación» más impor-| 
tantes que cualquier otra: el espíritu no es una 
entidad sobrenatural, sino la realidad del hom- 
bre que, habiendo perdido su cuerpo físico, | 


mantiene un cuerpo etérco, el «periespíritu», | 
I 


| 
| 
| 
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hecho de materia sutil y portador de fluido vi- 
tal. La escala espiritista incluye tres categorías: 
los espíritus imperfectos, los buenos y los pu- 
ros. A través de inumerables an 
pueden alcanzar la beatitud final. Antes de 
ello, los espíritus llevan a cabo ciertas misiones 
entre los humanos. El medium es el hombre, 
ya sea capaz de desdoblarse, ya lo sea de emitir 
la energía de su periespíritu para ponerse en co- 
municación con los espíritus. ip 

En la práctica, todo hombre se justifica por 
sí mismo. Le basta con seguir el sentido de la 
creación. El hombre avanza por un esfuerzo 
moral y, los sacramentos resultan, por tanto, 
inútiles. , , 

Difusión. Alrededor de diez millones de 
adeptos en todo el mundo, sobre todo en Brasil 
y Argentina. El + caodaísmo vietnamita ha 
surgido a partir del espiritismo. De esta doc- 
trina procede también la — teosofia, con la que 
coincide en numerosos puntos. El fraude y la 
charlatanería han hecho que el espiritismo 
pierda gran parte de su crédito. 

YVES DE GIBON 


ESPÍRITU SANTO EN LA BIBLIA. El pen- 
samiento occidental identifica instintivamente 
al espíritu como lo contrario de la materia; de- 
cir que «> Dios es un Espíritu puro», es afir- 
mar que no tiene nada en común con nuestra 
naturaleza corporal. La Biblia se expresa de 
otro modo. En efecto, las palabras bíblicas tra- 
ducidas por «espíritu» (en hebreo ruah, en 
griego pneuma) evocan una realidad sutil e im- 
perceptible, pero concreta, la de — «aliento», 
es decir tanto el viento (e incluso el huracán) 
como la respiración del ser vivo, Para el hom- 
bre bíblico, todo ello procede de Dios: el 
viento que se mueve sobre el mundo en el mo- 
mento de la creación es un espíritu (venido) de 
Dios (Gén 1,2) y para cada hombre creado por 
Dios hay un espíritu de Dios que le da vida (Sal 
104,29-30). 

Pero el Dios bíblico es ante todo el Dios de 
un pueblo y de su historia. Su espíritu se ma- 
nifiesta muy especialmente cuando suscita y 
alienta a los jefes de su pucblo (Núm 11,25- 
26), a sus libertadores (Jue 13,25, etc.),_a los 
inspirados que hablan en nombre del Señor 
(2Re 2,9). Su influencia se pone de manifiesto 
muchas veces, sobre todo en los textos más 
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antiguos, por medio de fenómenos extrae? 
narios, como trances, O de nuevas capa 
concedidas a quienes son poseídos por el Es- 
píritu. Por lo demás, puede también suceder 
que el Señor envíe a los que ha rechazado us, 
«espíritu malo» que les hace perder el sentido, 
como en el caso de Saúl (1Sam 16-15). Esta am- 
bigüedad y el carácter excesivamente especta- 
cular de algunas manifestaciones del Espíritu 
provocaron sin duda alguna la desconfianza de 
los primeros grandes — profetas de Israel, que 
no se refieren apenas al Espíritu. Más tarde, en 
tiempo del exilio, + Ezequiel acentuará por el 
contrario el papel desempeñado por el Espíritu 
en su vida (Ez 2,2; 3,12, etc.), También el libro 
de Isaías, en textos generalmente tardíos, une 
el Espíritu a personas elegidas (Is 11,2; 42,1; 
61,1). Al mismo tiempo, y al parecer desde 
época bastante antigua, va tomando cuerpo 
una nueva esperanza: la de un pueblo entero 
transfigurado por el espíritu recibido de Dios 
(Núm 11,29; Ez 36,26-27; J1 3,1-2). 

En tiempo de Cristo el judaísmo vincula con 
frecuencia la idea del Espíritu con los profetas 
(hasta el punto de considerar a veces que el Es- 
píritu no está ya presente por el hecho de no 
haber más profetas). En > Qumrán se habla 
de los «dos espíritus» de perversidad y de ver- 
dad que se disputan el mundo; este último es 
el Espíritu de santidad, otorgado especialmente 
a los miembros de la comunidad, para purifi- 
carles y hacerles fieles (1 QS II-IV; I QH 
XVI. 

Los autores del Nuevo Testamento se refic- 
ren en muchas ocasiones al Espíritu (la palabra 
aparcce 378 veces), pero con matices muy di- 
versos que es necesario intentar aclarar. 

El Espíritu es en principio el que habla en la 
Escritura: ésta se dice «inspirada» en 2Tim 3: 
16 (se trata evidentemente del Antiguo Testa- | 
mento —> inspiración). Se menciona especial- 
mente al Espíritu cuando se reconoce en la 04 
critura el anuncio de Cristo y de su Iglesia (Mt 
22,43; Act 4,25; Heb 3,7). A , 

Una gran renovación se produce sin = 
bargo, con la venida de — Jesús. Este PiE 
haber hablado pocas veces del Espíritu aea 
29; 13,11), pero los creyentes reconocen la a 
sencia del Espíritu en su persona y en pre 
chos, y esto desde el mismo instante de E pe 
tismo (Mc 1,10) e incluso en el origen cid 
vida, en el momento de su concepción pot 
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María (Mt 
| or tanto € 
| Espíritu del 
como había 
1,8), promete 
Espíritu (Act 1, 

Efectivamente 


$; Jn 14,17, etc.). 


Í 


nos prese 


Le Lucas) 


(Act 2). Poco despues, en 


ias a él se construye 


E O. ea 
O ui 
to 


Aa 


ntra. 

slo subraya especialmente Ja acción del 
zen la existencia personal del creyente. 
=estros corazones el Espíritu de 
24,6), ese Espíritu que hace a los 
9 que ora en ellos, que les pre- 
ma A po r 8). De esta 
ayen a al hombre en una 
«no La ie ne distinta de la de la 
PSN Pom H 5-13. E Carne y espiritu en 
e há 21 5,16-36) designa jus- 
en fra de vida: la de aquel que 
Pa iodo a iaa y sus pasio- 
M Quel que se Pia por el egoismo), 
E! “endo a Cristo, Por nadir por el amor 
3 Vos para opat Aa el creyente tiene 
id SE en una lucha Mudo! A mpro> 
y contra todas Jas fuerzas 


» teni 
“niendo POr arma ela fuerza del Ei: 


1,18; Le 1,35). Cristo se identifica 
on el profeta de Is 61, que dice: «El 17). 
Señor está sobre mí» (Lc 4,18), y, 
anunciado —> Juan Bautista (Me 
a los suyos enviarles ese mismo 


los Hechos de los Apóstoles 
ntan un pueblo guiado por el Espíritu 
). Su historia comienza en — pente- 


. en una escena parecida, 
el Espin se derrama sobre los mismos pa- 


ara hacer de ellos tes- 
odos los obstáculos 


ma estas decisiones 
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8). En esta Iglesia, los 
es diferentes y comple- 
-11: = carisma y gloso- 
es necesario saber discernir 
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píritu, es decir la palabra de Dios» (Ef 6,10- 


Pero en definitiva, ¿quién es en el Nuevo 
Testamento ese Espíritu siempre presente en | 
vida de los creyentes y sin embargo impe : 
tible? En este punto los textos no rod 
mes; se observa en ellos el rastro de una bús. 
queda y de una evolución, patentes en la propia 
res al escribir «espí- 
m los textos próximos al; 
o, el espíritu de Di | 
no ser más que una O aa lan 
(Act 6,3, donde «espíritu» y «sabiduría» se sj- 
túan en el mismo plano). En otro texto, el «es- 
piritu» es el hombre en tanto se deja guiar por| 
Dios (Gál 5,16-18). Pero hay también textos! 
donde el Espíritu aparece verdaderamente con- 
la siderado como una persona, y donde se esboza 
la doctrina trinitaria. En este sentido son sig- 
nificativos los pasajes en que la palabra pneuma 


s el mismo Espiritu quien; 27). En el evangelio de > Juan, 


mula bautismal recogida en Mt 28,19: «Bauti- 
zad en el nombre del Padre y del Hijo y del 

Espíritu Santo»: las tres personas aparecen en 

pie de igualdad en el texto, con lo que queda 

preparado el terreno para la afirmación de un 
solo Dios en tres personas, tarea que llevarán 
a cabo los — concilios de Nicea (325) y de 
Constantinopla (381). Entre las funciones atri- 
buidas al Espíritu Santo ocupa un lugar im- 
portante la inspiración de los profetas (qui lo- 
cutus est per prophetas). Considerado como 
aquel que comunica la Palabra, el Espíritu es 
también aquel que da sentido a la Escritura, ex- 
presión que es el germen de toda la hermenéu- 
tica cristiana, 

En el artículo Trinidad se desarrolla la his- 
toria de la formulación de este dogma y una] 
reflexión sobre el lugar central que ocupa den-| 
tro de la fe cristiana, 

> Aliento, — alma, — cuerpo, ~ Dios, — 
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cia de una realidad tan difícil de definir como 
de excluir oficialmente del vocabulario. 

Así pues, nuestra ambición puede reducirse: 

—en primer lugar, a efectuar un inventario 
previo de los sentidos atribuidos a la palabra 
«espiritualidad»; 

—a continuación, a situar rigurosamente la 
noción de espiritualidad en el seno mismo de 
la revelación y del orden sobrenatural del que 
se nutre; 

—finalmente, a localizar los signos revela- 
dores de su presencia, una presencia viva y 
progresiva. 

1. INVENTARIO PREVIO ESCLARECEDOR. 
«¿Qué es la espiritualidad?» Para los filósofos! 
se trata de una cualidad más que de una enti-' 
dad: es la cualidad de un ser que excluye por| 
naturaleza toda materialidad: Dios, los ánge-' 
les, el alma, son ejemplos perfectos de seres es-! 
pirituales y, por tanto, ejemplos de «espiritua- 
lidad». Esta cualidad se caracteriza por una ne-' 
gación; espiritual es lo que no es material, lo 
que conviene perfectamente a las realidades 
que, situadas fuera del marco del espacio y del 

tiempo, se mueven y evolucionan. Ni la elo- 

cuencia de los filósofos, ni los manuales de fi- 
losofía, ni los diccionarios dicen nada más. 

A la misma pregunta «¿Qué es la espiritua- 
lidad?», los teólogos ofrecen dos respuestas. 

La primera de ellas repite aproximadamente 
los mismos términos que la de los filósofos. La 
espiritualidad es el carácter y la cualidad co- 
rrespondientes a los seres inmateriales, tales 
como Dios, los ángeles y el alma (que, por su 
naturaleza, es separable del cuerpo e inmortal). | 
Siguiendo las directrices del concilio de Viena 
(1311-1312), el alma es la única forma sustan- 
cial del cuerpo. 

La segunda respuesta se refiere a los escritos 
y a las enseñanzas de la teología... ascética y 
=> mistica, binomio que ha tomado posesión 

rápidamente de la «espiritualidad». Aunque al 

principio sorprende el cambio de vocabulario, 

enseguida surge una explicación: la ascética y 

la mística son expresiones y prolongaciones de 
la teología moral (R. Garrigou-Lagrange, Les 
trois âges de la vie spirituelle, t. 1, París 1938, 
pág. 11). Pero M.A. Tanquercy, en su Précis 

d'ascétique et de mystique (París 1928, pág. 5), 

señala que el objeto de la ascética se sitúa en el 

límite de la moral. «Cuando se quiere perfec» 
cionar esta vida, avanzar más allá de lo que es 


inspiración, —> Jesús, — palabra de Dios, => 
Paráclito, —> profetas, — Trinidad. 
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ESPIRITUALIDAD CRISTIANA. Desde 
hace dos siglos y medio se utiliza con mucha 
frecuencia la palabra «espiritualidad». Este 
paso al uso común y su larga permanencia en 
el lenguaje han expuesto al término al mismo 
desgaste que las monedas corrientes que pier- 
den la efigie original, favoreciendo de esta ma- 
nera la entrada en servicio de piezas metálicas 
sustitutivas que los falsificadores de moneda 
multiplican sin dificultad. 

Los filósofos y teólogos no parecen inquie- 
tarse por la lenta erosión de este vocablo, 
Cuando se les plantea la cuestión, ¿qué es la 
espiritualidad?, sus respuestas mezclan más o 
menos afortunadamente algunos términos téc- 
nicos con explicaciones desleídas o dilatorias. 
La impresión que embarga al interrogador im- 
pertinente es que la «espiritualidad» es un «no 
sé qué» que carece de identidad en un lenguaje 
estricto. Todo el mundo puede utilizar la pa- 
labra y sentirse seguro de no cometer equivo- 
caciones. De esta manera se asocia el término 
a realidades muy diversas (espiritualidad del 
cuerpo, espiritualidad de la materia...). Este 
maridaje, la mayor parte de las veces de escasa 
duración, es más oportuno cuando responde al 
desco indefinido de no materializar todo, de 
mantenerse en una actitud púdica frente a 
cierto mundo inaprehensible, e incluso ante un 
ser cuyo anuncio de muerte puede hacerse pú- 
blico pero cuyo entierro no acaba de iniciarse, 

Al igual que los diversos usos de la palabra 
«espiritualidad», también las reticencias de los 
filósofos y teólogos sirven para aclararnos la 
situación, Nos encontramos, pues, en presen- 
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las practicaban también, Si bien se dedicaban a presentado Jesucristo: renuncia, ehumilla- 
vivir ciertas verdades, en forma alguna olvi- ción», obediencia hasta una muerte de cruz, re- 
daban o menospreciaban otras. En el claros- surrección y exaltación (Flp 2,5-11). Para ser 
curo de su conciencia religiosa, a los ojos desu hijo adoptivo hay que parecerse al Hijo por na- 
fe, se les aparecía por momentos un rostro de turaleza y emprender su camino, seguirle e 
Jesús muy cercano, muy familiar. Este rostro imitarle, Esto „Se expresa en dos momentos o 
iluminaba su andadura y les revelaba furtiva- acciones: «vaciarse de sí mismo» y «revestirse 
mente su propio semblante de eternidad, , de Jesucristo», e 

La «espiritualidad» de un instituto religioso Asi pues, el hombre no llega a ser cristiano, 
suponía, pues, una manera de ser ficl al Espí- hijo adoptivo de Dios y hermano de Jesús, 
ritu de Dios vivo en la Iglesia, un modo hu- hasta el momento en que la muerte y la resu- 
mano-divino de ser su intermediario y de se-  rrección de Jesús se realizan místicamente en él 
cundar la obra de regeneración del mundo. por el > bautismo (Rom 6,3-4; Col 2,11-12). ; 

2. LA ESPIRITUALIDAD CRISTIANA EN LA Entonces se identifica misteriosamente con Je- | 
REVELACIÓN. El inventario de los múltiples sús, se consagra al Espíritu Santo y se une a 
usos de la palabra «espiritualidad» nos permite todos los demás miembros de la familia sobre- 
encontrar el sentido fundamental de la espiri- natural. Revestido de Cristo como de una! 
tualidad cristiana y situarlo exactamente en el forma vital, queda «vinculado» a la vida de Je-: 
i contexto de la — revelación divina. sús en lo más íntimo de su existencia y puesto 
l Para un cristiano el término «espíritu», de bajo la dirección del Espíritu Santo, que diri- | 
| / ¡donde se deriva la palabra espiritualidad, no girá su alma como lo hacía en el caso del ; 
I y ¡ designa el espíritu del hombre, sino el Espíritu Verbo. , 
| | de Dios, el > Espíritu Santo. Por su simbolismo, el bautismo inicia al 
| | La espiritualidad no es la exclusión de la ma- hombre en una nueva vida cuyas condiciones 
| 


un mandamiento estricto y progresar en la la—= acción católica e incluso de los anormales | 


ractica de las virtudes de una manera meté- que debian santificarse, como los demás, en, | 
dica, interviene la ascética trazándonos las re- por y a pesar de su anormalidad, | 
glas de la perfección.» Más inclinado a lo con- Otras veces, se trataba de un portador de una 
cnw y utilizando un vocabulario especial- demanda religiosa y sacerdotal, la de los sacer- 
mente flexible, J, de Guibert, en sus Legons de dotes diocesanos y la de los misioneros encar- 
théologie spirizmelle (1945, págs, 11-12), ad- gados de implantar la Iglesia en los territorios 
vierte juiciosamente que ala idea de la perfe no cristianizados o mal evangelizados. De aquí 
ción espiritual no implica tanto un estado procede la espiritualidad del clero diocesano, la 
como una > espiritualidad misionera. 

Más importante y complejo era el elemento 
que sintenizaba el recuerdo y esbozaba la es- 
peranza de los «institutos religiosos»: cofra- 
días, compañías, — órdenes propiamente di- 
chas. Tal elemento servía para poner de ma- 
nifiesto que estas uniones de hombres òde mu- 
jeres no eran en modo alguno clanes, pequeñas 
capillas o sectas ortodoxas, preocupadas en 
disunguirse por su indumentaria y cn proteger 
ES celosamente tanto su territorio de influencia 
bicamente a la como su manera de actuar. 

El término «espiritualidad» recordaba que 
los miembros de estas colectividades se situa- 
ban en un orden completamente diferente, en 
z una espiri- elde lo sobrenatural; como decía Pascal, se en- 
el con- contraban en el orden del «corazón que siente 


uede exa- a Dios» (Pensées, La. 424). Todos y cada uno 


y 
mera de obrar, 


teria, sino la unión del hombre —cuerpo y otorga y cuyo desarrollo esboza. La inmersión l 
¡alma— con el Espíritu de Dios. 


£ 


Maita Cemaoasiz espec 


dö en el agua, acción simbólica de la muerte y se-! 
tano, el hombre dorado d 


La espiritualidad no es un estado, sino un pultura, prefigura la ruptura y el rechazo del | 


1 


minar todas las cosas, ; 


minado por nadie» {1Co portante 
era, al menos, tomar en co el hecho 
de que «el hombre caído» y rescatado por el 


ta 
sacrificio de Cristo se encontraba ahora en un 
estado mucho mejor que la -naturaleza pura» 
y que, ante el hecho de que el Verbo, 2l hacerse 
hombre, se integró en la humanidad perma- 
neciendo en ella misteriosamente, el hombre 
superó infinitamente al hombre (Pascal), Fue 
así como, de l2 mano de Jean Racine, la palabra 
«espiritualidad» entró en la lengua francesa 
(1666). Para proteger al recién llegado, los 2u- 
tores juzgaron indispensable proveerle de un 
elemento que lo calificara. 

Este podía presentarse simplemente como 
un algo «extraído de una filosofía, ideología o 
sintesis doctrinal»; así, la espiritualidad judía, 
la espiritualidad cristiana, la ortodoxa, la pro- 
testante e incluso la espiritualidad marxista... 


Muchas veces era sólo el emisario de los. 


hombres de acción o de funcionarios que se ne- 
gaban a convertirse en meras máquinas. De 
aquí procede la espiritualidad del trabajo, de la 
carretera, de los enfermos y de los médicos, de 


querian ser memorias vivientes de los «estados 
de Jesús» y portadores o intermediarios del Es- 
piritu de Jesús residentes en la Iglesia, que es 
el cuerpo de Cristo. Su persistencia y vitalidad 
no podían explicarse sino por el recurso cons- 
tante a una herencia humanamente compleja y 
sobrenaturalmente prodigiosa. Subsistían en 
las efímeras realidades visibles como si fueran 
el orden invisible e intemporal, gracias a una 
adhesión indefectible a la inspiración religiosa 
de su fundador, Éste, «creador» experimen- 
tado, no se había limitado a dejarles en heren- 
cia una organización jurídica aprobada por la 
Iglesia, sino que, por el contrario, no cesaba 
de indicarles con su presencia invisible el deber 
de asegurar en la Iglesia las tareas urgentes e 
indispensables. No fueron precisamente las 
«afinidades electivas», sino el amor de Dios, lo 


que reunió a todos los miembros originalmente | 


diversos. Todos se habían sentido guiados por 
los mismos principios humano-divinos tradu- 


ticaban de manera especial ciertas virtudes lla- 
madas fundamentales, otros religiosos o laicos 


: a el cal 
cidos por cada uno de ellos según su gracia y | 
su estado, Aunque no cabe duda de que prac-' 


movimiento que se obtiene por la participación 
en un impulso regenerador en virtud del cual 
Dios, queriendo tener hijos adoptivos, purifica 
y eleva a los hombres para hacerles participar 
en su propia vida. La labor divina se centró du- 
rante siglos en la educación de Israel. Cuando 
la humanidad fue capaz de comprenderla, 
cuando llegó la plenitud de los tiempos, el de- 
signio de Dios, su misterio, fue revelado por la 
> encarnación del Verbo de Dios. 

La empresa de elevación y de adopción no 
termina con la invisibilidad del Verbo encar- 
nado después de su resurrección. Se perpetúa 
en la asociación del hombre iluminado por la 
encarnación y ayudado por la presencia Íntima 
de la santísima > Trinidad en lo más recóndito 
de su alma, La empresa se consumará cuando 
Dios sea todo en todos (1Cor 15,28). 

Pero esta vida nueva del hombre exige algo 
más que una adhesión intelectual; requiere una 
adhesión de todo su ser con miras a una inte- 
gración en la vida divina. Como el Hijo eterno 
del Padre no se pertenecía a sí mismo, el hom- 
bre nuevo, el hijo adoptivo, debe someterse a 
una transformación cuya curva evolutiva ha 


pecado e inscribe la totalidad del ser en una di-| / 
námica de renuncia. La salida, símbolo de re-| 
surrección y de vida, manifiesta el acceso a una 
vida nueva y trascendente que desafía la muerte 
corporal. 

La vida nueva exige al hombre una adhesión 
fundamental de todo su ser. De la misma ma- 
nera que el Verbo, siendo de condición divina, 
«no hizo alarde de ser igual a Dios, sino que 
se despojó a sí mismo, tomando condición de 
esclavo, haciéndose semejante a los hombres. 
Y presentándose en el porte exterior como 
hombre, se humilló a sí mismo, haciéndose 
obediente hasta la muerte, y muerte de cruz» 
(Flp 2,6-8), también el hombre, para realizar 
su nueva vida en Cristo, debe efectuar una evo- 
lución análoga y vaciarse de sí mismo para re- 
vestirse de Cristo Jesús (Rom 6,1-12). 

Esta labor de transformación no se lleva a] 
cabo a la manera de los estoicos, por medio del 
una acción solitaria que conquista la santidad ?| 
fuerza de empeño. Con el bautismo Cristo im-' 
Prime en nosotros su carácter y nos concede, 
como señala san Vicente de Paúl, «la savia de 
su espíritu y de su gracia, permitiéndonos rea- 
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lizar acciones divinas,., Cuando se dice que el 
Espíritu Santo actúa en alguien, quiere decirse 
que el Espíritu Santo, al residir en esa persona, 
le comunica las mismas inclinaciones y dispo- 
siciones que Jesucristo tuvo en la tierra, y que 
éstas le ayudan a actuar, no ya con la misma 
perfección, pero sí según la medida de los do- 
nes de ese espíritu divino» (Erntreriers, págs, 
524-525). De esta manera se constituye invi- 
siblemente el hombre nuevo, cuyo centro no 
es ya el «yo», sino Dios. Ya no se trata del pro- 
pletario de su alma, sino simplemente de su ad- 
ministrador provisional. 

Con independencia de las formas y varie- 
dades de los medios propuestos por las dife- 
rentes escuelas de espiritualidad, el objetivo 
único e invariable es la unión con Dios, es de- 
cir, la «identificación» en la tierra de la volun- 
ud considerada como la «totalidad del hom- 
bre», de un lado, y de la voluntad divina, del 
otro; esta «identificación» preludia y prepara la 
unión transformadora v definitiva en el más 
ali Sin embargo, para evitar el peligro del — 
quieusmo y del iluminismo, es necesario re- 
cordar que la «unión con Dios» en la tierra o 
en el más allá no es la unión de dos realidades 
de la misma naturaleza. Lo que los teólogos ca- 
tóncos llaman «inteligencia, voluntad, natura- 
leza» de Dios, no son más que expresiones de- 
hcientes e indispensables para nuestra inteli- 
gencia vinculada a la materia, que nos permiten 
no negar lo que Dios es y ajustar nuestra con- 
dura a sus acciones, a sus preceptos, a sus con- 
seos, 2 su prohibiciones y a sus concesiones. 
Según la expresión que Juan xx11 tomó de G. 
Pouget y que consagró la constitución Gau- 
dium e: Spes del — concilio Vaticano 11, «una 
cosa es el depósito mismo y las verdades de fe 
Y Otra cosa la forma que adoptan en la expre- 
Sión estas verdades». 

er DE PE PRESENCIA VIVA Y 
puede tanto evocar prea mens 
¡misterio e Hedi proteger una presencia 
atención d, hu e como desviar nuestra 
Mia palabray, A isma pipine por medio de 
el resultado deb ak DE 

i ala capacidad expresiva de 
s ad», como evocación o 
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à XX a 
1.2 ¿Cómo vivir «en Cristo y en el Espíritu» 


según las prescripciones incesantes de san > 


a siendo Cristo para nosotros sel camino, 
y la verdad, y la vida» Un 14,6)? La existencia 


visible, por grandes que sean su fascinación y ' 


ie la e x poral y precaria, mientras | 
Ni SA ; | 
q Existencia «en el Espíritu y en Cristos, | 


magnetismo, es tem 


aunque oculta, es eterna (Cor 4,18) 
2.0 po 


2 ¿Mediante Qué signos, por efecto de qué 

criterios, puede el cristiano sentirse seguro de 

e wenen a santisima Trinidad, pre- 

Aa QUE trasct por naturaleza toda in- 

Vesugación sensible y es inaccesible a la inte- 
ligencia humana inmersa'en la materia? 

3.” ¿Cómo puede evaluar el cristiano, aun- 
que no sea más que de forma aproximada, sus 
acuvidades pasadas y asegurar así una mejor 
orientación de su porvenir? 

Para responder a la primera cuestión sobre 
el comportamiento humano, hay que admitir 
Primeramente que la regeneración efectuada 
por Jesucristo ha transformado y no deja de 
transformar, de manera invisible pero radical, 
la antropología clásica heredada de la filosofía 
y de la metafísica griegas (el hombre está com- 
puesto de alma y cuerpo). «Para mí vivir es 
Cristo», declara sin reticencia san Pablo (Gál 
2,20; Flp 1,21; Rom 14,8). 

Esto quiere decir que el cristiano puede y 
debe esforzarse en expresar en su existencia 
que la fuente y la subsistencia continua de su 
vida más real, aunque también la más invisible, 
se encuentran en la santísima Trinidad, en el 
Verbo encarnado y en el Espíritu Santo. En 
este punto la dogmática se limita a proporcio- 
narnos algunos elementos sin elaborar una an- 
tropología sistemática y geométricamente de- 
finible. Esta debería incluir y conjugar la eter- 
nidad en el tiempo, lo invisible en lo visible y 
lo increado en lo creado. 

Esta participación en la vida divina, constan- 
temente reafirmada en la Escritura y, especial- 
mente, en el Nuevo Testamento, es al mismo 
tiempo una inclusión y una participación en un 
movimiento, lo cual rebasa toda formulación 
filosófica, El cristiano, adoptando la visión es- 
pontánea del hombre situado entre dos infini- 
tos y midiendo la pequeñez de su existencia vi- 
sible —como dice Pascal, «entre dos eterni- 
dades, la una antecedente y la otra consecuente, 
a su propia existencia personal»—, se siente e 
mado a asociarse según su gracia y su vocación 
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divina a una corriente divina que atraviesa y 
eleva la humanidad visible. Este movimiento, 
esta corriente, parte de un increado eterno para 
elevar la creación hasta la santísima Trinidad 

la eternidad. La breve trayectoria de Jesucristo 
nos ha revelado manifiestamente la dinámica 


divina, «Vine del Padre y voy al Padre» (cf. Jn, 


7,28; 16,28; Flp 2,6-11). 

Esta perspectiva es inaccesible a los ojos de 
la carne y a la aprehensión de la inteligencia 
humana reducida a sus propios recursos, 
afirma san Pablo (1Cor 2,8.14). Por una parte, 
elimina todas las contradicciones y desbarata la 
tentativa infantil, que surge una y otra vez, de 
situar el «yo» en el centro del mundo y de 
comportarse como si el universo entero y Dios 
mismo tuvieran que gravitar en torno al hom- 
bre. Dios no ha creado el universo para mí, 
sino para él. Por otra parte, impide que el 
hombre se inmovilice sobre sí mismo y en sí. 
La creación es la expresión de un amor (> ca- 
ridad) gratuito, antecedente, perpetuamente 
creador e infinito. El cristiano no puede eva- 
dirse ni desentenderse de este amor creador. 
Desde el momento en que pretende inmovili- 
zarse se debilita y adormece, porque amortigua 
en él la «verdadera vida», Aun cuando no se 
acuerde de ello jamás, sabe que su indestruc- 
tible vocación consiste en ser una pálida «epi- 
fanía» y un intermediario asociado al amor in- 
finito perpetuamente creador, 

La respuesta a la seguna cuestión —¿me- 
diante qué signos, por efecto de qué criterios, 
puede el cristiano sentirse seguro de la presen- 
cia en él de la santísima Trinidad?— deberá ser 
matizada y diferenciada. 

En el curso de su existencia terrestre, el cris- 
tiano no puede tener una claridad absoluta y 
una certeza infalible. Al igual que san Pablo, 
también el podrá decirse: «Aunque la concien- 
cia de nada me remuerde, no por eso quedo 
justificado; mi juez es el Señor» (1Cor 4,4). La 
Iglesia nos proporciona indicaciones parciales, 
tan preciosas como prudentes, por medio de su 


„magisterio ordinario y extraordinario. Así, por 


ejemplo, Dios no abandona a nadie si antes no 
se le abandona a él. Dios concede la => gracia 
a los que la piden debidamente y no permite 
que nadie sea tentado por encima de sus fuer- 
zas. Ningún precepto es imposible de cumplir. 
Dios no rehúsa su gracia. Sin revelación espe-/ 
cial nadie está seguro de su predestinación a la! 
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gloria ni de su perseverancia final, ni tampoco, 
de su conversión después del pecado, Nadie 
puede garantizar su perseverancia final, porque 
ésta es un don mayor de Dios. 

Las cosas son distintas cuando se trata de un 
sujeto que no se encuentra en la Iglesia mili- 
tante. Aunque la Iglesia nunca declare que un 
cristiano en concreto se ha condenado: no 
duda por el contrario, en comprometer su in- 
falibilidad y proclamar que tal cristiano, tras 
haber ejercido la virtud en grado heroico, y so- 
bre todo al final de su vida (condición reque- 
rida para la beatificación), goza de la bienaven- 
turanza eterna. Bien es verdad que esta decla- 
ración solemne sólo se efectúa después de ha- 
berse tomado todas las precauciones necesa- 
rias: examen de los escritos, interrogatorio de 
los testigos, comprobación de que no se le ha 
dedicado culto alguno —el culto anticipado se 
considera como una presión destinada a influir 
sobre la serenidad del juicio y a anticipar el ve- 
redicto—, examen crítico de los milagros ob- 
tenidos por la intercesión del futuro bienaven- 
turado, etc. (— santidad). 

En lo que atañe a la tercera cuestión —cómo 
puede evaluar el cristiano, aunque no sea más 
que de forma aproximada, sus actividades pa- 
sadas y asegurar así una mejor orientación de 
su porvenir—, el Nuevo Testamento nos pro- 
porciona indicaciones sólidas y minuciosas. El! 


espíritu creador invade todo el ser humano, vi- | 
sible e invisible. Está en el «corazón» (Rom 5, | 
5), en el «espíritu» (Rom 8,16), en la inteligen- | 
cia (Ef 4,23) y en el cuerpo (1Cor 6,19). Nos 
es comunicado sin cesar por medio del Evan- 
gelio, poder de justicia y de vida (2Cor 3,3; 
Gál 3,2), del bautismo (1Cor 6,11; Tit 3,5) y 
de la comunión del cuerpo y de la sangre de 
Cristo (1Cor 10,3). No se limita a establecer 
una comunión entre los miembros de la nueva 
alianza, sino que transforma la conducta del 
cristiano, asegura su equilibrio interior e ilu- 
mina misteriosamente su mirada. San Pablo: 
enumera los «frutos del Espíritu» y señala en 
la epístola a los Gálatas: «El fruto del Espíritu | 
es: amor, alegría, paz, comprensión, benigni- 
dad, bondad, fidelidad, mansedumbre, tem- 
planza» (5,22-23). 

Cuando el Espíritu de Dios guía suavemente 
a los hijos adoptivos de Dios, entonces, como 
lo describió con toda exactitud Henri > Berg- 
son, el verdadero cristiano goza de «una salud 
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intelectual sólidamente enraizada, excepcional, 
que se reconoce fácilmente. Se manifiesta a tra- 
vés del gusto por la acción, de la facultad de 
adaptarse y de readaptarse a las circunstancias, 
de una firmeza unida a la flexibilidad, del dis- 
cernimiento profético de lo posible y lo im- 
posible, de un espíritu de sencillez que triunfa 
sobre las complicaciones. En fin, se manifiesta 
por medio de un buen sentido superior» (Les 
deux sources de lz morale et de la religion, 
pág. 241). Configurando y conjugando sus 
múltiples observaciones y su propia experien- 
cia, san Vicente de Paúl declara que esta pre- 
sencia del Espiritu de Dios a la que se debe aquí 
abajo la unión con Dios provoca una serenidad 
psicológica, una tranquilidad de conciencia que 
sorprende a los espiritus implicados en los mo- 
vimientos de la naturaleza anárquica. «A este 
misionero unido a la voluntad divina, Dios le 
coge de la mano derecha; ateniéndose con total 
sumisión 2 esta dirección divina, se le verá ma- 
ñana, al día siguiente, toda la semana, todo el 
año y, en fin, toda su vida, en paz y tranqui- 


lidad con ardor y tendencia conunua hacia 
Dios y difundiendo siempre en las almas de su 
prójimo las dulces y saludables acciones del es- 
piritu que lo anima» (san Vicente de Paúl, En- 
tretiens, pág. 653, 16 de mayo de 1659, y L. 
Abeliv, La vie du venérable, Paris 1664, libro 
TIL, pág. 40). El alma gozz así de una felicidad 
divina. 

En el orden de los valores, la «verdadera vida 
espiritual» se sitúa en la categoria del corazón 
descrito por Pascal (Pensées, La. 308). Así 
como Pascal considera que es imposible pasar 
del orden de los cuerpos al de los espíritus y 
del de los espíritus al del corazón: «De todos 
los corazones y espíritus no cabría obtener nin- 
gún movimiento de verdadera caridad (tal cosa 
es imposible) ni de ozro orden sobrenatural», 
también nosotros podemos, no sólo concluir, 
sino también comprobar, que el acceso a la ver- 
dadera vida espiritual y a su disfrute no se efec- 
túa mediante una trayectoria ascendente que 
pasa de la moral a las fórmulas dogmáticas y 


de estas fórmulas humanamente descritas y de- 
finidas a un «misterio». La espiritualidad, re- 
ducida a una sedimentación en conceptos y en 
doctrina, puede permanecer ajena a la «verda- 
dera vida» que «mana hasta la vida eterna» (cf. 
Jn 4,14). La verdadera vida no se describe, se 
experimenta, y muchas veces balbucea algunas 
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palabras apenas inteligibles para los que son 
poscidos por Dios y viven y sufren cn la vida 
divina. El himno de inspiración bernardiana! 
refleja perfectamente esta pobreza y esta im-; 
potencia de expresión: 

Ninguna lengua puede expresar, | 

ninguna palabra puede decir, 

sólo el que te ha gustado puede describir | 

lo que supone, Jesús, amarte. | 

A esta vida espiritual que es participación de 

la vida y del espíritu de Dios le corresponde! 
iluminar y vivificar la dogmática, «examinar de 
nuevo la letra del dogma para recomponerlo | 
esta vez con caracteres de fuego» (H. Bergson, ' 
Les deux sources..., pág. 251). Le corresponde 
asimismo inspirar la moral, esa moral inclinada 
siempre a diluirse para adaptarse a la impasible 
luz de los principios o estar contenida en ellos, 
ignorando la realidad móvil del mundo y del 
hombre. Por esta razón surgen constantemente 
las palabras de Cristo que H. Bergson percibió 
y recordó tan perfectamente: «La consigna de 
Jesús es avanzar siempre; podría decirse que el 
elemento estable del cristianismo lo constituye 
la orden de no detenerse jamás.» 
=> Caridad, —> meditación, > mística, => 
oración cristiana, > quictismo. 


Bibliografía. J. GAUTIER, La spiritualité catholique, 
París 1950; J. DE GuiBErr, Leçons de théologie spi- 
rituelle, Tolosa, 1955; L. BOUYER, J. LECLERCQ, F. 
VANDENBROUCKE, L. Cocner, Histoire de la spiri- 
tualité chrétienne, 3 vol., París 1960, 1961, 1966; 
J-A. Currar, Expérience chrétienne et spiritualité 
orientale, París 1967; A. Dopin, L'esprit vicentien, 
le secret de S. Vincent de Paul, París 1981; Diction- 
naire de la Vie spirituelle, París 1983; E. AnciLr1 
(dir. ), Diccionario de espiritualidad, 3 vols., Herder, 
Barcelona 1983, 
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ESTADOS SUBLIMES (en el budismo). El 
— Buddha enseñó que existen cuatro estados 
sublimes: la bondad todo amor (mettá, en 
sánscrito + matri), la compasión (— karun) 
el hecho de encontrar la propia alegría en la ale- 
gría de los demás (mudita) y la ccuanimidad 
(upekkba). Este último permite extender a to- 
dos los seres los tres estados precedentes. 

En pali, a estos cuatro estados sublimes se 


Y 


/ 


les llama «Brahmá-Vihára», término que sig-' 


nifica literalmente «morada de Brabmi», En la 


cultura india, en efecto, — Brahmi está con- | 
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siderado como una divinidad sin odio, que no 
conoce ni la cólera ni el espíritu de venganza, 
por lo que se dice que aquel que desarrolla asi- 
duamente estos cuatro estados sublimes se hace 
«igual a Brahma» (Brahmā-samo). Por otra 
parte, a estos estados se les llama «moradas» 
porque no se trata simplemente de estados oca- 
sionales obtenidos mediante un esfuerzo de vo- 
luntad, sino de una actitud interior de tal ma- 
nera arraigada que se convierte en una segunda 
naturaleza. La práctica perseverante de la —= 
meditación es la que hace penetrar en el cora- 
zón estas cuatro cualidades. 

Hay que destacar que la doctrina contenida 
en la descripción de los cuatro estados sublimes 
es común a todas las escuelas búdicas. Sería 


"inexacto e injusto afirmar que el amor y la 


compasión son privativos del Gran Vehículo 


¡(> Mahayána), mientras que el ideal del Pe- 


queño Vehículo (> Hinayána), tal y como se 
manifiesta en el > arhat, sería un ideal egoísta. 
De hecho, estas cuatro virtudes están amplia- 
mente tratadas en los —> sūtra del budismo 
antiguo que se han conservado en el > canon 
pali, y + Buddaghosa, uno de los más ilustres 
comentadores de este Canon consagra todo un 


capítulo del Visuddhimagga a la descripción de 
las «Brahmá-Vihára». 


> Karuná, > maitri, 


Bibliografía, M. NYANAPONIKA y col., 
bouddhisme, París 1968, cap. VII: Les 


sublimes, 


Initiation au 
quatre états 
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ESTATUAS-MENHIRES > megalitismo. 


ESTISPICINA (religión asiriobabilónica) 
Examen de las vísceras (pulmonares, corazón, 
intestinos, riñones, y sobre todo hígado) del 
animal sacrificado, Este método de adivinación 
fuc el más importante en Mesopotamia durante 
los milenios 1 y 11a.C. Aunque nos han llegado 


algunos testimonios muy antiguos (desde 2500 
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acontecimiento se producirá»); Maquetas de 
hígado, más raramente de Pulmón, i 
inscripciones; y descripciones del 
miento del animal en el momento d 
(antes, durante o inmediatamente después), El 
arúspice (bará en acadio) era requerido para 
plantear dos tipos de cuestiones: a) Saber si tal 
empresa podía intentarse con éxito (respuesta 
si/no); b) Saber si, durante el período com- 
prendido entre tal día de tal mes y tal día de tal 
otro, ocurriría alguna desgracia (respuesta de- 
seada: no). 

El examen abarcaba todos los signos y even- 
tualmente podía ir seguido de un contraexamen 
de una segunda víctima. Se dividía el hígado en! 
varias zonas que presentaban una «derecha; y! 
una «izquierda», así como una «cabeza», una 
«base» y un centro. El aspecto de cada detalle | 
constituía un indicio a tener en consideración: 
normal/anormal, claro/oscuro, blanco/rojo/ 
verdoso/negro. El vocabulario técnico es mu 
rico y esotérico. El análisis desembocaba en 
una conclusión a la cual llegaba el experto sin 
que podamos seguir su razonamiento (cf. por 
ejemplo una carta de Mari, en JCS, 21, 1967, 
pág. 229ss). 

— Adivinación. 


con o sin 
comporta- 
€ SU muerte 


Bibliografía. U. Jeves, The Act of Extispicy in An- 
cent Mesopotamia, en Assyriological Miscellanies, 1, 
Copenhague 1980, págs. 13-32. 
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ESTOICISMO. El estoicismo es ante todo 
una moral, una sabiduría práctica, y en este as- 
pecto ejerció, en el curso de los siglos, una 
constante influencia cuyas huellas son aún vi- 
sibles; el lenguaje común habla, en efecto, de 
una actitud «estoica» frente a los aconteci- 
mientos dolorosos. En la antigúedad, sin em- 
bargo, la ética estoica ¡ba unida a una física que 
se imbricaba en una teología, es decir, poseía 
profundas raíces religiosas. Ahora bien, tam 
bién en este campo la filosofía del Póruco 
(Stoa) ha dejado una huella relevante. Su con”; 
cepción de las relaciones entre Dios yel mundo | 
—su noción de providencia divina, en part- 
cular— y también la espiritualidad, con acen” | 
tos a veces muy personales, de algunos de ss 
representantes, inspiraron a los pensadores | 
antiguos, tanto cristianos como paganos. 
Los discípulos de Zenón (336-264) solían de- 
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cir que la sabiduría es la ciencia de las cosas cialmente la religión estoica. Se ha conservado 
divinas y humanas. Ella enseña a llevar una de Cleantes, el primer sucesor de Zenón, un 
vida conforme a la virtud, que constituye el espléndido himno a Zeus que es un resumen 
único verdadero bien del hombre y es sufi- fiel del estolcismo antiguo; en esta conmove- 
ciente para su felicidad. Ahora bien, vivir se- dora plegaria, el «padre» que dio origen a los 
cún la virtud es vivir de acuerdo con una na- hombres es invocado como dueño universal del 
ruraleza universal concebida como un gran que todo depende, como dispensador de todo, 
cuerpo vivo, dotado de un alma, un cosmos bien, como aquel que, iluminando el espíritu! 
unificado y regido por una razón divina (lo- de los hombres, los salva de la ignorancia y les 
gos). Los estoicos extreman ciertas tendencias otorga la posibilidad de conocerle y alabarle.| 
de la filosofía jónica (> Grecia, $5) y se hacen Séneca (4 a.C.-65 d.C.), por su parte, suele! 
eco también de la teología cósmica de — Pla- mencionar las relaciones de parentesco y de 
tón. Pero su dios es estrictamente inmanenteal amistad que el sabio mantiene con Dios, «pa- 
dre amoroso de los hombres de bien» (De la 
providencia, 1,5; 21,6-7; Cartas, 110,10, etc.). 
Pero la piedad adquiere sus acentos más per- 
sonales en Epicteto (50-130), antiguo esclavo 
griego instalado en Roma, que sugiere un ver- 
ee en sí una parcela de ese Jo-  dadero diálogo con un Dios vivo. No se trata 
eptándola con toda su voluntad ya de la entidad abstracta de la física estoica, 
realiza su unidad Es un Dios que está presente en el corazón, 
con el que se dialoga y al que el hombre se 
abandona en el instante de la muerte: «¿No me| 
he acercado siempre a ti con el rostro gozoso? | 
Dispuesto estoy. ¿Un signo? ¿Una orden? | 
¿Quieres que deje ahora la fiesta? La dejo, er- } 
bargado de reconocimiento hacia ti, porque me ; 
Juzgaste digno de compartir la gran fiesta con- | 
tigo, de compartir tus obras y de comprender į 
tu gobierno» (Máximas III, 5,8-10). Dos ten- 
dencias convergen así en la religión estoica: el 
universalismo hace que el sabio se sienta ciu- 


universo físico; se identifica con esa ley racio- 
nal que preside el proceso de todas las cosas y 
es, según la perspecuva que se adopte, — des- 

implacable (Peimaenmene) o providencia 


tino implaca y 
lorenoia) benevolente. El hombre, microcos- 


formand 
interior y una comunión perfecta con la natu- 


£ E SA 
y coniormaenco 2 eiiz Su Vda, 


E 
jeza de la Ebertad humana. 


un bien: la virtud; todas las faltas son 
se fue moderando posteriormente. Es 

o demás, que varios filósofos 
z erz imperial fuesen consejeros es- 
reocupados, más que de la doc- 
| ser humano en las situaciones con- 


ción se advierten en la acritud de un Dios que habla al corazón del hombre, 
los estoicos en materia religiosz. Saben despre- 
Gar las opiniones comunes y desdeñan las 
pracucas tradicionales, que deben dejar paso, 
es) Sa 2 on culto más interior, Pero, con- 
como def Els e ea sE presentan 
ss a da herencia antigua y hacen 
b ta 2, aplicándole su método preferido de 
Dn alegórica. La exégesis moral de 
. es ofrece modelos de sabiduría 
| a Stacles es su héroe favorito—, y lz exégesis 
mó a identificar los dioses antro- , A : 
erame, E p potencias naturales que son la ESUS, Nombre galo de un dios, al parecer me 
de Es ~ supremo, La multiplicidad equivalente romano, conocido por testimonios 
; y a a bidi; no se opone a la iconográficos y literarios. Por una parte, po 
las Creencias r a a referencia rece junto a — Tarvos pl pa rá 
actor es atenúa, por otra cripción y un relieve figura 0 sobre la col 
de impersonal que reviste ini- de los barqueros de Lutecia (siglo 1): el dios se 


Bibliografía. P.M. ScHuHL, E. BRÉHIER, Les stoi- 
ciens, «La pléiade», París 1962; G. GERMAIN, Epic- 
tère et la spiritualité stoicienne, París 1964; A. Bri- 
Doux, Le stoicisme et son influence, París 1966; M. 
SPANNEUT, Le stoicisme des Pères de l'Église, París 
21969; Permanence du stoicism:, Gembloux 1973; P. 
GrimaL, Sénèque ou la conscience de l’Empire, París 
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presenta bajo el aspecto de un leñador traba- 
jando, imagen muy semejante a la que adorna 
una estela de Tréveris (siglo 1), en la que, esta 
vez, formando una sola escena aparecen juntos 
el leñador y el toro con las tres grullas. 

Por otra parte, Lucano (I, 445) y Lactancio 
(Inst. div., 1, 21,3) mencionan brevemente a 
Esús como uno de los dioses crueles que los 
galos apaciguaban mediante sangre humana. 
Un comentarista medieval de Lucano (esco- 
liasta de Berna), cuya fuente es desconocida, 
especifica la naturaleza del suplicio: la víctima 
era colgada de un árbol hasta que se desangraba 
(lo que supone una herida ritual). Su testimo- 
nio no es, sin embargo, muy fidedigno. ¿Se ha- 
cía esto con objeto de fecundar con la sangre 
el árbol al que el dios estaba asociado? ¿Cómo 
explicar entonces, si se trataba de un rito, que 
el altar de los nautes estuviese dedicado a Ti- 
berio, uno de los emperadores que prohibieron 
el sacerdocio druídico y, sobre todo, los sa- 
crificios? Parece pues que se trata más bien de 
un antiguo mito (que puede relacionarse sin 
duda con el del + Odín germánico, cuyas víc- 
timas sufrían el mismo suplicio), y que su subs- 
trato podría ser un rito de tipo chamánico 
(G. Dumézil). 


> Druidas. 


Bibliografía. W. Deonna, Les victimes d'Ésus, 
«Ogam», 10, 1958; P.M. DuvaL, Teutates, Ésus, Ta- 
ranis, Et.Celt., 8, 1958. 
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ETANA (religión babilónica). Héroe de un 
mito babilónico. Subió al cielo, transportado 
por un águila, para buscar las insignias del po- 
der y la planta que preservaba de los dolores 
del parto, Entre el primer cielo, el de Anu, y 
el segundo, el de Ishtar, no pudo resistir el vér- 
tigo y, soltando su botín, se estrelló contra el 


Isuelo, 


Bibliografía. R. Lavar, Les religions du Proche- 
Orient asiatique, París 1970, pig. 296, 
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ÉTICA COLECTIVA —> ecología y religión, 


> relaciones internacionales, —> tecnología, 
sabiduría y religión. 


ÉTICA CRISTIANA. 1. ORIGEN Y CArÁc- 
TER RELIGIOSO, La ética cristiana es cminen- 
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temente religiosa en el sentido de que la con- 
ducta moral del hombre se concibe como la 
respuesta a una vocación divina. Ésta, a través! 
de > Jesucristo y del > Espíritu Santo, cons- 
tituye un llamamiento dirigido por Dios Padre’ 
al hombre para hacerle partícipe de su propia 
naturaleza divina en la comunidad de los hom- 
bres salvados. La iniciativa divina en el plano: 
de la salvación aparece ya con toda claridad en 
el Antiguo Testamento, donde Dios concluye 
una > alianza con su pueblo. En este sentido: 
la ley mosaica se considera como la respuesta , .,. 
que Dios exige a su pueblo en virtud del pacto P 
establecido con él. El Nuevo Testamento, sin 
embargo, establece una relación nueva y defi- ` 
nitiva de Dios con los hombres; bastará men- 
cionar la metáfora del — «reino», cuya riqueza 
de significados recuerda la invitación dirigida a 
los hombres para entrar en el «reino de Dios», ' 
fin último y sentido supremo de su existencia. 
Así pues, Dios, «el primero y el último» (Ap 
1,17), y Cristo, «el alía y la omega» (22,13), 
constituyen el horizonte — escatológico de la 
vida moral. La orientación de la vida humana 
hacia algo que la supera infinitamente, a saber, 
hacia Dios mismo, explica el significado del ra- 
dicalismo evangélico que es la clave de la lec- 
tura del sermón de la montaña (Mt 5-7). «El! 
imperativo radical, incondicional y universal 
del sermón de la montaña rompe con todo sis- 
tema moral, tanto en el sentido teórico como 
en el sentido practicosocial del término. Es; 
contrario a todo tipo de moralismo y de fari- 
seísmo cristiano y se mantiene por encima de 
toda religión amoral, mágica o mística, reve- 
lando la insuficiencia de toda ética humanista. 
Mantiene abierta la ética del Nuevo Testa- 
mento y trasciende sus enunciados particulares 
así como las tradiciones mediante su orienta- 
ción hacia el eskhaton del reino de Dios» 
(H.D. Wendland). 

El carácter típicamente religioso de la ética 
cristiana la distingue particularmente de la mo- 
ral helenística, que es la moral con la que tuvo 
que enfrentarse el cristianismo de los primeros 
siglos (hasta el siglo 1v). La moral grecohele- 
nística, que culmina en el > estoicismo, se ins- 
pira, como se sabe, en las normas de la racio- 
nalidad y de la naturaleza humana. Según los 
grandes filósofos griegos desde Sócrates a => 
Platón y > Aristóteles, el sabio se comporta 
de acuerdo con los dictámenes de la razón. 


ÉTICA CRISTIANA 


Ésta puede y debe descubrir las exigencias de 
la naturaleza. Obrar moralmente significa con- 
formarse a la naturaleza del hombre y llevarla 
a la perfección apoyando sus dinamismos in- 
ternos. Ni siquiera las escuelas que presentaron 
formas de rigorismo ascético (cínicos, estoicos, 
y más tarde neopitagóricos y neoplatónicos) se 
propusieron contradecir a la naturaleza: su ob- 
jetivo era liberarla de los falseamientos debidos 
a los errores y a las influencias de mundo ex- 
terior. Un elemento de eran impo 


gran importancia que, 
propio de la filosofia estoica, esero rá una in- 
fluencia notable sobre el pensamiento mora 
cristiano, es la a je | 


xsta una jn- 
7 oxo plantea- 
l estoicismo el logos es 


z u 
miento. Mientras en el es 


inmanente al 
Dios trasciend 
razón, al el 
es conform 
obstante 


Fal 
SEITE, c 


en la visión cristiana 
creado por él. La 


al juzgar lo que 


. participa, no 


pensamiento cristiano 


r. tian 


se convertirá en 
ión en esta ley, 
rá en las criaturas 
ie, manteniéndose 
ión entre una 


pirau amino, cor 


L? 
rezonzbies 


cendenciz 


nciz 


mento y constituye rodz s 
106, 2. 1c). Las demis leye 
lo señala expresamente sim más, las pro- 
pias normas morales c idas en el evangelio 
no son más que elementos esecund 
observancia puede disponer 
la gracia o expresar en los 
misma de la gracia. No parece que Martin — 
Lutero haya logrado tal equilibrio, aun cuando 
en este punto sea necesario tomar en conside- 
ración atentamente su género literario, cuando 
en su polémica anticatólica repite algunas ex- 
presiones de san — Pzblo que, al parecer, ne- 
garían el valor de las «obras buenas», como si 
la salvación dependiera únicamente de la acción 
de Dios. Con todo, en la literatura reciente de 


undzrios», cuya 
z la recepción de 
creyentes la vida 
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orientación ecuménica, tanto católica como 
protestante, se reconoce de forma casi unánime 
el primado de la acción de Dios en la conducta 
del hombre, sin negar la aportación de la ra- 
cionalidad y de la libertad del propio hombre 
(en este sentido ha sido determinante el estudio 
de U. Kühn, Via caritatis, Theologie des Ge- 
setzes bei Thomas von Aquin, Gotinga 1965) 

Según la ética cristiana, el hombre, 
beneficiario de la influencia de Cristo y de su | 
Espíritu, debe juzgar personalmente lo que: 
conviene o no moralmente a su condición. En | 
otras palabras, el hecho de que el hombre esté j 
inserto en la realidad creada por Dios y ele- | 
vada y rescatada por Cristo no impide que; 
«participe de manera autónoma» de la libertad | 
y de la racionalidad de Dios. No cabe duda de! 


: 
que se puede y debe hablar en este sentido de 
una autonomía de la ética 


texto cristiano, No hay 


ción entre «las proposiciones de fe» y las «<pro- 
posiciones morales». Las primeras tratan de 
expresar una realidad, a saber, el — misterio 
de Dios y de su acción, que resulta básicamente 
incognoscible por la razón (cuando se dice 
«Dios ama», el amor de Dios se entiende de 
manera analógica con respecto al amor hu- 
mano). Por el contrario, las proposiciones mo- 
rales presentan al hombre algo que hay que 
realizar de manera libre y responsable. El hom- 
bre ha de ser, pues, capaz de juzgar personal- 
mente la bondad y la malicia de los actos or- 
denados, aun cuando se apoye a menudo en la 
— autoridad que le propone lo que debe hacer. 
«En otras palabras, hay misterios de fe, pero; 
no puede haber normas misteriosas de acción: 
moral, cuyo contenido correspondiente a las 
relaciones interhumanas no pueda: eme 
narse de manera clara y unívoca» (F. Boeckle, 
Fe y acción, en «Concilium», 12, 1976). No fal- 
tan, sin embargo, teólogos católicos que insis- 
ten en la situación histórica de debilidad y de 
malicia del hombre, quien, sin la gracia de Dios 
otorgada a través del magisterio de la Iglesia, 
se muestra inseguro y dudoso para afirmar al- 
gunas verdades morales fundamentales, como 
las que se refieren al respeto a la vida, la bús- 
queda de la paz, la sexualidad, etc, Se 1 
resumen, de la necesidad de una revelación di- 
vina que refuerce la razón humana de manera 
que ciertas verdades «en la condición presente 
de la humanidad» se puedan «conocer fácil. 


aunque ) 


, Incluso en un con- 
que eliminar la distin- 


rata, en 
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mente, con absoluta certeza y sin error» (con- 
cilio Vaticano 1, DS 3006, cit. por Vat. 11, Dei 
Verbum, 6), o bien de la necesidad de la > gra- 
cia sanans de Cristo para consolidar la volun- 
tad humana en el amor y en la realización del 
bicn moral, 

2. ESPECIFICIDAD DE LA ÉTICA CRISTIANA. 
Otra cuestión relacionada con la autonomía de 
la ética cristiana es la que se refiere a su espe- 
aficidad. ¿En qué se distingue específicamente 
la moral cristiana de las demás? De cuanto se 
ha dicho anteriormente cabe deducir algunos 
elementos de respuesta, especialmente en el 
plano de la finalidad de la conducta moral; ésta 

ls sólo perfecciona al hombre sino que además 
le introduce en la participación de la vida tri- 
nitaria de Dios. Posteriormente, de la inserción 
t del hombre en Cristo resulta que el sujeto del 
f comportamiento moral se siente reforzado en 
, Su energías por la vida divina misma de la gra- 
cia y por las virtudes teologales de la fe, la es- 
peranza y la caridad. Por otra parte, en el te- 
rreno de las motivaciones, la fe cristiana rev 
aspectos nuevos de nuestra actuación, 


| 
t 


ela 
como, 


¡ Por ejemplo, la observancia de la templanza: la 
| persona humana es el te 
; Santo. 


En sentido inverso, no Parece que en el 


plano de las normas concretas de acción pre- 
sente la moral cristiana criterios específica- 
mente nuevos. Dejando ahora de lado las nor- 
mas relacionadas con la esfera 
sacramental (cómo recibir y ad 
tismo, cómo celebrar la eucari 
recordar que algunos usos 
duda reforzados e histórica 
dos por el cristianismo —tales como el amor a 
los enemigos, la observancia del celibato, et- 
cétera—, no Presentan una novedad absoluta; 
para limitarnos a los dos ejemplos citados, la 
propuesta que señala la necesidad de amor a los 
enemigos puede hallarse en algunos autores es- 
toicos, en tanto que la observancia del celibato 
está presente en ciertas tradiciones monacales 
budistas, Esto implica que la «veracidad, la ho- 
nestidad y la fidelidad, si son consideradas ma- 
terialmente, no constituyen valores especifi- 
camente cristianos, bien universal- 
mente humanos, Y que nuestra oposición a la 
mentira y al adulterio no se deriva de nuestra 
simple condición de cristianos, sino de la pro- 
pia condición de hombres, aun cuando esto no 


de la economía 
ministrar el bau- 
stía...), conviene 
que han sido sin 
mente revaloriza- 


sino más 


mplo del Espíritu 
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excluya, sino que, por el contrario, su 
clima irreductiblemente cristiano 
cristiana» (J. Fuchs, Esiste un 
tiana?, Roma-Brescia 1970). 

Un capítulo de interés especial sobre el que 
convergen las Iglesias cristianas y muchos mo- 
vimientos «seglares» es el de los > derechos 
fundamentales de la Persona, que subrayan la 
importancia de la dignidad humana, tal y como 
puede observarse, por ejemplo, en las innu- 
merables intervenciones de Juan Pablo 11. 
Por desgracia, como es bien sabido, el reco- 
nocimiento concreto de estos derechos no evita 
el peligro de instrumentalización ideológica, 
cual nos lleva a examinar la relación entre 
moral cristiana y la > ideología. 

3. Ética, IDEOLOGÍA, UTOPÍA. La palabra 
«ideología» ha alcanzado en nuestros días un 
uso muy frecuente. Importa por ello el escla- 
recimiento de su significado para evitar ambi- 
gúedades y malentendidos. Parece que los di- 
versos significados convergen en la disciplina 
de fondo inspirada en la tradición marxista. La 
ideología sería «un sistema de creencias o de 
valores utilizado especialmente en la lucha po- 
lítica para influir sobre el comportamiento de 
as masas, para orientarlas en una dirección en 
lugar de otra, para obtener su consentimiento 
y Para crear la legitimidad del poder» (B. Cat- 
tarinussi, Ideologia, en Dizionario di sociolo- 
gia, Roma 1976). El cristianismo no puede sin 
embargo ser identificado con una ideología por 
dos razones fundamentales. Primero porque el 


ponga un 
en la moral 
a morale cris- 


lo 
la 


mensaje cristiano no anuncia un sistema de 
ideas humanas, sino la buena nueva de la ve- 
nida y de nuestra entrada posible en el reino de 
Dios. En segundo lugar, porque sabemos por 
la revelación cristiana que Dios crea al hombre 
libre, es decir, capaz de autodeterminarse 
frente a la aceptación de su llamada: Dios “E 
peta en la historia la libertad del hombre. El 
mensaje moral cristiano no está interesado en 
Orientar a las masas en una dirección a fin de 
poder legitimar un poder político „superior 
Desde este punto de vista, el cristianismo, qU 
introduce en la vida misma de Dios, aparece 
como una liberación fundamental con respecto 
a todo poder político y humano. cda 
Introducir a Dios en el horizonte de la vu 
humana no significa introducir la ideologia 
sino más bien la > utopía, al menos en el cae 
tido que atribuye a este término K. Mannheim: 


ÉTICA CRISTIANA ds | 577 A , ETNOLOGÍA RELIGIOSA 
ía” puede aplicarse a todo hombre está inundado por la luz de la espe- ' A tih ases ' 

ento que recibe su impulso, ranza y de la confianza en las fuerzas ocultas 
la directa de la realidad social, que se hallan en el hombre, sobre el que Dios 


no de todo aquello que, en el actúa. Y, si es cierto que allí «donde se mul- 


etnología religiosa de los otros aspectos de y ciencia tienen puntos de semejanza ya que 
la etnología, ya que en dichas culturas la reli- ambas hacen referencia a leyes, falsas en el pri- 
tos ; etù gión aparece en todos los planos de la vida so- mer caso, verdaderas en el segundo, en tanto | 
sino de al del término, es inexistente, — tiplicó el pecado, mucho más sobreabundó la cial. Aunque reside en el plano de los símbo- que la religión representa un mundo regido por 
sentido más eri el punto de vista de la so- gracia» (Rom 5,20), no lo es menos que la ac- i los, de la representación y del concepto del el libre capricho de la inteligencia. NORN 
Consideradas onstrucciones mentales pueden ción moral del hombre que colabora con esta ] mundo, la religión informa la vida económica, Los partidarios de la explicación sociológica 
política, jurídica y las relaciones de parentesco criticaron estas teorías. Su principal represen- 


“Jogja, estas € 5 : : : o E 
ciología, € mente dos formas: son «ideo- gracia se abre a los horizontes sin fin del amor i 
hasta tal punto que no es posible estudiarla tante fue indudablemente É. —> Durkheim, que 


eral 
adoptar gen r 
como una entidad independiente, a diferencia ve en la religión ante todo un hecho social, Se-; 


mando sirven para justificar O esta- misericordioso y redentor de Dios, 

lógicas» CUZ d istente; son «utó- => Bien, => caridad . 

og e cosas existente; s 0 idad, = escatologia, > mal ; i 3 >. ST? 
| orden g'a, de lo que sucede en sociedades donde reina la gún manifiesta este autor en Les formes élé- 


pilizar € “dad tend - y religió a 
Di o a acuvidad tendente a cam y religión, —= moral y religió 

iinspiran una act ` Sa y gion, — pecado- serg > r a Á ; Sha a sz 

ny sara conformarla a sus propios falta-culpabilidad. división del trabajo, del tiempo, de los espacios mentaires de la vie religiense (1912), la religión 

E d y de las instituciones. más elemental sería el totemismo, que no di- 


2 
realidad misma» (en A nás s A 
Por otra parte, el aspecto religioso de las cul-  viniza objetos trascendentes (al contrario de lo 


al Sarences, Nueva Bibliografia. C.H. Dopp, Aforale de l'évangile, Pa- 


of ihe Joca 4 de A Pe É z A 2 ai z soi 
anlicación al mensaje cristiano "ÍS 1958; A. Dize, Ethik, en Reallexicon für Antike turas primitivas ha sido estudiado por medio - que mantenían los naturalistas), y es más pri / 
aplicación vuede calificarse “74 Christentum, VI, Stuttgar 1966; A. MANARAN- i de una metodología específica, cuya historia es mitivo que el animismo, característico de so- 

vescendencia e na S : sE ] ; 2 : : 

vescendencia p CRE, Y GGl une éthique sociale chrétienne?, París la misma que la de los grandes autores. ciedades relativamente avanzadas. Lo esencial 


todavía plenamente) en la Y : ret : s i a : : 
» prodas? h pe e) ro 1969; J. Fucus, Esiste una morale cristiana?, Roma- Todos los etnólogos importantes han dedi- de la religión no es la creencia en Dios, ya que 
2 hier, hur A - > $ 0 . P an E ana a REA F - 5 a A o, 
a histona ¿La pl Brescia 1970; H.D. WENDLAND, Éthique du Nou- cado especial atención a las religiones primiti- existen reli iones sin dioses, sino la división del 
zano, especialmente peau T, iweb 7 Spel g prmi x g 
TISNO; esp la veau Testament, Ginebra 1972; C. Yannaras, R. I vas, dirigiendo durante largo tiempo sus in- mundo en fenómenos sagrados y profanos. La 
ocria adoptar la forma a i AUBERT, La loi de liberté. Évangile et vestigaciones hacia la cuestión de los orígenes, experiencia de la religión es demasiado per- 
2: Cxpuesto para «jus- ad ya rbd ass E J. a L'iden- cuestión abandonada en la actualidad, casi con manente y profunda para no corresponder a 
m: rez e mori rain-la- 0 . a Sa PS - mo . 
el orden real existente». — titéde ale coretienne, Louvain-la euve 1976; la única excepción de René Girard. una realidad auténtica, y, aunque no exista 
Tes ul coseno corresponde al núcleo viviente G. BONNET, Au nom de la Bible et de PÉvangile, La a 3 ; e . 
Pero ia cose no corresponde al quelle morale?, París 1978; E. QuaretLO, Moale 1. EL ORIGEN DE LA RELIGIÓN. Siguiendo Dios, existe la sociedad. Sólo la sociedad es una 
es empr ensizno. Dios invita al hombre a : 379. : a E.E. —+ Evans-Pritchard (1965), podemos realidad sagrada en sí misma. El totemismo, en 


cristiana e culture, Roma 1979; J. RATZINGER y PH. 
3 4] DeLHaAYE, Principes d'éthique chrétienne, París 1979; 
nueva criatura» (Gál 6, J.F. Corrance, De Jésus à Paul. L'éthique du Nou- 
€ agota en el CUISO veau Testament, Ginebra 1980; S. BASTIANEL, Åu- 
ido que Mannheim da al tonomia morale del credente, Brescia 1980; P. Pou- 


distinguir las teorías psicológicas y las teorías el que un grupo humano expresa su identidad 

sociológicas sobre el origen de la religión. La vinculándose a un animal o a una planta, es un 

primera teoría psicológica planteada fue la de culto rendido por los individuos a su sociedad, 

los mitos naturales, según la cual los dioses resultando ser ésta el reconocimiento de una 

pá» se presenta más que nunca — paro y el Secretariado para los no creyentes, La mo- son, siempre y en todas partes, personificacio- fuerza superior a la suma de individuos, fuerza 

z con los contenidos del men- rale chrétienne demain: une enquéte du Secrétariat | Ines de fenómenos naturales como el sol, la impersonal, a la vez trascendente e inmanente. 

pour les Non-croyants, Paris-Tournai 1985. | luna, la primavera, los bosques, etc. El prin- En las ceremonias, cada individuo sale de sí 

ERALDO QUARELLO cipal representante de esta escuela fue M. > mismo para participar de la fuerza del grupo. 

| Müller (1882), para quien los conocimientos Siguiendo a Durkheim, H. Hubert y M. > 

(op. cit.). ETNOLOGÍA RELIGIOSA. La etnología | humanos provienen de los sentidos. La expe- Mauss (Esquisse d'une théorie générale de la 

zar que el hombre pueda religiosa se dedica al estudio de los pucblos, | riencia-de entidades intangibles, como el cielo, magie, «L'Année sociologique», vol. VII, 
222 además para mejor? De- considerados bajo el prisma de sus cultos y _ f | habría despertado en el hombre la idea del in- 1904) profundizaron en la noción de mana, | 
gudo sentido de la libertad hu- — creencias. Se entiende por pueblo el grupo ba- } | | finito, considerándola fuente común de la religión y | 
mo guerda silencio en rela- sado en el sentimiento de pertenencia a una co- | i En Primitive Culture (1871), E.B. > Tylor de la magia, El — mana, descubierto por Co- | 
2 moral efectivo del hombre munidad establecida sobre el parentesco, en el | propuso la noción de animismo y atribuyó a la drington (The Afelanesians, 1891), «no incluye ' 
istoriz. Es cierto, sin em- sentido más amplio del término. Tal comuni- | experiencia de soñar el origen de las ideas de ningún elemento intelectual ni experimental, 
cristizna del mundo dad está definida además por una cultura. l | espíritu y de alma. Si muere un hombre y al- sino la sensación de la existencia misma de la. 
| guien sueña luego con él, el hombre primitivo sociedad, de sus necesidades y de sus deseos», 

| 
| 


2, 2 una conversión 


| 

| | 

r la realidad para con- | j 
es, que trascienden a 


amente al hombre la gracia Ahora bien, en lo que se refiere a cultos y l re pr i c 
progreso constante y de creencias existe una gran cantidad de conceptos «deduce» de ello que existe una vida «inmate- según los citados autores. El mana designa 
2 En el evangelio, el Dios de diversos que tienden, además, a entremcz- p rial» separada del cuerpo. A semejanza de los — también los valores, , 
eferencia por sus ene- clarse: magia y religión, en primer lugar; mitos | humanos, también ciertos seres poseen «alma». Otra noción, la de lo «numinoso», ha sido 
tcadores, naturalmente no y ritos, tótem y tabú, mana, brujería... Jamás | Tylor quiso demostrar, sobre todo, que la re- propuesta por R, + Otto (Lo sagrado, 1917) 
p] » 


ms ps * aspecto negativo, sino se ha llegado a un total acuerdo entre los in- | ligión primitiva tenía S Ton i pa pao picas na aa originario y es-/ 
S ea, yeslormarlos en trampolín — vestigadores sobre los campos exactamente de- - , Sir J, — Frazer en The golden bough (1890) — pevífico» cuyo resu rado anal serfa el concepto 
ME a Ce su reino, «Os ase P limi A =sos términos y las relaciones sigue las teorías de Tylor e incorpora a ellas de sagrado. Según W. Schmidt, fundador de la 
o Y las rosticutas lez buro que limitados por esos a A des definidas. E una especie de ley de los tres estadios, según la revista «Anthropos», este sentimiento origi- 
Ep, + eino de Dios» (Me. antes que que mantienen entre sí las realidades na z cual la humanidad ha pasado por tres grandes nario habría sido de naturaleza monoteísta an- 

o Mdm t 21,31). Esto El carácter global y relativamente con a etapas: la magia, la religión y la ciencia. Magia: tes de degradarse hasta la magia, 
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Propuesto por Dios al! de las culturas primitivas no permite separar la 
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? Radd 
Ruwer AN, Aagerit~a 


Hi-Brown (1929 


Sin embar; 


encontrar 


ción, consis 
mitiva de la elecci 
expiztori2. Esta hip 
etnológicos y en el aná 

ha sido aplicada por R. Girard 2 la interpre- 
tación de la Bibliz. Según pretende, la Escritura 
invita a la humanidad 2 abandonar la violencia 
institucional del sacrificio para establecer unas 
relaciones radicalmente nuevas entre Jos hom- 
bres. 

Un lugar a parte merece C. -> Lévi-Strauss 
(Mythologiques, 1964, 1966, 1968, 1971), que, 
sin interesarse directamente en la religión pro- 
piamente dicha, ha aportado una contribución 
decisiva al conocimiento de los mitos. Cada 
mito está compuesto por «sistemas de relacio- 
nes» y construido como los elementos de un 
lenguaje. El estudio de las diferentes versiones 


de un mismo tema permite descubrir la estruc- 
tura del mito. 


z experiencia prj- 


la muerte de un 


vícuma 


p 
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Los diversos capítulos de la etnología reli- 
siosa son casi los mismos en todas las mono- 
1) Lo que G, — Le Bras lama sla de- 
ía del mås alli», es decir, los espíritus, 


mágica... 3) Las representaciones más comple- 
sas, como los mitos. 4) Las prácticas, tales 
como los ritos (especialmente los «ritos de ini- 
Giación»), prohibiciones, cantos, sacrificios... 
5) Finalmente, la organización de la religión, 
es decir, los ministros del culto, cofradías, fun- 
ciones religiosas (adivinación, exorcismo...). 

Aparte de elaborar monografías, y gracias a 
ellas, el etnólogo se dedica a los estudios com- 
parauvos, profundiza en los temas generales y 
usca significaciones. 

Con el nacimiento de los movimientos reli- 
giosos modernos (V. Lanternari, Les mouve- 
menrs religieux des peuples opprimés, 1962) se 
ibre un nuevo capítulo de la etnologia religiosa 
y los fenómenos de aculturación se hacen pa- 
tentes. R. — Bastide y H. Desroche en Francia 
y W.E. Mūhlmann en Alemania, entre otros, 
han contribuido a la formulación de conceptos 
y a la elaboración de tipologías que permiten, 
siguiendo a B. Sundkler (Bantu Prophets in 
South Africa, 1948), analizar la influencia de las 
religiones universales, en especial del cristia- 
nismo, sobre las religiones tribales: profe- 
usmo, sincretismos y milenarismos. Las me- 
tamorfosis religiosas de finales del siglo xx son 
eminentemente manifestaciones de las con- 
mociones políticas, de los brotes de naciona- 


y 


lismo y de la oposición a la ideología del pro- 


greso. 
— Brosses (De), — historia comparada, => 
Lafitau, —> tabú, — tótem y totemismo. - 
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ETRUSCA (religión). 1. Las FUENTES Y SU 
INTERPRETACIÓN. La documentación que posee- 
mos sobre la religión etrusca es abundante y 
variada, pero frecuentemente de difícil inter- 
pretación. Las fuentes directas son por lo ge- 
neral de naturaleza literaria, epigráfica y ar- 
queológica. El único texto literario conservado 
está escrito sobre las vendas de lino de una mo- 
mia egipcia, actualmente en el museo de Za- 
greb. Se trata de un liber linteus, libro de lino, 
llegado a Egipto de forma desconocida y uti- 
lizado allí como vendaje para envolver la mo- 
mia de una mujer que vivió aproximadamente 
entre los años 150 y 30 a.C. Un turista croata 
incluyó en su colección de Viena esta momia, 
que, a su muerte, pasó al museo de Zagreb. El 
insigne documento ha sido objeto de nume- 
rosos estudios que, a pesar de las dificultades 
de la hermenéutica etrusca, han permitido 
comprender su naturaleza y composición. El 
rollo, de casi 14 m de largo y 33 cm de ancho, 
contiene un texto cuidadosamente distribuido 
en doce columnas, cada una de las cuales com- 


prendía originalmente treinta líneas, Ieídas,' 


crecha 
ndario 
cremo- 


como es normal en lengua etrusca, de d 
a izquierda. Se trata de un auténtico cale 
ritual que detalla minuciosamente las c 


mas que convenía cumplir en diferentes fechas 
del año cn honor de diversas divinidades, como 
Tinia, homólogo del > Júpiter romano y del 
> Zeus griego, o Nethuns, homólogo de => 
Poscidón y de Neptuno, 


Los restantes textos religiosos etruscos 


ue 
poseemos son de q 


naturaleza epigráfica. El má 
gralica. El más 
largo de ellos se halla sobre una teja descubierta 


en Capua: enumera los sacrificios que h 

realizar en diferentes fechas. Por otra parte, las 
numerosas dedicaciones, inscripciones funera- 
rias y designaciones de héroes o dioses inscritas 


e , 
n los espejos O eestas etruscas proporcionan 
` Ñ 
una peo de datos, dispersos pero valiosos so- 
Ci $ ik 
rec panteón y el culto funerario etruscos, 
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Junio a esos textos, los monumentos figy. 
rativos de diversa naturaleza constituyen .. 
fuente directa de información, aún NO estu- 
diada en profundidad. Vestigios de templos 
estatuas y numerosísimas tumbas muestran la 
preocupación constante de los ctruscos por la 
vida de ultratumba; los depósitos votivos y las 
escenas en relieve o pintadas que decoran ur- 
nas, sarcófagos y paredes de tumbas constitu- 


yen un conjunto de gran valor que abarca más 
de medio milenio. 


yen una 


Las fuentes indirectas con que contamos 
consisten en numerosos pasajes de autores 
griegos y latinos de fines de la república, del 
imperio, e incluso de la baja antigüedad. Estos 
pasajes evocan y a veces describen los Etrusci 
libri, libros etruscos, actualmente desapareci- 
dos, que contenían la doctrina religiosa del 
pueblo toscano, sus normas sobre la vida y la 
muerte y su visión del destino. Cicerón, Plinio 
el Viejo, Séneca y autores tardíos como Ma- 
crobio y Marciano Capella utilizaron, para 
analizar alguno de estos escritos, las traduccio- 
nes latinas realizadas a fines de la república por 
etruscos romanizados que aún conservaban sus 
tradiciones nacionales, como Caecina y Lucio 
Tarquinio Prisco. 

2. La RELIGIÓN ETRUSCA Y SU REVELACIÓN. 
La religión etrusca, al contrario que la griega y 
la romana, era una religión revelada, cuyos se- 
cretos habían sido enseñados a los hombres por 
profetas. Tages, el más célcbre de todos, surgió 
milagrosamente de un surco trazado en la tierra 
por un labrador de Tarquinia. Tenía el tamaño ' 
y el aspecto de un niño, pero poseía la ciencia 
de lo divino. Según la tradición, toda Etruria 
escuchó y copió lo que enseñaba este extraño 
profeta. Los «libros de Tages» alcanzaron una 
popularidad que no llegó a extinguirse ni con 
la pérdida de la independencia de Etruris. En 
otro famoso relato interviene la ninfa Vegoia, 
en Clusium, actual Chiusi, que transmite â 
Arruns «las decisiones de Júpiter y de la Jus 
ticia», nombres latinos que traducen cl Tina 
etrusco y el nombre, desconocido por nos- 
otros, que llevase en etrusco la personificación 
de la justicia divina. El derecho de la tierra €n 
Etruria, es decir los principios que aseguraba! 
la inviolabilidad de las propiedades y Sus 
mites, también estaba vinculado a la revelación 
de Vegoia. Los libros de Vegoia a Árruns a 
humnus, en la forma en que nos han llegado 


"Y 


A 


Š.. €, ent D EN 
hs etruscos T ellos los asiriobabilónicos, 


ETRUSCA (religión) so 
proceden de una tra- especie de finalidad aniveral Y mus Gnda 


Igunos de sus pasajes ETC”. Aunque su so wocad los di iti 
15%*<n latina de Tarquinio Prisco. Aunque s Son Provocados por los dioses para transmitir 
ducción ación en etrusco data de época tar- al hombre su voluntad y destino, Un célebre 
rimera Te nunciados se remontan a la pasaje de las Quaestiones naturales (11, 32) de 


0. los principios enun ea. E : : o 

día, Layos religiosa de Etruria, conti- Séneca, define con lucidez y precisión el 
` ya his z Sas q e] EDAN 

primit te preocupada por la inviolabilidad de abismo QUe, a este respecto, separa el pensa- 
puamen miento etrusco del griego y romano: «He aquí 


“etti: . ; à 
las tierras. musos, El conjunto de libros en lo que discrepamos con los toscanos, con- 


hplina etrus 
dianuna € ` `i ió 
La és sue comprenden las revelaciones de sumados en la interpretación de los rayos. No- 
grados que comi e, 
agado q | pueblo etrusco constituia una re- — sotros pensamos que los rayos explotan porque 
pu p © s g E DAA E 
l denominada diapla — se produce una colisión entre las nubes, Según 


los potetasa 3 
SE Jón doctrinal, n 
conac MER 10] r l ` 5 
SE los romanos, articulada en tres gru- los etruscos, la colisión se da para que la ex- 


erases poro 


ala divinidad, están convencidos de que los ra- 


en, estudio e 
ict yos se torman porqùe deben anunciar el fu- 


ame 
ón de las visceras de las victimas. 
ran reputación, Sus sido formados.» 
an arúspices y 3. TÉCNICAS DE LA ADIVINACIÓN. DESTINO 
la abarcaba rodos los Ám- Y LIBERTAD HUMANA, Los textos y monumen- 
n técnicos inigualables tos figurativos atestiguan el refinamiento que 
en las visceras de los alcanzó el arte de los arúspices. El espíritu hu- 
las dioses. mano no puede sino asombrarse de los grandes 
¡bros, los libri fulgu- cuidados que tomaban los etruscos para aplicar 
etrusca referente a la más falsa de las ciencias. La observación me- 
leza y significado. — ticulosa de los signos (que podía haber origi- 
aibuida a un fenómeno nado una auténtica ciencia) conduce a un tipo 
antigüedad como de interpretación en la que priva lo => imagi- 
untad de los dioses — nario, Hay que reconocer sin embargo que la 
ite por la frecuencia y práctica secular de la estispicina favoreció el 
desencadenadas en la desarrollo de un arte quirúrgico, famoso entre 
los antiguos, y que la constante observación de 
los rayos y sus efectos logró ciertos progresos 
en el conocimiento de los fenómenos celestes. 
El único vestigio que ha llegado hasta nues- 
tros días es un modelo de bronce que repre- 
senta un hígado de cordero. Fue descubierto en 
1877 en la región de Piacenza, de donde deriva 
su nombre de hígado de Piacenza, Su parte 
cóncava está cubierta de una serie de inscrip- 
Pe ciones, mientras que la convexa sólo presenta 
poner 


E er la eran importancia de la mántica y la dos. Esta última se encuentra dividida en dos 
maon en la vida religiosa del pueblo lóbulos que llevan respectivamente los nom- 
La El objeto del examen de las vísceras y bres de Usil, el Sol, a la derecha, y Tivr, la 
Luna, a la izquierda. El espacio se divide pues 
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úluples aplicacio- 
cra las diversas normas referentes a 
bres y de los Estados. Com- 
runtic, especie de libros 
95, Y los ostemiaria, que contienen 
; modo de expiación de los os- 
105 procigios, 

= rápida enumeración es suficiente para 


€ los rayos y prodigios era 


do. de, 
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fotaro mai voluntad de los dioses, prever el en una parte diurna, de carácter favorable, y 
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momento del sacrificio, el hígado de la víctima 
es como un espejo del universo, No podría en- 
Contrarse un ejemplo mejor para ilustrar la 
profunda creencia, fundamento de toda mån- 
tica, en una estrecha correspondencia entre las 
diferentes partes del mundo, La originalidad 
del pensamiento religioso etrusco consiste en 
llevar hasta sus últimas consecuencias tal con- 
vicción y en incluir todos los sectores del ím- 
bito subterráneo, terrestre y celeste, bajo el im- 
perio de los poderes sagrados. 

La doctrina de los rayos, contenida en los 
libri fulgurales, y la de los prodigios responde 
a esta idea religiosa, Según los antiguos, la 
ciencia etrusca de los rayos y prodigios tenía 
fama universal, y hemos de reconocer que nin- 
gún otro pueblo se ha preocupado tan cuida- 
dosa y minuciosamente de distinguir el origen, 
valor y significado de tales fenómenos consi- 
derados fuera de las leyes de la naturaleza. Ra- 
yos y prodigios ponen al hombre en contacto 
directo con lo sagrado y dejan sobre la tierra 
una mancha que debe ser reparada urgente- 
mente siguiendo los ritos ancestrales, 

El destino, o Fatum, es otro de los proble- 
mas que surgen al estudiar la religión ctrusca y 
las de los diferentes pueblos de la antigúedad, 
¿Es incvitable el futuro revelado a los sacer- 
dotes y a los hombres a través de las diferentes 
técnicas adivinatorias? ¿Deben aceptarlo los 
hombres con pasividad y resignación? O, por 
el contrario, ¿qué medidas pueden tomarse 
para preservar la libertad humana? La res- 
puesta a estas preguntas debe ser matizada. En 
Etruria, más que en ningún otro sitio, el des- 
tino parece implacable y el presagio anuncia 
frecuentemente un futuro que nadie puede clu- 
dir, No obstante, un pasaje de las Catilinarias 
(IIT, 19) ilumina en cierta medida este oscuro 
panorama. Los espantosos prodigios aconte- 
cidos en el 65 a.C., obligaron a los romanos a 
recurrir a arúspices etruscos para que explica- 
ran las desgracias del presente y las amenazas 
del futuro. La respuesta de estos adivinos 
anunció sombríos acontecimientos a menos 
que, por medio de su arte, consiguieran apa- 
ciguar la furia de los dioses y dominar la dis- 
posición del destino. Este texto nos muestra 
que, incluso en Etruria, los hombres podían, 
aunque excepcionalmente, modificar el curso 
de los acontecimientos si lograban que los dio- 
ses interviniesen a su favor, Ciertamente, cl 
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hombre nunca se ha resignado a servir de ju- 
guete inerte a los caprichos del destino. 

4, Los DIOSES Y LOS SACERDOTES ETRUS- 

cos, No podemos conocer con profundidad el 
panteón y los mitos etruscos debido al carácter 
disperso y a veces enigmático de las fuentes que 
poseemos, Tinia, homólogo de Zens y Júpiter, 
debía consultar a dioses misteriosos y pode- 
rosísimos antes de lanzar sus terceras manu- 
biae, el tercer rayo que arrasaría ciudades y Es- 
tados. Fuera de las citadas y enigmáticas po- 
tencias divinas, conocemos los nombres de los 
dioses etruscos, ya que están tomados de la 
lengua itálica (Ani deriva de Jano; Uni, de 
Juno; Nethuns, de Neptuno, Maris, de Marte; 
Selvansl, de Silvano) o de la griega (Aplu, de 
Apolo; Artumes, de Artemis). Mientras que la 
mántica etrusca constituye, como hemos visto, 
un cuerpo doctrinal sólido y bien establecido, 
los dioses toscanos tenían una fácil capacidad 
de asimilación con los del panteón itálico, ro- 
mano o griego. Esta interpretatio, reflejada en 
el arte por el fuerte predominio de las formas 
y mitos helénicos, no impedia que los dioses 
toscanos mantuviesen, bajo la apariencia de un 
origen extraño, unos caracteres y personalidad 
propios. Los descubrimientos de Pyrgi apor- 
taron nuevos datos a este respecto, En el gran 
santuario de Pyrgi, uno de los puertos de la 
ciudad de Caere, aparecieron tres inscripciones 
dedicatorias, fechadas hacia el 500 a.C., gra- 
badas sobre láminas de oro, dos de ellas re- 
dactadas en etrusco y la tercera en púnico. El 
rey de Caere se dirige a la misma diosa en los 
tres textos y, mientras que en los epígrafes 
etruscos aparece con su verdadero nombre, 
Uni, homólogo de Juno, dueña del santuario, 
en la inscripción púnica lleva el nombre de As- 
tarté, gran diosa fenicio-púnica. Esta asimila- 
ción entre una diosa etrusca y otra semítica 
atestigua la gran plasticidad del mundo cultual 
toscano, 

El conjunto de tradiciones religiosas etruscas 
era patrimonio exclusivo de los arúspices, 
cuerpo de sacerdotes de gran renombre. Esta. 
ban especializados en el dominio de la mántica 
y debían su fama a sus inigualables conoci- 
mientos en cl análisis e interpretación de las en- 
trañas de las víctimas. Además, descifraban los 
mensajes de los rayos y prodigios y, en gene- 
ral, su competencia se extendía a todos los as- 
pectos de la religión, Además de competentes 
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sacerdotes se les consideraba magos, puesto 
que sabían suscitar y atraer los rayos sobre los 
hombres y las ciudades. 

Estos sacerdotes, presentes y activos en 
Roma bajo los Tarquinios, fueron objeto de re- 
celo durante las guerras declaradas por los ro- 
manos a Etruria, No obstante, conservaron su 
prestigio y siempre fueron considerados en la 
Urbs como los más valiosos defensores de las 
tradiciones nacionales. En el año 47 de nuestra 
era, el emperador Claudio organizó la orden de 
los arúspices, que mantuvo su actividad hasta 
la caída del imperio. En el 408 d.C., siguiendo 
sus probadas prácticas, consiguieron atraer, los 
rayos para proteger a Roma de Alarico. Así 

pues este extraño cuerpo de sacerdotes per- 
maneció en el suelo itálico durante más de un 
milenio. 


Bibliografía. H. BoucHÉ-LECLERCQ, Histoire de la 
divination dans l'Antiquité, t. 4, París 1882; C.O. 
ThuLin, Die erruskische Disaplin, 3 vol., Goteburgo 
1905-1909; J. Bayer, Herclé, étude critique sur les 
principaux monuments relatifs å Hercle étrusque, 
París 1926; ID., Histoire politique et sychologique 
de la religion romaine, Paris 31969; L. Bantı, Jl culto 
del cosidetto «tempio di Apollo» a Vei e il problema 
delle triadi etrusco-italiche, en «Studi ctruschi» 
XVII, 1943, págs. 10755; A. GRENIER, Les religions 
étrusque et romaine, Paris 1948; J. HEURGON, La vie 
quotidienne chez les étrusques, París 1961; R. 
BLocH, Les prodiges dans l'Antiquité classique 
(Grèce, Etrurie et Rome), Paris 1963; In, Liberté et 
déterminisme dans la divination étrusque, en «Studi 
in onore di Luisa Banti», Roma 1965, pági- 
nas 63ss; In. y col., Recherches sur les religions de 
l'Italie antique, Interpretatio, Ginebra 1976, págs. 1- 
45; A.J. PriFFIG, Religio etrusca, Graz 1975; M. PaL- 
LOTTINO, Saggi di Anıichitå, 3 vol., Roma 1979. 
RaYmoND BLOCH 


E TO PP. 
EP ¡Ces 1) 


EUCARISTÍA. 1. En eL Nuevo TrsTá- 
MENTO. Cuando la comunidad de los discípu- 
los de Cristo se reúne después de — pentecos- 
tés y comprueba en esa ocasión su especifici- 
dad, la eucaristía o acción de gracias es sin duda 
el rito que, juntamente con cl — bautismo, 
hace que esa comunidad se manifieste a los ojos 
de los judíos y de los paganos en su innegable 
identidad. Los cristianos que participaron asi- 
duamente en las primeras fracciones del pan, 
(Act 2,42) siguieron asistiendo al — templo 
(Act 2,46) y a las + sinagogas y tomaron parte 
en el servicio de las lecturas y de las oraciones, 
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para atestiguar en aquellos lugares la consu- 

mación de las Escrituras de Israel en Jesús. Fue 

al parecer, al fracasar en su intento cuando los 

primeros cristianos comenzaron a elaborar su 

propia liturgia de la Palabra en el contexto de 

la celebración eucarística que los reunía. De esa ! 
manera iba a intensificarse más explícitamente 

aún cl vínculo que unirá al Cristo presente en 

las Escrituras con el Cristo presente en el pan 

y el vino. De esa manera se testifica a la vez la | 
relación de la Eucaristía con la vida de Jesús y : 
más concretamente el arraigo de la celebración 

en la comunidad de mesa del Maestro y de los; 
discípulos, 

Esta comunidad tuvo en un principio un al- 
cance religioso: para un oriental, como lo sub* 
raya J. Jeremias, es una idea muy familiar la de 
que los dones divinos se comunican a aquellos / 
que comen y beben juntos. Entre las nume- | 
rosas comidas efectuadas por Jesús y sus dis- 
cípulos, la última — cena reviste una impor- | 
tancia especial. Celebrada en el contexto de la” 
> pascua, impregnada del significado y de los 
ritos de la gran fiesta judía, esta comida incluye 
dos momentos: un primer tiempo iniciado por f 
la fracción del pan y la bendición que la acom- 
paña, y una segunda parte consagrada a las be- 
bidas. Según el exegeta H, Schürmann, el re- | 
lato de > Lucas sería más antiguo que los de 
> Marcos y > Pablo, y reflejaría mejor el des- 
arrollo de esta comida. El cordero pascual que, 
aun cuando no se mencione, debería haber sido 
comido en el curso de csta cena, es sustituido 
por el don eucarístico del pan y del vino. Po- 
demos imaginar como bastante probable que la 
ofrenda del pan se situó antes de la comida pro- 
piamente dicha y que el rito de la copa de ben-| 
dición tuvo lugar después de ella, al comienzo! 

de la parte consagrada exclusivamente a las be-| 
bidas. En su recuerdo de la vida de Jesús los! 
discípulos pudieron referirse igualmente a las 
multiplicaciones de los panes. En estas cir- | 
cunstancias, al reproducir las palabras y los 
gestos del profeta Elisco (2Re 4,42-44), Jesús 
ajusta sus actitudes a un verdadero ritual; toma 
el pan y, tras pronunciar una bendición, Jo 
parte y lo da a los discípulos (Mc 6,41). Fi- 
nalmente, el Resucitado se da a conocer a los 
suyos en cl marco de la comida: «Se manifestó 
a los once, mientras estaban a la mesa» (Mc 16, 
14; cf. Lc 24,30 y Jn 21,10.12.13)._ 

Muchos clementos de la tradición de Isracl 
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tse encuentran en el evangelio. Tras la salida de 
Egipto, el > éxodo proporciona la experiencia 
del desierto y del hambre, así como el don del 
maná, alimento milagroso que acompaña al 
ueblo hebreo en su marcha y le permite eludir 
¿su hambre (Éx 16). Este alimento es el signo de 
la > alianza. El recuerdo que guarda de él Is- 
rael será siempre activo y dinámico. Sin em- 
bargo, el alimento anunciado por los profetas 
no se limitará a saciar el hambre del cuerpo, 
sino que servirá para aplacar también el hambre 
¡de los corazones y de los espíritus. Así, —> 
Ezequiel nos presenta la > palabra de Dios 
como el alimento indispensable para la vida del 
profeta y del pueblo: «Hijo de hombre... come 
este rollo y vete a hablar a la casa de Israel. Yo 
abrí entonces la boca y él me dio a comer aquel 
¡rollo. Y me dijo: Hijo de hombre, alimenta tu 
[vientre y llena tu estómago con este rollo que 
¡yo te doy. Lo comí y fue en mi boca dulce 
como la miel» (Ez 3,1-3; Jer 15,16). En el con- 
texto de las corrientes sapienciales estimuladas 
por el encuentro de Israel con el mundo helé- 
nico (siglos 1 y 11 a.C.), la misma sabiduría in- į 
vitará a aquellos que la aman a acudir a comer | 
su pan y a beber el vino que ha preparado para 
ellos (Prov 9,5). Si se tiene en cuenta además 
que el alimento y la bebida pueden identificarse 
(como lo muestra la tentación de Jesús en cl 
desierto) con una situación de avidez, de ten- 
tación y de prueba, bastará con señalar la im- 
portancia del convite mesiánico o escatológico 
al que se invita a todos los hombres (Lc 22,1- 
15). 

Con independencia de las raíces y de las re-: 
ferencias veterotestamentarias de la cena del 
Señor (1Cor 11,20), no cabe duda de que la cu- 
caristía es un rito cristiano específico. Relación 
con la pascua, aspecto festivo, comunidad li- 
mitada de participantes con condiciones pre- 
cisas de admisión, gestos de Jesús sobre el pan 
y el vino, palabras ejecutivas y explicativas: to- 
dos estos elementos hablan en favor de la in- 
tegración de la eucaristía cristiana en la ben- 
dición o berakha judía. Por contra, la inserción 
privilegiada del rito en lo que se convertirá en 
el día del Señor (primer día de la semana [Act 
20,7), día del primer encuentro con el Resu- 
citado), indica sin más la originalidad cristiana 
del rito, subrayando que se ha abandonado cel 
calendario judío y sus fiestas en beneficio de 
una nueva estructuración litúrgica del tiempo, 
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articulada sobre la base del día del Señor 1, 
domingo), inauguración de la nueva creación, 
Los relatos, los himnos y las exhortaciores 
propias de los cristianos van situándose > 

gresivamente en el centro de la eucaristía, para 

atestiguar en ella que el Resucitado mismo está 

presente en medio de los suyos y que se da a 

ellos como su creador y redentor. Separada del 

ágape primitivo, la eucaristía va a incorporar 
además las formas de dos prácticas judías: la 
del convite de grupo y la de la colecta, pro- 
ducto de la solidaridad y la ayuda mutua de los 
discípulos. Así, los Hechos de los Apóstoles' 
asocian la comunión fraterna, la fracción del 
pan y la partición de los bienes y de las pro- 
piedades (Act 2,42.47). 


A través de estas formas los discípulos tu- 
vieron la convicción de celebrar la memoria de 
Cristo muerto y resucitado, Señor de la vida, 
que había ordenado además: haced esto en me- 
moria mía. Esta fórmula que encontramos en 
san Pablo y en san Lucas nos remite efectiva- 
mente a lo que significa para Israel el memorial 
de Yahvéh. Para cl Nuevo Testamento, hacer 
memoria equivale a invocar al Padre para que 
recuerde el compromiso, adoptado en el mo- 
mento de la Cruz, de satisfacer a la comunidad 
cristiana y a todos los hombres (cf. Rom 8, 
32.38-39). La prenda de esta memoria está for- 
mada por el don que el Padre hace de su Hijo 
en el Espíritu en la celebración eucarística. Este 
don, consumado por la acción del Espíritu, | 
hace posible la presencia real de Jesucristo, 
transformando cel pan y el vino en cuerpo y 
sangre del Señor. Justino de Roma (t 165) dice ' 
acerca del pan y del vino consagrados: «No los 
tomamos como pan vulgar o como una bebida 
corriente. Al igual que Nuestro Señor Jesu- 
cristo se encarnó... y tomó carne y sangre por 

nuestra salvación, así este alimento sobre el que 
se pronuncian las palabras de gracia por la in- 


- tercesión del Señor es la carne y la sangre ¢° 


Jesús encarnado» (1 Apol., 66). Este alte 
está presente en nombre de la referencia fun: 
dacional a su pasión, a su muerte y a $U 10%” 
rección. Está igualmente presente como pue 
tación a los participantes en el sentido de a 
prometer su vida tal y como su Schor A pa 
entregado personalmente con anteriorida i 
sacrificio ofrecido al Padre y en servicio 1° 
ternal a los hombres. En san Pablo y € a 
Juan la presencia del Cordero y de los p22 


f 
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cual (1Cor 5,7; por la mediación de Cristo), de que en ella se 


¿zimos revela una teología pas 


"Ja 19,34-36), . sertidos en cuerpo especial i : 
e el vino conve Tp specialmente importante en la oración cuca- 
fao is y sangre derramada por vosotros (Le rística tradicional de Roma (canon de la misa), 
H 920) Jesús da su vida por una rei adaptada del griego o compuesta en latín pro? 
2 o. Estas expresiones proceden el bablemente en el siglo 1v. Esta idea y su exa 
0 a Mesías (5213-53), que las utiliza para presión en el canon fueron impugnadas por 
pro irla misión del Siervo de Yahvéh. Tales Lutero y por otros reformadores del siglo xv1 
descri san los gestos Y las palabras de Je- quienes las consideraban incompatibles con el 


fórmulas Y 
sús en Ja cena en 
afco de la alianza- 

Como indican los t 
mera comunie 


un contexto indudable de sa- valor único del sacrificio de la cruz para la sal- 
o vación de los creyentes. En respuesta a esta 
extos descriptivos de la afirmación el concilio de Trento definió (1562) 


p: 
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1 
aro eael PSOE 
vidual por el cual el cre- por el ministerio de los sacerdotes. 
r hasta alcanzar una int- Como se ha podido ver a propósito de la no- 
2.15-16): consutuye tam- ción bíblica de — sacrificio, los estudios más 
itario que une entre sí a recientes en relación con el término «eucaris-| 
E Señor hasta conver- tía» en el medio neotestamentario parecen se- | 
el cuerpo de Criso (1Cor 11-12). No  ñalar que la acepción cristiana más antigua de! 
enderzos que tal comunión se rea- «dar gracias» connotaba ya la idea de ofrenda. 
2 comida, acto social Esto ayudaría a comprender cuán fácil fue aso- | 
Sifundir en todos sus miem- ciar entre sí las ideas de acción de gracias y de| 
e Cristo, la eucaristía crea la sacrificio en el cristianismo de los siglos 1 y 111* 
i y especialmente en la más antigua oración eu- 
carística conocida, la de la Tradición apostólica 
de Hipólito (originaria de la Roma del siglo 111, 
es utilizada como oración eucarística 11 por la 
liturgia romana actual). De ahí el nombre de 
anaphora (acción de ofrecer) empleado por la 
tradición griega para designar a la oración eu- 


f 
j 


al y escatológica de la salvación: la re- 
de todos los hombres en el amor 
«o lo sabrá expresar magnificamente 
kke: «como este pan partido, disemi- 


mente en les montañas ha, sido 
para convertirse en uno solo, que así 
"eiz se reína desde los confines de la tie-, carística. 

mae tu reino» (9,4). ' La Tradición apostólica, primer documento 

> Domingo, — fe cristiana, > Iglesia, — global sobre la liturgia cristiana, llama ya 

pauz, — sacerdocio, —> Sacramento. ofrenda al pan y al vino aportados para la eu- | 
caristía; las palabras de la oración eucarística | 
que siguen en ella al relato de la última cena! 
asocian entre sí las dos ideas de «recordar» y 


de «ofrecer»: «Recordando, pues, su muerte y 
s este pan y este cá- | 


eegrafía H. SckUrmann, Le récit de la dernière 
hoc Puy 1 365; J. GuiLLer, Jésus devant sa vie 
Er Paris1571,J. Jerzm1as, La Última Cena. 
a e Jesis, Cristiandad, Madrid 1980; H. 
e Cómo entendió y vivió Jesús su muerte, 
manes 1982; J, KarzixceR, De la Cène 
LIA na de l'Église, en «Communio», 
craro, hilei bo enJ.B. BAUER, Dic- 
ch, 343-375 an Barcelona 1967, 


su resurrección, ofrecemo | 
liz...» A partir del siglo 1v, época de la que nos? 
son conocidas las principales oraciones euca- 
rísticas, el conjunto de éstas —y entre ellas la 
de Hipólito— asocia el «ofrecimiento» al «re- 
cuerdo». Como dicen san Juan Crisóstomo y 
la tradición de Antioquía, en la eucaristía se 
E SACRIFICIO EUCARí efectúa el ofrecimiento porque se recuerda. el 
k Pas MS En todas las sacrificio de Cristo: el ofrecimiento €s inhe 
-odoxos, 3 por los católicos y por los rente de algún modo al recuerdo. | 
ad que : “rece en la oración eucarística la ` A finales del siglo 11, una generación antes 
CHcaristía se ofrece (a Dios Padre de Hi pólito, se puso de manifiesto otro aspecto 


Pierre EyT 


señalando un contexto de sacri- ofrece un sacrificio. Esta idea ocupa un lugar; 


“dad cristiana, el término co- la doctrina del sacrificio de la misa, según la | 
. y + + E | 
ciado desde un prin- cual es la misma víctima (Jesucristo) la que se | 
Act 4,42). La comunión ofrece en la cruz y la que se ofrece en la misa | 
| 
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del sacrificio en la obra de san — Ireneo. Éste 
fue uno de los primeros autores cristianos que 
subrayó la idea de que Dios otorga al hombre 
todas las cosas creadas para que éste, a su vez, 
se las ofrezca a él. Una idea parecida es puesta 
en labios de David en 1Cró 29,14 «Todo viene 
de ti, y de tus manos proviene lo que te da- 
mos.» Este texto bíblico se cita después del re- 
lato de la institución de la eucaristía en la aná- 
fora griega de san Basilio («Te ofrecemos estos 
dones que proceden de ti»), en la que se inspira 
a su vez el Unde et memores del canon de la 
misma romana: «Ofrenda elegida entre los bie- 
nes que tú nos das» (De tuis donis ac datis). 
Esta idea se encuentra ampliamente expresada 
en la tradición litúrgica. Así, en las oraciones 
del ofertorio el pan y el vino ofrecidos para la 
eucaristía reciben el nombre de sacrificio por 
asociación con el sacrificio de Cristo en el que 
sé van a convertir. La teología ha subrayado 
¡posteriormente con mayor claridad que tal ma- 
| nera de hablar está totalmente subordinada a la 
| que considera el sacrificio como un aspecto del 
memorial o de la consagración misma. 

Por otra parte, la tradición litúrgica conoció 
desde los primeros siglos la práctica de ofrecer 
la eucaristía por la salvación de los difuntos. À 
partir de san > Gregorio Magno (hacia el año 
| 600), y con mayor frecuencia en la edad media, 

se multiplicaron las misas ofrecidas por los di- 
| funtos o con otras intenciones. Esta práctica, 
cuyo principio estima justificado la Iglesia ca- 
tólica, ha conformado en cierta medida la con- 
cepción de la eucaristía como sacrificio, y ex- 
plica las reacciones protestantes que contra- 
onen la multiplicidad de las mismas a la uni- 
cidad del sacrificio de la cruz. 
— Sacerdocio. 
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EVANGELIO Y EVANGELIOS. La pala- 
bra evangelio, del griego eu-aggelion, significa 
na nueva». En griego profano designa, 
por ejemplo, el anuncio de una victoria o los 
hechos importantes de un dios. El equivalente 
hebreo, como se lec sobre todo en el segundo 
> Isaías y sus anexos (ls 40 al 66) concede a 
la palabra un valor propiamente religioso, El 
«mensajero de la buena noticia» anuncia la li- 
beración de los exilados y la venida del — reino 
de Dios (ls 40,9; 52,7). Según el Nuevo Tes- 
tamento este mensaje encuentra su cumpli- 
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miento en — Jesús. «Él proclamaba el evan-; 
gelio de Dios, diciendo: “Se ha cumplido el 
tiempo; el reino de Dios está cerca; convertíos 
y creed al evangelio”» (Mc 1,14-15). Y en otro» 
lugar: «También a otras ciudades tengo que 
anunciar el evangelio del reino de Dios, pues 
para esto he sido enviado» (Lc 4,43). Jesús 
proclama, por tanto, «la buena noticia a los po- 
bres», según la palabra de Isaías 61,1 (Lc 4,18). / 
Los discípulos harán lo mismo, porque «es ne-, 
cesario que el evangelio sea proclamado a todas | 
las naciones» (Mc 13,10; Act 8,12). Ahora bien, 
como el reino de Dios en cuestión encontraba ya 
su realización en la persona misma de Jesús, 
pronto se habló de «la buena nueva de 
Jesús» (Act 8,35; 17,18) © del «evangelio de 
Cristo» (Rom 15,19; Gál 1,7). La palabra 
evangelio todavía no designa aquí una obra li- 
teraria que relata la proclamación de la salva- 
ción, como el evangelio de —> Marcos por 
ejemplo, sino la proclamación misma de Jesús 
o del apóstol, es decir del portador de la sal- 
vación por Jesucristo. Así parece en Romanos, 
1,1-4: «Pablo, siervo de Jesucristo, apóstol por; 
llamamiento divino, elegido para el evangelio; 
de Dios que previamente había prometido, por 
medio de sus profetas, en las Sagradas Escri-' 
turas, acerca de su Hijo —nacido del linaje de 
David según la carne; constituido Hijo de Dios ' 
con poder, según el Espíritu santificador, a | 
partir de su resurrección de entre los muer- 
tos—, Jesucristo nuestro Señor.» Por tanto el ` 
evangelio es esa palabra eficaz del apóstol que 
transmite ahora la salvación de Jesús, al pro= 
clamar a este mismo Jesús como Hijo de Dios 
resucitado. 

El significado de la palabra evangelio evo- 
lucionará muy pronto. Con el evangelio de 
Marcos, se pasa de la palabra portadora de la 
salvación al texto literario depositario de esa 

roclamación: «Principio del evangelio de Je- 
sucristo» (Mc 1,1). Por lo demás, Marcos es 

uizá el «inventor» de este nuevo género lite- 
rario, llamado desde este momento evangelio. 
Él utiliza muchas veces la palabra (Mc 1,1.14- 
15; 8,35; 10,29; 13,10; 14,9), mientras que Lu- 
cas y Mateo más bien la evitan. 

Precisemos el contexto de tal innovación li- 
teraria. Durante las reuniones comunitarias, 
que son desde luego lugares de expresión de la 
palabra nueva, se hizo rápidamente necesario 
«hacer presente» a Jesús ante los ojos y oídos 
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de los cristianos reunidos, no tanto para traer 
a la memoria los recuerdos pasados o «hacer 
historia», cuanto para seguir proclamando la 
presencia de un Señor cuyas palabras se escu- 
chaban siempre por boca de los primeros tes- 
tigos, y cuyos gestos todavía se veían a través 
de narradores fieles. Los discursos —por ejem- 
plo el sermón de la montaña de Mt 5-7— y los 
relatos evangélicos, como el de la pasión, en- 
cuentran en esa tradición oral su origen común 
y también el principio de su diferenciación. En 
Marcos se narra el conjunto escribiendo los: 
verbos en presente y no en el aoristo griego, es 
decir en tiempo pasado. No se trata de un sim- 
ple artificio literario, para dar la ilusión de lo' 
real, sino de la señal de una profunda convic- 
ción. Jesús, a quien se refieren la palabra y la 
acción del texto evangélico, es el Señor resu- 
citado que sigue reuniendo a sus discípulos, 
con su palabra y sus gestos hechos visibles, por 
así decirlo, en el presente de la vida comuni- 


a 
clamación de la salvación en la anamnesis o el 
recuerdo vivo del 2coz ento de Jesús 
donde se recogen y organizan sus palabras y 
acciones con vistas a confesar su mesianidad y 
su filiación divina. El evangelio de —> Mateo, 
en relación al de Marcos, se presenta más bien 
como la catequesis cuidadosamente ordenada 
de un doctor cristiano o de un «escriba con- 
vertido en discípulo del reino de los cielos» (Mt 
13,52). En cuanto 2i de — Lucas, parece evi-' 
dente la preocupación por escribir una historia: 
una historia de la salvación compuesta al tér- 
mino de una investigación minuciosa con el fin 
de consolidar la fe cristiznz (Le 1,1-4). 

ales son los tres primeros evangelios, lla- 
mados generalmente sinópticos, porque el ma- 
terial literario del que están compuestos puede 
colocarse en paralelo en su mayor parte 2 di- 
ferencia del evangelio de — Juzn que resalta 
por su asombrosa originalidad. Estas semejan- 
zas y diferencias crean evidentemente graves 
problemas literarios e históricos. Los evange- 
lios no son algo «caído del cielo», a la manera, 
por ejemplo, del — Corán. Son obra de au- 
tores inspirados por el Espíritu, pero que no 
dejan de ser escritores con su estilo personal y 
peculiar, conocedores de las necesidades res- 
pectivas de su propia Iglesia, la de Antioquía, 
Efeso o Roma. Como afirma Lucas, la redac- 
ción de los textos canónicos fue precedida de 


un largo trabajo literario (Le 1,1). Distingui- 
remos especialmente los siguientes períodos: 
en principio, el de los orígenes, cuando se pro- 
ducían las primeras tradiciones orales, se ac- ; 
tualizaban y recopilaban en el interior de las 
diferentes comunidades cristianas; después la | 
escritura de algunos fragmentos que reunían | 
varias unidades literarias, o Perícopas, como el 
relato de la > pasión; finalmente, las redaccio- 
nes definitivas de Marcos, hacia el año 70 de 
nuestra era, después las de Mateo, Lucas y 
Juan, durante las décadas siguientes. Sin em- 
bargo, esos problemas de composición literaria 
o de fijación de fechas siguen siendo objeto de 
numerosas controversias entre los especialistas, 
Enumeremos algunos puntos importantes: 

1. La CUESTIÓN SINÓPTICA. La cuestión si- 
nóptica se apoya en las mutuas relaciones entre 
los evangelios en parte paralelos de Mateo, 
Marcos y Lucas. Así, 330 versículos son co- 
munes a los tres evangelios: se habla en este 
caso de la triple tradición; 230 versículos son 
comunes solamente a Mateo y Lucas: se trata 
de la doble tradición; finalmente, 300 ver- 
siculos ó 300 son propios de Mateo y Lucas 
respectivamente. Por lo demás, una compara- 
ción escrupulosa, hecha a nivel de las expresio- 
nes utilizadas por cada evangelista en los ele- 
mentos llamados paralelos, muestra el íntimo 
parentesco entre esos textos, pero también las 
diferencias indiscutibles. Más todavía, los si- 
nópticos siguen un mismo orden general: del 
bautismo de > Juan al ministerio en Galilea, 
y de la subida a Jerusalén hasta la cruz. Se trata 
de un esquema heredado de la tradición, como 
lo muestra Act 1,22 («a partir del bautismo de 
Juan hasta el día en que nos fue arrebatado») 
y 10,37 («a partir de Galilea después del bau- 
tismo que Juan predicó»). La narración del 
evangelista Juan es muy diferente en este 
punto. Ahora bien, dentro mismo del esquema 
común a los sinópticos, se pueden constatar 
numerosos cambios, desplazamientos e inter- 
polaciones: por ejemplo la venida de Jesús aj 
Nazareth se sitúa en Lucas al comienzo del mi-{ 

nisterio en Galilea (Lc 4,16-30) y en Marcos, | 
casi al final (Mc 6,1-6). £ 

¿Cómo interpretar tal estado de la docu-; 
mentación? ¿Por qué esas añadiduras y esas! 
continuas omisiones? ¿Se pueden deducir al-| 
gunas relaciones de dependencia literaria entre) 
esos textos? En principio puede uno sentir la 
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tentación de acudir inmediatamente a una tra- 
dición oral primitiva a partir de la cual cada 
uno de los evangelistas habría trabajado a su 
mancra, según sus propias perspectivas teoló- 
gicas y sus hábitos literarios. Pero las relacio- 
nes literarias, hasta el mínimo detalle, son tan 
estrechas que muchas veces exigen una expli- 
cación basada en lazos de dependencia. Enton- 
ces, ¿quién depende de qué? La mayor parte 
de los exegetas están de acuerdo actualmente en 
los dos puntos siguientes: Marcos es indepen- 
diente de Mateo y de Lucas y estos dos últimos 
evangelios son independientes el uno del otro. 
|En otras palabras, dentro del conjunto de la 
| triple tradición, Mateo y Lucas de alguna ma- 
| nera dependen de Marcos, sin que por ello se 
į conozcan el uno al otro. Después, según la do- 
| ble tradición (perteneciente sólo a Mateo ya 
' Lucas), los dos evangelistas, sin conocerse to- 
| davía, recogen los datos de una «segunda 
¡ fuente», llamada con frecuencia Q (del alemán 
| Quelle). Por tanto, Mateo y Lucas dependen 
| al menos de dos fuentes: Marcos y Q. Pero el 
problema se complica más, desde el momento 
en que muchos exegetas intentan remontar más 
allá de la tradición inspirada en Marcos: ¿no 
habrá conocido el evangelio de Marcos dos re- 
dacciones sucesivas? Más aún, ¿no habrá un 
Matco, en arameo, en el origen de la triple tra- 
dición? Pero dejemos estas hipótesis propias de 
la «crítica de las fuentes» para echar una mirada 


sobre la formación de las primeras tradiciones 


orales, en la prehistoria de los textos sinópti- 
cos. 

2. LA TRADICIÓN ORAL. Situémonos pri- 
meramente en el tiempo de la primera comu- 
nidad de Jerusalén y enseguida en el de las nu- 
merosas comunidades cristianas dentro de su 
diversidad: en Jerusalén, donde la comunidad 
de los Judeocristianos helenistas (que hablan en 
griego) se distingue de la de los hebreos (Act 
6,1-7); en Antioquía (Act 11,19-26) y en las 
numerosas Iglesias de origen paulino. Las tra- 
diciones evangélicas eran presentadas en fun- 
ción de las necesidades Propias de cada uno de 
dichos grupos Judeocristianos y helenocristia- 
nos. Era necesario en efecto dar respuesta a los 
imperativos de la liturgia y de la “catequesis 
poco o muy desarrollada, sin olvidar las ne- 
cesidades de una apologética que saliese al paso 
de la incredulidad y respondiese a las euna 
judías o paganas. Se formaron entonces las pri- 


EVANGELIO Y EVANGELIOS 


meras unidades evangélicas, relatos y discur- 
sos, reuniendo los datos multiformes de la tra- 
dición: confesiones de fe e himnos litúrgicos; 
relatos rápidamente esbozados que pudieran 
servir de esquema orientador a los primeros 
predicadores; conjuntos de normas que defi- 
niesen el comportamiento cristiano dentro del 
mundo judío o pagano; exégesis cristianas de 
los antiguos — profetas de Israel para demos- 
trar el cumplimiento de las Escrituras en Cristo 
(— profetismo); relatos de milagros capaces de 
atraer al incrédulo y consolidar la fe; y ante 
todo, el relato de la — pasión que marca el cen- 
tro de la confesión cristiana. 

Poco a poco los escribas o «doctores» cris-, 
uanos fueron reuniendo y organizando los más 
diversos materiales literarios: por ejemplo, co- 
lecciones de palabras de Jesús, unidas con la! 
ayuda de procedimientos mnemotécnicos, an- ' 
tes de circular por las Iglesias y ser aprendidas 
por los predicadores. Citemos, por ejemplo, 
los «discursos» de Mc 4,1-34 sobre las > pa- 
rábolas; de Mc 9,33-50 llamado el discurso co- 
munitario y de Mc 13,1-37, el discurso esca- 
tológico. De la misma manera, se fueron for- 
mando rápidamente cadenas de relatos, como 
el grupo de narraciones de > milagros en Mc 
4,35-5,43. Esos múltiples relatos y discursos, 
dispersos o reunidos en una cadena narrativa, 
fueron a continuación recogidos por Marcos y 
sobre todo por Mateo y por Lucas (los mate- 
riales comunes a Mateo y a Lucas, dentro de 
la doble tradición, lo constituyen sobre todo 
«palabras» de Jesús). En un amplio marco cro- 
nológico y geográfico el conjunto era reunido 
a continuación dentro del movimiento de una 
historia de salvación que no por eso «rompe» 
las unidades literarias entregadas por la tradi- 
ción. El principio de organización de la his- 
toria de Jesús contada en los evangelios no es 
directamente cronológico, a diferencia de una 
biografía moderna. Así, dentro de los discur- 
sos en parábolas de Mc 4,1-34 fue reunida una 
serie de parábolas contadas de hecho por Jesús 
a lo largo de su ministerio. Entonces se com-: 
prende cómo muchas perícopas, relatos y dis-' 
cursos, surgieron en el texto evangélico, sin un! 
marco cronológico y geográfico precisos; el! 
evangelista mucha veces se conforma con m- 
dicaciones vagas como en aquellos días (Mt 3, 

1; Mc 8,1) o en aquel tiempo (Mt 11,25). Tam-, 
bién se comprende la imposibilidad de escribir, 


ss. 


 _ _ —__———————— ANNAN RPP IATA 


Y Priv 
le 


EVANGELIO Y EVANGELIOS 


rafía de Jesús, como podría escribirse 
de una documentación tan dis- 
4, a excepción del caso concreto del relato 

ay asión adecuadamente ordenado, 

: Er EVANGELIO Y LA HISTORIA, En tales 
$ ¿es posible verificar el valor his- 
¿rico de los evangelios? Sí, y en cierta manera, 
P ho mejor que si sólo dispusiéramos de un 
u > ia 
50 texto evangélico, compuesto en su to- 
Es un escritor que se dijera historia- 
nalidad por un eser arena á 
dor. Nos encontraríamos en ctecto a merced de 
~a sola forma de interpretar el acontecimiento 
una sola lona É 


de Jesús, de clasificar algunos de sus datos y 
Le ¿> 


una biog; A 
hoy, 2 partir 


condiciones, 


de darles senado. Lè aulapiien 
contadicionia de los elementos 
s, referidos a textos originales dife- 


misuta Y Casi 
evenctucos, reien 
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Juan, en sus palabras y gestos, es muy dife- 
rente del de los sinópticos, y sin embargo se 
trata del mismo Señor, ya que a todos les anima 
un mismo sentido cristiano, Y por encima de 
la prucba crítica de los textos evangélicos, a ni- 
veles literario e histórico, los exegetas, es decir 
todos los lectores del evangelio, se dejarán rá- 
pidamente arrastrar por el movimiento de esa 
viva proclamación de fe que les llevará conti- 
nuamente a cuestionarse su propia fe, 

_4. EL EVANGELIO TETRAMORFO. En princi-, 
pio cada uno de los Evangelios fue transmitido 


por separado. Sin embargo muy pronto se tuvo 
multiplicidad a veces con- el sentimiento de la unidad fundamental de su 
mensaje, tanto que el título original es Evan- 
gelio según Lucas, o Juan ..., como se constata | 


> ca z personas que en prin- yaen los papiros de Bodmer (hacia el año 200). | 


historia», es en rea- 


acer h 


zado: moderno hacer un juicio 
le yalor zerez de los hechos en cuestión. Más 
imente en el marco de las 


es comunitarias judeocris- 
mez. Más de una vez tam- 
i Ce los elementos narra- 
al medio judío o pagano 
crisuano depositario del men- 
evidentemente la influencia del 
pasado sobre el texto que lo 
Asi por ejemplo, la cólera de 
| látigo centro del templo 
zeda inventarse (Jn 2,15), y 
a ziana se habría sentido más 
EE onda a silenciar este punto —como se 


nsaje (cf. Le 1,1-4), 
2, el valor histórico de los 


t ener en cuenta siempre, dentro de 
pod generos literarios o las ma- 
ha Hip siglo 1, que no son las 
la pil do libertad de redac- 
poplar a , en un medio general- 
ñ la preocupación constante 
Tistanos de sus Iglesias res- 


d 
va Uni 
“je 1, in embargo, a su fidelidad 


E 
D 


Pare a los c 


— Marción, sin embargo, sólo reconoció el 
evangelio según Lucas. Por el contrario san 


Ireneo comparó los evangelios auténticos a los 
cuatro ríos del paraíso o a los cuatro seres vi- 
vientes, portadores del carro divino según la 
esús, el exegeta puede remon- célebre visión de > Ezequiel. De ahí la repre- 
sentación iconográfica habitual que hace del 
hombre la figura de Mateo, del león la de Mar- 
cos, del toro la de Lucas y finalmente del águila 
el atributo de Juan. Taciano, por su parte, rea-| 
grupó en uno solo los cuatro evangelios (Dia-: 
tessaron) y su obra, de muy ingeniosa com-; 
posición, sirvió para las lecturas litúrgicas en la] 
Iglesia siríaca hasta el siglo v. s 


Al lado de los evangelios reconocidos como 


canónicos por la Iglesia, aparecieron otras mu- 
chas recopilaciones, unas ortodoxas, otras de 
tendencia —> gnóstica, que son agrupadas bajo 
el título de evangelios > apócrifos. 


Finalmente hay algunas palabras atribuidas a 


Jesús, y que no están contenidas en los evan- 
gelios canónicos, denominadas agrapha. Al- 
gunas ofrecen un alto grado de fiabilidad his- 


«Quien está 


tórica, por ejemplo la sentencia: «Quien está 
cerca de mí, está cerca del fuego; quien está le- 


po Permanece indiscutible, pero a con- jos de mí está lejos del reino» (según Oríge- 
nes). 


— Apócrifos del N.T., => Biblia, > canon 


de las Escrituras, > Juan, — Jesucristo, > 
Lucas, — Marcos, — Mateo, — sinópticos. 


Bibliografía. Iniciación: C. Perror, art. La lecture 
d'un texte évangélique. Essai méthodologique à par- 
Und ¡ir de Marc 10,13-16, en «Le Point théologiques, 2, 

“mental, El «Jesús» de san 1972, págs. 51-130; X. Lfon-Durouk, Los evan- 
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gelios sinópticos, en A. GEORGE y P. GreLor, In- 
troducción crítica al Nuevo Testamento, t. 1, Herder, 
Barcelona 1983, p. 237-450 (ed. orig. francesa: París 
1976); P. GreLor, La formación del Nuevo Testa- 
mento, en A. GEORGE y P. GreLoT, Introducción 
crítica al N.T., t. 2, Herder, Barcelona 1933, p- 379- 
524 (ed. orig. francesa: 1977), J. Auneau, F. Bo- 
vON, E. CHARPENTIER, Évangiles synoptiques et Ac- 
tes des Apôtres, París 1981. 

El problema sinóptico: L. Vacanay, Le problème 
synoptique, Tournai 1954; P. BenorT y M.E. Bois- 
MARD, Synopse des quatre évangiles, t. 1, París 1965; 
M.E. BOIsMARD, t. 2 (Sinópticos), 1972; M.E. Bors- 
MARD y A. LAMOUILLE, t. 3 (Juan), 1977 (trad. cast. 
Sinopsis de los cuatro evangelios,2 vols., Desclée de 
B., Bilbao 1975-1977). 

Aspectos literarios e históricos: R. BULTMANN, 
L'histoire de la tradition synoptique (ed. alemana 
1921, trad. fr. 1973); X. Léow-Durour, Los evan- 
gelios y la historia de Jesús, Cristiandad, Madrid 
21982 (ed. orig. francesa: París 1963); B. GERHARDS- 
SON, Prehistoria de los evangelios, Sal Terrae, San- 
tander 1980; R. LATOURELLE, A Jesús, el Cristo, por 
los evangelios, Sígueme, Salamanca 1982 (ed. orig.: 
París-Montreal 1978); C. PERROT, Jesús y la historia, 
Cristiandad, Madrid 1982 (ed. orig. francesa: París 
1979); W. TRILLING, Jesús y los problemas de su his- 
toricidad, Herder, Barcelona ?1978. 

Sobre los agrapha: J. Jeremias, Palabras desco- 
nocidas de Jesús, Sigueme, Salamanca 21979 (ed. orig- 
alemana: 1963); R. LAURENTIN, Les évangiles de 
l'enfance du Christ, Paris 1982; C. TRESMONTANT, 
Le Christ Hébreu, París 1983. 

CHARLES PERROT 


EVANGELIZACIÓN. Derivada de los tér- 
minos neotestamentarios > evangelio y evan- 
gelizar, la palabra evangelización, relativa- 
mente reciente, no tiene una acepción unívoca 
y exclusiva. Las traducciones de la Biblia se 
muestran dudosas: Exangelion puede tener un 
sentido pasivo de mensaje y otro activo de 
evangelización (Gál 2,7). El uso cristiano re- 
ciente habla asimismo de — apostolado, de mi- 
sión, de propagación de la fe, de ministerio de 
la Palabra. En 1967 la Sagrada Congregación 
de Propaganda (De Propaganda Fide), fundada 
en 1622, recibe el nuevo nombre de congre- 
gación para la evangelización de los pueblos. 
En el lenguaje corriente evangelización es el 
anuncio del evangelio y los efectos que pro- 
duce. Al referirse, por ejemplo, a la evangeli- 
zación de los eslavos panonios por san Cirilo 
y san Metodio, se da a entender a la vez un 
mensaje, unos predicadores, unos destinata- 
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rios, un proceso complejo de palabras y de ac- 
tos, influencias e imposiciones, relaciones hu- 
manas y sobrenaturales, y, en definitiva, un re- 


sultado. 
En el lenguaje teológico moderno el término 


ha quedado reservado para el anuncio del evan- 
gelio a quien no lo ha oído jamás. En ese caso 
sería la proclamación (kerygma) de —> Jesu- 
cristo de una manera global y existencial, una 
interpelación que provoca al oyente en lo más 
recóndito de su ser; una primera etapa, pues, 
que debe proseguir normalmente respecto al 
convertido mediante una predicación detallada 
y una asimilación de la fe (catequesis); la ini- 
ciación sacramental (bautismo, confirmación, 
eucaristía) que le convierte en miembro de 
pleno derecho de la comunidad eclesial, y, fi- 
nalmente, por medio de la plena participación 
en las actividades de esa comunidad y, de ma- 
nera especial, a través del testimonio y la pa- 
labra que evangelizan. Si existe cierta tendencia 
a hablar de la evangelización como de una pri- 
mera etapa, como de un momento histórico 
que tiene principio y fin, hay que comprender 
también que la comunicación y la recepción del 
evangelio no es algo que pueda concluir para 
las personas ni tampoco para las instituciones 
O las sociedades. Asi, Pablo vı pudo decir que 
la evangelización es «la gracia y la vocación 
propia de la Iglesia, su identidad más pro- 
funda. Esta existe para evangelizar, es decir,' 
para predicar y enseñar, para ser vehículo del 
don de la gracia, para reconciliar a los peca-, 
dores con Dios, para perpetuar el sacrificio de 
Cristo en la santa misa que es el memorial de! 
su muerte y de su resurrección gloriosa» (Pa-! 
blo vı, exortación apostólica Evangelii Nun- 
tiandi, 1975, n.? 14). 

l. EVOLUCIÓN Y EVOCACIÓN HISTÓRICAS. 
La evangelización presenta aspectos muy di- 
ferentes según las épocas y el ámbito socioló- 
gico donde se realiza. Pueden distinguirse va- 
rias fases. 

El primer evangelizador es el propio > Jesús | 
de Nazaret. Profeta, poderoso en obras y en! 
palabras (Lc 24,19), que pasó por el mundo ha- ; 
ciendo el bien (Act 10,38), «proclama el evan- 
gelio de Dios; se ha cumplido el tiempo yel 
reino de Dios está cerca; convertios y creed en 
el evangelio» (Mc 1,15). El evangelio anuncia 
un acontecimiento: el reino llega. Pero Jesús 
no es un aerolito y su palabra se inserta enla 
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tradición de los — profetas, se dirige a una po- 
blación preparada por la gran espera (Is 40,3; 
52,7) de la que Juan el Bautista es el testigo más 
próximo. La evangelización llevada a cabo por 
Jesús tiene como primeros beneficiarios a los 
pobres: «Id a contar a Juan lo que estáis 
oyendo y viendo: los ciegos ven, los cojos an- 
dan, los leprosos quedan limpios, los sordos 
oyen, los muertos resucitan y se anuncia el 
evangelio a los pobres» (Mt 11,2-5). Esta pri- 
mera evangelización que conduce a Jesús a la 
muerte y a los discipulos a la derrota cobra 
nuevo impulso cuando, resucitado y mostrán- 
dose a los apóstoles, Jesús les dice: «Id por 
todo el mundo y predicad el evangelio 2 toda 
la creación» (Mc 16,15). 
- Comienza entonces, en zusenciz de Cristo 
visible, una segunda fase en la que los testigos * 
del Resucitado, sacudidos por la efusión del 
Espiritu, proclaman delante de los judios: «A 
este Jesús, Dios lo resucitó, y todos nosotros 
somos testigos de ello. Elevado a la diestra de 
Dios y recibida del Padre la promesa del Es- 
pintu Santo, ha derramado lo que vosotros es- 
táis viendo y oyendo. Convertios y que cada 
uno de vosotros se bautice en el nombre de Je- 
sucristo para remisión de vuestros pecados, y 
recibules el don del Espíritu Santo» (Act 2,32- 
33,38). Jesús anunciador se convierte en Jesús 
anunciado. En adelante la Buenz Nueva del 
ino de Dios es el propio Jesús; el aconteci- 
miento que es Jesús crucificado (1Cor 1,22) y 
Señor, Hijo de Dios Salvador (c. Act 4,10-12- 
10,3643, Fil 2,6-11; Co! 1,25-29). A conti- 
nuación se constituye la asambiez de los fieles, 
en la efervescencia del Espíritu, la rectitud del 
corazón, la espera de la parusía :nminente bajo 
la dirección de los apóstoles y de sus colzbo- 
radores. San — Pablo dice a Timoteo: «Pro- 
clama la palabra, ... cumple la tarea de evan- 
gelista, lleva a cabo tu servicio» (2Tim 4,2,5). 
Poco a poco la asamblea creze en número, 
en extensión, en disposiciones doctrinales, éti- 
cas, disciplinares y sacramentales. Con el fin dei- 
los primeros testigos pasamos a una tercera fase 
de evangelización. A través de las persecucio- 
nes sangrientas, de las luchas por la «conser- 
vación de la herencia» se produce el desarrollo 
y la frucuificación del evangelio y de la — Igle- 
sia a lo ancho de todo el mundo. Por media- 
ción de seglares, monjes y clérigos se conquista 
Poco a poco toda Europa, Asía Menor, Africa 
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del norte, el mundo mediterráneo y los bár- 

baros que afluyen a él. Esta fase de expansión 

viene a desembocar en un estado de cristiandad 

(cuarta fase). En esta área geográfica unificada ; 
por una misma civilización en la que todo el, 
mundo está bautizado, la fe se adquiere no| 
tanto por una proclamación evangelizadora es-; 
pecífica cuanto por la educación familiar y la! 
impregnación del ambiente cultural y social 

imbuido de cristianismo. «La Iglesia inspirada! 
por Dios, dice Bossuet, e instruida por los san- ; 
tos apóstoles ha dispuesto el año de tal manera! 
que encontramos en él con la vida, con los mis- ! 
terios, con la predicación y la doctrina de Je-' 
sucristo, el verdadero fruto de toda estas cosas 

en las admirables virtudes de sus servidores y | 
en los ejemplos de sus santos, y finalmente una : 
síntesis misteriosa del Antiguo y del Nuevo : 


Testamento y de toda la historia eclesiástica» - 


(Oración fúnebre de María Teresa de Austria). 
Un profundo traumatismo se produce en la 
Iglesia cuando los pastores advierten que de- 
bido a varios factores (gran cisma [> cismas], 
guerras de religión, filosofismo, cientifismo, 
laicismo, industrialización, secularización) 
muchos de los bautizados no sólo no están ins- 


truidos sino ni siquiera convertidos. Se puede; E 
hablar, pues, de una quinta fase, de posteris-' 


tiandad, cuando los que eran hasta hace poco! 
los «fieles» se separan de la Iglesia y del evan-! 
gelio del que ésta es portadora. La gran preo-| 
cupación de hoy consiste en saber cómo anun- 
ciar el evangelio de Jesucristo, siendo sus tes- 
tigos más notables el — concilio Vaticano 11, el 
sínodo de obispos de 1974 y la exhortación de 
Pablo vi sobre la Evangelización del mundo 
moderno (1975). 

Sin embargo, debemos señalar que entre 
tanto la fase de expansión, una vez instalada la 
cristiandad en Europa, prosigue mediante la 
conquista misionera de otros continentes fuera 
de la esfera cultural grecorromana. La evan» ; 
gelización tropieza entonces con problemas 
nuevos. Coincidiendo con la expansión colo- 
nial occidental (siglos xv-xx), la evangelización | 
se ve afectada por interferencias políticas do-| 
minantes, Se encuentra con religiones univer- 
salistas (> budismo, => hinduismo, => isla- 
mismo, — confucianismo) que se han desarro- | 
llado en áreas político-culturales determinadas | 
y presentan los mismos caracteres de totalidad 
que el cristianismo. Se encuentra asimismo con 
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innumerables etnias y sociedades cuyo grado 
de civilización es muy diferente (cazadores, re- 
colectores, familias extensas, aldeas autárqui- 
cas, sociedades tribales...), que han e la 
agresión y la desestructuración provocadas nor 
la irrupción de los occidentales, y a las que las 
misiones tratan de sacar de sus particularismos 
culturales para adentrarlas en las grandes Igle- 
sias universalistas, 

2. LA EVANGELIZACIÓN EN LA ACTUALIDAD. 
La evangelización en cuanto tarea eclesial re- 
fleja la conciencia, la angustia, la esperanza 
tanto de los fieles como de los eclesiásticos. 
Los primeros, por ejemplo, experimentan la 
dificultad de transmitir a sus hijos lo que ellos 
han recibido. El clero comprueba, por su 
parte, que la práctica religiosa disminuye, que 


abundan las sectas, que las vocaciones sacer- 


dotales y religiosas son cada vez más raras, que 
el espíritu cristiano se volatiliza. De ahí se de- 


į riva para la Iglesia una «intensificación» de sus 


esfuerzos para la predicación del evangelio a 
todos los hombres» (Pablo y, 1975, n.° 2). 
Teológicamente la Iglesia sabe que esta tarea 
constituye su deber, su razón de ser: «Id, pues, 
y haced discípulos a todos los pueblos» (Mt 28, 
19). Le consta que la evangelización le es fun- 
damental y se sabe a sí misma esencial para la 
evangelización, de tal manera que ésta no exis- 
tiría sin la Iglesia. Por ello reivindica la libertad 
de evangelizar y debe proteger su propia exis- 
tencia con este fin. Al mismo tiempo, se evan- 
geliza a ella misma, porque el contratestimonio 
del poder, de la riqueza y de la connivencia con 
los grandes de este mundo se percibe y se des- 
acredita rápidamente, Con la fe puesta en Je- 
sús, Hijo de Dios, único salvador de los hom- 
bres y del cosmos, la Iglesia sabe que Dios rea- 
liza su Obra de salvación por medio de esta 


agrada y afron- 
tar la Espera actual de los pueblos? La evan- 


dades asociando el evangelio a 
la Justicia y de la paz, a la exigencia de libe- 
ración y de promoción humana; reivindica los 
> derechos del hombre y defiende a los opri- 
midos y a los que carecen de voz, 


la búsqueda de 
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Hay también, sin embargo, un mensaje 
evangélico que escapa a las Iglesias; Por ejem- 
plo, > Gandhi que medita en el evangelio pero 
sin recurrir al bautismo. Existen fieles de Jesús 
que pertenecen a otras religiones y no forman 
parte de las Iglesias cristianas. Existen los des- 
confiados, para los que Jesús es el profeta, pero 


que quieren salvaguardar su libertad respecto a 


las organizaciones religiosas; también los crí- 
ticos, para los que los discursos eclesiásticos 
reflejan en exceso la preocupación de las ins- 
tituciones que se encuentran en situación de- 
sesperada. Existen los integristas, para los que 
el evangelio se pierde si no se conservan los 
ritos tradicionales. Existen, finalmente, con- 
versos célebres, como, por ejemplo, Maurice 
Clavel, que proclaman en voz alta su fe, y la 
multitud de ¿quellos que han oído, creído 
realizan la verdad (> Jn 3,21) allí donde se 
encuentran, sin ruido pero no sin eficacia. 
> Iglesia, — misión, — Puebla. 


Bibliografía. E. Gonin e Y. DANIEL, La France, 
pays de Mission?, París 1943; Paso vi, exhortación 
apostólica Evangelii Nuntiandi sobre la evangeliza- 
ción en el mundo moderno, 1975; M. DAGRAS, 
Théologie de l'évangélisation, París 1976. 
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EVANS-PRITCHARD, Edward Evan. 
Antropólogo inglés nacido en 1902, profesor 
en la universidad de Oxford. Africanista y es- 
pecialista en los zande, E. Evans-Pritchard pu- 
blicó en 1940 una monografía modelo, The 
Nuer (Los Nuer, Barcelona 1977), sobre una 
etnia del Sudán meridional. En 1937 aparecía 
un primer trabajo, Witchcraft, Oracles and 
Magic among the Azande. 

Para E. Evans-Pritchard, el ejercicio de la 
magia y la creencia en la brujería hacen posible 
que las sociedades primitivas repriman la hos- 
tilidad abierta. 

E. Evans-Pritchard expresó sus ideas sobre 
la etnología religiosa en una pequeña obra: 
Theories of Primitive Religions, 1965 (Las teo- 
rías de la religión primitiva, Madrid 1979). Cita 
en ella, como conclusión, una frase de W. > 
Schmidt: «Es indudable que el que mejor com- 
Prenderá la religión será aquel que vive la ex- 
Periencia religiosa. Es de temer que el no cre- ~ 
yente hable de religión como un ciego de los 
colores o un sordo de una bella composición 
musical, » i i 
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+ Antropologóa etnología religiosa, = Paul Evdokimov intentó aproximar la mo- 
dernidad occidental, las intuiciones a veces 
proféticas de los filósofos religiosos rusos y la 
tradición de los padres gricgos, de los espiri- 
tualistas bizantinos y de los santos de su tierra 
de origen. Para él, la terrible Purificación del / 
ateismo nos conduce a la antinomia apofática | 
del Inaccesible y el Crucificado: Dios se revela 
como el «amor loco» que se deja atrapar por el 
infierno para que el infierno se abra a la luz, 
La suya es una teología rusa de la > kenosis, | 
del «Cordero inmolado desde la creación del | 
mundo», en una afirmación, con Dostoyevski 
1. y Berdiaev, del cristianismo como religión de ' 
estallido de la guerra civil le obligó exiliarse: la persona y la libertad. . ' 
Esambul (1922), París (1923). Trabajando de El «amor loco» significa la comunicación del 
rocke como Cbrero. acabó sus estudios de teo- Amor trinitario. «F] hombre es la imagen del 
. i je París, siendo Dios trino; la Iglesia-comunión está inscrita en 
Yo presentía 


espués de todo, no dejaba de ser depo- 


ela. i 
magia RENÉ BUREAU 


EVDOKIMOV, Paul (1900-1970), Teólogo 
y escritor espiritual ortodoxo, uno de los prin- 
cipales testigos de la ortodoxia en Francia du- 
gata San Petersburgo, de familia per- 
teneciente a la nobleza militar, creció en la do- 
ble disciplina de soldado y monje: alumno en 
la Escuela de Cadetes, vivió también mucho 
tiempo en monasterios. Poco después de em- 
render estudios de teología en Kiev (1918), el 
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lagt 
sus primeros estudiantes. « su naturaleza como su última verdad.» «Cristo 
es el gran precursor del Espíritu»: en Cristo, el 
. Todo me indicaba hombre es vivificado por las energías del Es- 

un hecho providen- 


em píritu y se vuelve creador de vida y de belleza, 
l.. La confrontación del Oriente y Occi- aad 

i > > 

a 


la última creación, la que no sirve para nada 
como un hecho pero todo lo ilumina, como Dios, no siendo 
ba oír una lla-; nada más que la santidad» (cf. Cogol et Dos- 
cación se perfilaba» (Quelgues ja- | tolevski, París 1962; Les ages de la vie spiri- 
|. Evdokimov sufrió tuelle, París 1964; y dos importantes coleccio- 
wuenciz de los grandes filósofos nes de artículos: Lamour fou de Dieu, París 
sos; — Berdizev, con su sentido de 1973, y La nouveauté de l'esprit, Bellefontaine 
za y delo libemad. y — Bulgakoy, con 1977). 
ica d ismo. Evdokimov De manera más concreta, la reflexión de Ev- 
co y elige la vía de dokimov se orientó, por una parte, hacia el > 
v el emonzaguismo interio- icono, hacia una espiritualidad de la belleza on- 
unco. En 1942 realiza tológica y personal (L'art de l'icône, théologie 
en la universidad de de la beauté, París 1970), y, por otra, hacia la 
misión propia de la mujer que, ante la vil en- 
demonización de la historia, está llamada, EN 
imagen de la madre de Dios, a «cubrir con su 
protección materna la vida, a tomarla entre sus 
manos y elevarla hacia Dios» (La femme et le 
salut du monde, París 1958; Le sacrement de 
l'amour, París 1962). 
Paul Evdokimov, en fin, estimaba que la my 
sión actual de la ortodoxia no es otra que fa- 
vorecer la unidad de los cristianos, dando hu- 
milde testimonio de una teología experimental | 
de la resurrección y del Espíritu Santo, de una 
eclesiología en la que se unen el sentido del 
| 
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rís 1969; Le Christ dans la pensée russe, París 
1970). 

„La mayor parte de las Obras de Paul Evdo- 
kimov han sido reeditadas entre 1978 y 1980 
en la colección «Théophanie» (Desclée de 
Brouwer, París) . 

> Berdiaev, — Bulgakov, > icono. 

OLIVIER CLÉMENT 


EVEMERISMO. Evémero de Mesene, filó- 
sofo próximo a la escuela cirenaica y relacio- 
nado con el rey Casandro de Macedonia, es- 
cribió hacia el año 280 a.C. la primera utopía 
de la historia: Inscripción sagrada. Esta novela 
en tres libros describía la isla imaginaria de 
Panquea, en el océano Índico, y en particular 
su constitución (en sentido moderno), texto 
grabado sobre una estela de oro (de ahí el tí- 
| tulo). La organización social de este país com- 
| bina los rasgos de la realidad contemporánea 
! con los temas inspirados en la filosofía cínica 
(en particular, una forma de colectivismo). La 
utopía de Evémero ejerció a través de los frag- 
mentos conservados una cierta influencia en los 
representantes posteriores del género: => To- 
más Moro y Campanella. Pero fue una cir- 
cunstancia concreta la que lo hizo famoso. Los 
primeros reyes de Panquea fueron Urano, 
Crono y Zeus; sus hazañas les merecieron el 
honor de ser divinizados después de su muerte 
y ser venerados en el mundo entero, Parece ser 
que Evémero quiso de ese modo apoyar y jus- 
tificar el culto a los soberanos, característico de 
la época helenística (> Grecia, $ 6), sin dejar 
de sugerir una discreta advertencia a los inte- 
resados: la divinización hay que merecerla; es 
la recompensa al valor y a las buenas obras. 
Pero algunos lectores, aislando esta circunstan- 
cia de su contexto, vieron en ella la expresión 
de un racionalismo ateo que negaba a los dioses 
toda existencia fuera de la imaginación de los 
hombres. Evémero, interpretado tendenciosa- 
mente por Calímaco, adaptado al latín por En- 
nio (págs. 223-229 Vahlen) y resumido por 
Diodoro (V, 41-46; VI, 1), fue así catalogado 
entre los atheoi, y su obra, considerada como 
un panfleto —> antirreligioso, obtuvo un éxito 
imprevisto, La misma incomprensión se ad- 
vierte en la actitud de los apologistas cristianos 
frente a él, Violentamente hostiles en un prin- 
cipio a causa de su mala fama, esgrimicron con- 
tra su presunto ateísmo los argumentos = ces- 
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¡toicos habituales; pero pronto constataron la 
posibilidad de utilizar las tesis evemeristas, pi 
ya contra la religión en general, sino contra € 
paganismo (los falsos dioses) en contraposición 
al cristianismo (el verdadero dios). Eusebio y 
Lactancio (que lo conoció a través de Ennio) 
ilustran especialmente este proceso de recupe- 
ración. No hay que atribuir, sin embargo, a las 
concepciones de Evémero como tales, que sólo 
algunos pocos apologistas conocían directa- 
mente, una excesiva importancia en la argu- 
mentación cristiana dirigida contra el paga- 
nismo: los adversarios de éste, en efecto, se li- 
mitaron a repetir las críticas formuladas desde 
Jenófanes contra la religión griega (> Grecia, 
5 5). Este error de perspectiva pudo esta oca- 
sionado por una terminología imprecisa. Los 
| modernos, en efecto, dan a veces, errónea- 
‘mente, el nombre de evemerismo al conjunto 
de las corrientes helenísticas que, prolongando 
ciertas tendencias de la sofística (Critias, Pró- 
dico), explican racionalmente la => mitología 
(Paléfato) o, más ampliamente, de Polibio a 
Luciano, critican la creencia en los dioses tra- 
dicionales. El término se emplea también a ve- 
ces para calificar ciertas teorías o Investigacio- 
nes modernas de historia de las religiones. Así 
las concepciones de Evémero, deformadas, 
brindaron a su autor una notoriedad que dura 
todavía y que le habría sorprendido con tanta 
más razón cuanto que creía en la existencia de 
los dioses griegos. 


Bibliografía. Fr. ZUCKER, en «Philologus», 64, 
1905, págs. 465-472; H.F. VAN DER MEER, Evhe- 
merus van Messene, Amsterdam 1949; J.W. Scuir- 
PERS, De ontu ikkeling der euemeristische godencri- 
tiek in de christelijke larijnse literatuur, Groninga 
1952; G. Varrauri, Evhemero di Messene, Turin 
1956; J. Fercuson, Utopias in the Classical World, 
Londres 1975, pigs. 102-110. 
MicHEL DuBuIsson 


EVOCATIO. La evocatio cra una operación 
del derecho religioso romano que se presentaba 
como un contrato establecido entre el repre-! 
sentante de Roma —casi siempre el gencral en 
jefe— y los dioses del enemigo a quienes ofre- 
cía mejores condiciones de estancia y manu- 
tención, si consentían en abandonar el terri- 
torio enemigo e ir a instalarse en la misma 
Roma. Se han encontrado algunos paralelos — 
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hititas e > hindúes a este curioso ritual que 
atestigua la vinculación que tenía el hombre ro- 
mano a un espacio sacralizado. Debido a que 
creía que cualquier ciudad estaba bajo la pro- 
tección de uno o varios dioses cuya bendición 
particular arraigaba en el territorio, intentaba, 
a través de este rito, privar al enemigo de esta 
protección con la finalidad de beneficiarse él 
mismo de ella. Repitiendo el gesto de Camilo 
«evocando» a Juno Regina, diosa protectora de 


Veyes a la que prometía un templo en el Aven- 
tino, Escipión Emiliano hizo lo mismo contra 


Cartago en el año 146 2.C., según el testimonio 
de Macrobio (Saturrales, 3,9,7). 
MICHEL MESLIN 


EXÉGESIS BÍBLICA — critica bíblica. 


plicación» o «comentario» cel — Co 
1) La situación del zexto 
sulmana. Cada ; 


lado en un sentido 


1 . 
este nomore, e 


mación o for 


iy pronto. 


y duras consonánua 


nes: siete «lecturas can 
das ellas en el siglo vin, 
conocidas como lícitas 
chère, Introduction, pi 

3) Los prinapios de 
de discutirse: a) El hect 
sea sólo receptor y transmisor de la Palabra, sin 
participación acuva alguna en su creación, con- 
vierte en infrucruosa e incluso impía toda ten- 
tativa de esclarecer el texto por la evolución de 
las ideas o sentimientos religiosos. Sin em- 
bargo, se acude 2 la historia para establecer la 
cronología relativa de los versículos (algunos 
de los cuales abrogan 2 otros): se trata de la 
búsqueda de las «circunstancias de la revela- 


ción» (asbáb al-nuzúl); b) La perfección lite- 
raria del Corán, divina obra maestra de la len- 
gua árabe (> ¡'Jaz), permite interpretar cl li- 
bro tanto por las formas lingúísticas de los poc- 
tas preislámicos como postulando que la pre- 
sentación de los «mensajes» corresponde a la 
más excelsa belleza estilística; c) La exégesis 
musulmana es en primer lugar y por encima de 
todo tradicional. El sentido se le ha dado con 
ayuda de tradiciones precisas, a menudo en 
forma de — hadit; d) la principal divergencia 
metodológica radica en el uso del juicio per- 
sonal (ray). Los que lo admiten introducen en 
el comentario extensas consideraciones racio- 
nales, sacadas o no de los otros campos del sa- 
ber; e) Lo que antecede se refiere al comentario 
literal. Algunos autores (> gúfíes o > ši es 
normalmente) han intentado ir más lejos, lle- 
gando al comentario espiritual, ta'wil, que 
busca un sentido oculto debajo del contenido 
aparente. Esta tendencia ha sido combatida por 
el — sunnismo estricto. 

4) La literatura exegética comenzó desde la 
primera generación del — islam, con Ibn Ab- 
bas (f 687). La inmensa mayoría de las obras 
están escritas en árabe, pero se encuentran tam- 
bién en otras lenguas, y especialmente en persa 
(desde el siglo x). Junto a numerosos comen- 
tarios sunnitas, los hay también 3Píes, sobre 
todo — duodecimanos, como los de al-Tabarsi 


(+ 1153). En función del aspecto del texto que | 


wratan de resaltar, se pueden distinguir comen- ' 


tarios lexicológicos y gramaticales, jurídicos, 
teristas han merecido alcanzar la cumbre de la 
fema: al-Tabari (b 923, tradicionalista), al-Za- 
maejsari (t 1144, linguista mu'tazilí), Fajr al- 
Dín al-Rázi (t 1209, teólogo), al-Baydawi (f 
aprox. 1291, gramático), etc. 

La influencia de la exégesis ha sido inmensa 
en el islam, en consonancia con la capital im- 
portancia del Corán. 

La ciencia del tafsir, junto con el conoci- 
miento del hadit, fundamenta el resto de las 
ciencias religiosas y domina en la predicación. 
La exégesis no ha dejado nunca de reflejar las 
evoluciones de la — comunidad y las tenden- 
cias del pensamiento en cada época. Ayer era 
el cientifismo. ¿Encontrará hoy su vía en la 


exégesis musulmana lo mejor de las tendencias ' 


del mundo moderno? 
Guy MonnorT 


doctrinales o espirituales, etc. Algunos comen-' 
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ÉXODO. Éxodo, derivado de una palabra 
griega que significa salida, es el título del se- 
gundo libro del — Pentateuco, en el que se en- 
cuentra el relato de la vocación de > Moisés y 
de la salida de Egipto. La segunda parte del li- 
| bro está constituida por la — alianza del Sinaí 
y sus diversas estipulaciones legislativas y cul- 
' tuales, 

Siguiendo el relato bíblico (Ex 11-13), la tra- 
dición judía considera el Exodo como uno de 
los acontecimientos fundamentales de la vida 
de la nación: tras la liberación de la opresión 
y de la esclavitud en Egipto, Israel entra en una 
nueva fase decisiva de su existencia y se eleva, 
en función de una experiencia colectiva, a la ca- 
tegoría de pueblo y, lo que es más, de pueblo 
de Dios. Según las palabras de la Haggadah 


shel Pesah, ritual de la noche pascual que ex- 
presa perfectamente esa conciencia colectiva, 
aquella experiencia llevó a Israel «de la escla- 
vitud a la libertad, de la angustia a la alegría, 
del luto a la fiesta, de las tinieblas a la luz». El 
Éxodo, con los —> milagros y signos que lo 
acompañan y que la tradición amplía conside- 
rablemente en relación al relato bíblico, se pre- 
senta como el preludio indispensable a la re- 
velación del Sinaí, donde Dios, en el primer 
mandamiento del + decálogo —según la forma 
judía de enumerarlos— se presenta explícita- 
mente como el Dios que ha realizado la libe- 
ración de Israel (Ex 20,2): «Yo soy Yahvéh, tu 
Dios, que te ha sacado de la tierra de Egipto, 
¡de la casa de esclavitud.» 

En esas condiciones, no es extraño constatar 
hasta qué punto los midrafim (= midraš) se 
apropiaron de las diferentes etapas de la cepo- 
peya del Exodo, presentándolas a su manera 
como una sucesión ininterrumpida de prodi- 
gios. Por ejemplo, se dice que cada milagro 
mencionado por la Escritura en ese contexto 
consistía en realidad en toda una serie de gran- 
diosos hechos divinos, que la división de las 
aguas del mar Rojo por —> Moisés se subdivide 
a su vez en diez milagros distintos y, como re- 
sumen, «que una simple criada, durante el 
Exodo, pudo contemplar más milagros que el 
pueblo entero en el Sinaí» (Mekb. de Éx. pe- 
rícopa be-sallah). 

En función del dictado bíblico (Dt 16,3): 
«Para que recuerdes toda tu vida el día que sa- 
liste del país de Egipto», la mención del Éxodo 
es omnipresente en la liturgia judía. Bajo la 
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forma del pasaje del Núm 15,37-41 acerca de 
las filacterias, que termina con las palabras 
(v. 41) «Yo soy Yahvéh, vuestro Dios, que os 
hice salir del país de Egipto para ser vuestro 
Dios», la evocación del Exodo entró en el co- 
razón mismo de la oración, en la recitación dos 
veces al día del «Escucha, Israel» (los otros pa- 
sajes son Dt 6,4-9 y 11,13-21). La Birkat gueñ- 
lah, la «bendición por la liberación», figura 
también en la oración de la mañana y de la 
tarde. El Exodo se menciona también en la ora- 
ción de acción de gracias que signe a la comida 
y figura en todos los Qiddzsh, oraciones de 
santificación de los — sabbat y fiestas, incluso ' 
cuando —<como en el caso del sabbar— no 


existe relación directa entre la celebración y la 
liberación de Egipto. Ni que decir tiene que la 


— pascua está consagrada de manera especial 
al recuerdo del Exodo. Ella es «tiempo de li- 
beración, recuerdo de la salida de Egipto». 

La tradición rabínica establece también un 
paralelismo permanente entre el Éxodo y la li- 
beración mesiánica, repitiendo con frecuencia: 
«Sucederá lo mismo en la última liberación que 
en la primera», en el sentido de que el des- 
arrollo de los acontecimientos presentará en- 
tonces grandes analogías con los del Exodo. 
Algunos midrasim dicen incluso que el retorno 
de los exilados al país de Israel, cuando se cum- 
pla el tiempo, tendrá lugar conjuntamente bajo 
la dirección de Moisés y del Mesías (=> mesia- 
nismo judío). 

Los maestros de la tradición discutieron la 
cuestión de saber si, en los tiempos mesiánicos, 
se hará todavía mención del Éxodo en el «Es- 
cucha, Isracl». Responden afirmativamente, 
pero subrayando que la liberación mesiánica 
ocupará entonces el primer lugar (Ber. 12b/ 
13a). 5 

— Alianza, — Biblia, > milagro, — Moisés, 
> pascua, — Pentateuco. 


Bibliografía. J. BLoch, art. Agypren, en Encyclo- 
paedia Judaica, t. 1, 1928, col. 1126-1128: Der Axs- 
Zug; La Haggadah de Páque, París 1957. 
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EXORCISMO. 1. RELIGIÓN ASIRIOBABILÓ” 
NICA. El término exorcismo resulta más apro” 
piado que cl de magia, un tanto peyorativo, 
pues tales prácticas eran lícitas a los ojos de los 
babilonios y de los asirios, ya que estaban do- 
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que afligía al paciente, Después, se desarrollaba 


de buena intención: eran 
con gestos y palabras el exorcismo propia- 


incipio, : . 
tadas, en princip alistas serios y eruditos, 


competencia ES E fra consideración social. mente dicho, que se basaba a menudo en la si- 

que plan ° Berma estaba prohibida, yel militud o en la transferencia por simpatía: la 

La brujería, al con itada ésta con mayor fre- víctima debía ser liberada de la misma manera 

brujo y la do: malhechores públi- que se quitaban las capas de la cebolla o se 
ran 


arrancaban las briznas de lana o los pelos de 
cabra, mientras en otras ocasiones se destruía 
una figurita de cera que representaba al adver- 
sario. Se podía también combatir directamente 
el mal por medio de hierbas, fumigaciones y 
piedras mágicas, y así el paciente cra lavado, 
fumigado o refrescado. A veces se devolvía el 
hechizo al brujo que lo había lanzado. 

Las fuentes que nos informan sobre estas 
prácticas son abundantes y variadas, aunque no 
siempre fáciles de aprovechar. Los antiguos ba- 
bilonios hicieron recopilaciones, cuya cohe- 
rencia han señalado los sabios modernos. En 
efecto, las series Surpu y Maqlu son manuales 


la, €l E 
cuenc se tanto, dignos de condena. 


cos Y» exorcismos constituyen, Junto con la 
Los ción, lo esencial de la religión asirio- 
’ » e pa a 
adivina Algunos indicios (textos de prin 


ilónica. RA z Ñ 
babil del segundo milenio y oraciones sume 
cipios bilingues incluidas en algunos rituales) 
nas 0 S 


iten suponer su gran antigüedad, si bien 
pem r parte de la documentación está en 
h A a del primer milenio. Las grandes 
pat Aam escritas, relanvamente tardías, 
Sie que la práctica de los exorcismos se 
desarrolló en el momento en que los semitas 
pe 5 imprimiendo su huella en la civiliza- 
dl ersporiaia, pordo que se ha llegado a 


a als i describen | iy de la cer. 
la conclusión de que tal práctica correspondía que describen las sucesivas etapas de la cere 
e oa de la vida y del mundo monia y señalan el momento en que debe pro- 
más 2 su concepción Ce J 


nunciarse determinada palabra o hacerse deter- 
minado gesto. Además de los dos métodos que 
acaban de ser citados, hemos conservado la to- 
talidad o largos fragmentos de la serie šà.zi.ga 
(mis libbi, contra la impotencia sexual), la de los 
udug.hul.a.meš (utmkkú lemnñtu, contra los 
malos demonios), la de dingir.33.díb.ba, para 
apaciguar el «corazón irritado» de los dioses, 
Ce los males físicos y psíqui- la del bit rimki, la casa de baño, y otras mu- 
ar el éxito social, la pros- chas, más o menos conocidas, que remediaban 
penad y las relaciones amorosas. todos los males que pueden abatirse sobre la 
- Am doliente humanidad. 


— Ritos apotropaicos. 


que a la ce los 


eros. De hecho, los pecados 
esumerados en la serie Surpu como causas 
evenmdles de los males que padece la víctima, 


moral muy parecida a la 


ión judaica. 
Los exorcismos se uvlizaban contra fuerzas 


matias, dioses imitados, demonios y hechi- 
tas, y senian tembién pera librar a los en- 


Atemis Ce gestos simples que podían anular 
dto un presagio siniestro o provocar 


== desenlace feliz, existian complicados ritua- 


Bibliografía. E. REINER, Surpu, A Collection of Su- 
merian and Akkadian Indicantations, Graz 1958; G, 
Meier, Die assyrische Beschwórungssammiung 


Maglú, Osnabrúck 1937. 


curríz en los casos graves, y 
tervención del asipu, el exor- 


zhe 


Ta Este actuaba combinando ritos orales y 


5er. 1) Los tratados preveían diversos ri- 
USA Lx 


A “+ COMO Preparar con cañas una ho- 
eS bape. 
Space harina a sy alrededor, prender 


HENRI LIMET 


A A 

poru sulfurosa y encender con ella la 2. EN LA BIBLIA, Junto a la > magia e 
mea a necesario también manipular en que empleaba sortilegios y maleficios para li- 
e pe 


berar a los hombres de los malos espíritus (> 


~, adecuado un raci de dáil 
E + racimo de dátiles, s c sp! : 
Satán), todas las religiones de la antigüedad co 


Oila u 
B roi, A ra mata de pelos de cabra y un 


rea o Sucesión de los gestos se iba nocieron el uso de los exorcismos, del 
“20, r e. f y 
i pady a letanías de encantamientos a liberar a las víctimas de aquellos espíritus. $ 
a Da vez ini; A n 
ro na vez iniciado el proceso, con- Antiguo Testamento no proporciona ningú 


ejemplo concreto, Sin embargo, la poe 
del — chivo expiatorio que, cargado con lo 
pecados de Israel, era expulsado al desierto 


a voca a los H . 
lat: 195€, en particular a Ea y 
a los motivos por los que se 
uscar las causas del mal 
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¡(Lev 16,21-22), puede ser considerada como 
una trasposición simbólica de los exorcismos, 
y la fórmula conservada en Zacarías 3,2 («El 
ángel de Yahvéh dijo a Satán: Que Yahvéh te 
reprima») probablemente está tomada de un 
rito, cuyo sentido revela. En el judaísmo el 
exorcista no obra con su propio poder o el de 
una fórmula mágica, sino que pide a Dios el 
¡alejamiento de los malos espíritus. El Apócrifo 
del Génesis de — Qumrán muestra por ejem- 
plo a Abraham exorcizando al «espíritu de la 
peste» que ha alcanzado al faraón (col. XX, 
l. 28-29), En la época de Jesucristo el judaísmo 
practicaba habitualmente exorcismos para ex- 
pulsar a los demonios (Mt 12,27), y se estaba 
cerca de caer en una mentalidad mágica al in- 
vocar «nombres» susceptibles de detentar cier- 
tos poderes (Act 19,13-16). El propio Jesús no 
recurre jamás a gestos de carácter mágico ni a 
ritos de exorcismo como los que se practicaban 
en su medio. Sin que resulte extraño para la 
mentalidad reinante, cura y expulsa a los de- 
monios (Mt 4,22; 9,32-33; 12,22; 17,14-20, 
etc.) e incluso se lo ordena a sus discípulos (Mt 
10,7), que no siempre lo consiguen (Mt 17,16). 
Pero lo hace únicamente con el poder de su pa- 
labra y de su fe (Mt 17,20): sólo Dios triunfa 
sobre el mal. En el cristianismo primitivo se 
practicaron exorcismos con el mismo espíritu, 
invocando el nombre de Jesucristo resucitado, 
el único vencedor de Satán (Mc 16,17; Act 19, 
12, erc.). De esta manera el evangelio, direc- 
tamente enfrentado con la magia (Act 8,18-24; 
13,6-11), penetraría con éxito en la religión po- 
pular de su tiempo, 
> Magia, —> Satán. 
PIERRE GrELOT 


3. EN EL CRISTIANISMO. El conjuro al espí- 
[ritu del mal, en nombre de Dios, para que 
¡abandone a una persona o una cosa se practica 
desde la Iglesia primitiva con los catecúmenos, 
,en el rito del bautismo. En el rito actual, la un- 
ción con el óleo de los catecúmenos va prece- 
| dida por esta oración: «Dios todopoderoso y 
| eterno, que has enviado a tu hijo al mundo, 
para librarnos del demonio de Satanás, espíritu 
del mal, y llevarnos así, arrancados de las ti- 
¡nieblas, al reino de tu luz admirable; te pedi- 
| mos que estos niños, lavados del pecado ori- 
iginal, sean templo tuyo, y que el Espíritu 
¿Santo habite en ellos.» Tras lo cual sigue la re- 
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nuncia a Satán, «el autor del pecado», «a sus 
Obras y asechanzas», 4 

Considerado como un —> carisma, en la Igle- 
sia romana se reservó pronto el ministerio del 
exorcistado a los diáconos y a los sacerdotes. 
Más tarde el exorcistado se convirtió en una de 
las órdenes menores, junto con la de portero, 
lector y acólito, conferidas antes del subdia- 
conado como etapas hacia el sacerdocio. Esta 
costumbre secular fue abolida por el motu pro- 
prio Ministeria Quaedam promulgado por Pa- 
blo vı el 15 de agosto de 1972 para reformar la 
disciplina de la tonsura, de las órdenes menores 
y del subdiaconado en la Iglesia romana. En la 
actualidad el ejercicio del exorcismo está reser- 
vado al obispo o al sacerdote, en quien él de- 
legue el examen de los casos que se le presenten 
y la realización del exorcismo si la posesión o 
la obsesión parecen reales. 


Bibliografía. L. Duchesne, Les origines du culte 
chrétien, París 1920; J. pe TONQUEDEC, F.X. Ma- 
QUART, en Satan, vol. colectivo de «Etudes carmé- 
litaines», París 1948; P. JouneL, Les ministères non 
ordonnés dans PÉglise, en «La Maison-Dieu», n.° 
149, París 1982/1. 

PauL PoupPArD 
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Bibliografía. J. Mouroux, L'expérience chrétienne, 
París 1952; F. De SAINTE Marte, Présence à Dieu et 
à soi-même, col. «La vigne du Carmel», París 1943; 
R. DE Lanceac, Li vie cachée en Dieu, ibid., 1947 
(trad. cast. La vida oculta en Dios, 1962); M.E. DE 
L'Enrant-JÉsus, Je veux voir Dieu, Éd. du Carmel, 
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EXPERIENCIA RELIGIOSA. En contraste 
con lo que en las religiones se vive de modo 
puramente formalista, se comprende desde 
fuera o se analiza a nivel racional, la experien- 
cia religiosa hace referencia a lo que se percibe, 
de modo inmediato y se vive antes de todo aná- 
lisis y de toda formulación conceptual. Tal es 
la respuesta íntima del hombre Concreto que se 
encuentra, gracias a una religión dada, frente a 
un misterio o un poder misterioso, 

No hay, en efecto, una, sino múltiples ex- 
periencias religiosas. Cada fenómeno religioso 
constituye una experiencia sui generis suscitada 
Por el encuentro del — homo religiosus con lo 
=> sagrado, Cada religión favorece UNO O va- 
rios tipos de experiencia religiosa y Oculta o 
proscribe los restantes, 


| 


EXPERIENCIA RELIGIOSA 


Sin embargo, se ha planteado desde el siglo 
pasado, más allá de esta diversidad, la cuestión 
de lx esencia de la religión o de su fundamento. 

i Hay una estructura específica de la experien- 
¡cla religiosa? ¿Se trata acaso de una cierta mo- 
¡dalidad de lo social (E. —> Durkheim)? ¿Esta- 
¿mos ante una forma de sensibilidad abierta a la 
cargoria fundamental de lo sagrado (R. — 
Caillois), a lo muminoso, lo trascendente y lo 
ble (R. —> Oro)? ¿Se trata, a través de las 
f= hierotanias, de una relación simbolica con 
lo trascendente (M, — Eliade)? Ninguna de- 
wición ha logrado hasta ahora abarcar la to- 
i : 


fao 


iversidad de la experiencia reli- 


listintos autores son conscientes de 
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Esto tras consigo, en todo caso, ciertas con- 
a 

y l estudio de los fe- 

nómenos religiosos. En primer lugar, y dador 
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historia, la sociolo- 
lı psicologia profunda, la an- 

topologia, er; el métod 


gia, la etnologia, z 

f o mås apropiado lo 
omenología, que es 
e describe los fenó- 
menos religiosos y explica las experiencias co- 
irespondientes, subravando su sentido y su 
significado para el hombre que los vive (G. van 
der — Leeuw), 

Por otra pare, un estudio de los fenómenos 
religiosos supone siempre la existencia de una 
cierta simpatia, la facultad de participar en una 
experiencia dada, viviendo los mismos senti- 
mientos y descubriendo el mismo significado 
que percibe el hombre religioso en una situa- 
ción concreta. Un encuentro con personas que 
viven tal o cual religión es incluso indispensa- 
ble, por cuanto puede enseñarnos más que mu- 
chos estudios abstractos o librescos. Más im- 
Portante aún es la permanencia junto a un 
Maestro o en una comunidad para comprender 
una espiritualidad. Algunos autores, como R, 
> Panikkar, llegan a decir que el encuentro de 
las religiones y, por tanto, de los hombres re- 
ligiosos, es un acto religioso que debe vivirse 
como tal, y que el mejor modo de prepararse 
para este encuentro no es hacer tabla rasa de 
las convicciones personales sino, por el con- 
trario, profundizar en la propia religión, Tam- 

ién es impensable hoy que alguien pueda afir- 
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mar, como hace — Rámakrisua, que posee ex- 
periencia de todas las religiones, Este mistico 
hindú tuvo Contacto, en efecto, con varios ti- 
pos bien definidos de vivencia religiosa, como 
la — bhatri y la experiencia no dualista de la 
— advaita, y abordó el cristianismo y el islam 
viviéndolos como = sadhana hindúes, es de- 
cir, como medios de realización espiritual, Por 
eso la conclusión que él infiere, y que formulá 
declarando que todas las religiones son buenas 
por cuanto constituyen caminos que llevan a 
Dios, debe interpretarse teniendo en cuenta la 
naturaleza de su experiencia, que no abordó la 
especificidad del cristianismo ni del islam, es 
decir, la fe cristiana o islámica. La propia vi- 
vencia — mística, que es sin duda la experien- 
cia religiosa más profunda, por ser comunión 
con el misterio más allá de toda forma visible 
o sensible, se halla siempre ligada en su peri- 
feria a una religión dada y debe estudiarse tam- 
bién en su entorno cultural, social, religioso y, 
sobre tado, filosófico y metafísico. En cierto 
sentido es verdad que, tal como lo señala S. — 
Ridhakrinan, las religiones de Asia (=> 
taoismo, — hinduismo y — budismo) insisten 
más en el sujeto que en el objeto y otorgan ma- 
yor importancia a la experiencia porque se pre- 
sentan como — caminos que deben ser reco- 
rridos y, por tanto, experimentados. No hay 
que olvidar, sin embargo, como ha subrayado 
a menudo M. —= Eliade, que la fe cristiana es 
también una experiencia sui generis, Cabe con- 
cluir, pues, que siempre que el > homo reli- 
gloss está en contacto con lo sagrado, lo => 
divino o lo trascendente, hay una experiencia 
religiosa específica y que el deber de la historia 


de las religiones es precisamente ponerla de | 
manifiesto y hacerla comprender en profun- | 


didad. 


— Absoluto, => mística, = verdad religiosa. 


Bibliografía. L. Garper, O. LACOMBE, L'expé- 
rience du soi. Étude de mystique comparée, París 
1981; A. HARDY, La naturaleza espiritual del hom- 


bre, Herder, Barcelona 1984, 
MicHEL DELAHOUTRE 


ÉXTASIS. Procedente del griego ckstasis, ac- 
ción de quedar fuera de sí, esta palabra designa 
en los > misterios dionisíacos el estado de de- 
lirio o extravío en que caen los bacantes y las 
bacantes cuando > Dioniso se apodera de su 


| 
| 
| 
| 
| 
| 


| todo con su objeto, a fundirse en él. 


| hubicra iniciado en 
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ser tras los ritos de — homofagia. Más tarde, 
y 


los neoplatónicos y especialmente Plotino, : 
emplearon para designar el momento en que a 
inteligencia sale fuera de sí misma, se une e 
principio, se centra y se recoge en el Uno. La 
historia de las religiones la utiliza en un sentido 
más amplio. El trance extático es para cl — 
chamanismo el momento en que el alma del 
chamán abandona el cuerpo para emprender 
ascensiones celestes o descensos infernales. El 
— Rig Veda habla incluso de ascetas (=> muni) 
poseídos por los dioses que vuelan a través de 
los aires, pero cuyo cuerpo permanece en, la 
tierra. Las religiones de — Africa y América 
conocen el trance extático consiguiente a la > 


¡ danza. En la — mística el éxtasis adquiere todo 


su sentido e importancia: significa la súbita 


| irrupción de = Dios, del > Absoluto, de => 


Cristo, del — brahmán, etc., y el arrobamiento 
del alma que de repente se encuentra unida a 
su objeto trascendente, 

En la medida en que éste es realmente tras- 
cendente y, por tanto, capaz de elevar al sujeto 
hasta él, se puede hablar con todo rigor de éx- 
tasis, incluso cuando la necesaria mediación 
entre el absoluto y el sujeto se produce en un 
contexto profano y la llamamos agudeza inte- 
lectual, receptividad emotiva o facultad intui- 
tiva superior. Cuando el objeto es el propio su- 
jeto en sus profundidades abismales, como en 
el caso de los místicos de la inmanencia, prin- 
cipalmente hindúes, sería mejor hablar de 
«énstasis» o dejar claro que es exactamente lo 
opuesto al éxtasis, El —> yoga es una paciente 


¡ Preparación de la etapa última del > samādhi, 


un estado en el que el sujeto llega a formar un 


. . ee . La exs 
periencia estética implica también una especie 


de éxtasis, que produce igualmente la fusión 
del sujeto con el objeto. Como dice B Beren- 
son, famoso crítico de arte, «ambos se trans- 
forman en una sola entidad. El espacio y el 
tiempo quedan abolidos,.. Cuando el sujeto 
recobra su conciencia habitual es como si se 


n misterios que le aportan 
luz, alegría y perfección. » 


MichHeL DELAHOUTRE 


EXTRATERRESTRES (ovni). 


relacionado con la ciencia ficción, lo cual ex- 
plica la gran cantidad de ufó 


EZEQUIEL 


resulta muy apropiado para engolosinar a! pú- 
blico, pero preocupa también a algunos inves 
tigadores, que suelen proponer seis explicacio- 
nes posibles: arma secreta, hombres del pa- 
sado, artefactos surgidos del interior de la tie- 
rra, emisarios de una dimensión terrestre pa- 
ralcla, individuos procedentes de otro planeta 
o, finalmente, de otro nivel vibratorio de la 
materia del sistema solar. Esos investigadores 
se preguntan también sobre la finalidad de sus 
apariciones, que podría ser la de comunicar a 
los hombres un mensaje, según algunos envia- 
dos por Dios, antes de que sea demasiado 
tarde, Al ser necesario para recibirlo elevar la 
conciencia de sí mismo hasta la conciencia cós- 
mica, Surgen, como consecuencia, nuevos cre- 


dos. Diversos grupos pretenden estar en co- | 


municación con los extraterrestres por medio 
de objetos volantes no identificados (OVNI), 
tales como el Centre d'Études Fraternité Cos- 
mique, el Cosmica, el 1so-Zen y los Raeliens o 
discípulos de Claude Vorilhon. Este último, 
llamado Rael, nacido en 1946, afirma haber 
sido raptado por unos extraterrestres en Au- 
vergne (1973) y en Périgord (1975), y haber 
sido encargado de anunciar la llegada de los 
elobim. : i 

= YVES DE GIBON 


EZEQUIEL. Hijo del sacerdote Buzi, el pro- 
feta Ezequiel ejerció, después del exilio, una 
influencia decisiva en la formación del ju- 
daísmo. Aunque el lector moderno se siente 
desconcertado ante su acumulación de imáge- 
nes y su recargado estilo, su doctrina es sin 
duda la más sencilla de todas las de los profetas 
del Antiguo Testamento. i 
Exiliado con el rey Yoyakin (597 a.C.), Eze- 
quiel ejerce su ministerio entre los desterrados 
de Babilonia, Consultado con frecuencia por 
los ancianos, pone en guardia contra las falsas 
esperanzas e invita a sus compañeros a meditar 
acerca de los motivos del castigo que ha de ve- 
nir (1-24), Después de la caída definitiva de Je- 
rusalén (587 a.C.), modifica su mensaje. Al 
pueblo desesperado que se pregunta: «¿Cómo 
Podremos vivir?», les dirige palabras de 
aliento: «¿Por qué queréis morir, casa de Is- 
racl?» (33,1 0s) y les traza planes para el futuro. 
Os copistas del libro alteraron la bella sen- 
cillez del texto primitivo, Aunque desarrolla- 
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de una precisión mencu osa, 
: de un rigor) l dibujar grandiosos cua- 
i $ encontrar los prn- 


emos 
ye pod vía universal: el hom- 


, mitología UNIV j: 
sde la dragón (29), el árbol 
bién un casulsta, que 


ctos posibles de una și- 
liturgista minucioso 


t mordi! (2 
; HA 11). Pero e$ tam 
e odos los apa 
A ¡ón (18 33,1-9) ) 

paci 
te y base del pensamiento 


iel, es patente en el capítulo = pe- 
de Ereg ancia de detalles, el sentido glo 
prdeli e Dios reina sobre el cosmos y 
preto Fuerzas simbolizadas por los cua- 
sil escripción evoca a los ke- 


e ada > entrada de los templos y 
sde Mesopotamia, El Dios que se revela 
¡Exequiel es el Dios del Sinaí, el a ads 
so encima del arca en el => templo salomó- 
rca, d Dios que vio — Isaías en el santuario, 
il el Dios del universo, está por tanto cercano 
¿bs desterrados y de alguna manera establece 
asado entre ellos (11,16). Aunque nueva, 
lfimación no hace sin embargo más que des- 
imolar la doctrina de Isaías: «Toda la tierra 
tsi llena de su gloria» (Is 6,3). 

Hay orro punto en el que Ezequiel prolonga 
tamente el pensamiento de Isaías. Mientras 
€ ése consideraba inviolable la ciudad por 
bl de Dios, Ezequiel sabe que la ca- 
o se había extendido en 
abandona 3 idolatria (8). La gloria de Yah- 

pesar suyo a Jerusalén, desti- 
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n a tados las mismas enseñan- 

k desarrolla en Jerusalén: 
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Pid ctsores Podrían Se 
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ic acstina (24), Pero 

todos los Profetas por 


ey 


su capacidad para dibujar Brandes e 
tÓricos, El tema de la unión com td his. 
Oscas utiliza para simbolizar kais que 
Dios e Israel, se repite de forma virulenta par 

A para 


denunciar al infiel (16. 2 : 
tiva histórica, Peral o retrospec, 
ER de Israel a la paciencia ae adin 
Bo Ona «por consideración a su Nombre: 
Jerusalén es incendiada, El profeta e 
la desesperación de los exiliados: «S pei 
nuestra esperanza, estamos perdidos. c acabó | 
Ahora bien, el profeta ya habí os» (37,11), | 
$ . * ya había anunciado s 
el ángel de Dios perdonaria a «los ] b he 
gimen y lloran por todas ] "ombres que 
5 as las abominaciones 
que se cometen en Jerusalén» (9,4). En - 
traposición a la antigua conce ción de ] pio 
onsabilidad colectiva, Eze niel ane ae 
e decisivo en la condon i e Sa 
ersona que peca, ésa morirá U hii nar «La, 
i con la culpa de su Rra naoa ajs 
cargará con la culpa de í Fira TER 
a ? : JO» (18,20). El 
nuevo principio está ampliamente explicado en 
el capítulo 18 y repetido en otros lugares (3, 
16-21; 33,1-20). Así por ejemplo el tema de un 
grupo escogido, «que vive por su Justicia», es 
introducido en su mensaje (6,8-10; 9,4; 11,13; 
12,16; 14,22s). Una vez realizado el juicio, 
Ezequiel sólo tienc a la vista la salvación, una 
verdadera resurrección (37: visión de los huc- 
sos secos). Reunido de todos los lugares por 
donde había estado disperso, el pueblo vuelto 
a la vida se reunirá en la tierra de sus mayores. 
Una ablución le tornará puro, libre de todo co- 
mercio con los ídolos. Su espíritu y su corazón, 
serán renovados hasta el punto de que obser- 
vará fielmente las prescripciones divinas (36, 
16-32). Se puede comparar este pasaje al texto 
de Jeremías sobre la nueva alianza (Jer 31,31- 
34). Esta nueva vida se realizará en un reino re- 
unificado bajo el cetro de un descendiente de 
David, que será «príncipe» (= mesianismo). 
Para Ezequiel sólo Yahvéh ejerce la soberanía. 
Los capítulos 40-48, fruto de una desbor- 
dante imaginación, describen el templo nuevo, 


separado del resto del país, que es dividido en 


partes iguales, una por cada tribu. El agua que 
brota del templo asegura la vida en todas par-_, 


tes, hasta el mar Muerto (47). Las po 
meticulosas de Ezequiel le emparentan con 105 


sacerdotes que, por esta época, redactan el do- 
cumento sacerdotal (> Pentateuco). La preo 
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Bibliografía, H, Cazut1ps, Introducción critica al 


Barcelona 1981, págs. 451-467; P, 


art. Prophètes-Ezéchiel, en Suppl, Diet. Bi 
Ez 5 ppl. Dict, Bi- 

A c. 2204-2220 (1970); L. Montou»ou, Un 
E cvient prophète, Ezéchiel, París 1972 (trad, 
- Un sacerdote se vuelve profeta: Ezequiel, Fax, 
po Po); H. Haag, A. VAN DEN BORN y S. De 

O, Diccionario de la Bibl, 

er pesen a Biblia, Herder, Barcelona 


Louis MonLounou 


EIELIOTECA - USTA 


FALOFORIAS. Pbhallephoria o phallagogia 
designa en la Grecia antigua las ceremonias en 
el curso de las cuales se llevaba (pherein, agein) 
en procesión el emblema del falo (cf. la parodia 
de Aristófanes, Acarnienses). Estos antiguos ri- 
tos, que se ejecutaban especialmente en el culto 
de Dioniso (el cual recibía el epíteto de Phal- 
len, «dios del falo»), estaban destinados a pro- 
mover la fertilidad y la fecundidad y se acom- 
pañaban de cantos típicos que, según Aristó- 
teles (Poética, 14494 11-13), dieron origen a la 
comedia. 
ANDRÉ MOTTE 


FALSAFA. Procedente del griego philoso- 
phia, el término falsafa pone de relieve la base 
helénica de la «filosofía islámica» a la que de- 


siena. Surgida del amplio movimiento de tra- | 


ducciones patrocinado por los califas de los si- 
glos vi y 1x, en el que trabajaron cristianos 
sirios, el — islam sunni siempre la ha consi- 
derado extranjera y sospechosa. Como resul- 
tado de ello, salvo en Irán, la falsafa no ha sido 
objeto de una enseñanza regular antes de nues- 
tro siglo, lo que no impidió que a través de Jos 
— mu'tazilíes, aportase los conceptos aristo- 
télicos y una parte (solamente) de la lógica 
griega a la — teología musulmana. Por otra 
parte, la falsafa se ha integrado realmente en 
algunas escuelas del — súfismo. Ello no debe 
sorprender demasiado, pues la filosofía islá- 
mica, aunque muy combatida por su entorno 
religioso y por los doctores, tiene también un 
carácter habitualmente religioso y espiritual, 
Aunque en ciertos aspectos es heredera por 
completo de los griegos, es sin embargo com- 


pletamente original. Esa originalidad y su ten- 
dencia vertical serían incomprensibles sin el is- 
lam. 

=> Avicena, — Dios en el islam, —> ismae- 
litas. 


Bibliografia. H. Corsın, Histoire de la philosophie 
islamique, t. I, París 1964; M. FakHry, A History of 
Islamic Philosophy, Nueva York 1970; R. ARNAL- 
DEZ, Falsafa, El, t. Il, 1977; G. Monnor, La place 
de l'homme dans la philosophie islamique, RT, 
t. S0 (1989). 

Guy MonnoT 


FALTA — pecado-falta-culpabilidad. 


FAN (el retorno). Fan, en el vocabulario del 
— taoísmo, es la ley del retorno o reversión. 
El > Dao tiene su origen en sí mismo. Su 
«obrar» vuelve a su punto de partida. > Laozi 
(Lao tsé) dijo que los seres son hijos del Dao 
y deben volver a su madre. El retorno se hace 
por el «vacio» y la «quietud»; después, por la 
sumisión total se reencuentra lo «constante» 
(chang). Así el sabio escapa a la muerte, tras- 
cendiéndola por su unión con el Dao. La vir- 
tud (de) del Dao es llamada misteriosa (xuan). 
Quien la posca es el hombre perfecto, el santo 
(shengren), más aún, es zhenren, hombre ver- 
dadero, hombre auténtico. Fan es el término 
técnico; a menudo se le asocia fu con el mismo 
sentido (fanfu). 
— Kong (el vacio), xu (el vacio). 
CLAUDE LARRE 


FAQIR. Adjetivo — árabe que corresponde 
al substantivo faqr, «pobreza», en cuya bús- 
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queda se centra el => súfismo. El despoja- 
miento interior conduce al —> místico al seno 
del aniquilamiento (faná”) donde, n una 
doctrina común, se realiza el > tawhid. El tér- 
mino designa especialmente a los sufíes ce 
tes y mendicantes, que a menudo se toman Al 
tantes libertades respecto a la > ley musul- 
mana. Sus proezas ascéticas y sus prodigiosas 
exhibiciones son las que han marcado el sen- 
tido con que habitualmente empleamos el tér- 


mino «faquir». 
q Guy MONNOT 


FARAÓN. La palabra faraón deriva de la ex- 
presión jeroglífica egipcia per-ad que did 
«la gran casa» y que en un principio designaba 
al palacio real y sus moradores. Posterior- 
mente, a partir del primer milenio, se aplicó al 
dueño de esta casa, es decir, al propio rey. Los 
primeros que utilizaron el término «faraón» re- 
ferido al soberano egipcio fueron los hebreos 
(Gén 12,15) y ellos lo transmitieron a otras len- 
guas. El faraón, dios y hombre a la vez, era el 
dueño absoluto del país. Dos de los cinco 
nombres que componen su título oficial nor- 
malmente van inscritos en una «cartela» atada 
con una cuerda y anudada en un lado simbo- 
lizando «todo lo que está abrazado por el Sol», 
o dicho de otro modo, el universo, o reino del 
faraón. Éste aparece representado de la misma 
forma que los dioses: lleva barba postiza, ce- 
tro, y una cola de animal fijada al faldellín; se 
le representa siempre de un tamaño superior al 
de los personajes que lo acompañan. Las nu- 
merosas coronas del faraón encierran un poder 
sobrenatural ya que la cobra erguida o ureus 
que las adornan destruye con su aliento a los 


enemigos que le rodean. Las ceremonias de na- ' 


cimiento y coronación reafirman su naturaleza 
divina. En la Alta Época era considerado «hijo 
del dios-sol — Ra», posteriormente fue pro- 
clamado descendiente directo de — Amón-Ra, 
rey de los dioses. La reina Hatshepsut (1504- 
1483), con el fin de legitimar su ascenso al 
trono, mandó grabar sobre una de las paredes 
de su templo, en Deir el-Bahari, una escena en 
la que Amón-Ra y su madre se unen carnal- 
mente para engendrarla. El faraón, en su papel 
de rey, es una reencarnación de > Horus, pri- 
mer soberano mítico que recibe la realeza de su 
padre — Osiris. Durante la ceremonia de en- 
tronización es coronado por Horus y => Seth 


FARISEOS-SADUCEOS 


mientras el Alto y Bajo Egipto se unen a sus 
pies. La alegre «fiesta => Sed» se celebraba dy- 
rante el 30 aniversario del reinado de un fa- 
raón, y en épocas posteriores con más regula- 
ridad, para renovar las fuerzas excepcionales 
del monarca. El faraón, dios y rey de los hom- 
bres, tenía la misión de mantener la armonía 
universal sobre la tierra tal como la simboliza 
> Maät, diosa de la Verdad, de la Justicia y 
del orden perfecto entre las fuerzas del cosmos. 
A la muerte de un faraón, Maat se siente ame- 
nazada, pues el caos puede apoderarse de todo, 
y solamente el advenimiento de un sucesor per- 
mitirá que el mundo recupere su ritmo y su 
equilibrio. El faraón garantiza el amanecer y la 
crecida del Nilo. Es el único representante de 
los hombres ante los dioses, por lo que siempre 
aparece, en los relieves de los templos, cele- 
brando los rituales divinos; los sacerdotes son 
sus representantes en cada santuario. El faraón, 
hijo de Ra, atraviesa el firmamento en la barca 
solar y, lo mismo que su padre, penetra en el 
más allá celeste. Los rituales, las colosales es- 
tatuas y los panegíricos oficiales testimonian 

que el pueblo egipcio creía que su rey era un 

dios vivo sobre la tierra. Por el contrario, la 

literatura y algunos anales históricos demues- 

tran que para sus súbditos el rey era sólo un 

hombre al que se juzga por sus obras, y un 

hombre no infalible, ya que los dioses no siem- 

pre le escuchan. Con el paso de los siglos, la 

historia faraónica se llena de complots e intri- 

gas de palacio que atestiguan las críticas a los 

errores del faraón y los intentos para favorecer 

su caída y usurpar su puesto. 

La idcología oficial atribuye al faraón una 
naturaleza divina y un poder sobrenatural; la 
conciencia popular lo trata, en cambio, como 
un jefe de Estado dotado de todos los poderes. 

GUILLEMETTE ÁNDREU 


FARISEOS-SADUCEOS. El término «fari- 
sco», derivado del arameo p'rissayyd, significa 
etimológicamente el «separado». Se trata pro- 
bablemente de un apelativo popular, de T 
notación a menudo peyorativa, usado para h 
signar a los judíos «piadosos» y «devotos s 
— ley» (1Mac 2,42) que trataban de spain 
de aquellos que no la seguían perfectamente 
diendo a las costumbres helenísticas. Pen 
al menos, una de las explicaciones a un términ 


en PaT, ed frente a los sectarios de Q 
e or Flavio Josefo (Ánti- t S > > Qumrá 
ado por P r SE 171) en su historia de tapam «hijos de Sadoq»!) e (llamados 
i ydaicas, 13, e tendencias clericales ya El medio saduceo 
aristocrática 1 


$ P . 

pe jentos del siglo e A Ta nocido por su conservaduris on a 
pn piar un Poco sia “En a ado e Ea fariseos discutían, Por religioso y so. 

eo histórico En dg pa ode o a ea clerical, y apelaban ioo parte, esta 
¡de puestra Er designa ueños grupos de ob- da de Dios en el Sinat aar nte a la 
;ados0S asociados en peq Jos SER ali- lles., tempo a través de la Tor, conocida al 
eervanci esricta y Proca BA bien m di la Y oral con sus tradiciones Er eserita y de) 
mentos escrupulosamente de poe a T ebl à nterpretación exegética del e ie vinculante | 
dos. La separación qn . E d i y no la sola palabra del Sadoe da nisen, 
pis (en hebreo 2% pos iia: Meieso=: los saduceos relegaban Ii Popel eons 
-as del pueblo incapaz de acatar rigurosa- opinión privada, y por tant al terreno de la 
r aba sobre todo a las cuestio- nal, todo lo que no estaba ol order 

Iteralmente 


legal. El partido religioso que en el Pentateuco c 
E : . E omo, ; 

e la época de Juan cia en la inmortalidad OS la creen- 
hy especialmente po- personal en el 'más allá y la a retribución 
z reina Salomé-Alejan- (cf. Mc 12,24-27; Act 23,8) n final 

s Ido ın- 


 isporel : : e 
wir por ello un grupo farisea unificada, principio de una ortodoxi 

aa : xia 
e estructurado, alama- reconocida universalmente. El > judaísmo del 


centos. por ejer : A 
s= esenos, poz ejemplo. siglo 1 presenta todavía una estructura muy dì- 


== 


s sabios, llamados es-! blo continuaba siendo fuerte, sobre todo en el 
zent su expresión en el co-- marco de la institución sinagogal. El pensa- 
= Lev 11,45: < eréis santos, como miento fariseo se refleja de manera especial en | 
FE sey Sen; estaréis separados, como yo es- los escritos siguientes: Segundo libro de los 
or separado (fariseo )» (micras Sifra en Lev 11, Macabeos, Salmos de Salomón (escritos hacia 

los años 69-47 a.C.), Asunción de Moisés, Anti- 


De y comercia tes, pero tam- gäedades bíblicas de Pseudo-Filón (siglo 1| 
muezbros del pequeño clero, esta es-  d.C.), Vida de Adán y Eva, Apocalipsis siríaco | 
de Baruch, Libro IV de Esdras (estos dos úl- 


ns e f Nr 
xa de airmemidad piadosa creía perma- 
pidas a pagre de timos textos fueron escritos después de la des- | 
; P - íprocedía trucción del templo; — apócrifos del Antiguo | 
también, en los elementos tar- | 
| 


Fai dinario dinamis i 
amismo que animaba a Testamento) y, 
s antiguos ta- 


0 a sus miembr . 

: miembros, ba ER a n 

cmo Hillel y E bajo la dirección de gúmicos y en la literatura de lo 

ates de Jesús as que vivieron  naítas. 

la poca de Heo a E de más de Jesús sigue en muchos puntos la línea del 
; rodes el Grande, reu- pensamiento fariseo, lo cual no impidió que le 


tze intelectual y enis | 
ual y espiritual del pueblo dedicara algunas críticas acervas (Mt 23). El 


antiguo relato de la > pasión según Marcos no 
los fariseos como los 
de su 


más bi i l ; 
ás bien por los muerte. Por otra parte, los escribas fariseos SU 
ismos el peligro de la 


ieron descubrir por sí mi 


rabis, encuentra 


in t 


ARES: . 
5 asociación ante rodo de laicos, a 


pr 


sil 


la diferenes 
ad rencia respe : e 
kea ro 5 saduceos E et del partido presenta explícitamente a 
» considerado como adversarios de Jesús responsables 


En: 805 
Siro dy ) Ormado 


N ela! 
Sa aito cle 
- Esp TO apoyados por los no- 


d hijos d 

o eS a 

o y Som o (Sadog es elf hipocresía o el de cierto formalismo religioso. 

elpres el término s 235), y desu! El — talmud de Babilonia (tratado Sotah 22b) 
Mo y Mr la yo, saduceo») pre-[ distingue siete categorías de fariseos y sólo re- 

| 9 la de los «fariseos 


Tdadera autor; A 
e Jerusalé toridad y el/ conoce una como auténtica, 
n (Ez 40,46), | del amor». 
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> Apócrif 

OA os del Anti 
judaísm > htiguo Tes 
©, => ley (judía), —, o” —> dadaa la palabra, a los compromisos. Se puede | 
Bibllogeafta. A. Mren f dar i jurar Ía fe, violar la fe. La fe aparece 

$ a LJ. e tambis . . 
risiens, h Suppl. a r J, Eo Mome, art. Pha- pre de una garantia que permite creer | 
e, VIL, 1966, €. 1022. ° e de otro o de jurar bajo la fe de un ju- | 


1115;). Je 
5). Jeremias, Jé 
fr., París 1967 piar ema temps de Jésus iad, ODEN 
en tie, » PABs- 331-351 (trad. sesalén Habi e 
ea mpar de J, Cdad AT. o Emelec Yelo] 
y The Rabb d, 3. idos fundamentales, ur jeti jetivo | 
a 70,3 EE AE S about the Pha- El Otro. iia la 
es Sadducéen 5e Eiden 1971; J, Le Moyxe El térmi i 
riseos, en A. Pa 1972; R. Le Déaur, Los fa- de creer ps os iaa Seno 
pls cE yP. Gaeron, roda de des e prestar confianza: un testigo digno 
a to es u er: i s 
1983, p. 153-157 (ed. orie ya 1, Herder, Barcelona prestar e a dba ri 
j estar nza hasta el de 
ed ig, Trancesas (Tb joroba los e conharza haras el panto de añadir fe a 
y obra cit., p. 1585s. sus palabras. Más co mente es el hecho de 
Curas PëR creer en Dios con unz nza y convi 
267 reer en nun anza a convic- 
P ción más o menos grandes: se ti z eo 
EOS (pharmakos). Nombre dado al o de soc fe. Sin 
in ividuo que en varias ciudades de la a a A jeto 
Grecia, con fecha fija o durante una cal midad pr 
pública (epidemia, hambre), debía e Pl ic 
la + purificación de la comunidad A apdopesete 
e n de unidad. Se le daba men t 
uerte (=> sacrificio) o se l i EE 
bóli ; e expulsaba sim- Crist fesa | 
ólicamente del territorio. A su papel de chivo bi DN 
explatorio parece haberse superpuesto en cier- o a bl dd a 
tos casos, un rito de fecundidad KE E 
Jotas i los de la fe cat 
ABARBE E pidis ol i 
stas rápidas observaciones 
-, bastan para manifestar l 
. f manifestar la com 
Eo TIMA (605-632). Fátima es una delas hijas realidad religiosa que es la te 
le + Mahoma y de Jadiya. Nació hacia el 605 R e È 
y se casó en — Medina con su primo — ‘Ali, 


ene 
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1. Historia Ds La se. La fe es compleja 


constituye la fuente y el 


giosa del creyente. 


lugar que si toda 


naas, Mos Sagrados, 


erístico de la fe en el sentido bi- 


(del Profeta), gozando de los privilegios co- 
rrespondientes, motivo por el que se 
rrollado en torno a € 


en las creencias comunes, define en lo esencial 

el comportamiento religioso de los miembros 

Bibliografía. de una misma sociedad, 

1965. Las grandes figuras biblicas. Con la religión 
Guy MONNOT de Israel aparece la fe en un Dios único que 

revela a través de los acontecimientos de la his- 

toria lo que él es y lo que hace respecto a su 

ueblo en medio de las naciones, 
En el lenguaje actual, la —> Abraham es el modelo y el padre de los 
dos más o menos creyentes porque, al ser sometido a la prueba 


tina de fi- | de la obediencia, se entrega con total confianza 
e le Mama y le da a conocer sus pro- 


L, Veccia VAGLIERL, $. Vs El, tU, 


FE (en el budismo) —> iraddhá. 


FE CRISTIANA. 
palabra «fe» conser 
anticuados, afines à 


des, fidelis y ji 


va senti 


la etimología la 1 
pa dad de la fidelidad | a Dios qu 


delitas: seguri 
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mesas y su alianza; puesto que cree en Dios por 
la palabra, su fe le obliga a abandonar su país 
y entrega a su hijo Isaac en sacrificio; espera 
«contra toda esperanza» (Rom 4,18) la innu- 
merable descendencia prometida por el Todo- 
poderoso. . f 

En virtud de la fe, —> Moisés se mantene 
firme «como si viera al Invisible» (Heb 11,27); 
como mediador sella la alianza que constituye 
al pueblo en interlocutor de Dios, que lo libera 
de Egipto y lo conduce a la nerra promenida. 
Recibida como un contrato, la ley dada para 


del pueblo en respuesta 
«yo seré vuestro Dios y 
blo.» 

Los profetas, portavoces de Dios que les en- 
vía y del que dan testimonio por su fe, recuer- 
dan a todos los hijos de I 
los sacerdotes, las exi 


a la fidelidad de Dios: 
vosotros seréis mi pue- 


1 


l, a los reyes y a 
encias de la alianza; 
a Ei 

| convato por la infide- 
incesantemente en el 
oria, ellos anuncian cue el Dios 


h 
usto es un Dios de ternura y de misericordia 


y no tanto la oración de los 
uzles o el respeto le- 
ue espera todo del Se- 
or de Dios y en la pobreza 
t iz de las prescrip- 
de vida, pero 
limiento de 


labios, los sacr 
galista de la ley 
Ror se vive en e 
del corazón, en 


las promesas s me 


ot 


La fe de Jesús y la fe en Cristo. El meyor de, 
los profetas, porque es el mensajero enviado a 


preparar los caminos del Señor, el precursor 
que anuncia al Mesías prometido, — Juan Bau- 
tista, invita al pueblo 2 la conversión y 2 l2 con- 
fesión de los pecados en el bautismo de agua, 
Ya que el reino de Dios se acerca, exige a cada 
uno que se vuelva incondicionalmente al Dios 
de la alianza, que manifieste una fidelidad 
hueva y radical a la voluntad de Dios produ- 
ciendo «frutos propios de conversión» (Mt 
3,8). 

Bautizado por Juan, — Jesús de Nazaret se 
revela como aquel que viene a cumplir el de- 
signio de Dios en su plenitud. En realidad, Je- 
sús, que anuncia el reino de Dios, es el primero 
que vive sus bienaventuranzas, que, dulce y 


humilde de corazón, rico en misericordia, rca- 
liza obras de paz y sufre persecución por la jus- 
ticia. En todos sus actos y en todas sus palabras 
se refiere constantemente al Dios de la alianza, 
al que llama solamente Padre, y enseña a orar 
con el testimonio de su propia oración. ¿No 
consiste su alimento en «hacer la voluntad de 
aquel que le ha enviado y en realizar su obra» 
Qn 4,34)? Por su preferencia incondicional ha- 
cia el Padre, por su perseverancia y su pacien- 
cia en las pruebas, por su obediencia hasta la 
muerte y por su entrega total a Dios en la cruz, 
Jesús lleva a su perfección y resume en él todas 
las actitudes de fe vividas en el Antiguo Tes- 
tamento: es el «iniciador y consumador de la 
fe» (Heb 12,2). a 
Sin embargo, conviene subrayar que Jesús 
no es sólo el que vive la fe de una manera ejem- 
plar como el modelo de todo creyente. Nadie 
habla con una autoridad y una seguridad com- 
parables a la suya, ni puede convencerle de pe- 
car; no se contenta con anunciar el reino de 
Dios, sino que lo hace presente mediante los 
signos que revelan su poder y su santidad al 
perdonar los pecados y expulsar las potencias 
del mal. Invita a interrogarse sobre el misterio 
de su misión y de su persona; invita a decidirse 
por él y 2 seguirle porque él es el camino, la 
verdad y la vida; exige que se crea en sus pa- 
labras y en sus obras. Una vez resucitado, ) 
mientras los discípulos dudan aún del singular 
acontecimiento, suscita la fe por la que le re-, 
conocen como a su Señor y a su Dios y la con- 
firma definitivamente enviándoles su Espíritu. ! 


j 


Cristo está «en el principio de la fe y la con-: 
duce a su consumación» (otro sentido de Heb 
12,2). 

De esta manera Jesucristo se ofrece como 
objeto y fuente de la fe cristiana, porque en vir- 
tud de su poder de resucitado concede la gracia 
de vivir la actitud de fe que él vivió previa- 
mente, en cuanto sujeto trascendente, de una 
manera ejemplar y única como Hijo de Dios 
hecho hombre, Mediador de la alianza nueva 
eterna, revela en sí mismo la fidelidad absoluta | 
del Padre que por amor entrega a su Hijo al ' 
mundo, y la fidelidad indefectible del Hijo que 
se abandona al Padre viviendo la condición hu- 
mana hasta el fin y en toda su verdad, 

La fe de los apóstoles. La fe en el Dios de Ja 
antigua alianza encuentra su consumación en la 
fe en el Cristo de la nueva. Esa consumación 
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i ación 
se manifiesta en primer lugar en la e SA 
única de — María, la madre de Jesús. Escog 


por la gracia, s€ Eea aces le ba 
i a realización del de o l 

Tios an d, «Soy la esclava del e de a 
en mí según tu palabra» (Le Edd al 
¡dando gracias por la misericordia y a ña 
'de Dios que no olvida a los humildes e 
acuerda de su promesa a Abraham, se sie E 
'inmediatamente invitada a seguir PRT en B 
prueba de la obediencia hasta el pie de p ia 

y en la confianza perseverante en su pala de 
por obscura O desconcertante que sea. «Hace 

lo que él os diga» Un 2,5). Estas palabras re- 
sumen la fe de todo discípulo, del que María 


| es el modelo insuperable, en la Iglesia y para 


la Iglesia. , Pe 
` Porque esta Iglesia, que reúne a los discí- 


pulos de Cristo de generación en generación 
transmitiéndoles el testimonio de la fe, esta 
edificada sobre aquellos primeros testigos que 
Jesús reagrupó en torno a él en número de doce 
y a los que envió como apóstoles a todas las 
naciones. Esos primeros discípulos, viviendo 
con él, fueron conducidos de la fe judía y de 
la esperanza mesiánica a la confesión de la fe 
en el propio Cristo, Hijo de Dios y salvador 
del mundo; todo ello mediante una pedagogía 
progresiva que muestran los evangelios sinóp- 
ticos, desde la comunicación de los secretos del 
Teino, los signos y milagros, la experiencia de 
la muerte y la gloria de su resurrección, hasta 
la recepción del Espíritu Santo prometido. El 
primero de los doce y su portavoz, Simón, 
asiste al cambio de su nombre por el de > Pe- 
dro como manifestación de que «sobre esta 
piedra» Cristo «edificará su Iglesia» (Mt 16, 
18), puesto que por revelación recibida del Pa- 
dre confiesa, en respuesta a la pregunta plan- 
¡teada, que Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios 
¡vivo, Pedro anuncia también desde los prime- 
¡Tos tiempos de su predicación que no hay «sal- 
¡vación fuera de él» (Act 4,12). 

Esta fe, vivida y proclamada por los após- 
toles, se vuelve más profunda en la experiencia 
objeto de su meditación o que exponen en sus 
escritos, En este punto resulta insustituible el 
testimonio de san — Pablo y de san > Juan, 
dado que la riqueza del mismo no podría ser 
dm pres cas jo de 

$ or a mo de los cristianos, Pablo 
fue conducido a la fe por el Señor resucitado 
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revela y le envía a anunciar el Evan- 
gelio a las naciones. Agregado al grupo de los 
apóstoles, proclama con la fuerza y la autori- 
dad de una experiencia excepcional que la sal- 
vación procede de la fe en Cristo, no de la 
práctica de la ley mosaica, y que «todas las de- 


más cosas las considero como pérdida a causa 


de la excelencia del conocimiento de Cristo Je- 


que se le 


sús, mi Señor» (Flp 3,8). Por la fe, que no es 
una visión clara, se pretende conocer en el 
amor el poder de la resurrección de Cristo, la 
comunión con sus sufrimientos; se trata de 
imitar a Cristo, de vivir para él, más aún, de 
vivir su vida: «Vivo yo, pero ya no soy yo, 
sino Cristo el que vive en mí» (Gál 2,20). Juan 
es uno de aquellos que pueden dar testimonio 
de lo que sus ojos han visto y de lo que sus 
manos han tocado del Verbo de vida: contem- 
pla la gloria del Hijo único en los signos que 
realiza como enviado del Padre y, sobre todo, 
cuando elevado en la cruz atrae hacia él a todos 
los hombres. La fe, comunión con el Padre y 
con el Hijo en el Espíritu, es luz y vida, nuevo 
nacimiento de aquel que viene a la luz practi- 
cando la verdad, de aquel que entra en la vida 
eterna que se concede cuando se ama a Dios y 
a sus propios hermanos. La fe es «la victoria) 
que ha vencido al mundo» y el vencedor es 
aquel que cree y confiesa que Jesús es el hijo 
de Dios: «Dios permanece en él y él en Dios», 
(Jn 5,4-5 y 4,15). 
Así es como aparece, pues, la fe con toda su 
complejidad en el centro del testimonio del 
Nuevo Testamento. La fe en Cristo, recibida 
de los apóstoles, es católica en el sentido de que 
toda la Iglesia la transmite a todos en su inte- 
gridad y de manera fiel, En la diversidad de las 
situaciones históricas y en la evolución de 
las culturas, la Iglesia ha tratado de defender la 
verdad de la fe apostólica contra los errores Y 
las desviaciones, y se ha apoyado para ello en 
la experiencia viva de los creyentes así como Cf 
la reflexión de los doctores y las decisiones de 
los concilios y de los papas. f 
2. LA DIALÉCTICA DE LA FE. En el Antiguo 
y en el Nuevo Testamento la fe comporta po 
elementos fundamentales que sugieren las as 
raíces dominantes de las palabras que am 
para designarla: por una parte, la fe es con, 
fianza en Dios, fiel y seguro, compromiso LE 
sonal del creyente que se entrega al y 
lo salva (la palabra hebrea batah); por 
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pg CRISTIANA a ni flexi , 
ocimiento del Dios vivo y riores reflexiones de la Iglesia sobre la fe ba- 
f fe es EA de su palabra que revela  sándose en su experiencia personal de la con- 
art tació i versió i A 7 
Padero, sord de su ser y de su destino ersión, en su genio de psicólogo y en su P 
v a ve 
te 


ad que las doctri- 


y segurid i i 
seg s del mundo (la pelagianas. Se inspira en san Pablo pa 


yen 
al cre) or firmeza ) 


¡encia i rained 

p may > las aparien A E sistir, 
e humanas ) A Pero el Nuevo Tes- en la oposición entre la fe, adhesión al testi- 
ah o pistis) insiste más monio y conocimiento indirecto en la obscu 


n q 
Srmino gr ES 
(l F este aspecto de os 
1 s 
qe conocimiento de la y erdad e ios 
i cristo 
no ión, revelada por Jesucristo, p 
yes gir labras y SUS ACUOS. 


spa 
aa arar estos dos Componentes de 
z conocimiento, porgue se so- 
Caoran mutuamente. ¿Cómo se 
y se pene 


ridad, y la visión clara o la cie 
objeto, No por ello la fe es Un proceso arbi- 
trario O ciego, porque es Necesario « 
der para creer», es decir, captar el sentido de 
lo que hay que creer, apreciar los motivos en 
los que se basa la legitimidad de la adhesión de 
fe, reconocer los títulos de la autoridad en la 
que se confía. Sin embargo, puesto que tal ad- 
hesión se presta a Dios Que revela, la fe con- 
duce a la mente hasta la verdadera sabiduría 
mediante el conocimiento de las verdades más 
elevadas acerca de Dios y del hombre: es ne- 
cesario «creer para comprender». El hecho de 


zy 
za en Dios sin aceptar las 
ja a conocer con 
or verdadero lo 
sin farse de él? 
personal entre 
ios, ica esencialmente un 
tonzón y un dinamismo de la 
sales se cree en Dios que re- 
roceso de la inteligencia y 
u por los que el cris- 
zevelz, o sea, él mismo 


que la conversión implique la intervención de 
la inteligencia no debería hacernos olvidar que 
también ella es obra de la voluntad humilde y 
liberada de la servidumbre de las pasiones y de 


rales son indispensables para la aspiración del 
corazón que busca la fe por amor, consiente y 
se mantiene en ella. Porque, observa san Agus- 
tn, los demonios pueden creer «en Dios y en 
Pezo la referencia normativa Cristo», pero por miedo y sin amor, mientras. 
tener todos los as- que la fe de Pedro está inspirada por la espe- 
en un equilibrio ranza y el amor; cree «en Dios» para dirigirse 
hacia él, «en Cristo» para entrar en comunión 


con él. Ésa es la fe «que opera en la caridad» 


2ciÓn. 

zs y controversias, la 
movida 2 subrayar O 2 pre- 
para una comprensión 


<. San Agustín. Contra 
cas cuyas especulaciones se 


según la expresión de san Pablo. 
¿Acaso se sigue de aquí que la conversión sea 
Obra del hombre cuyo mérito sería recompen- 
sado por la gracia de Dios? San Agustín se 
opone con todas sus fuerzas a esta idea de Pe- 
lagio, repetida sutilmente por los semipelagia- 
nos, en cuya Opinión la gracia es indispensable 
para todo acto saludable con excepción del acto 
de fe inicial por el que el hombre se somete a | 
Dios y se pone en camino hacia él, correspon- 


e in 


ento de Dios recibido 
diencia 2 su palabra y 
e El a con las dis- 
Ea cr e is, Para evitar los 

o OS padres afirm 


w. nocimie an que la  diéndole de esta manera una parte de la inicia- 
eg ay o Ento verdadero del Dic . 5 A 
Y s Sadhesión alas i el Dios tiva y de la autonomía. Apoyándose en una; 
+65 Barante en vir as de las que frase del evangelio de san Juan —«Nadie puede; 
rtud de la «regla venir a mí si el Padre que me envió no lo atrae» 


octrina y sus dog- (6,44)—, san Agustín afirma que todo el di- 


namismo de la conversión es obra de la gracia 
y que, por consiguiente, el primer acto de fe es 
el resultado de una acción gratuita y sobrena- 


los falsos deseos. Las buenas disposiciones mo- 


ncia directa del; 


compren- ; 


) 


YY 


¡son atraídos por el goce y la alegría de la ver- 


¡agudeza el problema de las relaciones entre 
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en el orden del conocimiento, distinguiéndose 
formalmente de la esperanza y de la caridad, 
que pertenecen al orden del deseo y del amor. 
Pero santo Tomás subraya, apartándose de 
Aristóteles, que el acto de la inteligencia ad- 
herida a la verdad revelada está gobernado por 
la voluntad que aspira a poseer la bienaventu- 
ranza prometida por Dios. Según la frase de la | 
epístola a los hebreos «la fe es soporte de las! , 
realidades que se esperan, y prueba de las que! 
no se ven» (11,1). La fe se inscribe así en eli 


la € SC presenta como una iluminación de la 
ca y como una suave atracción ejer- 
cida sobre la voluntad. La mente y el corazón 


dad, de la vida y de la felicidad reveladas y co- 
municadas en Jesucristo. 

En el año 529, el segundo concilio de 
Orange canonizó el contenido esencial de las movimiento por el que el hombre tiende a la 
tesis agustinianas, que serán recogidas por los visión inmediata de Dios, su idad suprema. 
teólogos de la edad media. Por consiguiente, para qu ! 

La escolástica. Santo Tomás de Aguino. Sin alcanzar un fin que le supera in 
embargo, esa herencia es recibida por la esco- preciso que Dios eleve por su gracia la inteli- 
lástica en una época de crisis que plantea con gencia y la voluntad, aur do la fe se en- 
cuente totalmente bajo la i 
creer y saber. Una cultura cristiana que ha cia: tanto la revelación de las e fe 
construido su visión de Dios, del hombre y de como el asen: les presta son obra 
la historia del mundo a partir del conocimiento de Dios. La fe es una « i» que 
consistente en la fe redescubre la filosofía de santo Tomás define asi: «Una disposición es- 
Aristóteles, creador de un amplio sistema dela table de la mente que > 
naturaleza y del hombre, cuya síntesis gran- vida eterna haci ; 
diosa no debe nada a la revelación cristiana. hiera a lo que no es evid 
Aunque santo Tomás de Aquino no sea ni el 1). 
primero ni el único que piense en esta con- 
frontación y proponga una «suma» teológica, 
es él quien llega a interpretar con una precisión 
y un equilibrio reconocidos la filosofía aristo- y 
télica para exponer su reflexión teológica. Su un empirismo radical que reduce el ser a lo que 
tratado de la fe marca una etapa decisiva para se percibe de él, preparan el i 
el pensamiento cristiano, que se referirá a él nueva crisis mientras se conso ida 
hasta nuestros dias. miento humanista v la Iglesia católica romana 

A diferencia del concepto de ciencia tomado se dispone a efectuar una reforma. 
de Aristóteles, la fe es un modo de conoci- La experiencia religiosa personal y la lectura 
miento que no alcanza su objeto directamente de las Escrituras, espec: te la epistola a los 
sino gracias al testimonio de otro, que es el romanos, conducen a — Lutero al descubri- 
propio Dios. Como afirmaba san Pablo, la fe miento liberador de que la fe sola justifica al 
nace de la predicación y pone la mira en las hombre pecador. Por un acto de «fe-com- 
realidades divinas invisibles a través de enun- fianza» al que acompaña el reconocimiento del 
ciados y proposiciones de fe, Esas verdades no estado de pecador, el hombre acoge el ofreci- 
son evidentes y la inteligencia sólo les presta su miento misericordioso de salvación que le es 
adhesión por consideración de la autoridad di- revelado en un encuentro directo con la palabra 
vina que las revela. La fe tiene, pues, por mo- de Dios viva, consignada en las Escrituras. 
¡tivo la autoridad de Dios, Verdad primera que Para que la justicia de Dios penetre en el in- 

revela, y esta autoridad infalible garantiza la terior del hombre como E a ea 
firmeza y la certeza de un conocimiento que es no basta la fe en cuanto adhesión de la inteli- 


A »» 


Soorenatur 


Sue i 


Lutero y el onci 
de la escolástica tardia 
sintética del pensar 


p 


el renaci- 


| imperfecto por su modo —la fe no puede ser gencia a las verdades reveladas, y menos to- | 


davía la multiplicación de las buenas obras: 
sóio la «le-confianza », que confiere unidad a la 
existencia cristiana, responde a la iniciativa de 


| «ciencia» — aunque su objeto sea perfecto. 
En una problemática que no es exactamente 
la de las Escrituras, la fe se sitúa primeramente 
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Jesucristo Salvador y permite al cristiano, al 
mismo tiempo justificado y pecador, tener la 
certeza de salvarse en la conciencia misma de 
su pecado. Esta respuesta de la fe entendida de 
este modo es simplemente la sumisión de una 
libertad pasiva a la soberanía de Dios y la gra- 
tuidad total de su salvación. 

Frente a las posiciones de Lutero y de sus 
discípulos, el concilio de Trento quiso reafir- 
mar y profundizar la doctrina católica. Trató 
de la fe en sus relaciones con la justificación, 
que en todas sus etapas es inseparablemente la 
Obra de la gracia de Dios, que previene y acom- 
paña al hombre, y la obra de la — libertad del 


hombre, que presta su consentimiento a la gra- ` 


cla y coopera con ella. Si «la fe es el comienzo 
de la salvación del hombre, el fundamento y la 
raíz de toda justificación», ésta no es la fe por 
la que se tiene la certeza de estar justificado, 
sino la fe derivada de la aceptación de la pre- 
dicación y por la que el hombre se orienta li- 
bremente hacia Dios creyendo como verdadero 
lo que él revela y promete. Pero, para que esa 
fe, que comporta vna adhesión de la inteligen- 
cia a la verdad divina, una perfectamente a 
Cristo, deben sumarse a ella la esperanza y la 
caridad; esa «fe viva» fructifica en las obras y 
en la práctica de los mandamientos. La justi- 
ficación, de la que es fundamento la fe, trans- 
forma, pues al hombre interiormente hacién- 
dole pasar del estado de pecador al de amigo 
de Dios. AA 
La filosofía de las Luces, de la revolución y 
del concilio Vaticano 1. En vísperas de la re- 
volución francesa y de sus consecuencias po- 
líticas y sociales, la Jglesia tuvo que enfrentarse 
a corrientes opuestas de pensamiento. El racio-! 
nalismo, nacido en la filosofía de las — «Lu- 
ces» y del idealismo alemán, exageró con des- 
precio de la fe las capacidades de la razón na- 
tural y Su competencia en el ámbito de cono- 
cimiento religioso, 
omo reacción vigorosa contra 
escepticismo, el indiferentismo 
antiano, el > tradicionalismo 
subrayaron la impotencia de | 
abandonada a sí misma, v 


el auge del 
y el criticismo 
y el — fideísmo 
a razón humana 
volviéndose a la cer- 
teza de los conocimientos recibidos de la fe 
cristiana o de la revelación primitiva a través de | 
la tradición de los pueblos. Por otra parte, el 
Progreso del secularismo, del Positivismo cien- 
tífico y del laicismo ponían en cuestión la exis- 


610 


tencia misma de la Iglesia como institución pú- 
blica, portadora de la revelación, en favor de 
una concepción de la religión reducida a las 
convicciones privadas de la conciencia indivi- 
dual, 

Recogiendo toda la > tradición, el concilio 
Vaticano 1 trata en este contexto de definir la 
originalidad de la fe, el valor de la razón y las 
relaciones entre estos dos modos de conoci- 
miento. Partiendo de una definición de la fe, el 
Concilio subraya su carácter gratuito, salva- 
dor, libre y razonable, ! 

«Por la fe, el hombre presenta al Dios que 
revela la plena sumisión de la inteligencia y de 
la voluntad... Esta fe “que es el comienzo de 
la salvación del hombre” es una virtud sobre- 
natural por la cual, prevenidos y ayudados por 
la gracia, creemos como verdaderas las cosas 


que él ha revelado, no a causa de su verdad in- ' 


tínseca percibida por la luz natural de la ra- 
zón, sino a causa de la autoridad de Dios 
mismo que revela y que no puede equivocarse 
ni engañarnos. » 

—La fe es obra de la gracia, que ilumina la 
inteligencia y atrae la voluntad para que el 
hombre pueda asentir debidamente al Evan- 
gelio y obtener así la salvación. La fe no es el 
resultado de una evidencia natural y racional, 

—La fe es en sí misma un don de Dios, aun 
cuando no vaya acompañada de la caridad, y el 
acto de fe es en sí una obra que guarda relación 
con la salvación. 

—La fe es libre porque el hombre entrega 
libremente a Dios su obediencia asintiendo a la 
gracia y cooperando con ella, siendo así que 
Podría resistirse. 

—La fe es conforme a la razón porque a las, 
gracias interiores del Espíritu Santo les acom- | 
pañan pruebas y signos exteriores de la reve- | 
lación, tales como las profecías y los milagros. | 
Así, pues, el hombre puede reconocer razo- 
nablemente la revelación y fiarse de la autori- 
dad de Dios que confiere a la fe su certeza y su 
solidez. La fe es una virtud moral que no exige: 
la abdicación de los derechos de la razón, a la 
que, por otra parte, el Concilio reconoce ca-| 
pacidad para alcanzar por sus propios medios, 
a pesar de las dificultades, el conocimiento de! 
la existencia de Dios, principio y fin de todas | 
las cosas. 

En la época del desarrollo de las ciencias se 
reafirma oportunamente la autonomía de la ail 


¡zón en su orden; se trata de un ie 

"nocimiento S de la la ape 
'su objeto. Pero distinción eya 
dicción ni exclusión, puesto que es s dos r 
denes de conocimiento tienen como genn z 
mismo Dios, creador y revelador. a 

tiene por objeto los misterios rev 

Edo: Dios a la Iglesia, trinsniticido 
su palabra propone para que sean ed e Para 
enseñar sin error las verdades reve a a pe 
sia recibe sin cesar la asistencia del spirit y 
Santo. Al instituirla, Cristo la ha provisto de 
los caracteres visibles de asidad solde, Se 
tidad y fecundidad que dan testimonio de x 
misión divina. La Iglesia es, pues, un signo y| 
un motivo de credibilidad de la fe cristiana 
tanto para los que no creen P ara 
yentes, porque consolida la seguridad de éstos! 
en la profesión de su fe. 


La crisis modernista y el concilio Vaticano II. 
El impacto de la cultura moderna (> moder- 


nismo), especialmente de las ciencias histórica 
y exegética, originó a comienzos del siglo una 
nueva crisis por la insistencia puesta en la fe 
como experiencia religiosa y en la evolución 
inevitable de la doctrina. La Iglesia reaccionó 
al principio vigorosamente recordando el valor 
permanente y el carácter definitivo de las fór- 
mulas dogmáticas que no reflejan los cambios 
sucesivos de las necesidades religiosas sino que 
proponen, en función de las circunstancias, las 


verdades divinas reveladas en Jesucristo de una 


vez por todas. Igualmente, en el sujeto que 
cree, la fe no es sólo un fenómeno sentimental 
relacionado con la actitud vivida, sino que es 
en todo momento un conocimiento verdadero 


del Dios verdadero que se revela a la inteligen- ' 


cia. 


Pero la crisis dio lugar a una renovada de- 
dicación a los estudios bíblicos y patrísticos 
que beneficiaron a la reflexión teológica mar- 
cada, por otra parte, por las influencias del per- 
sonalismo y del existencialismo, 

En la confluencia de estas corrientes el > 
concilio Vaticano 11 estudia nuevamente la re- 
velación y la fe, pero esta vez desde perspec- 
tivas más bíblicas, históricas y personalistas, 
integrando los logros obtenidos por los con- 
cilios precedentes. La revelación encuentra en 
Cristo —en su persona, en sus palabras y ac- 
tos— su mediador y su plenitud. La fe como 


respuesta cs una actitud de toda la persona hu- 
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mana que bajo la influencia de la gracia se pone 
en manos de Dios con la libertad de una 1- 
misión de la inteligencia y de la voluntad. 


«A Dios que revela se le debe la “obediencia + 


de la fe” (Rom 16,26) por la que el hombre se 
entrega con toda libertad a Dios prestando fs 
Dios que revela la plena sumisión de la a 
gencia y de la voluntad” (Vaticano 1) y adhi- 
riéndose voluntariamente a la revelación efec- 
tuada por él. Para ofrecer esta fe, es necesaria 
la gracia preven:ente y auxiliadora de Dios, así 
como las asistencias interiores del Espíritu 
Santo que toca el corazón y lo vuelve hacia 
Dios, abre los ojos de la mente y concede “a 
todos el dulce gozo de asentir y de creer en la 
verdad” (Orange 11). Y, para que el hombre 
pueda comprender cada vez más profunda- 
mente la revelación, el Espíritu Santo perfec- 
ciona constantemente la fe con sus dones» 


s 0g. o 
(constitución Dei Verbum, n.° 5; cÉ. n.? 2). i 
Tal es la síntesis que presenta actualmente e 


magisterio oficial de la Iglesia, agrupando los 
elementos que la reflexión cristiana ha desarro- 
llado en las diversas épocas; la fe es obra in- 
separable de la gracia divina y de los dones del 
Espíritu Santo, de la libertad humana, de la 
confianza obediente en Dios y del conoci- 
miento dócil de la verdad divina, del compro- | 
miso de la persona y de los actos de la inteli- 
gencia y de la voluntad, de la actitud subjetiva; 
y del contenido objetivo. i 

3. VIDA DE LA FE. Las grandes figuras de la 
fe, que jalonan la historia bíblica desde Abra- 
ham hasta los apóstoles, y las reflexiones cris- 
tianas sobre la fe suscitadas por las crisis su- 
cesivas de la historia de la Iglesia componen la 
herencia de los creyentes actuales que tienen 
que vivir la fe cristiana, apostólica y católica en 
la nueva situación del mundo contemporáneo, 
sensible a la dimensión social y política de las 
realidades humanas, marcado en su cultura p 
el progreso considerable de las ciencias y A a 
técnicas y por el desarrollo de la incredulida 
en sus formas prácticas y teóricas. Isie 

La fe en el «misterio de Cristo» en la Ig a 
Una concepción excesivamente intelecrualista 
de la fe tiene el peligro de diversificar su oai i 
en múltiples verdades abstractas aparentemen ° 
sin relación cor el destino concreto del ac 
bre. Asimismo, una concepción demasiado = 
dividualista tiende a ocultar la dimensión C0” , 
munitaria, la estructura eclesial de la fe. 
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na también subrayar que, por là me» 
° las verdades reveladas y de las fór- 

dogmáticas, el objeto IAS Sinana 
mulas nidad viva es el «misterio de Cristo», 
¡en su Y 


. Porque la revela- 
según la ga a Dios y de su sal- 
ción Y a ia y culminan en Jesucristo. 
e agrio Emo del Padre, largamente pre- 

+ progresivamente desvelado en la his- 
a ad es realizado por Cristo y el Es- 
e desarrolla en su obra, la Iglesia, a lo 
largo de la historia de los hombres hasta el fin 
de los tiempos. En el centro de este misterio, 
us amplitud trasciende todo lo que el hom- 
re puede alcanzar Y concebir, se sitúa la re- 
erección de Cristo, revelado como Hijo 
; establecido como Señor de la 
esción cue cuedari recapitulada en él y dado 
salvador a los hombres, él que es el pri- 
ve los muertos: el mismo Es- 
z su poder ha resucitado a Jesús 
z los hombres mortales. 
ve san Pablo, sí Cristo no ha 
, los hombres no resucitarán tam- 


Imp 
l Jiación de 


tonâ de 
intu y $e 


g 
rama 
e 


pred a toda la creación, la fe 
mo la participación de todo el ser 
acá de Cristo en este dinamismo de 

ido con certeza y recibido li- 
ntu del Hijo, iluminando la 
z yendo la voluntad, reproduce 


jel amor de Dios, «ahora 
` Y todavía no se ha ma- 
hn “remos. (jn 3,2%, 
Ln Sn el testimonio interior del Es- 
> ea respuesta personal de 
ee dek a estar en comunión 
oN * 105 uempos apostólicos 
rada en y e la vida eterna mani- 
Urg ga 1D de vida Crist i 
He f de o resucitado 
dl e público 
mE sus sip qee propone a 
f e fe —su — 


Sión equ 
de mima e še reconozcan en la con- 
- Esta confesión se trans», 


os 
actos solemnes y litúr- 
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gicos del culto y de la y 
Iglesia, el —> bautismo y 


solo Señor, una sola fo, u 
4,5). 


ida sacramental de la 
la = eucaristía: «Un 
n solo bautismo» (EF 


i a seria imposible comprender la fe de la 
glesta exclusivamente en el orden objetivo de 


bién en el orden subjetivo 


3 €$ Preciso que exista tam- 


de la Iglesia que proclama el Evangelio, se cree | 
también con la Iglesia y en ella, en medio de! 
los creyentes, porque es el Espíritu Santo, sin | 
el cual nadie puede proclamar a Cristo Señor | 
el que agrupa los miembros de Cristo en su | 


Cuerpo, la Iglesia, «Yo creo» y «nosotros cree- 
mos» se implican recíprocamente, y por ser 
personal la fe no deja de ser fraternal, ya que 
Cristo conduce por medio de su Espíritu a sus 
discípulos, a sus hermanos hacia su Padre «que 
es vuestro Padre», hacia su Dios «que es vues- 
tro Dios» (Jn 20,17). 

La dimensión política de la fe. La sensibili- 
dad de nuestra época hacia el aspecto colectivo 
de los problemas y de las soluciones que plan- 
tea y que espera la vida social no deja de re- 
sonar en la vida misma de la Iglesia, sociedad 
de creyentes extendida en medio de las nacio- 
nes. Y, puesto que se trata del destino común 
de los hombres, el anuncio del evangelio y el 
testimonio de la fe no pueden relegar en el ol- 
vido todo cuanto guarda relación con la justi- 
cia, la liberación, el desarrollo y la paz en las 
diversas partes de un mundo cada vez más uni- 
ficado. 

Por tanto, se halla en juego la credibilidad | 
de la fe «que actúa en la > caridad» y que lucha| 
contra la injusticia, la mentira y la opresión. | 
«A pesar de reconocer la autonomía de la rea- 
lidad política, los cristianos invitados a parti- 
cipar en la acción política se esforzarán en bus- 


car una coherencia entre sus opciones y el 
evangelio y dar en el seno de un pluralismo le- 
gítimo un testimonio personal y colectivo de la 
seriedad de su fe mediante un servicio eficaz y 
desinteresado de los hombres», escribe Pablo v: 
en su carta al cardenal Roy en 1971 (n.° 46). 


En nombre de su fe la Iglesia cree que «el 


misterio del hombre sólo se esclarece en el mis- 
terio del Verbo encarnado» y que Cristo «ma~; 
nifiesta plenamente el hombre al propio hom-| 
bre y le descubre la sublimidad de su vocación» 
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ideal religioso de los griegos, por el contrario, 
inspirado en diferentes filosofías, converge en 
la búsqueda de una sabiduría por la que el 
hombre se esfuerza por liberarse de sus límites 
y de sus cargas e incluso del destino en una; 
práctica ascética. El apóstol san Pablo captó 
perfectamente la situación: mientras «los ju- 
díos piden milagros y los griegos buscan la sa- 
biduría» él predica «un Mesías crucificado, es-! 
cándalo para los judíos y locura para los pa-; 
ganos» (1Cor 1,22-23). Pero, ¿puede hablar 
san Pablo un lenguaje diferente del «lenguaje. 
de la cruz»? Y, sin embargo, -para ganar el ma- 
yor número posible de ellos» para el evangelio 
de Cristo, mientras es «libre a la vista de to- 
dos» se hace «el esclavo de todos», se convierte 
en «todo para todos», judio con los judíos y 
griego con los griegos... (¡bid., 9,19-22). 
A lo largo de la historia, el problema vuelve 
a plantearse a medida que la Iglesia se extiende 
y que se anuncia el evangelio en las nuevas cul- 
turas. Desde el fin de la época colonial. durante 
la cual la fe transmitida apareció asociada a la 
cultura de la Europa occidental, se plantea el 
problema en toda su amplitud, puesto que los 
pueblos del terc do, habiendo adquirido 
su independencia po reivindican la igual- 
dad de las culturas en medio de sus diferencias. | 
Ya que el evangelio no es extraño a ninguna 
nación, la «inculturación» de la fe implica que 
la fe transmitida en expresión cultural deter- 
minada sea recibida, asimilada y propuesta de 
nuevo en otra expresión cultural diferente. 
Propuesta de nuevo y no confundida, ya que 
la fe cristiana, como «modo de existir» del 
hombre nuevo en Jesucristo y en el dinamismo 
de su salvación, no se integra en ninguna ma- 
nera de existir cultural sin discernir en medio 
de los valores que ésta comporta aquellos que 
rechaza y los que acoge y promueve. Además, 
en tanto que católica, la fe invita a la comunión 
de las culturas en la Iglesia, porque la diversi- 
dad legítima de las expresiones culturales no 
debería imponerse a expensas de la unidad de 
la fe de todos los discipulos en su único Señor. 
La fe cristiana y la incredulidad contempo- 
ráncs. En la herencia cultural del siglo x1x la fe 
cristiana descubre todavía hoy actitudes que la 
Iglesia ha denunciado y que persisten en dife- 
rentes lugares, Resulta inaceptable el fideísmo 
que se aferrara a la «fe del carbonero» por des- 
confianza en la razón o por renuncia al ejer- 
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(Gaudium et Spes, n.° 22). Asimismo, invi- 
tando a «una acción concreta en favor del des- 
arrollo integral del hombre y del desarrollo so- 
lidario de la humanidad», la Iglesia «propone 
lo que clla posee como propio: una visión glo- 
bal del hombre y de la humanidad» (Pablo vr, 
Populorum progressio, n.* 5 y 13). 

Las múltiples intervenciones de los cristia- 
nos, de los obispos y de los papas, especial- 
mente de Juan Pablo 11, en favor de los dere- 
chos humanos muestran que la Iglesia ejerce en 
virtud de su fe una función crítica respecto a 
las prácticas y a las ideologías de las sociedades 
humanas. Mientras renacen las utopías, que 
constituyen con frecuencia pretextos cómodos 
para abandonar las tareas concretas y refugiarse 
en un mundo imaginario pero que pueden pro- 
vocar también la imaginación prospectiva y 
sostener las fuerzas inventivas, el «dinamismo 
de la fe cristiana» en el hombre renovado por 
el Espíritu de Cristo «le invita a superar todo 
sistema y toda ideología» (Pablo vı, carta al 
cardenal Roy, n.° 37). 

La fe católica en el encuentro de las culturas. 
Como reacción, a menudo, contra la unifor- 
midad del género de vida derivado de la técnica 
y de los medios de comunicación, se afirma la 
originalidad histórica de las — culturas. Con- 
junto de valores que animan la vida de un pue- 
blo y formas por las que se expresan —costum- 
bres, lengua, arte, literatura, instituciones so- 
ciales—, la cultura puede definirse como «un 
modo específico de la existencia y del ser del 
hombre» (Juan Pablo 1, discurso ante la 
Unesco). Así, pues, si el hombre vive siempre 
según una cultura que le es propia, está claro 
que la fe, que tiende a renovar la vida de la per- 
sona humana, se inserta en el fondo de la cul- 
tura. 

Desde sus orígenes, la Iglesia ha tenido que 
afrontar la grave cuestión de anunciar y vivir la 
fe en un mundo palestino de cultura judía y, 
más tarde, durante un período más prolon- 
gado, en un mundo mediterráneo de cultura 
¡ grecolatina. El proceso religioso y la piedad de 
llos judíos tienen como centro la lev dada a 
Moisés en señal de alianza, cuya observancia en 
| una práctica fiel da testimonio del respeto a la 
voluntad del Dios de los padres; ahora bien, 
sólo el poder y la misericordia de Dios pudic- 
ron liberar al pueblo elegido y reagruparlo en 
el curso de las vicisitudes de su historia. El 


> 


FE CRISTIANA 


cicio de la inteligencia, ya que la fe no queda 
reducida a la voluntad de creer a pesar de todo, 
y la libertad deja de ser humana si no trata de 
esclarecer sus opciones justificando su legiti- 
midad. El — deísmo racionalista que profesa 
una religión natural como respuesta a las exi- 
gencias de la conciencia moral y a las capaci- 
dades de la razón. respeta mejor, al parecer, la 
' dignidad del hombre, porque no impone nada 
que éste no pueda hallar en sí mismo: al excluir 
los símbolos y los mito 3 3 
mas propuestos por una 


No basta señalar el — ateismo en sus diver- 
sas formas, tanto prácticas o plícitas como 
que manifiestan una op- 
2 sobre el mundo y el hombre diferente de 


a 

la de la fe. En realidad, es imporante medir las 

consecuencias del desarrollo acelerado de las 

Ciencias y de las técnicas sobre la cultura y la 
a modernas. Puesto que exploran la 
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Jniciación a la fe católica, Mensajero, Bilbao 1970; 
lo.; La foi catholique, París 1982 (trad. it., La m 
cattolica, Turín 1984); K. RAHNER, Curso funda- 
mental sobre la fe, Herder, Barcelona ?1984. 
CLAUDE BRESSOLETTE 


realidad material, viva y humana para explicar ' 
los fenómenos que observan y miden, las cien- 
cias suscitan una concepción de la verdad que 
pertenece al orden del saber verificable: «Es 
verdadero lo que se verifica.» Las técnicas, que 
permiten, por otra parte, dominar la realidad 
y la acción, corresponden a la categoría del sa- 


FE MUSULMANA. La fe (imán; hebreo he 
y min) en el + Dios único, es el eje central de 
ber y del hacer: «Es verdadero lo que se puede la religión musulmana. Todo el > Corán es 
hacer y lo que funciona.» ¿Acaso tales concep- ; una predicación de esa fe, y en él se establecen 
ciones de la verdad son apropiadas cuando se | ¡sus dogmas principales: la unicidad de Dios, 
trata de la fe? No se impone, más bien, reco- 'sus — ángeles, sus — profetas, sus Escrituras, 
nocer que la verdad de la fe no pertenece a la ‘Ja > predestinación y el último día (> esca- 
esfera del saber cientifico ni del saber hacer, itología). Todo ello se resume en la profesión 
afecta, por encima de los ámbitos par- | ide fe (fabada), el primero de los cinco > pi- 
ciales del conocimiento y de la acción, a la' lares del islam: «Yo atestiguo que no hay más 
comprensión de la existencia humana global y “Dios que Allah y > Mahoma es su enviado.» 
del sentido último de ésta? El hombre mo- Srn la Si 
derno puede desinteresarse de las ciencias y de i 
las técnicas que le confieren un dominio cada : 
vez mayor del mundo y de sí mismo. Pero, ¿le 
facilitan el sentido de este dominio que pone 
en juego su responsabilidad? | 
La fe cristiana, a causa de la opción que im- j 
plica sobre el sentido de la existencia humana 


“El Corán habla extensamente de los signos 
(ayat) de Dios, que son los motivos para creer. 
El signo de la — creación y sobre todo el hom- 
bre, el ejemplo de los pueblos castigados por 
su infidelidad, el de los «profetas» anteriores, 
especialmente los de la — Biblia, el signo de la 
victoria y, finalmente, el signo de la propia Es- 
critura, que lleva en sí misma su propia auto- 


i 
el ioni i 7 z l . A A 
ie e cia creador y E Ta. i ridad como palabra procedente de Dios siendo 
ponce que e hom re es incapaz e lograr por cada «versículo» (aya) de ella un «signo». 
sí mismo, gracias a un dominio comparable al 


La fe es vn don de Dios, que «abre los co- 
razones» y queda inscrita en ellos, Pero es tam- 
bién una elección libre y, especialmente al 

i principio, una reacción contra el medio social 
| politeísta. Es «razonable», fruto del sano uso 
de la razón, pero no es «racional», ya que no 
constituye una conclusión de una deducción 
lógica y exige «actos de fe» (culto, virtudes 
morales, socorro a los necesitados, oblisacio- 
nes hacia la comunidad, etc.). ü 


e las ciencias y de las técnicas, la comprensión 

mundo, de la historia y del hombre mismo. - 
Le fe en Dios y en Jesucristo es una invitación 
dirigida 2l hombre para que mediante la con- 
versión al evangelio del Resucitado crea para 
comprender y comprenderse en su fragilidad y 
su poder, en su miseria y su grandeza. 

— Caridad, — catolicismo, —> dogma cris- 
tízno, — esperanza, —> Iglesia, —> moder- 


celona 1565 (ed. orig. francesa: París 1950); A. 
Bres, El ceornino de la fe, Marova, Madrid 1969; H. 
Uss von Bartiasar, Herrlichkeit, eine theologische 
Åstherik, Einsiedeln 1961 (trad. francesa: La gloire 
et la croix, Paris 1964); Io., La foi du Christ, París 
156£; K. BaxrH, Esquisse d'une dogmatique, Paris 
196£; H, pe Lueac, La fe onstiana, Fax, Madrid 
1972 (ed. orig. francesa: Paris 1969); J. RATZINGER, 
Fori chrétienne hier et aujourd'hus, Paris 1969; Ip., 
Teoria de los prinaipios teológicos, Herder, Barcelona 
1945; J. Tnlrscu, La fe, en Mysterium salutis, t, 1v, 
Cristiandad, Madrid 1975; W. PANNENBERG, La fe 
de los Apóstoles, Sígueme, Salamanca 1975; J. Gut- 
LET, La fos de Jésus-Christ, Paris 1980; P, PourarD, 


nismo, — padres de la Iglesia. ó 
,— pa g Los teólogos han debatido en especial el «es- 
tado» del musulmán en pecado grave: ¿sigue 
Bibliografía. R. Auzerr, El acto de fe, Herder, Bar- siendo «creyente», es un infiel, o bien está e 
m > ki 


¿Una situación intermedia? ¿Irá al + paraiso o 
¡al infierno? Esto plantea el problema de la «si- 
tuación» de la fe: ¿es sólo consentimiento de 
«corazón», profesión oral? ¿O es también «fe 
i de los miembros» en las buenas obras? 

La fe musulmana es radicalmente teocén- 


trica. Como fe en la palabra de Dios revelada 
es una actitud de fe «sobrenatural», y e i 
lidad de tal constitu z 
cibir la salvación. 


n su ca- 
ye una disposición para re- 


Bibliografia. R. Caspar, L 


a foi musulmane selon l 
n 
Coran, en Proche-Orient usalén d 


chrétien, Jerusalén 1968, 


PPP [o cs. 


FELIPE (Evangelio según) 


págs. 17-28, 140-146, 162-193; S.H. Nasr, Vida y 
pensamiento en el islam, Herder, Barcelona 1925; 
A. Th. Kmourxy, Los fundamentos del islam, Her- 
der, Barcelona 198. 7 

ROBERT CASPAR 


FELIPE (Evangelio según). El Evangelio se- 
gún Felipe encontrado en la biblioteca de > 
Nag Hammadi (cod. II, 3) es continuación del 
de — Tomás. Es un texto de enseñanza gnós- 
tica que prácticamente no recoge ninguna tr 
dición a propósito de Jesús. El título de Evan- 
gelio es evidentemente secundario. Se com- 
pone de breve máximas yuxtapuestas, unidas. 
por palabras que desempeñan la función de en- 
laces. 

Su doctrina presenta numerosas caracterís- 
ticas valentinianas, particularmente la concep- 
ción de la salvación como la reunión del alma 
(la imagen) con su doble celeste (el ángel) de 
quien fue separada por la caída. El más allá 
trascendente en el que se realiza esta unión se 
designa como la cámara nupcial. Algunos au- ; 
tores piensan que esta reunificación ocasionaba | 
una celebración ritual, cumbre de un ciclo de | 
cinco — sacramentos: bautismo, unción, eu- | 


poráneo de la iniciación cristiana. En este caso, 
la cámara nupcial, categoría teológica, se aplica 
al conjunto del sistema sacramental. En el sis- 
tema sacramental del Evangelio según Felipe, lo 
Original no residiría en'el ritual sino en la in- 
terpretación gnóstica que le da, integrándolo 
en sus representaciones doctrinales (cámara 
nupcial), sobrevalorando la unción en relación 
al bautismo y elaborando una doctrina propi 
de la sacramentalidad que sin duda es la mejor 
integración de los ritos que conocemos en un 
sistema gnóstico. 


Bibliografía. J-E. Méxnaro, L'Évangile selon Phi- 
lippe, París 1967; H.G. GarrroN, Studien zum kop- 
tischen P hilippusevangelium unter besonderer Be- 
ricksichtigung der Sakramente, Bonn 1969. 
JEAN-MARIE SEVRIN 
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i ligión de). La religión de = 4 S} El dios Dagán sigue a El en las listas de Ras 
ÉNICIA y a la que debe añadirse p de Shamra. Mientras que El continúa vinculado a 
sidos y canan oS g Cartago, está vinculada a una sociedad cazadora (myd), Dagán (el Da ón 
sa colonia e los semitas occidentales, Estas de lSam 5) es una divinidad del grano, cd 
la religión C, as, a menudo poco Or iginales tanto de lo sedentario, antigua divinidad delos 
formas a sJeiples influencias que atrav£- semitas occidentales (Mari) y de la costa (ins- 
Jori a las apa en el tercer milenio cripción de Eshmunazar), cuyo papel po ins 
» P uge durante el segundo y conocido incluso en Fenicia. poco 
verdurando hasta época ro- : No ocurre lo mismo con — Ba'al, dios e. 
vaciones de — Ras Shamra siderado como hijo suyo. Ba'al (nombre pe 


han descubierto numerosas mún, el «señor») es señor y 
mas más diversos, mos han existen además qe Batales AOS: 
i - la mitología fenicia y la or- Shamra. Es señor de determinados lugares a 
perido: ocsopolitica de las ciudades feni- grados (el Sefón cerca de Alejandría o Coal 
poo milenio. Por otra parte, las re- cf. Ex 14,1; un promontorio e incluso el Li- 
cade nes italianas realizadas en Si- bano) en los que se implora la fertilidad de los 
a, han enriquecido nues- campos. Aparece en numerosos nombres ca- 
Los fenicios, marinos y naneos (Ba'al Péor, Ba'al Méon, etc.). Es rey. 
de Tiro bajo el nombre de Melkart. En el pri- 
mer milenio se convierte en Baal Shamin el 
nes orientales, la aproximación  Ba'al de los cielos. En el segundo milenio sé 
produce por reflexión meta- asimila al dios Hadad, (=> tormenta), cual 
r de la experiencia humana en considerado «jinete de las nubes», dios de la 
El hombre debe afrontar o tormenta que arrastra la lluvia fertilizante de 
de su vida poderes más fuer- las nubes, el trueno e incluso el terremoto. Al 
namente, más inteligentes traer las lluvias del mar se convierte en com- 
: enérico es el o ilu, raíz que petidor de Yam, dios del océano. Es dios de la 
pobebiemente evoca la fuerza, la fortaleza, y fertilidad agrícola pero no del grano, encon- 
puedes ser de orden cósmico o físico, político  trándose en conflicto con Mot, dios a la vez del 
po, sociológico o fisiológico (dioses grano y de la muerte. Mot triunfa sobre Ba'al 
& exiermetades o de curaciones). Estas divi- durante los tórridos calores del verano, pero en 


muta pueter enfrentarse o asociarse. La re- otoño Ba'al renace bajo el regocijo de su padre 


“$ hre los te 
00 


son lema no sólo reflejará la interdepen- El. Ba'al corresponde al Adonis griego. 


ica de tales poderes sino que, además, el Reshef es otro dios temible, asociado a la vez 
PEE temo incluirá, por ser ésta una re- a la llama (comparada con flechas), a la enfer- 
55 E contacios, el aporte de diversas expe- medad y a la muerte. A su lado se encuentran 
pise ya cel norte de Anatolia, del numerosas divinidades secundarias que velan 
Prini as. de sas regiones áridas por la agricultura, el arte y la civilización (Hyn, 
“ce non maríumo y comercial, ‘hábil artesano), y el gobierno (Sidqu y Mishar, 
dinaa a es también el nombre prosperidad y equidad). Finalmente, algunos 
de vá > trata de un dios lejano y dioses pueden subordinarse a otros a manera 


a pe Prácticamente desapa- de enviados (mleak — ángel) 

PN es Padre de Pres todo «dios padre» Las divinidades femeninas desempeñan un 
ela fecundi oses y de los hombres, papel importante. Asherah, esposa de El, se 
“No ndidad, el que hace fluir los asocia al mar y posee un santuario en Tiro. 


o ita a veces ser vigori- — Awhtar, su hija, compite sin esperanzas con 
a bd oraa Moo triplica en las Ba'al; en el e ilnj su papel cartel 
Pf (norte 2 milenio (~ Ras — bajo la forma femenina de Astarté, Esta figura 
Pr C o) y Elsim- se confundirá, como «reina del cielo», con | 
"do protege omo en Me- Anat, especie de Diana cazadora que dispone 

sueo -BU a sus fieles apa- de las aguas del cielo, No está comprobado que 


esta diosa, eminentemente activa y sanguinaria, 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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esté relacionada con Anta, esposa del dios su frendas de perfumes. En Ras Shamra, como 
premo Anu de Mesopotamia, o con la Tanit posteriormente en Tiro, Moab, Cartago e in- 
cartaginesa. Hermana de Ba'al en Ras Shamra, el 
venga a éste del golpe asestado por Mot du- 
rante el verano. En esta tarea la ayuda la diosa 
soler Shapash, cuyo papel es secundario 


mo Jerusalén e practicó el sacrificio de 
«arrojar al fuegos al primogénito en situacio- 
nes politicas dramáticas + Molok). Existían 


otras formas excepcionales de culto, que se rea- 
2) El culto. Shapash desempeña un papel lizaban después de formular votos Normal- 
bastante importante en la protección de la di- mente la liturgia estaba relacionada con las es- 


nastia. El rey, divinizado después de su taciones, ofreciéndose sacrificios durante la co- 
muerte, es hijo de El «bienhechor y sagrado». secha y la labranza, además de un sacrificio 
Sin embargo, su enfermedad, vejez y muerte anual (karatepe 
plantean problemas. El rey, «sabio», participa En la ejecución de todo este ritual el rey era 
en la sabiduría del dios El, lo que le procura asistido, o sustituido, por un clero denomi- 
una vida eterna y feliz. El rey utiliza también nado «hombres del dios» y d 
el sello del fundador de la dinastía, Yaqarum, categorias, no siempre bien ficadas. Los 
tantes del cual habían existido los «Rephaim sacerdotes (khnm) y su superior (el rab kóba- 
antiguos», que los romanos tradujeron por nim) posiblemente eran adivinos o videntes 
Manes. No obstante, el mundo de los muertos Junto a ellos estaban los «consagrados» (qdim 
no está separado radicalmente del de los vivos. que no han de considerarse necesanamente 
Si el hijo es una bendición para el padre es por- como practicantes de la prosmz 
que puede asegurarle las funciones cultuales sino como oficiantes, y los =p 


dido en diversas 


á 


sagrada 


(leyenda de Aqhat). especialistas en heparoscopra. Finalmente, el 
El rey preside las grandes ceremonias litúr- rey lleva el título sacerdotal de ¡5 
„gicas. Aquí existe, a semejanza de las celebra- 3) Monumentos y simbolos religiosos. Jun 


ciones anuales como el > akitu babilónico o al templo y al beulo, existe la estela conme- 
las ceremonias egipcias del > Horus de Edfú, morativa de piedra (1 menudo simbolo de la 
un «sacrificio del rey» que tiene lugar durante fecundidad masculina) y el poste sagrado sim- 
¿las procesiones de estatuas divinas. El «rey se bolo de la fecundidad femenina. No obstante, 
| lava y purifica» frecuentemente a la puesta del lo más frecuente es la estatua divina, seno de 
sol, la víspera del plenilunio. la presencia de la divinidad. Al lado de repre- 
Los dioses poseen su morada, a veces en una — sentaciones de la diosa desnuda se encuentran 
simple piedra, el beye-El o — betilo colocado multitud de tigunillas masculinas de Ba'al, Re- 
en el centro de una explanada. No obstante, el shep, e incluso El. El dios semita aparece a me- 
templo, situado en las proximidades o en elin- nudo sentado en una montaña esubzada donde 
terior de la ciudad, es un verdadero palacio recibe ofrendas y hibaciones. Las escenas de 
donde la divinidad, rey como El es rey, recibe banquetes son frecuentes, algunas de ellas re- 
en su mesa a hombres y dioses. El sacrificio — lacionadas con el culto tunerano. Los hipo- 
fundamental de la religión fenicia es el ban- geos, sarcófagos, con o sin inscripción, y la 
quete, donde se come y bebe a veces hasta la abundante decoración tesumoman la vwalidad 
embriaguez. Lo esencial del sacrificio no es de este culto. Algunos hipogeos, provistos de 
la sangre ni la inmolación, ya que se aplica la un agujero en la bóveda, corresponden a los 
misma palabra a los animales ya los vegetales tophets cru aronos que comentan osamentas 
que se consumen como signo de participación — calcinadas (sacrificios molè —> Molok}. 
en la vida, otorgada por estas divinidades de la Además de amuletos, se encuentran objetos 
fecundidad. Este sacrificio trae paz, Slm (> ši- marcados con signos y pros kerak e 
lóm hebreo, es decir lenitud de vida —> sacri- destaca el an ete n = y, S0 en v e 5 
ficio en el Antiguo Testamento). Algunos sac signo de har ppt o o ks dra o en y) 
ificios requieren «ascender» (sobre un muro) tago sino también en Fenicia. e tratarse de 
born ascender» (una knna > E se hr» deformación del simbolo de la vida egip- 
t E ic caus aD 
rrespondería panemata n > UA La importancia de la religión fenicia y ca- 
hebreo). Su equiva a Puede tratarse de nanea radica en que fue precisamente tal reli- 
serían los sacrificios Ígneos. 


FENICIA (religión de) 


sión la que encontraron los israelitas en Pales- 
Fundada en el mantenimiento y desarro- 
e la vida, esa religión sufrió grandes des- 
Viaciones (sacrificios de niños, — prostitución 
va las que lucharon los — profe- 
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=> Baal y Astarté, — Israel (religión de), = 
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Molok, — prosutución sagrada, — sacrificio, 
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Z RUTSCHOYSCAYA 


FENÓMENO RELIGIOSO — zbsoluto, — 


ciencia de las religiones, — experiencia reli- 


ncia r 


giosa, — hecho religioso, — bomo religiosus, 
— religión, — religiones, — verdad religiosa. 
Bibliografia. M. Per, Le phinomėne religieux, Pa- 
rís 1966; J. CHEVALIER, Le phénomène religieux, en 
Les Religions, col, «Les Dictionnaires du savoir mo- 
deme», Paris 1972, Págs. 414-457. Para mis referen- 
cas, véase los artículos Chantepie de la Sausaye, Da- 


niélou, Eliade, Leeuw (Van der), Lubac. 
JacQues VibaL 


FENOMENOLOGÍA DE LA RELIGIÓN 
> Cristo y los filósofos, —+ homo religiosus, 
> religión (filosofía de la), — sagrado. 
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Bibliografía. E. HIRSCHMANN, Phänomenologie der 
Religion. Emme Mistorisobeostermatisohe Untersuchung 
vor Religronghinomerologie und  religionphä- 
nomenologùider Aferhode mi der Religionstwissen- 
schaft, 1940; J, PEN, Les dexx approches du chris- 
taname, Paris 1961. Véanse también los artículos 
Eliade, Leeuw (Van der), Otro, 


Jacques Vivar 


FENRIR. Fentir es un lobo que interviene en 

` gs =y - o JOA UR 
En episodio mitico narrado en la > Edda de 
T nora (Grlfaginmdrg, 13 y 21). Al nacer! 


Fenrir, — Odín se inquieta por la vida de los | 
Le presenta al lobezno un fino hilo | 


muy resistente y le pide que se deje colocar el 
lazo al cuello. Fenrir acepta el juego con la 
condición de que — Tër Ponga la mano de- 
recha entre sus fauces. El lobo es atrapado, 
pero Tọr pierde la mano. — Dumézil ha dado 
una interpretación de este mito que esclarece la 
teología de la soberanía entre los antiguos ger- į 
manos. Odín, el dios mago, hace fabricar el ! 
lazo. Tyr, el dios jurista, se presta a un pro- 


pu entre los germanos la bipartición de la 
eraniz. Odin es un dios que espanta y pe- 
mica al enemigo valiéndose de la ilusión de la 
magia, Tër engaña al enemigo y lo desarma con 

s artificios del derecho. Este mito evidencia 
un desequilibrio en la teología tripartita, El 
dios Týr pierde su originalidad como dios so- 
berano del derecho, desarrollando hasta tal 
punto el aspecto militar que los romanos lo 
confunden con Marte: el dios juez desaparece 
en beneficio del dios de la guerra, O, en otras 
palabras, la segunda función eclipsa a la pri- 
mera. Desde el punto de vista de Dumézil, esta 
evolución tuvo consecuencias graves, modifi- 
cando el tono de la religiosidad indocuropca: 
ningún dios germano-escandinavo volvió a en- 
carnar ejemplarmente el ideal de las verdades 
absolutas. 


Bibliografía. G. DuméziL, Mitra-Varuna, París 
1948, págs. 163-186; Les dicux des Germains, París 
1959, págs. 70-77; Mythe et épopée, 111, París 1973, 
pigs. 268-283 (trad. cast. Mito y epopeya, 1977). 
Jurien Rirs 


FERALIA. Fiesta pública celebrada en Roma 
el 21 de febrero que clausuraba una novena 


MA ETES 
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consagrada a los parientes difuntos. Estas > 
Parentalia, cuyo fin era honrar los espíritus fa- 
miliares, comenzaban con un sacrificio que 
ofrecía la Gran Vestal en nombre del Estado. 
Los templos se cerraban del 13 al 21 de fcbrero, 
los magistrados no lucían las insignias de su 
cargo y estaban prohibidos los — matrimo- 
nios. El último día de la novena, día de las Fe- 


| yalia se llevaban a las tumbas guirnaldas voti- 
| vas, se esparcían granos de trigo mezclados con 


sal, pan empapado en vino, y se depositaban 
en ellas algunas violetas. Al día siguiente, todos 
los miembros de la familia se reunían para ve- 
nerar a los dioses —= lares y conmemorar la 
buena armonía de los miembros vivos de la 
gens, teniendo presente el recuerdo de los seres 
queridos, Esta fiesta de la Caracognatio señala 
también muy claramente el vínculo ininte- 


| rrumpido entre los antepasados y los vivos y 


es prueba de la dimensión sociológica del culto 
| que se rendía a los familiares difuntos. 
MICHEL MESLIN 


FESTUGIÉRE, André-Jean (1898-1982). 
Historiador de las religiones de la antigüedad 
tardía, disciplina que contribuyó a renovar más 
que ningún otro en Francia, Nacido en París el 
15 de marzo de 1898, Jean Festugiére fue 
alumno en la Escuela Normal Superior y agre- 
gado de letras en 1920. Miembro de las Escue- 
las Francesas de Roma (1920-1921) y de Atenas 
(1921-1922), en 1923 decidió entregarse a la 
vida religiosa y pasó a formar parte de la orden 
de los Frailes Predicadores. Estudió en Le 
Saulchoir y fue ordenado sacerdote en 1930, 
Enseñó algunos meses en la Escuela Biblica de 
Jerusalén y, de regreso a París, comenzó a es- 
cribir y a publicar. Su primer libro, L'idéal re- 
ligieux des Grecs et PÉvangile (París 1932), 
prefigura lo que será la investigación de toda 
su vida: la conversión del mundo pagano anti- 
guo al cristianismo. Su producción se Organiza 
Entonces como una especie de diálogo perma- 
nente entre los paganos y los cristianos de la 
antigüedad grecorromana. A los libros Socrate 
(París 1934) y Contemplation et vie contempla- 
tive selan Platon (Paris 1936, su tesis doctoral 
en letras) responden Le monde gréco-romain 
au temps de Notre-Seigneur (Paris 1935) y 
L'enfant d'Agrigente (Paris 1941), de la misma 
manera que a La sainteté responde La religion 
grecque cn la Histoire générale des Re- 
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ligions (Quillet, ambos de 1942). A partir de 
1944, Festugitre consagró todos sus esfuerzos 
a la publicación e interpretación de los textos 
del Corpus Hermeticum (edición crítica en 4 
volúmenes de la «Collection des Universités de 
France» entre 1945 y 1954; interpretación de 
las doctrinas con el título La révélation d'Her- 
més Trismégiste, en 4 volúmenes publicados en 
París entre 1944 y 1954, alcanzando unas 1750 
páginas). En este trabajo, realizado en parte 
con la colaboración de A.D. Nock, profesor 
en la universidad de Harvard, Festugiére se 
profesa seguidor del gran filólogo belga Fran- 
çois — Cumont. Festugiére estudió sucesiva- 


mente la astrología y las ciencias ocultas, el; 
dios cósmico, las doctrinas del alma, el dios! 


desconocido y la gnosis. En 1942 es elegido di- | 
rector de estudios en la Escuela Práctica de Al-' 
tos Estudios, en donde enseñará hasta 1969. En 
1952-1953 fue invitado por la universidad de 
Berkeley (California) para dictar las Sather 
Lectures, cuyo texto apareció en inglés con el 
título Personal Religion among the Greeks 
(Berkeley y Los Ángeles 1954). En 1959 pu- 
blicó Antioche paienne et chrétienne, una es- 
pecie de estudio sociológico sobre la Antioquía 
del siglo tv, en donde traba contacto con los 
discipulos paganos de Libanio y con el pueblo 
cristiano evangelizado por Juan Crisóstomo. 
En la misma línea edita críticamente o, cuando 
existen buenas ediciones, traduce las Vies des 
moines d'Orient (7 vol.), las Histoires ecclé- 
stastiques (2 vol.), los Dialogues de san Gre- 
gorio Magno, y las Collections de miracles; en 
la misma época publica La clef des songes y la 
République (8 vol.). De la Biblia, tradujo Y! 
anotó amplios fragmentos —traducción y ano-! 
tación aún inéditas— de la versión de los Se- 
tenta. Su último trabajo es una traducción, la! 
primera en francés, de las Actes des Conciles 
d'Epbése er de Chalcédoine (París-Ginebra 
1982). Por último, reunió en 4 volúmenes sus 
artículos dispersos, En total, la producción del 
padre Festugiére se eleva a 71 libros y 175 ar- 
tículos. Una bibliografía completa se contiene 
en el Mémorial Festugiére, Ginebra 1983. 

El padre Festugitre fue elegido miembro del 
Instituto de Francia en 1958; cinco años des- 
pués, la República Federal de Alemania le 
otorgó una importante condecoración. En 
1967, el Maestro general de la orden de los 
Frailes Predicadores le nombró maestro en teo- 
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logía. El padre Festugiére falleció el 13 de 
agosto de 1982. Su mayor ambición había sido 
mostrar la especificidad del hecho cristiano en 
un estudio profundo de su contexto Pagano, 
Supo hablar, con tanta exactitud como éxito, 
de la espléndida grandeza del paganismo gre- 
corromano y de la luz liberadora del evangelio. 
HENRI-DOMINIQUE SAFFREY 


FETIALES (ius fetiale). Los fctiales forma- 
ban en Roma un colegio de veinte sacerdotes 
que se reclutaban por cooptación entre los pa- 
vicios y plebeyos. La tradición relacionaba su 
fundación con Numa. En realidad este cuerpo 
de especialistas en derecho internacional es de 
origen itálico y no romano, puesto que encon- 
tramos feriales entre otros pueblos, albanos, 
itas. En Roma, sin embargo, la 
iaiu estrechamente vinculada a 
niter Fererio que recibía los despojos opi- 
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jel jefe enemigo. Mantenían: 
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a esencial sacralizar tanto las, 
zerre como la conclusión de 
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iz en poner a los dioses de 
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por los procedimientos adecuados y 
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adela ns ie y a Jano; 
fetial de tba espacialmente la zona de 
reivindicaciones jurídicas romanas. Los fetiale 
tenian también la misión de concluir. reli io. 
samente el acuerdo de paz, sin que por ello dis- 
cuuesen las estipulaciones. Lo único que ha-' 
cian era ratificar religiosamente la Paz según un 
procedimiento de juramento solemne, Su jefe 
se colocaba junto a su homólogo enemigo 
tras haber recitado una larga oración y leído e 
texto del acuerdo y las cláusulas del tratado 
invocaba a Júpiter, sacrificaba un cerdo y pro- 
clamaba que, si llegaba a romper el tratado 
caería bajo la cólera divina lo mismo que la víc- 
uma que se estaba sacrificando. Entonces, el 
pueblo enemigo reconciliado con Roma hacía 
el mismo juramento, * que delimitaba de este 
modo entre los dos pueblos unas relaciones 
fundadas en los sucesivo en la —> fides publica, | 
fundamento religioso de las relaciones inter-' 
nacionales. Desde el fin de la república la fun- 
ción de los feriales cayó en desuso, sin des- 
aparecer totalmente hasta el siglo 1v de nuestra 


era. 
MICHEL MESLIN 


FETICHES EN ÁFRICA > África negra 
(religión de), — lugares sagrados en África, > 
objetos sagrados en Africa, > ritos africanos. 


FETICHISMO. Término derivado del por- 
tugués feiticio (facticio, fabricado), designa el 
conjunto de creencias y prácticas que tienen 
por objeto los fetiches. Sirve para calificar las 
formas, signos e imágenes con que se rodean 


los hombres de una etnia para obtener fuerza 


emigo y, tomando a Jú- 
gue garanuzaba los ju- 
su demanda. Renovaba 
pasando la frontera y di- 


£ 


troc 
Jas 


nmer individuo que encontraba 


dh ee enemigo y después en cl mismo 
mha a eac enemiga. Si ésta rechazaba la 
a declaraba solemnemente la gucrra 

== pazo de treinta y tres días, según un 


"cad 


ino d > ; 
o este plazo no se había producido 


da Fe 
o volvía de nuevo a la frontera 
ve n a Ls . . 

tlra aei el territorio enemigo una ja- 
eo y. Brentada o de color rojo. Todos 


o actos d 
A aa el vinculo estructural 
€ el espacio y el derecho, sacra- 


e tui tn 


o poder de seducción. Se trata ciertamente de 
una práctica habitual de la magia, pero se lleva 
a cabo en las fronteras de la religión, pues la 
fuerza de los fetiches proviene de ritos que les 
ponen en relación con los seres espirituales, 
Utilizado por A. > Comte para describir elf 
primero de los tres «estadios» de su ley, y des-| 
pués por el psicoanálisis (> Freud), el tér- 
mino, a menudo peyorativo, pasó a designar 
una de las formas de la psicopatología coti-| 


diana. A 
— Animismo, — hechicería africana, > ma- 


gia. 
Bibliografía. Ch. pr Brosses, Du culte des dieux fi- 
tiches ou parallèle de l'ancienne religion de l'Égypte 
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avec la religion actuelle de Nigritie, Ginebra 1760; 
E.E. EVANS-PRITCHARD, Las teorías de la religión 
Primitiva, Siglo XXI, Madrid °1979 (ed. orig. in- 
glesa: Oxford), 

Jacques Vipal 


FEUERBACH, Ludwig (1804-1872). Lud- 
wig Feuerbach entró en 1823 en la Facultad de 
Teología de Heidelberg con la intención de ha- 
cerse pastor. Decepcionado muy pronto de la 
teología, se dirigió a Berlín, en donde siguió 
los cursos de Hegel. Dedicado a la filosofia, en 
una perspectiva puramente racional, se sintió 
obsesionado por la religión, que constituirá su 
tema permanente de investigación y de refle- 
xión. En el Estado germanocristiano, toda re- 
forma o revolución parece pasar por la regla- 
mentación de la cuestión religiosa. Feuerbach, 
excluido de la enseñanza a raíz de la publica- 
ción de su obra Gedanke über Tod und Un- 
sterblickheit (Pensamientos sobre la muerte y la 
inmortalidad), consagrará su vida a aclarar el 
sentido de la religión. Influido primero por 
Hegel, se aparta de él, y en su obra más im- 
portante, Das Wesen des Christentums (La 
esencia del cristianismo), en 1841, critica a un 
tiempo la religión y la especulación. 

La palabra clave de su`postura es «inver- 
sión», y su fin es la elaboración de una antro- 
pología humanista. Si el hombre, a diferencia 
de los animales, posee una religión, es porque 
está dotado de una conciencia en sentido es- 
tricto, que tiene por objeto «su género, su 
esencialidad». «La conciencia en sentido es-' 
tricto, en el sentido propio del término, y la! 
conciencia de lo infinito son inseparables... | 
la conciencia de lo infinito no es sino la con- 
ciencia de lo infinito de la conciencia; en la, 
conciencia de lo infinito el ser consciente tiene 
por objeto la infinitud de su propia esencia. »' 
Conciencia que se origina y se funda en la in- 
tuición sensible, mediante la cual se verifica la 
autenticidad de las representaciones. «El ser 
absoluto, el Dios del hombre, es su propia 
esencia. » 

“Sentadas estas afirmaciones, ¿qué hay que 
decir de la — religión, de su origen, de su sen- 
tido? La religión pertenece a la infancia de la 


FICHTE 


cho de que la conciencia sólo es conciencia de ; 


Pe : E A | 
sí mismo siendo conciencia de objeto. El ac- 
ceso al género o a la esencia se produce por la | 


mediación del Tú, «el diputado del género». ' 
Pero un delirio, nacido del deseo de ilimita- 

ción, engendra la identificación del género y el 

individuo. Por eso el género se presenta como 

esencia liberada de la finitud, como sujeto real 

existente. Así «la conciencia de Dios es la au- 
toconciencia del hombre, y el conocimiento de 
Dios es el autoconocimiento del hombre». 

Pero esto no lo sabe la religión, sino la fi-) 
losofía, a quien corresponde establecer la ver- | 
dad y denunciar la alienación que la religión | 
engendra. Víctima de una ilusión, el individuo | 
religioso proyecta en Dios sus propios atri- 
butos, cualidades y poderes, que son los de la 
esencia humana en cuanto que está presente en 
el conjunto de los hombres. El único sujeto au- | 
téntico es el hombre concreto en la multipli- | 
cidad de sus relaciones efectivas con los otros; ' 
ese sujeto debe dejar de perder sus energías de 
contemplación y de amor en beneficio de lo! 
que es una mera idea de sí mismo, para em-!| 
plearlas en la realización del hombre. 

Pese a su ateísmo, Feuerbach sigue siendo un: 
hombre religioso cuando estima que se ha li- 
mitado a enderezar el sentido de una energía 
desviada. Así, Feuerbach es un filósofo clásico 
y un metafísico. — Marx, después de haber 
sido seducido e influido por sus ideas, le si- 
tuará entre los ideólogos. A pesar de su ma- 
terialismo, Feuerbach no supo acceder a lo real, 
y nunca dejó de ser un idealista. 


Bibliografía. Manifestes philosophiques, Textes choi- 

sis, 1839-1845 (ed. L. ArrtHusser), París 1960; Das 

Wesen des Christentums, 1841 (trad, cast, La esencia 

del cristiznismo, 1975); H. DE Lusac, Le drame de 
Ubumani:sme athée, Paris 1945 (trad. cast. El drama 
del humanismo ateo); ARVON, L. Feuerbach om la 
transformation dx sacré, Paris 1957; K. Marx, Die 
deutsche Ideologie, 1845 (trad. cast, Lu ideologia ale- 
mana, 1968); M. XHAUFELAIRE, Feuerbach et la 
théologie de la sécularisation, París 1970; H. FRIES, 
L. Fenerbachs Herausforderung an die Theologie, en 
Glaube und Kirche als Angebot, Colonia 1976 (trad. 


cast, Fe e iglesia en revisión, 1972). 
GABRIEL EsprE 


humanidad. Feuerbach se halla influido en este 


orden de cosas por la ideología del progreso, 
tan cara a la filosofía de la Ilustración. Pero su 
condición de posibilidad se encuentra en el he- 


FICHTE, Johann Gottlicb (1762-1814) > 
Cristo y los filósofos. 
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622 | 
meras figuras de la danza —desde el nif 


salta hasta el derviche danzante— buscan y 
eje de una liberación. El conflicto sin solución 
de antagonismos irreductibles deviene esfuerzo 
dirigido. Desde el seno de su embriaguez na- 
tural, la fiesta es esperada como el brote de una 
flor en el espíritu. 
sem al lluvias abundantes, 4) Fiesta de los hombres. El hombre que 

! ge ae árboles, a las flores y a los frutos, a descubre ae e su tags id 

la eclosión del verano, a las miests y al canso qa i e ñ Conai resena en ran 

de los pájaros, a la embriaguez de lar vendi a doblean la simplicidad del impulso 

mias, a la leña que arde en invierno, a la mon- número, do E a simp ha ae : 

taña y al río. En este sentido, la fiesta expresa e en astos O 2e 5 os, solicitan su 
la diversidad de los paisajes y las estaciones, fuerza joven. Si la p e extenuarse en 
afirmando la regularidad de los ciclos. Su es- el brote alocado de un o, ra ES 

píritu elemental es portador de una esperanza dispersarla en DO m e m a 

que procede de las fuentes impetuosas del uni- fiesta no compartida del hom a crol 

verso. La fiesta gira, como la gran rueda del pieza con la atracción de la co ectividad, debe 

carro, en una ronda cósmica de figuras varia- rehacerse con los demás. Dato inmediato de la 

bles según los lugares y los climas. conciencia sensible antes, se configura como 

2) Fiesta cautiva. La fiesta del cosmos es proyecto compartido en los azares de ia 

cautiva de aquello que la produce. Su ley es la aventura. El hombre festivo que se abre a los 
necesidad. Se enciende para apagarse con los otros aporta el eje de su advenimiento a la gran 

fuegos del universo. Su proyecto permanece obra de la hominización. Entre lo uno y lo! 
múltiple, entre el presente y el pasado, lucha 


retenido en los anillos del tiempo físico y bio- 
lógico. Entre «generación» y «corrupción» se por el éxito. La temporalidad le impone una! 


¡ agota. La fiesta, encadenada al eterno retorno, nueva gravedad. 
| se ve sin embargo sacudida por los golpes le- Esta génesis, sobrecargada con el peso de los 
| janos de un combate gigantesco. Agrupando y hombres de ayer y de hoy, ayuda a pronunciar 


FIDEÍSMO 
1) Fiesta cósmica. Antropólogos, psicólogos 


historiadores de las religiones y 
definir la fiesta. Sus 
rtancia de las raíces 


FIDEÍSMO. Este término teológico define la FIDES. La fides fue una de las nociones fun- 
tendencia a restringir el poder de la razón en damentales de la cultura romana. En la época 
el conocimiento de las verdades de orden moral más antigua, fides significaba el abandono total 
y religioso, y en particular en el estableci- y confiado de una persona a otra. Intervenía en 
miento de la credibilidad de l2 — fe. Esta co- todas las relaciones que unían al individuo con 
rriente de pensamiento se desarrolló en Francia sus semejantes —como el — matrimonio, o las 
a principios del siglo x1x con Gerber (Des doc- relaciones entre cliente y patrón—, a los pue- 
trines philosophiques dans leurs rapports avec blos entre sí —como las relaciones comerciales 
les fondements de la théologie, 1826), Bautain y jurídicas— o a los hombres con los dioses, 
(La philosophie du christianisme, 1835) y Bon- pues era la característica de una conducta res- 
netty (Les Annales de philosophie chrétienne,  petuosa de los compromisos contraídos. Era 
1830-1879). El abad Louis Bautain (1796-1867) por tanto el fundamento de la justicia, pues, 
tuvo que firmar el 26 de abril de 1844, a peti- según Cicerón, era fidelidad en los compro- 
ción de Roma, una declaración en la que re- misos y sinceridad en las palabras. La unión de, 
chazaba como erróneas estas dos afirmaciones: las manos derechas, marcaba, ritualmente, la 
la razón sola no puede demostrar la existencia buena fe que existía entre las dos partes con- 
de Dios; la razón no puede determinar los mo- tratantes. Muy pronto se erigió en el Capitolio 
tivos de credibilidad de la religión cristiana. El un templo a una diosa Fides, divinización de 
> concilio Vaticano 1 subrayó, en la consti- esta noción eminentemente jurídica y social, 
tución dogmática De fide casmolica del 24 de que parecía haber sido «extraída» de Júpiter, 
abril de 1870 la doble capacidad de la razón en dios protector de los contratos, Dius Fidins, 
relación con el conocimiento natural de Dios y dios del juramento y de la lealtad: la buena fe 
los preámbulos racionales de la fe. sólo podía establecerse a plena luz del día. Los 
Impresionado por la crítica kantiana de la ra- — flamines ofrecían sacrificios a Fides con la 
zón, el fideísmo tiende a confundir el carácter mano derecha recubierta por un mitón. Este 
inmediato de los conocimientos naturales y la templo de Fides sirvió durante toda la historia 
fe sobrenatural. Por rezcción frente al racio- de Roma de depósito para los tratados de paz 
nalismo y al semirracionalismo de Hermes y y para las tablas del derecho de ciudadanía que 
Günther, y en conexión con el — tradiciona- se concedía a los veteranos. Así, los romanos 


y sociólogos, 
etnólogos se esmeran en 
análisis subrayan la impo de. 
cósmicas de las fiestas que se solidariza con la 
naturaleza. Está unida al amanecer, a las lunas 


a los astros, a la llegada de la prima- 
a las tierras fér- 


lismo de Bonald y Lamennais, tiende a negar 
el valor intrínseco de las pruebas tradicionales 
de la fe, convencido de su ineficacia persuasiva, 
Esta corriente de ideas, agusiniana y pasca- 
liana, se sitúa, por medio de una depreciación 
' excesiva de la razón, en una perspectiva exis- 
tencial de los signos de Dios percibidos a su 
¡luz. En nuestros días + Blondel y Newman 
insisten en que la fenoes, desde luego, racional, 
aunque sí sea razonable el creer. 
— Homo religiosus, — trad :cionalismo. 


veían en él la sede de la fides publica «que 

tiende su mano derecha en prueba de la sal- 

vación de los hombres». Este culto, bastante 

antiguo, atestigua pues la proyección sacrali- 

zante de una norma de vida y de una conducta 

social que permitía regular tanto las relaciones 

privadas como las relaciones de ciudad a ciu- 

dad, de pueblo a pueblo. Fides fue el principio! 
divinizado de las relaciones socializantes y de | 
las obligaciones recíprocas de los hombres que + 
vivían en sociedad. 

> Votum. 
MicHEL MESLIN 


dividiendo, celebra el flujo y el reflujo de algún el nombre de las energías ligadas al principio 


drama secreto. Si sus variaciones van desde la 
esperanza intacta en la victoria hasta el retorno 
implacable de lo trágico, es porque anuncia una 
ambivalencia natural. La fiesta representa la in- 
certidumbre en el conflicto que opone al orden 
contra el caos. Ella es portadora de un reto 
enigmático. Titubea entre el abandono y el es- 
fuerzo, en busca de una salida. 

3) Fiesta del hombre. El hombre reconoce 
así su propia ambigúedad en el espejo de la 
fiesta cósmica. Se lanza y cae, semejante al sol 


de la fiesta. Una se llama eros. Dispensada por 
el hombre a las cosas, a los hombres, a la mujer 
—y por la mujer al hombre— y a los dioses, 
es celebración de la vida. Su exigencia unifi- 
cadora aporta la seguridad de la victoria per- 
cibida en el seno de la fiesta cósmica. Su triunfo 
reside en la fecundidad del amor. Thanatos es 
el nombre de la segunda energía. Sus pulsiones 
se oponen a cualquier impulso generoso. Ma- 
niobra tras el abanico de caídas y corrupciones. 
Su entropía singular es portadora de lo trágico, 


o a la langosta. Unido, escindido, oscila del al- y lo trágico amenaza a la fiesta. Thanatos retrac 
borozo al desamparo. ¿No está, acaso, con- y debilita. Entre esas dos energías se manilies- 
denado a celebrar fiestas incompletas? El hom- tan las formas del sacrificio y la violencia. Pues 
bre elemental reproduce en su carne el peso y eros reúne, y lo hará hasta la confusión, mien- 
el círculo de un universo cautivo. Pero su carne tras que thanatos divide, y dividirá hasta el va- 
ya no es materia, sino cuerpo vivo, y así, la cio de una muerte sin apelación. La ambiva- 
fiesta se anima y organiza. El aliento del hom- lencia de la fiesta cósmica, convertida en am- 
bre proporciona un centro a las esferas del uni- bigúedad de las civilizaciones, representa una 
E verso. El giro cósmico se transforma en una es- incierta salida colectiva. 

piral con el vértice hacia arriba. Un índice sale 5) La fiesta y las fiestas. La fiesta sigue 
de la tierra y señala la bóveda celeste. Las pri- siendo enigmática, pero se concede a sí misma 


Bibliografía. Newman, Grammar of assent, Londres 
1870 (trad. cast. El asentimiento religioso, Herder, FIESTA. La fiesta es un elemento constitu- 
Barcelona 1960); LabERTHONNIERE, Essais de phi- y d pe l ligi Si i 
losophie religieuse, París 1993; RousseLor, Les yeux UVO GE todas las religiones: € Sin culto y_sin 
de la foi, Paris 1910; R. AUBERT, Le problème de fiesta Do. hay religión», señala Proudhon. La 
lacte de foi, Lovaina, 1958 (trad. cast. El adto deJa fiesta anima la experiencia de la fe, inspira las 
Herder, Barcelona 1965); P, Pourarn, Un essai de Manifestaciones de la piedad. Incluso marcada 
Philosophie cbrétienne au XXI" siècle. L'abbé Louis con el sello de lo trágico, despliega sus guir- 
fintai, „Paris 1961; Joumal romain de lab-  naldas de un extremo al otro del destino de los 
é Bautain, Roma 1964. hombres y de los dioses, ¿Cuál es su enigma? 


¿Cuáles son sus formas? 


PauL POUPARD 


g: 


es. Sus fesuvidades son 
ven a animar las cosas que 
zs mulufacéncas, cele- 
los recuerdos compartidos. 
locos aparece con las for- 
> zutondad. El loco y el 
seudo trados o contrahechos, pa- 
recio de una burla aceptada el de- 
siver del revés el pesado aparato del 
iea Ce ios locos invierte el orden 
Cad vigilante de los 
i s ĉe ese orden. Lleva en su seno 
nó y puede estallar en sangre 
revolución cuando es cosa 


- sucede que la juven- 
ak Qus A iesta salvaje de una con- 
o <a entonces las cosas y las 
oa N “gabundea de San Fran- 
as ts lorog gue ce PUÉS a Katmandú 

oeg, OS Querría ruler fa 


4, Nuestra 
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e las Sociedades ele 


EN 

y abas La «tiesta del trabajos es rural y ce 

dal Pa Pa ] \ i i . 

ledra el gozo de la conclusión de las rudas ta- 
| s 


x 
S. Segun las estaciones, los eli 
€ la nerra v del ganado, los me Pe 
ES para la Pr la siega, la vendimia 
el sicaticio de las reses. Tras la f , 
reside la mesa bajo los dr o 
se burla y se adula a los hombres y a los dio- 
« La «fiesta del ocio» se opone al trabajo hu- 
mano, Posee sus salas, sus círculos, sus esta- 
dros y sus estrellas. Organiza el esparcimiento 
onfinada, amenazada por el dinero, el abu- 
mmiento, los mirones y los camorristas, se es- 
fuerza en celebrar la recompensa del descanso. 
+ Desde una orilla a la otra de una civilización 
inacabada, fiestas rurales y fiestas urbanas se 
interpelan, se interfieren al igual que las cul- 
turas, se enfrentan en lugar de sustentarse. Su 
oportunidad reside en las formas sociales y re- 
ligiosas de la «fiesta del trabajo». 

Mas, ¿quién concederá al hombre la posi- 
bilidad de vivir feliz? ¿Quién lo liberará? Eros 
fracasa en las traiciones del amor, Thanatos en 
los vértigos de la violencia. Sin embargo, una 
tercera energía, que ha presidido el origen del 
hombre, de los hombres y del universo, se 
anuncia: lo — sagrado. No es posible separar 
la fiesta de los hombres de la fiesta de los dioses. 
Cuando ambas se unen, cesa el combate en 
provecho de la + paz. Ahí podría estar la clave 
del enigma. Es preciso examinar la fiesta en el 
seno de las diversas religiones. 

— Alegría, — cultura y culturas, — cultura 
y religión, — ocio, => rito, — trabajo. 
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FIESTA CRISTIANA. 1) El cristianismo | 


tiene sus tiempos «fuertes», sus reuniones fra- | 


| 
| 


ción de las fuerzas. 


| «Proclamando la encarnación, la resurrección 


| 
13 
t 


| 


| 


| versal, al rescatar al hombre y a la naturaleza, 


| una sola vez, la encarnación se produjo una 
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aquel tiempo —ilud tempus— que empieza en 
Belén, 

«La imitación del modelo transhumano, la 
repetición de un guión ejemplar y la ruptura 
del tiempo profano mediante una abertura que 
desemboca en el Gran Tiempo, constituyen las 
notas esenciales del comportamiento mítico» 
(Mircea — Eliade). 

4) Ya el judaísmo historizó algunas fiestas 
estacionales (pascua, fiesta de las Luces...) y al- 
gunos símbolos cósmicos. Los — padres de la 
Iglesia siguieron cristianizando «los símbolos, 
los ritos y los mitos asiánicos y mediterrá- 
neos». Algunos símbolos cósmicos asumidos 
por el judaísmo (agua, árbol, viña, navío, ca- 
rro) «se integraron con relativa facilidad en la 
doctrina y en las prácticas de la Iglesia, para 
recibir un sentido sacramental o eclesiológico». 
La Iglesia luchó durante un milenio contra la 
afluencia de los elementos paganos. Pero al 
margen del papel del tiempo histórico y lineal, 

con sus servidumbres, y del papel que los cam- 
bios socioculturales imponen a la fiesta cris- 
tiana, lo cierto es que esta última, dando fuerza 
y eficacia a aquel tiempo (illud tempus) de los 
comienzos, amplía la dimensión de un re- 
cuerdo histórico, para hacer de él un misterio 
vivo y actual, a la espera del retorno del Señor. 
— Día, — domingo, — escatología, —> na- 
vidad y epifanía, — pascua, — peregrinación, 
> religión popular. 


ternas, sus fiestas locales —que proceden a me- 
nudo de las manifestaciones de la —» religión 
popular—, sus — peregrinaciones; pero tam- 
bién, además de los cincuenta y das —» domin- 
gos, cuenta con las fiestas del Señor, Todas es- 
tas manifestaciones son «marchas hacia lo tras- 
cendente», «encuentros con lo trascendente». 
Rompiendo un aislamiento o una costumbre, 
la fiesta responde a un desco de unión, a una 
«creencia fundamental en la unidad del ser», a 
una necesidad de conocer colectivamente al- 
gunos momentos excepcionales que, por lo 
mismo, son momentos sagrados. Se trata de ce- 
lebrar a Dios, aun con ocasión de una fiesta de 
la virgen > María o de un santo. Ritos y ce- 
remonias tienden a dar a la fiesta una dinámica 
colectiva, generadora de gozo y de reanima- 


2) Estas fiestas —las más solemnes son —> 
navidad, epifanía, —> pascua, ascensión, —> 
pentecostés, asunción. y todos los santos— se 
repiten cada año y marcan así con vigor una 
reiteración cuyo efecto consiste en romper la 
regularidad de los días y dar al tiempo otro sig- 
nificado, en la medida en que deshacen la con- 
catenación del tiempo. La fiesta es pulsión y 
regeneración. Sin recusar el tiempo histórico, 
su tiempo propio es del orden del — mito. 


y la ascensión del Verbo, los cristianos utili- 
zaban las categorías del pensamiento mítico» 
(Mircea Eliade). No es que negasen el carácter 


histórico de esos hechos (el mundo fue creado Bibliografía. M. ELIADE, Mythes, rêves et mystères, 


París 1957; O. CaseL, El misterio del culto, Dinor, 
San Sebastián 1953 (de la 3.* ed. alemana); A.G. 
MArTIMORT, La Iglesia en oración, parte IV: La li- 
turgia y el tiempo, Herder, Barcelona 1986 (ed. orig. 
francesa: París 1983). 


sola vez): Jesús, Hijo de Dios, Salvador uni- 


vio su «historicidad trascendida por su ascen- 
sión al — cielo y por su reintegración en la glo- 
ria divina». Jesús, portador exclusivo de sal- 
vación y modelo ejemplar, debe ser imitado. 
3) Pero esta imitación, una vez trascendida 
la historicidad de Jesús, reclama una reitera- 
ción, una re-presentación ritual del drama 
ejemplar. Esa conducta se expresa mediante el 
tiempo litúrgico, cuyos momentos fuertes son 
las fiestas cristianas. En esos días, mucho más 
que en las celebraciones del domingo, se re- 
presentan ritualmente, en forma de repetición 
litúrgica, «la vida, la muerte y la resurrección 


del Señor», su ascensión y la venida del Espí- 


ritu. La repetición nutre la experiencia religiosa 
poránea de 


y hace la vida del cristiano contem 


Yves MARCHASSON 


FIESTAS (Egipto). Las fiestas, solemnidades ¡ 
públicas, son de carácter nacional o local según] 
la importancia del dios o del acontecimiento| 
que se celebraba. Las fiestas no sólo tienen en 
común su carácter fundamentalmente reli- 
gioso, sino el de ser epifanías —«aparicio- 
nes»— en las que el pueblo puede encontrarse 
con su dios. 

Las principales fiestas exaltan a los dioses; 
pueden destacarse entre ellas la fiesta anual del 
«renacimiento» de > Osiris en > Abidos; la 
fiesta, también anual, del Opet (= harén) de > 
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Amón, dios de > Karnak, en visita a su harén 
de Luxor; la fiesta nacional del dios Min, en la 
que el rey visita sus santuarios y las fiestas por 
la fundación y consagración de un templo, 
También se celebran fiestas en honor del fa- 
raón, tanto las de su entronización como la lla- 
mada — Sed, por la renovación de su reinado. 
Entre las de la vegetación, figuran las fiestas ce- 
lebradas durante las fases de la luna, las de la 
cosecha y, al final del verano, las de la apertura 
de los diques que hacían posibles las crecidas. 
Entre las fiestas relacionadas con la necrópolis 
puede citarse la fiesta anual celebrada en el Va- 
lle del Oeste en honor de Amón por su reunión 
con el difunto. - 

Los ritos consisten, según cada fiesta, en 
ofrendas, sacrificios, procesiones, himnos, es- 
pectáculos, combates ficticios, danzas y orgías 
sagradas. Según el S de la xvu di- 
nastia, todas estas acciones se consideran de- 
beres que han de cumpli en conformidad 
con la — Mazt, haciz el dios honrado en ese 
momento. 


n 


PIERRE DU BOURGUET 
FIESTAS EN EL BUDISMO. En los países 
budistas, esto es, en los países en los que hay 
Una gran mayoria de población budista, es dij- 
fícil ión entre las fiestas 
propiamente budistas y las fiestas basadas en 
icas religiosas extra- 


— animismo, por ejemplo. Esto sucede porque 
el budismo se hz adaptado de un modo muy 
flexible a la cultura de los países en los que se 


lantado y ha 2bsorbido, por decirlo así, 


religiosas locales, 2unaue rela- 
uvizáncolas. Por otra parte, tanto el calendario 
de fiestas como el nombre de éstas varían mu- 
cho de un país 2 otro, por lo que no es posible 
establecer una lista detallada y completa de 
ellas. Mencionaremos únicamente las princi- 
pales fiestas especificamente budistas. Es ne- 
cesario recordar también que el calendario bu- 
dista es un calendario lunar. 

La primera fiesta propiamente budista del 
año es la del tercer mes (en febrero o marzo, 
según los años), el Magha púja. Se celebra en 
la luna llena y conmemora dos acontecimientos 
importantes de la historia budista: la reunión 
espontánea de 1250 discípulos en torno al — 
Buddha, que éste admitió enseguida en la co- 


munidad de — monjes (> samgha), y la cn- 
trega que hizo Buddha de las reglas de la vida, 
monástica contenidas en el => Prátimoksa. La 
ceremonia principal tiene lugar al atardecer. 
Monjes y — laicos tienden, con sus manos uni-' 
das, la triple ofrenda de flores, cirios y baston-! 
cillos de incienso, recitando las fórmulas de! 
ofrenda propias de esta celebración. Inician 
luego una procesión que da tres vueltas alre- 
ledor de la estatua del Buddha o de la cons- 
trucción principal de la pagoda, en honor del 
Buddha, del — dharma y del samgha. Depo- 
sitan Juego sus ofrendas y entran en la sála para 
participar en una recitación salmodiada de los 
textos sagrados. Este mismo esquema cere- 
monial se encuentra en casi todas las fiestas bu- 
distas. 

La fiesta más importante es la del sexto mes 
(mayo-junio), el Viśākhā (en pali, Visākhā), 
púja. Conmemora el nacimiento, la ilumina-' 
ción y la muerte de Buddha, tres aconteci-! 
mientos mayores que, según la tradición, tüs 
vieron lugar en el mismo día y en el mismo ` 
mes. La «World Fellowship of Buddhists», de- 
cretó, con ocasión de la reunión celebrada en 
Colombo en 1952, que el día del Visakha sería 
el día mundial de los budistas, que todos, y en 
todas partes, deberían celebrar como The 
Buddha day. 

El octavo mes (julio-agosto) está marcado 
por la entrada en la «cuaresma» budista, que 
tiene muy pocos puntos comunes con la cua- 
resma cristiana. Se trata en realidad de la tem- 
porada de retiro de los monjes, que dura tres 
meses y que, en los países monzónicos de Asia, 
coincide con la estación de las lluvias. Durante 
este periodo los monjes deben renunciar a toda 
peregrinación y vivir de modo estable en una 
comunidad. La vida regular se vuelve más exi-; 
gente y algunos oficios son más largos. En los! 
países en los que se practica el monacato tem-| 
poral (> monjes budistas), los jóvenes realizan | 
su estancia en el monasterio preferentemente! 
durante este mes. Los laicos no tienen obliga- | 
ciones particulares, pero este período se con- | 
sidera como un tiempo propicio para adquirir | 
méritos, para sí mismos y para los demás, 

La entrada en este tiempo de retiro da lugar 
a celebraciones propiamente monásticas y a 
festividades y festejos populares. En algunos 
países, en Tailandia, por ejemplo, se organizan 
grandes cortejos que incluyen fanfarrias y en 
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los que danzarines y danzarinas preceden a 
enormes cirios de cera finamente esculpidos 
que simbolizan la luz traída al mundo por la 
iluminación (> bodhi) del Buddha y por su 
predicación. , 

En el onceavo mes (octubre-noviembre), 
otras festividades señalan el término del tiempo 
¡de retiro. El aspecto más característico de esta 
fiesta es la ¡iluminación de todos los lugares sa- 
| grados, e incluso de casas particulares y edifi- 
¡cios públicos, que puede durar tres noches 
consecutivas. i 

Durante el mes que sigue al término de la 
«cuaresma», y en fecha variable, se celebra otra 
festividad, en el curso de la cual se realiza una 
ofrenda solemne de hábitos a los monjes. El 
ritual comprende dos partes: primero se hace 
la donación por los laicos a la comunidad; 
luego, la propia comunidad decide cuál de sus 
miembros recibirá el don. 

> Ritos (en el budismo). 

PIERRE MASSEIN 


FIESTAS EN EL ISLAM. Las fiestas mu- 
sulmanas son acósmicas. No tienen relación 
con los grandes ciclos naturales ni están vin- 
culadas a ellos por una relación simbólica. Por 
Otra parte, el año lunar utilizado por el > islam 
tiene once días menos que el año solar, por lo 
que las fiestas musulmanas se desplazan con- 
tinuamente y cambian de estación. Esto impide 
que los ritmos de la naturaleza sumen su co- 
lorido propio al significado directo de la fiesta, 
que está referida por completo a la comunidad. 
La fiesta no es sólo un acto destacado de la co- 
munidad, sino que sirve también para celebrar 
o conmemorar un acto significativo de esa co- 
munidad, que no se limita a ser el actor colec- 
tivo y el espacio humano de la fiesta, y cons- 
tituye su objeto y su fin. 

Dos fiestas tienen, sin lugar a duda, una su- 
perioridad oficial y real respecto a las demás. 
Están vinculadas a dos obligaciones culturales 
superiores y tienen en común una > oración 
ritual especial que se debe realizar pública- 
mente. En primer lugar está la fiesta de los Sa- 
crificios (o Gran fiesta): el día 10 del mes de 
du-l-hiyya, el cabeza de familia, si tiene me- 
dios para ello, debe inmolar una cabeza de ga- 
nado al mismo tiempo que todos los peregrinos 
celebran el mismo acto en el valle de Mina, 
próximo a La > Meca. En cuanto a la fiesta de 
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la ruptura del ayuno, el primer día del mes de 
3awwal, se le llama «Pequeña fiesta», aunque 
es aún más brillante que la anterior; viene a 
clausurar el mes de — ramadán, a poner fin a 
la ascesis de su riguroso ayuno diurno, y con 
frecuencia también a coronar el ambiente ale- 
gre de sus noches en las que la oración alterna 
con las diversiones. Las dos fiestas se celebran 
normalmente durante tres días consecutivos. 
Diversas prescripciones hacen que los pobres 
gocen también de ellas. 

Hay otras fiestas generales. Mencionemos 
solamente la del comienzo del año hegírico 
(1 de al-muharram) y principalmente la que 
conmemora el aniversario del nacimiento del 
Profeta (Mawlid al-Nabi o «Mulud», el 12 de 
Rabi‘ 1). El > 3i'ismo añade celebraciones de 
duelo: dos días de lamentaciones sobre el 


«martirio» (es decir, la herida mortal) después ; 


la muerte del imám “Ali (19 y 21 de ramadán), 
y sobre todo el gran duelo de ‘Ašūrā (aniver- 
sario de la muerte del imán > Huúsayn, el día 


10 de muharram). Esta última celebración des- | 


taca sobre todo en Irán por una representación 
especial de dramas religiosos tradicionales, los 
ta"ziye. 

Las cofradías gufíes celebran también sus 
propias fiestas: oraciones en forma de letanías, 
procesiones, —= dikr danzado. Mucha gente 
participa de cerca o de lejos, sobre todo en esas 
ferias-peregrinaciones que son los muleds. Fi- 
nalmente, la vida familiar está también marcada 
por el ritmo de las fiestas (nacimiento, circun- 
cisión, boda...) que contribuyen a consolidar 
el ambiente dinámico de la sociedad musul- 
mana. 


Bibliografía. G.E. von GRUNEBAUM, Mubamma- 
dan Festivals, Nueva York 1951; MIDEO, t 3, 9, 
13 (1956, 1967, 1977); J. CHeLHOD, Le sacrifice chez 
les Arabes, París 1955. 


Guy MONNOT 


FIESTAS (entre los celtas) > celtas y cel- 
torromanos. 


FIESTAS (Germania). Snorri habla de tres 
fiestas de la Escandinavia pagana que, proba- 
blemente, se celebraban al mismo tiempo que 
las tres grandes asambleas del pueblo: la fiesta | 
de la recolección en octubre; la de la primavera | 
y el crecimiento, llamada aequinoctium vernale 
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m de Bremen, 
ea ea del verano. 
las labores de la 


her, ejércio 
de los difuntos 


; 
«holes durante 
eA Los sviar de Upsala celebraran un 
e 0viti>" 


~ gacrificio a los Dises cada año nuevo: el 
gran saci 


dablót. 


_ Blás, — religión germánica. 


Junex Ries 


FESTAS (Grecia). En la religión griega, la 
ración de «fiesta» incluye una serie de hechos 
bererogéneos, 4 veces paradójicos, que no es 
ti] resumir con claridad. He aquí algunos ras- 
eos esenciales y especificos. 

` En la época histónca, las fiestas, muy nu- 
eresas, estaban ligadas generalmente a la vida 
del Estado, según su propio calendario (> 
a, (3e). Su primera nota común era la de 
os que tenían los mismos 
le pertenencia y los mismos in- 


ivinidad en virtud de los sim- 


i 


mas, > panatenezs). Por la misma razón, 
mnia pueden rebasar el marco de la ciudad- 
Esudo pira extenderse a la dimensión étnica 
E Crendes Dedalias de la confederación beo- 
“ae sgio rv) e incluso a la de la comunidad 
mu (> Grecia, $ 3e; + Olimpia). Se- 
a beta religiosas griegas pa- 
Paras eces, por razón de sus ritos, 
ka que los dioses que celebran ofi- 
Mim da a a la influencia de los 
tomalizaron el antiguo fondo qe Hesíodo, 
U pane (o, a ondo, prehelénico en 
a ica, religión). Muchas 
1 uacionales esms d, pea uladas a los rit- 
: aceso de vini a Dioniso siguiendo 
didesa les kba a fiestas de Deméter, 
ln 27 desde bs meca, erc.) En ter- 
Eriegas subrayaban die A a 
bl la comunidad Ne iferencias exis- 
tery, * Algunas de ellas que- 


D ii : 
fr mujeres; por ejemplo, 
Món alo, ar En cambio, admitían 


S esc A 
avos Junto a los hombre 


la fiesta denominada 
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en febrero, y, por úl- libres; por ejemplo, los > misterios de Eleusis 
En la Germania con- una ilustre excepción. Hay que hacer notar en 
siega, la recolección i 


fin, que la noción de fiesta en la Grecia antigua | 


BRIGITTE SERVAIS-SOYEZ 


FIESTAS HINDUES. Las fiestas hindúes 
son numerosas y variadas, Están fijadas en un 
calendario que -observa cuidadosamente los 
días fastos, solares y, sobre todo, lunares. Son 
manifestaciones públicas, religiosas en gran 
parte (como atestigua la exigencia de ayuno), 
pero mezcladas también con diversiones. La 
ocasión para estas celebraciones es el paso de 
una estación a otra, el final de la cosecha o la 
fiesta de un dios mayor. Se añaden también las 
fiestas locales: los festivales, en los que las imá- 
genes de los dioses son paseadas fuera de los 
templos, en largas procesiones, sobre carros o 
tronos revestidos con gran pompa, en medio 
de todo un cortejo de peregrinos; las fiestas de 
los pueblos y las fiestas particulares de algunas 
> castas que celebran a su dios tutelar, 

Entre las fiestas más populares hay varias 
que merecen una mención especial. La fiesta de 
Holi, en la primavera, en la luna llena de fal- 
gúna (febrero-marzo), en la que los presentes 
son abundantemente rociados con agua. La 
fiesta del nacimiento de > Krisna, en el octavo 
día de la quincena oscura de $ravana (julio- 
agosto), que los > visnuitas celebran en toda 


la India y especialmente en Bengala, donde `: 


procesiones de devotos de Krisna recorren las 
calles cantando y danzando. La fiesta de las 
nueve noches (navarátri) o vacantes de Púja, 
dedicada a > Sarasvati o a > Durgá. En Ben- 
gala, se fabrican estatuas de Durgá para esta 
fiesta y son veneradas hasta el décimo día, en 
que se Jas sumerge en el río más próximo, La 
fiesta de Diwali, cuyo nombre significa «hilera 
o guirnalda de Juces», que se celebra entre sep- | 
tiembre-octubre: las, casas y los templos se | 
adornan con múltiples collares formados con! 
millares de lámparas. 

En el solsticio de invierno 
mente el 12 de enero) se celebra de forma gran- 


(aproximada- 


629 


diosa la fiesta de Pongal, en el Tamilnad, coin- 
cidiendo con el inicio de la cosecha y en la que 
se cuece el arroz nuevo. La gran noche de > 
Siva (MaháSivaratri), que se celebra en toda la 
India el 13 de la quincena oscura de Mágha 
(enero-febrero) y dedicada a Siva bajo el sím- 
bolo del > liriga. 
Estas fiestas tienen gran importancia dentro 
del hinduismo, ya que dentro de la vida reli- 
¡glosa son la expresión de la dimensión comu- 
¡nitaria que le falta al hindú en la práctica in- 
į dividual o familiar. Expresan también la par- 
| ticipación del hombre en el juego divino cós- 
mico. Desgraciadamente, se encuentran pocos 
¡ ecos de ellas en la literatura clásica y se les han 


¿dedicado pocos estudios. 
MicHeL DELAHOUTRE 


, FIESTAS HITITAS. Los escribas hititas es- 
/ cribían el término que significaba «fiesta» por 
| medio del sumerograma EZEN, de modo que 
| aún ignoramos cómo se denominaba «fiesta» 
| en hitita. 

El año hitita estaba salpicado de fiestas, unas 
oficiales y solemnes, otras puramente locales. 
La unificación del Estado hitita produjo el sur- 
gimiento de las fiestas oficiales que se celebra- 
ban la mayoría de las veces en la capital + Hat- 
tusa, Estaban presididas por la pareja real o por 
un príncipe. Se ha encontrado una lista de fies- 
tas celebradas en la capital que data del rey 
Tudhaliya 1v y en la que se nombran alrededor 
de dieciocho. 

Un breve análisis de las fiestas mejor cono- 
cidas por las tabletas de Bogazkóy no carece de 
interés, 

a) EZEN zenandas o nuntarriyashas (fiesta 
de otoño o de la rapidez). Esta gran fiesta, de 
origen hatti, se celebraba en otoño cuando el 
rey volvía de sus campañas militares. Las ce- 
lebraciones duraban veintiún días durante los 
cuales la pareja real recorría unida o separada 
las principales ciudades de Hatti: > Arinna, 
Ankuwa, Katapa y Tawiniya. La ceremonia re- 
ligiosa tenía lugar en el gran templo de la ciu- 
dad. A continuación los soberanos partían ha- 
cia una ciudad vecina separada de la precedente 
unos treinta kilómetros. El programa festivo 
era muy apretado y no admitía ningún retraso, 
de ahí el nombre de «fiesta de la rapidez». 

b) EZEN AN.TAH.SUM™ o EZEN ba- 


meshandas (fiesta del azafrán o de la prima- 
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vera). Esta fiesta, celebrada desde el comienzo 
de la primavera, no duraba menos de treinta y 
ocho días y, como la anterior, incluía un v13j€ 
cultual a través de > Hatti. La pareja real vi- 
sitaba especialmente  Zippalanda, Matil- 
la, > Arinna, Taurisa y el monte Piskuru- 
nuwa. Todas las ceremonias estaban orientadas 
a enterrar al año viejo y a celebrar la renova- 
ción de la naturaleza. 

c) EZEN (h)isuwas. La fiesta del isuwa tenía 
su origen en Kizzuwatna y fue introducida en 
la religión oficial por deseo de la reina Pudu- 
hepa que encargó al jefe de los escribas 
UR.MAH-ziti que procediese a la copia de las 
tabletas de la fiesta para uso de la capital. El fin 
de la fiesta era asegurar la purificación del rey 
y de la familia real así como garantizar su pro- 
pio bienestar. La fiesta se celebraba en > Hat- 
tusa. 

d) EZEN BIBRI (fiesta del ritón). La fiesta 
consistía en llevar en procesión los ritones per- 
tenecientes a cada divinidad. Los ritones se ba- 
jaban de los templos y se paseaban por la ciu- 
dad. El marcado carácter sagrado de éstos ex- 
plica la organización de fiestas en su honor. 
Las ceremonias tenían lugar en — Hattusa. 

e) Había otras fiestas importantes en el país 
hitita en las que a veces era necesaria la pre- 
sencia de la pareja real: 

—La fiesta hatti del purumlli que se celebraba 
en primavera por el rey. Estaba vinculada a la 
renovación de la naturaleza y asociada al dios 
de la tormenta de Nerik y de Zippalanda. Aun- 

ue los textos indican que la fiesta se celebraba 
en la capital, ello era así porque cuando fueron 
redactados Nerik no había sido aún recons- 
truida por Hartusil 111. Una vez realizada la re- 
construcción, la fiesta volvió a celebrarse en 
Nerik. 

—La fiesta del KILAM o mercado. Los 
fragmentos conservados describen el despla- 
zamiento del rey de una estancia a otra de pa- 
lacio y la procesión de objetos cultuales. La pa- 
reja real también se desplazaba en carro al tem- 
plo de la diosa Halki (grano divinizado) a 
donde acudían los abarakku para presentar los 
productos procedentes de los almacenes de sus 
ciudades respectivas. La mención de los pro- 
ductos en lengua hatti así como la existencia de 
pasajes bilingues hitita-hatti prueban el origen 
hatti de esta fiesta de primavera. 

—EZEN bassumas que debe interpretarse al 
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parecer como la fiesta de la procreación. Debió 
consistir en un rito de iniciación sexual del 
principe en el momento de su pubertad, 

J Varias ciudades hititas adquirieron fama 
por las festividades en honor de sus dioses. Es 
el caso de Karahna y las fiestas en honor de los 
— KAL, de Nenk y su dios de la tormenta, 
de Tawiniva con las fiestas de Telipinu, de La- 
wazantiva y sus fiestas en honor de Teshub, y 
el caso también de — Hepat, — Kummani, 
Hubesna (la Kybistra del mundo clisico), — 
Arinna y Zippalanda. Exiscian también algunas 
fiestas ligadas A 
eran designadas 


mitas Ceacdas por 


Tv. Estas reflejaban 
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202). Después se menci 
aparte, le convo z de otoño con el nuevo 
año (Roš ha-Sanzh) y el día del gran perdón 
(Yom ka-Kippúrim). En tercer lugar intervie- 
nen celebraciones secundarias como la fiesta de 
la dedicación (Hanákkah) y la fiesta de Ester 
(Pārim), así como diferentes días de ayuno, al- 
guno de los cuales evoca las grandes catástrofes 
del pasado. 

2) Las fiestas bíblicas. Según el calendario de 
fiestas que (al contrario del calendario «civil» 


lo 
onz, como celebración 
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Yom ba-bikkñrim, «día de las primicias» 
(Núm 28,26) porque, a partir de pentecostés, 
comenzaba la ofrenda al templo de las primi- 
cias de la recolección. Según la tradición, es la 
fiesta de la revelación del Sinaí por excelencia, 
Hag mattan Torateni, «fiesta del don de nues- 
tra Tora», como la llama la liturgia sinagogal. 
Sin embargo, el carácter primordial de la fiesta 
responde a la costumbre de adornar la sinagoga 
¿con enramadas. 
La fiesta de los tabernáculos, celebrada du- 
rante ocho días (nueve en la diáspora) —el 8.* 
día, llamado Semini Atseret, «8.° día de clau- 
sura», fue añadido desde la época postexi- 
lica—, a partir del 15 de Ti3srí, es probable- 
mente la más antigua de todas las fiestas bíbli- 
cas. Por eso la Escritura la llama muchas veces 
i Hag, «fiesta» simplemente (por ejemplo Lev 
23,39). Es la fiesta más antigua de la recolec- 
ción, «al fin del año, cuando recojas del campo 
el fruto de tus trabajos» (EX 23,16). El nombre 
de Hag ha-Sükkot, «fiesta de los tabernácu- 
los», aparece en Lev 23,34. En el versículo 40 
del mismo capítulo están indicadas las plantas 
i que tradicionalmente componen el ramo de 
flores de la fiesta. En el versículo 42 se ordena 
que, durante siete días, habiten en cabañas, y 
en el versículo 43 la Escritura dice el por qué 
de esto: «Para que vuestras generaciones sepan 
¡que yo hice habitar a los hijos de Israel en ca- 
¡bañas cuando los saqué del país de Egipto.» 

En el templo, el rito más importante de Sík- 
kot cra la libación diaria de agua, así como la 
procesión alrededor del altar con ramas de 
sauce, sobre todo el 7.* día de la fiesta. Se trata 
en este caso de antiguos ritos para pedir la llu- 
via. La liturgia sinagogal conservó las proce- 

| siones alrededor del estrado sobre el que se lee 
| la Tora. El 8.° día de fiesta se pronuncia la gran 

oración por la lluvia, semejante a la oración por 
i el rocío el primer día de la pascua. 

Desde el año 1000 de nuestra era aproxi- 
madamente, el último día de la fiesta (el 9.° en 
la diáspora y el 8.° en el país de Isracl) se ce- 
lebra como Simhat Torah, «fiesta de la Tora». 
En ese día, según el ciclo anual de lectura de la 
Tora practicado en la mayor parte de las si- 
nagogas, se termina la lectura del Deuterono- 
mio para comenzar inmediatamente la del => 
Génesis. Esc día es particularmente señalado 
por las procesiones con los rollos de la Tora. 

b) La convocación de otoño. Se designa con 


que conuenza cl q mes, llamado de Tišri) cem- 
pieza en primavera con el mes de Nisán (lla- 
mado en la Biblia mes de Aviv, «cl comienzo 
de los meses»: Ex 12,1), la — Pascua inaugura 
la lista de las fiestas del año (cf. por ejemplo 
Lev 23,55), Junto a la de pentecostés y a la 
fiesta de los tabernáculos, forma parte de las 
tres fiestas llamadas ade peregrinación» du- 
rante las cuales, según la Tora, todo varón debe 
presentarse en el santuario (> Ex 23,17). La 
pascua se celebra durante siete días a partir del 
día 15 de Nisán (durante ocho días en la diás- 
pora, costumbre que se impuso para todas las 
fiestas en un momento dado, a causa de la in- 
certidumbre en la elaboración del calendario, 
basado antiguamente en la observación del 
cuarto creciente de la luna nueva, al comienzo 
de cada mes). Como las otras fiestas «de pe- 
regrinación», la pascua estaba unida desde 
tempos primitivos al ritmo de vida de los pas- 
tores y agricultores: era el momento en que co- 
menzaba la recolección y en que se segaba y se 
ofrecía al templo la primera gavilla de trigo, el 
‘Omer, costumbre conmemorada en la liturgia 
de la sinagoga por el hecho de que siempre, en 
la oración, se cuentan los días a partir del, 
2.* día de pascua hasta pentecostés. 

Históricamente hablando, la celebración 
pascual es el resultado de una fusión en que in- 
tervienen dos fiestas primitivamente distintas, 
por una parte la pascua y, por otra, la fiesta de 
los ¿cimos. En la liturgia sinagogal, se le llama | 
«fiesta de los ácimos». Dentro del proceso de | 
«historicización» que afectó más o menos a to- 
das las fiestas antiguas, ella llegó a ser por ex- 
celencia la fiesta de la liberación de Egipto, as- 
pecto que dejó completamente en la sombra su 
primer significado. La celebración más signi- 
ficativa de la pascua es la comida pascual, du- 
rante la que se lec el relato de la salida de 
Egipto (Haggadah sel Pessah). La importancia 
de la pascua está resaltada también por el hecho 
de estar preparada por cuatro sabbats llamados 
«excelentes». 

La fiesta de pentecostés se celebra durante un ; 
día (dos en la diáspora) el 6 del mes de Siwan, | 
cincuenta días después de la pascua; cierra el | 
ciclo pascual y la tradición rabínica la Ilama, en | 
este sentido, *Atseret, «clausura». En la Biblia, 
su nombre es Hag ha-qatsir, «fiesta de la re- 
colección» (Ex 23,16), Hag ha-Savi'ot, «fiesta 
de las semanas» (ibid., 34,22; etc.) o también 
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este nombre la fiesta del Nuevo año (Roš ha- 
Sanah), celebrada en todas partes durante dos 
días, el 1.° y el 2.° de Tišri, y el gran perdón 
(Yom ha-Kippúrim), celebrada durante un solo 
día, el 10 del mismo mes. 

Desde el punto de vista histórico, estas dos 
celebraciones, que, por lo demás, forman una 
unidad, parecen haber sufrido una evolución 
en la época postexílica: por una parte a partir 
del — novilunio solemne del 7.° mes, llamado 
en la Escritura «memorial del toque de trom- 
petas» (Lev 23,24), y por otra, a partir de una 
antigua ceremonia de purificación del templo 
tal como está descrita en Lev 16, pasaje que la 
tradición relaciona con > Kippur. Al término 
de la evolución que se produjo después del re- 
torno del exilio (siglo v1 a.C.), estas dos fiestas 
constituyen el culmen del año judío. 

Mientras que, ya desde antiguo, se atribuía 
un valor cósmico a las solemnes ceremonias de 
expiación realizadas por el sumo sacerdote el 
día de Kippúr, la única ocasión del año en que 
el pontífice entraba en el Santo de los Santos | 
para realizar las aspersiones de sangre y en que 
pronunciaba en voz alta y públicamente el te-' 
tragrama sagrado, la tradición rabínica acentuó; 
sobre todo el carácter penitencial de esta cele-, 
bración, marcada por un absoluto y riguroso 
ayuno de veinticuatro horas...” 

Igualmente remonta a la tradición rabínica la 
idea de que todos los años Dios ejerce el juicio 
sobre la humanidad en Roš ha-Sanah (cf. 
misna, R.H., 1,2), que los libros del recuerdo 
están abiertos en su presencia (cf, Dan 7,10) y 
que, en función de juicio otorgado sobre sus 
actos, los hombres están allí inscritos, bien 
para la vida, bien para la muerte. Esta es la idea 
que subyace al conjunto de la liturgia, culmi- 
nando en el rito > askenaze (germano-polaco) 
con la oración Ú-netaneh toqef («Queremos 
proclamar la poderosa santidad de este día»). 
El rito característico de Ros ha-Sanab consiste 
en los toques del Sofar (cuerno de carnero), 1n- Y 
terpretados como llamadas a la penitencia y 
como recuerdo del sacrificio de — Isaac. Una 
oración confiante pide a Dios que aplique al 
pueblo los méritos de > Abraham que «hizo 
violencia a su piedad paternal para hacer tu vo~- 
luntad (la de Dios) de todo corazón». 

Siempre según la tradición, el juicio divino 
emitido en Roš ha-Sanah queda en suspenso 
hasta el Kippúr y los diez días que separan las 
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(R.H., 1,1), dí 
‘A, dia ipi 
fecha imie madda s h E di 
s diezmo de los árl 
teria El día y E s árboles fru- 
m ifnideimene el l RA tales y por lo mismo en favor de los pobres, S 
pag están más especialmente dedicados a omiten entonces en la sinagoga las oracio, i 
iz días están más O SE e s S orac 
a venitenciales, que o e porlo penitenciales diarias y en las familias se ihn 
oraciones P A o E Š E ) s se co 
MEIE primer dia de Elúl, mes que quince clases diferentes de frutos Enel E tido 
ma e al prime i h > ` zstado 
denis ST Ros hadanah. de Israel se ha rey alorizado el día 15 d Seb 
M Celebraciones secundariss. Entre las ce- sobre todo para los niños que sal aa 
Cae 3 salen entonc 
pro a plantar árboles, á 
día 33 d 1 
". 33 del periodo del Omer (Lag ba- 
mer) señala una interrupción dentro de este 
See de luto. Según una leyenda, en ese día 
Se habria interrumpido una epidemia que hacía 
Ls entre los discípulos de R. “Aquiba. Es 
a fie i inci i 
i o los estudiantes Principalmente. En 
pi ps lentes influenciados por la cábala, el 

g ba-'Omer se celebra como el día de la 
muerte y de la ascensión mística de R. Sim'on 
b. Yojay, maestro de mediados ig 

i el siglo 11, 
considerado como el autor del Zobar, obra 
AS principal de la tradición esotérica. Grandes fes- 
¿del novilunio reso ró valor tividades, llamadas Hillulab, tienen lugar sobre 
por medio de la institución del Pe- la tumba de este maestro en Merón, cerca de 
m Ce carácter eminentemente Safed en Galilea. 

d) Los días de ayuno. A lo largo del año ju- 
dío tiene lugar un cierto número de días de 
ayuno, entre los que se distinguen las siguientes 
categorías: 

1) Ayunos impuestos por la Escritura sa- 
grada o que conmemoran acontecimientos bí- 
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3) Ayunos de carácter privado. 
El único día de ayuno impuesto efectiva- 
AEN mente por la Escritura sagrada es el día de Kip- 
mesde Kislev, se celebra păr. . 
Hanikkka, «fiesta de la Antiguamente se establecieron otros días de 
ayuno para conmemorar un cierto número de 
calamidades históricas. Se trata de los días si- 
guientes, ordenado, según su orden de impor- 
tancia: 
El 9 de Ab, día de luto que conmemora la | 
1 
I 


aci 
Jerusalén, en el año 165 
ción durante la per- 
““ Dajo el reinado Í 
e ado de Antío- 
cb irta. El símbolo de 
e idelzbro ; 
; de ocho brazos en 


destrucción del primero y del segundo templo 
na luz suplemen- 


(cf. Jer 52,12-13; su fecha es el 10 de Ab), así 
como otras diversas calamidades históricas. 


tot. TGO 


¿o Eun mij . 
ación de lagro ocurrido du- 
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4 A tias. Santuar; A a a 
i Ega € aceite los cuando bastó El 17 de Tammúz, que conmemora el día en 
$ Pr i .. . 
<i yp templo A para alimentar que, durante el sitio de Jerusalén por los ba- 
} nte : de s ? 
a ocho días (cf, bilonios (cf. Jer 39,2), fue abierta una primera 


brecha en las murallas de la ciudad, hecho que 
se reprodujo igualmente durante el sitio de la 
capital por Tito (Ta'an., 28b). 
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ear también el día 15 de $e- 
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El 10 de Tebet, en recuerdo del sitio de Je- 
rusalén por Nabucodonosor (2Re 25,1s; Jer 
52,45). 

El 3 de Tišri, llamado ayuno de Guedalyah, 
recuerda el asesinato del gobernador de este 
nombre y de sus compañeros (Jer 41,15; 2Re 
25,25). 

El ayuno de Ester, el 13 de Adar, la víspera 
de Púrim. 

Según la interpretación de la tradición rabí- 
nica, Zac 8,19 constituye una referencia a las 
fechas que marcan aquellos acontecimientos 
críticos que concluyen con la destrucción del 
templo: «Los ayunos del 4.° (Tammúz), del 5.° 
(Ab) del 7.° (Tišri) y del 10.2 mes (Tebet) se 
convertirán en días de alegría desbordante para 
la casa de Judá.» Entre los días de ayuno im- 
puestos o aconsejados por la tradición figuran 
los diez días de penitencia y, tantas veces como 
sea posible, los días del mes de Elzl, que pre- 
cede a Roš ha-Sanah. Desde tiempos antiguos, 
especialmente se ayuna los lunes y jueves, así 
como durante el período del Omer entre pas- 
cua y pentecostés, y durante las tres semanas 
de luto que se suceden entre el 17 de Tammúz 
y el 9 de Ab. Bajo la influencia de la cábala de 
Luria se convirtió igualmente en día de ayuno 
el Pequeño Yom Kippur, la víspera de los no- 
vilunios. 

La costumbre exige también que los pri- 
mogénitos ayunen la víspera de pascua, en re- 
cuerdo de la protección a los primogénitos is- 
raelitas durante la noche del Exodo (Ex 13,15). 
Sin embargo, se organiza entonces con fre- 
cuencia una ceremonia de clausura con el fin 
de estudiar un tratado de la — misna, que les 
dispensa del ayuno. 

En algunas comunidades, los miembros de la 
«Santa Hermandad», encargada de las honras 
fúnebres, ayunan el día 7 de Adar que, según 
el — midraš, es el día del nacimiento y de la 
muerte de > Moisés. Este ayuno dura hasta el 
banquete organizado por la noche. 

La costumbre exige que, a título privado, se 
ayune el día del aniversario de la muerte de los 

adres. Los novios ayunan igualmente el día de 
celebración de su boda hasta el momento de la 
ceremonia. 

El día de Kippir y el 9 de Ab se observa el 
ir de la puesta del sol, la víspera 
hasta la puesta del sol del mismo 
desde el amanecer 


ayuno a part 
por la tarde, 
día. Los otros días dura 
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hasta la puesta del sol. Consiste siempre en la 
abstinencia de comida y de bebida. f 

Los días de ayuno tienen también una litur- 
gia propia, especialmente desarrollada el 9 de 
Ab. Ésta sobre todo está señalada por la inser- 
ción, en la oración, de los Solihot u oraciones 
penitenciales. , 

— Éxodo, — Israel (religión de), —> ju- 
daísmo, > Kippúr, > pascua. 


Bibliografía. Y. VarnstEIN, The Cycle of the Jewish 
Year, Jerusalén 1953; K. Hxusy, La fête des Taber- 
nacles au Temple, á la synagogue et dans le Nouveau 
Testament, en «Orient syrien», 1962, págs. 163-174; 
ID., Shavá'ot ou la Pentecôte, en «Orient syrien», 
1963, págs. 395-412; ID., Le Yom ha-Kippúrim ou 
Jour de P'Expiation, en «Orient syrien», 1965, págs. 
41-74, 161-192, 413-442; R. MARTIN-ACHARD, Essai 
biblique sur les fêtes d'Israël, Ginebra 1974; R. DE 
Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento, Her- 
der, Barcelona *1985, p. 600-648. 
Kurt HrubY 


FIHRIST AL-ULÚM. El Fihrist al-Ulúm, 
Catálogo de las ciencias, es una pequeña enci- 
clopedia de la literatura árabe, redactada por el 
historiador al-Nadim, llamado al-Warráq, el 
«hombre de Bagdad», ciudad donde terminó 
su obra en el 987. En el libro IX del Fihrist, 
consagrado a las religiones, hay una impor- 
tante referencia al —> maniqueísmo. Es evi- 
dente que al-Nadim tuvo acceso a fuentes de 
primera mano, aunque, por desgracia, no las 
cita. Los datos que proporciona el Fihrist no se 
encuentran en las fuentes patrrísticas: la adhe- 
sión de Patek, padre de — Mani, a la secta de 
los elcesaítas; la influencia de las doctrinas de 
Marción y Bardesanes; los siete libros escritos 
por Mani; la existencia de una colección de car- 
tas del Profeta, etc. Basándose en la documen- 
tación del Fihrist, Flügel ha propuesto consi- 
derar el maniqueísmo como una religión orien- 
tal inspirada en —> Zarathustra, en el sabia- 
nismo de los elcesaítas y en una corriente bí- 
blica surgida de medios cristianos. Los 
descubrimientos del siglo xx han confirmado el 
valor del Fihrist como fuente para el conoci- 
miento de Mani y su doctrina. 
— Ibn al Nadim. 


Bibliografía. F. FLÜGEL, Mani, seine Lehre, seine 
Schriften... ans dem Fihrist, Leipzig 1862; Osna- 
brúck ?1969. 
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FILÓN DE ALEJANDRÍA. El filósofo ju- 
dío Filón es el representante más importante 
del judaísmo alejandrino. Nacido probable- 
mente en el año 13 a.C. de una rica familia que 
le aseguró una formación de tipo helenístico, 
supo efecruar una síntesis original entre la tra- 
dición bíblica, tan querida por él, y la reflexión 
filosófica de su tiempo. Fue ante todo un cre- 
yente y, más aún, un hombre contemplativo a 
la manera de los terapeutas, de los «cenobitas» 
judíos afines al esenismo instalados en el sur de 
Alejandría, a orillas del lago Mareotis. Filón 
los describe detenidamente en su tratado Sobre 
la vida contemplativa. Con todo, el máximo 
representante del judaísmo alejandrino fue 
también un hombre de acción que no dudó en 
presidir una delegación judía que acudió a 
Roma (hacia el año 40-41) tras el pogrom del 
año 38 y de las numerosas exacciones impues- 
tas por Flaccus, el prefecto de Egipto. Apenas 
se sabe algo de los años siguientes de su exis- 
tencia, consagrada sobre todo al estudio, como 
lo demuestra su obra considerable. 

Junto a algunos trabajos filosóficos, señale- 
mos ante todo su tratado 2pologérico sobre la 
Vida de Moisés en el que se presenta a este per- 
sonaje como el tipo de rey ideal, legislador, 
sacerdote y profeta. Una serie de tratados in- 
terpretan el Pentateuco, leído en griego (— Se- 
tenta), de una manera más bien literaria. Cabe 
citar en especial los tratados sobre Abraham y 
José, sobre el Decálogo y sobre las Leyes es- 
peciales. Esta exposición de la ley se completa 
con otra serie de tratados, la Alegoría de las 
leyes, en la que el pensamiento religioso, ale- 
górico y místico de Filón se expresa perfecta- 
mente. Mencionemos en este sentido, ante 
todo, los tratados sobre los Querubines, sobre 
el Sacrificio de Abel y Caín, sobre los Gigantes 
(de Gén 6) y sobre Quién es el heredero de las 
cosas divinas. Hay también una serie de Cues- 
tiones sobre el Génesis y el Éxodo en las que 
se comentan los pasajes más difíciles de ambos 
textos. 

Filósofo en cierta medida ecléctico, al estilo 
de su tiempo, combinando el platonismo me- 
dio, el neopitagorismo y el estoicismo, Filón 
quiso expresar su fe a partir de las Escrituras. 
Hay que saber leer los textos sagrados, a me- 
nudo desconcertantes, a los ojos de un alejan- 
drino del siglo 1. En la línea del ejemplarismo 
platónico, Filón se dedica a desvelar el sentido 
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simbólico y místico que trasciende al mera- 
mente literal, muchas veces engañoso. Por otra 
parte, con una percepción aguda de Dios en su 
trascendencia inefable, este filósofo y teólogo 
elabora una sorprendente doctrina del — Lo- 
gos, la Palabra o el Verbo, que podría servir de 
puente entre el Ser divino inaccesible y las rea- 
lidades terrenales. Así, devorado por la sed de 
Dios, Filón el místico trata de alcanzar la unión 
con Dios, cuyo deseo le atenaza. Es interesante 
comprobar que este sorprendente personaje es 
un contemporáneo de — Jesús. Aunque su in- 
fluencia apenas se deja sentir en el Nuevo Tes- 
tamento (tal vez sea perceptible en el pensa- 
miento juanístico y en el autor de la Epístola a 
los hebreos), se puso de manifiesto de manera 
evidente en autores cristianos tales como Cle- 
mente de Alejandría y > Orígenes que inten- 
taron, como Filón, elaborar una síntesis entre 
sus convicciones religiosas y el lenguaje de la 
modernidad. 
— Crítica bíblica, — logos, — Setenta. 


Bibliografía. E. BRÉHIER, Les idées philosophiques et 
religieuses de Philon d'Alexandrie, París *1950; J. 
DaxiéLou, Philon d'Alexandrie, París 1958 (trad. 
cast. Filón de Alejandría, 1962); C. MONDÉSERT, 
R. Capiou, J.E. MéÉnarD, R. ARNALDEZ, A. 
FeuILLET, art. Philon, en Suppl. Dict. Bible, VII, 
1966, col. 1288-1351; R. ArNaLDez, J. PouiL- 
LOUx, C. MONDÉSERT, Les oeuvres de Philon d’Ale- 
xandrie, 36 vol., Paris 1961ss. 
CHARLES PERROT 


FILOSOFÍA MUSULMANA > falsafa. 


FILLIOZAT, Jean (1906-1982). Parisiense de 
nacimiento, Jean Filliozat cursó sus estudios 
universitarios en la facultad de medicina de la 
capital francesa, en la Escuela Nacional de 
Lenguas Orientales vivas y en la Escuela Prác- 
tica de Altos Estudios. Doctor en medicina, se 
interesó muy pronto por la historia de la me- 
dicina india, griega e iraniana, con particular 
atención a la fisiología y a la mística del yoga. 
En 1941 fue nombrado director de estudios en 
la Escuela Práctica de Altos Estudios y en 1952 
se convirtió en profesor del Colegio de Fran- 
cia. Publicó entonces con Louis Renou y en 
colaboración con varios indianistas, entre ellos 
Olivier Lacombe, los dos gruesos volúmenes 
L'Inde classique (París 1947 y Hanoi 1953). 
Sus frecuentes viajes y estancias en la India y 
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en el sureste de Asia le prepararon para asumir 
el cargo de director del Instituto Francés de In- 
dología de Pondichéry (1955-1977). Cincuenta 
años de investigaciones le permitieron publicar 
una veintena de obras y más de doscientos 
treinta artículos o comunicaciones que versan 
fundamentalmente sobre el indianismo, de cu- 
yos aspectos principales se ocupó. Los campos 
en los que ha hecho avanzar la historia de la 
religiones en Francia y en el mundo son la fi- 
siología, psicología y filosofía del yoga, y la 
historia de la medicina y de sus relaciones con 
la magia y la demonología (p. ej., La doctrine 
classique de la médecine indienne. Ses origines 
et ses parallèles grecs, París 1949). Se interesó 
mucho por las relaciones de la India con los 
países próximos o lejanos: Alejandro y su im- 
perio, el imperio romano, el Irán, el Tíbet, los 
países de sureste de Asia. Cabe recordar, por 
ejemplo, su estudio sobre la doctrina de los 
brahmanes según san Hipólito (RHR, julio- 
dic. 1945). Abordó la historia comparada de las 
religiones, ocupándose de las doctrinas indias 
sobre la caridad (Coll. de France, 1955) y del 
docetismo cristiano y el docetismo indio (Mé- 
langes de Lubac, 111, París 1964, págs. 7-13). 
¡El budismo y en particular el comportamiento 
| de Asoka retuvieron a menudo su atención. Fil- 
{ liozat dio a conocer los cultos y devociones śi- 
vaítas y visnuitas del país tamul, así como los 
ritos y prácticas de Camboya y de Laos. Ele- 
gido miembro del Instituto (Académie des Ins- 
criptions et Belles-Lettres) en 1966, dejó el re- 
cuerdo de un hombre cordial y de profunda fe 
personal. Su mérito principal consistió en abrir 
nuevas vías a la investigación en todas las di- 
recciones, favoreciendo y organizando esa in- 
vestigación en torno a su persona. 


Bibliografía. J. FiLriozar, Laghu-prabandha). 
Choix d'articles d'indologie, Leiden 1974 (a la rela- 
ción de trabajos citados en esta obra, añadir: Les vi- 
sions chez les spiritualistes indiens, en Les visions 
mystiques, número especial de «Nouvelles de Ins- 
titut catholique de París», febrero 1977). 


MICHEL DELAHOUTRE 


FIQH — derecho musulmán. 


FLAMINES. Sacerdotes romanos, cuyo 
nombre deriva sin duda del védico brábman. 


Eran 15 en total y cada uno estaba consagrado 
al servicio de una divinidad particular, Se di- 


FLORALIA 


vidían en tres flamines mayores, los de Júpiter, 
Marte y Quirino y otros doce, los flamines me- 
nores encargados del culto de Vulcano, Vol- 
turno, Pales, Portuno, Carmenta, Flora, Po- 
mona, Furrina, Falacer, Ceres y otras dos di- 
vinidades que ignoramos. La antigüedad de 
esta institución se reflejaba en sus especiales 
vestidos rituales (gorro puntiagudo hecho de la 
piel de una víctima sacrificial, toga de lana vir- 
gen tejida por su propia esposa), pero sobre 
todo en las estrictas normas y los rigurosos = 
tabúes. Así, los flamines mayores debían per- 
tenecer a antiguas familias patricias y despo- 
sarse según el ritual de la confarreatio, es decir, 
según la forma más religiosa y, de hecho, in- 
disoluble del — matrimonio romano. La vida 
cotidiana del flamen de Júpiter, flamen dialis, 
comportaba una serie de tabúes que eran mues- 
tra de su sacralidad: no podía llevar sobre sí 
ninguna atadura, no podía comer ni beber nada 
fermentado, no podía ver una tropa en armas 
ni tocar a un muerto o participar en funerales. 
No debía nunca pronunciar un juramento. 
Sólo podía cortarle el cabello un hombre libre 
y no podía pasar más de tres noches fuera de 
su cama, cuyos pies debían estar recubiertos de 
una película de barro. La esposa del flamen 
mayor de Júpiter estaba sujeta poco más o me- 
nos a las mismas obligaciones: debía vestirse 
con telas teñidas y llevar sobre su manto una 
granada, le estaba prohibido subir más de tres 
peldaños de una escalera, etc. Algunos de estos 
tabúes tenían un sentido evidente. Otros, ha- 
bían perdido ya su significado concreto para 
los propios romanos. Los otros flamines no vi- 
vían en una red como ésta de tabúes obliga- 

torios. Pero de casi todos ellos ignoramos en 

qué consistía el culto que rendían a su diyini- 

dad propia. Respecto a aquellos sobre quienes 

poseemos informaciones, por ejemplo el fla- 

«men de Marte o el de Quirino, todo tiende a 

demostrar la gran antigüedad de los rituales 

que efectuaban. En el imperio, y por asimila- 

ción a estos sacerdotes tan prestigiosos como 

antiguos, se crearon unos flamines para ofrecer 

un culto a los emperadores divinizados, ente 

los que el flamen de Augusto fue el de dignidad 


más elevada. 
MichegL MESLIN 


FLORALIA. Fiesta de primavera celebrada 
en Roma en honor de Flora, diosa itálica 4 
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ÚLORALIA los doce FORNACALI 
ia consagrado uno de = do À i ‘AA. Era una de las fiestas po- 
o culto està on el fin de asegurar la pro-  pulares romanas más antiguas, celebrada en fe- 
yS menores, C nto de los campos, las vi-  brero por cada curia en honor de Fornax, di 
9 Tarn un rito muy antiguo, del horno, En efecto, en este día, tras UN ae 

pisa ritual de liebres y corzos, — crificio, se procedía a to : 
4 una Cal 


ui prevenir, 
sn duda P J E 
inversa, OJO 
p egún l 


2d i 
perito de los an 


daño 


ezo 


gran licencia que reina- 
os Floralia atestigua los 
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Sacrificio primaveral que se 
mané Tellus el 15 de abril. 
omadora de las simientes, se le 
i preñada, principalmente 
su seno al ternero. Así, 
. Roma en tres ocasiones diez 
inundaba las curias. Una vez 
es habien arrancado a los ter- 
ma 


madre muerta, se que- 


we abo Pra 

3 nes preparadas 
a sangre de ca- 
q e as despojados de sus fru- 
7 Ct apacipuar a las Potencias in- 
n dian perjudica 


ye r a los rebañ 

EmO Fito puede relaci as: 
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A l, mientras que el em- 
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por un acto de magia 
a las futuras cosechas en 
Ovidio, permanecerían asi pro- 
males salvajes. Se 
vegos para festejar la dedicación 
Alora, consagrado en el año 240 
“adoraban seis días. del 28 de 


en» quitán- 


finalidad de facilitar o a le 
aquellos que hubiesen olvi 
bía otra fiesta, la de los nec 
último día de las celebraci 


2 mplir con la obli a- 
ción de este deber ritual. El far, o escanda ios 
, TOS- 


tado ritualmente, había sido durante mucho 
tiempo la base de la alimentación del pueblo 
romano. Era el ingrediente indispensable de los 
pasteles sagrados utilizados pàra las ofrendas a 
los dioses y en todos los sacrificios, así como 
en la forma religiosa del ritual del > matri- 
monio, la confarreatio. Un c 
culto confiado a la Organiza 
fornacalia representaban un 
religiosos más antiguos de | 


ereal arcaico, un 
ción curiada: los 
o de los aspectos 
a ciudad romana. 
MicHEL Mestin 


FORTUNA. Desde época muy antigua, por 
influencia de los pueblos latinos y por su he- 
rencia indoeuropea, Roma conoció una For- 
tuna venerada bajo distintas advocaciones, se- 
gún las funciones, las acciones y los puntos de 
intervención por los cuales se manifestaba en la 
vida de la ciudad y en la existencia de cada in- 
dividuo. Así, se habla tanto de la Fortuna de 
un día como de la de un hombre o de la de los 
romanos. Fortuna fue una divinidad cuya fun- 
ción esencial era promover las cualidades per- 
sonales del individuo y que intervenía para sal- 
var a Roma suscitando las iniciativas de los 
hombres dotados de unos méritos particulares 
en una coyuntura muy concreta, La tradición 
romana atribuía la fundación del culto de For- 
tuna a Servio Tulio, rey etrusco de Roma, que 
habría establecido su primer templo en el Mer- 
cado de los bueyes: allí, un antiguo ídolo de 
madera dorada representaba a la diosa y a él se 
dirigían, hasta el fin de la antigüedad, las jó- 
venes núbiles para colgar sus vestiduras infan- 
tiles. Por tanto Fortuna no era sólo el instru- 
mento de promoción de todas las virtualidades 
individuales; protegía también los estados fi- 
siológicos sucesivos del ser humano y presidía 
los ritos de transición de una edad a otra. Tam- 
bién protegía a los jefes políticos que, bajo su 
mandato, aparecían como jefes carismáticos: 


ca ny as. 
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na una divinidad cuya 
al, podía ser benéfica 
ecididos a actuar, po- 
» Una cualidad suficiente para 

ea su favor. La Fortuna 
que ver por tanto con la 
mento de un destino de- 


romana no tiene nada 
Tyche griega, instru 
terminante, 


MicHEL Mestn 
FOURIER, Charles (1772- 


Ourier constituye más bien 
que una teoría de la religi 
mente, el impacto de un 
cado, verdaderamente crea 
rebasa en importancia al 
difícil de asimilar a una sí, 

Como => Saint-Simon, pero con otro estilo, 
Fourier busca en un cristianismo diferente la 
utopía capaz de vertebrar la sociedad destruida 
por la revolución. Aunque denuncia la religión 
represiva y el culto a la culpabilidad que él 
mismo conoció en su entorno familiar, no por 
ello deja de condenar también con severidad a 
los nuevos clérigos de la teofilantropía y de la 
francmasonería. Contra ellos apela a un mundo 

| nuevo del cual el evangelio, «revelación ale- 
| górica del destino societario», sería la religión 
inmanente. «Yo anuncio un dios. mecánico, 
_equilibrador, enemigo tanto de los excesos 
como de las privaciones; un dios que sepa es- 
tablecer el equilibrio de todas las posesiones y 
grantizarlas frente a los excesos de la abundan- 
Cia...» Se trata, pues —escribe Desroche— de una 
«utopía teológica» dirigida contra las «ideolo- 
| gías teológicas», que se han convertido en la 


1837). La obra de 

una obra religiosa 
ón; más concreta- 
fourierismo practi- 
dor de una religión, 
fourierismo escrito, 
ntesis. 


| rémora de la civilización. La utopía teológica 


| 
l 


debe desempeñar el papel de motor de la ar- 
monía social, 
Esa utopía es una religión de las voluptuo- 
| sidades, cuyo noviciado viene definido por una 
| especie de banquete mesiánico, al tiempo que 
la edad adulta es un culto amoroso, Ninguna 
realización social concreta este «nuevo mundo 

| amoroso». El fourierismo practicado es D 
tiforme, y no tanto como aplicación a A 
las doctrinas de Fourier como en su calida 


Li arm pelao 


FRANCISCO DE ASÍS, 


«reminiscencia» en el movimiento comunitario 
contemporáneo. 


Bibliografía, Œuvres complètes, 10 vol., París 1966- 
1967. Véase en esp 


ecial Le Nouveau monde amou- 
reux (trad. cast. El nuevo mundo amoroso, 1975); 
H. DesrocHz, Les dieux révés, París 1972, 
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FRANCISCO DE Asís (1181-1226). Esta 
figura de la santida 


d cristiana constituye un 
hito decisivo en la hi 


storia, irradia una gran au- 
toridad y lleva consigo el fruto de la paz. Ello 
se debe sobre todo a la sencillez de su mensaje, 
y también a su universalidad. Toda persona 
preocupada por el sentido del universo puede 
reconocer en él una parte de su propia profun- 
didad referida a la profundidad de Dios. 

1. Conversión. Francesco Bernardone era 
hijo de un rico comerciante en paños de Asís, 
en la Umbría. Ayudó a su padre, veneró a su 
madre y tuvo éxito con los amigos. Su juven- 
tud se halla envuelta en la vida febril de su ciu- 
dad. Los biógrafos (Curkber, Englebert, Joer- 
gensen, Timmermans) y los historiadores (Sa- 
batier, Esser, Marselli) destacan la fuerza fes- 
tiva de este primer impulso. Unos lo captan en 
la verdad de una imaginación plena de salud 
natural, en tanto que otros se aproximan a él 
con el rigor de los hechos. Francisco, entre el 
sueño y la realidad, deja correr su adolescencia. 
Hace cantar a las fuentes heroicas (Tomás de 
Celano, san Buenaventura) y conjuga su ar- 
quetipo con las aspiraciones de la época. Ca- 
ballería, honor, valor, gloria, generosidad, li- 
bertad, fidelidad: un arco iris demasiado vivo 
marca el alma de este joven campeón. 

Los años jóvenes pasan cuando sobreviene el 
fracaso en la guerra contra Perusa, el cautiverio 
y la enfermedad (1202-1205). El hechizo se 
rompe y el héroe muere y deja su puesto a un 
extraño personaje que se fragua en el silencio. 
La luz que le invita apaga el fuego de las fiestas! 
pasadas. Si esa luz no exalta, es porque su, 
fuente está oculta. Francisco se vuelve a ella; 
para descubrirla. Esto le hace entrar en con-| 
flicto con su padre Pedro, con sus amigos y 
consigo mismo (1206-1208). Su recurso es la 
oración. Gime en la ladera de las colinas, en la 
iglesia de San Damián, junto al sacerdote que 
la atiende, junto al obispo Guido de Asís. Los 
signos de una conversión al misterio de Cristo 


FRANCISCO DE ASÍS 


van tomando forma. Se afirman en la piedra y 
en la madera, en la palabra escuchada: «Fran- 
cisco, ve y repara mi casa.» 

Pero, ¿adónde ir y qué hacer? El misterio de 
Dios le turba. El hombre que lo descubre re- 
conoce que Dios ya estaba allí, delante. Así 
Francisco sabe que obedecía ya a un rayo de 
esa luz cuando corría en busca del mendigo al 
que acababa de rehuir. Dios es aquel que nos 
precede, y también aquel que nos priva de 
nuestras seguridades, Está en todas partes, y 
nada basta para contenerle. En ese océano que 
está ahí, sin ìr a ninguna parte, ¿cómo encon- 
trar un camino? El Dios vivo irrumpe. Oprime 
como una inmensidad. Escinde entre el cielo y 
el agua. Para encontrar la terra, es preciso ir 
hasta el fondo de sí mismo Viendo cómo una 
luz esclarece lo que hey zbzjo, el alma conoce 
que la luz procede de arriba. El deseo se hace 
valle para ser montaña. La conversión es el des- 
cubrimiento asombrado de una relación origi- 
nara que marca un io. Francisco del 
Asis, ante el crucifijo de San Damián, acepta 
vivir su verdad hasta transformarla en «reli- 
gión». : 

2. RELIGIÓN. «Cuando yo vivía en pecado, ; 
la vista de los leprosos me resultaba insopor- 


table. Pero el Señor me condujo entre ellos, y 
lo que me parecía amargo se trocó en dulzura 
para el alma y l cuerpo» (Testamento). 
Francisco de Asís sitúz icio de su religión 
en el beso al leproso. versión de los va- 
lores sensibles que saborean el alma y el cuerpo 
significa la transformación de una esclavitud en 
una serena libertad. El espíritu exulrz porque! 
la realización pública de un acto prohibido 
pone de manifiesto la verdad de una metamor- 
fosis. 

La energía así renovada no impide lo trágico. 
Tiende, por el contrario, 2 descender hacia la 
miseria en proporción al bien QUe se persigue, 
Francisco se emplea con ardor en seguir al 
Cristo que cura. Sus hallazgos son conmove- 
dores. Todos, o casi todos, llevan el sello de 
un realismo del símbolo. El leproso, imagen 
viva del pecado en toda criatura, le atrae irre- 
sisúblemente. Se dirige hacia el mendigo, hacía 
el ladrón, hacia el pobre, hacia el marginado; 
se preocupa del animal, de la planta y de todas 
las cosas. Cuanto más se aproxima a los pe- 
queños, más le alegra el canto de la alondra al 
elevarse por el aire. Su alma se despliega con el 


or 
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cuerpo y con el universo, cerca del Creador. 
Su joven religión aspira a llevar el mundo y los 
hombres a la raíz regenerada de una común re- 
lación de origen. Guiado por una luz secreta, ! 
presiente el formidable viaje, la enorme herida, 
y empieza a entregar su llanto a la misericordia 
del espíritu. 


El espíritu es dueño y señor cuando degusta 


la dulzura de la penitencia. Su luz naciente se | 


remonta desde el fondo del abismo y su fuerza | 


purificada afirma el despojo del ser. El sayal 
terroso, las sandalias, el bastón, la ermita, sim- ` 


bolizan la profundidad convertida. Y esa pro- 
fundidad se llama pobreza, simplicidad, liber- 
tad. Sus eclosiones adornan las praderas de la 
vida cotidiana. Trovador, Juglar de Dios, he- 
raldo del Gran Rey, enviado del Altísimo, 
Francisco de Asís respira su único mensaje: 
«Mi Dios y mi Todo.» Su sentido patético, su 
genio escénico, su instinto del ritmo y del 
gesto, llevan los símbolos a los terrenos en los 
que se activan las potencias del > mito y del 
= nto. En los espacios del hombre esencial, 
éste danza su religión. Hace de ella un arte que 
va 2 dar origen a una tradición legendaria (Flo- 
recillas). 

Pero el vino del gozo es para el esfuerzo y 
la religión es religión de la ascensión. Desde el) 
principio, cuando se dispone a descender, esj 
para elevarse. La montaña, ¿no es el abismo ya! 
colmado? Francisco recibe del evangelio esa; 
montaña total, Se ajusta al evangelio sin de-' 
mora, sin glosa, sin pertrechos, en la fiesta de 
san Mateo, el 24 de febrero de 1208. El evan- 
gelio resume su trayectoria vital. Principio y 
fin de los itinerarios de salvación, vocación 
esencial, la buena nueva es el camino real. Per- 
mite acceder a la verdad de una tradición, en 
el seno de una comunidad viva que conoce la 
piedra angular y la cumbre, Jesucristo, el Se- 
ñor, luz del mundo, Hijo de Dios e Hijo del 
hombre, nacido de la virgen María, creador y 
redentor. Desde entonces el misterio de la > 
encarnación abre el camino a la religión de la 
profundidad, el misterio de la > pasión a la 
religión de la penitencia y el misterio de la > 
resurrección a la religión de la altura, Jesús de 
Nazaret es el perfecto religioso del Padre que 
está en los ciclos, Cada hombre que adore en | 
espíritu y en verdad desplegará en él su relación 
originaria en la amistad de una filiación divina 


perdida y hallada, 
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Esta vuelta al Cristo de los evangelios con- 
fiere a la religión de Francisco su forma de ple- 
nitud. Es su navidad, su pascua y su ascensión. 
Realiza su pentecostés según la índole de su 
persona y de su época (Leyenda de de E 
compañeros). Su experiencia se hace palabra. 
Francisco por su parte, anuncia lo que conoce: 
la gozosa participación en una misma herencia. 
Esta predicación, que el papa Inocencio 11 
aprueba (1209), posec la autoridad de una 
fuente. Su agua viva gusta a pobres y a ricos, 
a hombres y a mujeres, a clérigos y a laicos. 

¡Francisco reúne algunos discípulos y atrae a 
| Clara de Asís (domingo de ramos de 1212). La 
¡solidaridad que proclamaba el joven conver- 
tido se convierte en camino de fraternidad. 
Aparecen comunidades de oración y de apos- 
tolado entre los pobres, los pequeños, los mi- 
nores (Rivo Torto, Porciúncula). Cuando for- 
man un árbol, o cuando la cepa se hace viña, 
Francisco compone una Regla, que redacta dos 
veces (1221 y 1223) y que el papa Honorio 111 
aprueba el 29 de noviembre de 1223. Ha nacido 
una orden religiosa. Su modelo se extiende a 
las hermanas clarisas; también a las fraterni- 
dades de hombres y mujeres del siglo. «La re- 
gla y vida de los frailes menores consiste en ob- 
servar el santo evangelio de Nuestro Señor Je- 
SUCristo, » 

\ La religión de Francisco, convertida en or- 
den, no está exenta de un elemento trágico. El 
peso del número, los excesos de unos y los 
compromisos de otros, alteran la fidelidad de 
los comienzos. Los hermanos dudan en reco- 
nocer cl evangelio de la salvación en la figura 
cotidiana de una Iglesia y de un feudalismo que 
se transforman. Entran en conflicto de espiri- 
tualidad. Francisco, por su parte, les exhorta 
(Admoniciones). Le gusta poco argumentar, 
pero sabe mostrar la humildad de Dios traba- 
jando en la creación. A través de sus hermanos, 
su religión penetra en la historia de los hom- 
bres deseosos de una sociedad mejor, Gana en 
longitud y en anchura, Al precio de las tem- 
Pestades de la época, que él asume, se hace aún 
más hijo del hombre en la gracia del espíritu de 
devoción, que le convierte en hijo de Dios. 
Pone de manifiesto su catolicidad (Cartas), ex- 
periencia de unidad cuya realidad garantiza la 
eucaristía, el cuerpo de Cristo en el seno de una 
Iglesia de clérigos y de laicos, Esa catolicidad 
es paciencia de la caridad, en la que todos los 
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caminos pueden encontrarse, Es el lugar del 
bien reparador. La crisis de la orden, de la Igle- 
sia y del mundo medieval, libera la fuente de 
una experiencia de fraternidad más radical y 
más universal (Oraciones). Francisco va repi- 
tiendo su mensaje a aquellos que se hallan en- 
frentados: «Paz y bien.» 

Luego entra en el secreto de una santidad 
que la Iglesia proclamará el 16 de julio de 1228 
(Gregorio 1x). Enfermo, obligado a dimitir de 
su cargo en la orden, sube su propia montaña, 
el Alvernia. Incrustrado en la roca, en estado 
de — oración y de — meditación, recibe los 
estigmas de la pasión de Cristo. La visión de 
un serafín crucificado imprime las llagas en su 
carne. La — contemplación se ha convertido” 
en conformidad. Le arde un mensaje de gracia 
y siente que debe descender. Agotado, casi 
ciego, hace un alto en el huerto de la hermana 
Clara. En la choza que le abriga compone el 
Cántico de las criaturas. El verbo de un pobre 
restituye el universo a su verdad, el hombre a 
su perdón, la muerte a su remisión. Todo sim- 
boliza la unión en la castidad de un abrazo. El 
«hermano sol» brilla en un apocalipsis de ala- 
banza, para gloria del único Señor. Desplegada 
la bóveda de una especie de «beatitud original» 
(Pablo vı), Francisco se encamina hacia Asís 
para expirar, en la Porciúncula, al atardecer del 
sábado 3 de octubre de 1226. 

3. Misión. Francisco de Asís envió muy| 
pronto a sus frailes a anunciar el evangelio en; 
la península italiana y luego en diversos países| 
de Europa. Él mismo viajó a Oriente. La ex-l 
Pansión apostólica es una de las tareas de la or- 
den. Esta, como las otras familias espirituales, 
se adaptó a las diferencias culturales y religio- 
sas al servicio de una verdad que hace a los 
hombres libres en Jesucristo. Tal exigencia, li- 
gada al estado de un mundo en vías de unifi- 
cación, reclama la experiencia franciscana de 
unidad y de fraternidad y la hace oportuna. 
Francisco de Asís se encuentra hoy en la en- 
crucijada del diálogo y de la colaboración entre 
culturas y religiones. 

Aparece, sobre todo, como el sujeto de una 
realización de la profundidad y de lo— divino, 
que concuerda con las aspiraciones de las re- 
ligiones asiáticas, Él es hermano cn sabiduría | 
de los seguidores del Tao (> Dao). Su inspi- 
ración se trueca con ellos en el camino del | 
ciclo, El espíritu del valle lo habita y le con- | 
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FRANCMASONERÍA (masoneria), La franc- 
masoneria no pretende ser una sociedad 
creta, es decir una socied 
pia existencia, sino una 
un secreto, lo cual es muy diferente, Es una: 
hermandad cerrada, en principio masculina 
cuyos adeptos se reconocen según ciertas fór- 
mulas misteriosas, No se presenta como una 
religión, ni como un sistema filosófico, sino | 
como un modo particular de ascesis, compa: | 
tible con todas las religiones y todas las filo- 
sofías, exceptuando el ateísmo y el agnosti- 
cismo (salvo en las masonerías irregulares). Laj 
masoneria es un movimiento universal. 

1) Historiografia e historia. Existen dos es- , 
cuelas de historiografia masónica: a) La escuela | 
mitica, que no diferencia bien la leyenda de la 
historia; b) La escuela Gentifica o «masonolo- | 


se- 
ad que oculta su pro- 


sociedad que detenta 


gía», cuya estructura definitiva se remonta a la | 
t 


constitución de la célebre logia londinense 
Quatuor Coronati (1884) y que se puede de- 
finir como «la integración del hecho masónico 
en las ciencias humanas» (A. Le Bihan). La es- 
cuela mítica intentó una contraofensiva con su 
hipótesis de una «tradición» primordial (Gué- 
non), mas ello no pasa de ser una simple opi- 
nión, y por lo tanto la ciencia positiva no 
puede tomarlo en cuenta. 


La historia de la orden se divide en tres pe- 
ríodos: 1.°) El de la masonería operativa de los 


constructores medievales. 2.% La era de la 
transición (siglos xv1 a xv11) en la que por cau- 
sas mal conocidas, se admite a una multitud de 
miembros honorarios, ajenos al arte de cons- 
truir, y en la que la orden cambia de carácter, 
sustituyendo las construcciones de piedra por 
el ideal de una construcción interior en el ini- 
ciado (templo de Salomón). Se abandona la in- 
fluencia de la legendaria > Rosacruz. La Royal 
Society, fundada en 1662, fue sin duda el agente 
inicial del «cambio». 3.°) El período especu- 
lativo, en el que se mantiene todavía. En 1717, 
cuatro «logias» londinenses fundaron la pri- 
mera Gran Logía de Inglaterra, que en 1723 
adoptó un código, las Constituciones de An- 
derson. Anderson fue su redactor, pero se ins- 
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saguliers, miembro de la Royal Society. Éste si- 
gue siendo el código de la francmasonería uni- 
versal, Sus principios son el teísmo (no el 
deísmo, según la confusión de Bernard Fay) y 
una tolerancia confesional que va mas allá de la 
Toleration Act, ya que engloba incluso a los ca- 
tólicos (papists), entonces fucra de la ley. Uno 

e ellos, el duque de Norfolk, llegó a ser Gran 
Maestre (1731). 

En el siglo xvu, la primitiva unidad dio paso 
a la lucha de dos Grandes Logias rivales, a la 
que puso fin la Act of Union en el año 1813, 
fundando la actual Gran Logia Unida de In- 
glaterra, Gran Logia madre de todas las del 
planeta, 

_ La masonería se había dispersado por el con- 
tinente, y después por el Nuevo Mundo, le- 
gando a la masonería moderna sus tres grados 
jerárquicos: aprendiz, compañero y maestro 
(masonería llamada «simbólica» o «azul»). Sin 
embargo, la masonería continental experi- 
mentó en la misma época una reacción contra 
la absorbente filosofía de la Ilustración: el des- 
pertar de la curiosidad por la alquimia y el 
ocultismo. (A. Viatte ve en ello un preámbulo 
del futuro movimiento romántico). El resul- 
tado de ello fue una proliferación de «altos» 
grados, llamados escoceses. También fue la 
edad de oro de los timadores de la piedra fi- 
'losofal y de los taumaturgos. La fundación, en 
1773, de una autoridad central, el Gran 
Oriente de Francia, intentó, en vano, poner fin 
a la anarquía doctrinal y administrativa. Lejos 
de haber urdido la revolución, como sostiene 

| Barruel, la masonería estuvo a punto de desa- 
| parecer tras el terror, 

Napoleón la autorizó pero la dominó. En el 
siglo xix se produjo un fenómeno de capital 
importancia al que J. Baylot denominó «la vía 
sustituida», nombre con el que se la conoce. 
Fue una de las mayores desviaciones de la his- 
toria de la masonería. Consistió en la sustitu= 
ción de los fines tradicionales (Landmarks) por 
una actividad político-antirreligiosa. Los car- 
bonarios y otros conspiradores se infiltraron 
en las logias inmediatamente después del con- 
greso de Viena (1815), y seguidamente las lo- 
gias sufrieron una tras otra las oleadas liberal, 
republicana, radical, y por último socialista. 
Podría decirse que en la II República francesa 
el Gran Oriente se había convertido en «la igle- 
sia de la República», en especial durante el go- 
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bierno de Combes (1905). Se crearon ligas anti- 
masónicas y aquel clima bélico no acabó hasta 
1944, con la liberación. 

En 1877, el Gran Oriente había eliminado de 
sus constituciones la referencia al «Gran Ar- 
quitecto del Universo» (Dios). La Gran Logia | 
de Inglaterra no tuvo más remedio que admitir | 
que, a partir de ese momento, el Gran Oriente | 
había dejado de ser un cuerpo masónico y, se- | 
guida de todas las Grandes Logias regulares, | 
rompió con él todas las relaciones. En 1913, un ' 
grupo de masones franceses, dirigido por 
Edouard de Ribaucourt, decidió apartarse de la 
vía sustituida y volver a la regularidad masó- 
nica. Fundaron la Gran Logia Nacional Inde- 
pendiente y Regular (que pasó a ser en 1948 la 
Gran Logia Nacional Francesa), que Londres 
reconoció inmediatamente como única obe- 
diencia regular en Francia. Desde entonces, la 
vía sustituida inició su decadencia, con excep- 
ción de la que radicaba en Bélgica. 

Proscrita por la Alemania nazi, la Italia fas- 
cista, y la España de Franco, la masonería está 
prohibida, actualmente, en los países comunis- 
tas y en los de la Liga árabe. 

2) Organización. Ritos. Jerarquía. La célula 
masónica básica es la logíz, dirigida por un Ve- 
nerable Maestre, asistido por diversos «oficia- 
les». Una agrupación nacional de logias es una ! 
obediencia o Gran Logia, dirigida por un Gran 
Maestre. Sólo puede haber una obediencia por! 
país (principio de la unidad territorial). Los 
sistemas de los altos grados surgidos a lo largo' 
de la historia, muchos de ellos hoy desapare- 
cidos, tienen sus propias jerarquías de logias, 
capítulos, areópagos, cónclaves, etc. Su orga- | 
nización es muy compleja. 

El concepto de rito masónico se corresponde 
con el de liturgia en la Iglesia. Desde el siglo 
Xv111 varios ritos se han ido diferenciando del 
tronco ritual original, procedente de Inglate- 
rra, y han adquirido su propia fisonomía: rito 
escocés rectificado (caballeresco y cristiano), 
rito escocés antiguo y aceptado (hermetista), 
rito emulación (puramente operativo), etc. Las 
discusiones que ha ocasionado la ramificación 
pueden ser análogas a las de los historiadores 
de la Iglesia sobre la anáfora apostólica. El ri- 
tual de los tres grados llamados simbólicos in- 
cluye un suplemento, una especie de grado 3 
bis, el Royal Arch, cuyo tema es la reconstruc- 
ción del 2.° templo por Zorobabel. 


aris piró fundamentalmente en el ilustre J.Th, Dé | 


FRANCMASONERÍA 


El rito escocés superpone a los tres grados 
simbólicos tres altos grados. El rito escocés 
antiguo y aceptado incluye 30, la mayor parte 
de los cuales han caído en desuso. 

Cada obediencia mantene relaciones con los 
poderes públicos en conformidad con la legis- 
lación de cada país. En Francia, la Gran Logia 
Nacional tiene estatuto de una asociación re- 
gida por la ley del 1 de julio de 1901. 

Para ser regular, una obediencia debe so- 
meterse a los principios fundamentales puestos 
en vigor por la Gran Logia de Inglaterra en to- 
das las obediencias del mundo en 1929: 

1. Creencia en Dios, Gran Arquitecto del 

| Universo, y en su voluntad revelada.- 

2. Juramento sobre el Libro de la Ley sa- 

grada, 


3. Trabajo en presenciz de las tres Grandes 
i : 
d 


4. Prohibición de discusiones políticas y re- 
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A que 
El concepto de masculinicad, 
mantiene con rigor, plantes hoy un problema 


que los homb 


“ImIXTaS», pero se consideran irregu ; 
niíica esto, sin embargo, que la masculinidad 
sea un Landmark, es decir una norma que data 
de tempo imme ? Algunos lo han puesto 
en duda. De esta forma ha nacido en Inglaterra 
una obediencia, la Order of Vlomen Freema- 
sons, que acata todos los principios de 1929, 
excepto el de masculinidad. Según ella, sólo 
está proscrita la forma mixta, por lo que no 
admite hombres ni siquiera visitantes. Entre 
ella y la Gran Logia de Inglaterra hay un pa- 
ralelismo toral, pero con un muro infranquea- 
ble en medio. En Francia este concepto em- 
pieza a abrirse paso, pero todavía es demasiado 
Pronto para prever su futuro. 


avta da Eu 


En 1920, en nombre de la total similitud de 
sus principios, la Order of Women Freemasons 
intentó obtener de la Gran Logia de Inglaterra 
un modus vivendi, pero la tentativa terminó en 
fracaso. 

3) Prinapios y fines. La francmasonería, y 
acusada en el siglo xvin de ser una sociedad de: 
embriagados, de homosexuales o de conspira- 
dores, y en el xIx de ser el instrumento del /y7-| 
telligence Service, de los judíos o de «supra-| 
logias» ocultistas, luciferinas, satánicas, etc.,! 
ha sido objeto de una inmensa literatura de- 
dicada a «desenmascarar» sus intenciones. 

En el siglo xx, tenemos un ejemplo de ata- 
"ques semejantes en el artículo sobre la franc- 
masonería del Diccionario de teología católica 
(edición de 1924). Tales errores tienen tres cau-; 
sas: 1.° El deseo de averiguar el secreto ma-| 
sónico. 2.? El hecho de que la orden ha sido. 
juzgada según las falsificaciones de la maso-| 
nería irregular, nacida de la vía sustituida. 3.2, 
El que no exista ni ortodoxia ni, a fortiori, ma-| 
glsterio masónico, posibilita todo tipo de lo] 
terpretaciones, incluso las más absurdas. 

La francmasonería se define a sí misma como l 
«un sistema particular de moral, que se enseña 
mediante alegoría y se ilustra por medio de 
símbolos» (a peculiar system of morality, veil- 
ed in allegory and illustrated by symbols). En j 
esencia es una ascesis, que no procede de una | 
eneñanza discursiva sino simbólica, simbo- | 
lismo que se extrae del arte de construir. De: 
ahí la utilización de los instrumentos de este | 
arte: escuadra, compás, mazo, etc., y del man- | 
dil, simbolo del trabajo. Desde los orígenes del 
mundo, el primero que supo colocar un tejado 
sobre su cabeza fue el primer masón. La Ar- 
quitectura es pues la madre de toda civiliza- 
ción. El «Arte Real» es la transposición de la 
arquitectura a la moral, siguiendo un método 
revelado al iniciado. Esta concepción no pro- 
cede en absoluto de los operarios, por muy 
prendados del simbolismo que estuviesen. Sólo 
habrían tenido que abrir el De doctrina chris- 
tiana de san Agustín, que contiene toda una 
teoría del simbolisimo, sí lo hubiesen preten- 
dido. No pensaron en ello y las alusiones sim- 
búlicas de las catedrales sólo se explican por la | 
libertad de inspiración de los artistas, Admitir 
lo contrario sería hacer ya de ellos masones es- | 
peculativos, y en este anacronismo se daría lo | 
que los psicólogos llaman un contrasentido por; 
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«proyección». Los principios aa = 
poco emanan alguna «tradición» cuyas fu 
se desconocen nl de alguna herejía oculta, 
gnóstica o de cualquier otra clase. La de 
morfosis se llevó a cabo a lo largo de la era de 
la transición. El tema del «templo de Salo- 
món», del que tanto se ha hablado, es un buen 
ejemplo de esta ascesis. Hoy que la masoneria 
ya no construye edificios de piedra, el temp 
no es otro que el del hombre interior, eons 
truido por él piedra por piedra «para gloria de 
Gran Arquitecto del Universo» y a Imitación 
de este último, cuyo «verbo creador sacó de la 
nada todo lo que existe». La fraternidad entre 
¡los iniciados proviene de la paternidad divina, 
ly las ceremonias iniciáticas no tienen más fin 
que hacer comprender —con unas formas ar- 
l caicas explicables por la historia— estas gran- 
i des verdades. La masonería no es pues una re- 
'ligión —no se considera depositaria de ninguna 
revelación— y no tiene dogmas. Es un modo 
de ascesis marginal y optativa para el hombre 
religioso. El simbolismo alquímico, propio del 
¡rito escocés, expresa el mismo ideal. En cuanto 
al secreto masónico, se puede comparar, mu- 
į tatis mutandis, al estado de gracia. Es una toma 
de conciencia, demasiado subjetiva para ser 
! susceptible de una revelación esencial, a des- 
| pecho de todas las divulgaciones, que no deja 
de corresponder a un concepto profundo e 
idéntico entre todos aquellos que no son ini- 
ciados ficticios. 

La moral masónica postula una estrecha so- 
lidaridad fraternal, la de las «piedras vivientes» 
de la Escritura. A AA 

Teniendo en cuenta estos principios, se 
puede calibrar hasta qué punto se ha alejado la 
vía sustituida de la auténtica francmasonería. 
Las pseudomasoncrías han sido coherentes 
consigo mismas dando un carácter laico a aque- 
llos ritos que eran incapaces de comprender y 
prefiriendo los debates políticos u otras preo- 
cupaciones «profanas» a las ceremonias iniciá- 
ticas. El mismo crror cometen los que juzgan 
cl Arte Real basándose en los que han renegado 
de él, 

4) La francmasoncriía y las Iglesias. El largo 
conflicto que opuso la franemasonería a la Igle- 
sia católica comenzó en el siglo xviu con las 
bulas la Eminenti de Clemente xi (1738) y 
Providas de Benedicto xiv (1751), a las que ac- 
tualmente los historiadores tienden a atribuir 
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motivaciones políticas, tal vez relacionadas con 
la eventual restauración de los Estuardos; a Jo 
largo del siglo x1x se agudizó por una serie de 
condenaciones, desde las contenidas en la 
constitución Ecclesiam de Pío vir (1821) hasta 
la encíclica Humanun Genus de León xiu 
(1884). Contrariamente a las precedentes, estas 
últimas condenaciones se apoyan en motivos 
espirituales, pero la simple lectura de las mis- 
mas muestra que la masonería regular apenas 
iba a sentirse aludida; tales condenaciones al- 
canzaban únicamente a las pseudomasonerías, 
que la misma masonería regular no sólo no ad- 
mitía sino que condenaba como la Iglesia, aun- 
que por motivos diferentes. Sin embargo, hasta 
1974 ningún documento romano había hecho 
esta distinción necesaria. Ella aparece en una 
carta del cardenal Seper, en nombre de la Con- 
gregación para la doctrina de la fe, al episco- 
pado de los Estados Unidos. Según se dice en 
este documento, cuyo alcance precisa una nota 
de la citada Congregación del 17 de febrero de 
1981, el canon 2335 del Código de derecho ca- 
nónico, referente a la masonería, sólo se apli- 
caba a las logias «hostiles a la Iglesia y a los 
poderes civiles l:gítimos». El nuevo Código de 
derecho canónica no contiene los términos del 
precedente ni la excomunión latae sententiae; 
por lo tanto, la infracción pasa del foro externo 

al foro interno. 

Las otras Iglesias han adoptado posturas di- 
vergentes. E 

En Grecia, la Iglesia ortodoxa parece divi- 
dida. El Santo Sínodo condenó la francmaso- 
nería en un mandamiento de 12 de octubre de 
1933, renovado el 28 de noviembre de 1972. En 
cambio, la Facultad Ortodoxa de Teología ha 
expresado una opinión mucho más liberal. El¡ 
Gran Maestre Alexandros Tzazopoulos, en la| 
asamblea anual de la Gran Logia de Grecia ce- į 
lebrada el 27 de encro de 1973, pudo oponer | 
esa intransigencia al ejemplo dado por la Iglesia | 
romana que «ha abicrtos nuevos caminos» tras ; 
el concilio Vaticano 11. 

La Iglesia anglicana y las Iglesias protestan- 
tes son favorables a la masonería, con excep- 
ción del Lutheran Church Missouri Synod y de 
la National Christian Association. Para el pe 
daísmo es indiferente. Asociaciones antirrell” 
giosas como la Libre Pensée, están en buena 
relación con el (Gran Oriente de Francia y aun 
más con el Gran Oriente de Bélgica. La Gran 
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nocidas en la constitución Ecclesiam (1821) d 
Pio vu y en la enciclica Humanum Ce 
(1884) de León xm, El 19 de julio de 1974 y j 
carta del cardenal Seper, entonces prefecto de 
la Congregación para la doctrina de la fe, a al- 
gunas conferencias episcopales dio lugar a in- 
terpretaciones falsas y tendenciosas, a juicio de 
su mismo autor, sobre cómo había de enten- 


derse el canon 2335 del Código de derecho ca~! 


nómico, que prohibía a los católicos, bajo pena 
de excomunión, inscribirse en las sectas ma- 
sónicas. La citada Congregación publicó una 


nota aclaratoria al respecto el 17 de febrero de ` 


1981. Tras la promulgación por Juan Pablo 1 

el 25 de enero de 1983, del nuevo Código de 
derecho canónico en el que no se hace mención 
expresa de la francmasonería, la Congregación 
publicó el 27 de noviembre de 1983 la siguiente 
declaración: «El juicio negativo de la Iglesia so-/ 
bre la francmasonería no ha variado, en razón 
de que sus principios siempre han sido consi- 
derados incompatibles con la doctrina de la 
Iglesia. Por lo tanto, sigue en vigor la prohi- 
bición de formar parte de la francmasonería.| 
Los católicos que se hagan miembros de la! 
misma están en estado de pecado grave y no: 
pueden recibir la sagrada comunión. »] 


FRASO-KERETI. Término del > Avesta 
que designa la renovación o transfiguración del 
mundo que, según el => mazdeísmo, ha de 
acontecer al fin de los tiempos, por obra de su- 
cesivos salvadores, los => Sao3yant. 

Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


FRAVARANE. Término que designa por su 
primera palabra —que significa «yo tomo par- 
tido»—, la profesión de fe conservada en el > 
Avesta, + Yasna, capítulo 12, por la que el fiel 
proclama su adhesión al = mazdeísmo: «Yo 
me declaro adorador de Mazda, discípulo de 
Zarathustra, enemigo de los — daeva, etc.» 
Jacques DuCcHESNE-GUILLEMIN 


FRAVASL Término que en el + Avesta de- 
signa al alma preexistente. Cuando el año ter- 
mina, los fravai de los difuntos vuelven a la 
tierra, invisibles, para pedir a los vivos alimen- 
tos y vestidos, a cambio de su protección, Se 
invocan para todo lo que se refiere a la pro- 
creación, desde la unión carnal hasta la lactan- 
cia. En los comienzos del mundo ayudaron a 


645 


la creación, paralizada por —+ Angra Mainyu, 
A ponerse en movimiento, mostrando su ca- 
mino a las estrellas, a las aguas y a las plantas. 
Se les ofreció también la posibilidad de elegir 
entre quedarse en el mundo inmaterial o en- 
carnarse en la tierra para llevar a cabo el buen 
combate, 

El término no aparece en los > gáthá, y su 
etimología esta sujeta a discusión. Según unos, 
está relacionada con => fravarane y significa 
«elección. Según otros, se relaciona con la raíz 
persa gord «campeón», lo que concordaría con 
su carácter de espíritus protectores, una especie 
de > valkirias. 

En persa antiguo existe un nombre propio, 
Fravarti, bajo el que se conoce sobre todo a 
uno de los adversarios de Darío. La forma 
persa ha dado en plural farvardegan, que de- 
signa los días del final del año, cuando se cree 
que «vuelven» los fravañis. 

Jacques DuCHESNE-GUILLEMIN 


FRAZER, Sir James George (1854-1941). 
Antropólogo inglés nacido en Glasgow, pro- 
fesor en la universidad de Cambridge. Discí- 
pulo de E.B. + Tylor, Frazer trabajó en co- 
laboración con Robertson Smith. Su obra prin- 
cipal es The Golden Bough, a study in magic 
and religion (La rama dorada, 1890). Entre sus 
obras restantes destacan Totemism and Exo- 
gamy (1910) y Folk-Lore in the Old Testament 
(1918). La rama dorada se presenta como una 
especie de enciclopedia de las prácticas mágicas 
y religiosas. La teoría capital de Frazer está 
marcada por el evolucionismo: el hombre se 
esforzó primero por controlar el mundo exte- 
rior mediante la magia; más tarde constató su 
ineficacia y postuló la existencia de fuerzas des- 
conocidas en las que podía influir mediante la 
oración y el sacrificio. Una de esas fuerzas es 
la religión y otra, posterior, la ciencia. Así 
pues, Frazer distingue con toda claridad magia 
y religión. La primera se emparenta con la 
ciencia, por cuanto hace intervenir una forma 
(falsa) de causalidad. 

Los temas pricipales desarrollados por J. 
Frazer son el totemismo y, sobre todo, el sa- 
crificio del rey divino: el bienestar de los pue- 
blos depende de la vitalidad del rey; su muerte 
y su resurrección aseguran la permanencia del 
grupo. La contribución esencial de J. Frazer 
concierne a la interpretación de los mitos, con- 
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siderados hasta entonces como dramas sacros. 
Frazer ha demostrado que los mitos relatan 
gestos primitivamente mágicos mediante los 
cuales el hombre de otros tiempos quería in- 
fluir en el curso de la naturaleza; la mitología 
nace con el paso de la magia a la religión y 
constituye un esfuerzo de explicación de los ri- 
tos arcaicos. 

Aunque la orientación evolucionista de los 
estudios de Frazer ha hecho que una parte de 
su obra haya sido claramente superada, La 
rama dorada sigue siendo una fuente muy rica 
en lo que a etnología religiosa se refiere. 

— Etnología religiosa, —> historia compa- 


rada, — magia, — tótem y totemismo. 
RENÉ BUREAU 


FREUD, Sigmund (1856-1939). Nacido en la 
Europa central (Freiberg, en Moravia) de una 
familia judía, Freud cursó estudios de medicina 
en Viena y se orientó hacia la neurología. Su 
encuentro con Charcot en París y con Bern- 
heim en Nancy le hicieron descubrir la etio- 
logía psicológica de las neurosis y de la historia 
y, posteriormente, de las neurosis fóbicas y 
obsesivas. La publicación, en colaboración con 
J- Breuer, de Studien ¿ber Hysterie (Estudios 
sobre la histeria, (1895) y más tarde, en 1899- 
1900, de Die Traumdeutung (La interpretación 
de los sueños), consecutiva a su autoanálisis, 
marcó un giro en su pensamiento. Elaboró en- 
tonces un nuevo método de tratamiento de las 
neurosis (llamado método de las asociaciones 


` libres o psicoanálisis) que se proponía revelar 


la dimensión inconsciente de la vida psíquica, 
la exclusión del campo de la conciencia de cier- 
tas representaciones indeseables (represión), la 
importancia de los primeros años de la infancia 
para la estructuración, normal o patológica, de 
la personalidad, etc. En 1905, los Drei Ab- 
handlungen zur Sexualtheorie (Tres ensayos so- 
bre la teoria de la sexualidad) subrayaban el | 
papel capital desempeñado por la sexualidad | 
infantil y el significado de las desviaciones se- 
xuales (perversiones) en el desarrollo psíquico | 
del ser humano. La teoría de las pulsiones 
(egoístas, sexuales, destructoras) y más tarde la 
construcción de un «modelo de la personalidad 
psíquica» (en el cual las diversas «instancias» se 
articulan de modo dinámico y complejo: el ello 
representa el juego de las pulsiones en estado 
bruto, por así decirlo; el yo constituye un in- 
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tento, en gran parte imaginario, de síntesis, en 
tanto que el super yo supone la presencia de la 
prohibición social, de la figura paterna, de la 
ley), irán conformando la metapsicología freu- 
diana. En este contexto se inscriben las consi- 
deraciones sobre la civilización, la cultura y la 
religión. 

El arte —pintura, escultura...—, la literatura 
(Goethe, Shakespeare, además de los grandes 
trágicos griegos), el folklore, las tradiciones re- 
ligiosas, etc. son temas estudiados por Freud a 
la luz de los descubrimientos psicoanalíticos. 
Los orígenes prehistóricos de la sociedad cons- 
tituyen el tema de una obra de 1913, Torem 
und Tabu (Tótem y bú). En 1930 aparece 
Das Unbehagen in der Kultur (El malestar en 
la cultura), que subraya las dificultades psico- 
lógicas de la vida en sociedad: conflictos, 
rivalidades, guerra, sufrimiento, muerte... 
Freud volverá constantemente sobre estos te- 
mas. Se ha hablado ce la existencia de un cierto 
pesimismo freudizno: aunque los aspectos ne- 
gauvos y dolorosos de la existencia aparecen 
vigorosamente destacados en su obra, quizá sea 
más exacto hablar de una actitud estoica, a la 
erosa, ante las ine- 
vitables frustraciones impuestas por la condi- 
ción humana. Si lucha, la violencia, 
incluso el asesinato. están origen de la his- 

rse de que Freud 
pumismo beato? 
Esta negativa 2 dejarse llevar por las ilusiones 
se pone de manifiesto en los diversos trabajos 
que Freud consagra a la religión. Sus orígenes 
familiares y los diversos contactos que tuvo 
con el cristianismo, aunque suscitaron en él 
una actitud un tanto ambivalente frente al fe- 
nómeno religioso, parece que nunca le impi- 
dieron declararse zteo, «un judío increyente», 
según su propia expresión. Nunca dejó de in- 
terrogarse, sin embargo, sobre las raíces psi- 
cológicas de la religión, sobre su significado 
Psíquico, sus ventajas y sus peligros para la ci- 
vilización y para la cultura. 


La creencia religiosa, considerada como un ; 


aspecto de la evolución psíquica del ser hu- 
mano, es según Freud uno de los avatares de 
un deseo inconsciente, reprimido, 
Constituye una ilusión en sentido estricto, afín! 
al sueño, al delirio, a la neurosis obsesiva: elj 
medio para permanecer en la infancia, para| 
huir de la penosa realidad y defenderse de sus| 


infantil. | 
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exigencias, para ligarse al fantasma de la om- 
nipotencia mágica, para protegerse frente a la 
Angustia, para creerse — pagando el precio de 
una especie de alienación— el hijo mimado de 
un padre todopoderoso, hijo al que le espera 
una felicidad perfecta. Es el reino de lo ima- 
ginario. 

Lo que es verdad en el plano individual lo es 
también en el terreno de lo colectivo: según 
Freud, la humanidad necesita asegurarse la 
protección (mítica) de un «Padre omnipo- 
tente», aunque al mismo tiempo no puede por 
menos de reactivar, en el nivel de la humanidad 
global, el conflicto edípico, que enfrenta al hijo 
con el padre y le compromete en alternativas 
de sumisión y de rebelión, de culpabilidad y de 
reconciliación; los ritos sacrificiales no tienen 
otro sentido que el suscitar un recuerdo inde- 
finido de esa dependencia radical. Permane-; 
ciendo prisionero del mundo imaginario infan- | 
til, el hombre religioso, si se siente protegido, 
renuncia a tomar en sus manos la responsabi-| 
lidad de su existencia y a reconocer su finitud.| 
La historia del pueblo judío y la de los orígenes 
del cristianismo, tal como Freud las concibe, 
aportan, a su juicio, una clara confirmación de 
su tesis. Aunque parezca vacilar a veces, como 
en Der Mann Moses und die monotbeistische 
Religion (Moisés y el monoteísmo), llega final- | 
mente 2 su convicción profunda: la religión es | 
mito, es ilusión. AAA 

> Jung, > Lacan, => psicología religiosa, 
=> Reik, — Rohcim, —> tótem y totemismo. 
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DER, En qué se equivocó Freud, Merder, Barcelona vA 
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Jean-François CATALAN 


FREYJA. Enla — Edda de => Snorri, Freyja, 
hija de — Njördhr y hermana de — Freyr, re- 
cibe los nombres de Vanadis (diosa tutelar de 
los — Vanes) y Vanabrudr (novia de los Va- 
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nes). Como diosa de la fertilidad personifica el 
cielo sin nubes, la estación favorable a la fe- 
cundidad de la tierra y al crecimiento. Es la 
diosa del amor para los germanos, como la 
Afrodita de los griegos y la Venus de los ro- 
manos, y suplantó a Frigg, la esposa de > 
Odín, que se convirtió en una diosa madre en 
tanto que Freyja asumía un carácter de seduc- 
tora, de protectora de la sexualidad femenina. 
En el banquete de los > Ases escancia el vino 
a los dioses. La toponimia escandinava atesti- 
gua una considerable extensión del culto a 


Freyja. 


Bibliografía. R.L.M. DeroLez, Les dieux et la 
religion des Germains, París 1962; RENAULD- 
KRANTZ, Structures de la mythologie nordique, París 
1972. 

JULIEN Ries 


FREYR. Hijo de > Njórdhr y hermano de 
> Freyja, este dios del grupo de los — Vanes, 
sobradamente conocido gracias a la > Edda y 
a la toponimia, fue adorado por todos los pue- 
blos escandinavos y especialmente por los sue- 
cos. Fue el dios de los vikingos, claro y reful- 
gente, creador de la abundancia y dispensador 
de la riqueza. Es un dios fálico y, como sím- 
bolo y montura, tiene un verraco de cerdas de 
oro, que todavía sobrevive en el folklore na- 
videño de Suecia. Su culto hace hincapié en la 
ra del hombre con la naturaleza, así 
como en la fecundidad de la tierra, la vegeta- 
¡ción y los rebaños. En Germania, las procesio- 
nes en honor de Freyr tuvieron gran acepta- 
ción, incluso en época medieval. Como dios de 
la fecundidad, es también un dios de la paz. R. 
Boyer ha señalado que la figura de Freyr per- 
mite demostrar que en Escandinavia la fertili- 
dad-fecundidad y el culto a los muertos esta- 
ban indisolublemente unidos, 


Bibliografía. RENAULD-KRANTZ, Structures de la 
mythologie nordique, París 1972; R. Bover, La re- 
ligion des anciens Scandinaves, Paris 1981. 
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FRIEDMANN, Georges (1902-1977). Alum- 
no de la Escuela Normal Superior, profesor de 
filosofía en Bourges, adjunto desde 1931 en el 
Centre de Documentation social, este pensa- 
dor francés ha desarrollado su reflexión en el 
terreno de la sociología del trabajo. Para es- 
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tudiar la influencia de las distintas técnicas so- 
bre la sensibilidad y la mentalidad de los con- 
temporáneos, aprendió el oficio de mecánico 
de máquinas herramienta. Su período de «mar- 
xismo ingenuo» concluyó a raíz de un viaje a 
la URSS. Este sociólogo del trabajo se convir- 
tió entonces en un sociólogo de la máquina. 
Estudió en diversos países, y sobre todo en 
América del Sur, los «problemas humanos del 
maquinismo industrial». Miembro de una red 
clandestina de resistentes franceses, fue nom- 
brado en 1945 inspector general de la Enscigne- 
ment technique, y más tarde profesor en el 
Conservatoire national des Arts et Métiers y en 
el Institut d'Études politiques. En 1956 fue ele- 
gido presidente de la Asociación Internacional 
de Sociología. A partir de 1960 dirige un Cen- 
tre d'Études des Communications de masse en 
la Escuela Práctica de Altos Estudios. 

La sociología friedmanniana del — trabajo y 
de la máquina ha hecho hincapié en la existen- 
cia de un «gran desequilibrio». Toda clase de 
demonios se agitan en un «ambiente técnico no 
dominado». El hombre y su «entorno natu- 
ral», maltratados, hostigados, disgregados, en- 
tran en una arriesgada mutación. En este orden 
de cosas, es importante responder a las ame- 
nazas con un «esfuerzo interior». Lejos de 
huir, es preciso rehacerse y apelar a los valores 
«donadores» de sentido: los — derechos del | 
hombre, la —= justicia, la — libertad, la dig- 
nidad, la persona. De estos valores proceden 
en Occidente y en otras partes del mundo las , 
formas teóricas y prácticas de la humanización 
del trabajo, del progreso social y del => ocio. 

Pero el esfuerzo interior del hombre moral y 
no basta. El crecimiento y el desarrollo obligan 
a buscar fuerzas nuevas, individuales y colec- 
tivas al mismo tiempo. Se impone un resurgir. | 
Los hombres se vuelven hacia las ideologías; 
las religiones, las espiritualidades, las místicas, 
y les piden la energía y el sentido necesarios.! 
Las — ideologías de ayer, como el cientifismo, 
y de hoy, como el marxismo y el socialismo, 
son «incapaces de soportar el peso de nuestros 
problemas». Las técnicas religiosas de concen- 
tración y —> meditación, inspiradas cn el hin- 
duismo y el budismo, son útiles a este res- 
pecto, aunque sirven más para apaciguar que 
para rehacer, Los judíos, los cristianos y los 
musulmanes parecen prisioneros de su historia 
y de su aparato. Viven en una religión estable- 
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JACQUES VIDAL 
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vale a «fuegos en el lengu 
sacerdotes mexicanos. 

Se le daba también 
cubeli, «el señor Otomis 
los — otomi, instalada e 
más remota antigüedad, ve 
reja primordial, el Viejo P 
dre. El elemento masculin 
la vez el fuego y el sol, 

El dios del fue 
durante el décimo mes 
una cucaña coronada 
granos de amaranto d 
característicos de los 


aje simbólico de 


neraba a una — 


ídolos, 
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los 


el nombre de Otonte- 
« La tribu sedentaria de 
n el altiplano desde la 
D pas 
adre y la Vieja Ma- 
O de esta pareja es a! 


g0 era celebrado en México 
» Xocotl Uetzi. Se crigía 
con un idolo de pasta de 
ecorada con ornamentos 
a otomi. Los jóvenes su- 
bían a este palo y se disputaban los trozos del 


> creía que durante el duodécimo mes, 
Teo:leco, los dioses regresaban a la tierra 


También el decimoctavo mes, Izcalli, le es- 
taba consagrado. Se le presentaban los niños, a| 


En estas tres ocasiones, tenían lugar > sa- 


crificios humanos en su honor. 


JACQUES SOUSTELLE 


FUENTE (Anatolia). 


La fuente vivificante 


forma pareja con la > montaña en Anatolia, 
Esta pareja constituye la base de todo el pan- 
teón local de los — hatti. La fuente también 
está ligada al mundo infernal. Pertenece al sexo 
femenino y frecuentemente aparece represen- 
tada en los ídolos hititas como una mujer sen- 


tada. 


Muchas ciudades anatolias encontraron en la 
fuente el origen y la condición de su existencia, 
Actualmente, por lo menos 175 pueblos turcos 
acaban su nombre en -pinar «fuente». Al ha- 
blar de las fuentes debe evocarse el monumento 
de Eflatun Pinar, al oeste de Konya, en el que 


aparece la fuente importante del lugar 
de figura femenina de pie, tocada co 
hathórico; a su izquierda es posibl 
un dios masculino, probablemente e 
menta. El carácter eminentemente sapra 
la fuente surge de un nombre de 
como Suppitassu, en hitita — suppi 
nifica «sagrado». 


en forma 
n el velo 
e identificar 
| de la tor- 
do de 
de fuente tal 
-, que sig- 


Bibliografía, E. LAROCHE, Eflatun Pinar, «Anato- 


. rs. 43-47. 
lia», 11, 1958, págs. 43 René LEBRUN 
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FUNERALES = culto a 


t los mue 
> ` i ntos, — 
Egipto, -> más allá, 


— megalitismo 


FUNERALES (religión sumeria 
La muerte ha sido decretada a la 
E los dioses, que conservan la vida (se so- 
T 

A ya de — Gilgamesh, X. Se- 
gun Otra versión de este texto, los Anunnaki 
«establecieron la muerte y la vida», pero «no 
determinaron los días de la muerte» (lo que sig- 
nifica que la muerte, para los humanos no tiene 
fin, contrariamente a la vida). Según el canto 
epico sumerio Gilgamesh, Enkidu y los Infier- 
inos, las causas normales de la muerte son: a) el 
destino, b) el asakku/i.sig, que simboliza las 
enfermedades, c) Nergal «que no perdona a na- 
dic» (por las epidemias que lanza contra la po- 
¡blación), y d) para los varones, caer en el 
¡campo de batalla. 

Los difuntos tenían derecho a funerales ade- 
cuados. Ya en el período sumerio antiguo 
puede citarse a Entemena, que reúne los ca- 
dáveres de los soldados enemigos y los amon- 
tona en cinco túmulos, o al soberano de 
Umma, que es severamente criticado por haber 
abandonado sin sepultura las osamentas de 
60 soldados en la orilla de un canal. Los fu- 
nerales se desarrollaban con gran pompa: para 
los de Baranamtarra, esposa del ersi de Lagash, 
se movilizaron más de 300 personas, entre ellas 
90 cantores y cerca de 200 esclavas que «llo- 
raron en los ritos fúnebres», todos los cuales 
recibieron dos almuerzos. Los muertos eran 
conducidos a la tumba (ki.mah, kimāhu «lugar 
sublime») según determinados ritos (ki.hul), y 
acompañados de lamentaciones (ér); además, 
un oficiante, cantoras y plañideras participaban 
en la ceremonia. Si ésta no se realizaba, el gi- 
dim/etemmun del muerto estaba condenado a 
convertirse en un espectro que amenazaba con 
ejercer su naturaleza maligna a expensas de los 
vivos (—> demonología). 

Los muertos eran honrados regularmente. 
Los documentos administrativos de época pre- 
sargónica atestiguan las ofrendas y las a 
nes debidas a los manes de los dno n la 
Lagash presargónica . les o 

ás importante de las cuale 
Ed oain de la diosa A Ea 
cuatro días. Estas fiestas deben relacionars 


con la puesta de la Luna y el fin de mes, al igual 


y acadia). 


humanidad 


FUSTEL DE COULANGES 


que el kippum acadio «ofrendas a los muertos» 
(úm kispi = bubbulum: «el día del kispum 2 
desaparición de la Lunas). Existía un culto re- 
servado a los reyes difuntos, a quienes se les 
ofrecian pasteles de frutas cerca del ki.a.nag, en 
el templo («lugar donde se bebe agua»), du- 
rante la 111 dinastia de Ur (— infiernos). 

— Culto a los muertos, — más allá, —> 
muerte y vida de ultratumba. 


Bibliografía. B. Arster (dir.), Death in Mesopota- 
mia, en «Mesopotamia», $, Copenhague 1980. 
HENRI LIMET 


FUNERALES EN ÁFRICA — África negra 
(religiones de), — antepasados en Africa, — ri- 
tos africanos. 


FUSTEL DE COULANGES, Numa-Denis 
(1830-1889). Fustel de Coulanges nació en 
París y falleció en Massy. Alumno de la Es- 
cuela Normal y de la Escuela Francesa de Ate- 
nas, doctor en letras con una tesis francesa so- 
bre Polibio y una tesis latina sobre el culto de 
Vesta, profesor sucesivamente en Estrasburgo 
(1860), en la Escuela Normal (1870) y en la 
Sorbona (1375), direc 
(1880), historiador à 
tuciones, Fustel de Coulanges es conocido so- 
bre todo por su obra La Cié antique (trad. 
cast. La ciudad antigua, 1971), que marca un 
auténtico hito en la ciencia de las religiones. 

Cuando impera en Francia la corriente in- 
troducida por François Guizot, Edgard Quinet 
y Jules Michelet, Fustel vuelve la espalda a esta 
historia romántica con su sensibilidad «tan 
propensa a las generalizaciones como ávida de 
colores vivos y antagónicos» (W. Seston). De 
la investigación histórica excluye la filosofía, 
las generalizaciones y las visiones de conjunto, 
para atenerse estrictamente a los documentos, 
leidos, analizados y comparados sin recortes, 
El historiador, a su juicio, debe estudiar mi- 
nuciosamente los textos, aceptar sólo lo que és- 
tos demuestran y descartar de ellos las ideas 
modernas. Así se confecciona el mapa de los 
acontecimientos, de su concatenación, de la 
lenta transformación de las ideas y de las ins- 
tituciones, 

En su estudio sobre la ciudad romana y 
griega, Fustel aplica a la ciencia de las religio- 
nes la regla de oro de la crítica histórica que 


FUSTEL DE COULANGES 


exige, en la actitud del investigador, una dis- 
Ponibilidad total frente a los documentos. 

La Cité antique (1864) es el fruto de su tesis 
sobre Vesta (1857) y de un curso de gran éxito 
impartido en Estrasburgo en 1862-1863. A jui- 
cio de los librepensadores, que dominaban a la 
sazón en la ciencia francesa, el texto era de- 
masiado religioso por cuanto presentaba la re- 
ligión como origen de la polis y causa de la 
transformación de ésta. Aunque Fustel se vio 
obligado a costear la primera edición, el éxito 
no se hizo esperar: siete ediciones en quince 
años. 

Fustel hace ver cómo la religión explica el 
nacimiento y el desarrollo de las instituciones 
políticas. Inicialmente, el recuerdo de los di- 
funtos agrupa a los miembros de una gens en 
torno al culto de los antepasados. La religión 
reúne así a las familias en la ciudad. El Estado 
se organiza sobre esta base religiosa. Las ins- 
tituciones, las fiestas, las ceremonias, las leyes, 
los reyes, los magistrados y los sacerdotes tie. 
nen en la religión su origen. La evolución de 
las instituciones se explica por el debilita- 

miento del nexo religioso que hace que el hom- 
bre se atenga a si mismo. El cristianismo, al 
aportar una nueva fe, provoca un despertar re- 
ligioso y crea las condiciones favorables para 
unas intituciones políticas renovadas. El autor 
resumió su obra en una fórmula lapidaria: 
«Hemos narrado la historia de una creencia. 
Cuando ésta se establece, se constituye la so- 
ciedad humana. Cuando se modifica, la socie- 
dad pasa por una serie de revoluciones. 
Cuando desaparece, la sociedad cambia de ros- 
tro. Tal fue la jey de la época antigua. » 
Dejando de lado lo particular de los hechos 
materiales (economía, guerra, condiciones de 
vida), y estudiando con honestidad los textos 

y los documentos, Fustel —que nunca fue cre- 

yente— descubrió una verdad que hace inteli- 

gible la historia de las ciudades griegas y ro- 
manas, Su descubrimiento, que chocaba con 
las ideas recibidas de los siglos xvii y x1x, 
constituyó una novedad audaz, totalmente 
opuesta a la tesis del Staatsrecht defendida en 
la misma época por Mommsen, Este último 
sustraia a la influencia de la religión las insti- 
tuciones políticas y su cvolución, «Fijando su 


potente proyector en los hechos de la religión 
antigua, Fustel ha abierto un camino nuevo 
que ya no se cerrará» (W. Seston). 

La Cité antique adolece, sin embargo, de 
una serie de fallos. La documentación se limita 
a los textos literarios y la religión queda re- 
ducida al culto a los antepasados. El único ori- 
gen de la ciudad sería la religión, que deter- 
minaría sus transformaciones. Durante mu- 
chos siglos, los derechos de los plebeyos ape- 
nas eran reconocidos. Fustel puso de ma- 
nifiesto, en cambio, algunos elementos consi- 
derados como esenciales por la reciente inves- 
tigación: el paterfamilias, el ritual de la fun- 
dación de las ciudades, el ritual de lás eleccio- 
nes romanas, el carácter fundamentalmente re- 
ligioso de la magistratura romana. Estos datos 
de Fustel adquieren una nueva luz con los des- 
cubrimientos de G. > Dumézil, que señalan la 
incidencia en Roma de una herencia indoeu- 
ropea. Los datos permanecen, aun cuando la 
perspectiva haya cambiado. 

Con su enseñanza y sus escritos, Fustel ejer- 
ció una influencia positiva en la investigación 
histórica. La Cité antique, en concreto, con- 
tribuyó a introducir una nueva corriente en el 
estudio de la ciencia de las religiones. Su insis- 
tencia en las diferencias entre los pueblos anti- 
guos y las sociedades modernas, la necesidad 
para el historiador de considerar a los pueblos 
y a los fieles de las diversas religiones tomando 
en consideración la visión que estos pucblos y 
fieles tienen de sí y la neutralidad del investi- 
gador ante los textos y los documentos, a los 
que debe conceder la palabra, constituyen tres 
principios que han ayudado a la ciencia de las 
religiones, en un época demasiado próxima a 
las tesis románticas y a las ideologías filosóficas 
y políticas, a encontrar la base histórica nece- 
saria a una disciplina científica. En materia de 
comparatismo, Fustel previno, como De > 
Harlez y la escuela lovaniense, contra las apro- 
ximaciones arbitrarias y superficiales que sólo 
existen en la mente de sus autores, 


Bibliografía. W. Sesron, Religion et politigue dans 
«La Cité antigues de Fustel de Coulanges, en La Cité 
antique, París 1959, prólogo, 


Jurien Ries 


GADEN. Gaden o Ganden (transcripción fo- 
nética de dga'ldan) significa literalmente lleno 
de felicidad. Es el nombre de un reino celeste 
del — budismo tibetano, que corresponde al 
sánscrito tusita: «(el mundo de los) satisfe- 
chos.» 

En la tierra es el nombre del primer monas- 
terio —> gelukpa. Fue fundado por —> Tson- 
kha-pa en el año 1409, quien, probablemente, 
le llamó así para darle una nota celeste, puesto 
que el fin último de todos los monasterios es 
la formación del espíritu individual con vistas 
a alcanzar o a obtener estos dominios espiri- 
tuales de felicidad y santidad. 

Gaden está situado en la falda de una colina, 
40 km al noroeste de > Lhasa. Antes de la 
ocupación del Tíbet por la China comunista, el 
monasterio albergaba más de 4000 monjes, 
pero ahora está en ruinas. Los principales lu- 
Bares de veneración eran las tumbas de Tson- 
kha-pa y de sus sucesores, 

Tenzin GvaL-Po 


GALICANISMO. El adjetivo «galicano» de- 
signó en un principio la liturgia vigente en la 
Galia hasta que Carlomagno decidió introducir 
en sus Estados el canto romano. Más tarde, fue 
utilizado para designar las libertades que in- 
vocaba la Iglesia de Francia para afirmar su es- 
tatuto particular en el seno de la Iglesia uni- 
versal y sus derechos a la autonomía frente a la 
acción centralizadora de Roma. 

1. DESCRIPCIÓN Y DISTINCIONES. El sustan- 
tivo «palicanismo» forjado a principios del si- 
glo x1x, designa una realidad compleja, un mo- 
vimiento histórico de prácticas conscientes y 


de conductas más o menos instintivas entre los 

laicos y los clérigos; al mismo tiempo, sirve 

para denominar una orientación ideológica o 

un sistema elaborado tanto en los medios po-. 
líticos como en las esferas eclesiásticas. Las ac- 

titudes y doctrinas a que nos referimos tradu- 

cen una resistencia y una reacción antirroma- 

nas; en el siglo xix, los defensores del galica- 

nismo fueron combatidos vigorosamente por 

los partidarios del ultramontanismo. 

Aunque aparecen corrientes análogas en 
Otras partes —como el josefismo en Austria—, 
el galicanismo es algo peculiar de Francia, por 
cuanto constituye una tradición que apela a las 
«libertades de la Iglesia galicana» y cristaliza 
con ocasión de graves crisis, como el gran > 
cisma de Occidente o la querella entre el papa 
y Luis xıv. 

Esta tradición se expresa en importantes cs- 
critos, como los de Gerson, Pierre d'Ailly, 
Pierre de Marca; Bossuct, Frayssinous, La Lu- 
ZCrne, etcétera. : 

En su forma política, se distingue un gali- 
canismo real, apoyado originariamente en los 
trabajos de los legistas, y un galicanismo par- 
lamentario; en su forma eclesiástica, se advierte 
un galicanismo episcopal más marcado que el 
galicanismo del clero. Según las circunstancias, 
estos diversos galicanismos pudieron refor- 
zarse mutuamente o, por el contrario, escin- 
dirse, sobre todo cuando los reyes trataron de 
entenderse con Roma sin seguir a sus parla- 
mentos, muchas veces hostiles a ellos. En el or- 
den doctrinal, los doctores de la Facultad de 
Teología de la Sorbona desempeñaron un papel 
considerable y sus posturas sirvieron de apoyo 
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s. Los reyes «cristianísimos» 
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a reyes Y niente al clero del reino, mente en la reflexión olaa a, e ira 
roregieron el en razón de su carácter de Aquino. Los primeros tratados sobre La 
Pao a sus aÈ las extralimitaciones del po- Iglesia, aparecidos en esta época, se pi i 
agrado, fren principalmente de distinguir entre el oder Sa 
der pontifici DE UNA EVOLUCIÓN HISTÓRICA. pal y el poder real. P pa 
7. Eraras las exigencias y la urgencia de A principios del siglo xv, el concilio d 
En el siglo de la Iglesia hicieron que los pa- Constanza puso fin a la crisis del gran E ° 
yna elos nente Gregorio v11, se desliga- que había enfrentado durante leo sao 
as, y eP i de los emperadores del Sacro papas y antipapas, sostenidos por una Toa 
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os francos del siglo 1x —Ago- 
z ce lyóz. Hincmaro de Reims, Arnulfo 
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i fene de todo poder en la —> Iglesia, 
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o Germánico y liberaran a sus 
dependencia respecto a los se- 
sz acción llevada a cabo por 
jados a las diversas naciones, 
Aada de la afirmación intransigente 
docrinal del poder del papa so- 
lesia. La excomunión del empe- 
seue Iv y la entrevista de Canossa 
i prueba simbólica de la suprema 
el pontífice romano en la cristian- 


nación según las circunstancias, Las tesis con- 
ciliares de la superioridad del concilio sobre el 
papa se fueron afirmando más y más en Fran- 
cia, al tiempo que se proclamaban «las liber- 
tades de la Iglesia galicana», es decir, el prin- 
cipio de la libertad de la Iglesia de Francia 
apoyada y protegida por el rey, frente al poder 
pontificio y a su extensión y no sólo frente a 
Su ejercicio, a menudo demasiado absoluto. La 
Pragmática Sanción de Bourges, promulgada 
en 1438 por Carlos v11, aplicaba estos princi- 
pios fundamentales del galicanismo, converti- 
dos en leyes del reino. 


Si el primer concordato, concluido en 1516 

por Francisco 1 y León x, confirma la abolición 
de la Pragmática Sanción y reconoce la auto- 
ridad suprema del papa sobre la Iglesia, otorga 
sin embargo al rey la elección y el nombra- 
miento de los obispos, a los que el papa da la 
institución canónica. Bajo la protección del rey 
cristianísimo, la Iglesia de Francia goza de un 
régimen particular, patente por ejemplo en la 
recepción y publicación de las actas de los pa- 
pas y de los concilios. Pasaron varios decenios 
antes de que los obispos franceses publicaran, 
a principios del siglo xvir, los decretos refor- 
madores del — concilio de Trento. La resis- 
tencia de los parlamentarios impidió que fue- 
ran reconocidos como leyes del reino. 

El galicanismo, tanto político como eclesiás- 
tico, alcanzó su apogeo durante el reinado de 
Luis xiv, con la famosa Declaración en cuatro 
artículos (1682), redactados por Bossuet a ins- 
tigación de Colbert, El primero afirma la in- 
dependencia de los reyes y príncipes en las co- 
sas temporales respecto a toda jurisdicción 
eclesiástica directa o indirecta; el segundo re- 
cuerda los decretos del — concilio de Cons- 
tanza sobre la autoridad de los concilios en la 
Iglesia, mientras que cl tercero mantiene el va- 
lor de los cánones y los usos de la Iglesia ga- 
licana; el cuarto, en fin, sostiene que los de- 
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cretos del pontífice romano, en materia de fe, 
sólo son irreformables si van acompañados del 
consentimiento de la Iglesia, Los Cuatro Ar- 
tículos, reprobados siempre por los papas, aun 
sin ser formalmente condenados por temor a 
un cisma, sirvieron en adelante como referen- 
cia, aunque los avatares de la política real o 
pontificia moderasen o acentuasen su alcance. 
A esta acta de la asamblea del clero de 1682 hay 
que añadir la adhesión del clero y de los teó- 
logos a las tesis de los legistas reales sobre la 
monarquía absoluta de derecho divino. 

En el siglo xvin, el galicanismo se mezcló, 
aparte otras cuestiones, en las querellas janse- 
nistas. La recepción de la bula Unigenitus, 
aceptada por el clero y por el rey, fue obsti- 
nadamente rehusada por el parlamento. Las 
distintas corrientes desembocaron en la Cons- 
titución Civil del clero, votada en 1790 por la 
asamblea constiruyente y rechazada por el papa 
Pío vr. 

Tras la tormenta revolucionaria, que aplastó 
a la prestigiosa Sorbona y a la monarquía del 
Antiguo Régimen, principales apoyos del ga- 
licanismo, el concordato de 1801 entre Pío vi 
y Bonaparte confirió una nueva situación para 
la Iglesia de Francia, no sin extremos paradó- 
Jicos. El papa no sólo vio reconocida su plena 
autoridad, sino que pudo ejercerla, ya que 
Pío vi obtuvo, para bien de la Iglesia, la di- 
misión de un considerable número de obispos 
legítimos de la Iglesia de Francia; se otorgó al 
gobierno el derecho de nombrar los obispos, 
aun cuando se reservara al papa su institución 
canónica. Sin embargo, para hacer aceptar el 
concordato, Bonaparte añadió los Artículos 
Orgánicos que, dentro de la pura tradición del 
galicanismo, permitían controlar estrecha- 
mente tanto a los obispos como a la organi- 
zación y la vida de la Iglesia en Francia. Roma 
no cesó de protestar contra estos artículos, 


Pío 1x ocasionó una reacción neogalicana en 
tiempos del segundo imperio en torno a obis- 
pos como Darboy, Dupanloup y Maret, in- 
quietos ante los abusos del poder pontificio y 
ante la desaparición de las tradiciones litúrgi- 
cas, canónicas y teológicas de la Iglesia de 
Francia. 

La convocatoria del concilio Vaticano en di- 
ciembre de 1869 puso término a un uso tradi- 
cional: los reyes y príncipes cristianos no fue- 
ron invitados al concilio, reservado a los obis- 
pos y a los superiores religiosos. La Iglesia afir- 
maba así su independencia frente a los gobier- 
nos de los Estados. En julio de 1870, el 
concilio votó el primado de jurisdicción plena 
e inmediata del pontífice romano sobre toda la 
Iglesia y la infalibilidad de su magisterio, cuyos 
actos solemnes son jurídicamente irreforma- 

bles sin el consentimiento de la Iglesia. 

El galicanismo episcopal fue condenado ante 
todo en la formulación del artículo cuarto de 
la Declaración de 1682. En diciembre de 1905, 
con la ley de separación de la Iglesia y el Es- 
tado, que no reconocía ni subvencionaba nin- 
gún culto, desapareció en principio el galica- 
nismo político. 

Después de la guerra de 1914, se estableció 
entre la Iglesia y el gobierno francés un régi- 
men de «concordia sin concordato», dentro del 
respeto a la autonomía de las dos potencias y 
sus ámbitos respectivos. El galicanismo, ¿sub- 
siste como una reacción instintiva tradicional 
en ciertos ambientes de políticos, funcionarios 
y juristas? ¿Subsiste asimismo, más o menos 
latente, en la conducta de ciertos católicos de 
Francia, fieles, sacerdotes u obispos? 

El > concilio Vaticano 11, reunido de 1962 
a 1965, pudo dar satisfacción a lo que tenían 
de legítimo y justo algunas exigencias del ga- 
licanismo eclesiástico. La afirmación y el ejer-; 

cicio del primado romano encontraron su equi- | 

Desde entonces y hasta el > concilio Vati- — librio en la restauración doctrinal y práctica de 

cano 1, tomó fuerza, con De Maistre y La- la colegialidad episcopal. La revalorización de 
mennais, el movimiento de reivindicación ul- las Iglesias locales y particulares, con sus pro- 
tramontana de la libertad de la Iglesia, a la que pias tradiciones y usos, puso fin a los excesos 
era preciso liberar de la opresión del poder po- de una concepción de la unidad de la Iglesia 
lítico, con apoyo de la autoridad soberana del demasiado uniforme y centralizada. Sin dejar' 
papa y, eventualmente, contra la autoridad de de lado su misión de anunciar el evangelio a 
los obispos. Muchos de éstos permanecieron todas las naciones, la Iglesia proclama su res- 
fieles a la tradición anglicana moderada, con peto por los responsables de las sociedades po- 
adhesión a los antiguos usos del clero francés. líticas, sus competencias y su legítima auto- 


La acción sistemáticamente centralizadora de nomía, 


i 


GALICANISMO 


Depurado de sus errores doctrinales y de sus 
tentaciones ideológicas, el gal canismo no ca- 
reció de fecundidad en la evolución histórica de 
la Iglesia de Occidente. 

— Papado, — tradicionalismo. 


Bibliografía. V. Martin, Les origines du gallica- 
nisme, 2 vol, Paris 1939; A.G. MARTIMORT, Le 
gellicanisme de Bossaert, Paris 1553; É, MENARD, 
L'ecclésiologie bier et anjourdbui Paris 1966. 
Crave BRESSOLETTE 


su ciudad natal en 1 


2 conocer muy pront 


astronomicas, CUVO resu 


en Side- 


rexs Nuntius (1610). I 


y una cons tales exwaordina- 


adad y de la controver- 
érnico 
izdo en 


uni comisión de 


2 su villa de Arcerri el 
de 1633, Posteriormente, ya =cgo, marchó 2 
Florencia, en donde murió el £ de enero de 
1632, después de publicar en Leiden sus Dis- 
corsi e dimostrazione matematiche in torno a 
due nuove saenze. 

Galileo se sometió 2 la Iglesia y llevó adc- 
lante en circunstancias dificiles una obra que Je 
coloca, con Descartes, entre los padres de Jas 
matemáticas modernas, En sy5 controversias 


con Galileo durante e] primer proceso de 1616, 


elarmino señaló justamente que los descubri- 
mientos de aquél no demostraban un movi- 
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miento absoluto de la terra. Belarmino tenía 
razón en este punto, por cuanto la argumen- 
tación fundada en el movimiento de las marcas 
se asentaba sobre una base errónea. Sin em- ' 
bargo, Galileo llevaba la razón en el fondo del ) 
problema y en el método, según el adagio ya 
clásico: «La Biblia no nos enseña cómo va el 
cielo, sino cómo se va al ciclo.» Posterior- 
mente, la Iglesia hizo suya la metodología de 
Berlarmino, inspirada en san Agustín y ex- 
puesta en la carta de Galileo a Marie-Christine, 
sran duquesa de Lorena, publicada reciente- 
mente junto con otros documentos y estudios 
en sAteismo y Diálogo», la revista del Secre- 
tariado para los no creyentes, ` 

La Iglesia ha admitido lealmente, de modo 
oficial, cuantos errores han sido cometidos por 
uno u otro lado. La libertad en la investigación | 
cientifica fue proclamada por el — concilio Va-| 
tucano 11 en su constitución pastoral Gaudium! 
el Spes, n.° 62. Y el antiguo conflicto entre Ja! 
ciencia y la fe o, más exactamente, entre el co- 
nocimiento humano y la fe revelada se desva- 
nece ante las distinciones epistemológicas ge- 
neralmente aceptadas por la comunidad cien- 
tífica internacional y por la Iglesia, El Secre- 
tarizdo para los no creyentes le dedicó a estos 
problemas su asamblea plenaria de 1981 (cf. 
«Ateismo y Diálogo», 1981/3-4). Respon- 
diendo al deseo expresado por el papa — Juan 
Pablo 11 ante la Academia pontificia de Cien- 
cias durante la sesión conmemorativa de Ein- 
stein en noviembre de 1979, la Santa Sede puso 
en marcha una investigación sobre el caso Ga- 
lilco, para que la cuestión fuera estudiada con 
toda objetividad, tanto desde la perspectiva 
histórica como desde la científica. El estudio se 
inserta en el marco de las actividades del comité 
coordinador de las investigaciones teológicas, 
científicas e históricas destinadas a mejor es- 
clarecer las relaciones entre Galileo y la Iglesia 
Y, en un sentido más general, la controversia 
prolomeo-copernicana de los siglos xvi y xvir, 
El fruto de tales investigaciones es la edición 
definitiva y auténtica, con ocasión del 350 ani- 
versario del proceso, de las Actas del mismo, 
así como de una obra sobre Galileo, 


Bibliografia, Gatian, Le Opere di Galileo Galilei, 
cd. A. Favaro, 20 vol., Florencia 21929-1939; M, 
Ciavrnn, La Philosoplne naturelle de Galilée, París 
1969; G, Gusvori, La révolution galiléenne, Paris 
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969; cargo de la Pontifica Accademia delle 
dol paar Galileo Galilei, Ciudad del Va- 
ticano 1984; P. Pourarb, TH. VinaTY, W.A. WaL- 
LACE, M, Vicano, F. Russo, P. CosTAPEL..., Ga- 
lilco Galilée, 350 ans d'histoire, 1633-1983, París 
1983 (trad. it. Galileo Galilei, 350 anni di storia, 
1633-1983, Roma 1984); K. Fischer, Galileo Gali- 


lei, Herder, Barcelona 1985. 
PauL POUPARD 


GANDHARVA. En la mitología hindú tar- 
día, los gandharva son músicos y cantores ce- 
lestes que tocan la vīnā (laúd) y entonan los 
más bellos modos. En los —+ Veda son admi- 
rados y temidos a causa de su espíritu velei- 
doso, y aparecen ya allí asociados a los => ap- 
saras. Ligeros como el aire, ya que sólo se nu- 
tren del olor (gandha) de los alimentos, en la 
iconografía búdica e hindú se les representa 
¡como seres voladores, sin alas, y son los acom- 
hpañantes celestes de los personajes principales. 
Se les ha encontrado a veces una analogía con 
los ángeles o arcángeles de la iconografía oc- 
cidental, aunque no se asemejan a ellos ni por 
isu carencia de alas ni por su función. 
MICHEL DELAHOUTRE 


GANDHI, Mohandas Karamchand (1869- 
1948). Famoso líder político y espiritual 
hindú (=> hinduismo), universalmente cono- 
cido, reformador social, apóstol de la + no 
violencia, el Mahatma (alma grande) Gandhi, 
nacido en Porbandar, al sur del Guyarit, mu- 
rió el 30 de enero de 1948 a manos de un hindú 
fanático. Toda su vida estuvo marcada por la 
búsqueda de la verdad, que él practicaba como 
una religión. Cuando estudió en Londres, leyó 
a Tolstoi, a Ruskin y a los evangelistas (el Ser- 
món de la Montaña) y redescubrió así el —> 
abimsá de su Propia tradición. Las circunstan- 
cias y sus propias convicciones morales le lle- 
varon a aplicar los principios y los medios mo- 
¡rales (> abimsa y satyagraha [aprehensión de 
la verdad)) a la solución de problemas políti- 
cos, primero en África del Sur y después en la 
India, donde su acción fue decisiva para la in- 
dependencia obtenida en 1947, Reformador! 
social, preconizaba una vuelta a la vida natural | 
y a la práctica artesanal. Actuó en favor de los 
> intocables, los harihan (hijos de Hari- 
Visnu), a los que trató de integrar en el sistema 
hindú de las => Castas, como una —= jati de los 
=> vaisya. = No violencia. 


GANGA 


Bibliografía. M.X. Ganni, Autobiography: The 
Story of My Experiments with Truth, 1957 (trad. 
cast. Mis experiencias con la verdad —Autobiogra- 
fía—, 1978); All Men arc Brothers, 1969 (trad. cast. 
Todos los hombres son hermanos, 1979); Gandhi on 
Non-Violence: Selected Texts from Gandhi’ Non- 
Violence in Peace & War, 1965 (trad. fr. Afa non- 
violence, París 1973); Lettres à PAshram (trad. fr. 
por J. HERBERT, París 1948); R. ROLLAND, Ma- 
håtma Gandhi, París 1924; O. LacomBE, Gandhi on 
la force de l'âme, París 1964; S, LAssiER, Gandhi et 
la non-violence, París 1970 (trad. cast. Gandhi y la 
no violencia, 1978): E. Erikson, Gandhi’s Truth: 
On the Origins of Militant Nonviolence, 1969 (trad. 
fr. La vérité de Gandhi. Les origines de la non-vio- 
lence, París 1974). 
MICHEL DELAHOUTRE 


GANEŚA (o Ganapati). Divinidad. hindú 
muy popular cuyo nombre significa Señor (isa, 
pati) de las tropas (gana) divinas. Se le repre- 
senta como a un joven dios con cuerpo y 


miembros juveniles (brazos y muslos rollizos, ' 


vientre prominente) y cabeza de elefante. Sim- 
boliza la riqueza, el éxito. Sostiene en la mano 
un cuenco con pasteles de arroz, a los que es 
muy aficionado. Es el destructor de los obs- 
táculos. Se le presenta como hijo de — Párvati 
y de — Siva, nacido no por procreación sino 
por artificio. En el plano simbólico ha susti- 
tuido a los — yakga, de los que posee el mismo 
tipo iconográfico. 


Bibliografía. A. DantéLou, Le polythéisme hindou, 
París 1960, págs. 443-452, AA 
MICHEL DELAHOUTRE 


GANGÁ. La Ganga es una divinidad feme- 
nina del — hinduismo que personifica al Gan- 
ges y a quien se representa con el aspecto de 
una reina sentada sobre un cocodrilo. Con fre- 
cuencia es asociada a la Yamuna, representada 
también de forma análoga. El Ganges ha des- 
empeñado un papel capital en la civilización y 
la religión hindúes. Considerado como río sa- 
grado, capaz de purificar y regenerar, el Gan- 
ges según la mitolo 


MICHEL DELAHOUTRE 
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GATUMDU (religión sumeria). Una de las 
divinidades más antiguas de Lagash, donde es 
llamada «la madre»; hija de -= Anse asimiló 
más tarde a — Ba-u. Es también «madre» de 
Dudea, por lo que interviene en el relato del 
Cilindro A. Divinidad puramente local, 


HENRI Limer 


] > Avesta, literalmente 


GATHA: a los 17 himnos apren 
«canto» Ti lecto especial, por el profeta — 
ros, En UR D arecen haber sido compuestos 

aus determinadas y Para acompañar 
pan el fuego, como, en la India, 


. : a A 
sacrificio dicos, Están ordenados por su 


GATHÁ 
abra de 


los himnos, sa no es posible restablecer el or- 

lea métrica) Ocupan el centro del — GAUMATA. Nombre de un > mago que 
Ja cli ado del > Yasna haptan- según Darío, se hizo pasar por Bardiya (Smer 
saw des en cinco conjuntos que dis en transcripción griega), hermano de Cam- 
pe jon gāthā y que se recitan bises. Destruyó los lugares de culto, que Darío 
abin año durante cinco días. El primer se apresuró a restaurar en cuanto dio muerte al 
Japalizar ela n mucho, lo forman los usurpador; o al pretendido usurpador, pues en 


„hi el más largo co 


-este punto no tenemos por qué dar crédito a 
Darío, a pesar de su manifiesto horror a la 
mentira, aunque Herodoto narre la misma his- 
toria, versión oficial de los acontecimientos, Es 
poco verosímil que si Bardiya hubiese sido ase- 
sinado, su muerte hubiera permanecido en se- 
creto. El que Darío llama Gaumata podría ser | 
pues el propio Bardiya, heredero legítimo que! 
convenía eliminar. No es claro que fuera mago. ' 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


demos caracterizar de 


“nera: Yasna 28 es el gasha de la 
alma del Buey, Geuš 


cl al 


licer 


sabio elige», Y 33 concierne 
> Zarathustra, Su consagra- 


egundo gatba abarca 
7 43 es el gatha de las 
eñor, Y 44 es la de 
7 45 es una presenta- 
y una especie de resumen 
Y 4£ es el garhá de la huida. El 
desde el capítulo 47 al 50. Y 47 
rá del santo Espíritu, Y 48 se refiere a 
a récrma de La existencia o la devoción y el 
+ Y 45 se declara a favor de los deshere- 
se conva un mal jefe, Y 50 es una espe- 

52 acerca de las relaciones entre Zara- 

los. El cuarto gátha es el Y 51, 


pocer, El quinto gárba, Y 53, es el 


GAYÓMART. Según el > mazdeísmo es el 
nombre del primer hombre, en avéstico Gaya | 
Maretan, nombre sacado de un pasaje de los > 
gatha que significa «Vida humana». Según el 
=> Bundabisn, > Ahriman le da muerte y su 
semilla, conservada y filtrada por el sol, cae a 
la tierra y da origen a un ruibarbo, que engen- 
drará la primera pareja humana. Pues Gayo- 
mart todavía no es un verdadero hombre, sino 
más bien un prototipo de hombre. Se dice tam- 
bién que es tan ancho como alto, lo que pro- 
bablemente ha de entenderse como esférico, al 
igual que el mundo, del que es la imagen re- 
ducida. (Esto recuerda al hombre esférico del 
que habla Aristófanes en el Banquete de Platón 


PH K 
UN 


a dialecto se emplea en la compo- 
a 2 ma A 
St apunas oraciones breves, la más fa- 


as lz Abuna Vairya (o Abun- 


i, t 
oli T que sirvió de arma al y las especulaciones griegas sobre el microcos- 
“mal Erin Primer enfrentamiento con mos). Sus huesos se convierten en metales, 
lis a reducirlo a Ja impotencia, puesto que en su cuerpo están lo que son los 
% mimo mal Ei q la tentación — filones de la tierra. Sin embargo, en la epopeya 
rentado por el — gáthico también persa del Šahname o Libro de los Reyes, com- 
i “> Yasna haptanhaiti, puesto hacia el año 1000 por Ferdusi, Gayó- 
Cd, - Ducuesy mart sólo es un rey humano, a causa de e 
iy, p ducción de pas SuiLteMIN, Zoroastre, Conversión general de los mitos en pseudohis- 
pe tnd, París, reimpresión, toria. En los libros > pehlevis cuando se trata 


de las postrimerías, Gayómart es simplemente 


el hombre que resucita el primero. 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


E 
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GE (o Gea). Divinidad griega de la tierra, 

=> Cosmogonía, —» Eros, — Grecia, — hé- 
roc, — Hesíodo, > Homero, —> minoica (re- 
ligión), —> misterios, + omphalos, —» oráculos, 
=> teogamia, 


GEB. Divinidad antropomórfica que perso- 
nifica la tierra. En ocasiones aparece tocado 
con una complicada corona. Era miembro de 
la enéada de — Heliópolis. Se casó con su her- 
mana Nut y tuvo cuatro hijos: > Osiris, > 
Isis, > Seth y — Nefthys. Tras arrebatarle el 
Poder a su padre Shu ocupó el trono de Egipto, 
prefiriendo posteriormente transmitir la rea- 
leza a su hijo Osiris en vez de a su hijo Seth. 
DOMINIQUE PFISTER 


¡GELUKPA. Geluk (pronúnciese gue-luk) es 
[la transcripción fonética de dge-lugs que sig- 
| nifica «método de virtud» o «comportamiento 
virtuoso». Es una de las cuatro grandes escue- 
las del budismo tibetano. Fue fundada en el 
año 1409 por —> Tson-kha-pa, que estableció 
¡Un primer monasterio en Gaden. Los defen- 
isores de esta escuela se llaman gelukpa, pero 
! también se llama a su secta kadam sarma, la 
| nueva escuela kadampa, a causa de sus lazos de 
origen con la escuela kadampa, fundada por el 
maestro indio —> Atiía, en el siglo 1x. 

Los gelukpa observan el celibato y una es- 
¡tricta disciplina monástica. El jefe de la escuela 
irecibe el nombre de Gaden-Tri-pa (en tibe- 
tano: dga'Idan khri-pa, el que ocupa el trono 
de Tson-kha-pa en Gaden). Este cargo no es 
hereditario y no se transmite por la vía de la 
reencarnación. El único criterio es el saber y la 
perfección espiritual en el campo del = 
dharma. Una de las personas más avanzadas en 
la sabiduría es elegida por un cónclave de mon- 
jes de — Sera, Gaden y Dre-Pung. Esta elec- 
ción se parece, pues, un poco a la de un papa. 

Gaden-Tripa es el representante en la tierra de 
“Tson-kha-pa. Los monasterios gelukpa más 
conocidos son: Sera, Gaden, Dre-Pung (cita- 
dos anteriormente) y Tashilhumpo, Gyuto 
dratsang (1474), Kumbum Jampaling (1578) y 
Amdo Tashikyil (1780). 
Los gelukpa conceden gran importancia al 
Lamrim (camino gradual) compuesto por 


Tson-kha-pa. 
Según los maestros de la Escuela, los tres vo- 


tos (dompa, transcripción de sdom-pa; en sáns- 
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crito: yama o niyama) susceptibles de ser pro- 
nunciados son: la disciplina monástica (so- 
thar; en sánscrito: —> pratimokya), el pensa- 
miento del Despertar (¡ang-chub; en sánscrito: 
— bodhicitta) y las fórmulas iniciáticas tántri- 
cas (sang-nag; en sánscrito: — tantra). Los tres 
son practicados conjuntamente por un solo y 
mismo sujeto (gang-zag; en sánscrito: pun- 
gala) de manera armoniosa y sin contradicción, 
lo cual hace de él un gelukpa. 

Los gelukpa insisten a la vez en el compor- 
tamiento exterior del cuerpo y de la voz, y en, 
el desarrollo interior y mental. Su moralidad, | 
que concierne a los comportamientos del 
cuerpo y de la voz, disciplinados y pacificados, | 
corresponde al dominio del Hinayana. El des- | 
arrollo mental, con vistas a obtener los dos es- 
tados de la realización y de lo realizado, com- 
bina los — sátras y el tantra de manera ar- 
moniosa, teniendo como objetivo la realiza- 
ción final. 

=> Tson-kha-pa. 

TeNzIN GraL-Po 


GENERACIÓN CONDICIONADA —> 
pratityasamutoida. 


GÉNESIS. Tírulo dado por los — Setenta al 
primer libro de la — Biblia por su comienzo 
con el relato de la creación (genesis). En he- 
breo, el libro se llama ¿*resit (en el principio) 
por su primera palabra (— Pentateuco). En su | 
estado actual, el Génesis consta de dos partes | 
bien diferenciadas: prehistoria religiosa de la 
humanidad (1-11) y ciclo de los — patriarcas | 
(12-50). i 
El Génesis comienza con un majestuoso 
pórtico, el relato sacerdotal (P) de la — crea- - 
ción (Gén 1,1-2.4), y evoca seguidamente el 
drama religioso de toda la humanidad con la 
historia del — paraiso, de la caída (+ pecado 
original) y la primera promesa (Gén 3,15). La 
multiplicación de los pecados provoca el — di- | 
luvio (Gén 6-8) y, a pesar de la > alianza que | 
Dios pactó con Noé y sus descendientes, el mal | 
se extiende de nuevo; en —> Babel (Gén 11,1- | 
9) los hombres son dispersados en castigo a su | 
orgullo, ` 
El ciclo de los patriarcas comienza con la 
promesa de Dios a > Abraham (Gén 12,1-3). 
Una seric de obstáculos se opone a su reali- 
zación, en especial la esterilidad de Sara y el 


GÉNESIS 


posterior mandato de sacrificar a — Isaac (Gén 
22). La reiteración incesante de la Promesa 
constituye el hilo conductor a través de los ci- 
clos sucesivos de Abraham, de Isaac (poco des- 
arrollado) y de Jacob-Israel, padre de las doce 
tribus. La historia de José (37-50), de tono sa- 
piencial, explica la marcha de los hijos de Israel 
a Egipto donde se multiplican en número. 
El Génesis ha sido objeto de constantes co- 
mentarios, centrando cada época su interés en 
los aspectos del libro más coherentes con sus 
propios problemas. Juan, por ejemplo, rees-: 
cribió las primeras líneas del Génesis atribu- 
yendo a Cristo, — Logos divino, la obra crea-: 
dora; los —> midrasim desarrollaron el ciclo de 
los patriarcas (> Abraham, Isaac, Jacob); y en 
sus tratados sobre el Hexamerón (= los siete 
días de la creación), los — padres de la Iglesia 
procuraron conciliar el texto bíblico con las re- 
presentaciones cosmolégicas de su tiempo y, 
sobre todo, establecer los rasgos fundamenta- 
les de ja antropología cristiana: el hombre! 
creado a imagen y semejanza de Dios. Los au- 
tores modernos se interesan sobre todo por el 
origen de las representaciones del Génesis en 
las mitologías del antiguo Oriente (— creación, 
mito en la Biblia) y l 
contenidos en las 


debieran hacer olvidar la búscueda del mensaje 


teológico del Gén G. von Rad), en el que 
están planteados probl fundamentales 
para toda la humanidad, como el sentido de 
la existencia, de l2 vida e la muerte, o el 
de la unidad y diversidad de la historia de 
los pueblos. 

> Bibliz, — crez: 
cas, — Pentateuco. 


luvio, — parriar- 


Bibliografía. Comentarios: H. GuxkEL, Genesis, 
1931; J. Chx:nz, Le irure de la Genes ris 194É; 
A. Ciamez, en Bible de Pirot, París 1953; G. von 
Ran, El libra del Génesis, Siguerne, Salamanca 1982; 
B. Vavrer, Paso aá paso por el Génesis, Verbo Di- 
vino, Estella 1971; Juan Pazo n, Á l'image de 
Dieu, homme et femme. Une lerure de la Genéze 1-3, 
trad. fr., París 1989. 


EDouArD COTHENET 


GENIO. El poeta romano Horacio definió al 
Genius como «el dios de la naturaleza hurnana,! 
mortal, de cada individuo». El Genius era unl 
principio de fecundidad y de perpetuidad de 


todo linaje humano, a quien todo individuo 


debía su nacimiento así como la duración de su 
vida, Era un dios bajo cuya protección nacía y 
vivía el hombre, expresando así la realidad de 
una existencia personal individualizada. Pero si 
ningún ser humano podía nacer a la existencia 
por sí mismo, sólo a él le correspondía cumplir 
su vida, Pasivo para su propia generación, pa- 
saba a ser activo en el resto de su existencia, y 
en cada instante de ésta su Genius le acompa- 
ñaba hasta la muerte, Por tanto se cometería un 
error si se limitase la acción del Genins exclu- 


sivamente a la función sexual, como se ha pre- | 


tendido afirmar basándose sólo en la etimolo- 


gía (genius se relaciona con la familia de gigno: | 


engendrar), y a pesar de algunas representacio- 


A A . E 1 . ) 
nes iconográficas influidas por el simbolismo | 
griego que asimilaba de buen grado el Genius Í 


a la serpiente-falo. En realidad, en Roma, el 
Genius era la energía divina que hacía que un 
ser humano, simple producto de una sucesión 
de generaciones humanas anteriores, accediese 
a la existencia con sus caracteres propios, su 
individualismo. Por esta razón, cada individuo 
celebraba, el día del aniversario de su naci- 
miento, el culto de su Genius personal, pues 
era el día en que se constituía su yo más pro- 
fundo. En época bastante tardía, los romanos 
agregaron al Genius un genio de las mujeres, 
Juno personal, que desempeñaba las mismas 
funciones y acompañaba a la mujer durante 
toda su existencia. Genius, noción familiar y 
objeto de un culto personal, cuando se trataba 
de hombres eminentes, de jefes políticos que 
ejercían un poder absoluto, llegó a recibir un 
culto colectivo, como sucedió sobre todo con 
el Genio de Augusto en el — culto imperial, 
La noción de Genius también aparece como 
uno de los mejores ejemplos del antropomor- 
fismo del pensamiento religioso romano. 
— Culto imperial. 
MicHEL MesLiN 


GENSHIN (942-1017). Este monje japonés | 
de la escuela + Tendai, cuyo nombre popular | 
es Eshin Sózu, llegó a ser uno de los propa- | 
gadores más influyentes de la le — amidista. i 
Las sectas posteriores de la Tierra pura Jo con- 
sideran como uno de sus patriarcas. Propor- 
cionó a esta fe una base teórica en su obra Los 
principios esenciales del renacimiento y desem- 
peñó un cierto papel en la creación de una fra- 


659 


ternidad religiosa llamada Nijúgo Zanmai 
Kesshú (grupo de concentración, samádhi de 
los venticinco) que reunía a laicos, monjes y 
monjas para una mutua asistencia religiosa, en 
especial en el momento de la muerte. Influyó 
asimismo en los laicos con sus pinturas y poe- 
mas sobre los esplendores de la Tierra pura y 
sobre las miserias del infierno. 


Bibliografía. A. ANDREWS, The teachings essential 


for rebirth, Tokio (Sophia University) 1973. 
JAn VAN BRAGT 


GENTES DEL LIBRO (Ahl al-Kitáb). El 
Corán y los musulmanes designan con este 
nombre a los judíos y cristianos, que detentan 
respectivamente la Tora (Tawrát, — ley ju- 
daica) y el — Evangelio (Inyil), y, a veces, a 
los sabianos, los mandeos y los zoroastrianos. 

a) Estatuto teológico. Si el islam de los orí- 
genes, en la > Meca, creyó estar muy próximo 
'a judíos y cristianos, desde la época de > Me- 
dina (622-632) se distanció cada vez más de 
ellos. Para el Corán, los judíos (Yabúd) son los 
hijos de Israel (Bani Isra") y los primeros de- 
positarios de la revelación del Libro (Kitab) 
¡eterno que permanece bien guardado cerca de 
> Dios. —> Moisés es el interlocutor de Dios 
¡(Kalim Allah), de quien recibió la revelación. 
Habiendo sido testigos de una > alianza y es- 
tando sujetos a una —> ley, fueron infieles a sus 
promesas, falsificaron sus Escrituras y recha- 
zaron a los profetas siguientes. Además, per- 
¡Judicaron la causa del naciente islam en Me- 
i dina. Los cristianos (al-Nasara), por su parte, 


son los que detentan el Evangelio que les ha 
transmitido — Jesús (“I54), el Mesías, hijo de 
> María: el Evangelio consistiría pues en una 
| nueva revelación del mismo Libro, que tam- 
bién habría sufrido muchas falsificaciones y 
reinterpretaciones en el seno de las diversas 
Iglesias. El Corán reprocha a los cristianos ha- 
ber exagerado la figura de Jesús: Dios no es el 
tercero de los tres (5,73); No digáis tres (4,171); 
Ni le han matado, ni le ban crucificado (4,157), 
¡El islam tolera pues a judíos y cristianos, al 
tiempo que afirma que anula (nas) las religio- 
| nes anteriores y que en adelante sólo él repre- 
| senta, la plenitud de la verdadera religión, 
| Puesto que dispone de la última revelación del 
| Libro, el Corán, transmitido por el Sello de los 
| — Profetas, > Mahoma. => Abraham, no era 


GENTES DEL LIBRO. 


1 


ni judío ni cristiano (3,67). De cualquier modo, 
ni el texto coránico ni la liturgia musulmana 
citan expresamente las Escrituras anteriores. 
Los judíos y los cristianos son tolerados y pro- 
tegidos (dimmi) en la sociedad musulmana y al- 
gunos > teólogos musulmanes admiten que 
pueden salvarse si son sinceros en su fe y en su 
culto y si su desconocimiento de la superiori- 
dad del islam no es culpable. 

b) Estatuto jurídico. Los judíos y cristianos 

se benefician pues de las ventajas de un con- 
trato prorrogado indefinidamente, según el 
cual la > comunidad (umma) les concede hos- 
pitalidad y protección en su propio territorio. 
Después de Mahoma, los califas garantizaron a | 
las Gentes del libro la salvaguarda de sus per- 

sonas y de sus bienes (Pacto de Dimma), a 

cambio de su sumisión a las formas islámicas ' 
del Estado: bastaba con que aceptaran el pago 
del tributo (Jizya) y fueran humildes (Corán 9, 
29). A este tributo personal se añadía una tasa 
sobre los bienes (jaray). Esto ha valido a las 
Gentes de la Dimma el respeto de su estatuto 
personal propio, en el plano jurídico, y de sus 
tribunales «eclesiásticos», en el plano adminis- 
trativo, hasta el punto de haber constituido 
Comunidades religiosas autónomas (tawā’if). 
Las ventajas del Pacto de Dimma se ampliaban 
o restringían en función de las coyunturas po- 

líticas: a veces sucedía —así en Bagdad y otros 

sitios— que los dimmies tendían a agruparse en 

barrios especiales y a llevar signos distintivos. 

El dimmi no podía acceder a cargos políticos 

del Estado musulmán, por no compartir la 

ideología religiosa. Hoy se vacila todavía en 
decir que sea una situación superada. 

c) = Diálogo islamocristiano. Encauzado | 
durante mucho tiempo por los cristianos ára- | 
bes, después por los bizantinos. y finalmente į 
por los europeos, el diálogo islamocristiano se į 
caracteriza todavía por los muchos prejuicios | 
existentes por parte de unos y otros. Los or- i 
ganismos y textos esenciales para el diálogo 
son, por el lado católico, los texto del — con- 
cilio Vaticano 11 y el — Secretariado para los 
no cristianos, y, por el lado ecuménico, la Co- 
misión para el diálogo con los hombres de. 
ideología y fe vivas. Algunas instituciones Y 
personalidades musulmanas han correspon- 
dido poco a poco a este esfuerzo, y se han pro- 


puesto Orientaciones a unos y Otros. 
MAURICE BORRMANS 
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VA (inves- 
Y ESCANDINA 

pMÁNICA las religiones). La obra de 
tigaciones lea (1179-1241) constituye el 
Snorri Stur. la mitología germanoes- 


¡o sobre 
A tudio $0 E > . - 
rimer ê En la misma época, Saxo Gram 


La mitología comparada intentó dar paso a 
una nueva etapa. A. Kuhn (1812-1881) se de- 
dicó al estudio comparado de las mitologías 
germánicas e indoeuropea, En 1845 publicó 


Zur áltesten Geschichte der indogermanischen 


P adinava. nedeli iglesia danesa de Roths- Völker, donde presentó el primer esquema de 
maticus, ee 1202 y 1216— una his- la civilización aria anterior a las migraciones 
child, escribió arca, Gesta Danorum. Durante En su vasta obra, F.M. — Müller elaboró las 
roria de ca siguientes no apareció ninguna estructuras generales resultantes de la compa- 


1 ; 
las cuatro IÈ 1 mundo intelectual de la edad 


i ración de la filología y la mitología de los anti- 
obra nueva: € 


r rece haberse conformado con los tra- guos „rios. Influido por Grimm y Kuhn, JW. 
media peet y de Saxo sobre la mitología de Mannhardt (1831-1880) estudió las grandes di- 
bajos ee minos En 1643, Brynjulf vinidades germanas y sus relaciones con los 
ks e sale la> Edda y Agni Mag- dioses indoeuropeos, para pasar seguidamente 
sais 1728) reunió en Copenhague un bi- al folklore y a la mitología agraria: mitos de los 
CA la que recopiló las fuentes sobre el campos y los bosques, mitos agrarios nórdicos, 
Moto mártico. De esa época nos han que- eslavos y letones, Su investigación sobre los 

ajos fundamentales: el De dis mitos agrarios resultó decisiva. El mérito de 

Mannhardt reside sobre todo en su estudio crí- 

tico de las fuentes y en su insistencia en la im- 
portancia de los ritos y del culto. 

En el campo de la mitografía histórica de 
candinaves (Ginebra Germania, la obra de K. Múllenhof (1818- 
nuco surgido en 1884) supone una nueva etapa. Discípulo de 
lso a los estudios Jakob Grimm y continuador de su obra, Mü- 

s llenhof aborda el conjunto de la germanística 
en su monumental obra Deutsche Altertums- 
kunde, 1-V, Berlín 1870-1908, cuyo último vo- 
lumen es póstumo, En ella, el autor investiga 
los orígenes de la nación alemana desde los 
puntos de vista geográfico, histórico y étnico. 


rmanicae de Hars- 
de Genevois Mallet, 
logie et de la Poésie des 


sère los mitos germánicos. Las obras que pu- 
geroz en marcha esas investigaciones fueron: 
Šk and Mythologie (1810-1812) de 
GFr. Crezzer, Myibengeschichte der asiati- 
dm Tel (1810) de J. von Górres, y Pan- 
Bar der desen Naturpbilosophie (1811) de 


A Kanne. Con tal propósito estudia la mitología de Ja- 
- la mtografa germánica. En 1835 apa- 


l 


kob Grimm y la Heldensage de Wilhelm 
Grimm, insistiendo en las relaciones entre am- 
bas. Señala también los elementos históricos 
de todos sus documentos, analiza las ctimo- 
logías, compara los mitos y los cuentos he- 
¿Ce su hermano Wilhelm hizo la pri-  roicos y los proyecta sobre un trasfondo de 
ción merecedora de ese nombre mitología naturalista. La obra de Mil- 
é'0n germánica, En Der My-  lenhof nos proporciona una clara visión de las 


pL pa Tòr nach nordischen Quellen (1836), líneas generales del pensamiento mítico de los 


Deutsche Mythologie de Jakob Grimm, 
gil de gran influencia en todo el si- 
“EX Grimm recopiló los mitos, investigó la 
“sa, recogió las tradiciones populares. 


d. 


o UHand trag aA 

A iei las distintas formas de la re- germanos, 

ón y subrayó la originalidad de 2. RELIGIÓN GERMÁNICA Y RELIGIÓN NÓRDI- 

kuk tsandinava, aunque sus dotes poé- ca, 1) Migración del culto de Germania a Es- 
levaron m ' 


Arda histó ș 5s de una vez a apartarse de camdinavia. Los escandinavos no tardaron en 
tajos de Grim Á pesar de todo, los tra- demostrar interés por los problemas de su anti- 
Prado dyr e y de Uhland no fueron su- gua religión. En 1876 se publicó en Copen- 
e Hp cho "empo: Handbuch der hague la obra de H. Petersen, Om Nordboer- 


oben Jolie mi Einschluss der nor- nes gudedyrkelse, en la que se defiende la teoría 


tada nueyg py rock, por ejemplo, no del paso del culto a los Ases de Germania a 


evo para | 
.. tic 
Beminica, 


Onocimiento de la Escandinavia. Basándose en las fuentes litera- 
rias, la onomástica y las inscripciones rúnicas, 
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el autor intenta demostrar por el método de la 
crítica interna que la mitología de la Edda es 
producto de una larga evolución. — Thor y> 
Freyr son divinidades escandinavas, en tanto 
que + Odín, el dios de los señores y de las 
runas, vino de Germania, Petersen opone a 
Thor, un dios zafio, a Odín, el dios de la cul- 
tura, la religión primitiva a la religión intelec- 
¡tual. La investigación y el método de Petersen 
| muestran el partido que se puede sacar de fuen- 
¡tes como los nombres teóforos, las runas, las 
| estaciones y los días, con las tradiciones que a 
¡ellos se refieren. Petersen diferenció clara- 
mente la mitología popular de la mitología li- 
teraria, 

2) La teoría de los préstamos: Sophus Bugge 
(1833-1907). Bugge, filólogo noruego nacido 
en Oslo, fue en su tiempo la gran autoridad en 
las investigaciones sobre las runas y publicó en 
1891 un corpus de inscripciones rúnicas. Bugge 
siguió los pasos de A.C. Bang, quien, en un 
trabajo sobre la > Völuspá de 1879, pretendió 
demostrar que el gran poema de la — Edda cra 
una simple imitación de los Oráculos sibilinos 
Y, por tanto, de inspiración judeocristiana. 
Partiendo de la Vóluspá, Bugge estudió las 
fuentes literarias antiguas en busca de temas 
édicos. Encontró dichos temas, pero constató 
que en la Edda aparecían desarrollados en la 
más pura línea de la mitología germánica. 
Pensó en influencias irlandesas y en los vikin- 
gos, concluyendo que la Edda era una obra re- 
ciente procedente de colonias vikingas de Ir- 
landa, pero compuesta según los cánones clá- 

psicos y judeocristianos. Esta teoría provocó 
¡una fuerte reacción, ya que suponía el fin de 
¡las tesis románticas sobre la Edda, e impulsó a 
¡los investigadores a realizar una crítica de las 
lfuentes. 

3) La teoría de la migración de los mitos: 
Otto Gruppe (1851-1919). Filólogo clásico de 
Berlín, especializado en el estudio comparativo 
de los mitos griegos y orientales (Die griechi- 
schen Kulte und Mythen..., 1887; Griechische 
Mythologie und Religionsgeschichte, 1906), 
| Gruppe se opuso a la mitografía comparada de 
| los germanistas y a las teorías etnológica y 
| folklórica, sustituyendo el sistema compara- 
' tivo por su teoría de los préstamos a través de 
migraciones, Para Gruppe el Próximo Oriente 
fue la cuna de los mitos que emigraron a Grecia 
¡y a Europa; así pues es en él donde hay que 


buscar el origen de los mitos germánicos y nór- 
dicos. La migración de los mitos da lugar a 
adaptaciones diversas según los distintos pue- / 
blas: migración y adaptación son las dos pa- 
labras claves del método de Gruppe. 

En 1897, en una obra escrita en danés y de- 
dicada a las almas y al culto a la naturaleza 
(Sjaeledyrkelse og naturdyrkelse, Copenha- 
gue), H.S. Vodskov se opuso a las teorías de 
los préstamos y las migraciones, Desde su 
punto de vista, las formas religiosas no son for- 
mas comunes susceptibles de importación o ex- 
portación. Insiste en el concepto de la Orts- 
gebundenbert: todo pueblo depende de las for- 
mas de vida y de la naturaleza. De ahí la im- 
portancia de una explicación geográfica. 

Estas polémicas hicieron progresar rápida- 
mente la investigación. Entre 1890 y 1910 se 
publicaron importantes trabajos sobre la reli- 
gión germánica: E. Mogk, E.H. Meyer, W. 
Golther, P. Herrmann. En 1910, R. Meyer pu- 
blicó su Altgermanische Religionsgeschichte 
(Leipzig, reed. 1978), que marcó al final de una 
etapa. Meyer buscó una nueva orientación: ol- 
vidar la mitología en beneficio de los verda- 
deros problemas de historia de las religiones y 
recurrir además a los documentos arqueológi- 
cos. 

3) La RELIGIÓN GERMÁNICA EN EL SIGLO XX. 

1) Una orientación nueva: Karl Helm. Helm 
es un germanista que se ha dedicado esencial- 
mente al estudio de la religión. En 1913 apa- 
reció el volumen I de su Altgermanische Reli- 
gion (vol. II en 1953), obra para la que Helm 
reunió nuevos materiales: documentos prehis- 
tóricos, testimonios de la antigüedad y la lite- 
ratura clásica relativos a los germanos meridio- 
nales, etc., dando un nuevo paso en la inves- 
tigación: la utilización de fuentes arqueolópi- 
cas. Helm centra su atención en el culto, y 
piensa que es preciso además estudiar la reli- 
gión en las distintas épocas. Así, distingue la 
religión prehistórica, la de época romana, la re- 
ligión de los germanos orientales, la de los ger- 
manos occidentales, Helm concede gran im- 
portancia (excesiva, según de Vries) a los do-| 
cumentos funerarios, 

2) Investigación y valoración de las fuentes. 
La publicación del Altertumskunde de Múllen- 
hof había mostrado un camino seguro: el es- 
tudio de las fuentes. Los trabajos posteriores 
continuaron en esta dirección: J, Hoops, Real- 
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lexicon der germanischen Altertumskunde 
(4 vol., Estrasburgo 1911-1919); H, Schneider, 
Germanische Altertumskunde (Munich 1938), 

a) En 1926 apareció de manera espectacular 
una documentación inédita. Se trataba de las 
inscripciones rupestres: O. Almgren, H älrist- 
ningar och Kulebruk, Estocolmo 1926; trad. al. 
Nordische Felszeichrungen als religiöse Urkun- 
den, Francfort 1934. El autor consigue armo- 
nizar la arqueología, el folklore en el sentido 
de Volkskunde y la historia de las religiones. 
Helm había considerado las inscripciones ru- 
pestres como una fuente desdeñable, pero 
Almgren demuestra lo contrario: las inscrip- 
ciones rupestres de la Escandinavia meridional 
son fundamentales para el conocimiento de la 
religión de la época del Bronce. Y demuestra 
también que historia e historia de las religiones 
ya estaban unidas en la época pre y protohis- 
tónica. 

b) Existen además oras fuentes para el es- 
tudio de la religión escandinava: las fiestas, las 
costumbres, el folklore, las creencias popula- 
res. 

Uulizando estas fuentes, A. Olrik realizó un 
rabajo sobre la escatologia nórdica: Ragnarök, 
Copenhague 1922, t a 
Ellekilde se dedicó 2 investigar las costumbres 
navideñas, en las Que se conservan numerosos 
elementos arcaicos: Vor darske Ju! gennem Ti- 
dere, Copenhague 1943. 

c) La crízica de documen: 
parte de la documentación re 
germánica data de época cr 


N. 


cristianos. Una 
iva 2 la religión 
a. Adam de 
Bremen, en su historia de los obispos de Ham- 
burgo, nos proporciona numerosos detalles so- 
bre la situación de Sueci s de su cristia- 
nización. Esta historia, escrita entre 1074 y 
1083, contiene un dato de gran importancia 
para la crítica moderna: la descripción del tem- 
plo pagano de Uppsala y de los sacrificios que 
se celebraban en él. La Gesta Danorum de Saxo 
Grammaticus, redactada entre 1202 y 1216, es 
una fuente de valor inapreciable para Ja religión 
danesa, La crítica puede sacar tanto partido de 
ella como de los historiadores de Roma que se 
basan en Tito Livio. Además de estos docu- 
mentos, disponemos de fórmulas de abjura- 
ción, de formularios de bautismo y de diversas 
disposiciones legislativas. En este terreno, la 
crítica de las fuentes hizo grandes progresos 
durante los primeros decenios del siglo xx. 


Lo 
S 


d) Las influencias exteriores. La teoría de la 
migración de los mitos desde el Próximo 
Oriente elaborada por Gruppe, y la teoría de 
los préstamos de Bugge, que se orienta más ha- 
cia el mundo clásico y hacia el judeocristia- 
nismo, se someten a una nueva crítica y esti- 
mulan la investigación comparada; estudio del 


Ragnarök, influencia de los godos asentados ` 


alrededor del mar Negro, dios Baldr, mundo 
griego. 

3) Las fuentes literarias escandinavas. La 
Edda de Snorri es el centro de la polémica. 
Para la escuela de Leipzig es un documento de 
poco valor: E. Mogk, que ha escrito muchas 
obras sobre el tema, Opina que el mundo de los 
dioses descrito por Snorri no existió jamás. De 
acuerdo con la posición de su maestro, su su- 
cesor en Leipzig, W. Baetke, piensa que nin- 
guna tradición oral pudo transmitirse así de 
una generación a otra. Los discípulos de 
Baetke, como E. Walter y Anne Holtsmark, 
mantienen la misma postura. 

Actualmente se tiende a una mayor valora- 
ción de las fuentes nórdicas y especialmente de 
la Edda de Snorri. En 1964, el noruego Byrge 
Breitig (Snorre Sturlason) demostró que Snorri 
fue un gran historiador que estaba perfecta- 
mente al corriente de la teologia pagana escan- 
dinava. 

La escuela nórdica continúa investigando en 
esta linea. En una síntesis de sus trabajos más 
recientes, R. Boyer (La religion des anciens 
Scandinaves, Paris 1981) insiste en el valor de 
la Edda de Snorri para el estudio de la religión 
escandinava: Snorri Sturluson fue un noble que 
quiso salvar el tesoro espiritual y artístico de 
Islandia, y que dibujó el panorama de la reli- 
gión de sus antepasados paganos. Para R. Bo-¡ 
yer, la Edda de Snorri es «cl más importante | 
instrumento de trabajo de que disponemos! 
para estudiar la religión nórdica antigua». | 

4) Las tendencias actuales de la investiga- 
ción. Los trabajos de F.R. Schröder sobre la 
constitución del pueblo germánico y su reli- 
gión han facilitado el camino. Schröder insiste 
en que la población germana procede étnica- 
mente de la mezcla de dos razas: la indoeuro- 
pea, que invadió el país, y la raza establecida 
allí en el momento de la migración aria. Esta 
última sería la raza de las culturas megalíticas, 
cuyas características eran el matriarcado y los 
cultos a la diosa-madre y a la fecundidad, La 


religión germánica de la edad del Bronce debe 
estudiarse por tanto en el contexto de la fusión 
de dos concepciones: la religión megalítica (—» 
megalitismo) y la religión aria. 

Las investigaciones sobre cl folklore y las 
costumbres populares han continuado. Dos 
obras de O. Höfler han aportado nuevos datos 
acerca de las sociedades secretas: Kultische Ge- 
heimbiinde der Germanen, Francfort 1934, y 
Germanisches Sakralkónigtum, Münster 1952. 
En su opinión, en la Germania pagana se prac- 
ticaban las Mánnerbiinde, con consagración de 
Jóvenes a Wotan, lo que explicaría que este 
dios acabara convirtiéndose en el dios de los 
guerreros. Widengren ha descubierto la exis- 
tencia de asociaciones análogas en Irán en el 
culto a > Mithra, mientras que R. Wolfram 
encuentra en estas Mánnerbiinde la explicación 
de la danza de la espada mencionada por Tá- 
cito. 

La tendencia actual de los estudios sobre la 
religión germánica está fuertemente determi- 
nada por la obra de G. > Dumézil, que centra 
la investigación en el amplio contexto de la teo- 
logía e ideología tripartitas de los pueblos in- 
docuropcos arcaicos, Dumézil fue introducido 
en Alemania por K. Helm, en 1955, lo que su- 
puso una grave sacudida para las teorías de la 
escucla de Leipzig. Siguen a Dumézil investi- 
gadores como W. Betz, J. de Vries, G. Tur- 
ville-Petre, S. Wikander, E. Polomé, H.E. Da- 
vidson, Å. V. Ström, Reanuld-Krantz y R. Bo- 
yer. 

Según J. de Vries, uno de los mejores co- 
nocedores actuales de la religión germánica, 
Dumézil ha obtenido resultados sorprenden- 
tes. Ha solucionado viejos problemas, estable- 
cido la estructura fundamental del pensamiento 
arcaico y esclarecido el mundo de los dioses y 
los mitos germánicos. De Vries opina que los 
trabajos de Dumézil abren el camino a eine po- 
sitive germanische Religionswissenschaft. 


Bibliografía. J. Dz Vries, L'état actuel des études sur 
la religion germanique, cn «Diogène», 18, Paris 
1957, págs. 91-106; Altgermanische Religionsge- 
schichte, 1, Berlin *1970, págs. 50-82; H. Seier, Ent- 
wicklungszige der germanischen Religionswissen- 
schaft, Berlin 1968; A. Srróm, Geschichte der For- 
schung, en Germanische und baltische Religion, 
Stuttgart 1975, págs, 28-37, 
Jurien Ries 
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GERMANOS Y ESCANDINAVOS (reli- 
gión de los antiguos). El concepto «germa- 
nos» cs un concepto lingüístico, no racial, que 
ha encontrado su auténtica acepción gracias a 
las investigaciones del siglo x1x. Su etimologia, 
aunque probablemente de origen céltico, no es 
segura. El sustantivo germanoi, que aparecía 
en las listas de Marsella, entre los pueblos ven- 
cidos en el 222 a.C. por Claudio Marcelo, pasó 
a ser de uso corriente gracias a La guerra de las 
Galias de César. Los datos históricos acerca 
del período que precede a las campañas de Cé- 
sar son bastante escasos (Piteas, Estrabón). En 
el siglo vur d.C., la palabra Deutsche, «los del 
pueblo», designaba las poblaciones no romá- 
nicas del Estado carolingio. 

Los pucblos germánicos pertenecen al 
mundo — indoeuropeo, aunque no hay ningún 
dato seguro sobre su lugar de origen. Su pri- 
mera localización parece ser la Escandinavia 
meridional y las regiones del noroeste de Eu- 
ropa. A comienzos de nuestra era estaban re- 
partidos en tres grupos. El grupo occidental 
dio origen a las lenguas frisonas y anglosajo- 
nas, a los dialectos llamados altfränkische y al 
antiguo hochdeutsch. El grupo nórdico abarca 
el noruego, el islandés, el danés y el sueco. El 
menos conocido es el grupo oriental u óstico: 
gótico y vándalo. Durante la edad del Bronce, 
el pueblo germánico se extendió por la Suecia 
meridional, Dinamarca y el norte de Alemania; 
en el primer milenio antes de nuestra era ocupó 
la gran llanura central curopea, chocando con- 
tra la barrera de los pueblos — celtas, que se 
extendía desde el curso medio del Rin hasta el 
Danubio. 

1. LA RELIGIÓN GERMÁNICA EN LA EDAD 
DE La PiEDRA. Este período abarca desde el 
12 000 hasta el 2000 a.C. y es conocido úni- 
camente por documentos arqueológicos, que 
aportan diversos datos: sacrificios de caza (Me- 
lendorf y Stellmoor, cerca de Hamburgo, hacia 
el 12 000 a.C.); grabados rupestres coloreados 
de Escandinavia y Carelia (hacia el 8000); ins- 
trumentos musicales de culto; vestigios de es- 
calpamientos y de sacrificios humanos; nu- 
merosas hachas cultuales enterradas o repre- 
sentadas en inscripciones rupestres; un poste 
de culto y un ídolo en Ahrensburg-Hopfen- 
bach; y multitud de cabezas de animales en- 
sartadas en un mango, encontradas en Dina- 
marca y en Suecia. Sin duda alguna, estamos 
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de los símbolos adquiera una importancia ca- 

pital. El carro solar descubierto en Trundholm 

(Dinamarca) en 1902, constituye un docu- 

mento fundamental para esa labor de descifra- 

miento. También la topografía de la edad del 

Bronce permite identificar lugares sagrados ar- 

caicos en los que se hacían ofrendas de manteca 

O se practicaban cultos a la fecundidad, El con- 

Junto de los datos que poseemos nos permite 

aventurar la hipótesis de que los pueblos ger- 

manoescandinavos veneraban a dioses perso- 
nales en la edad del Bronce: dioses solares, dio- 
ses guerreros, dioses y diosas de la fecundidad. 

Estos pueblos no conocían la escritura, 

Otra característica del Bronce es la aparición 
de santuarios solares como el de Stonehenge, 
al sur de Inglaterra, el más conocido de todos 
ellos. El primer rayo solar del equinoccio de 
primavera cae sobre el altar de piedras verti- 
cales. J. de Vries considera relacionado este he- 
cho con los cantos de la > Edda que hablan 
de héroes solares. En Avebury, la construcción 
circular de menhires está orientada siguiendo 
pautas astronómicas. Los cultos solares y los 
cultos de la fecundidad parecen interrelacio- 
narse. 

Al final del período neolítico, el ritual fu- 
nerario experimenta una importante modifi- 
cación: las sepulturas familiares dejan paso a las 
individuales y a los sarcófagos de piedra ador- 
nados con símbolos solares y representaciones 
de armas y de otros objetos. Se trata de la Hñ- 
gelgraberkultur, que abarca una amplia exten- 
sión desde Austria hasta el Báltico y desde el 
Rin a Checoslovaquia (1500-1100 a.C.). En 
Escandinavia, el féretro se construía vaciando | 
un tronco de árbol cortado en dos en sentido | 
longitudinal, y se llenaba de objetos pertene- | 

cientes al difunto. Hacia 1500 comienza la in- | 
cineración, que se generaliza a comienzos del 
Bronce final, hacia 1100. Después de la cre- 
mación, se depositaba en la tumba la urna con 
las cenizas y los huesos, calcinados pero no to- 
talmente reducidos a cenizas, La difusión de 
los campos de urnas durante los cinco siglos 
anteriores a la edad del Hierro prueba la pre- 
sencia de los indoeuropeos. 

3, EL ESTUDIO DE LA RELIGIÓN GERMÁ- 
NICA EN LA EDAD DEL HIERRO. 1) Datos geo- 
gráficos e históricos, En Germania y Escandi- 
navia, la edad del Hierro antigua se extiende 
desde el 500 a.C. hasta el 400 d.C. Comprende 
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varios períodos: el período antiguo (500-300), 
pobre en datos religiosos; el período céltico, 
que cubre los tres siglos anteriores a nuestra 
era, y el período romano (1-400 d.C.), en el 
transcurso del cual los germanos, tras haber 
vencido a los celtas, entran en contacto con los 
romanos, que se limitan a contenerlos en las 
fronteras del Rin y del Danubio. El período 
céltico de Germania es una continuación tardía 
de la cultura de la primera edad del Hierro cél- 
tica (+ 725, Hallstadt, Checoslovaquia, Aus- 
tria, Francia) y de la expansión de los celtas a 
partir del 500 (La Tène). 

La edad del Hierro reciente (400-1050 d.C.) 
comprende tres períodos. Durante las invasio- 
nes germánicas (400-550), la Völkerwanderung 
va produciendo la mutua interpenetración de 
los pueblos germánico y latino. Los germanos 
continentales empiezan a convertirse al cristia- 
nismo: los francos, bajo Clodoveo, en el 498, 
los pueblos de Germania más tarde y más len- 
tamente. Hacia el 450, los anglos y los sajones 
ocupan las islas Británicas. Durante el período 
merovingio (550-800), hacia el 600, los eslavos 
hacen retroceder a los germanos, y los anglo- 
sajones se convierten al cristianismo. Los pue- 
blos nórdicos, que siguen siendo paganos, co- 
mienzan su expansión: es el período de los vi- 

| kingos (800-1050) (Vikingr es el pirata que fre- 
' cuenta las bahías). La primera invasión de vi- 
kingos, la de los suecos, va del 800 al 930. 
Después de un período de cincuenta años de 
calma, los vikingos regresan al mar hacia el 
280: esta vez son noruegos y daneses. Al fi- 
nalizar el primer milenio los pueblos germá- 
nicos y escandinavos han aceptado el cristia- 
nismo, aunque sin mucho entusiasmo. 

2) El problema de las fuentes. a) Los autores 
latinos. En sus Commentarii de Bello Gallico 
(L 50 y VI, 21-24), Julio César da cuenta de 
lo que sabe sobre los germanos a través de in- 
formadores galos. Hacia el año 98 d.C., en su 
De situ ac populis Germaniae, Tácito (54-130) 
da numerosos detalles acerca de la religión de 
los germanos, tomados de César, Veleyo Pa- 
térculo, Pomponio Mela y Plinio el Viejo, que 
fue oficial en Germania, Otra de nuestras fuen- 
tes son las inscripciones votivas recogidas en 
territorio germánico, que nos permiten cono- 
cer una serie de divinidades y nos muestran la 
actitud religiosa de los devotos. 


b) Los autores cristianos. En las biografías de 
los grandes misioneros se encuentran detalles 
sobre los pueblos germánicos y sajones con- 
vertidos al cristianismo, como por ejemplo en 
las Vitae de Colombano, Bonifacio o Willi- 
brord. Diversos autores cristianos nos hablan 
de los paganos de Germania: Pablo Orosio, 
sacerdote de Tarragona y discípulo de Agustín 
de Hipona, escribió en el 417 la obra Historia- 
rum adversus Paganos libri VII. Jordanes (Jor- 
nandes), obispo de Ravena, de origen godo, re- 
dactó su De rebus gothicis en el 551, inspirán- 
dose en fuentes hoy perdidas. Gregorio de 
Tours (538-594) nos ha dejado una Historia de 
los francos. De Beda el Venerable (673-755) se 
conserva una Historia eclesiástica de Inglate- 
rra, desde César hasta el 751. Paul Warnefride 
(t 801), diácono de Aquileia y secretario del 
último rey de los lombardos, es autor de una 
Historia de los lombardos que acaba en el 744, 
A esta literatura misionera, que nos propor- 
ciona información sobre diversas prácticas pa- 
ganas, hay que añadir los documentos oficiales 
(formularios de abjuración, legislación civil) y 
textos literarios como las oraciones y las epo- 
peyas medievales (Nibelungenlied). 

c) Las fuentes escandinavas. Las fuentes que 
conciernen a la religión germánica meridional 
se complementan con la abundante documen- 
tación escandinava: las inscripciones rúnicas 
(> runas), la poesía escáldica, las > Eddas y 
las — sagas. Junto a estos textos religiosos o 
literarios deben mencionarse varias historias 
escandinavas. Hacia 1190-1216, el danés Saxo 
Grammaticus escribió una detallada historia de 
Dinamarca, la Gesra Danorum, que es tan útil 
para el estudio de la religión pagana como Tito 
Livio para el conocimiento de Roma. Adam de 
Bremen nos ha dejado la Gesta Hammabur- 
gensis Ecclesize, redactada entre 1074 y 1083, 
que abunda en detalles sobre la Suecia anterior 
a la conversión. Añadamos también la Vita 
Ansgari del monje franco Rimberto (t 883) y 
la Crónica del obispo Thietmar de Merse- 
burgo, escrita hacia 1015, 

3) Valor de estas fuentes. Tras largas polé- 
micas que han durado más de un siglo, la crí- 
tica moderna ha adoptado finalmente una pos- 
tura respecto a estas fuentes. Ström estima que 
los redactores de los diversos documentos co- 
nocían las antiguas tradiciones de los pueblos 
nórdicos, ya que en casi todos los pueblos in- 
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sino sobre todo cómo creían y cómo entendían 


la religión. Con este objetivo hay que abordar 


problemas como el folklore, la etnologia y su 
contexto social y cultural, así como el pro- 
blema de los préstamos. Para Å. Stróm, J. de 
Vries y otros muchos historiadores modernos, 
el estudio de las fuentes de la religión germa- 
noescandinava debe hacerse desde la Óptica de 
Dumézil, es decir, la de la herencia indocuro- 
pea. 

4. CONTEXTO Y EXPRESIÓN DE LO SAGRADO. 
1) Los testimonios de César y de Tácito. En De 
Bello Gallico (V1,21), César subraya la dife- 


rencia entre la religión de los galos y la de los 


germanos, Estos últimos no tenían — druidas 
para presidir el culto y ocuparse de los sacri- 
hicios y sólo adoraban a tres dioses: Sol, Vul- 
cano y Luna, Dumezil ha puesto punto final a 
las interminables discusiones sobre este texto, 
Basándose en los descubrimientos de Vendryes 
acerca de la ausencia entre los germanos de 
todo un grupo coherente de palabras del vo- 
cabulario religioso indoeuropeo, ha demos- 
trado la ausencia entre ellos no de un sacer- 
docio, sino de una importante función sacer- 
dotal: una administración de lo sagrado, po- 
derosa y autónoma, que garantizara el mante- 


afirmación de la existencia de tres dioses, aun- 
que de hecho las tres divinidades mencionadas 
no son los dioses principales del mundo ger- 
mánico, la clasificación es exacta y sugestiva: 
una gran triada con un dios soberano (Sol), un 
dios guerrero (Vulcano) y una diosa de la fe- 
cundidad (Luna). 

En el capítulo 2 de su Germania, Tácito es- 
cribe: celebran: carminibus antiquis, exaltan a 
los dioses por medio de mitos. Este testimonio 
fundamental si se pone en relación con 
ig Veda y con los > gáthás, ya que los 
carmina de los que habla Tácito se han per- 
dido. A continuación, Tácito recoge el mito de 
— Tuisto, dios supremo creado por la tierra. 
Tuisto engendró a Mannus (Mannu es el rey 
primordial en la India), el antepasado de tres 
tribus: los inguaevones, vecinos del océano, los 
herminones y los istaevones. Lo sorprendente 
es que Tácito introduce tres tribus que pueden 
ser relacionadas con tres divinidades. Es un he- 
cho indoeuropeo característico. 

Los testimonios de César y de Tácito nos re- 
montan al sustrato indoeuropeo: tres dioses, 
tres funciones, tres tribus, un ritual compuesto 
por himnos. Hay ciertas lagunas, como es el 
caso de la ausencia de un cuerpo sacerdotal 
bien constituido, con funciones rectoras. Y lo 
que es más, César hizo constar que los ger- 
manos consagraban su vida a la caza y a ejer- 
citarse en la guerra (BG, VI,21). Estos datos 
han llevado a Dumézil a pensar en una reforma 
religiosa realizada durante la prehistoria ger- 
mánica. Tal hipótesis se ve confirmada por las 
investigaciones sobre la abundante documen- 
tación megalítica, que nos presenta una reli- 
gión ya ampliamente desarrollada: idea de uni 
Dios supremo, culto a los antepasados, ritos ' 
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funerarios elaborados (J. Woórfel). En este es- 
tadio se plantea una cuestión concreta, la del 
encuentro del mundo indocuropeo y la cultura 
megalítica, hacia el 2000 a.C., en el momento 
en que comenzaba la edad del Bronce germá- 
nica. 

2) La expresión germánica de lo sagrado. La 
ausencia en Germania de una parte de la sacra- 
lidad arcaica indoeuropea nos lleva a investigar 
su vocabulario de lo sagrado. La palabra usual 
para designar a la divinidad es gudha, de la que 
deriva Gott. El vocablo ha pasado de ser neutro 
a ser masculino. El sustantivo Gott fue adop- 
tado por los cristianos de Germania, lo que sig- 
nifica que ya designaba entre los paganos a un 
ser divino y personal, 

El primer verbo utilizado para designar la 
acción sacralizante es weihen, de wihaz, sepa- 
rar, en sánscrito vinakti, en latín victima. Se- 
gún Derolez, la raíz wib designa al numen, el 

| principio divino adorado por el hombre. En 
antiguo normando, vigja significa consagrar al 
vé (dios). Vigja, el acto de la consagración, se 
aplica también a las rnas, sacralizándolas, a las 
armas, a las que confiere un nuevo poder, y a 
las tumbas, a las que protege de los violadores. 
El verbo gótico wiban tiene los mismos sig- 
nificados. Las palabras formadas con la raíz 
wih indican la acotación de un objeto o un lu- 
gar con vistas a un uso no profano. Por ejem- 
Iplo, el = thing, la plaza del pueblo donde se 
| celebran las grandes asambleas, es un lugar re- 
| servado, delimitado del mundo que le rodea 
| por las vébond, cuerdas sagradas. El radical 
wih acentúa la pertenencia al ámbito de lo sa- 
¡grado, lo que sustrac a la persona, el lugar o el 
¡objeto de todo uso profano (de Vries). 

Un segundo vocablo para lo sagrado es heil, 
heilig. Esta vez no se trata de una consagración 
a los dioses, sino de una salvación. Hail es la 
bendición otorgada por los dioses. En Ger- 
mania occidental, háalaegmónath es el mensis 
sacrorum, septiembre, el mes bendito de las co- 
sechas, cuando los dioses conceden sus dones: 
Hailagaz expresa la relación de salvación entre 
cl hombre y los dioses. Un primer grupo de 
textos nórdicos utiliza la palabra heilagr para 
calificar los objetos que, gracias al culto divino, 
aportan la salvación a los hombres (de Vries). 
El templo es helgi. En la época de los vikingos, 
helgi llega a ser el nombre de la epopeya, y 
también un calificativo real, ya que en la con- 


cepción indoeuropea el rey es pontifex, inter- 
mediario de la salvación, Un segundo grupo de 
textos utilizan heilagr como calificativo del 
culto considerado como fuente de salvación 
proveniente de los dioses (de Vries). 

Las investigaciones de W. Baetke, R. De- 
rolez y J. de Vries demuestran que, a pesar de 
la ausencia de un cuerpo sacerdotal en Ger- 
mania con función soberana, como los que en- 
contramos en la India, Irán, Roma y el mundo 
celta, en Germania se conservaron dos vías 
fundamentales de lo sagrado, expresadas por 
dos radicales específicos del mundo indoeu- 
ropco (E. Benveniste): wihaz, que acentúa la 
pertenencia al dominio de los dioses, y haila- 
gaz, que es la palabra de salvación venida de 
los dioses. Por otra parte, la investigación de 
R. Boyer en el ámbito de la literatura nórdica 
demuestra que entre los antiguos escandinavos, 
lo — sagrado y el — destino están vinculados. 
Vigda significa «asociado al destino». A partir 
de la gaefa-gifta, el don inicial que ha recibido, 
cada uno debe cargar con su destino. La ha- 
mingja es la forma que toma el destino cuando 
interesa a un clan o — sippe: este destino es 
entonces la expresión del espíritu de los ante- 
pasados. 

5. TEOLOGÍA TRIPARTITA Y CONSTITUCIÓN 
BINARIA. 1) Ases y Vanes. Dumézil ha puesto 
de relieve la teología tripartita existente en el 
pensamiento religioso indoeuropeo: dioses so- 
beranos, dioses guerreros y dioses de la fecun- 
didad. Los germanos efectuaron ciertos cam- 
bios con relación a este pensamiento arcaico, 
pero también conservaron elementos muy anti- 
guos. Refiriéndose a la mitología escandinava, 
la única bien conservada, Dumézil ha señalado 
la presencia de dos grupos de dioses, los = 
Ases y los — Vanes. El significado de su coe- 
xistencia constituye un dato fundamental para 
la interpretación de los mitos germanos y €s- 
candinavos. 

Los Ases son los dioses de la soberanía y la 
función guerrera. Los Vanes forman el grupo 
de la tercera función, los dioses agrarios. En el 
mundo germánico la presencia de los Ases y los 
Vanes está atestiguada por documentos escan- 
dinavos de la época de la conversión al cristia- 
nismo (Völuspá, Skáldskaparmál, Y: nglinga 
Saga). Las investigaciones de Dumézil de- 
muestran la existencia de esa misni yl: 
bipolar en el mundo inis 
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danaz, Thunraz, Nerthus, 


d César hablaba 
Sol, Vulcano y la Luna. 1 a 


€ ` y a tripartición teoló. 
FICA arta arcaica está presente desde entonces en 
la religión germánica, 

a) Los dioses soberanos, Dumézil ha mos- 
trado con claridad que en la organización ie 
ligiosa indoeuropea la soberania es la función 
mejor caracterizada: asume todo lo referente a 
lo sacro y al poder Juridico=político. Esta fun- 
ción lleva consigo la organización del mundo, 
asi como la organización jurídica y religiosa de 
la sociedad: justicia, juramentos y contratos. 
En el lado religioso, encontramos la sabiduria, 
la inteligencia, la cienciasy el culto. En el lado 
juridico y político, el poder y el derecho, 

Entre los germanos, como por otra parte en 
todo el mundo indoeuropeo, la función sobe- 
rana no está patrocinada por un dios único. En 
Escandinavia, junto a Odín están Ullr (No- 
ruega y norte de Suecia) y Tyr (Dinamarca y 
Scania). En Germania tenemos a Wódanaz y 
Tiwaz. Dumézil ha constatado también que en 


la doble figura de la soberanía, Odín-Ullr, 


existe una oposición simbólica de la luz y las 
tinieblas como ocurre en la India (Mitra-Va- 
runa), o en Roma (Júpiter-Deus Fidius). Ade- 
más, en la etimología de Tiwaz (deiwo), en 
sánscrito devab, en latín deus, volvemos a en- 
contrar la figura de un dios que lleva en su 
esencia la luz del cielo, como —> Zeus. 


En Germania-Escandinavia, la bipartición 
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| b) Los dioses guerreros, Los n 
¡dramáticamente la ideología que subyace en la 
sociedad» (Dumézil). En toda sociedad, los 
mitos mantienen los valores y los ideales, los 
equilibrios y las tensiones, 
Os mitos de las tres funciones nos hace ver que 
los indoeuropeos han transmitido o formulado 
peor los mitos de la segunda y la tercera fun- 
ción. Hay una razón para esto: la primera ca- 
tegoría de los mitos concermía a la clase de los 
sacerdotes y los sabios, con sus privilegios, sus 
documentos y su doctrina sistematizada, Los 
mitos relativos a la fuerza y a la fertilidad ata- 
ñlan a los guerreros y alos agricultores, y estos 
hombres prácticos tenían numerosas razones 
para no desvelar sus secretos, ya fueran de gue- 
rra o técnicos, 

El dios de la función guerrera en Germania 
es > Donar, Thor en Escandinavia, un dios del 
grupo de los Ases. Tunra significa «el que 
truena con fuerza». Es el dios de la tempestad, 
rápido y colérico, que blande en el puño un 
martillo. Como amigo de los dioses y de los 
hombres asume su defensa y defiende también 
los santuarios, Es rojo, el color del guerrero 
entre los germanos y los galos. Sus enemigos 
son los gigantes, entre los que hace grandes 
matanzas. Como un valiente soldado, dirige el 
combate contra la serpiente cósmica que se 
yergue contra los dioses. 

Thor está vinculado a la fertilidad, y, como 


vitos “expresan 


El examen de 


fertilidad y la vegetación llevan el nombre de 
Vanes, y son => Njördhr y sus dos hijos —> 
Freyr y -> Freyja, Njórdhr es dios del mar, la 
navegación y la pesca, Su hijo Freyr es el po- 
seedor del verraco, y está pues ligado a los re- 
baños. Freyr es también el dios del sexo, el que 
dispensa la voluptuosidad; el aspecto orgiástico 
y el aspecto fálico subrayan la comunión del 
hombre con la naturaleza, Nijórdhr, dios del 
mar, y Freyr, su hijo, dios de la tierra fértil y 
de los rebaños, constituyen los dos aspectos 
esenciales del mundo y de la vida de los pue- 
blos nórdicos: la tierra y el mar. Sin embargo, 
sia la aportación del elemento femenino no 
existe fecundidad, Esto explica la presencia ìn- 
dispensable de la diosa Freyja. 

6. EL «HOMO GERMANICUS» ENTRE EL 
«UrzetT» y eL «EnpzerT», 1) Teogonia y cos- 
mogonía. La doctrina cosmogónica de los anti- 
guos germanos se ha conservado gracias a di- 
versos poemas de la Edda (la — Voluspá, el 
Grimnismál y el Vaftbrudnismal). Cuando ha- 
cia 1218 Snorri Sturluson compuso su célebre 
Fascinación de Gylfi, Gylfaginning, utilizó 
como fuentes estos textos. 

La Voluspá describe el caos original como un 
inmenso abismo abierto. Al norte está Nifl- 
beim, un mundo de brumas y tinieblas; al sur 
Muspillsheim, la región del fuego. De esta tic- 
rra, de una formidable hoguera, surgirán los, 


dios de la tormenta, concede la lluvia. Es tam- 
bién protector del matrimonio, que es el origen 
de la fecundidad humana. Así pues, es en tanto 
que dios guerrero como interviene en la tercera 
función: la fertilidad. Como dios combatiente 
está a la cabeza de las fuerzas cósmicas. Esta 
función secundaria de fertilidad del dios gue- 
rrero Thor se puso en evidencia sobre todo en 
épocas tardías. El culto a Donar existía en Ger- 


la vaca Audumla. El mito nos narra la gene- 
ración de los gigantes. Ymir engendra la pri-! 
mera tríada divina: Odín, el espíritu vivifi-) 
cante, Vili, la voluntad enérgica, y Vé, el sen- 
timiento religioso. El mito de la Edda puede 
homologarse al mito de Tuisto en Tácito. 
Tuisto es un ser gemelo, como Yama en la In- 
dia o Yima en Irán, Del mismo modo, el hom- 
bre primordial fue concebido como un ser 


indoeuropea de la soberanía está representada 


i 
por la pareja divina Odín-Tyr. Odín es cl jefe 


gigantes. El primero es Ymir, alimentado re 


de los dioses, mago, inventor de las runas, om- 
nisciente. También conserva rasgos del dios 
Tyr. A pesar de que Odín y Tyr se articulan 
según la bipartición de la soberanía, ya los ve- 
cinos de los germanos habían reconocido en 
Tyr un dios Marte, inclinado a la guerra. El 
mismo Odiín-Wotan, rey y mago, está oriendo 


—= Mira indio). 
la fuerza, la baralla, 
in. En el tercero, los 
a salud y la 


Sa teología estructurada y arti- 


usurpado el lugar de la primera. 
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les da vida y buen color. El dios Odín ocupa) 
el puesto central: se trata de nueve mundos, ' 
nueve dominios cubiertos por —> Yggdrasill, | 
que hunde sus raíces en lo más profundo del; 
cosmos. De este modo volvemos a encontrar 
vestigios de mitos indoeuropeos modificados 
por un conjunto de concepciones propias de la 
Germania. 

Los documentos literarios escandinavos pro- 
porcionan algunos detalles sobre la concepción 
del cosmos de los antiguos germanos. El terri- 
torio de los hombres está situado en el centro, 
y por eso se llama Afidgard. Como dice De 
Vries, «el germano mira el mundo desde su 
casa». Un germano concebía el mundo como 
un dios bajo la bóveda celeste, rodeado de agua 
y de demonios. Algunos de los textos escál- 
dicos hacen pensar en una concepción del cos- 
mos similar a la indoeuropea; ambas creen que 
en lo alto está el mundo de los dioses, en medio 
de los hombres y abajo el reino de las sombras, 

el Niflheim. 

Los dioses viven en el Asgardr, castillo ce- 
leste donde habitan los Ases, llamado también 
Himinbjörg o Breidabl:k. El símbolo del ma- 
crocosmos es el Yggdrasill, y al pie de este ár- 
bol de vida, sabiduría y decisión está la fuente 
de Mimir, el consejero de Odín, y el lugar del 
> thing, donde los dioses celebran consejo. 
Las — valkirias tejen la red de los combates, 
liberan a los cautivos y ayudan en el peligro. 
Las tres > Nomas presiden el destino, y cada 
genio de las aguas tiene un papel. Midgard- 
sormr, la serpiente cósmica, rodea y atenaza la 
terra entre sus anillos, y de este modo asegura 
la cohesión de todo el universo, pero soltará su 
presa cuando llegue el Raganarok y será res- 

ponsable del caos. Su furia acrecienta las olas. 

Los gigantes colaboraron en la creación del 

mundo y también en su destrucción, dirigidos 

por > Heimdallr y combatidos por el martillo 
de Thor. Los enanos son seres afables y com- 
pasivos, engendrados en los huesos del gigante 

Ymir, que ejercen una incesante actividad en 

favor tanto de los hombres como de los dioses. 

Los elfos son pequeños pero tienen una gran 

vivacidad de espíritu. Los elfos de luz son ge- 
nios bienhechorés que derrochan generosidad, 
protegen los objetos preciosos y realizan obras 
de arte, Los elfos de las tinieblas (svartálfar) 
provocan enfermedades y parálisis. Los dises 
son seres femeninos, genios tutelares que vuc- 


antiguos) 670 


lan por los aires para socorrer a los amigos y 
hacer inofensivos a los enemigos. Entre estos 
pobladores del cosmos no hay que ver un 
cierto animismo, ya que los enanos, los elfos y 
las dises son seres personales, 

2) Escatología. Un problema fundamental 
para el conocimiento de la escatología es la 
concepción antropológica de los antiguos ger- 
manos. Según la Vóluspá, el hombre tiene va- 
rios componentes: el primero es hugr, el pen- 
samiento, la razón, la atención a lo intelectual, 
la decisión, la voluntad y el deseo. Hugr ejerce 
su acción a través de hamr, la forma corporal. 
La vida emocional es posible gracias a hjarta, 
el corazón físico, y a módbr, que exteriorizal 
los sentimientos. Hamingja designa por un! 
lado la envoltura externa del alma, y por otro 
una potencia protectora de la que procede la 
noción de destino. La fylgia es el espíritu tu- 
telar, lo que los griegos llamaron daimon y los 
romanos genius. 

Los germanos practicaron dos tipos de fu- 
neral: la inhumación, que era la forma más 
usual, y la cremación, que fue definitivamente 
prohibida por Carlomagno. El sitio del funeral 
estaba cerca de la casa, y en la tumba se de- 
positaban los objetos que el difunto tendría 
que usar. En Germania se practicaron incine- 
raciones de personas vivas durante los funera- 
les. Los draugar son los aparecidos que a veces 
forman hordas de fantasmas que aúllan en lo 
más intrincado del bosque. Los vivos tomaban 

grandes precauciones contra el retorno de los 
muertos. 

> Hel es el lugar donde descansan los muer- 
tos. Está situado al norte y se trata de un lugar! 
tenebroso y protegido por murallas, donde! 


mana un agua negra y cenagosa. Junto a esta: - 


concepción fatalista y pesimista está el opti-, 
mismo del Valhalla o Valhöll, morada de los; 
elegidos de Odín, tanto guerreros muertos en. 
el campo de batalla como los que han muerto 
en una acción heroica, los einberjar. Esta con- 
cepción estimulaba a los guerreros en el com- 
bate. 

El Raganorók o «crepúsculo de los dioses»; 
constituye la escatología cósmica, el aniquila-! 
miento del cosmos con un espantoso estrépito.| 
Este cataclismo dará lugar a una renovación del' 
mundo a la sombra de Yggdrasill, con llanuras 
reverdecidas y un sol nuevo y aún más lumi- 
noso. — Baldr y los dioses buenos volverán a 
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encontrar sus mesas de oro. Esta concepción 
del nacimiento de un nuevo mundo que apa- 
rece en la Völuspá se debe a la influencia cris- 
tiana. 

7. CULTO, ÉTICA, DESTINO. 1) El culto. En 
Germania, culto y sociedad están imbricados 
entre sí. Hasta su conversión al cristianismo, la 
> sippe constituía la base de la vida de los ger- 
manos. El hombre pasa, la sippe permanece. La 
entera existencia del individuo está encerrada 
dentro de la sippe, ya que el vínculo entre am- 
bos impone al hombre unas reglas de conducta, 
Incluso el culto a los muertos se basa en la 
sippe, y el difunto sobrevive porque está vin- 
culado a ella. Lo que sorprende en la Germania 
pagana es la ausencia de un dios de los muer- 
tos. La idea de santidad del clan siguió viva y 
difícultó la conversión al cristianismo. Por otra 
parte, la importancia de la sippe explica el papel 
del thing, que asumía el conjunto de las fun- 
ciones cultual, jurídica, política y militar. 

La toponimia y la arqueología nos han dado 
algunos vestigios de lugares de culto, como ci- 
mas de montañas, colinas, bosques sagrados, 
calveros y árboles, y también la poesía escál- 
dica y textos más tardíos nos han legado al- 
gunos detalles sobre las moradas de los dioses. 
El hórg es un pequeño templo, un cerco de pie- 
dras, pero hubo templos mayores, como el de 
Uppsala, una construcción de extraordinaria 
riqueza descrita por Adam de Bremen. El hof 
es un edificio sagrado, a uno de cuyos muros 
hay adosada una sala. El tipo cuadrado ro- 
deado de un cerco de piedras servía para las 
procesiones, y el tipo alargado para la celebra- 
ción de banquetes rituales, Cerca del templo 
existía un bosque sagrado en el que eran col- 
gados los hombres y animales destinados al sa- 
crificio. 

El problema del sacerdocio es muy com- 
plejo. Una cosa está clara, y es que la ausencia 
de un auténtico cuerpo sacerdotal organizado 
es la causa de que se haya perdido gran parte 
del vocabulario sagrado. Tácito, en su Ger- 
mania, 7, alude a sacerdotes oficiantes, pero no 
se trata propiamente de un colegio sacerdotal. 
César (BG, V1,21) habla de la ausencia de drui- 
das que presidiesen los asuntos sagrados. Los 
datos de que disponemos permiten hacernos 
una idea de las funciones sacerdorales: ordenar 
silencio en las asambleas, escoltar a los caballos 
sagrados, guardar los templos y organizar las 


procesiones. Los términos oeweweard en in- 

glés antiguo, éwarto y ésago en alemán antiguo 

y asega en antiguo frisón, designan al guardián 

de la ley, al conservador de la tradición. El 

sacerdote tenía por obligación memorizar y re- 
citar las leyes de la sippe. En Escandinavia, en 
época de los vikingos, el sacerdote era el hof- 
godi, el que oficiaba los sacrificios del templo. 

En los cultos de fecundidad hay vestigios de 

que el sacerdote era una mujer. 

Los sacrificios de animales debían ser nu- 
merosos. Los seres humanos existieron en 
Germania y se mantuvieron hasta el siglo vı de | 
nuestra era, usando como víctimas a los prisio- , 
neros de guerra. El sacrificio se realizaba col- 
gando a las víctimas de los árboles sagrados e 
hiriéndoles con la espada, o bien ahogándolas | 
en los lagos sagrados. Ese sacrificio de los pri-' 
sioneros era un sacrificio votivo en honor de 
los dioses Odín y Thor. Antes de la batalla, los 
jefes ofrecían a los dioses de la guerra sus ad- 
versarios; aquellos a quienes no mataban en el 
combate eran sacrificados después. La palabra 
— blót designaba los sacrificios estacionales. 
En el sacrificio de un animal, la muerte ritual 
iba seguida por un banquete en el que se comía 
el animal sacrificado, pero ignoramos prácti- 
camente todo sobre el ritual, 

2) Etica individual y social. La sociedad ger- 
mánica está animada por dos espíritus, la Ge- 
meinschaft y la Gefolgsschaft. La existencia 
del homo germanicus, su nacimiento, vida y 
muerte, están dentro de la óptica de la sippe, el 
clan familiar. En la sippe, el hombre encuentra 
una serie de vínculos que le ligan y religan. El | 
mundo germánico vivió en una gran inestabi- 
lidad: mientras los pueblos indocuropeos (itá- 
licos, griegos, galos y balcánicos) se establecie- 
ron, los germánicos siguieron en movimiento 
hasta fines del primer milenio de nuestra era. 
Según G. de Reynold, esto tuvo tres conse- 
cuencias: la enorme mezcla de los pueblos de 
Europa, la importancia de la fuerza guerrera y 
de su ideología entre los germanos, y el esta- 
blecimiento de tres categorías de hombres en 
Germania: rey, guerrero y campesino libre. 

G. Dumézil ha evidenciado el origen indo- 
europeo de la soberanía germánica. El rey cs 
un personaje soberano cuyo destino depende 
de la voluntad de los dioses, lo que le mantiene 
en un permanente peligro, tanto en el ejercicio 
de su poder político, en el que existe el riesgo 
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zar permanentemente entre- 
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mite a cada uno aceptar su destin 
sufrirlo. Pero la idea fundame 


gifta, el destino del individuo, 
ucia a tal honor, uno será grande. Si por el con 
trario se burla, se tendrá dere 


ración que se llama 
todo, deseo de borr 
yer). 

Helgi es la concienc 


en el seno de la comunidad, que calibrará la 


o en la santidad 
del grupo al que pertenece. Se trata de ser te! 
el homo ger- 
10 O, pues es depositario 
de un espíritu sagrado que no es una teofanía, 


pero sí una epifanía, de la sippe. El hombre se 
aferra a la facultad que tiene de participar di- 
rectamente en su destino. Si lo acepta, vive 
conforme con la comunidad y con los dioses. 
La importancia de la adivinación se debe a que 
el hombre intentará ser consciente de la forma 
que asume el destino que para él han querido 
los dioses. 

En las fuentes escandinavas aparece a me- 
nudo la palabra regin, las potencias que deci- 
den. Para la vida de los gemanos, el thing co- 
tidiano de los dioses al pie del Yggdrasill es ca- 
pital, pues es su voluntad la que determina el 
curso de los acontecimientos del mundo. Los 
dioses atan: bónd. Tácito (Germania, 10) nos 
ha dejado una descripción de los sortilegios 
practicados usando pequeñas ramas talladas. 
Este texto hace pensar en las runas y nos 
orienta hacia Odín, el gran iniciado e inventor 
de las runas. Durante los siglos que siguieron 
a la conversión, la Iglesia tomó posición nu- 
merosas veces contra los divina, los sortilegia, 
los fontium auguria, los auguria vel avium vel 
equorum, vel bovum stercora vel sternutatio- 

nes. Esta enumeración nos indica la variedad de 
los actos adivinatorios: oniromancia (utiseta) O | 
contacto con lo invisible mediante una incu- | 
bación; necromancia, que consiste en arrebatar | 
los secretos de los muertos, y se practicaba fre- 
cuentemente encima de las tumbas; hemato- 
mancia o predicciones hechas según la direc- 
ción de la sangre de las víctimas degolladas, y | 
ornitomancia, que interpretaba como presagio, 
el vuelo de lo cuervos, los pájaros y la águilas. ) 
Tácito subrayó una singularidad; la hipoman-| 
cia. Caballos blancos criados en los bosques sa=; 


ía, a todo 
l que se apela a los dio- 
ses como jueces, que dan la eloa al s 
sus ojos la merece. La Iglesia hubo de emplear 
siglos en rechazar, eliminar, modificar y pro- 

ibir estos rituales adivinatorios de los anti- 
guos germanos. 
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GIBIL (religiones mesopotámicas). - Dios su- 
merio del fuego; Girra/n en acadio. Atesti- 
guado desde muy antiguo, es bueno y temible 
a la vez. Interviene como purificador en los 
exorcismos (es además hijo de > Enki). Las 
plegarias de conjuración se dirigen a Gibil/Gi- 
rra (por ejemplo, en la serie Surpu). 
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GIRARD 


GILGAMESH (religión sumeria y asirioba- 
bilónica). Rey de Uruk, deificado desde la 
época de Fara. Es el héroe de cinco cantares 
épicos, cuyo texto se ha podido recomponer en 
gran parte. Cuatro de estas pequeñas epopeyas 
interesan desde el punto de vista religioso (Gil- 
gamesh y Agga es, por el contrario, un relato 
«heroico» bastante corto). El personaje de Gil- 
gamesh fue retomado por los acadios en una 
gran epopeya, en la que sólo se incluye uno de 
los relatos sumerios ( Gilgamesh, Enkidu y los 
Infiernos) en la tablilla x1. Como divinidad, 
“Gilgamesh se encuentra entre los dioses de los 
infiernos. 
— Diluvio, + muerte y más allá. 


Bibliografía. R. Lazat, Les religions du Proche- 
Orien: asiatique, París 1970, págs. 145-226. 
Henni Limer 
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GIRARD René. René Girard, nacido en 
Avignon en 1923, cursó sus estudios en la 
Ecole des Chartes y luego en los Estados Uni- 
dos (archivista-paleógrafo, doctor por la uni- 
versidad de Indiana). Profesor en la State Uni- 
versity of New York y en el departamento de 
lenguas románicas de la John's Hopkins Uni- 
versity (Maryland), René Girard es autor de 
una antología crítica sobre Proust y de comen- 
tarios sobre Dostoyevski, Camus, Dante, etc. 
Las obras que desarrollan su teoría sobre la re- 
ligión son Mensonge romanzigue et vérité ro- 
manesque (París 1961), La violence et le sacré 
(París 1972), Des choses cachées depuis la fon- 
dation du monde (París 1978) y Le bouc émis- 
saire (París 1982). . 

René Girard parte del estudio de las grandes 
novelas y constata que expresan una verdad 
simple: el hombre es incapaz de desear por sí 
solo y necesita que un tercero le muestre el ob- 
jeto de su deseo (Mensonge romantigue...). 
Este arranque literario del «deseo triangular» 
conduce a Girard hacia una indagación antro- | 
pológica sobre los mitos y los rituales primi- | 
tivos. Su hipótesis se precisa y le permite for- ' 
mular el principio de la violencia original del 
«deseo mimético» y de su resolución por el 
mecanismo de la «víctima emisaria». El mito de 
Edipo y los temas de la tragedia griega le in- 
ducen a una concepción del sacrificio como : 
esencia de lo sagrado. i 

En Les choses cachées... y a través de un diá- 


p” 
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logo con J.M. Oughourlian y Guy Lefort, 
René Girard profundiza en su teoria sobre el 
fundamento en lo religioso, la génesis de la cul- 
tura y el proceso de hominización, partiendo 
del «linchamiento fundador» y de los textos de 
persecución. Aplica despućs su hipótesis de 
una nueva lectura de las Escrituras judeocris- ' 
tianas. La Biblia y Cristo anuncian el fin de lo 
sagrado: las Escrituras revelan y denuncian el 
mecanismo del asesinato fundador y trastocan 
así radicalmente el sacrificio mismo. La muerte 
de Cristo no es sacrificial. René Girard invierte 
las perspectivas de ja psicología interindividual 
y del psicoanálisis, interpretando el deseo 
como rivalidad mimética. 


Girard retoma así una cuestión olvidada y la 
renueva desde las perspectivas durkheimienas, 
proponiendo una teoría onigi 
nesis de la religión. Para él, la 
de l2 imitación, heredada de Platón, no es con- 
flicrual, porque no se refiere a la zpropiación 
de las cosas. La zdquisi 
imitación, al igual que las demás conductas. 
Esta «mimesis de apropizción» lleva consigo 
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vuestra la pre- 


gulador de esta vio- 


cel mecanismo de la víc- 


orzar el pri-' 
dz y la aten- 
ción del sujeto ti 2 desviarse del objeto 
para dirigirse hacia el rival. Se pasz así a la emi- 
mesis del antagonista», mimesis Que se exas- 
pera mediante sustitución de antagonistas, 
Cuando comienzan estas susutuciones, dos, 
tres O cuatro antagonistas se polarizan contra 
un quinto. El sistema tiende hacia la unifica- 
ción total en la oposición al individuo único. 
El grupo, después de matar o expulsar a la 
víctima así designada, se une, se constituye y 
se apacigua. Hay entonces una doble transfe- 
rencia: primero, la víctima aparece como res- 
ponsable de la crisis; segundo, y dado que su 
muerte, su persecución o su expulsión recon- 
cilian al grupo, se manifiesta como responsable 
de la reconciliación. Lo sagrado es la combi- 
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nación de las dos transferencias en la víctima; 
ésta es maldita y bendita a la vez. Los «ver- 
daderos» chivos emisarios son, por consi- 
guiente, aquellos que no pueden ser recono- 
cidos como tales, Se les considera como poten- 
cias activas, cuando en realidad son meramente 
pasivas. 

Al sentirse amenazada por la crisis, la co- 
munidad piensa en la solución que en el pasado 
le dio éxito. Se trata del rito sacrificial, que en- 
cuentra nuevos sustitutos de la víctima origi- 
nal. Se calificarán de religiosos todos los fe- 
nómenos vinculados a la rememoración, a la 
conmemoración y a la perpetuación de una hu- 
manidad siempre arraigada, a la postre, en el 
asesinato de una víctima emisaria. El mito es la 
representación que los perseguidores se hacen 
de sus persecuciones. Las prácticas religiosas 
reflejan una incomprensión radical de lo que 
pasó y una manipulación extremadamente há- 
bil de la representación que los hombres se ha- 
cen de aquel suceso. El mecanismo de la víc- 
uma emisaria engendra el sentido cultural, esto 
es, permite que los hombres efectúen todas sus 
discriminaciones. 

Las Escrituras judeocristianas revelan «lo 
que desde la creación está oculto» (Mt 13,35): 
que la humanidad entera está fundada sobre 
una operación de escamoteo mítico de su pro- 
pia violencia, siempre proyectada en nuevas 
víctimas. Caín es denunciado como persegui- 
dor, al contrario de Rómulo. Cristo compro- 
mete de modo decisivo la historia de la cultura 
humana y se enfrenta con la prohibición su- 
prema del orden humano, diciendo «amad a 
vuestros enemigos». Por eso es reducido al si- 
lencio. El cristianismo, por el contrario, se 
funda parcialmente en una teología sacrificial, 
sacralizando de ese modo el apocalipsis e im-, 
pidiendo así que se reconozca que estamos ob-| 
jetivamente en situación de apocalipsis, porque 
hemos perdido la mayor parte de nuestros re- 
cursos sacrificiales, 

— No violencia, — sacrificio, 


Bibliografía, J, GuiLLer, René Girard et le sacrifice, 
«Etudes», VII, 1979; R, Bureau y M, BERTRAND, 
Le mythe dévoilé?, «Archives de Sciences sociales 
des religions», n.® 54, 2, 1982; M, Decur y J.P, Du- 
HUY, René Girard et le problème du mal, París 1982; 
P, Varanitr, Bonc émissaire et révelation chrétienne 
selon René Girard, Etudes», VIII/IX, 1982, 
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GITÁ-GOVINDA. Poema sánscrito de Ja- 
yadeva (1185-1205, aproximadamente) que 
exalta a + Krisna «guardián de vacas» (go- 
vinda) y describe su amor por Rādhā. La ac- 
ción, muy simple (el deseo, el sufrimiento por 
la separación, los celos y la reconciliación de 
los amantes), está contada con gran profusión 
de sentimientos en un pequeño número de ver- 
sos. Se le atribuye a veces a este poema un valor 
místico, viendo en él una descripción del amor 
del alma humana (Rādhā) hacia Dios (Krisna). 
Ha sido comparado también con el texto bí- 
blico del — Cantar de los Cantares. 


Bibliografía. Le Gita-govinda, pastorale de Jaya- 
deva (trad. fr. por Gaston Courtillier, París 1977, 
reed.). 

MICHEL DELAHOUTRE 


GLORIA. Noción clave para el estudio de un 
sistema religioso, la «gloria» divina es, a pesar 
de todo, difícil de definir. A la noción de luz 
se añade siempre un sentido de esplendor, de 
brillo, que le permite aparecer, manifestarse 
cualitativamente distinta a la luz ordinaria y, de 
ese modo, señalar la presencia y la acción de 
alguien «glorificado» o «lleno de gracia». La, 
gloria resulta entonces alabanza y, en el plano | 
social, «renombre», en el sentido preciso de | 
exaltación de un «nombre». Un segundo as- | 
pecto de la gloria es su carácter sagrado, de 
modo que el hombre que posee un esplendor | 
particular está considerado como favorecido! 
por Dios. En efecto, sólo Dios, o los dioses, ' 
dispone en sí mismo de un potencial infinito 
de gloria. Cuando comunica una parte de ella; 
al hombre, o se la deja «entrever», el resultado, | 
nunca es indiferente. El hombre señalado de. 
este modo por Dios experimenta una exalta. 
ción extraordinaria, a menos que compruebe 
su pequeñez y se sienta morir, o le embargue 
una paz que colme todos los descos de su alma. 
Por último, merece ser subrayado un tercer ca- 
rácter de la gloria: su profundo sabor estético, 
La gloria provoca extrañeza y admiración, 
como la obra maestra el día en que es presen- 
tada en todo su esplendor, Por ello la gloria 
divina encuentra normalmente su expresión en 
el terreno poético, mediante una profusión de 
Imágenes, o en plástico e iconográfico, y a me- 
nudo en ambos a la vez, 

1) El esplendor divino > el estudio de la 
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mentalidad mesopotámica. Debemos a Elena 
Cassin el haber investigado en los textos asirios 
y babilónicos el sentido que se debe dar a di- 
versos términos generalmente traducidos por 
esplendor. Como ejemplo puede citarse el de 
melammu, que puede «definirse como una ma- 
nifestación intensa de la vida en todos sus as- 
pectos y en todos sus planos, divino, regio o 
humano. Es el resplandor sobrenatural que ro- 
dea con un nimbo la cabeza del dios y cuyas, 
irradiaciones son tanto más potentes cuanto 
más poderoso es el dios, es el brillo que en- 
vuelve la marcha victoriosa del rey bendecido! 
por sus dioses, el manto multicolor de la ve- 
getación que recubre la tierra, la fuerza vivifi-l 
cadora de las aguas tumultuosas del río, es, por; 
último, el rostro radiante del hombre con, 
buena salud. Se podría decir, que el melammu 

es una «palpitación luminosa de la existencia» 

(La splendeur divine. Introduction å Vétude de 

la mentalité mésopotamienne, París-La Haya 

1968, pág. 83). 

2) En la religión del Irán antiguo, el => 
Khwarenah (o Chwarenabh, o Xwarenah = 
Khbwarrah = Farn = Farr), esplendor, brillo, 
gloria, es un don divino que, en el > maz- 
deísmo, marca y señala a ciertos persona- 
jes, sobre todo a los reyes de Irán. Pero no 
se trata solamente de una especie de «fortuna 
real». Es un fluido igneo, una simiente vital, 
un resplandor solar que se esparce por las 
aguas, los fuegos, las plantas, la tierra, las es- 
trellas, análogo a la sublime luz. El sol y la luna 
dispensan su Xhwarrah al mundo. > Ahura 
Mazda posee el Khwarenah «para crear a todas 
las criaturas» (Yar. 19,10). En los bajorrelieves 
aqueménidas, se le representa planeando por 
encima del fuego. — Mithra y > Yima poseen 
también ese esplendor. En la antigua iconogra- 
fía del Irán se representa el Kbwarenah me-/ 
diante un pájaro, símbolo del ciclo o del sol,’ 
Un carnero, animal particularmente fecundo, o 
incluso por medio de unas cintas que salen de 
los hombros del rey, simbolizando la luz que 
emana de su cuerpo, pero, al parecer, jamás 
mediante una aureola esbozada alrededor del 
cuerpo, por más que sea corriente oír la afir- 
mación de que la => mandorla es de origen ira- 
nio. 

3) La religión griega otorga un lugar im- 
portante a la gloria y tiene un rico vocabulario 
de palabras con el significado de «brillar». La 
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a fortuna y la gloria son 


lleza, la Moisés, que tiene el Puvile 
belleza, ble al es- 


Dios, se presenta al pueb 
plandeciente, reflejando e 
ria de Dios». Pero esta gloria es también la sa 

tidad de Dios, «la soberanía manifiesta de 
aquel que viene al mundo como juez y dis e à 
sador de gracia, En esto es en lo que la realidad 
A oN a extrabíblicas de 
ar SA Salthasar). El hombre 
E voca f : s está srodeado de gracia y 
» pero la tradición refleja también el: 

caso del hombre Que, siendo todavía justo 
pierde esta gloria, como le sucedió a = Job. 
En ctecto, no se da una necesaria identidad en-! 
tre Justicia humana v gloria proveniente de 
Dios. El Servidor doliente de — Isaías anuncia: 
la llegada de un Mesias humillado y, sin em- 
bargo, amigo de Dios. Para el mismo profeta; 
«toda la tierra está llena de la sloria de Dios» 
(ls 6,3) y la historia de la salvación manifiesta 
esta gloria, como acontece cuando los exilados 
vuelven a la tierra prometida (cap. 40). Para ; 
Ben Sirac, «la obra del Señor (en la naturaleza) | 
está llena de su gloria» (Eclo 42,16). | 
6) En el Nuevo Testamento, hechos y gestas , 

de Jesús se interpretan como signos de la gloria 
de Dios y de la llegada de su reino, San — Juan | 
descubre en el milagro de Caná Un 2,11) la pri- 
mera manifestación de la gloria de Jesús. La 
transfiguración (Lc 9,28-36) hace aparecer en 
el rostro de Jesús la gloria como un reflejo de 
] la del Padre. La — pasión es para él el camino 
Ox un vivo destello, al menos necesario de la gloria y el medio de glorificar a | 
(Makāvastu, Lalitavistara) lle- su Padre dando a conocer su Nombre a los! 
‘maravillosos y legendarios. La hombres. Incluso en su crucifixión san Juan ve | 
do de forma paradójica la gloria de Dios (Jn 13, 


RIO de acercarse a 
lo «con el TOSTO res. 
l esplendor de la glo- 


i 
dioses es para él el destello de 


s i en 
taro nene los mismos dioses que 
daro ner ? 

> para él son mucho más espiri- 
noderosos y perfectos. En con- 


bre es el sueño de una 


re estuvo abierta 
osos. Las diases 


Lores esttucos y re 


¿rel véčicos SOn Seres 


v 


29 esta gloria con la forma 
nieda Li DOSO (prabhimandala) al- 31ss). La — resurrección no presenta a un Je-| 
la A pāli a los sús triunfante, sino a un Cristo que actúa bajo 
e midesi e uccna permanente- bre 
Ta ¿ . ) atentos a su llegada, Es en cl + Apocalipsis | 
epa tesumonio de la ca- donde Cristo aparece con toda su gloria en me- | 
= eSación. Los textos 
n 3 Los teólogos tendrán que resolver el difícil 
problema de la gloria divina y de su comuni- 


terms Toa; 
: 4 signos perceptibles tan sólo a los hombres: 
Xati de aech l shalo de luz de una 
i Oe, Gu 
de sy medita A 
ý dio de los hombres rescatados por su = cruz. | 
cación. Afirman que los dos conceptos se im- 


ada por numeros plican uno a otro, «¿Hay algo más glorioso, 

mis importante d des termi- más magnífico, que no poscer nada que no se 

do de una raíz cos cuales quiera comunicar?» «La magnificencia de la 

lar o Ofrece varia ES el gloria supone la alegría de comunicarla y tam-: 

edi 3€ Yahvéh mian mplos de bién la gloria de gozar de ella» (R, de Saint- ; 
Em gta su glo- > Victor, La trinité, 3, 1V y XIV). 


tnos y z 
reli y SÓ . ñ 
Mpagos. —= 7) La iconografia cristiana, que sólo co 
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menzó verdaderamente hacia el año 
Presentó en primer lugar, en un clima extraor- 
dinario de alborozo Y Con tintes es 
claros, las escenas de salvación del Antiguo 

Testamento y de los evangelios. A principios 

del siglo v Aparecieron en Roma las imágenes 

de un Cristo glorioso inspiradas en el Apoca- 

lipsis, su soberanía era, en efecto, una oposi- 

ción a la del emperador. Toda la historia de la 

iconografía cristiana occidental supone un paso 

de la representación de un Cristo glorioso a la 

de un Jesús que sufre. Hasta entonces la cruz 

era un símbolo. En el siglo xı se convirtió en 
un recuerdo realista del desarrollo de la pasión. 

La iconografía cristiana oriental fue, en este 
Punto, más equitativa y, en cierto sentido, más 
teológica al equilibrar en un mismo — icono la 
exaltación gloriosa y las señales de su doliente 
humanidad. 

8) Conclusión. Gloria y cruz son dos sim- 

bolos y, en cierto modo, dos situaciones ex- 
tremas de un camino que fue el de Isracl y el 
de Jesús y que ha resultado ejemplar para el de 
los hombres. Mientras que las religiones no bi- 
blicas ponen de relieve la gloria como don di- 
vino, con objeto de incitar al hombre a acer- 
carse a lo divino, la tradición judeocristiana 
hace resaltar la relación necesaria de la gloria 
con la cruz. En adelante es imposible prescin- 
dir de la cruz en este mundo, como también 
ignorar que la perspectiva final sigue siendo la 
¡de la gloria divina. 
cs ekiná, —= trono. 


200, re- 


pecralmente 


Bibliografía. H. Urs vox BALTHASAR, Herrlichkeit- 
eine theologische Ástbes:k, Einsiedeln 1961 (trad. fr. 
La Gloire et la Croix, París 19645); J. Ducnesne- 
GuiLLEmIN, Le Nwarenah, en Annali, sezione lin- 
guistica V, Istituto Orientale di Napoli, Nipoles 
1963, págs. 19-31; E. Cassin, La splendeur divine. 
Introduction à l'étude de la mentalité mésopota~ 
mienne, Paris-La Haya 1968; M.M. Davy, A. Ass- 
cassis, M, MOKRI, J.P. RENNETEAU, Le thème de la 
Lumière dans le judaïsme, le christianisme et l slam, 
Paris 1976, 
MicneL DELANOUTRE 


GLOSOLALIA. La glosolalia o don de len- 
guas es un fenómeno cuyo nombre procede del 
Nuevo Testamento, pero que existió tal vez 
anteriormente sin llevar esta denominación, 
¿Se trata de un fenómeno semejante al de la pi- 
tonisa de Delfos? Tal vez, aunque no es se- 
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guro. La pitonisa «entra en trance, desata sus 
cabellos, echa espumarajos por la boca, se ve 
agitada por sobresaltos; pronuncia con voz en- 
trecortada palabras sin orden que los sacerdo- 
tes interpretan después». Sóla los dos últimos 
comportamientos parecen semejarse a la glo- 
solalia tal como se pracucaba en Corinto, en la 
comunidad cristiana (1Cor 12,10.30; 14,1- 
19.23.27.28). La glosolalia es un — carisma 
que se manifiesta con sonidos inarticulados e 
ininteligibles cuya comprensión exige una pre- 
Va interpretación. Pablo prefiere la profecia 
edificante a hablar en una lengua que carece de 


sentido para el individuo que no está en rela- 
ción con Dios y, ademas, teme que se produz- 
dración del culto. Para 
co palabras inteligibles 
vale más que di por el don de lenguas» 
(ICor 14,19). / 
Este fenómeno parece haber existido tam-, 
bién en Cesarea y en Efeso (Act 10.46 y 19.6), 
pero el relato d 
explica lo que re 


can desórdenes 


en ia cele 


d 


el Apóstol, hab 


¿Set 
xenoglosia, don de hablar en lenguas extran- 
3 } omprendida 
s estableció la 
os apostoles que hablaban 
cuchadan las maravillas de 


comunicación entr 


y los oventes qu 


historia de la Igle- 
glosolalia, aunque no 


t 
existe seguridad a 
j 
l 


Menor después del 1355? Es una cuestión dis- 
cutida, 

En Francia, los profetas camisards, en la 
época de las dragonadas que marcaron el prin- 
cipio del siglo xvni, conocieron quizás mo- 
mentos de bablar por el don de lenguas, pero 
fue sobre todo la aparición del movimiento de 
pentecostés, nacido en Kassel en 1907 y muy 
extendido por América, la principal manifes- 
tación de la practica de la glosolalia en la época 
moderna. En 1911 se celebró en Cristianía 
(Noruega) el primer congreso de «g osolalos», 

En una época más reciente, desde 1965, la 
slosolalia se ha manifestado también entre cier- 
tos miembros de movimientos carismáticos, 
primero protestantes y después católicos, 

— Carismático, — gracia, — pentecostés. 


V 


| GLOSOLALIA 


Bibliografía, R. LAURENTIN, Pentecótisme chez les 
catholiques, París 1974, págs. 69-118 y bibliografia 
cronológica, págs. 119-127 (trad. cast. Pentecosta- 


lismo católico, 1976). 
MAURICE CARREZ 


GNOSTICISMO. 1. EL PROBLEMA DE La 
DEFINICIÓN DEL GNOSTICISMO. No es posi- 
ble definir con precisión las fronteras del gnos- 
ticismo. En efecto, no se trata de la religión 
propia de un pueblo ni ha creado una cultura 
específica, aunque los mandeos, 2 quienes ge- 
neralmente se considera gnósticos, todavía for- 
man en la actualidad un pueblo con su lengua 
propia, sus libros sagrados y sus ritos, que se 
remontan a la antigūedad. Tampoco se ha 
constituido en Iglesiz, con una jerarquía, una 


ortodoxia y un ritual, 2 pesar de que los — ma- 
niqueos, que para algunos representan el gnos- 


Ucismo por excelencia, hayan formado una 
Iglesia de fuerte expansión misionera, desde 
Africa del Norte hestz e! lurquestán chino. De 
las escuelas, tendenci úsculos que ge- 
neralmente se suel jo esta deno- 
minación, sólo parecen habér- 
sela dado explickamen 
mino, entre OTTOS, serviz para designar a los 
elegidos, los que poseían la gnosis. Fueron los 
heresiólogos, z partir de — Ireneo, quienes lo 
zal movimiento. Ni 
siquiera existe la seguridad de que aquellos a 
quienes llamamos gnósticos se reconocieran 
mutuamente como defensores de un movi- 
miento único. Por otra parte, algunos eran 
cnsuanos y pretendían interpretar correcta- 


u 
D 


mente el mensaje de Cristo, por ejemplo los; 


evangelios gnósticos como el Evangelio según 
Tomas o la Cara apócrifa de Santiago..., 
Puentras que Otros textos no dejan entrever el 
menor rastro de cristianismo. Tal es el caso de 
los textos del corpus — hermético, en la medida 
En que son gnósticos, y de algunos textos de 
> Nag Himmidi. ¿Por qué, pues, y sobre aué 
base reducir a la unidad un movimiento que no 
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nuevos textos que ofrecían cierta analogía con 
aquellos grupos, los investigadores modernos 
los integraron en el conjunto, empleando como 
eriterio de valoración las noticias y las citas de 
los padres. De modo que en la actualidad se 
puede considerar gnósticos a quienes los his- 
toriadores de las religiones tienen por tales, 

Por otra parte, la extensión de esta categoría ha 
variado considerablemente en el curso de los 
dos últimos siglos y ahora parece haberse es- 
tabilizado. Se reserva la denominación de 
gnosticismo a un conjunto de grupos religio-| 
sos, escuelas y sistemas que se desarrollaron enj 
el mundo helenístico durante los siglos 11 y 1111 
de nuestra era y presentan, a pesar de una di- 

versidad aparente, un conjunto ¿oherente de 

caracteres comunes. Como se ve, es una defi- 

nición circular, pues se define el corpus de do- 

cumentos que parecen presentar características 

comunes, para luego comprobar que existen 

tales características, son comunes y constitu- 

yen el elemento unificador del corpus. Tal de- 

finición queda por supuesto sujeta a revisión y 

discusión a medida que se conocen nuevos do- 

cumentos o se interpretan los antiguos con ma- 

yor rigor. Así pues, para conocer el gnosti- 

cismo interesa inventariar el conjunto de no- 

ticias que están relacionadas con él, labor his- 

tórica o documental, y exponer coherente- 

mente los rasgos principales que parecen 

comunes, en la actualidad, a las sectas gnósti- 

cas, 

2. Las FUENTES. 1) Fuentes indirectas. a) 
Los escritores eclesiásticos, Resulta controver- 
tida la cuestión de si hay en ciertos escritos del 
Nuevo Testamento, como los escritos de san 
Juan y algunas epístolas paulinas, una influen- 
cia de grupos gnósticos o una reacción contra 
algunos de ellos, ya que no se posee ninguna 
prueba de que en el siglo 1 haya existido ya un 
gnosticismo constituido. Por lo tanto, estas 
fuentes indirectas deben ser tomadas en con- 
sideración con extremada prudencia y sólo des- 
pués de examinar toda la documentación, pues 
no parecen indicadas para enriquecer el cono- 
cimiento del gnosticismo, sino tan sólo de sus 
pródromos. Justino el Mártir (t 165) debió 
componer una obra contra Simón, Menandro 
y Marción, pero se perdió y no se pudo re- 
construir su contenido, Así pues, el primer es- 


critor que nos ha dejado una summa antignós- / 


tica es Jrenco, obispo de Lyón durante el úl- 
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timo cuarto del siglo 11, quien compuso su obra 
principal, los cinco libros del Adversus pued 
reses, para «refutar la supuesta gnosis». El pri- 
mer libro está consagrado, casi en su totalidad, 
a exponer las doctrinas de Valentín y sus a 
cípulos, especialmente de Tolomeo y Marco e 
Mago, así como de otras sectas. Fue muy uti- 
lizado por los heresiólogos posteriores y sigue 
siendo en la actualidad, por la calidad de su do- 
cumentación, confirmada por el descubri- 
miento de los nuevos documentos gnósticos, 
una de las principales fuentes para nuestro co- 
nocimiento del gnosticismo. Hipólito de Roma 
(t 235 aprox.) puede ser considerado, por su 
Refutación de todas las herejías (o Philoso- 
phoumena), como un continuador de Treneo. 
Tras una exposición de las filosofías paganas, 
enumera y describe una serie de 33 sectas gnós- 
ticas. La clasificación de las sectas parece, en la 
actualidad, poco digna de crédito y sus inter- 
pretaciones parecen ideas preconcebidas, pero 
se conservan en su interior numerosos docu- 
mentos, como el Apopbasis megale atribuido a 
Simón Mago o la homilía naasena. Varios tra- 
tados de Tertuliano (t 223-225) atacan las doc- 
trinas gnósticas, en especial su Contra los Va- 
lentinianos. Igualmente se le ha atribuido el De 
Praescriptione haereticorum, llamado a me- 
nudo el Pseudo-Tertuliano, proceso sistemá- 
tico de las herejías, cuya documentación rara 
vez es original. Otro tanto se puede decir de 
los autores posteriores, como el enérgico Epi- 
fanio de Salamina (t 403), quien además des- 
cribe con complacencia las prácticas de gnós- 
ticos licenciosos, a cuya seducción afirma ha- 
ber resistido durante su permanencia en 
Egipto. Se ha citado a menudo su testimonio, 
pero narra fenómenos tardíos y podría conte- 
ner una buena parte de invención. 

A estos autores que se ocupan de los gnós- 
ticos para refutarlos, conviene añadir las citas 
de escritores gnósticos conservadas por dos 
pensadores alejandrinos, Clemente de Alejan- 
dría (f 211-215) y Orígenes (t 253 aprox.). 

lemente, quien a la gnosis herética opone el 
conocimiento de la Verdad por el gnóstico cris- 
tiano, en el sentido ortodoxo del término, 
puede ser considerado como el mejor ejemplo 
de una asunción de categorías y actitudes gnós- 
ticas en el seno de la Iglesia, pero en el sentido 
de que la gnosis constituye un conocimiento 
superior, no por una aceptación de las estruc- 
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turas fundamentales del gnosticismo. Cle- 
mente nos ha conservado citas de Valentín y se 
le ha atribuido también la pequeña colección 
crítica de los Extractos de Teodoto. Final- 
mente, se pueden encontrar en el historiador 
Eusebio de Cesarea numerosas citas, entre las 
cuales destaca, in extenso, la Carta a Flora de 


Tolomeo. vo 
b) Junto a los escritores eclesiásticos es pre- 


ciso mencionar también a Plotino, quien con- 
sagra uno de sus escritos (Enéadas, 11,9) a re- 
futar el anticosmismo gnóstico, señalando cla- 
ramente el punto en el que se separa el gnos- 
ticismo gnóstico del dualismo de inspiración 
platónica. 

2) Fuentes directas. a) Las citas de obras 
gnósticas efectuadas por autores eclesiásticos 
para refutarlas o discrepar de ellas. Se pueden 
señalar, además de las obras mencionadas por 
Ireneo y por Hipólito, los fragmentos valen- 
tinianos de Clemente de Alejandría, los Ex- 
tractos de Teodoto, los amplios fragmentos del 
comentario del Evangelio de san Juan por He- 
racleón, conservados por —> Orígenes en su 
propio comentario del mismo evangelio, y la 
Carta a Flora de Tolomeo. 


b) Los escritos herméricos, obras de piedad ' 


mística fuertemente sincretistas, conservados 


en griego y probablemente compuestos en| 
Egipto durante los siglos 11 y 111. Algunos de! 


ellos, y en especial el primero, conocido con el 
úítulo de Poimandres, ofrecen una fuerte im- 


pregnación gnóstica y han sido el primer ejem-| 


plo conocido de un gnosticismo no cristiano. | 
A éstos hay que añadir el Asclepius, conservado 
en traducción latina por Apuleyo y que, a pe- 
sar de la distancia que le separa del gnosti- 
cismo, se ha encontrado parcialmente tradu- 
cido al copto entre los textos de > Nag Ham- 
madi. 

c) Dos códices gnósticos coptos se conocen 
desde el siglo x1x. El códice Askewianus, con- 
servado en el British Museum, contiene la Pis- 
tis Sophia, escrito relativamente tardío e im- 
buido de magia. El códice Brucianus, conser- 
vado en Oxford, se compone de tres trabajos, 
tardíos también, los dos libros de Jeŭ y un es- 
crito que carece de título y está emparentado, 
en ciertos aspectos, con el grupo «setiano» de 
la biblioteca de Nag Hammaádi. , 

d) Descubierto en 1896, el códice Berlinen- 
sis 8502 no se editó hasta 1955. De los cuatro 
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d) El dualismo anticósmico del gnosticismo | 


debe pues examinarse dentro de una relación 
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implemente el eterno reverso de 
lo divino y el sistema sigue siendo ante todo 
monista, surge una temible pregunta: ¿De \ 


El propio Carácter cris. de nacimiento y de muerte, 
i al manera a todos los es- y finito, y en él reinan el engaño y la ilusión, 
Si bien las noticias hacia la violencia, el poder y la fatalidad. Su símbolo 
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A dónde viene el munde Di vé iri- | 
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: tual se encuentra ahenado en el? Esta doble 
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fleja el dualismo iranio— un dualismo radical, solo esquema: lo divino. único, se escinde en 
sino que se recorta sobre un trasfondo mo- una diada original, proyectando, por ejemplo, 


As E nista, En efecto, sólo la realidad superior su propia imagen, lo cual engendra un con- 
ambiente del evan- rece totalmente ausente. Del mismo modo, la puede ser considerada como última y primor- junto armonioso dades emanadas, el ple- 


e discute su Origen y parte de elementos judíos heterodoxos, mayor dial. El dualismo no se plantea en absoluto roma o plenitud. El pleroma es uno por su ca- 
oso. Asimismo, el himno en ciertos escritos de lo que se sospechaba al desde el principio. La mayoría de los escritos — rácter espintual, y su armonía es la mamfes- 


s la Ozas de Salomon, colec-  sarrollos secundarios. Por último, existen al- 
manos conservada en siriaco y que a gunos textos en los que el carácter cristiano pa- 
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hos de Tomás, aunque se principio, es casi nula en otros. Este rápido re- gnósticos sitúan en la raíz del — pleroma, el tación de lo divino. Pero la diterenciación entre 

relectura gnóstica, proviene ve- paso pone de manifiesto el hecho cierto de que mundo superior en la plenitud de su manifes- las entidades o — sones que ha sido == 

ratura popular parta. Por el gnosticismo es sincretista, en el sentido de tación, un Ser simple e invisible, fuente del cida a él, adonis de proga E ia js 
tereuras maniquea y mandea, em- que bebe con libertad en todas las fuentes cul- Todo. Este mundo, al contrario, es, como su Dios último, va a hacer posible el argumen 
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pot ttigosos bien delimitados a los que datos diversos que integra entre sí, los somete | escandaloso en la trama del ser, no un ca al Ee e a siai inico- 
ğe últi a i esto a un cterno principio bueno. el de — sofía (sabiduria), mo 
Da edil dd tee m naa i E o el lados EE conre- enel dpocrióo de Jusn o en la tradición valen-! 
bos DAD DEL GNOSTICISMO. Los in- auna mitología concreta que se pudiera derivar t c) En efecto, a A peas lala y 
Lomas d 


¡lación al tema religioso. El gnostico E siente 
ño : e Otra 
[profundamente extraño al mundo y de o te, lo cu ! 
Pa es «alógeno» —tal es el título de la tercera a su vez, primer pil c igualar al primer: 
i obra del códice x1 de Nag Hammiádi— y todos Padre, El fruto j pe pty cs grotesco, 
re Ain b i ssi i je c . Surgido del pleroma, con- 
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frase: «Soy un Dios celoso y no existe otro sino 
yo.» Le mueven el orgullo y la ignorancia y va 
2 remedar de manera grotesca el pleroma del 
Dios verdadero rodeándose de una corte de 


potencias y creando el universo material. El | 


conjunto del cosmos, la tierra y las esferas ce~ 
lestes, según la representación antigua, son una 
caricatura de la verdadera realidad, asi como la 
creación y la fatalidad que le es inherente son 
lo opuesto de la generación supraceleste, pura 
difusión de sí mismo. 

a) Diversos mitos manif 


e 
lel Padre verdadero, el 
te mundo y es corporal, al 


tual y ajeno 


sólo de una vuxtapasicio 
cuerpo es la cárcel del esp 


Raco 2 12 existencia mi 
i N y 


como embnasaco 


los senudos. El o 
4 x 
mundo es, pues, 1 para salir de él 
por sÍ mismo, ya q puede con- 
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i 
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n 
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ténl y no podrá recobrar la fecundidad en su 


primera morada, 2 no ser que el Padre le envíe 
2 su hijo como salvador para restablecer la 
unión. Unido al cuerpo, el elemento espiritual 
esta, sin embargo, separado de sí mismo. 

3) La salvación. a) La salvación se concibe, 
pues, como Ía restauración de la unidad per- 
dida, el retorno hacia lo alto o hacia la interio- 
ridad; o también, puesto que la existencia cs 
olvido, como un despertar y recordar. Nepa-: 


Uvamente, es separación del mundo y, positi- 


vamente, reunión del espíritu con su doble ce-| 
leste y reintegración del pleroma, 

El espíritu no puede alcanzar esa salvación, 
como las corrientes filosóficas de la época (pla- 
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tonismo medio y neoplatonismo, estoicismo), 
elevándose de las realidades de este mundo a 
las de lo alto mediante un esfuerzo de ascesis 
y de contemplación, pues no es en absoluto 
protagonista de su propia liberación. Sólo la 
iniciativa divina, la única capaz de poner fin al 
olvido y al error, puede hacerla posible. El\ 


gnosticismo es, pues, una religión de la salva- | 


ción y no de la sabiduría: no existe gnosis sin | 


revelación. 

b) La cara objetiva de la salvación es la re- 
velación. La iniciativa de lo alto es necesaria, 
aunque puede adoptar diversas formas. Una de 
ellas es el libro gnóstico mismo, que se consi- 
dera escrito por uno de los personajes divinos 
del pleroma, Seth para el Evangelio de los Egip- 
Cos, pero con frecuencia es una persona quien 
revela, Hermes, Seth, Derdekeas o, cuando se 
mara de gnosticismo cristiano, Jesús. En la 
Exégesis del alma, permanece en estado em- 
brionanio y es el hermano, esposo del alma 
caida, al que, a pesar del carácter cristiano de 
la obra, no se le identifica con Jesús, lo cual 
lemuestra que la cristianización, aun masiva, 
es todavía superficial. La función de quien re- | 
vela es siempre despertar al alma llamándola de | 
nuevo a sus orígenes y descubriendo la impos-| 
tura de este mundo, y sus palabras pretenden | 
comunicar la gnosis. Es necesario precisar que 
el discurso mismo, el libro escrito en lenguaje 
de este mundo, es una meditación insignifi- 
cante, lo cual confirma el carácter extremada- 
mente inestable de los razonamientos gnósti- 
cos. Es más allá de las palabras donde el sal-' 
vador despierta al alma dormida y, después de 
todo, no es más que el mito de la iniciativa de, 
lo alto en la salvación. 

El desarrollo dualista del pensamiento gnós- , 
tico plantea serias dificultades para imaginar al | 
autor de la revelación, En efecto, ¿cómo con- 
cebir que lo que no es de este mundo pueda 
establecer relación con lo que está en este 
mundo? Si la existencia dentro de la carne equi- 
vale al olvido, un salvador encarnado necesi- — 
taría, a su vez, ser salvado y no podría aportar 
ninguna revelación, por lo cual es inherente a 
su función el ser y seguir siendo un ser de lo 
alto, libre de todo contacto con este mundo. 
Sin embargo, en tal caso, ¿cómo puede el es- 
piritu adormecido en este mundo recibir esta 
revelación? La idea de la mediación es crucial 
en este punto, aunguc no todos los textos 


deis 
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gnósticos acometen de frente este problema y 
lo resuelven de diversas maneras. En primer lu- 
gar, lo hacen multiplicando los intermediarios. 
Por ejemplo, en la Paráfrasis de Sem, éste tiene 
una visión y es transportado al cielo, donde 
Derdekcas le transmite su revelación (esquema 
apocalíptico). En la mayoría de los evangelios 
gnósticos, Jesús comunica las doctrinas secre- 
tas a los discipulos elegidos (revelación esoté- 
rica). En Tomás el Atleta cl intermediario es 
doble: cuando Jesús habla a Tomás, Matías es- 
cucha su conversación y la pone por escrito. El 
Evangelio de los Egipcios está escrito por el 
propio Seth, pero depositado sobre «altas 
montañas donde el sol no se pone», es decir, 
en un lugar trascendente. . 
Cuando el Salvador no es una figura mítica, 
Hermes o Seth, por ejemplo, sino Jesús, se le 
trata como personaje mítico, ya sea porque se 
pasa por alto su encarnación —habla fuera del 
tiempo o después de resucitar; jamás se men- 
cionan sus actos; está deshistoricizado—, ya 


| sea porque se le aplique un tratamiento de tipo 
| docético: su carne no es verdadera; hay varios 
| Cristos, material, psíquico y espiritual, subor- 
'dinados unos a otros; asume en el bautismo 


una imagen que, luego, abandona en la cruci- 
fixión. 
c) El aspecto subjetivo de la salvación es la 


i gnosis, conocimiento superior mediante el cual 
¡los elegidos saben que han surgido del pleroma 
i y son extranjeros en el mundo, y salen de él y 
| del tiempo para volver a la unidad del todo sólo 
¡ con poseer aquel conocimiento. La gnosis no 
| es extática en el sentido de que el gnóstico sea 
| transportado fuera de sí, puesto que precisa- 


mente allí se une con su verdadero yo, sino en 


| el sentido de que está disociado de la realidad 
» empírica y de su yo carnal y psíquico. Se habla 


a menudo de la gnosis en términos de unión, 
en tanto que la caída significaba ruptura: unión 
del alma con su hermano-esposo (Exégesis del 
alma), de la imagen espiritual con su ángel 
(Evangelio según Felipe, valentinismo). No se 
trata, como se ve, de un conocimiento cientí- 
fico adquirido metódicamente, ni analógico, ni 
abstraído de la percepción sensible, ni discur- 
sivo, sino que, al contrario, es simple e inme- 
diato, pura iluminación, Éste es el motivo de 
que las palabras reveladas no sean la gnosis ma- 
terializada, aunque la proporcione en cierto 
sentido, y, en efecto, sólo se la suministra a los 
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gnósticos, a aquellos en quienes se produce el 
conocimiento trascendente. Su carácter secreto 
no proviene tan sólo de su comunicación a un 
círculo restringido de iniciados, sino del hecho 
de que su verdadero sentido está oculto, como 
lo pone de manifiesto, entre otros, el comienzo 
del Evangelio según Tomás. Las palabras mis- 
teriosas dichas por Jesús Viviente y escritas por | 
Dídimo Judas Tomás: Y él dijo «Quien en- | 
cuentre la interpretación de estas palabras no 
conocerá la muerte.» 

d) La imagen de la reunión de la pareja hace ; 
patente que el Salvador-Revelador y el gnós- | 
tico iluminado son connaturales; la revelación | 
y la gnosis están unidas indisolublemente, ' 
como las dos caras de una sola realidad, Por 
una parte, al reintegrar los espíritus dispersos 
a la unidad del universo superior, el salvador 
se salva en cierto modo a sí mismo, por lo cual ; 
se puede hablar, en el gnosticismo, de un «sal- ' 
vador salvado». Por otra parte, el espíritu que 
se reconoce a sí mismo y reintegra la unidad, 
no se adhiere, sino lógicamente, a una revela- 
ción anterior, pues la llamada es necesaria- 
mente oída: el gnóstico se salva por naturaleza. 

4) La escatologia gnóstica o la salvación y la 
historia. El tiempo, unido al espacio, es una 
realidad mundana. Los griegos lo imaginan cí- 
clico y racional, asociado al retorno armonioso 
de los astros y acompasado con la evolución 
regular de las esferas celestes. En la medida en 
que el cosmos cesa de ser armonía para trans- 
formarse en un mundo de oscuridad y de 
muerte, el tiempo cae con él y se hace una re- 
petición del sinsentido, se convierte en el es- 
pacio fatal del devenir, es decir, del cambio y 
de la muerte. El universo superior es inmóvil 
y la salvación requiere que se ponga un límite 
al tiempo, límite que es un retorno a lo in- 
móvil. Por tanto, el fin en el gnosticismo es la 
restauración de lo que existía en el principio, 
la abolición del tiempo, y es así tanto en la es- 
catología cósmica como en la individual. 

La salvación se identifica subjetivamente con ; 
la gnosis, que está fuera del tiempo, y es un 
reposo, término empleado con bastante fre- 
cuencia en los textos para designar la salvación. 

Al ser acceso a la vida, es también resurrección, 
según el sentido de la palabra tanto en el Evan- 
gelio según Felipe como en la Carta a Rhegi- 
nos. Sin embargo, aun cuando lo espiritual está 
salvado, su vida corporal continúa y la libera- | 
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ón se posee ningún texto 
libertinaje. Cierto es 
gar preferente en sus 


gnóstico que pruebe su 
que el sexo ocupa un lu- 
descripciones míticas o en 


A veces, adquiere for- 
mas exageradas y obsesivas. No obstante, esta 


e a a francamente 
cuencia, pa porque se la ad T son fre- 
mediante la procreación, a ee da 
a » A traer al mundo nue- 
vos hombres y a aprisionar al espíritu en la ma- 
teria. La pasión amorosa Parece ligada a la ge- 
nitalidad y es por tanto una forma de esclavi- 
zarse a este mundo, como aparece en la Exé- 
gesis del alma, donde ésta ha caído «engañada 
por Afrodita, la que engendra estas cadenas». 
- Así pues, totalmente consecuentes, los textos 
s repudian el matrimonio y sus frutos y dejan 
entender que el ascetismo es el corazón de la 
l ética snóstica. Se puede hablar, en este sentido, | 
de una ética: la insistencia en las obras que re- | 
flejan la retirada del mundo producida por la; 
gnosis, e incluso en la caridad respecto a los | 
compañeros y, a veces, para con los no gnós- | 
ucos (Evangelio según Felipe), es compatible 
con el gnosticismo. Sin embargo, es preciso sub- 
rayar que esta moral no es más que la conse- 
cuencia de la gnosis y la retirada del mundo, y 
que no se debe considerar este deseo de ascesis 
como componente necesario de todo sistema 
¡gnóstico. Todavía cabe el libertinaje de que ha- 
/ blan los padres, lo cual no resulta de por sí in- 
coherente con las estructuras del gnosticismo, 
aun cuando sólo lo atestiguan sus adversarios. 
6) Culto y comunidad. El hecho de que se 
describan las estructuras mentales de la co- 
rriente gnóstica no debe hacer que se le tome, 
en conjunto, por una filosofía, toda vez que es 
una religión, aunque ciertos grupos, especial. | 
mente los seguidores de maestros como Valen- 
tin y los alejandrinos, han podido integrar ras- | 
gos de escuelas filosóficas. Poco se sabe de la 
vida concreta de los gnósticos y ellos mismos 
apenas hablan del tema; sus adversarios pare- 
cen estar también más informados de sus doc- 
trinas que de su vida. Sin embargo, quedan in- 
dicios de que la mayoría de los grupos gnós- 
ticos poseían una vida cultual y hay numerosos 
ejemplos de oraciones conservados en los tex- 
tos. Junto a salmos recogidos del Antiguo Tes- 
tamento, por ejemplo en la Exégesis del alma 
y la Pistis Sophia, himnos, alabanzas de las en- 
tidades de lo alto, laudes de la gnosis, llamadas 
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a la salvación, aparecen con frecuencia insertas 


en la trama de las exposiciones didácticas o mí- 
ticas, 


cide con el testimonio de los santos padres, en 

que no existe una organización propiamente 

dicha, sino tan sólo la influencia de los fun- 

dadores, la autoridad de los macstros y los ca- 

rismas proféticos nacidos espontáneamente en 
el grupo. Las funciones de enseñanza y de pro- 
fecía son ciertamente más importantes que las 
de autoridad; la inestabilidad sociológica es ca- 
racterística del movimiento gnóstico, obligada 
consecuencia de su diversidad y de su plasti- 
cidad doctrinal. 


| En cuanto a los ritos, que mediante una ex- 
¡trapolación a términos cristianos posteriores se 
¡Podrían llamar > sacramentos, parece haber 
lexistido una gran diversidad. Algunas sectas 
rechazan totalmente su práctica y llevan hasta 
sus últimas consecuencias la lógica del sistema 
dualista al afirmar que la salvación, procedente 
de lo alto, es espiritual y no puede en modo 
alguno conseguirse con ritos basados en reali- 
dades de este mundo. No obstante, junto a esta 
! posición coherente, se impone a menudo la 
| evidencia de que los gnósticos tenían ritos y si 
bien se puede dudar de que algunos los prac- 
tiquen, al menos se sirven de ellos como ex- 
presión metafórica de la gnosis y de la salva- 
| ción trascendente. Otros, con toda evidencia, 
poseen «sacramentos» procedentes de la tra- 
dición cristiana (por ejemplo, el Evangelio se- 
gún Felipe responde grosso modo al ritual de 
iniciación cristiana de la época) o incluso tra- 
diciones como el Judaísmo heterodoxo, como 
es el caso de la tradición bautismal de los es- 
critos del grupo «setiano» de Nag Hammidi. 
Sin embargo, el hecho espiritual de la gnosis, 
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gnosticismo introdujo en el cristianismo las es- 
peculaciones cosmológicas y teosóficas de las 
antiguas religiones orientales: filosofías de Pla- 
tón y de Filón, Zend-Avesta, tradiciones de los 
misterios de Samotracia, de Eleusis y del or- 
fismo. Matter siente entusiasmo ante la con- 
cepción religiosa gnóstica, por cuanto ve en 
ella el paso del — mito a la mística. 

1. EL GNOSTICISMO, INTENTO DE HELEN]- 
ZACIÓN DEL CRISTIANISMO. 1) Una corriente 
de filosofía cristiana. 
(Die christliche Gnosis, 
tuye una primera sintes 
considerado como filos 
en la gnosis un pensamient 1050, 


g nacido 
en Alejandría a reíz de los contactos del cris- 
tanismo con el judaísmo y el 
corriente gnóstica represen 
pirada por el platonismo que, modificada en el 
encuentro con el pensami y 
pretado por Filón, consi 
uda de una filosofia crisi 
filosofia de Platón entra en 
Gano a través de — Filón. 


> 


ideas ira- 


de di- 


v de 
testigos 


paganismo. f mostrar su re-! 
ligión como institución szlvadorz y como clave 
del conocimiento de los misterios del cielo y 


de la tierra al mismo tiempo, los cristianos sa-' 


len de la esfera estrechz de sus orí enes, dis- 
B 


puestos a una confrontación con la filosofía pa- 
gana. El cristianismo pasa de la era apostólica 


a la era gnóstica. El logos platónico, utilizado Í 
ya por los apologetas cristianos, es recuperado ' 


por los gnósticos. Así la gnosis va 2 constituir 
el lazo de unión entre una religión de salvación 
y una religión cósmica. Los conocimientos 
misteriosóficos sustituyen a la fe. 

2) Una belenización intensa del cristia- 
nismo. La definición de la gnosis propuesta por 
A.v. Harnack es ya célebre: eine akute Helle- 
nisierung des Christentums (una profunda he- 
lenización del cristianismo). Harnack se 
orientó hacia el gnosticismo en el marco de sus 
investigaciones sobre el cristianismo primitivo 
y sobre el origen de los dogmas, y consagró 
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una serie de trabajos a la crítica de las fuentes 
y otra al papel del gnosticismo en la elabora- 
ción de los dogmas cristianos. Los gnósticos 
son, a su juicio, los teólogos del siglo 1: ellos 
iniciaron la transformación del cristianismo en 
un cuerpo de doctrinas (dogmas) opuesto al ju- 
daísmo y a las religiones paganas. Así, el evan- ! 
gelio pasa a ser un sistema de conocimientos . 
divinos salvíficos, una gnosis de salvación que 
especula sobre la naturaleza de los seres divi- 
nos, sobre la oposición del bien y del mal, so- 
bre la revelación efectuada mediante las poten- 
cias divinas, sobre la salvación del espíritu pri- 
sionero en la materia. El movimiento gnóstico į 
se apoya en las comunidades cristianas, la gran 
fuerza espiritual del siglo 11. La difusión de la 
gnosis nos hace ver que el avance del cristia- 
nismo se caracteriza en el mundo mediterráneo 
por un doble ritmo de crecimiento: una hele- 
nización rápida y profunda, la del gnosticismo, 
y una helenización lenta y progresiva, la del ca- 
tolicismo. Tras los trabajos de Harnack, los 
grupos cultuales y de comunidades mistéricas 
llamaron la atención de los investigadores, Así 
M. Joel, Weingarten y G. Koffmane estudia- 
ron en concreto los ambientes religiosos del 
mundo helenístico. Las ideas de Harnack fue- 
ron asumidas por G. Anrich (Das antike Mys- 
terienwesen, Gotinga 1894), por R. Lichtenhan 
(Die Offenbarung im Gnosticismus, Gotinga 
1991) y por E. de Faye (Gnostiques et gnosti- 
cisme, París 21924). Estos autores limitan sus 
estudios al campo de la historia eclesiástica. 

2. EL GNOSTICISMO Y LAS RELIGIONES 
ORIENTALES. Harnack no mantuvo de modo rí- 
gido su posición sobre el gnosticismo consi- 
derado únicamente como una helenización ra- 
dical y prematura del cristianismo. Bajo la iri- 
fluencia de los historiadores de las religiones, 
aceptó la existencia de una corriente de gnosis 
no cristiana, amalgama de filosofía, mística y 
elementos religiosos orientales. 

1) Samaria en los orígenes de la gnosis. A. 
Hilgenfeld (Die Ketzergeschichte des Urchris- 
tentums, Leipzig 1884), estimando que Baur y 
Harnack insistieron con razón en el sincre- 
tismo religioso helenístico para explicar la di- 
fusión de Jas doctrinas gnósticas, pero cons- 
tatando que no explicaron el origen del movi- 
miento, se orienta hacia Samaria, en donde en- 
contrarnos a Simón Mago y Menandro, que 
profesan la doctrina de una salvación operada 
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mediante la venida del Salvador que comunica 
la gnosis. De esta gnosis simoniana, limitada a 

¿algunos círculos judeocristianos, procederían 
los barbeliotas, los ofitas, los naasenios y, más 

¡ tarde y con la aportación de las doctrinas ira- 
nianas, las escuelas de Satornil y de Basilides, 
de las que > Valentín y + Marción serán he- 
rederos, 

2) Orígenes babilonios del gnosticismo. La 
asiriología dio a conocer la antigua civilización 
de Babilonia y su mitología astral. K. Kessler 
intenta probar que el gnosticismo es un sincre- 
tismo cuyo origen ha de buscarse en Babilonia. 
Después de la conquista de Alejandro, algunas 
colonias llegadas de Mesopotamia se estable- 
cieron en el Oriente Próximo y allí se encon- 
traron con el pensamiento judío y con el 
griego. El resultado de ello es un sincretismo 


Gnosis und altbabylonische. Religion, Berlín 
1882; Mani, Berlín 1889; Mandaáer, Leipzig 
1881). F.W. Brandt orienta sus investigaciones 
hacia el campo de las sectas > baptistas me- 
sopotámicas (Die mandaische Religion, Leip- 
zig 1889; Die Mandáer, Amsterdam 1915). 
[Déseábre en la religión mandeana muchos ele- 
mentos gnósticos: emanaciones, tinieblas, de- 
| miurgo, luz. Plantea la cuestión de la ascensión 
t del alma como idea gnóstica central. En su 
obra Zur Frage nach dem Ursprung des Gnos- 
tizismus (T. U. Berlín 1897), W. Anz adopta 
y desarrolla esta idea de la Himmelsreise del 
Jalma. Reduce el gnosticismo al mito de la as- 
censión de las almas, cuyo lugar originario es, 
a su juicio, Mesopotamia (especulación sobre 
los siete cielos y los siete arcontes). Anz plan- 
tea claramente la cuestión del pregnosticismo, 
y en respuesta a ella estima que la gnosis se de- 
rivó de la religión babilonia, elaborada con 
aportaciones de carácter mágico y astrológico. 
Esta corriente de gnosis oriental abarcó todo el 
mundo helenístico, 

3) Egipto y el gnosticismo. El egiptólogo 
M.E. Amélineau hace suya la tesis de Hilgen- 
feld sobre la importancia de Samaria, pero la 
desarrolla en dirección a Egipto, ya que Basí- 
lides llegó a establecerse en Alejandría (Essai 
sur le gnosticisme, París 1887). A la luz del mito 
osiriano, Amélineau descubre en Basílides doc- 
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trinas egipcias: emanación de los dioses, teo- 
logía solar, importancia de Ra. Esta teología 
habría influido en el > pleroma de Valentín, 
uno de los maestros gnósticos, que utilizó am- 
pliamente las doctrinas de los santuarios egip- 
cios, 
3. EL GNOSTICISMO ES UN SINCRETIS- 
MO IRANOBABILÓNICO. En 1907, W. Bousset 
publica una obra que marca una nueva orien- 
tación: Hanptprobleme der Gnosis. Bousset 
persigue la solución al problema gnóstico, no 
en la historia de los dogmas, como hizo Har- 
nack, sino, de acuerdo con el método de la > 
Religionsgeschichtliche Schule, en un estudio 
comparado de las religiones orientales. Des- 
pués de proceder a la especificación de los te- 
mas gnósticos, indaga su origen en el Oriente 
Próximo, en Jrán, en la India y en Babilonia, 
Plantea un doble problema: por una parte, la 
formación del pregnosticismo, y por la otra, el 
encuentro de éste con el Nuevo Testamento. 
Bousset abrió el camino a la teoría orientalista 
y sincretista, que se impondrá durante varios 
decenios. Su investigación pretende identificar 
con claridad la influencia iraniana, visible en | 
tres formas de dualismo gnóstico: un > dua- 
lismo radical (maniqueísmo), en el que coin- | 
ciden el pensamiento iraniano y el pesimismo 
griego tardío; un dualismo mitigado por la pre- 
sencia de un mediador, mesites, que encontra- ; 
mos en el mithriacismo, y un dualismo pro- | 
cedente de ambientes > baptistas, influido por; 
el zervanismo, 

La forma fundamental de la gnosis es la doc-: 
trina de un Dios supremo desconocido, ine-| 
fable, de esencia luminosa. Este Dios es ajeno ¡ 
al mundo inferior, regido por siete príncipes, l 
creadores del hombre. En esta cosmología y en 
esta antropología se inserta la doctrina de la; 
salvación: un Salvador gnóstico, Jesús doceta, | 
ha descendido al ámbito de los arcontes. Es el 
tema iranobabilónico de la lucha de la luz con- 
tra las tinieblas. Las diversas formas del mito 
de la salvación son anteriores al cristianismo, Yi 
encontramos en ellas algunas figuras que hacen i 
pensar en + Marduk, en cl > Puruga de la In- | 
dia y en el > Gayómart iraniano. Las tríadas 
gnósticas tienen arquetipos en las triadas divi- | 
nas de Babilonia y de Siria. En lo concerniente | 
al culto y a la vida religiosa, Bousset se orienta | 
hacia las religiones mistéricas: la gnosis es tam- | 
bién pistis, búsqueda de la salvación. i 
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t 
gaa odra EM emo y el maniqueismo, intenta por los heresiólogos d 1 amO 
pre el mando las corrientes religiosas que el el imperio romano (Di 
€S ró en su camino. El gnos- Kultur, Tubinga 1912). 
es un sincretismo en el que senta como un movim 


de la salvación. 


meno encon 


mañas 


e . , 
salvación viene de un Sal- 
o- ser luminoso. En Das irani- 


MiStéricas. 


En su calidad de reacción frente a la religión 
astral que coloca al hombre y su destino bajo | 


tros, el gnosticismo co- ' 


' 


noce su primera expansión en Siria, Asia Me- | 
nor y Egipto. En estas provincias del imperio, 
ricas material y culturalmente, se encuentra 
con el cristianismo, que se ocupa de cuestiones 
análogas: búsqueda de pureza y salvación, as- 
cesis rigurosa, esperanza escatológica, cid 
dad de revelación y de misterios. Para reforzar | 
su influencia, los gnósticos se apropian de cier- 
tos elementos cristianos, y entre ellos de la fi- l 
gura de Jesús. Decididos a penetrar en el ee 
terior de la Iglesia cristiana, fundan comuni- 
dades de fe y de culto, aunque se inspiren aún 
en los cultos orientales. Para vencer a este ad-! 


versario —dice Wendland—, la Iglesia intentó | 
reabsorberlo: lo desvitalizó arrebatándole cier- | 
tos temas y cristianizándolos. Las literaturas | 
paulina y juanística contienen huellas de csta | 


operación. 
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t Yfenbarung im Gnos- Durante los primeros decenios del si- 


glo xx, los autores siguen inclinándose, los 
unos hacia la tesis basada en las posiciones de 
los heresiólogos cristianos y los otros hacia la 
tesis sincretista y orientalizante de los historia- 
dores de las religiones. Entre los defensores de 
la tesis que ve en los gnósticos a pensadores 
cristianos, encontramos al citado E. de Faye, a 
E. Buonaiuti (Lo gnosticismo, Roma 1907) y a 
F.C. Burkitt (Church and Gnosis, Cambridge 
1932). Este último estima que los gnósticos des- 


idas, | 


1z convie 


ri 
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arrollaron sus sistemas con a 
inherente al cristianismo. La gnosis es, a su juj- 
CIO, una nueva formulación del cristianismo 
Propuesta en el siglo 1t. Para A. — Loisy (La 
naissance du christianisme, París 1933), el 
gnosticismo no es sino una crisis de creci- 
miento de la teología cristiana nacida en la era 
| apostólica, Al multiplicarse las sectas, el mis- 
terio cristiano —dice Loisy— constituyó a su 
modo una gnosis tamizada, depurada, que se 
y caracterizó por un misticismo doctrinal y sa- 
cramental. 
] La teoría sincretista sigue teniendo sus par- 
tidarios. W, Köhler (Die Gnosis, Tubinga 
1911) estima que la gnosis es el sincretismo por 
excelencia, ya iniciado antes de la conquista de 
Alejandro y con repercusiones en san Pablo y 
san Juan. Por el contrario, J.P. Steffes (Das 
Wesen des Gnostizismus, Paderborn 1922) cree 
descubrir sectas gnósticas precristianas en el 
mandeísmo y en Samaria. A juicio de H. Lei- 
segang (Die Gnosis, Leipzig 1924; La gnose, 
París 1951), los documentos gnósticos nos su- 
mergen en pleno sincretismo helenístico y 
oriental. Para E. Lohmeyer y C. Schmit 
' (Gnostizismus, RGG?, Tubinga 1928), la exis- 
¡tencia de una gnosis no cristiana, de la que el 
¡Bnosticismo sería una rama, parece demostrada 
yy este gnosticismo se deriva de un sincretismo 
loriental. 
Hans Jonas intenta encontrar una unidad in- 
teligible que permita aproximar las diversas po- 
siciones. Investiga el espíritu gnóstico y la 
esencia del gnosticismo (Gnosis und spátanti- 
ker Geist, 1, Gotinga 1934 (1964); II, 1, 1966; 
The gnostic Religion, Boston 1958, *1970; La 
religion gnostique, París 1978). Para compren- 
der el gnosticismo, hay que tener presente la 
doble fase de helenización. Desde Alejandro 
hasta finales del siglo 1 d.C. se impone la cul- 
tura helénica. Durante este período de irradia- 
ción de Alejandría, la «teocrasia» o mezcla de 
figuras divinas se traduce en el mito, en el culto 
y en el pensamiento, El pensamiento, al con- 
ferirle su conceptualización, libera a Oriente 
de sus mitos y de sus ritos: el logos griego 
ocupa el lugar del sincretismo oriental, La se- 
gunda fase comienza en el momento del en- 
cauto del cristianismo con el Oriente hele- 
=nizado y con sus corrientes religiosas: ju- 
daísmo helenístico, filosofía judía alejandrina, 
¡astrología y magia babilónicas, cultos mistéri- 
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cos. Jonas descubre en el hervidero de estos 
encuentros un fondo espiritual idéntico de mo-| 
delos, imágenes y fórmulas; ese principio es-| 
piritual común constituye lo que él llama prin-; 
cipio gnóstico. 

Del movimiento de reflujo del pensamiento 
helenista de Oriente hacia Occidente emerge la 
búsqueda de salvación: óptica escatológica, , 
oposición entre Dios y el mundo, conoci- 
miento ligado a una revelación y a una tradi- 
ción sagrada y secreta. La experiencia religiosa , 
del gnóstico es una experiencia de destierro, vi- 
vida en un contexto simbólico: el símbolo del 
extranjero y de la prisión del mundo cerrado, 
el terror del uempo y de la duración cósmica, 
el símbolo del sueño del alma. Del mundo ce- 
leste llega una llamada que debe despertar al 
alma y revelarle el camino de salvación. Así, 
según Jonas, el movimiento gnóstico no es un 
sincretismo oriental, sino una experiencia de 
salvación nacida en una situación de crisis del 
mundo grecorromano y del mundo oriental. 
Constituye la experiencia religiosa del hombre 
helenista que vive su angustia en un mundo ex- 
traño y extranjero, del cual intenta evadirse. 
H. Jonas traza de comprender el gnosticismo a , 
través del bomo gnosiicas. 

6. GNOSIS Y GNOSTICISMO A LA LUZ DE 
Nac Hamuibi. La importancia de la biblio- 
eca copta de — Nag Hammidi permite su- 
poner que hemos llegado a un momento de- 
cisivo en los estudios gnósticos. En el curso de 
los tres decenios de investigación sobre estos 
textos descubiertos en 1945, se ha llegado a 
formular una pregunta fundamental: ¿cuáles 
son los orígenes del gmosticismo? La cuestión 
de la esencia del gnosticismo aparece ligada a 
la de su origen. 

1) Gnosticismo y judaismo. A raíz de los 
descubrimientos de Nag Hammidi se perfiló 
rápidamente una importante vía de investiga- 
ción: el judaismo heterodoxo habría desem- 
peñado un papel capital en la formación y en 
la expansión del gnosticismo. Esta tesis no es 
del todo nueva, H. Gritz (Gnosticismus und 
Judentbum, Krotochin 1346) se había referido 
a la existencia de elementos gnósticos en el => 
Talmud (> cosmogonía, — eones, — dua- 
lismo). En la obra de > Filón de Alejandría, 
M. Friedländer señaló una corriente de pen- 
samiento judeoalejandrino que cabría calificar 
de gnóstico (Der vorchristliche jüdische Gnos- 
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ticismus, Gotinga 1898). A raíz de ciertas reac- 
ciones de A.D. Nock frente a los trabajos de 
Jonas, K. Stürmer (Judentum. Griechentum. 
Gnosis, TLZ, 1948, págs. 581-592) insiste en el 
encuentro del judaísmo y el helenismo. E. Pe- 
terson (Origine della gnosi, en En. Catt., VI, 
Roma 1951, págs. 880-882) y G. Kretschmar 
(Zur Religionsgeschichtliche Einordung der 
Gnosis, en Ev.Th., 1953, págs. 354-361) nos 
llevan a los temas del esenismo y la apocalíptica 
judía. 

A partir de 1951, G. Quispel desarrolla la 
tesis de judaísmo heterodoxo como fuente del 
gaosucismo. En Gnosis und Welreligion (Zu- 
rich 1951) subraya la importancia de los nom- 
bres semitas en los nuevos textos. Un análisis 

el Apócrifo de Juan (Der grostische Anthropos 
und die jüdische Tradicion, en «<Erznos Jb», 
Zurich 1953, págs. 195-234) lleva al zutor 2 to- 
mar posición contra la tesis iranizante. A su 
juicio, el tema cosmogónico de la creación, el 
tema antropológico de la caída del alma y el 

tema cristológico del enthropos perfecto tienen 
su origen en formulaciones del judaísmo he- 
terodoxo. En una serie de trabajos que se es- 
calonan entre 1954 y 1978, G. Quispel no cesa 
de aportar nuevos argumentos tomados de los 
documentos de — Qumrán, de las sectas bap- 
Ustas mesopozámicas, de la religión samari- 
tanz, de los — elceszítas y del — Codex Mani. 
A la luz de Qumrán y de Nag Hammadi, 

RM. Grant formula más claramente la tesis ju- 
daizante tanto en el espacio como en el tempo: 
el gnosticismo habría nacido del fracaso de las 
esperanzas apocalípricas y escarológicas tras 
la caída de Jerusalén (Gnosticism and early 
Christianity, Columbia, Nueva York 1959; La 
gnose ez les origines chrétiennes, París 1964). 
Grant lleva a cabo su investigación mediante 
un estudio comparado de los — apocalipsis ju- 
dios, de los textos apocalípticos redactados en- 
tre los años 70 y 135, de la corriente — esenia 
(Manual de Disciplina) y del — Apócrifo de 
Juan. Con esta documentación, analizada crí- 
ticamente y estudiada en su verdadera dimen- 
sión, ilustra los primeros sistemas gnósticos: 
Simón el Mago, Saturnino, Valentín, Basílides 
y Marción. 

Otros autores hablan sólo de un compo- 
nente judío en el gnosticismo. W.C, Van Un- 
nik (Die jüdische Komponente in der Enste- 
hung der Gnosis, en Vig.Chr., 1961, págs. 65- 
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82) considera exagerado hablar de origen judío, 
ya que la influencia se limita a elementos ais- 
lados. En un estudio que se desarrolla por su- 
cesivos tanteos, R.Mcl. Wilson (The Gnostic 
Problem, Londres 1958, *1964) contempla el 
judaísmo como un intermediario en la forma- 
ción de los sistemas gnósticos. El judaísmo, y 
más especialmente el de la diáspora, prece- 
diendo al cristianismo en sus relaciones con el 
helenismo, constituyó un puente entre los 
mundos grecooriental y judeocristiano. Así, en 
relación con el desarrollo del gnosticismo, el 
judaísmo desempeñó un papel directo con el 
paso de ideas propias al pensamiento gnóstico, 
y también un papel indirecto, ya que gracias al 
judaísmo ciertos rasgos paganos penetraron en 
el interior del gnosticismo. ` 
2) Gnostiasmo y cristianismo. El debate 
gnosticismo-cristianismo es muy antiguo, y se 
sitúa ya en el centro de la controversia entre 
los padres de la Iglesia y los propios gnósticos. 
En 1710, dom Massuet de París defendía la tra- 
dición cristiana frente a los gnósticos en sus 
Dissertationes praeviae in Irenaei libros. A fi- 
nales del siglo xvi Titemann veía en el gnos- 
ticismo un episodio del desarrollo del pensa- 
miento cristiano (Tractatus de vestigiis gnosti- 
corum in Novo Testamento..., Leipzig, 1773). 
A comienzos del siglo x1x, J.A. Móhler sos- 
tuvo que la gnosis procedía de un principio 
cristiano: el ascetismo (Versuch úber den Ur- 
sprung des Gnosticismus, Tubinga 1831). El 
problema gnosticismo-cristianismo fue el tema 
capital de las investigaciones desarrolladas 
desde Baur hasta Harnack. Pero la problemá- 
tica tenía un carácter dogmático y se ocupaba 
de las relaciones entre la gnosis y el dogma cris- 
tiano. 

a) El gnosticismo y los orígenes cristianos. A 
principios del siglo xx este problema aparece 
planteado en el contexto de las literaturas pau- 
lina y juanística por H. Lietzmann, A. Loisy, 
R. Reitzenstein, R. + Bultmann y Otros exe- 
getas: en las grandes Cartas paulinas habría 
aproximaciones a la gnosis en tanto que el 
cuarto Evangelio habría aplicado al cristia- 
nismo el mito iraniano del Salvador, Esta teoría 
fue elaborada con materiales tomados de la li- 
teratura mandeana, L. Cerfaux ha refutado esta 
tesis, mostrando la oposición existente entre la 
teología cristiana y la gnosis: e] paulinismo no 
es una gnosis y la teología juanística tampoco 
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lo es. La gnosis quedó en la periferia del cris- 
tianismo, limitándose a provocar en él la for- 
| mación de sectas gnósticas (L. Cerfaux, Le 
| christianisme et la gnose, en Gnose préchbré- 
tienne et biblique, DBS, III, París 1938, págs. 
659-701). 

Durante los dos decenios que median entre 
1930 y 1950, el debate fue muy vivo, prolon- 
gando en cierto modo el debate anterior que 
tenía por tema «cristianismo y cultos mistéri- 
cos». Las investigaciones sobre la gnosis lle- 
vadas a cabo por A.D. Nock se centraron par- 
ticularmente en los misterios helenísticos re- 
lacionados con los sacramentos cristianos. 
Nock insistió en la influencia de textos neo- 
testamentarios sobre la formación de las doc- 
trinas gnósticas. H.Ch. Puech puso fin a las 
discusiones con dos importantes trabajos sobre 
el cristianismo, la gnosis y el tiempo. Mostró 
que el gnosticismo despojó al cristianismo de 
toda perspectiva temporal, vaciándolo de su 
sustancia histórica, lo que abrió paso al mito. 
Así el gnosticismo adaptó el cristianismo a su 
mentalidad y a sus propios esquemas. En el 
congreso de Amsterdam de 1950, Nock y 
Puech tuvieron intervenciones notables y de- 
cisivas (Proceedings, 7th Congress of the His- 
tory of Religions, Amsterdam 1951; cf. los tra- 
bajos de H.Ch. Puech en En quéte de la gnose, 
I: La Gnose et le Temps, París 1978). Sobre este 
largo debate disponemos de la excelente ex- 
posición crítica de U. Bianchi, Le gnosticisme 
et les origines du christianisme, en Gnosticisme 
et monde bellénistigue (Louvain-la-Neuve 
1982, págs. 211-228). 

b) Las posiciones recientes. R.Mcl. Wilson 
ve en el gnosticismo una nueva interpretación 
del hombre y del mundo que hizo su aparición 
en la historia simultáneamente con el cristia- 
nismo (Gnosis and New Testament, Oxford 
1962; Gnose et Nouveau Testament, Tournai 
1969). Los gnósticos utilizaron de hecho el 
Nuevo Testamento adaptándolo a sus concep- 
ciones. Su tradición, con todo, es diferente de 
la tradición cristiana: se trata de una respuesta 
distinta a los problemas del mundo, del hom- 
bre y de la salvación. W, Schmithals aborda la 
Cuestión mediante la hermenéutica (Die Gnosis 
in Korinth, Gotinga, ?1969) y plantea una do- 
ble problemática: la gnosis como presupuesto 
para la explicación del cristianismo, y éste 
como presupuesto para la explicación del gnos- 
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ticismo. En la imposibilidad de resolver estos 

problemas a base de datos objetivos, Schmit- 

hals propone una solución por la vía exegética, 

Propone elegir aquella exégesis que mejor ex- 

plique los textos. Así, el soma Kbriston (ICor. 

10,16) no es un elemento del patrimonio con- 

ceptual cristiano primitivo y sólo puede expli- 

carse a partir del patrimonio conceptual gnós- 
tico. U. Bianchi hace notar que semejante pro- 
cedimiento hermenéutico se convierte en un 
círculo hermenéutico incompatible con el mé- 
todo histórico comparativo definido en Mesina 

en 1966, 

G. MacRae ha demostrado que los textos de 
Nag Hammádi no nos revelan ningún docu- 
mento gnóstico cuya anterioridad al cristia- 
nismo esté. probada, Tales textos presentan, 
por el contrario, una lógica interna al gnosti- 
cismo. Ciertos mitos gnósticos no cristianos 
fueron objeto de una versión cristiana (Nag 
Hammadi and the New Testament, en Gnosis, 
Festschrift Hans Jonas, Gotinga 1978, pági- 
nas 144-157), y este fenómeno explica quizá la 
génesis del gnosticismo, excluyendo en todo 
caso la influencia de la gnosis en el Nuevo Tes- 
tamento. 

En una serie de trabajos, H.M. Schenke re- 
chaza la identificación de la gnosis con el Spát- 
antiker Geist y tampoco acepta la hipótesis de 
Bultmann sobre el origen de la gnosis en una 
especulación sobre la sabiduría y el logos, com- 
binada con el mito oriental del hombre pri- 
mordial. Para Schenke, el cristianismo y el 
gnosticismo fueron independientes en su ori- 
gen (Hauptprobleme der Gnosis, en «Kairos», 
7, 1965, págs. 314-323). Este autor ve en el, 
gnosticismo la doctrina de una salvación y de! 
un salvador que se manifiesta de modo conti- | 
nuo a lo largo de la historia, que tomó cuerpo | 
al comienzo de nuestra era y que pasó a ser una | 
categoría helenística al unirse con la idea cris- 
tiana de la preexistencia de Cristo. 

Desde Mesina (1966) a Louvain-la-Neuve 
(1980), U. Bianchi ha insistido en diversos as- 
pectos que parecen esenciales, En la fase actual 
de la investigación sobre el cristianismo pri- 
mitivo y sobre el naciente gnosticismo, es im- 
posible admitir la existencia de un gnosticismo 
totalmente desprovisto de elementos cristia- 
nos. Constatamos, sin embargo, la presencia 
de una ideología que no cabe reducir a los da- 
tos judíos y cristianos, sino que implica una te- 
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Le x putado y senador, Re- 
partió su vida entre la acción política y la cá- 
tedra de historia de las religiones, creada para 
él en 1884 en la Universidad de Bruselas, de la 
que fue rector de 1896 a 1898. Entre 1874 y 
1890 dirigió «La Revue de Belgique». 

Ligado a — Tiele, a Vernes, a los dos > Ré- 
ville y en general al grupo liberal de la historia 
de las religiones, con el que trabajó en estrecha 
colaboración, siguió muy de cerca los avatares/ 
del comparatismo (> historia comparada). Sin 
poseer una gran preparación filológica, realizó 
un importante trabajo comparativo de las re- 
ligiones con el fin de deducir de él las leyes de 
su génesis y de su desarrollo. En la linea evo- 
lucionista, dominante a finales del siglo x1x, es- 
tudió los problemas del origen de la religión. 
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descripción de todas las religiones conocidas y 
el descubrimiento de su desarrollo respectivo, 
La hicrología intenta establecer las relaciones 

c concomitancia y sucesión entre los fenó- 
menos religiosos, para formular las leyes de la! 
evolución: es la religión comparada. A juicio 
de Goblet, la hicrología «suple la insuficiencia 
de los conocimientos sobre la historia conti- 
nuada de una creencia o de una institución, en 
Una raza o en una sociedad, recurriendo a he- 
chos tomados de otros medios culturales o de 
otros tiempos» (I, 192-193). La hierología o 
religión comparada constituye una auténtica 
fenomenología religiosa: se inspira únicamente 
en los hechos. La hicrosofía es el conjunto de 
los intentos encaminados a formular las con- 
secuencias lógicas que entraña, en el campo re- 
ligioso, la concepción de las relaciones con 
Dios y con el universo. 

Los trabajos de hierografía de Goblert se ex- 
tienden a campos muy diversos: Egipto, 
Mithra, religión griega, judaísmo, cristia- 
nismo, hinduismo. En el terreno de la religión 
comparada publicó, aparte numerosos ensayos 
de metodología, La migration des symboles 
(1891). Estimulado por la investigación mito- 
gráfica de Max —> Müller, Goblet d'Alviella 
realizó un ensayo de simbolismo comparado. 
Tomando como objeto la cruz gamada, la cruz 
al margen del cristianismo, el árbol sagrado y 
el círculo alado, estudió las formas, los signi- 
ficados y las difusiones. Esta indagación ar- 
queológica e histórica le permitió acumular 
materiales con miras a una historia general del 
simbolismo. El autor esperaba que en el campo 
del simbolismo se pudieran alcanzar resultados 
análogos a los de las gramática comparada. 
Para concretar tal esperanza ha sido preciso 
aguardar a los trabajos de G. > Dumézil, de 
P. > Ricoeur, y de M. —> Eliade, Se trataba, į 
en suma, de una historia de las religiones no! 
elaborada bajo el signo del mara, sino bajo el 
del logos. 

La actividad hierosófica de Goblet fue muy 
variada: iglesias racionalistas, inmortalidad, ca- 
tecismo búdico, sincretismo religioso, crisis de 
la religión y progreso... Librepensador mili- 
tante, estrechamente unido a los responsables 
de la obra de laicización en Francia y en Ho- 
landa, luchó por medio de numerosos able 
en revistas y periódicos, y también a través de 
su actividad política, para sustituir la ense- 
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ñanza dogmática impartida en las escuelas pri- | 
marias y secundarias por una auténtica ciencia | 
de las religiones. ` 


Bibliografia. Notices biographiques, Academia Real, 
Bruselas 1907-1909, págs. 436-457. 
Jurien RIES 


GOMEZ. Palabra persa que designa, en el ri- 
tual del — mazdcísmo, la orina de bovino que 
sirve para las purificaciones, pues se considera 
desinfectante el amoníaco que contiene. Tam- 
bién se la llama nirang. Se prepara y se con- 
sagra en una ceremonia compleja. Los dos 
sacerdotes encargados de ello cumplen primero 
el — bureínum que dura diez días. Uno de los 
dos sacerdotes cumple el — Yasna el undécimo 
día y el otro al día siguiente. Los seis días si- 
guientes ejecutan el gewra, es decir, se turnan 
cada día en el ritual del Yasna, cumpliendo al- 
ternativamente las funciones de primer y se- 
gundo sacerdote. Tras ello, cada uno consume 
el pan consagrado por el otro. Á continuación 
purifican ritualmente los utensilios donde se 
recogerá la orina de los toros. Se conduce des- 
pués hacia el templo a un toro blanco, no cas- 
trado, previamente consagrado por todo un ce- 
remonial y se recoge su orina y la de otros to- 
ros antes de que se ponga el sol. Á continua- 
ción se consagra su orina del siguiente modo: 
Uno de los sacerdotes cumple la ceremonia 
preparatoria del Yusma. A medianoche se ce- 
lebra la ceremonia del — Videvdat, que, en 
presencia del fuego, del agua y del gomez, con- 
sagra la orina del bovino, 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


GOMPA. Gompa (transcripción fonética de 
dgon-pa) significa un lugar retirado, aislado _o 
desierto. Inicialmente es un lugar unido por su 
significación a la práctica búdica de la medi- 
tación, que se hacía lejos de las distracciones 
de la vida mundana. En nuestros días, gompa 


significa generalmente monasterio. En el Tíber! 


la mayor parte de los monasterios, conforme a | 
5 | 


la primitiva significación de la palabra, estaban 
situados antaño a varios kilómetros de pueblos 
y ciudades. 

El número de monasterios en el Tíbet es 
aproximadamente de tres mil, Hasta 1959, era 
una costumbre tradicional bien enraizada en 
los hábitos de la población visitar estos mo- 


| 
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nasterios, hacer en ellos ofrendas y oraciones, 
especialmente durante las fiestas, como el na- 
cimiento, la muerte, el Despertar o la Ilumi- 
nación de Buddha y de los fundadores de las 
escuelas búdicas tibetanas. Así, las ofrendas de 
los budistas devotos constituían los principales 
recursos de los monjes. En numerosos casos 
los monasterios están construidos en colinas si- 
tuadas cerca de ciudades y pueblos, y pueden 


2 impresión de dominación espiritual y 


nco en gracia (kesed) y fidelidad femei)...» 
(Ex 34,6). La experiencia fundamental de la 
Que se deriva el Concepto de gracia es el favor 
del jefe o del rey que decide libremente confiar 
UN cargo O conceder una tierra a uno de sus 
servidores. Así es como Moisés encontró gra- 
cla ante Dios (Éx 33,12). En sí la noción no 
ene nada que ver con la justicia: «Hago gracia 
al Que yo quiero hacerla», lo que equivale a de- 
CIT, Sin pretender devolver algo 2 alguien, Pero 
no por ello el favor de Dios es irracional: Noé 
Encontró gracia a los ojos de Yahvéh por su 


i vén 
compasivo y misericordioso, tardo 2 la ir y 
» 
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justicia en medio de un pueblo pecador (Gén 
6,5). La gracia, que se manifiesta especialmente 
en la elección de un pueblo o de un hombre, 
se desarrolla a lo largo del tiempo, Una serie 
de términos relacionados entre sí vienen a com-' 
pletar la noción. «Dios está lleno de fidelidad» a 
besed es la conducta justa que se espera entre 
compañeros, en el marco de los vínculos fa- 
miliares o de la alianza. Si Dios concede su gra- 
cia, la mantiene; desde este punto de vista es 
un apoyo seguro, fiel. El término 'emet (a me- 
nudo traducido com aletheia, veritas) se asocia 
2 una raíz que expresa la seguridad. Podemos 
apoyarnos en Dios, ya que él ha asegurado que 
no abandona a nadie, 

El — pecado, como ruptura de la alianza, 
pone a pruebz la gracia. Todo el Antiguo Tes-, 
zamento da testimonio de la magnanimidad de 
Dios, siempr 


t 


no reía su gracia. Ésta es, bajo diferentes as- 
pectos, la enseñanza de los profetas: la salva- 
ción de un resto (> Amós), recuperación de la 
gracia por la esposa infiel (=> Oseas), conclu- 
sión de una alianza nueva (> Jeremías), puri- 
ficación de pecador y don del Espíritu Santo 
(= Ezequiel). Los selmistas aplicarán esta doc- 
tina al individuo y consolidarán su confianza 
por la meditación sobre el desarrollo de la his- 
toria: «Que Israel espere en el Señor, pues con 


él está la gracia y el cumplido rescate» (Sal 130, 


7. 
2. En EL Nuevo TESTAMENTO. Si nos ate- 
nemos al estudio del vocabulario, la gracia 
(kharis) es Un concepto esencialmente paulino 
(dos tercios de las veces en que es empleado) y 
no 2parece recogido en los evangelios de san 
Mateo y de san Marcos. De todos modos, la 
doctrina de la paternidad de Dios, la acogida 
de los pecadores por Cristo y la condenación 
de la suficiencia orgullosa son otros tantos as- ; 
pectos de una doctrina que san Pablo siste- 
matiza exponiendo la tesis de la Justificación 
(> justicia-justificación) por la fe y no por las 
obras de la ley, Algunas declaraciones del 
Apóstol plantean claramente el bi 
«Pues por la gracia habéis sido salvados me- 
diante la fe» (Ef 2,8). «Pero donde se mulj- 
plicó el pecado, mucho más sobreabundó la 
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gracia» (Rom 5,20). «Pero por la gracia de 
Dios soy lo que soy, y su gracia no se ha frus- 
trado en mí» (1Cor 15,10). A 

La doctrina de san Pablo sobre la gracia pro- 
longa la revelación del Antiguo Testamento so- 
bre la misericordia de Dios, y precisa esta cues- 
tión proclamando la universalidad de la salva- 
ción, en contraposición con el particularismo 
judío. El Apóstol manifiesta sobre todo el ca- 
rácter «crístico» de la gracia; ya no se trata de 
una disposición abstracta de Dios, sino de la 
voluntad del Padre de salvar a los hombres en 
su hijo Jesucristo. La gracia de Dios no pasa 
por otro canal que Jesucristo (Rom 5,15), el 
único «mediador» (1Tim 2,5) en su calidad de 
hombre y de Hijo. La muerte de Cristo en la 
| — cruz se le presenta a Pablo como la mani- 
festación paradójica del amor de Dios a los 
hombres pecadores (Rom 5,6-10). En lugar de 
| los = sacrificios por el pecado, previstos en la 
antigua — alianza, es Cristo el que ha muerto 
como víctima expiatoria (Rom 3,25). La so- 
breabundancia de la gracia brota así de la per- 
fección de la obediencia (Rom 5,19) y del amor 
redentor (Gál 2,20). Algunos textos inducirían 
a pensar en una actitud condescendiente de 
Dios (por ejemplo, Rom 11,32). Pero no hay 
nada de ello; la gracia no es una simple aboli- 
ción de la deuda del pecado, una especie de am- 
nistía que dejaría al culpable en su estado in- 
terior de pecador. No, la gracia, en Opinión de 
san Pablo, contribuye a que los fieles partici- 
pen de la filiación del único Hijo que el Padre 
ha predestinado para ser el mayor de una mul- 
titud_de hermanos (Rom 8,29), capaces de 
unirse bajo el impulso del Espiritu Santo a su 
grito filial ¡Abba! Padre (Rom 8,15; Gál 4,6). 
La tradición griega conservará ante todo este 
aspecto positivo que presenta la gracia como 
factor de divinización, mientras que, bajo la in- 
fluencia de san Agustín, la tradición occidental 
insistirá sobre todo en el perdón de los pecados 
y en el valor medicinal de la gracia que permite 
al hombre luchar contra sus apetitos (cuyo po- 
der trágico describe Rom 7: «puesto que no 
hago lo bueno que quiero, mientras que lo 
malo que no quiero es lo que llevo a la prác- 
Uca»), 

La doctrina de san Pablo lleva la marca de 
Su experiencia propia, En el camino de Da- 
masco ha descubierto a la vez su condición de 
pecador y la gloria del Resucitado (Flp 3,4-11). 
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Concibe la concesión de la gracia como la 
irrupción de la fuerza divina en los Corazones, 
que provoca un cambio radical. Parece como 
si nadie pudiera resistir a la voluntad de Dios 
(Rom 9,19); si los pecadores persisten en su 
obstinación, ¿no se deberá a que Dios no ha 
querido otorgarles su gracia? Esta lectura 
de los difíciles capítulos 9 a 11 de la epístola a 
los romanos se deriva de la aplicación directa a 
los individuos de lo que san Pablo señala res- 

pecto de Israel y de los paganos en el plano de 

la historia de la salvación. El Apóstol no ha tra- ; 
tado de resolver en el plano filosófico el pro- 

blema de la conciliación de la predestinación | 
divina con la libertad humana. Se limita a in-' 
vitar a que todos adoren la soberana sabiduría 

de Dios (Rom 11,33-36) y, con la convicción 

de que con Cristo Dios nos lo ha dado todo, | 
proclama la sobreabundancia del reino de la 

gracia: «así como el pecado reinó para la 

muerte, así también la gracia, mediante la jus- 

ticia, reine para vida eterna por Jesucristo, 
nuestro Señor» (Rom 5,21). 

La polémica contra los judaizantes indujo a, 
San Pablo a endurecer sus fórmulas. Para él la | 
disputa en torno a las obras de la ley ponía en 
entredicho la primacía de Cristo: volver a las 
observancias Judías equivaldría a considerar | 
como inútil la cruz de Cristo (Gál 2,16-21, => 
Justicia-justificación). A la gratuidad absoluta 
de la gracia sólo puede responder la — fe como 
aceptación del don de Dios y con rechazo de 
toda suficiencia. ¿Podría conducir a una acti- 
tud quietista esta exaltación de la fe? Tal hi- 
Pótesis constituiría un grave contrasentido; Pa- 
blo, revestido de la gracia del apostolado, se 
dedica libremente a cumplir su misión (1Cor 
9,1-23) con el más completo desinterés y no 
teme asegurar que ha trabajado más que todos 
los demás apóstoles (1Cor 15,10). La precisión 
que sigue es muy significativa: «No yo, sino la 
gracia de Dios que está conmigo.» De esta ma- 
nera la gracia florece en “dones personales, 
como el apostolado y los — «carismas». En 
una palabra, preside todo el desarrollo de la 
vista cristiana, puesto que Dios, según una fór- 
mula constantemente repetida por san > 
Agustín en su lucha contra los pelagianos, i 
“consuma en nosotros el querer y el hacer» 
(Flp 2,13). Esta doctrina que podría conducir 
a un automatismo de la salvación o a una des- 


personalización del sujeto, deberá leerse siem- 
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re en la dimensión personalista que recordá- se da gratuitamente 
bamos; el carácter peculiar de la gracia Cristiana ' cante, gratum Tacens. 
consiste en convertirnos en «hijos en el Hijo».' habitual, de la noción escolástica Joj; 
Encontramos una enseñanza análoga en san santificación estable que hace Fh habitus: cs la 
-s Juan, pero expresada de otra forma. La de Dios, le confiere cl noni è COMP amigo 
esencia de la vida cristiana se resume en el acto hijo de Dios (Jn 3,1-2) y re y la realidad de 
de fe viva y personal en Jesús el Mesías, el Hijo cado mortal. Según y > : 
de Dios (Jn 20,31). Semejante fe no es posible gracias actuales son m "Buaje teológico, Jas 
sin una atracción que el propio Padre ejerce so- naturales cuy < 
bre el corazón de los creyentes: «Nadie puede hombres. Gr. 
venir a mí, si el Padre que me envió no lo cias de ilumi Y A 
atrae» (Jn 6,44). El término mismo de gracia prevenientes y a Ones, gracias 
(kbaris) sólo se encuentra en el prólogo en re- — gracias de Oración, gracias místi - 
lzción con la revelación del Sinaí: «Porque la cramentales dan a cias místicas y gracias sa- 
lev fue dada por medio de Moisés; por Jesu- la profusión de Imonio, incluso a través de 
cristo vino la gracia y la verdad» (Jn 1,17). La decisiv $ 
oposición establecida entre la ley y la gracia no gratuid 


rati r ifi 
an tis data, y Cs gratifi- 
à pracia santificante es 


XVI concilio de Cartago 
ento en su decreto 
a ón c de enero de 1547, 
El don de la gracia libera del pecado y con- 
pecador) y equivale, ante todo Espiri a mzado er hijo A Pia ás 
s pecador) y equivale, „a spiritu Santo y partícipe d aturaleza di. 
os i A a E pe de la naturaleza di- 
ao ación en la vida divina. vina. El niño recibe este don gratuito en el bau- 

¿ ha sico y2 inzugurada para el tismo. El adulto debe coc a tarea 


Ya Que consiste en «conocerte a tiel con la ayuda de la graci 
hos verdadero y 1 s en rio de ió 
y a aquel que has en- terio de la cooperación entre la gracia divina y 


vado, Jesueri . 


sto» (fn 17,3), 


Dios, el que está en el seno del Padre, sobre la justificación del 13 
És quien 10 c10 2 conocer» (Jn 1,18). La gra- 
enta un carácter medicinal (puesto que 


y 


, 
=> Agustin" 


EUSUN, —= Alianza j ió 5gi í 

kimia A aiza, > caridad, — Jus- flexión teológica así como de la fe de los cris- 
¡=uuteción, > Lutero, => misericordia 

> quiétismo, f 
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GRAMSCI, Antonio (1891-1937). Gramsciy las masas actuales y, al mismo tiempo, con una 
el cristianismo. La obra de Gramsci ofrece par- inspiración renovadora frente a los poderes re- 
ticular interés para el análisis de la sociedad y presivos. . , 
del cristianismo. En primer lugar, Gramsci ¿Qué pensar de este análisis y qué frutos 
desplaza la cuestión clásica del nexo que en el cabe esperar del mismo? Para dar una respuesta 
marxismo ligaba el problema religioso, teórico conviene volver a la doctrina que sustenta toda 
y práctico, con el ateísmo como afirmación ne- la obra de Gramsci, con sus cualidades y sus 
cesaria para la realización del hombre socia- fallos. El argumento en que se pone de mani- 
lista. Esta formulación excluía todo sentido fiesto una cierta estima por la Iglesia, incluida 
positivo y social en la vida religiosa. El autor su política, es el siguiente: Gramsci compren-; 
de los Cadernos es un crítico demasiado fino, dió que un pueblo no se salva, no inventa su 
demasiado italiano para reducir el cristianismo libertad colectiva sin la acción original de un 
a una única proposición deshumanizante. grupo cultural (reflexivo y filosófico) que cri- 
Gramsci acepta que el catolicismo tiene aspec- tique de modo permanente ese poder que 
tos positivos, aun cuando tales aspectos sean tiende a ser dominante por inercia. Esto lleva 
ambiguos, y sitúa el análisis en el terreno con- por una parte a una posible concepción de las 
creto de la realización del cristianismo por la relaciones de la Iglesia y el Estado: la Iglesia 
fc católica, esto es, en el terreno eclesio- sería entonces el núcleo de los hombres que 
lógico. manifiestan en la humanidad, más allá del Es-, 
El estudio de la Iglesia por Gramsci se des- tado, una presencia orgánica y universal; esa. 
arrolla, pues, en el plano de la política de esa presencia actúa para abrir la humanidad a una 
Iglesia. Se sitúa, por lo demás, en el ámbito de conciencia de responsabilidad individual y co- 
la teoría: una sociedad sólo «tiene éxito» si la lectiva. A partir de esta óptica cabe esbozar una 
clase fundamental (la masa inmensa de los tra- reflexión sobre la Iglesia, real en su visibilidad 
bajadores, obreros y campesinos) encuentra en y trascendente por la fe. i 
un colectivo de «intelectuales orgánicos» real- El límite del proyecto gramsciano se en- 
mente fieles a esa «base» (y gozando de una cuentra, por otra parte, en su socialismo: según 
| libertad original y creadora) una política ideo- Gramsci, el trabajo de la ideología positiva de 
pegas que obligue a la hegemonía conserva- los intelectuales orgánicos contra el poder do- 
| dora a transformarse. Este esfuerzo hacia una minante y sus intelectuales «tradicionales» 
armonía liberadora entre intelectuales orgáni- debe llevar a la formación de un bloque ar- 
cos y pueblo se realizó, según Gramsci, en la monioso «intelectuales-poder-pueblo» en una 
Iglesia católica durante un período de la edad síntesis marxista renovada. En tal supuesto, no 
media. Pero la crisis producida por la expan- hay lugar para la Iglesia. El marxismo, com- 
sión urbana, el Renacimiento y, más tarde, la  binación de la reforma y la democracia, sería 
Reforma, hizo estallar esa bella unidad. La un logro detinitivo, crítico y político al mismo 
Iglesia «italiana» moderna, con las estructuras tiempo. El peligro es patente, ya que en cierto 
de la acción católica inspirada por los «jesui- modo el problema de la salvación aparece «to- 
tas», sólo supo constituirse en un poder defen- talmente» resuelto. El futuro sólo puede ser 
sivo contra la modernidad mediante el refuerzo nuevo con el modelo marxista. Pero, ¿no cabe 
de la disciplina exterior en los terrenos de la pensar, siendo más gramscianos que Gramsci, 
ideología (Vaticano 1) y de la acción (una acción que una Iglesia crítica e innovadora a la vez, 
hábil por ser popular, pero al mismo tiempo distinta siempre del Estado, pero presente en 
una acción esclerotizada). la sociedad civil, garantiza mejor la novedad 
De ahí el carácter de las soluciones grams- necesaria para la supervivencia de la libertad en 
cianas a los problemas planteados por la Igle- la acción política moderna? 


sia: conviene que el marxismo adopte en Italia 


el papel que la Reforma y la revolución fran- Bibliografía, J. TexiEr, Gramsci et la philosophie du 
cesa desempeñaron en cl norte de Europa (pa- marxisme, Paris 1966 (trad. cast. Gramsci, 1976); A. 
pel ante el cual la Iglesia sólo opone un artifi- Gramsci, Écrits politiques, trad. fr., 2 vol., París 
cial contraataque). Se trata pues de una tarea 1974 y 1975; C. Buci-GLUCKSMANN, Gramsci et 
de «reforma intelectual y moral», más ligada a l'État, París 1975 (trad. cast. Gramsci y el Estado, 
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Dictionnaire critique du mar- 
París 1982. 
JACQUES SOMMET 


arcel (1884-1940). Sociólogo 
dor de las religiones. Profesor 
ela Práctica de Altos Estudios du- 

ños que precedieron a la segunda 
dia fue discípulo de Marcel = 
ño los métodos de la sociología 
inos. Sus trabajos, universal- 
darían a la sinología una di- 
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c a Fies et chansons anciennes de la 
ine (Paris 1919), Danses et légendes de la 
o encenze (París 1926), La civilisation 
Eo , París 1929) y La pensée chinoise (París 
“an a como estudios sobre los sistemas ma- 
“entes. las relaciones de parentesco y de 
dalismo y la poliginia en China... 


el feudali 
zy cue hacer una mención especial de La 
tion des Chinois (París 1922), obra reedi- 
ee 1980 con un prólogo de Georges —= 
lumen mata de la religión feudal 


n Ze 


- oficial. Aborda los orígenes de 


dr en China 2 través de los clásicos de 
confucana mediante un método de 
eprezavo que renueva la lectura 
wz hacernos revivir lo que 
y la cultura populares. La re- 
isno con los cultos populares y 


cial y la introducción del bu- 
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manera sumerja. 


Cs Marcel Granet conservan la 
enología de gran calidad. Sin 
ma 2 método sociológico y a su 
A mundo religioso chino, cabe pre- 
+5, dando un carácter tan sociológico 
¿eco religioso chino, Granet no 

5 de sus discípulos a descuidar 
en beneficio de las formas 
ales ésta se expresa, 
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151] 
ae iones de la Grecia antigua). 
e pao Y GEOGRÁFICO. La re- 
Cabre dos m Pectiva del presente ar- 
redug t NO cs puts necesa- 
tacion Pa todo ese largo período 
icales, En sus orígenes 


lenística e i 
arae 
enistica caracterizada, sobre todo 
vinización de los sober a 
Jandro; la influencia romana di 
duce nuevos elemento. 
Roma, qu á 

-a QUE se mantendrán hasta el fi 
ganismo (últimos decenios del sigl 


Por último, la izació 
ca c » la generalización 
r ligión cristiana y el inicio 


—reflejado por —> Homero y más aún por > 
Hesíodo— y, principalmente durante los pe- 
ríodos arcaico y clásico, los cultos de las ciu- 
dades, que en muchos aspectos presentan los 
rasgos más característicos de todo lo que el 
mundo griego aportó a la historia de las reli- 
giones. 

El marco geográfico responde en cierto 
modo, y paralelamente, a los mismos límites. 
Para comprenderlos conviene sin embargo no 
perder de vista un principio fundamental que 
el pensamiento griego parece haber conside- 
rado siempre, de modo espontáneo, como una 
norma: el predominio del concepto de gens, del 
factor humano, sobre la geografía propiamente 
dicha en el sentido de los mapas y atlas. Mien- 
tras que la noción de «Grecia» o Hellas fue 
siempre vaga y difícil de definir para los anti- 
guos, la de «helenos» es clara en todas las fuen- 
tes históricas de que disponemos, a partir de 
Herodoto (VIII, 144; Tucídides, I, 3,3; Pla- 
tón, Política, 262d; Demóstenes, Filípicas, 3, 
31; Diodoro, XI, 1,4). En suma, el mundo he- 
lénico, la «grecidad» —en ese período central 
que hemos señalado entre sus orígenes y el mo- 
mento en que las influencias tardías se fueron 
imponiendo— es toda el área del Mediterráneo 
y del mar Negro donde los griegos vivieron se- 
gún las normas políticas y religiosas de la ciu- 
dad griega y sintiendo su identidad precisa- 
mente porque se hallaban en contacto con 
otros pueblos diferentes. La oposición entre 
«griegos» y «bárbaros» desempeña evidente- 
mente un papel decisivo. El conflicto ce 
griegos y persas sirvió sin duda, desde sus CO 
mienzos, de catalizador, y el mejor testigo de 
ello es Herodoto, historiador de las guerras 
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médicas, Con todo, 
aparición en fecha mucho más 


poles Sicilia y Cirenaica, Toda esa «emi- 
g i Ón», partiendo de las antiguas metrópolis 
nora desde 20 kaa ay aa Y de Asia Me 
le aproximadamente, es- 
tableció en las costas «bárbaras», comunidades 
griegas que hablaban la misma lengua, a pesar 
e las variantes dialectales, Esas comunidades 
se estructuraron con arreglo a los modelos po- 
líticos griegos de la época, tomaron por patro- 
nos y honraron con un culto público o privado 
a los mismos dioses, y se mantuvieron próxi- 
mas las unas a las otras, en sus raíces, pese a 
las diferencias en las innumerables variantes lo- 

cales de su personalidad. 

JEAN SERVAIS 


2. FUENTES ANTIGUAS Y MODERNAS. La Gre- 
cia antigua no poseyó una obra dogmática 
comparable a la > Biblia o al > Corán; tam- 
poco nos dejó ningún libro donde figure una 
síntesis de lo que constituía su vida religiosa. 
Las fuentes literarias de que disponemos para 
conocer ésta poseen un carácter parcial. Al- 
gunas de ellas nos enseñan la etimología de los 
dioses, sus atributos, sus aventuras; por otra 
parte, la teodicea, la esencia de la piedad, la es- 
catología y diversas formas de misticismo y de 
racionalismo dieron lugar a elaboraciones fi- 
losóficas. El interés de los especialistas se cen- 
traba sobre todo en el culto: los exegetas del 
siglo 1v a.C., cuyos tratados utilitarios apor- 
taban precisiones sobre los ritos y ayudaban a 
las ciudades o a los particulares a resolver los 
casos difíciles, encontraron continuadores que, 
en las monografías menos orientadas a fines 
prácticos, estudiaban las — fiestas, los > sa- 
crificios y los > misterios, por ejemplo. Esta 
documentación erudita, de la que por lo ge- 
neral sólo conservamos fragmentos, puede 
completarse con una serie de notas y mort 
ocasionales que ofrecen más o menos todos los 
poetas y prosistas gricgos, desde > ea 
hasta los > padres de la Iglesia, y una buena 


os autores latinos, con grados muy 


parte de | seriedad y objeti- 


diversos de conocimiento, 
vidad. 


Las fuentes epigráficas son 
complemento. Leyes, decretos y 


importantes 
regla- 
como 
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mentos, calendarios litúrgicos, cuentas e in- 
ventarios, listas de personas, dedicación de 
ofrendas, consultas oraculares, tablas de in- 
vocaciones, láminas de oro que acompañan al 
muerto en la tumba y le procuran un vade- 
mecum en los dédalos de un más allá desco- 
nocido; tales son las principales variedades de 
Inscripciones que cabe utilizar. Las tablillas 
Micénicas (> minoica, religión) en escritura li- 
neal B nos permiten remontar, en puntos con- 
cretos, hasta el segundo milenio a.C.; por otra 
parte, muchos papiros, sobre todo de finales de 
la antigüedad, se refieren a operaciones mági- 
cas próximas a la religión. En cuanto a las fuen- 
tes arqueológicas, forman un conjunto de una 
riqueza inagotable: monumentos, objetos, pin- 
turas o esculturas de todas las épocas y de todo 
tipo se ofrecen a los investigadores. Bien es 
cierto que su interpretación debe mirarse con 
reserva cuando no se basa en el documento es- 
crito, cuando no está perfilada o matizada por 
los textos. 

Los autores modernos han adoptado, desde 
hace siglo y medio, las más diversas tendencias 
en el estudio de la religión griega. Atravesó pri- 
mero una larga fase en la que se profundizó 
poco en la experiencia religiosa propiamente 
dicha y la atención estuvo centrada en los mi- 
tos. Para determinar su contenido y realizar su 
clasificación, algunos especialistas aplicaron los 
métodos de la filología a las versiones escritas. 
Otros los estudiaron desde la perspectiva his- 
tórica: unas veces, mostrando que su locali- 
zación geográfica en suelo griego permitía re- 
ferirlos a una u otra de las tribus primitivas 
(Karl-Otfried Múller); otras, utilizando los da- 
tos de la lingüistica indoeuropea para la eluci- 
dación de sus orígenes (explicaciones etimo- 
lógicas de Max Múller); otras, en fin, siguiendo 
su evolución en la literatura y considerando 
como clemento determinante la parte creadora 
de los autores... un poco al modo de Herodoto 
(II, 53), que atribuye a — Hesíodo y > Ho- 
mero la fijación de las figuras divinas, de sus 
advocaciones, competencias y privilegios. 
Hace un siglo aproximadamente, una teoría 
naturalista gozó de excepcional aceptación: 
presentaba estas mismas realidades como la 
transposición, en formas personificadas y es- 

tilizadas, de todos los fenómenos que, en el 
mundo natural, pudieron impresionar al alma 
humana. Si bien esa teoría abrió vías interesan- 
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tes, hay que reconocer que abusó del recurso 
a los mitos solares y a la acción de los elemen- 
tos, 

Sin embargo, desde mediados del siglo x1x 
se desarrolló un tipo de investigación que 
abandonaba resueltamente la orientación mi- 
tológica: se basaba en las instituciones religio- 
sas, en los aspectos materiales del culto. Cen- 
trada en este último, promovió estudios en 
profundidad (L.R. Farnell) sobre el culto, va- 
riable de ciudad en ciudad, que se rendía a las 
potencias sobrenaturales, y permitió, sobre 
todo, una mejor comprensión del — hecho re- 
ligioso. En la línea de los estudios de Mann- 
hardt sobre las creencias populares y sobre el 
folklore, dedicó especial atención a los > ritos. 
Estos, aun ofreciendo un apoyo para una 
nueva interpretación de los mitos, daban tes- 
timonio de la religión vivida prácticamente y 
planteaban la cuestión de las intenciones atri- 
buibles a los fieles. Gracias a la enorme do- 

cumentación etnográfica recogida por sir Ja- 
mes — Frazer, se establecieron comparaciones 
entre los usos de los griegos y las de las más 
oscuras poblaciones del planeta. A ello hay que 
sumar la aportación de la sociología, de con- 
siderable importancia en Francia, donde É. = 

Durkheim clarificzba la noción de lo «sa- 

grado», concebido por él como una emanación 

ce la vida colectiva. Por último, el análisis so- 
ciológico engarzó con el método estructural de 

Cl. > Lévi-Strauss en los trabajos de J.-P. 

Vernant y de sus discípulos. En cuanto a los 

aspectos esencialmente psicológicos, ya abor- 

dados por L. — Lévy -Brubl en sus investiga- 


ciones sobre la «mentalidad primitiva», susci- 
tron a menudo el interés de la escuela psico- 
analítica; después de las aportaciones del pro- 
pio — Freud, las de C.G. — Jung sobre la psi-! 
cología profunda y sobre los arquetipos fueron | 


de indudable fecundidad. | 
JULES LABARBE 


3. CARACTERIZACIÓN GENERAL. a) Intro- 
ducción. «Os veo en todo religiosos por de- 
más». Esta constatación que el apóstol Pablo 
(Act 17,22) hace ante Jos atenienses después de 
visitar su ciudad, es también la que se des- 
prende hoy del examen de los innumerables 
testimonios que se conservan de la Grecia anti- 
gua. El hecho religioso es allí omnipresente, y 
está íntimamente enraizado en la vida de Jos in- 
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dividuos y de las ciudades, solidario también 
de su esplendor cultural. Se descubre al mismo 
tiempo una religión muy diversificada en sus 
cultos y sus prácticas, en sus representaciones, 
sus creencias y sus corrientes de pensamiento. 
Esto se debe a su derivación de varias herencias 
étnicas recogidas por una multitud de regiones, 
celosas de sus particularismos, y que no cesa- 
rían de remodelarse al ritmo de las transfor- 
macioncs sociales y políticas con la integración 
de elementos extranjeros y gracias también a la 
imaginación y a la reflexión, sorprendente- 
mente libres, de los artistas, poetas y pensa- 
dores. En cierto momento, esa religión parece 
vacilar bajo el impulso de nuevas teorías que 
engendran una forma de > ateísmo inédita en 
la historia occidental. Más allá de estas evolu- 
ciones, sin embargo, atraviesa los siglos y apa- 
rece en todas las épocas, a pesar de su rica di- 
versidad, como un factor importante de unidad 
del mundo griego. El conjunto, enormemente , 
complejo, que esa religión constituye, delata , 
ciertos modos comunes de percibir lo sagrado - 
en las realidades misteriosas de la naturaleza, 
en los fenómenos psíquicos y en la vida social 
y política, de entrar en relación con el mundo 
sagrado mediante los mismos gestos y pala- 
bras, de elucidarlo mediante la imagen o el; 
concepto en una búsqueda siempre renovada. ` 
ANDRÉ MOTTE 


b) Concepción de lo divino. El naturalismo, 
el antropomorfismo y el politeismo son tres 
componentes fundamentales de la religión de 
los griegos. La presencia de lo sagrado, que 
puede despertar en ellos impresiones mezcla- 
das de miedo, estupor y respeto (thambos), les 
afectaba hondamentc, sobre todo en ciertos lu- 
gares privilegiados. Vieron esa presencia en los 
soportes naturales, como las piedras (> be- 
tilo), en los manantiales, en los árboles y en los 
bosquecillos, en las praderas, en las grutas, en 
los animales. En esta perspectiva, la naturaleza 
misma (physis), a la que pertenecen los seres 

umanos, está sacralizada y aparece como el 
receptáculo donde se funden, para brotar per- 
petuamente, las innumerables fuerzas e in- 
fluencias experimentadas como sobrenaturales. 

Algunas de ellas quedan personificadas con 
los nombres de Fortuna-Destino (=> destino), 
Justicia, Violencia, Paz, etc., y se manifiestan 
sobre todo en su acción sobre el curso de la 
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existencia humana. La mayor parte, sin em- 
bargo, están dotadas de una personalidad que 
la imaginación de los griegos encarnó en las fi- 
guras antropomorfas del panteón (Aristóteles, 
Política, I, 1, 1252b, 24-29). Los dioses y dio- 
sas (theoi, daimones) no están libres de las 
pruebas que sufre el hombre y pocos de ellos 
escapan a las querellas y a las pasiones cuyas 
peripecias registró la mitología (> Homero). 
Todos gozan, sin embargo, de la inmortalidad 
feliz que marca, más aún que sus otras cuali- 
dades, la frontera entre lo humano y lo divino. 
Los dioses y las diosas, por otra parte, son in- 
visibles y evitan revelarse en todo su esplendor 
y majestad porque su vida es insoportable para 
el hombre. Se manifiestan más bien de un 
modo indirecto, mediante signos o bajo disfra- 
ces: con ocasión de un fenómeno atmosférico, 
en el curso de su sueño, expresándose por boca 
de un mortal, etc. 

Las divinidades griegas, muy sincréticas, es- 
tán ligadas a funciones que pueden acumular o 
distribuirse entre sí. Algunas (Gea, Zeus, Po- 
seidón, Hades, Afrodita) rigen las grandes 
fuerzas telúricas; otras (Deméter, Dioniso, Ar- 
temis) rigen los ciclos biológicos; otras, en fin 
(Zeus, Atenea, Apolo, Ares, Hera, Hestia, 
Hefesto, Hermes), los principios y las insti- 
tuciones que garantizan en el orden político y 
social la vida de las ciudades. Presiden también 
las disposiciones morales y determinan las ten- 
dencias del carácter. Penetran el secreto de las 
conciencias y conocen el futuro, que revelan en 
los presagios y los —> oráculos. Fueron mag- 
nificados en admirables representaciones de 
mármol o de bronce, sin excluir soportes más 
rudimentarios (> agalma). Pero la estatua 
suntuosa o la tosca imagen de madera o de pic- 
dra son una simple proyección en la materia de 
la idea que el hombre se hace de la divinidad. 
Los actos de culto no se dirigen a las efigies. 
Las — oraciones, ofrendas y — sacrificios que 
la religión prescribe para honrar a los dioses, 
para alabarlos, aplacarlos y hacerlos propicios, 
van destinados, más allá de la apariencia sen- 
sible, a los seres sagrados cuya presencia está 
simbolizada por las formas materiales. 

El politeísmo —que nada tiene que ver en el 
fondo con el —> totemismo y el — feti- 
chismo—, lejos de limitarse o de quedar fijado, 
fue algo dinámico. Los dioses olímpicos cons- 
tituían sólo una de las categorías de seres so- 
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brenaturales. Su preeminencia resultaba de las 
importantes funciones que ejercían dentro de] 
panteón, pero se debe también a las lagunas de 
las fuentes antiguas sobre las otras clases de fi- 
guras divinas y a factores extraños a la religión 
propiamente dicha, como el desarrollo de la > 
mitología, o ligados a la naturaleza sociopolí- 
tica de la religión de las ciudades, La perso- 
nalidad de las grandes divinidades proviene de 
sucesivas asimilaciones que se produjeron 
desde los orígenes, en detrimento de las dei- 
dades indígenas, a las que sustituyeron, cuyas 
funciones asumieron y cuyo recuerdo conser- 
varon en múltiples > epiclesis y en los nuevos 
episodios que se agregaron a la tradición mí- 
tica. Este movimiento sincrético no se detuvo 
jamás y contribuyó al constante enriqueci- 
miento de la religión griega. 
Entre los otros grupos de seres sobrenatu- 
rales, los griegos distinguieron los demonios 
(daimones) y los — héroes (heroes) (Platón, 
República, III, 392a-397d). Ni los unos ni los 
otros pueden reducirse a una simple definición 
porque, según las épocas y los contextos en 
que aparecen, tienen diferentes significados. La 
palabra daimon, que puede ser sinónimo de 
theos, designó la potencia sagrada, tal como in- 
tervenía en los asuntos humanos, para bien o 
para mal, o el agente de tal o cual aconteci- 
miento. El daimon podía encarnarse en un ge- 
nio de la vegetación, como Pan, o en seres te- 
rribles, como las Erinias, espíritus de la yen- 
ganza. Pero no poseía, en general, una indi- 
vidualidad definida ni un nombre particular. 
Platón (Leyes, V, 738d; VII, 80le) le asigna 
una función intermediaria entre los hombres y 
los dioses. A diferencia de los daimones, que 
son superiores a la humanidad y escapan a la 
muerte, los héroes son seres semidivinos, 
como Heracles o Asclepios (> medicinales, 
cultos). Su culto se relaciona con el culto ren- 
dido a los — muertos y supone, al menos para 
ciertos seres excepcionales, el acceso a otra vida 
más conforme con sus méritos que el simulacro 
de existencia reservada en cl Hades al común 
de los mortales. En las épocas helenística y ro- 
mana, las heroizaciones y las apotcosis se mul- 
tiplicaron en provecho de los soberanos y los 
emperadores, a veces en vida de los mismos. 
Esta evolución acabó reduciendo las diferen- 
cias, ya imprecisas, entre las diversas categorias 
de seres sobrenaturales. Estos, vaciados pro- 
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LILIANE BODSON 


. 1,4 Este término no tiene equi- 
c) La piedad. a < Las dos palabras que 
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2. está estrechamente 
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las = fiestas estacionales que, en medio de u 

concierto de himnos y danzas, regocijan el bos 
razón, no sólo de los dioses, sino también de 
los hombres (Himno homérico a Apolo, 146- 
164). Se suponía que aquellas celebraciones 


piadosas restauraban una especie de armonía 
universal. El componente legalista y ritualista, | 


por importante que sea, n i 
dad griega. El hombre ESLA pies 
bién capaz de ad Aiea Br 
oa > an pa dea endo 
) : y espontánea, más 
personal, más gratuita quizá. El temor respe- 
tuoso que suele dar origen a la piedad puede ir 
acompañado de un impulso de confianza y 
afección, de una aspiración a la unión íntima y 
salvadora (Eurípides, Hipólito, 73-87) e incluso 
de ferviente > entusiasmo experimentado en el 
éxtasis (> misterios de Dioniso). Para un => 
Platón, la vida debe ser una búsqueda de lo di- 
vino y un homenaje que se le rinde, fundiendo 
así la verdadera sabiduría con la piedad (Leyes, 
IV, 71645). Pero es interesante notar que, al 
tiempo que se esfuerzan en purificar ésta e in- 
teriorizarla, los filósofos no cesen de recomen- 
dar la práctica de los cultos públicos y la par- 
ticipación en ellos. «Pensar, realizar y decir so- 
bre los dioses lo que es preciso y en el mo- 
mento preciso», hacer que los sacrificios y pu- 
rificaciones sean el verdadero homenaje a toda 
la ciudad, estas fórmulas del Epinomis (989c-d) 
expresan adecuadamente ciertos aspectos rele- 
vantes de un ideal griego de piedad en lo que 
tiene la exigencia objetiva y subjetiva, privada 
y pública al mismo tiempo. Pero tales fórmulas 
no deben hacer olvidar los muy variados ma- 
tices que esta piedad pudo revestir según las 
corrientes de pensamiento que la inspiraron, 
según los lugares y las épocas, según los am- 


bientes y los individuos. 
ANDRÉ MOTTE 


culto. Grecia 


d) Lugares, personal, actos de 
la naturaleza 


reacciona instintivamente ante € 
con una aprehensión de lo sagrado. Un fluido 
misterioso emana, para el hombre griego, de 
paisajes y fenómenos donde el occidental mo- 
derno sólo vería curiosidades, armonías O dis- 
cordancias, causas de emociones agradables o 
desagradables. El hombre griego, poblando el 
mundo físico de fuerzas sobrenatura es, lo ve 
como sede clegida definitiva O provisional- 
mente por esas fuerzas. Bosques, florestas y âr- 
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boles, grutas, manantiales, ríos, lagos, estan- 
ques y pantanos, arroyos y verdes prados apa- 
recen así, en los escritos y en los vestigios ar- 
queológicos, como pertenecientes al ámbito re- 
ligioso. A veces se recibe una señal expresa de 
sacralización; por ejemplo, allí donde cayó un 
rayo. La sacralización de la naturaleza, visible 
ya en la religión minoica y micénica, desem- 
peñó un papel importante en la formación del 
panteón helénico. En efecto, las características 
de un lugar donde lo sagrado se vivía en un 
principio de modo confuso pudieron perfilar 
los rasgos de un ser divino destinado a habi- 
tarlo o frecuentarlo, o bien fijar allí una figura 
preexistente, o modificar la concepción que se 
tenía de esta figura o los homenajes que se l 
rendían. . 
La importancia de la localización se advierte 
también en la vida de la ciudad. Muchos lu- 
gares vinculados a las actividades sociales, po- 
líticas y administrativas, y también a la exis- 
tencia de los particulares, se consideraba que 
servían de residencia, al menos ocasional, a 
dioses o diosas; por ejemplo, las acrópolis, las 
ágoras, las salas de consejos, los hogares pú- 
blicos y domésticos, los patios y los jardines, 
las puertas de las ciudades y de las casas, las 
encrucijadas y las fronteras no pretenecían sólo 
al mundo profano. Los sepulcros, sobre todo 
las tumbas de los — héroes, constituían tam- 
bién lugares importantes. Es obvio que la 
creencia en una presencia sobrenatural no im- 
plicaba necesariamente la organización mate- 
rial de un culto in situ. En los pocos casos en 
que esto ocurrió, la operación primordial con- 
sistía en circunscribir el área reservada al ser 
superior, en determinar mediante un muro O 
mediante límites la extensión de su territorio 
(> temenos). Este recinto constituía un san- 
tuario, un bieron. Si el terreno era bastante am- 
plio y se prestaba al cultivo, podía explotarse 
mediante una tasa, pero respetando el bieron 
propiamente dicho, que coincidía con el con- 
junto del temenos y cuyo carácter sagrado se 
afirmaba con toda clase de prohibiciones, ex- 
clusiones y — tabúes. El santuario, indispen- 
sable para el culto establecido, no era propia- 
mente un templo, a pesar de la tenaz propen- 
sión de ciertos helenistas a traducir así la pa- 


labra bieron. Sólo requería un altar, cad que 
istingui i : unos estaban ele- 

distinguir dos tipos de altar: u ] 

b ados (botbroi, er- 


vados (bomoi) y otros EXCav 
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kharai, etcétera). Los primeros, de forma cú- 
bica, paralelepipédica o cilíndrica, y a menudo 
hechos de mármol, eran más indicados para la 
veneración de las divinidades celestes; los se- 
gundos, unas veces reducidos a una cavidad O 
fisura en el suelo y otras revestidos de mam- 
postería en forma de pequeño pozo o de re- 
cuadro de cuatro placas erigidas de canto, se 
destinaban a las divinidades > crónicas, a los 
— muertos y a los — héroes. Al altar solía 
agregarse una estatua cultual (> agalma), con- 
siderada por los griegos cultos como un sím- 
bolo, pero que la gente sencilla identificaba con 
el ser que representaba: de ahí el reproche de 
idolatría formulado por los padres de la Iglesia 
cristiana. Cuando había un templo (naos), edi- 
ficio relativamente excepcional, considerado 
como morada del dios o de la diosa, era allí 
donde se guardaba esa efigie, mientras que, por 
razones obvias, el altar permanecía al exterior. 
Un bieron amplio contenia además otras cons- 
trucciones, estatuas, capillas, estelas y exvotos; 


las ruinas actuales no siempre dan una idea pre- 


cisa de su complejidad. Hay que señalar, en 
fin, que los teatros y los estadios se integraban 
también en santuarios (de Dioniso, en el caso 
de los teatros), ya que sus actividades especí- 
ficas no se concebían al margen de las cere- 
monias religiosas. 

La ejecución de los rizos (piera) incumbía 
normalmente a un sacerdote (hiereus) o a una 
sacerdotisa (biereiz). Grecia no conocía ni una 
casta sacerdotal ni un clero; los sacerdotes no 
ejercían sus funciones de por vida, salvo ex- 
cepciones, sino durante un periodo determi- 
nado, a menudo de un solo año. Sin haber re- 
cibido una formación propia, eran designados, 
según los casos, por derecho de herencia (como 
en Eleusis, donde la celebración de los — mis- 
terios correspondía a miembros de dos grandes 
familias: los Eumólpidas y los Cérices), o bien 
por sorteo, por elección o por recomendación 
de un oráculo, o incluso, en Asia Menor, tras 
el pago del cargo, que se ponía en venta. Su 
elección dependía de ciertas condiciones (sexo, 
edad, integridad física, rango social); durante 
el tiempo de su sacerdocio, estaban sometidos 
a la pureza ritual y, a veces, a prohibiciones de 
indole sexual o alimentaria. No cooperaban 
entre sí, y el campo de acción de cada uno no 
iba más allá del servicio a la divinidad corres- 
pondiente, a veces limitado incluso a la advo- 
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cación particular (expresada en el epíteto) que 
el dios o la diosa recibía en el santuario, El 
sacerdote griego, que no impartía enseñanza ni 
predicación, tenía escasa influencia, tanto que 
en la ejecución de los ritos sufría la competen- 
cia, por decirlo así, de los laicos: los reyes y 
los señores en un principio, más tarde los ar- 
contes, los estrategas y otros, con atribuciones 
religiosas importantes. En el culto público, es- 
pecialmente en Atenas, los sacerdotes contaban 
con colaboradores para la organización de las 
grandes — fiestas: los bieropes, magistrados 
constituidos en colegios permanentes o en co- 
misiones ocasionales. Un personal auxiliar, 
cuyo número y naturaleza cran muy variables, 
trabajaba en ciertos santuarios: además de los 
sacristanes, podía incluir victimarios y escan- 
ciadores, músicos, tesoreros, administradores 
y arquitectos, Habia también esclavos sagrados 
(hierodulos) en casi todas partes. En cuanto a 
los fieles, asurnían ciertas tareas como la par- 
Ucipación en coros y, durante las procesiones 
(las de las — panatencas, por ejemplo), el 
transporte de animales, productos y utens 


alios 
diversos. 


En Homero aparece un antiguo nombre del 
[sacerdote: areter, «cl que ora», Hay que re- 
conocer que la — oración se presenta constan- 
temente en el culto griego, 
independiente, con gest 


sición entre los dioses 


Primero como acto 
05 que sugieren la opo- 
de lo aho y las fuerzas 
peligrosas del mundo crónico, funerario, 


he- 
roico. los prin 


eros suelen exigir Ja postura de 
pie, con los brazos semiextend 
sopinasias segundas, la postración en el suelo, 
la postura sentada, en cuclillas o de rodillas, ] 
oración, individ 


idos y las manos 


sel 
val o colectiva, se expresa cn 
palabras pronunciadas en voz 
adoptar también una fr 
DISC en cántico: e)s 


se desar 


alta. Puede 
atma musie al Y umyeg- 
himnos es tan habitual que 
rolló muy pronto en un pénero portico 
que dio Jugar a valiosas obras, Un f 
notable es que Jos megos solian recurrir a Ja 
imprecación pública o privada, que solicita e) 
Concurso de potencias infernales 


con fines 
ofensivos, corno la desgracia o la amguilación 
de un enemigo, d 


cun traidor o de un sacríl po, 
Al margen de su función autónoma, Ja or 
ES un acompañamiento usual 
religiosos, El juramento se 
actos; tomando a 


CROMEDO 


ación 
delos otros actos 
msenbe entre estos 
los dioses por testigos, hace 


pesar una amenaza imprecaroria sobre la exis. 
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tencia del que jura o de un ser querido o sobre 
un bien al que está ligado, en caso de aserción 
mendaz o de infidelidad a uma promesa. La 
ofrenda, una práctica muy difundida en todas 
las épocas, tiene diversos fines. Destinada con 
frecuencia a facilitar la presentación de una de- 
manda o a agradecer un favor obtenido, cons- 
útuye también un medio de escapar a la — py- 
bris, de prevenir la malevolencia de una divi- 
nidad a la que el éxito humano puede volver 
celosa: las primicias de los botines de guerra, 
los premios ganados en competicione 
tivas y las recompensas otorgadas 
vencedores se entregan a los s 
fermo curado deposita allí una figura del 
miembro o del órgano que le hizo sufrir, más 


que en signo de gratitud, para dejar bajo la mi- 
rada de su dios médico la 


s depor- 
a los corepas 
antuarios, El en- 


parte recuperada y 
prevenir asi una recaída. También se recurre a 
la ofrenda, curiosamente, para desembarazarse 
de algo considerado como maléfico (arma man- 
chada por un crimen, vestido de una mujer fa- 
llecida en el parto). Al margen del objeto y de 
su significado, la ofrenda tiene un alcance mo- 
desta en comparación con el sacriticio, Por 
medio del sacrificio, elemento supremo de la 
liturgia, una oración o un himno adquiere su 
verdadera dimensión y el fiel mejora en el 
plano religioso, estableciendo su Contacto con 
lo sobrenatural de un modo más eficaz, 


Jurres Lananni 


e) Dimensión social y politica, En el marco 
histórico + geográfico que consideramos como 
más espeolicamente original =el de las ciu 
dades Estado (poleis) emre el siglo ya y me 
diados del y, durante los períodos arcaico y 
clásico, la religión prieya presenta en el as- 
pero social y político varios rasgos fundamen. 
tales, En primer lugar, bajo su forma oficial, 
comunitaria, es totalmente indisociable de la 
vida pública de cada Estado, de su constitución 
propia (los cultos mistéricos tampoco suelen 
ser ercepción ala reglas ash, por ejemplo, las 
crementas de Eleusis adquieren importancia en 
Ja vida do Prado ateniense) Por otra parte, se | 
tata de una religión sin cero especializado, en | 
diendo moderno del término, Va, en lin, una | 
telon sin dopina, sin tologia que no | 
breve, en Ja práctica general, el equivaleme de 
lo que Marmarmos Ja fe, Cada Karado venera a | 
sus dioses principales y yuardianes (puliunkhoi 
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theoi: «los que guardan la polis), personaliza- que observa, que juzga y al que es preciso im- 
dos por la tradición de mitos locales; posce presionar favorablemente, es algo caracteris 
igualmente su propio panteón, venerado en los tico de un conformismo cívico, político y re- 
santuarios de la ciudad capital (Tucídides, I, — ligioso al mismo tiempo, muy lejos de una 
15) y también en las efigies monetarias, Para preocupación puramente moral, escarológica o 
mantener las mejores relaciones posibles con mística, En el mismo orden de ideas, se puede 
esos dioses que reivindica como suyos, la ciu- afirmar que mientras en la cultura Riega apa- 
dad les rendía culto con arreglo a un calendario — recían grandes espíritus en materia religiosa, la 
fijo y muy complejo, un culto constituido ante masa del pueblo estaba cada vez más br 
todo por — fiestas públicas donde predomi- en un formalismo vacío de contenido y obe- 
naban otros tantos rituales de estricta obser decia colectivamente a reflejos elementales pro- 
vancia; el friso del Partenón, por ejemplo, nos vocados generalmente por el miedo o las su- 
ofrece aún hoy el orden estricto de la procesión persticiones, Es extraño, por lo demás, que el 
de las panateneas donde, tras los animales del régimen político de cada Estado no bastase 
= sacrificio, la caballería, los carros, los sol- para explicar el tenómeno: si la democracia ate- | 
dados, los magistrados, los extranjeros domi» niense, por ejemplo, y, sobre todo, la de~ | 
ciliados, portadores y portadoras de accesorios mocracia radicalizada— le favoreció indiscuti> 
y jóvenes bordadoras de Atenas, escoltaban el blemente, el tenómeno so observa también en 
nuevo manto de pala destinado a la diosa, la psicología social de una oligarquía como Es- 
En suma, la prosperidad del Estado, su co- parta, : 

hesión misma, se hacía depender de una ar- Por otra parte, aunque la permanente intro- 
monía estricta, escrupulosamente guardada, misión de los ritos oficiales en la vida interna 
con los dioses nacionales, a los que se repres de cada ciudad era fundamental, esta constante 
sentaba, por ota parte, más altivos que bene- interferencia no debe hacer olvidar onos as 
volentes, Toda ruptura de equilibrio, toda in- pectos importantes de la conducta religiosa 
novación, todo desvío de una tradición oficial 
constitnian un verdadero peligro social que la 
eomunidad tendía a reprimir espontáneamente; 


por eso, el proceso y la muerte de Sócrates, culto a los = muertos, a los antepavados, a los 
tantas veces citados, son un ejemplo más ilus «daimones o a los = héroes estrictamente lo 
trativo que cual quier otro eproceso de impies cales, Hay que considerar tambien la creciente 
dad», En este sentido es evidente que, desde la influencia que ejercieron los +> misterios y lox 
perspectiva social e histórica, no hay que cons cultos extranjeros =en su mayor parte orien 
siderar la celipión griega exclusivamente a tra tales que aportaban, unos y otros, gracia a 
vés de las personalidades excepcionales, expl= la esperanza en el más alla, una compensa ¡ón 
ritus elevados o incrédulos, filasolos Y poetas, afectiva a lo que la religión oficial tenia de rh 
autores de un sisena hecho sm medida, Mu pido y, en último término, de inhumano a pe 
cho más próximas a La verdad comun se en sar de todo su antropomorlismo, 

cuentan ceren afirmaciones un tanto uti Conviene, Inveramente, ampliar el ángulo 
rias, arde tierra, como Las que ae leen en el de vision y preguntar en qué medida el mundo 
memorial A Demonios (4 19) aribuido a há griego vo conciencia de una dimenadón pan 
erates, especie de manual del pertecio ciuda: helénica desi religiðn, Un paraje del Jerodloto 
dano del año 400 4,6, aprortmadamentes «Lo (VI, 140, bastante citado, pero fuera de su 
primero, practica el culto alos dioses, no sólo contexto, ha falvweado coniderablemente el 
ofreciendo sactilición, sino también siendo fiel problemas «Do que une a todos Jos potepon! la 
a los juramentos, el primer punto es tudició de misina sange y hacia lengua, santuarios y 
la prosperidad de tus negocios, y el ona es da merio comes, anos y costumbres eme: 
prueba de que eve on hombre de bien Respeta jaen, De hecho, este Iragiento to pat 
siempre el poder divino y hazlo ea común con (unn de tos atenienses a los espartanos (éxtos 
tua compratrdotas y aal dejarás patente que haces Les cado de deserción) en un contesto quo 
ofrendas a dor dioses y olmervas las leyera La Ho de Jar guerra milicna, que ii como 
omnipresencia de los ouo, del cuerpo soclal lioin cerdo alos piego y a loa barbaros 


griega, Tay que tener presente, ante todo, el 
papel que desempeñaron las practicas privadas 
en el plano personal y familiar; por ejemplo, el 


f — 
igua 
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RE ‘onal, de extremado casi hasta 
o cabe en modo alguno 
2n, sobre todo en el 


ve la comunidad griega, Pan- 
i e encuentro. Sentía 
inación natural a unirse y hallaba 
l en reuniones tales como las 
manifestaciones de 


incl 


¿sl mismo temp 
ls griegos Y, MáS car léni 
alos $ concursos «panhelénicos», que 


pizados. unió en Delfos, en Corinto y 
gel peas su cantor durante la pri- 
pes del siglo v en Píndaro, cuyas odas 

i D Ismicas y Nemeas, juntamente con las 
Olímpicas, enaltecen a los vencedores en e 
ushal. También llaman la aterción que en € 
erodo helenístico y hasta la “poca imperial 

j niini tardia, muchos festivales de este gé- 
rero, de nueva creación, siempre con carácter 
| eligioso y deportivo, se calificaran de «pan- 
bícicos» o de «iguales a Olimpia», acredi- 
ado asi su tírulo de nobleza y 5u «etiqueta de 
citado. Por último, no se entiende bien la no- 
cinde panhelenismo sin recordar el papel des- 
eupeñado por los grandes santuarios oracula- 
s comunes; sobre todo, el de Delfos. El —= 
cialo de Delfos, verdadero punto de en- 
cazo de toda la Grecia propiamente dicha y 
sobria, consultado por todos en el ámbito 
È Pleo y privado, rodeado de respeto y de 
ed hag soberanos extranjeros 
beste der de tado M S 
e mica q arcaicos y clási- 
| ik detoda | hi oe lugar geométrico más 
i a historia griega: + omphalos, 

O cuyo centro ocupaban 


en 

Ho de un mund 

“1 EneROS co, i émi 

tea mo comunidad étnica (> anfic- 


JEAN SERVAIS 


RECIA Y 
les ORIENTE, Las div 


malts Que se im inidades 
Pega han plantaro ng 
han si orrel n en la religión 


f pi: 
voidaa as muy injustamente 
: 5 hasta hace poco tiempo 
y un fenómeno esencial, 

relaciones de buena o 


Weno ..  MDar 

O se . Bo 

Qin Mita a 
Pay 


nte ini 
“oia, para definir el 
NO, que éste se ins- 
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ea SR, ES parodos conc dis 
SAFES * El primero transcurre desd 
pe lírica del siglo vin y desde el Té 
oem hasa a sublevación de Jo 
dicas propiamente dich ) y las guerras mé- 
dicas propiamente dichas (490-479), base de 
a ar ida pd as griegos 
(Herodoto, VIII ea los barbaroj 
doto, VII, 144; Diodoro, XI, 1,4). En 
el período siguiente, estamos lejos de los bay- 
barophonoi a que se refería + Homero a pro- 
pósito de los carios (Ilíada, 2,867): en la pri- 
mera época, los griegos habían admitido a los 
orientales como un hecho interesante; cuando 
este hecho se tornó peligroso, su actitud reli- 
giosa se transformó en vigilancia agresiva, la vi- 
gilancia de un pueblo que, ante el ataque y el 
peligro, intentó protegerse contra la contami- 
nación que le amenazaba. El tercer período, en 
fin, comienza con la crisis del siglo v, unida a 
una decadencia política progresiva más o me- 
nos disimulada por la expansión del «estilo flo- 
rido» en el arte ático, que llevaría a la heleni- 
zación de Oriente, combatida al principio por 
algunos, pero que llegó a ser inevitable en la 
época de Alejandro. Y los «bárbaros» de an- 
taño aceptaron, de buen o mal grado, un he- 
lenismo que no despertaba en ellos ningún 
atractivo profundo; así se multiplicaron los 
santuarios greco-orientales en Siria-Fenicia, en 
el golfo Pérsico y hasta las orillas del Indo. 
Sin hablar de la época homérica, en que el 
aporte oriental en el ámbito religioso es indu- 
dable, intentaremos analizar el proceso limi- 
tándonos a las divinidades mismas. En el pe- 
ríodo arcaico, sólo la diosa frigia Cibeles fue 
admitida en el ágora de Atenas. Safo veneraba 
a Adonis, el amante de Afrodita, a finales del 
siglo v11, pero Lesbos es sólo un intermediario 
privilegiado. El culto al «Señor de Biblos» tuvo | 
su culminación en Ática a mediados del siglo | 
y, cuando los griegos comenzaban a olvidar las | 
violencias llegadas de Oriente, con una des- 
preocupación que enmascaraba sin aa E 
desasosiego profundo. Así, en Ansbhrel . 
sistrata, 387-398), un comisari0 del pueblo de 
tupera a un instigador de la guerra qe de 
de él, a su esposa, que celebraba las fiesta 


k ; “ante: «¿Ha es- 
Adonis en forma muy inconveniente: «¿H 


a z . jeres 
tallado una vez más la licencia de las mujeres, 
dos gritos 


con su ruido de tambores, sus e ene e 
de ¡Viva Sabazios!, y esta fiesta de 


m ŘS 5 e a a a n 


707 


ca y tejados, que yo oí un día en que 
n la asamblea? El orador proponía na- 

vegar rumbo a Sicilia, y su esposa decía bai 
lando: “ay, ay, Adonis”... casi d cacha 
ld ; +». Casi desnuda sobre 
jado...» Más tarde, el año 330, Demóste- 

nes desacreditó públicamente a su rival Esqui- 
nes recordando el tiempo en que éste servía de 
acólito en iniciaciones a un culto oriental (De- 
móstenes, Por la corona, 259-260). Pero eran 
simples escaramuzas: Adonis estaba bien ins- 
talado, lo mismo que Bendis y Sabazios, que 
llegaron en el siglo v, en circunstancias más li- 
gadas a las condiciones económico-políticas, 
cuando la Tracia y la Frigia se ganaron un lugar 
en el sistema griego. Por último, Alejandro y 
los sucesores de aquel «faraón de los pobres» 


| llevaron el helenismo a Oriente. La religión 


griega no ejerció una influencia profunda en la 
mentalidad de los antiguos bárbaros; pero era 
la época de los sincretismos, como demuestra 
hoy el arte de Partia y de Gandhara, y sabemos 
hasta qué punto la literatura siria permite, por 
otra parte, una considerable ampliación de 
nuestro conocimiento de la religión griega. Los 
griegos del «milagro», en aquella época, habían 
pasado a ser provincianos sin relieve. 
BRIGITTE SERVAIS-SOYEZ 


5. FENÓMENOS DE DISTANCIAMIENTO Y NA- 
CIMIENTO DE UNA TEOLOGÍA RACIONAL. El 
conservadurismo piadoso que los griegos so- 
lían manifestar en materja de cultos y ritos con- 
trasta singularmente con la extrema libertad 
que se permitían en el tratamiento de las creen- 
cias y los mitos (> mitología). No hay duda 
de que también en este ámbito se otorgaba una 
autoridad y prestigio a las tradiciones antiguas, 
pero al precio de constantes renovaciones y 
profundos cambios. Se observa pronto que es- 
tas tradiciones son objeto de fuertes críticas € 
incluso se cuestionan radicalmente. Si la par- 
ticipación en los cultos alimentaba en los grie- 
gos una firme creencia en los dioses, no es fácil 
saber, sin embargo, el contenido de sus y 
cias, ya que el componente mitopoético e E 
religión era muy cambiante. Los coo i 
distanciamiento dependían estrechamente A 
desarrollo de la literatura y de la pai al 
losófica; adoptaban, según los pone itera- 

: é formas muy variadas y pro 
rios Ari jones. Esbocemos 
cedían de diversas intenciones: 


í ás significativos. 
aquí los mås significati 
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El proceso aparece ya en la epopeya de > 
Homero. Con una imaginación creadora no 
exenta de humor, el aedo pinta un mundo di- 
vino fuertemente humanizado, y el uso litera- 
rio que hace de ciertos mitos muestra un pro- 
fundo desapego de las tradiciones y las cele- 
braciones de los santuarios. En consecuencia 
—los dioses reciben el trato que se merecen— 
Homero atribuye a sus héroes ciertas actitudes 
que no son cor.cebibles en el comportamiento 
religioso habitual. Así Aquiles declara a Apolo 
que le gustaríz. castigarle si pudiera hacerlo 
(Ilíada, 22,20); Menelao, por su parte, se dirige 
a Zeus diciéndale que es el más funesto de los 
dioses (Ilíada, 2,365). Se trata, sin embargo, de 
expresiones ocasionales del héroe encoleri- 
zado. Más significativa y más compleja 
es la actitud contestataria de un poeta del si- 
glo vi, Teognis de Megara, que se expresa en 
nombre propio y elige la oración para deplorar 
la forma en que el padre de los dioses hace rei- 
nar la justicia en la tierra (373-380, 731-742, 
743-752). La tragedia ofrece también ejemplos 
de análogas recriminaciones. 

En cuanto al humor teñido de ironía que 
acompaña a ciertas imágenes homéricas de los 
dioses, alcanza una especie de paroxismo en los 
feroces retratos del drama satírico (Eurípides, 
Cíclope) y de la comedia de Aristófanes (Las 
ranas, etc.). Es cierto que el clima es aquí dis- 
tinto, porque se trata generalmente de carica- 
turas deformantes que tienen su origen en ce- 
lebraciones populares afines al carnaval. Los 
griegos no consideraban impiedad el divertirse 
de ese modo a costa de los dioses. Platón (Cra- 
tilo, 406c) hace notar que a los dioses les gusta 
la broma. 

Los griegos eran conscientes, por Otra parte, 
del papel desempeñado por los poetas en la 
composición de los relatos divinos. Hemos 
visto antes que Herodoto designaba ya a Ho- 
mero y a Hesíodo como los creadores de las 
figuras de los dioses. En el siglo vı, el filósofo 
Jenófanes de Colofón emprendió una crítica 
radical del > antropomorfismo, fustigando a 
los dos poetas por el carácter inconveniente de 
ciertos relatos y denunciando en general la re- 
latividad de toda figuración divina (fr. 11216, 
Diels-Kranz). Otro modo de reaccionar frente 
a las tradiciones míticas era servirse de ellas 
como materia para la composición creadora. 
Píndaro, por «jemplo, adapta ciertos mitos, 
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omite episodios que él juzga inaceptables o ex- 
terioriza una prudente duda al respecto. Hubo, 
no obstante, en toda la antigiedad un proce- 
dimiento muy diferente, utilizado en los am- 
bientes pitagóricos para defender a Homero, 
procedimiento que obtuvo un singular éxito: la 
exégesis alegórica de los mitos. Consistía en 
buscar bajo la ganga de ciertos relatos contes- 
tados un significado subyacente (Exponoiz) de 
alcance físico, moral o psicológico. Esta cu- 
nosa invención del pensamiento racional, ten- 
dente a salvar las tradiciones poéticas, encontró 
algunos adversarios. — Platón la rechaza enér- 
gicamente y propone en su Republica expulsar 
a los poetas, a los que tacha de impios. 
Ante los ojos de la civdadani 
embargo, las audaces teorías d 
fos y el viento del — ateismo que 
ran mucho más į 


la supervivencia del Estado cue los relatos de 
A 


la infancia. La rezcción, durante el g 
2 veces muy viva y dio lugar 2 ciertos famosos 
procesos de 
creencias tradicionales por el nuevo pensa- 
miento encontró quizá una de las expresiones 


más significativas y radicales, zuncue sia hos- 


ulidad declarada, en las teorizs sobre el origen 
A : e - 


Gl 


Demócrito y 
la realidad de lo 


posiciones subjetivas de los hombres, y éstas 


demuestran su relatividad. Se tratz, en suma 
pa 


de los primeros esbozos de una filosofi 


D 
2 que Demó- 
crito era un heredero, estuviera animada de una 
intención antirreligiosa. Sin hablar aquí del — 
pitagorismo, Que une 2 sabias especulaciones 
sobre los números una doctrina mistica del 
alma y que saca partido, como hemos visto, de 
las tradiciones míticas, los otros pensadores 
presocráticos contribuyeron, cada cual a su 
modo, a la elaboración de un2 nueva teología 
apoyada en una concepción más racional del 
mundo. Era inevitable, con tado, que este en- 
foque de lo divino entrara en conflicto con las 
creencias tradicionales, En electo, a diferencia 
de los «primeros teólogos» (Aristóteles, Me- 
tafísica, A, 983b 28), como Hesíodo, que con- 


cebían aún el Proceso cosmogónico como una 


Sería un grave error, sin embargo, creer que 
Lia. > 
la filosofia de la naturaleza, de | 
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sucesión de acontecimientos guiados por per- 
sonajes divinos, los primeros filósofos explican 
el dinamismo cósmico por la presencia de fuer- 
zas primordiales dotadas de atributos divinos, 
aunque puramente naturales. Lo divino ten- 
derá a confundirse desde entonces con el Todo 
o, como en Anaxágoras, con un más allá del 
Todo, con un Espíritu que ejerce su poder me- 
diante las causas físicas que rigen el universo, 
El pensamiento de un Jenófanes sirve para 
ilustrar los primeros tanteos de esta investiga- 
ción teológica. Su vigorosa empresa de «des- 
mutologización» de las creencias recibidas va 
acompañada, en efecto, de una búsqueda po- 
siuva de lo divino. Proclama, así, la existencia 
de un Dios único, «el más grande entre los dio- 
ses y los hombres» (fr. 23 Diels-Kranz), que 
permanece siempre en el mismo lugar (fr. 2) y 
puede destruirlo todo con la fuerza de su es- 
piritu (fr. 25). La idea de un dios único y so- 
berano se adapta, como se ve, al politeísmo tra- 
dicional. Jenófanes cuidó, por otra parte, de 
recordar los límites del conocimiento humano 
sobre los dioses: ese conocimiento se reduce a 
una Opinión (fr. 34). Por esta doble razón, su | 
pensamiento religioso traza el marco de la re- | 
flexión de sus sucesores inmediatos y de las 
grandes doctrinas filosóficas que, del => pla- į 
tonismo 2l — neoplatonismo, pasando por el | 
— aristotelismo, el — epicureísmo y el — es- | 
toicismo, desembocan en una teología. Por una | 
parte, un tema frecuente es que lo divino es- j 
capa parcialmente al esfuerzo hecho por clu- 
cidarlo. El margen entre el agnosticismo y el 
dogmatismo es a veces estrecho: el primero re- 
nuncia al examen intelectual, mientras que el 
segundo se aplica a él. Por otra parte, los sis- 
temas filosóficos sólo implican la muerte de los 
dioses tradicionales en cierto sentido. Porque 
si la crítica afecta radicalmente a estas concep- 
ciones, un pluralismo teológico le permite sub- 
sistir bajo formas depuradas, Por lo demás, los 
filósofos manifestaron a menudo su sincera ad- | 
hesión a los cultos tradicionales. Era un modo | 
de reconocer, en el plano de la experiencia re- f 
ligiosa, el valor de la herencia que habían re- | 
cibido y que se esforzaban en integrar en una | 
nueva teología, 
AnprÉ MOTTE 


6. PERÍODO MELENÍSTICO y KOMANO, El pe- 
ríodo que va de Alejandro al triunfo del cris- 
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tianismo es demasiado complejo y heterogéneo Otro rasgo notable de este período es la evo- 
para abordarlo aquí como tal, ni siquiera de lución de las relaciones entre la filosofía y la 
modo esquemático. Sólo cabe destacar algunos religión. Por una parte, la incredulidad en sus 
rasgos característicos que lo contraponen al pe- diversas formas, se hace más frecuente. No 
ríodo clásico. Hay dos hechos fundamentales. sólo las doctrinas antrreligiosas encuentran 
Las estructuras políticas se modifican profun- más defensores y osan hablar con más libertad 
damente: la ciudad, marco tradicional de la (los atheoi que conocemos son generalmente 
vida política, está en decadencia y deja su posteriores al 400; E ni me Epicur, 
puesto a amplios conjuntos monárquicos, do- que niega la adivinación 4 a a con- 
minados por la personalidad de los sucesores sidera nefasto el miedo a los dioses, no fueron 
de Alejandro y, posteriormente, del empera- molestados por sus ideas), sino que, en gene- 
¡dor de Roma. El hombre no es ya esencial- ral, los intelectuales griegos parecen habituarse 
mente un ciudadano: el acento se desplaza ha- a prescindir de los dioses. Según Polibio, por 
cia el individuo, mientras se difunde la idea de ejemplo, el recurso a lo sobrenatural en la ex- 
un mundo habitado que es común a todos los - plicación histórica es una prueba de debilidad 
hombres. Los contactos entre culturas adquie- de espíritu (X, 5,8, passim), y la religión fue 
ren una nueva importancia: Grecia sufre una inventada para tener sometidas a las masas (VL 
notable influencia oriental. Estos dos hechos 56). Por otra parte, la religión y la filosofía 
llevan consigo una evolución paralela de la re- tienden a aproximarse: ésta ofrece a aquélla 
ligión. El culto, unido a la ciudad, declina con ciertos conceptos esenciales, algunos de los 
ésta; se siguen construyendo templos a los dio- cuales serán divinizados, como Tykbe, protec- 
ses Olímpicos tradicionales y a las divinidades tora de Antioquía (> destino). La filosofía do- 
poliadas, pero hay en ello más formalismo que minante de la época, el = estoicismo, integra, 
verdadero sentimiento religioso. En este gracias a la explicación alegórica, muchos cle- 
mundo nuevo, las necesidades religiosas del mentos de la religión popular, al tiempo que 
hombre son distintas, más exigentes y más an- ofrece a ésta algunas justificaciones y supuestos 
cladas en lo inmediato, al mismo tiempo. De teóricos (> astrología). De forma general, las 
ahí el desarrollo del culto a los soberanos (pos- escuelas filosóficas de la época, incluido el > 
teriormente, a los emperadores), que no se ex- cpicurcismo, tienden a minimizar el papel ce la 
plica sólo por la evolución política, sino tam- especulación intelectual y a poner el énfasis en 
bién por el carácter más concreto, más accesi- la búsqueda de una ética que lleve a la felicidad, 
ble, de estos nuevos dioses, como Expresa muy en la adhesión del individuo a una doctrina que 
bien esta pasaje de un himno ateniense del 290 le permita realizar su salvación; tienden así a 
Jen honor de Demetrio Poliorcetes: «Los Otros convertirse en una'religión para clases superio- 
¡dioses están lejos, o no tienen oidos, o no exis- res. 
¡tén, O no prestan atención a nuestras necesi- 
idades; a ti, Demetrio, te vemos aquí mismo, 
¡no en madera ni en piedra, sino realmente pre- 7. PErvIveNCIAS. La religión griega no mu- ; 
sente. » rió del todo con el triunfo del cristianismo. Le | 
A estas aspiraciones (contacto personal con dejó en herencia muchos santos lugares, tra- ' 
el dios, pero también búsqueda de la salvación diciones y simbolos, y también algo de esa; 
individual y de la vida en cl más allá) responde imaginación mítico-poética que aún perdura en , 
la invasión de los cultos orientales, el éxito de la Grecia actual. El desarrollo cultural de Oc- i 
los dioses salvadores y curadores (=> medici-  cidente le debe mucho. A partir del Renaci- | 
nales, cultos) y el de los cultos iniciáticos (> miento, los dioses antiguos tuvieron en cl arte; 
misterios), Dioniso, el olímpico que mejor es- y en la literatura un sorprendente resurgir que, | 
capa al declive, es justamente desde la época lejos de ser simple moda, delaraba una sensi- i 
clásica un dios oriental; es también, como Osi- bilidad y una mentalidad nuevas. Es notorio, | 
ris, un dios salvado y resucitado, que promete por otra parte, el peso de la reflexión metafísica 
la misma suerte a sus fieles; es, en fin, bajo sus y moral de los filósofos griegos en la elabora- 
diversos apelativos, un dios de vocación uni- ción de la teología cristiana. Es indudable que 
versal, la filosofía (al igual que la > mitología) no se 
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1979. 
JULES LABARBE 


Doctor de la Igle 
sarea de Capadocia hacia 335 y falleció en Nisa 


hacia 395. Después 
tiempo entre la Iglesia y el mundo, fue nom- 


brado obispo de Nisa por su hermano san Ba- 
silio (371). Desposcído del cargo por el em- 
perador arriano Valente en 376, volvió a la sede 
dos años después y ocupó un puesto impor- 
tante en el episcopado de Oriente después de 
la muerte de san Basilio, acaecida en 379. Des- 
empeñó un importante papel en el > concilio 
de Constantinopla (381), en el curso del cual 
se proclamó la divinidad y la consustancialidad 
del Espíritu Santo. Mediocre administrador, 
pero espíritu especulativo y doctor eminente, 
rció una gran influencia en materia de Or- 


eje 
todoxia. Hizo progresar la teología de. la > 
Contra Ennomio) Y 


Trinidad (con sus escritos 
de la > encarnación (Antirrheti ši 
Apollinarem, Gran Catequesis); fue también 
uno de los más grandes teólogos místicos de la 
antigüedad (Vida de Moisés, homilías Sobre e 


cus adversus 


o 


/11 


paar de los aaa Sobre el Eclesiastés, So- 

a Oración domini i i 

ae a Oración inical). Su fiesta se celebra 
— Padres de la Iglesia. 


Bibliografía. U. von BALTHASAR, Présence et pensée 
Essai sur la philosophie religieuse de saint Grégoire 
de Nysse, París 1943; J. DaniéLou, Platonisme et 
théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de 
saint Grégoire de Nysse, París 1944; R. Lers, 
L'image de Dieu chez saint Grégoire de Nysse, París 
1951; colectiva, Écriture et culture philosophique 
dans la pensée de Grégoire de Nysse (Actes du Col- 
loque de Chevetogne, septembre 1969), dir. por M. 
Har, Brill, Leiden 1971. 

Ediciones: véase en la col. «Sources chrétiennes», 
los n.* 1 (Vie de Moise), 6 (La création de l’homme), 
119 (Traité de la virginité) y 173 (Vie de sainte Ma- 


crine). 
ANDRÉ WARTELLE 


GREGORIO MAGNO, papa (hacia 540- 
604). Nacido en Roma en una familia de la 
nobleza senatorial, Gregorio 1 fue prefecto de 
la ciudad. En torno al año_575 se convirtió al 
—> monaquismo, habilitó su palacio romano 
para la vida en común y fundó otros seis mo- 
nasterios en sus tierras de Sicilia. En 579, el 
papa Pelagio 1 le envió como apocrisiario (le- 
gado) ante el emperador de Constantinopla. 
De regreso a Roma, hacia el año 585, fue ele- 
gido papa con el nombre de Gregorio 1 a la 
muerte de Pelagio 11; después de haberse resis- 
tido durante varios meses, recibió la consagra- 
ción episcopal el 3 de septiembre del año 590. 

A partir de entonces se entregó de lleno a 
diversas tareas, tanto materiales como espiri- 
tuales: hacer frente a las calamidades de Roma, 
fundamentalmente la peste y el hambre; res- 
taurar la administración del patrimonio de san 
Pedro; negociar la paz con los lombardos que 
invadían Italia; mantener una permanente Co- 
rrespondencia con el emperador y con los prin- 
aros, para dictarles su conducta; 
oralidad del clero, por la calidad 
la comunión de las Iglesias 
ca. Envió a Inglaterra un 
dirigidos por uno de sus 
zobispo de Canter- 
Constantinopla el 


título de «ccumel que eeh 
para sí el de universalis papa, PUR retener cl de 
servus servorum Dei. Toda csta actividad fue 


cipes — bárb 
velar por la m 
de los obispos y por 
con la sede apostóli 
equipo de misioneros 
monjes, Agustin, primer ar 


bury. Negó al patriarca de 
énico», al tiempo 


GRiALLA 


decisiva para acreditar la autoridad del —> pa- 
pado y darle un asentamiento a la cristianda 
medieval. 

Gregorio Magno fue también uno de los 
fundadores de la espiritualidad cristiana. En 
este sentido, sus escritos tuvieron una amplia 
difusión en la edad media. Recordemos el co- 
mentario al libro de > Job (Moralia) en 35 li- 
bros, el tratado de pastoral (Liber regulae pas- 
toralis), los diálogos sobre la vida y milagros 
de los — padres italianos (sobre todo san Be- 
nito). Heredero de la tradición parrística (ho- 
milética, exegética y hagiográfica), Gregorio 
Magno se interesó principalmente, a tenor de 
su experiencia espiritual, por la teología ascé- 
tica y mística. 

El diácono Juan, uno de sus biógrafos, le dio 
en el siglo x el calificativo de magnus; en la 
edad media cundió la costumbre de colocarle 
al lado de Ambrosio, — Agustín y Jerónimo, 
como cuarto gran doctor de la Iglesia de Oc- 
cidente. Su nombre quedó ligado a importantes 
reformas litúrgicas, como el sacramentario y el 
canto «gregoriano». 

— Agustín, > bárbaro (mundo), —> mona- 
quismo, — padres de la Iglesia, > papado. 


Bibliografía. F.H. Dudnex, Gregory the Great. His 
place in History and Thoxgh:, 2 vol., Londres 1905; 
C. Dacens, Saint Grégoire le Grand. Culture et ex- 


périence chrétiennes, Paris 1977. 
GouLveEN MADEC 


GRIAULE, Marcel (1898-1956). Ernólogo 
francés, titular de la primera cátedra de etno- 
logía de la Sorbona en 1943, M. Griaule puede 
ser considerado como el padre de la etnología 


francesa. aa > 

A míz de un viaje a Etiopía, Griaule decidió 
consagrarse al estudio del África negra. Su 
ón será el mismo durante 


campo de investigaci 
en los acan4 


toda su vida: la población dogon, 
tilados de Bandiagara, en Malí (antiguo Su- 
dán). Griaule emprendió en esta etnia una ob- 
servación a largo plazo, convencido de que el 
fin de las observaciones etnográficas es detectar 
el nivel esotérico de las conductas y de las re- 
ones. Su obra más conocida es Dien 
deau, entretiens avec Ogotemmeli (1948). El 


viejo sabio dogon revela en ella al etnólogo la 


sutileza y la riqueza de las correlaciones sim- 
bólicas presentes en las numerosas formas de 


presentaci 


GRIAULE 


expresión utilizadas por los dogon, Se constata 
así que lo religioso ofrece un modelo (expli- 
cativo y normativo) del conjunto de las accio- 
nes y realizaciones humanas: casa, tejido, 
forja, cultivo de los campos, ete, El compor- 
tamiento de los campesinos constituye una es- 
pecie de discurso cuyo significado ilustran los 
mitos. . i 
Ogoremmeli habla principalmente del sacri- 
ficio. Al inmolar la victima, se libera la fuerza 
vital contenida en su sangre. La palabra dogon 
en relación con el sacrificio, significa «hacer re~ 
vivir». La inmolación otorga la vida al ofe- 
rente, asi como a todos los hombres y a los 
dioses que se agotan por hacer durar el mundo. 
Griaule ha revalorizado una noción equiva- 
lente, para el Africa occidental, al mana me- 
lanesio: el nyama, «fuerza de vida sustancial», 
«núcleo de las representaciones religiosas», 

Georges Balandier le ha reprochado a 
Griaule el haber descuidado la perspectiva del 
tiempo histórico en beneficio del tiempo mi- 
tico, y el habernos informado «más sobre el 
modo de interpretación y justificación de la 
realidad social (por parte de ciertos iniciados) 
que sobre la realidad misma». 

La obra de Griaule fue continuada por Ger- 
maine Dieterlen, destacando especialmente la 
publicación de Renard påle en 1965, 

— Mito en Africa negra. 

René BUREAU 


GUANYU. Personaje histórico de la antigua 
China, general de un talento y un mérito con- 
siderables, de la época de los Tres Reinos (222- 
265). Héroe de la historia, de las historias, de 
novelas, obras de teatro y cuentos, su culto se 
difunde muy pronto y desemboca en la cano- 
nización, bajo los Ming (reinado de Shennon, 
1573-1619). La canonización tiene una base 
Popular y una sanción oficial imperial. Se jus-- 
tifica así: lo más divino que hay en los hálitos | 
(> aliento) se manifiesta en los individuos, por | 
ejemplo, en este poeta, en este general, etc. 
CLAUDE LARRE 


GUÉNON, René (1886-1951). Entre los 
pensadores de la primera mitad del siglo xx, 
René Guénon ocupa un puesto aparte, No se 
le Puede relacionar, en efecto, con ningún fi- 
lósofo anterior ni con ninguna corriente, y 
aunque frecuentó los medios hermetistas, ocul- 


tistas y masónicos, no puede ser considerado 
en sentido estricto como una figura a ellos vin- 
culada. Pese a todo, las ideas que expresó se 
encuentran hoy difundidas y presentes entre 
muchos de nuestros contemporáneos. Su pen- 
samiento, esparcido en una treintena de obras, 
numerosos artículos y una correspondencia 
muy abundante, se Organiza en torno a unas 
cuantas ideas fuerza, En primer lugar, el afán 
de alcanzar la tradición primordial, sagrada, 
intemporal, más allá de las religiones que René 
Guénon consideraba como desviaciones (el — 
judaísmo, el — cristianismo y el — islam). En 
las religiones hay que distinguir además el exo- 
terismo y el esoterismo; este último está pre- 
sente en el judaísmo con la — cábala y en el 
islam con el — gsúfismo, El cristianismo, por 
su parte, al perder su esoterismo, ha perdido 
también su dimensión interior, que justificaba 
su existencia, En cuanto a las religiones orien- 
tales —y esto es válido especialmente para el 
— hinduismo—, han conservado su vincula- 
ción a los principios metafísicos universales y 
pueden ayudarnos a reencontrarlos. Esto es lo 
que René Guénon subraya en su Introduction 
générale à l'étude des doctrines hindowes, obra 
en la que analiza algunos sentidos simbólicos, 
cada vez más elevados, para desembocar en el 
principio supremo mediante la reabsorción del 
plano horizontal —el de los estados huma- 
nos— en el eje vertical, asimilado al eje del 
mundo y al árbol de vida. En sus libros sobre 
la iniciación, el compañerismo y la francema- 
soneria, Guénon ha estudiado el proceso ini- 
ciático que permite pasar de un conocimiento 
tcórico a un conocimiento efectivo de los prin- 
cipios. El mismo, después de haber recibido la 
iniciación islámica (al parecer en 1912), pasó 
los veinte últimos años de su vida en El Cairo, 
con cel nombre de — saij (maestro espiritual) 


Abdel Wahed Yahia. 


Bibliografía. R. Gutnon, Introduction géncrale à 
l'étude des doctrines hindowes, París 1921; L'homme 
et son devenir selon le Vedánta, París 1925; Le sym- 
bolisme de la croix, París 1931; Los états multiples de 
Pítre, Paris 1932; L. Merroz, René Guénon oun la sa- 
gesse initiatique, París 1962; ]. Rowin, René Guénon 
témoin de la Tradition, Paris 1972. 
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GUEONIM. Plural de gaon, maestro emi- | 
d 


nente; es el título otorgado a los jefes de las 
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academias judías de Babilonia, bajo la domi- 
nación árabe, desde finales del siglo vt hasta el 
siglo x1, Prosiguiendo la obra de los maestros 
del — Talmud, aunque adaptando la Halakhah 
a las nuevas circunstancias, los gueonim res- 
pondían (de ahi el nombre de respuesta dado a 
estos escritos) a las peticiones de información 
y de aclaraciones que les dirigían las comuni- 
dades judías de la diáspora. El más célebre fue 
Rav Sa'adyah Gaon (812-942), jefe de la Aca- 
demia de Sura, o 

El periodo de los gueonim coincide con el 
del desarrollo del — tslim de los musulmanes. 
El ejemplo dado por los teólogos musulmanes 
fue seguido por algunos doctores judíos de 
Oriente quienes, como los Motecalemim (par- 
tidarios del kaldm), se esforzaron por sustentar 
los dogmas religiosos por medio de la espe- 
culación filosófica y sentaron las bases de una 
teología sistemática y racional. 


Bibliografía, Encyclopaedia Judaica, s. ©. Gaon, 
DOMINIQUE DE La MAISONNEUVE 


GUITTON, Jean, Nacido en 1901 en Saint- 
Etienne, Jean Guitton se formó «en los niveles 
profundos de la religión cristiana», De familia 
burguesa, culta y religiosa por tradición, en su 
educación no hubo lugar para la incredulidad. 
Su madre ejerció una influencia preponderante 
en su fe y le hizo comprender lo que es «un 
verdadero saber y una verdadera piedad». La 
universidad le permitió descubrir su vocación. 
«Proponiéndome un ideal noble y razonable, 
ella me infundió la idea de que una creencia, 
para ser digna del hombre y de su creador, de- 


` bía ser abrazada por motivos ampliamente me- 


ditados,» Cabe decir que consagró toda su 
energía a hacer explícitos tales motivos, Bajo la 
influencia de J. Chevalier, eligió la filosofía, 
aunque siempre se sintió atraído por la litera- 
tura y la expresión cuidada. Muy pronto pudo 
aplicar la filosofía al ámbito religioso. Es la 
época en que se encuentra con M. Pouget que, 
casi ciego, le inicia en la crítica y en la historia 
de los dogmas, Siguiendo los consejos de M. 
— Blondel, elige como tema de tesis Le temps 
et l'Éternité chez Plotin et saint Augustin y, 
como tesis secundaria, La philosophie de New- 
man. Al mismo tiempo que desempeña sus ta- 
reas docentes, sigue estudiando el cristianismo 
c intenta presentarlo de modo fidedigno, es- 
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pecialmente en Perspectives sur l'inquiétude re- 
ligienuse (1936), Su mayor preocupación es 
afrontar el reto del modernismo, Entre 1940 y 
1945 conoce el cautiverio, Los oflag (campos 
de internamiento de oficiales) se prestan a la 
meditación, a los encuentros, a los intercam- 
bios, De regreso a Francia, continúa con su ac- 
tividad de profesor en la Sorbona, Interviene 
activamente en los debates suscitados entre los 
católicos y aporta en ellos su inteligencia y su 
sensibilidad, Numerosos escritos jalonan estos 
años, y en particular L'Eglise et l'Evangile 
(1959). Traza la semblanza de muchas perso- 
nalidades religiosas (> Loisy, el cardenal Sa- 
liège, — Pablo vi, etc.) Multiplica también los 
contactos directos y se preocupa especialmente 
del ecumenismo, En el concilio Vaticano 11, en 
el que participa como invitado (1962) y des- 
pués como oyente, declara: «La sangre que 
opera la unidad no puede circular por un solo 
lado.» Elegido miembro de la Academia Eran- 
cesa en 1962, fue designado en 1977 mediador 
en la cuestión de Saint-Nicolas-du-Chardon- 
net, sin que su misión hiciera posible un en- 
tendimiento con los integristas, 

Su proyecto se resume en la definición que 
él da de sí mismo: «filósofo cristiano, » Cuando 
escribe sobre Jesús o sobre la Iglesia, cuando 
traza una semblanza o medita sobre el arte de 
pensar, permanece siempre fiel a esa perspec- 
uva filosófica de indagación, Nunca ha profe- 
sado el inmovilismo del «posesor», Aunque sea 
un «católico nato» y «haya crecido en la at- 
mósfera católica», siempre ha entendido que el 
hombre, llegado «a su mayoría de edad», debía 
«cuestionar esa posición católica». El lo hizo 
por dos razones complementarias». La primera 
se basa en las exigencias mismas de la fe. Esta 
quiere descubrir por sí misma unas razones 
para creer satisfactorias para la inteligencia. La 
segunda se refiere a las exigencias de diálogo 
con aquellos que no creen, El incrédulo, más 
allí de su rechazo de la fe, conserva la nostalgia 
de ésta y mantiene el deseo de examinarla con 
toda libertad. Jean Guitton quiere compro- 
meterse en esta línea, Pretende ser plenamente 
filósofo entre los cristianos que, tras la crisis 
modernista, eran demasiado propensos a con- 
siderar como sospechoso el trabajo de la inte- 
ligencia y a encerrarse en el inmovilismo, esa 
«exageración insolente» de la verdad. A estos 

posesores de la verdad él les hace descubrir las 
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Re” decir, del pobre, prano a adorar algún ídol : 
«dades del incrédulo, es de gün ídolo (la Materia, la Id 

jovalidades del desposeído. Sin embargo, en el Progreso...), Además, la fe, lejos de Pr 
del errante, viere ser también ple- el sentido de los hechos, remite a él N y 


incrédulos q 
io de los incre j : 1 
medio d católico, mostrándose dispuesto a re- mariamente una teoría, sino 
nament damento en un «hecho real» 


Jas sobrecargas históricas de los dogmas, 
visar RN dilapidar su sustancia. Para limita a hacer explícito. En e 
ero renús 


la fe y la inteligencia van a la par. 


O cs pri- 
que tiene su fun- 
que el dogma se 


j í uanto a la since- 
ridad, la fe no obliga a elimi 


Guitton, : Aa inar la tradición 
Ja l de su proyecto consiste en «pro- sino a examinarla lealmente, sin prejuicios Es- 
o £s rE ar s tie e p . h 
L er una visión sintética que sea capaz de ar- tos últimos pueden infiltrarse también en la 


zar el cristianismo católico con las exi- mentalidad moderna. Guitt 


on aborda dentro 


oniz: sos mos x 
nolas y el desarrollo legítimo del pensa- de este espíritu la cuestión religiosa. Su posi 
sencias ) j AREA Z e s 
aO: Siempre dispuesto a la conciliación, ción es la que heredó de M. Pouget: «La fe des- 
> Fó como lema esta frase de Lacordaire, que cansa en datos positivos interpretados por una 


madre le transmitió cuando tenía quince 
a madre tE 

sos: «Yo no intento convencer de su error a 
anos: SÁ TE RETA 


filosofía; los primero a : 
d los métodos de la. e Eu 
= < 7 . é a > gunda, me- 
dversario, sino unirme a él en una verdad diante el ejercicio dé la razón.» Guitton prac- 
tcará este método y Otorgará todos sus dere- 
chos a la razón. 
En este contexto, el pensador francés aborda 
el «fenómeno católico» por dos vías conver- 
gentes. La Una se centra directamente en el he- 
cho cristiano e intenta verificar su solidez. El 
autor la utiliza tanto en Le probléme de Jésus 
como en L'Eglise et 'Évangile. Reconociendo 
ante el incrédulo que la religión ha ofrecido a 
menudo «una torpe imagen de lo que es esen- 
cialmente», trata de separar de un lado la sus- 
tancia de la verdad cristiana, «Impulso» para la 
inteligencia, y del otro las mentalidades en que 
estuvo prisionera en el curso de los siglos y que 
constituyeron un «telón» para su compren- 
sión. Guitton otorga un lugar privilegiado a la 
idea de «desarrollo», recibida de Newman, 
convencido de que muchas dificultades tienen 
relación con la «duración», tan poco aceptada 
en cierto catolicismo estático. La segunda vía 
parte de la existencia y trata de redescubrir «to- 
das Jas dimensiones del ser, a fin de compren- 
der mejor el hombre y su naturaleza». Estos 
redescubrimientos no pueden por menos de 
ayudar a la inteligencia de la fe. Si él mismo no 
se ha lanzado a explorar mctódicamente esta 
vía, se ha esforzado al menos en remitir a los 
grandes maestros del pasado (san — Agustín, 
Pascal) o a algunos contemporáneos (> Blon- 
del, G. + Marcel). En este sentido ha ilumi- 
nado de modo original algunos aspectos filo- 


T 
evaca.» 


Uza pare importante de ella está consagrada a 
laerocación de las grandes figuras que han pre- 
: nto humano (Pascal, Leib- 
) uido en el suyo (M. Pouget, 
Leis, su madre, etc.) o han encarnado una 
de AS —deciz— «cuando lanzo una mirada 
rerospectva, constato que el libro sobre M. 
Fuga habría podido titularse “El pensa- 
la religión”; el libro sobre mi ma- 
podido llamarse “El pensamiento 
sbre la educación”; y el libro sobre el papa 

Suez podido llevar por título “El pensa- 


r 


1 


obierno de la Iglesia”.» Sus 
glo son una ocasión para ren- 
omenzje 2 personas ejemplares, sino 
+5 asutuven 2 le vez un procedimiento que 
Cree un perfil concreto 2 su propio pensa- 
T y preocupado por el diá- 
o y aca está guiado por una 
rte la religión (que fue «mi 
As 


Etc, Siempre vivo 


Id problemi 7 ficas: el problema de Jesús 


"Duer : 
roj e cpistemolópi 
Md py * Tizón, la 
na l calici 

6 j smo 


ia Bencias, leana rechazar estas sóficos ligados al cristianismo, y sobre as 

ed Guitton, la razón in embargo, ob- condición temporal de la existencia y la idea de 

laget no pu do lejos de conducir historia. Partiendo de las exigencias del pen- 
in la 


14, la 


samiento, Guitton debía llegar siempre a la 
conclusión de que el cristianismo «no cs im- 
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posible a priori» y de que todo hace pensar, 
por el contrario, que constituye la respuesta a 
las cuestiones humanas. A su juicio, la inter- 
sección de la vía histórica y la vía filosófica 
aporta luz en esta cuestión. Pero corresponde 
a la fe unir ambas vías. Toda la obra de Guitton 
tiende a crear un espacio vital para el catoli- 
cismo y a unificar los espíritus en la verdad. 


Bibliografía. Las Oeuvres complètes de Jean Gurr- 

TON están en curso de publicación en la «Bibliothè- 

que européenne» (Paris). Se han publicado cinco vo- 

lúmenes titulados: 1. Portraits: «M. Pouget», «Berg- 

son», «Bossuet», «Une mère dans la vallée», etcé- 

tera, 2. Critique religieuse: «Renan et Newman», 

«La pensée de M. Loisy», «La critique de la criti- 
que», «Le problème de Jésus», «L'Église er 'Évan- 
gelie», etc. 3. Sagesse: «Nouvel art de penser», 
«L'amour humain», etc. 4. Philosophie: «Le temps 
et l'éternité chez Plotin et saint Augustin», «L'Exis- 
tence temporelle», «Philosophie de la Résurrection», 
«Court traité de phénoménologie mystique», etc. 5. 
Journal de ma vie: «Présence du passé-Avenir du 
présent». Sobre Jean Guitton se consultará sobre 
todo el discurso de recepción en la Academia Fran- 
cesa, en «Documentation catholique», n.° 1381 (5 de 
agosto de 1962), col. 1009-1020, que contiene una 
bibliografía completa hasta esta fecha, y el número 
especial 4s de la «Revue Montalembert», París 1963. 


MarcEL NeuscH 
GUMELNITA > Karanovo... 


GURU. En el — hinduismo, donde la ense- 
| ñanza tradicional se hace en forma oral, el pa- 
pel del guru, el maestro o guía espiritual, en la 
| transmisión de la verdad, ha sido siempre in- 
dispensable. En la época de los — upanizad, 
por ejemplo, aquel que quería ser iniciado en 
una doctrina espiritual se presentaba ante el 
maestro con un tronco en la mano para indicar 
que estaba dispuesto a encender y mantener el 
fuego, y le solicitaba su enseñanza. Tras probar 
con algunas preguntas las disposiciones de su 
futuro discípulo, el guru le aceptaba junto a él. 
El discípulo podía entonces sentarse cerca de 
su maestro y sacar provecho de sus enseñanzas. 
Puede haber aquí una posible explicación eti- 
mológica de la palabra upanisad, que podría 
significar en sánscrito sentarse (sad) cerca de 
(upa) su maestro, con vistas a (ni) recibir una 
enseñanza. Los upanizad, en todo caso, nos 
transmiten, en forma dialogada casi siempre, 
doctrinas esotéricas elaboradas en pequeños 
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círculos y que aportan una enseñanza consi- 
derada esencial. . 

El joven tenía a veces que buscar lejos y du- 
rante largo tiempo a un maestro capaz de trans- 
mitirle esa enseñanza esencial. A veces tenía 
también que esperar mucho tiempo, solo o con 
otros discípulos, antes de recibir una ense- 
ñanza completa. Una de las reglas más obser- 
vadas era la del silencio, pues es en el silencio 
donde el maestro observa a su discípulo y | 
aprende a conocerle. La cohabitación en el ' 
mismo «lugar de ejercicios espirituales y ascé- | 
ticos» (> aśram) debía y debe aún facilitar el | 
recíproco conocimiento entre discípulo y 
maestro. La vida del maestro constituye un 
ejemplo para el discípulo. Todas sus palabras, 
todos sus actos, sus menores gestos, deben sér 
justos y verdaderos (satya). Hay ejemplos, in- 
cluso recientes, que prueban que basta a veces 
una sola palabra, un gesto fuera de lugar, para 
que el maestro pierda la confianza de su dis- 
cípulo y para que éste le abandone. 

En efecto, es esencial que entre maestro y 
discípulo se establezca una confianza (> 
iraddha) 2 toda prueba. Así, el guru es objeto 
de una profunda veneración. Se le considera 
como una manifestación divina y la gracia pasa 
por él como una ayuda (anugraba) que se di- 


Í 


rige a su discípulo y que es de naturaleza di- 


vina. Como manifestación divina, el guru es a 
veces objeto de un verdadero culto que se ex- 
presa mediante la —> pija, como en los casos 
de figuraciones divinas. 

Guru es aquel que ha conocido estados es- 
pirituales profundos (guru significa, por otro 
lado, «profundo» en sánscrito). Ha adquirido 
experimentalmente un conocimiento espiritual 
y es capaz de guiar a sus discípulos por la vía 
que él mismo ha recorrido. Esta dirección es- 
piritual tiene, como es natural, diferentes for- 
mas, según las épocas y según la doctrina que 
se transmite. 

Por ejemplo, en la época upanisádica, la en- 
señanza tiene por objeto la misteriosa corre- 
lación, la identidad del > átman (el yo) y el 
> brahmán (el Absoluto), correlación que hay! 
que entrever y realizar. Pero el discípulo, al co-| 
mienzo de su formación, tiene una idea equi- | 
vocada tanto del dtman como del brahmán. | 
Efectúa, como se dice a veces, excesos inde- 


X= 


bidos. Por ejemplo, identifica con demasiada | 


facilidad al 4tman, a su atman, con sus facul- 
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tades espirituales, y al brabmán, con alguna 
¡Potencia cósmica, con alguna divinidad que ve- 
nere. La labor del maestro consiste entonces en 
' hacerle descubrir, mediante algunas preguntas, 
o invitándoles a reflexionar partiendo de al- 
guna experiencia, que ni el ¿tran ni el brah- 
mán son como él se imagina (ma iti, neti, así 
no). Esta notable pedagogía se trata de una ver- 
¡dadera dirección, intelectual y espiritual a la 
vez, Orientada hacia la adquisición de un co- 
nocimiento, de un saber esencial, un jřāna. 
' Éste llega cuando el discípulo capta intuitiva- 
mente la verdad, coincide con ella, y se vuelve 
en cierto modo, al igual que su maestro, ver- 
dad. : 

Pero no todos los jóvenes; ni mucho menos, 
llevaban su preocupación por el saber hasta esa 
última etapa. Esto sólo lo conseguían algunos, 
pero todos los jóvenes de buena familia eran 
conducidos junto 2 un guru para recibir una 
educación apropiada a su casta, en la que fi- 

j go de esta ins- 
tución ha permanecido en el rito del upana- 
Jana o iniciación cue, literalmente significa 
conducir fal disci ulo) junto a (su maestro). 
Todavía hoy se le asigna un maestro al joven 
cuando éste tiene de 


Da 
» 


a 19 a3 
1 


8 2 12 2505, según la => 
casta. El padre de familia es cuien desempeña 
hoy diz, a menudo, el papel que antes le estaba 
reservado al guru, introduciendo así 2 su hijo 
en el primero de los — aírama o estados de la 
vida. Hay que decir también que en la India 
algunos colegios brz icos siguen funcio- 
nando aún según el anuguo uso, yendo por 
consiguiente los jóvenes 2 aprender el Veda 
Junto 2 un maestro. 

En todo el — hinduismo se le atribuye al 
guru la misma importancia en la transmisión 
del saber. Por ejemplo, en la secta de los = 
lingáyats o virasalvas, s-cta — £ivaíta, el guru 
desempeña un triple papel: enseña 2 su disci- 
pulo, transmiuéndole su saber, cómo atravesar 
el océano de la existencia, cómo poner fin al 
torbellino incesante (~ sámsara) del naci- 
miento y de la muerte, cómo liberarse del jm- 
perio de los actos (> karma) y del apego a los 
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objetos materiales. En su segundo papel, el! 


guru entrega al discípulo un > Jinga en el rito 
de la diksa o iniciación, que permitirá a éste 
obtener la iluminación. Con este rito extrac la 
luz de la conciencia que se encuentra en su dis- 
cipulo en estado latente. Y finalmente, el guru 
asegura la obtención de la meta final, la > li- 
beración, mediante la pureza de su cuerpo y de 


su espíritu, verdadera gracia (ayuda, anugraha) | 


de — Siva en el camino de la Liberación. 

En el — tantrismo encontramos un esquema 
análogo: gracias a un > mantra, el guru des- 
pierta la — śakti del discípulo y le permite ex- 
pandirse hasta una realización perfecta, 

Sucede lo mismo en el > yoga, donde el 
guru es indispensable. Se podría, por otro 
lado, generalizar estas observaciones y afirmar 
que todas las artes, incluyendo la danza, el tea- 
tro, la pintura, la escultura y la arquitectura, 
requieren la presencia de un guru. Pero cuando 
se trata de un saber de orden intelectual, los 
indios prefieren emplear otros términos, como 
ácaárya, «maestro», Pándit, «letrado», Sastri, 
«sabio» o => SWAMI, «Maestro». 

Si volvemos nuestra atención a los —> dioses 
hindúes, observaremos que Siva se presenta 
como un guru. Es incluso Satguru, «el verda- 
dero Guru», y no duda en descender momen- 
táneamente (sin ser, no obstante un > avatara) 
Para ayudar a sus discípulos. 

Algunos movimientos espirituales, como el 
de los > liñgāyats (cf. antes) y, sobre todo, 
el de los — sikhs (o discípulos) han adoptado 
una estructura comunitaria basada esencial- 
mente en la relación maestro-discípulo. 

Con esta misma estructura de base se cons- 
tituyen hoy día algunos > aśram, ya en la In- 
dia, ya en Europa, con gurus o swamis cuya 
competencia y desinterés son a veces puestos 
en duda (véase el artículo «Hindouisme» en 
Encyclopaedia Universalis, Supplément 1980, 
págs. 735-736: neó-tantra et nouveaux guru). 
Pero estas extrapolaciones modernas no deben 
arrojar el descrédito sobre un sistema que ha 
producido tantos frutos. 
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HA. Dios del vu nomo del Bajo Egipto y se- 
ñor del desierto occidental. Como protector de 
la frontera occidental asume un aspecto gue- 
rrero y protege al rey, sobre todo durante los 
ritos de purificación, en los que puede sustituir 
al dios > Horus. Por su faceta de divinidad del 
Oeste desempeña también un papel funerario, 
asimilándose al Sol nocturno. Se le representa 
en forma de hombre que lleva inscrito el je- 
roglífico de los países extranjeros y va armado 
con un cuchillo, 
MICHEL MALAISE 


HACILAR. Yacimiento neolítico anatolio 
excavado de 1957 a 1960 por J. Mellaart, da- 
tado para esta fase entre el 6000 y el 5000. 

Hacilar conoció una fase prencolítica acerá- 
mica y es por tanto uno de los asentamientos 
más antiguos del país. Sólo los niveles vı a o 
han proporcionado estatuillas de diosas madre, 
si se exceptúan dos ejemplares aislados encon- 
trados en el nivel 1x. No se ha proporcionado 
aún una explicación satisfactoria para ese fe- 
nómeno. Las estatuillas más antiguas son del 
mismo tipo que las de — Çatal Hüyük y las 
más recientes de un estilo algo distinto. Estas 
figurillas, cuya altura no sobrepasa los 25 cm, 
ofrecen todas un aspecto esteatopigico más o 
menos pronunciado. Elaboradas en arcilla 
clara, amarillenta, grisácea o negra, sus formas 
corpulentas —senos abundantes, a veces caí- 
dos, abdomen hinchado, gruesas caderas, nal- 
gas voluminosas— acusan las características de 
la madre encinta, 

Por otra parte, algunos ejemplares en posi- 
ción de parto confirman su función de diosa 


procreadora, de diosa de la fertilidad y por ello 
de la abundancia: una de las figurillas descansa 
boca abajo, con los brazos y las piernas sepa- 
radas, la cabeza levantada y la nuca provista de 
una larga trenza dorsal, en una posición tal que 
su aspecto general es parecido al de una tor- 
tuga. Marija Gimbutas ve en ello un símbolo 
de «regeneración», o renacimiento de la vida, 
Otros modelos muestran a la diosa sosteniendo 
a un niño. Como en > Çatal Hüyük, el leo- 
pardo sigue siendo su atributo. Ese animal apa- 
rece incluso representado en los brazos de una 
de ellas, ocupando el sitio de un niño. Desem- 
peñan, pues, igualmente la función de «señora 
de los animales», es decir, una función de pro- 
piciación cinegética y vegetativa (> Artemis). 

La mayor parte de estas estatuillas (unas 100, 
sin contar las cabezas aisladas) han sido encon- 
tradas en los santuarios del nivel v1. Sus acti- 
tudes son variadas: unas se hallan de pie, otras 
arrodilladas, en cuclillas o sentadas, otras en 
fin sobre un soporte. El modelado de la cabeza 
muestra siempre grandes ojos almendrados, 
una nariz a menudo respingona, una boca ape- 
nas esbozada. Los cabellos se estiran en un 
moño apretado en la nuca o forman una trenza; 
el cuello tiene tendencia a alargarse y a erguirse 
en forma fálica. Se encuentran, por otra parte, 
ejemplares andróginos, — itifálicos, en las ci- 
vilizaciones vecinas de Europa, en especial en 
Nea Nikomedia y Sesklo, Grecia (> Proto- 
sesklo), en Cernavoda, Rumania (> Cucu- 
teni), en Yugoslavia y en Bulgaria (> Boian). 


Bibliografía. J. MeLLaarT, Excavations at Hacilar ; 
& H, Edimburgo 1970; M. GimsurTas, Gods an 
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old Europe. 7000 10 3500 BC, Londres  ahadit participan de varios géneros literarios. 
Goddesses of 5 Junto a sentencias en forma de proverbios o de 
1974. THÉRESE URBIN-CHOFFRAY máximas, hay moralejas, parábolas referidas a 


diversos temas, fórmulas de — oración y fór- 
mulas didácticas. Todas ellas están relacionadas 
con la => literatura sapiencial y también, en 


ES > Grecia, > Homero, —+ misterios 
cierto modo, con ciertos libros del Antiguo 


sis, > vida de ultratumba. 
, 


de Eleu 
Testamento. Conviene distinguir los ahádi 
ceda adi (pl ahādit), «palabra», simplemente proféticos (nabawi) de los que son 
manit «elaro», constituye la unidad bá- sagrados (qudsi); en estos últimos, al término 
¡pros la tradición (> Sunna) profética en el de la cadena de transmisores lo que se expresa 
a aa >> compañeros de Mahoma se no es la palabra de Mahoma, sino un pensa- 
cuidaron de transmitir a sus discípulos y des- miento que Mahoma afirma le ha sido inspi- 
dientes todo lo que el profeta fundador dijo rado por el mismo > Dios. Así pues, en el > 
“izo, así como sus reservas y negaciones. De Corán forma y fondo se deben sólo a Dios, en 
se desarrollaron múltiples tradi- el hadit ordinario sólo a Mahoma. El hadit 


'esta manera, pe F 
cad orales alrededor del modelo profético. qudsí da fe de una colaboración divino-hu- 


Estas tradiciones diferían en función de la per- mana, por cuanto su contenido está inspirado 
conalidad de los transmisores, las necesidades por Dios y la forma se halla elaborada por Ma- 
del momento y las particularidades geográfi- homa. En los ocho corpus citados anterior- 
cas. Los historiadores musulmanes admiten y mente no se encuentra la totalidad de ahaádit 
tesimonian que las luchas políticas y los con- auténticos: se hallan también dispersos por 
ficos ideológicos generaron un florecimiento toda la literatura teológica, ascética y mística, 
de abádit apócrifos que pronto fueron cano- y siguen alimentando la piedad de los fieles por 
tizados, siendo arribuidos a Mahoma, lo cual medio de «colecciones comentadas» y transmi- 
suponia un gran riesgo de favorecer toda clase siones orales que se realizan en familia. Enri-! 
deinovaciones (bid'a). Además, el > derecho quecen así la sabiduría popular y la islamizan 
(fiat) estaba alcanzando un inesperado des- asu manera, proponiendo a los creyentes un! 
atollo y recurríz a los ahadit como una fuente modelo profético e innegables perspectivas de| 
tn importante como la de los textos coránicos. interiorización. 
Se Eizo, pues, necesario intentar una primera 
cics de los ahidir. 
Po B mo e por una ca- HAGGADA —> midraš. 
Pen a (si sila) y por un texto 
e j un juicio de credibilidad para 
rado Eo pegan de validez para el a 
id osal, P un conjunto de HÁLITOS. La tradición común sobre la que 
tuy dienos, a : asificar los escogidos en reposa el > taoismo concibe el universo como 
crm hoine poco We de cadena un cúmulo de hálitos. La forma plural e 
San o nia, Se o a, de múltiple ca- mejor la naturaleza de esta realidad; la DS 
t dasificación definiti o erica a dos tipos singular, el hálito, hace resaltar más su dina- 
Qe los ahädit peca a G o Musnad, en mismo. La perspectiva es evolucionista. e 
pe Esutransmisor prinsin os por el nom- en la imaginería y en la rd popa ar 
t vi redistribuidos dr y la de los $ahih Alguien crea el universo, En los medios cultos, 
eb derecho, Ho unción de los ca- en los libros sabios, cuando se habla de crea- 
Ung imemente los Ue recono- ción se trata de una lenta evolución de lo in- 
Mag Muslim Ira a de al-Bujārī cognoscible. No hay lugar para un creacio- 
) Ibn Māja 5) Abú Dāwüd nismo de tipo bíblico, por ejemplo. No se con- 
mid; z (824-887), al-Nasã'i (t sidera el origen de este conjunto O cúmulo de 
Pag" almente e pon Y 893), a los que — hálitos. El problema de si el universo es eterno 
Yed al-Dari e Málik ibn Anas o ha tenido un comienzo sc considera mal 
nmi (797-869). Los planteado e ininteligible. Sin duda es preferible 


MAURICE BORRMANS 


HALAJÁ > midraš. 
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suponer un devenir, ilimitado por todas partes. 
Una vez establecido(s) el (los) hálitos(s), se 
procede por determinaciones sucesivas de esta 
e inicial que sigue siendo el sustrato de 
Itodo lo que viene a continuación, de forma que 
[lo diverso es siempre lo múltiple y lo múltiple 
“una variación siempre renovada del Uno. 
CLAUDE LARRE 


HANTF. Esta palabra designó en Arabia, du- 
rante los decenios que precedieron al — islam, 
a los adeptos de un monoteísmo indepen- 
diente, claramente distinto del > judaísmo, del 
¡cristianismo y a fortiori del politeísmo — 
lárabe. Convertido en sinónimo de islam en el 


> Corán y para muchos escritores musulma- 
nes, el hanifismo se presenta todavía como la 
religión original, la de > Abraham, religión 
que se centra en la admisión de un — Dios 
único como Señor (Corán 7,172) y en la con- 
formidad con la naturaleza humana (Corán 
30,30). 
, La etimología del término no está clara. Los 
comentarios árabes la relacionan prioritaria- 
mente con una raíz que significa «pender, in- 
Iclinar»: el hanif sería «el que se aleja de toda 
religión vana para alcanzar la verdadera reli- 
gión» (Zamajóari). Este sentido laudativo tiene 
su correspondencia en el peyorativo siríaco 
hanpé, que significa «pagano», a veces con un 
matiz de cultura helenística. En este caso ten- 
dríamos un término de censura de acuerdo con 
la interpretación de lo enemigo de estas creen- 
clas. 
La situación histórica del hanifismo anterior 
al islam aún está menos clara. En las fuentes 
musulmanas, la apologética y la hagiografía 
impiden hacerse una idea exacta del estado re- 
"ligioso del Hiyaz en el momento de la apari- 
ción del islam. ¿Quiénes eran los sabianos que 
menciona el Corán? ¿Con qué tendencias se 
pueden relacionar los «falsos profetas» que se 
sublevaron a la muerte de > Mahoma, en el 
aún 632? Parece que el hanifismo no ha sido 
un movimiento organizado, sino simplemente 
una tendencia. Se ha dicho de varios poetas que 
fueron hanifícs, pero como lo que conocemos 
de la poesía preislímica corre el riesgo de ha- 
bernos sido transmitido con falsificaciones in- 
troducidas por adiciones ulteriores, nos mo- 
vemos en un terreno poco seguro. El pocta 
Umayya ibn abi s-Salt es considerado como 


HAOMA 


uno de los hanif más evidentes: rechazó acatar 
el islam. En su vida del > Profeta, Ibn Hisam 
menciona a cuatro contemporáneos, habitantes 
de La Meca, que partieron a la búsqueda del 
hanifismo; uno de ellos murió asesinado antes 
de encontrarlo, mientras que los otros tres aca- 
baron convirtiéndose al cristianismo. Final- 
mente, un anif que abandonó Medina para no 
someterse a la autoridad del Profera rechazaba 
el hanifismo del islam con estas palabras: «Oh, 
Mahoma, eres tú quien has introducido en el 
hanifismo lo que no estaba» (Ibn Hisám, Sira, 


págs. 143-149, 412). 


Bibliografía. Horovitz, Koranische Untersuchun- 
gen, Berlín, Leipzig 1926, págs. 56-59; Tor AN- 
DRAE, Les origines de l'islam et le christianisme, París 


1955, págs. 39-55. 
JACQUES JOMIER 


HANUMANT (Hanumán). En el > Rā- 
miyana, Hanumant es el jefe de los monos, fiel 
aliado de Rārna. Se le llama también Máruti 
porque se dice que es hijo de un Marut, dios| 
védico del viento y de la tempestad. Es vene- ' 
rado como un dios, principalmente por los lu- 


chadores y los deportistas. 
MICHEL DELAHOUTRE 


HAOMA. Haoma es en el > Avesta el nom- 
bre del licor sagrado, ingrediente principal del 
sacrificio mazdeo, obtenido triturando los ta- 
llos de cierta planta. El haoma, que no se men- 
ciona en los -> gth3, aparece por el contrario 
divinizado en el Avesta no gáthico, donde se le 
ve dialogando con > Zarathustra. Como a los 
otros dioses, también a Haoma se le ofrecen 
sacrificios, aunque en su caso la parte que se le ' 
debe está ya estipulada: inexplicablemente, es 
la lengua, las mejillas y el ojo izquierdo de la 
víctima, Una vez ofrecido a la divinidad, el 
haoma se consume por los sacerdotes y se ad- 
ministra a los moribundos, pues es la bebida 
de la inmortalidad. Su uso está documentado 
entre los aqueménidas y quizá entre algunos 
escitas, Su correspondiente sánscrito es el soma 
que desempeña una función muy importante 


en la religión védica. Es muy improbable que' 


se hayan empleado en alguna ocasión hongos 
alucinógenos en lugar de una planta para la ob- 


tención de este licor sagrado. 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


o 


HAPY 


HAPY. Este genio es la manifestación diná- 
mica de la crecida del Nilo. Es la ola que re- 
monta el monte Nun, el caos líquido que rodea 
el universo. Subordinado a alguna gran divi- 
nidad, ofrece el humilde aspecto de un ser an- 
drógino con el pecho caído, vestido con el sim- 
ple taparrabo de los pescadores y con la cabeza 
coronada de papiros. El Himno al Nilo lo pre- 
senta como el gran benefactor de Egipto, 
puesto que de él dependía la fecundidad del 
suelo del país. 


Bibliografía. D. MeExs, Génies, anges, démons en 
Égpre, en «Sources orient», VII, 1971, pigs. 22- 


MickeL MaLa1se 


HARÁ BEREZAITI 


nombre de la mon: 
levantarse, franques 
Bajo esta montaña, alta y resplandeciente, vive 
Mithra en una estancia que carece de noche, de 
uniedlas, de niebla, de viento caliente o frio, 
de enfermedades mortales y de impurezas pro- 
ducidas por los demonios. Aj pie, habita en 
una fortaleza el rey Haosvanha. Se la identifica 
con los montes zZ. 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


HARAPPA — Mohenjo-Dzro. 


HARE KRISNA (movimiento). La Asocia- 
ción Internacional para la Conciencia de — 
Krispa (AICK), fundada en 1966 por el — 
scami AC. Bhaktivedinta Prabhupāda 
(muerto en 1978), tiene como Objetivo propa- 
gar en el mundo entero los principios de la es- 
Piritualidad hindú de la — bhakti, Se basa en 
una interpretación de la — Bhagavad Gita, del 
décimo libro del — Bhigevata Puriņa (Srimad 
Bhīgavatam), y en la tradición de — Caitanya, 
quien fundó una secta cuya doctrina resumida 
se conserva en forma de un *panisad. Propone 
una vía espiritual sencilla que consiste esen- 
cialmente en repetir indefinidamente «Hare 
Krispa Hare Krisna Krisna Krisna Hare 
Hare», según la forma tradicional de medita- 
ción llamada — japa, de donde viene e] nombre 
de secta «Hare Krisnas que se da a la asocia- 
ción. El efecto de este — mantra es despertar | 
la conciencia de Krispa basando en él el amor | 
del fiel. Vestidos de naranja, con el cráneo afci- | 
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tado, cantando por las calles y ofreciendo li- 
bros y bastoncillos de incienso, los adeptos rc- 
corren las calles de las ciudades o viven en > 
asrams, centros rurales o urbanos, una vida 
sencilla, evitando en lo posible el contacto con 
el mundo ambiente considerado como mate- 
malista. Sin duda es lo simplista de esta visión 
del mundo exterior lo que constituye a la vez 
la fuerza y el punto débil del movimiento. 


Bibliografía. La Bhagavad Gitá telle qu'elle est, por 
A.C. PrasHupáDa, 3 vol., Ed. Bhaktivedánta, Pa- 
ris, sin fecha; J. VARENNE, Hare Krishna! Une upa- 
nishad inédite, en «Question de spiritualité, tradi- 
tuon, littératures», n.° 5, 1974, págs. 84-89. 
MICHEL DELAHOUTRE 


HARLEZ DE DEULIN, Charles de (1832- 
1899). De Harlez nació en Lieja y falleció en 
Lovaina. Fue doctor en derecho, teólogo, 
orientalista, historiador de las religiones, sacer- 
dote de la diócesis de Lieja, prelado y profesor 
en la universidad de Lovaina. Dotado de una 
memoria prodigiosa y de una capacidad ex- 
traordinaria para el aprendizaje de las lenguas, 
pudo llevar a buen término una obra conside- 
rable que se distribuye en unas trescientas pu- 
blicaciones. 

Iranista de extraordinaria competencia, De 
Harlez publicó en 1875-1877 la primera tra- 
ducción del — Avesta. La segunda edición 
(1881) se halla precedida de una introducción 
que constituye el primer trabajo completo so- 
bre la religión avéstica, sus orígenes y su his- 
toria. Fiel a los principios formulados por => 
Burnouf, estudió el texto avéstico teniendo en 
cuenta algunos documentos mazdeanos, ver- 
siones pehlevis y comentarios parsis. J. Dar- 
mesteter acabó aceptando sus puntos de vista, 
Las tesis y las traducciones de De Harlez han 
adquirido un prestigio cada vez mayor en Eu- 
ropa, en América y entre los parsis, donde han 
servido para zanjar varias controversias religio- 
sas. Su obra sobre el Avesta fue traducida al 
gujráú en Bombay. 

Indianista competente, autor de una Gram- 
matre de la langue sanscrito (1878), que obtuvo 
un gran éxito, y especialista en el pensamiento 
hindú, De Harlez intervino en la ruidosa cam- 
paña encabezada por Jacolliot y por su equipo 
para demostrar la superioridad del brahma- 
nismo sobre el cristianismo, En La Bible dans 
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P Inde (1882), demostró científicamente que las 
publicaciones sobre el origen hindú del ju- 
daísmo y del cristianismo constituían un mo- 
numento de ignorancia. La obra conoció dos 
ediciones y tres traducciones: al castellano, al 
portugués y al alemán. A partir de 1883 abordó 
el estudio de la China antigua y de su religión, 
La sinología que desarrolló en Lovaina le llevó 
al estudio del budismo, terreno en el que hizo 
escuela. Los estudios sinológicos constituyen 
la segunda vertiente de su investigación cien- 
tífica. 

Como filólogo, como orientalista y como 
historiador abordó la ciencia de las religiones, 


¡una ciencia en formación que buscaba sus mé- 
¿todos a finales del siglo xix. Demostró en sus 


trabajos que las teorías filosóficas y antropo- 
lógicas vigentes en su época podían provocar el 
fracaso de la joven disciplina. De Harlez, fun- 
dador de la escuela lovaniense de historia de las 
religiones junto con sus colegas Casartelli, Van 
den Gheyn, Hebbelynck y Colinet, prestó a la 
ciencia recién nacida una base más sólida y una 
orientación más segura. Evitando toda polé- 
mica para seguir estrictamente el camino de las 
investigaciones históricas, los maestros lova- 
nienses contribuyeron a introducir una mavor 
serenidad en la investigación durante los dos 
últimos decenios del siglo x1x. 

De Harlez tomó posición en el debate sobre 
la = historia comparada de las religiones. En 
distintos trabajos, y más en concreto en su in- 
tervención en el — parlamento de las religio- 
nes, estableció los límites de la investigación 
emprendida. La primera condición de un es- 
tudio serio reside en la documentación: elegir 
las mejores fuentes, conocer las lenguas, evitar 
el funesto error de la generalización, Añade De 
Harlez una segunda condición: la necesidad de 
penetrarse del espiritu de los pueblos objeto de 
investigación, Una vez cumplidas estas dos 
condiciones, es preciso abordar las religiones 
con simpatía y benevolencia al mismo tiempo. 

Con el fin de garantizar a los estudios india- 
nistas, iranianos y chinos de Lovaina un futuro 
duradero, y también para contribuir a la in- 
vestigación en historia de las religiones, Ch. de 
Harlez fundó en 1881 una revista consagrada a 
las letras, las cuestiones orientales y cl estudio 
de las religiones. Nos estamos refiriendo a «Le 
Muséon». Durante veinte años será su director 
y uno de sus principales redactores. En este pe- 


HARRISMO 


ríodo, «Le Muséon» publicó importantes es- 
tudios de historia religiosa de Asia y de Arné- 
rica. En 1897, para evitar la desaparición de la 
«Revue des religions» (editada en París por Z. 
Peisson), De Harlez se hizo cargo del perió- 
dico parisiense y, durante tres años, editó bajo 
el título «Le Muséon et la Revue des Religions» 
las dos publicaciones fusionadas. Después de la 
muerte del fundador, «Le Muséon» recuperó 
su antiguo título y, a partir de 1900 y bajo la 
dirección de Ph. Colinet y L. de La > Vallée- 
Poussin, se centró en el estudio de las culturas 
orientales, otorgando un lugar cada vez más 
importante al Oriente cristiano. 


Bibliografía. Annuaire de l’Académie, Bruselas 
1953, págs. 415-440. 
Jurien Ries 


HARRISMO. Nueva religión africana que, 
implantada en la región meridional de Costa de 
Marfil, sigue las predicaciones de William 
Wade Harris. 

William Wade Harris, llamado Wouré, na- 
ció hacia 1865 y murió en 1929, Pertenecía a la 
etnia grebo que habita en el sudeste de Liberia. 
Fue predicador laico y profesor encargado en 
la iglesia metodista episcopal de Cabo Palmas, 
y más tarde en la iglesia protestante episcopal 
de Half-Garraway. Conocía perfectamente la 
Biblia. En 1910, Harris fue encarcelado por ra-| 
zones políticas y tuvo una experiencia mística 
que determinó su vocación profética. Atravesó | 
la frontera de Costa de Marfil y predicó en el 
litoral, hasta la Gold Coast, desde el verano de 
1913 hasta abril de 1915, fecha en la que fue 
expulsado por el gobierno colonial francés. 

Se estima que llegó a bautizar a más de; 
100 009 personas. Su mensaje se basaba en la 
Biblia, a la que nunca abandonó: suprimir los 
fetiches bajo pena de castigo, obedecer la ley 
mosaica, hacerse bautizar. Harris se encargó de, 
formar y dejar tras de sí a predicadores que se 
ocuparían de la vida espiritual y del culto, asi 
como apóstoles que se dedicarían a organizar 
la comunidad y a vigilar su comportamiento 
moral, en espera de la llegada de los misan 
ros, que serían reconocidos por su carácter 
portadores del Libro Santo. e 

La mayor parte de los adeptos de Harris a 
unieron después a las misiones católicas y» 2 
especial, a las protestantes; con todo, un cierto 


tercesión de Harris, 
2 la de los europeos. 


ALISURTON, The Prophet Ha- 
BUREAU, Le prophète Har- 
nales de l'Université d’Abid- 


50, Paris 1975. 
René BUREAU 


RATHA YOGA, El hatha yoga, o «yoga del | 


Jenderah, ciudad que 


tán SU cu] 
ta, Has uto hasta finales de] período fa- 


h 
$e P s una de las pocas diosas que 
PA egipcia a o Papel importante en la re- 
arece formando tría- 
> Conserva siempre su 
Cto a su compañero; 


k 


con respe 


profeta se man- 
A , 


ismo importado, 


así, por ejemplo, en Denderah es la esposa del 
Horus de Edtú, a quien visita sólo una vez al 
año, con motivo de las ceremonias de la Buena 
pa Se con largos festejos, 
i de OS aspectos: mujer que 
leva sobre su cabeza un par de cuernos liri- 
formes que encierran el disco solar, mujer con 
orejas de vaca, con cabeza de vaca y, final- 
mente, como una vaca celeste, Es denominada 
et (la madre), equivalente femenino de > 
Atum, porque engendra a los hombres y a los 
dioses. 
Hathor adopta la figura de vaca, animal fe- 
cundo por excelencia, cuando se la imagina 
como la procreadora del sol; este mismo ca- 
rácter lo conserva incluso bajo su aspecto an- 
tropomórfico ya que asegura el vigor sexual a 
aquellas personas a quienes ofrece el collar con 
que normalmente aparece. Otros emblemas de 
Hathor son los sistros de sekbem, nombre si- 
nónimo de poderío, y seshesh, que evoca el 
crujido del papiro, su vegetal sagrado. Pronto 
asimiló las características de algunas divinida- 
des, especialmente las de diversas vacas vene- 
radas en varios puntos de Egipto, así como las 
de Bastet, que encarnaba el aspecto benévolo 
de la diosa (diosa de la alegría, la música y el 
amor), y las de Sekhmet, que representaba su 
lado destructor. Asimismo protegía las minas 
situadas en el desierto y era la patrona de los 
países lejanos. Los — mitos del exilio en Nubia 
y la rebelión de los hombres contra > Ra ilus- 
tran la fusión de ambos caracteres, aparente- 
mente antinómicos, en una única diosa. Ade- 
más de Bastet y — Sekhmet, llamadas respec- 
tivamente Hathor del Este y Hathor del Oeste, 
se confunde con —> Nut en su papel de pro- 
creadora del sol, faceta que asume —> Isis a par- 
tir del imperio nuevo. En > Tebas, Hathor es 
la protectora de los muertos. 
DOMINIQUE PFISTER 


HATTI. Hatti estaba constituido fundamen- 
talmente por la región delimitada por el río 
Halys, actual Kizil Irmak, y por sus zonas li- 
mítrofes. Su territorio limitaba al norte, a lo 
largo del Ponto Euxino con una región ocu- 
pada por los irreductibles kashka, eternos enc- 
migos de los hititas. Al noroeste, Hatti limi- 
taba con la región de Pala que corresponde en 
parte a la Paflagonia, El relieve montañoso ex- 
plica la importancia concedida a las => mon- 
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tañas en el fondo religioso anatólico. Hatti fue 


la cuna de la civilización protohitita e hitita. 
René Lenrun 


HATTUSA. Capital del antiguo reino hitita 
(1700-1450 a.C.) y del imperio que le sucedió, 
Hattusa fue destruida hacia el 1180 a.C. Las 
ruinas de la ciudad están situadas junto a la po- 
blación actual de Boğazköy en el centro de 
Anatolia. 

Las excavaciones iniciadas en 1910 se con- 
tinúan todavía. Han permitido sacar a la luz 
cinco templos de los veinte que pudo tener la 
capital, así como el palacio real. Las murallas 
y las puertas son impresionantes. El gran tem- 
plo y el palacio han proporcionado numerosas 
tabletas cuneiformes que abarcan los dominios 
religioso, histórico y jurídico. Los documentos 
recuperados se elevan a más de 30 000. Hay 
que mencionar también el descubrimiento de 


varias inscripciones jeroglíficas. 
RENÉ LEBRUN 


HAURVATAT. «Salud», uno de los — 

Ameja Spenta que, en el + mazdeísmo, for- 

maba pareja con > Ameretat «No muerte». 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


HAVAMÁL. Poema de la —> Edda poética, 
escrito antes del 960 y retocado en diversas 
épocas, que expresa la ética y la sabiduría pa- 
ganas de los antiguos escandinavos, sobre todo 
de los vikingos. Desprovisto de toda perspec- 
tiva religiosa, el Hávamál reúne proverbios y 
refranes, usos y costumbres, obligaciones mo- 
rales y familiares. Constituye un documento 
muy útil para el estudio de la mentalidad es- 
candinava antes de la conversión al cristia- 


nismo. 
JuLtEN Ries 


HAYY — peregrinación (en el islam). 
HEBREOS (epístola a los) — Pablo, 


HÉCATE. Divinidad griega de la Luna (= 
Homero). 


HECHIZO (Egipto). El hechizo, magia do- 
minadora de los seres humanos considerados 
enemigos, fue practicado en Egipto desde el 
imperio antiguo. La persona enemiga es sus- 
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a de terracota O de cera 
actúa el mago, 
onsi- 


tituida por una figurill 
que la representa y sobre la que $ 
inscribiendo en ella su nombre (que se 


dera también un sustituto de la persona) y cu- 
briéndola de encantamientos, con el fin de ha- 
cerla inofensiva u obediente. El hechizo era 
practicado por todas las clases sociales; el > 
rey lo empleaba conta los enemigos del trono 
y del país. Una figurilla femenina del siglo 111 
d.C. (conservada en el museo del Louvre), que 
está atravesada por 13 agujas ejemplifica la apli- 
cación de la misma regla para un hechizo amo- 


roso. 
PIERRE DU BOURGUET 


HECHO RELIGIOSO. El estudio de las re- 
ligiones y la definición misma de lo que es un 
hecho religioso requieren un previo análisis de 
los grandes cambios producidos en las ciencias 
humanas del siglo xx, que han modificado pro- 
fundamente el propio concepto de hecho. 
1. HscHos EMPÍRICOS. A principios de si- 
glo las ciencias históricas, sociológicas y et- 
nológicas, herederas de una especie de con- 
senso «positivista» —postulado durante largo 
tiempo— tenían una noción empírica del hecho 
histórico, social y religioso, considerándolo 
aquello que resiste («los hechos son tercos»), 
lo que se ofrece a la investigación. Le voca- 
bulaire techrique ez critique de la philosophie 
de Lalande perpetuaba aún en 1938 esta con- 
cepción empírica: «Lo que sucede, en tanto en 
cuanto se lo considera un dato real de la ex- 
periencia, en la que puede basarse el pensa- 
miento.» La obra, muy reveladora de la men- 
talidad y la cultura de la época, se refiere tanto 
a Seignobos y Langlois, Introduction aux étu- 
des historiques, como a Claude Bernard, Intro- 
duction à la medecine expérimentale: «Son los 
hechos quienes juzgan la idea.» Los académi- 
cos, cuyas observaciones suministra el diccio- 
nario, subrayan en su mayoría el sentido «con- 
creto» y «descriptivo» de la palabra «hecho», 
su mayor objetividad que la de «fenómeno»... 
En este contexto, «hecho» se opone princi- 
palmente a «ilusión» y «ficción». Los dominios 
de la historia bíblica y religiosa y de la hagio- 
grafía invitan a los investigadores a distinguir 
cuidadosamente el hecho, reconocible y do- 
tado de fuentes fidedignas y testimonios con- 
vergentes, de la ilusión, la ficción, la leyenda y 
el mito, 


E 
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Por eso los historiadores eclesiásticos riva- 
lizan con sus colegas laicos para no dejarse en- 
gañar, para expurgar cuidadosamente las le- 
yendas y las construcciones de los imaginario, 
hasta tal punto que se ha podido hablar de un 
«positivismo de los clérigos». A la hora de es- 
tablecer el carácter milagroso de un hecho, la 
prueba apologética será tanto más seria cuanto 
más se haya separado todo lo que pueda com- 
portar ilusión, por poca que sea. Los historia- 
dores y apologistas cristianos se mueven entre 
dos fuegos, ya que frente a los racionalistas tje- 
nen que hacer valer unos «hechos» extraordi- 
narios, cuya explicación racional Y positiva si- 
gue sin ser posible, y frente a los fieles crédulos 
están procediendo a una desmitificación. Así, 
la junta médica de Lourdes unas veces se ve 


e 
mn 
pr 
A. 
pM 
a. 
m 
N 
n 
B- 
[0] 
p 
5 
o 
o 
19 
M 
gt 
, 
2 
jo] 
lo] 
5“ 
tp 
D. 
N 
le] 
0) 
A 
(53 
7 


creídos y, otras, de «severidad» por fieles se- 
dientos de milagros. 

Cuando comienzan en Francia los primeros 
trabajos de sociología re! giosa con Grabriel Le 
— Bras, la exigen 
hechos va a 
les prácticas cu 


1 


ce obienvidad frente a los 
investigación de 
Os de perte- 
uciones. Se trata, pues, de he- 
] ador puede 
ciones. como 
os de instruc- 


las de ed 
ción, etc. 


se volverá minuciosamente desc 
caso límite, monog: i 
luego más seguras las comp n 
parar una religión con otra carece de sentido si 


RO es tras un previo y largo trabajo empírico y 


descriptivo. 

Esta fase empírica no deja de presentar al- 
gunos fallos como, por ejemplo, la considera- 
ción de las leyendas como datos insignifican- 
tes, siendo así que lo legendario traduce, a su 
nivel, las necesidades y la psicología colectiva 
profunda, y eventualmente el sentimiento re- 
ligioso, de una época dada. Ahora bien, la 
ciencia «positiva» tiene el mérito de haber ofre- 
cido unas bases más sólidas y seguras, menos 
inciertas y fantasiosas, para las futuras inves- 
tgaciones y, por otra parte, mantiene su vi- 
gencia en la mentalidad de una parte de los fje- 
les actuales: los que reclaman prucbas tangibles 
e irrefutables de la existencia de Jesucristo 
como sujeto histórico, los que conceden gran 
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importancia a las estadísticas de las prácticas 
religiosas, etc. 

2. DEL HECHO DESCRITO AL HECHO CONS- 
TRUIDO. En el espacio de tres decenios, las 
ciencias del hombre, de la sociedad y de las re- 
ligiones van a conocer un importante cambio, 
reflejado en el vocabulario, y así se hablará de 
«territorios» o de «objetos» religiosos más bien 
que de «hechos» religiosos. Cada ciencia —his- 
toria, psicología, sociología, etc.—, delimita su 
territorio y, en cierta manera, construye sus 
objetos. 

Claude — Lévi-Strauss, en especial, ha dado 
cuenta de este cambio científico al establecer 
dos etapas en los métodos de investigación: la 
etapa de la observación empírica y la de la cons- 
trucción de modelos. Las ciencias fundamen- 
tadas en la observación empírica trabajan de 
manera inductiva, a partir de hechos debida- 
mente establecidos y descritos (cf. antes). Las 
ciencias que operan con modelos son deduc- 
tivas y, en ellas, el investigador construye de 


antemano todo un dispositivo de análisis con | 


sus postulados, sus reglas, sus métodos, en una 
palabra, construye su «modelo». Después, su- 
merge este modelo en los datos empíricos y ex- 
trae modelos, cuyas relaciones, en ellos y entre 
ellos, estudia. Por ejemplo (más allá de Lévi- 
Strauss), el historiador determina series eco- 
nómicas, demográficas, lingúísticas y cultura- 
les, con objeto de producir cruces entre estas 
diversas series, resultando de su confrontación 
convergencias y distorsiones; llevado esto a los 
«acontecimientos» (revolución francesa, gue- 
rras napoleónicas) permite descubrir las es- 
tructuras profundas, más allá de la simple su- 


cesionalidad. Métodos similares, aplicados al; 


campo religioso, dan cuenta del fenómeno de! 
las cruzadas, del culto al sagrado Corazón, de! 
las peregrinaciones, etc. Otro ejemplo es el del | 
psicoanalista, quien forma un espacio de la red 
lación con el paciente, construye una topogra- | 
fía y, de ese modo, provoca la salida de sín-! 
tomas del inconsciente, síntomas que pueden] 
tener una expresión religiosa, 

3. EL RETO DE LA REALIDAD. Para una cien- 
cia empírica los hechos tejen, constituyen la 
realidad; permiten ir de la «superficie» (contin- 
gente) al fondo (regido por las leyes). El so- 
ciólogo que efectúa comparaciones entre tasas 
de práctica religiosa saca a la Juz unas constan- 


tes, por ejemplo, una práctica mayor en las cla- 
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ses medias, más débil en el medio obrero, etc. 
En resumen, es posible captar la realidad. Al 
contrario, para una ciencia de modelos, el re- 
corrido se prolonga indefinidamente entre los 
objetos sacados a la luz por los métodos de in- 
vestigación y la «realidad», tanto superficial 
como profunda. La realidad brura, desnuda, se 


| cuestiona más que nunca. Entre lo supuesto 


«real» y el observador se interponen mentali- 
dades, culturas, ideologías, discursos, inter- 
pretaciones. La realidad se muestra constan- 
temente envuelta en palabras. De la resurrec- 
ción de Jesucristo, el investigador no conoce 
otra cosa que un incesante juego de relatos y 
mensajes. De la fundación de una orden reli- 
giosa, el investigador sólo conoce testimonios 
contrastados, etc. 

Estas nuevas perspectivas tienen una triple 
consecuencia para la noción misma del hecho. 
A la investigación contemporánea le repele en- 
contrar en los hechos una última sanción y ape- 
nas descansa en las certidumbres. Pero al 
mismo tiempo, segunda consecuencia, va a te- 
ner en cuenta unos datos bastante descuidados 
por las perspectivas empíricas, como porta- 
dores de un valor de síntoma, de significación. 
Por ejemplo, la parte de leyenda de los santos 
de la edad media constituye, a su nivel, una es- 
pecie de realidad reveladora. La tercera con- 
secuencia es que ciertas «realidades» favoreci- 
das por semejante acercamiento «científico», 
tienden a imponerse ideológicamente como 
normas decisivas; especialmente se piensa en 
las relaciones socioeconómicas según los mar- 
xismos, en una «lectura materialista» de los 
(evangelios... Pero el movimiento mismo de las 
| ciencias modernas reacciona para relativizar 
| esta tercera consecuencia o, al menos, para des- 
| velar sus aspectos ideológicos. Pues nace la 
i sospecha en el corazón de la investigación cien- 
tífica y, desde esc momento, se descubre un se- 
gundo reto: el de la verdad. 

4, EL RETO DE LA VERDAD. En los tiempos 
en que predominaban las ciencias empíricas, 
existía un cierto consensus entre «ciencia», «fi- 
losofía» y «teología» para considerar la verdad 
como una correspondencia del espíritu y del 
discurso con la realidad, tanto en los hechos 
manifiestos como en el sentido que contienen 
O las leyes que comportan. Las diferencias de 
nivel y las divergencias de interpretación no 
mermaban, en lo esencial, esta orientación co- 
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mún. Con las ciencias basadas en modelos, la 
noción de «verdad» deja paso a la de validez. 
Ésta se entiende como coherencia en todo el 
proceso, tanto en la delimitación del ámbito de 
investigación como en el enlace del esquema 
(modelo) de análisis con los métodos, las téc- 
nicas y la concatenación de los resultados. A] 
final de la investigación la validez resulta co- 
herencia entre los objetos más bien que co- 
rrespondencia con los hechos. Por ejemplo, el 
, Investigador que toma como ámbito los relatos 
de la pasión de Cristo construye un modelo de 
“análisis narrativo, analiza las versiones evan- 
gélicas, unas tras otras, y establece leyes de 
transformación de una en otra, de tal manera 
que entren en juego todas las particularidades 
necesarias para construir las estructuras más ri- 
gurosas y detalladas. 

El problema de la verdad se desplaza. Se 
trata entonces de una verdad interna, de una 
verdad de relaciones. En otros términos, es una 
especie de lógica, desde el punto de salidad al 
de llegada de la investigación, la que da testi- 
monio de la verdad, más bien que de la co- 
rrespondencia con la realidad. El reexamen de 
los hechos puede desempeñar a lo sumo un pa- 
pel de «verificación». . 

Sin embargo, la verdad se manifiesta de otra 
manera: por medio de los desplazamientos que 
debe consentir la investigación si quiere poseer 
rigurosa validez. El investigador, por ejemplo,! 
toma como ámbito de su búsqueda el relato de 
la llamada de Abraham o el de la conversión de 
Cornelio (Act, 12) y descubre que a lo largo 
del Antiguo Testamento la llamada de Abra- 
ham da lugar a un incesante juego de repeti- 
ciones y reinterpretaciones, o que el relato de , 
Cornelio pasa por varias transmisiones. Para 
hacer que funcione su esquema narrativo, se ve 
obligado a crear nuevas categorías, inéditas, 
como la importancia en los textos biblicos de 
«lo que debe cumplirse» o, incluso, de la cul- 
minación de un sentido («anagogía») o, sim- 
plemente, la importancia del acto mismo de la 
comunicación. El modelo es operativo tanto, 
si no más, por sus reacondicionamicntos, sus 
desplazamientos o su dinámica sutil, como por 
su estabilidad lógica. La verdad se revela como 
capacidad de desplazamiento, apertura a lo iné- 
dito y, en definitiva, «creatividad que cambia. 
las reglas» (Chomsky). Pero volviendo a los 
hechos religiosos, éstos operan en la investi- 
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cos», es decir, están 


cargados de una multipli 
cidad (inagotable) OR 


de significaciones. De lo 
cual resulta un nuevo debate —O una reanu 

dación del diálogo— entre estas ciencias de lo 
Plural y la experiencia religiosa del misterio 
VIVO € inagotable. La obstinación de los hechos 
se ha multiplicado con la variedad de las dife- 
rencias. La unidad-<totalidad ya no es suficiente 
para el investigador. Sin embargo, la aspiración 
de plenitud persiste e insiste a través de la «sos- 
pecha» y de la «rclatividad» universal. ¿Qué es 


conocen la lo que —quien es el que— puede detentar a la 
e nueva en 


vez los secretos de la unidad y de la diversidad? 
A que nunca las ciencias contemporáneas in- 
ucen 2 escrutar el mensaje de pentecosté 
unidad del mensaje en la infinita id 
culturas humanas y de los estudios científicos. 
= Antropología, = etnología religiosa, > 
filosofía de la religión, — historia de las relij- 
; psicología religiosa, => religión, > 
sociología de las religiones, — verdad religiosa, 
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HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich (1778- 
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forma espiritual para su tiempo. Después de 
abandonar sus proyectos de hacerse pastor, fue 
| preceptor en Berna (1793) y en Francfort 
¿ (1797), en donde esbozó algunos estudios so- 
bre el cristianismo teñidos del racionalismo de 
la Aufklärung (Hegel se refirió a una «religión 
pura de la razón») y más tarde del romanti- 
cismo del Sturm und Drang (la religión es 
«idéntica al amor»). Obtuvo una plaza de pro- 
fesor en Jena (1801-1807) y, tratando de su- 
[perar tanto el ateísmo como el fideísmo, 
[arrancó del elemento positivo de las religiones 
| para traducirlo en términos especulativos. 

Hegel hace ver que todo en el mundo es sa- 

cramento del Absoluto, punto de convergencia 

de todas sus riquezas. Este esfuerzo gigantesco 

¡por llegar a una visión reconciliada que com- 

¡bine la libertad y la necesidad, lo finito y lo 

infinito, la religión privada y la religión po- 
; pular, cristalizó en la Phänomenologie des 
' Geistes (Fenomenología del espíritu, 1807). 

Después de ejercer el periodismo durante un 

breve período de tiempo, Hegel ocupó el cargo 

de director en el gymnasium de Nuremberg 

(1808-1816), repartiendo su tiempo entre las 

«estupideces» administrativas y la filosofía. En 

1817 publicó, la Enzyclopádie der philosophi- 

scher Wissenschaften in Grundrisse (Enciclo- 

pedia de las ciencias filosóficas), obra grandiosa 

que inicialmente pretendía ser un simple ma- 

nual y se convirtió en una ambiciosa construc- 

ción filosófica. Partiendo de la «experiencia del 

pensamiento en su actividad inmanente» sa 
gica), sigue el movimiento de autoalienación en | 
el mundo (Filosofía de la naturaleza) y de re- 
torno hacia sí en la conciencia de sí mismo (Fi-' 
losofía del espiritu). Berlín le ofreció a Hegel 
una cátedra universitaria (1818), que ocuparía 
hasta su muerte. Es cl «filósofo del Estado» y 
también el filósofo de moda que atrae a un nú- 
mero cada vez mayor de estudiantes. Hegel 
consagró casi todo su tiempo a la preparación 
de sus cursos, que se publicarían después de su 
muerte, ocurrida cl 14 de noviembre de 1831 a 
causa del cólera. 

1.2. Hegel afirma expresamente que su pro- 
yecto no es otro que construir una ciencia de 
la experiencia. Pero este término no significa 
una acumulación de hechos heterogéneos, 
como se dan en la vida. Lo que se presenta a 
primera vista como «caos», él se Sii F 
organizarlo «cientificamente», mostrando c 
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orden necesario que reina en el conjunto. Su 
ciencia de la experiencia es, pues, una organi- 
zación racional de lo real. Siendo ésta la am- 
bición de Hegel, es obvio que su filosofía prac- 
tica una doble entrada: la que parte de la mul- 
tiplicidad de lo real y conduce paulatinamente 
a su totalización, y la que parte del Todo para 
seguir su despliegue hasta la multiplicidad. La 
primera vía, más existencial (es la que él aplica, 
por ejemplo, en la Fenomenología del espiritu), 
se halla atenta a los «procesos inquietos e ines- 
tables» de la conciencia y de la historia. Se 
puede observar en todas partes la inquietud 
(Unruhe) que «empuja sin cesar hacia adelante, 
siempre hacia adelante», hasta que brille la ver- 
dad total. La segunda vía, que sigue un proceso 
lógico (por ejemplo, en la Enciclopedia), 
arranca del Todo, lugar geométrico de la va- 
riada realidad, y sigue un movimiento de ex- 
teriorización y expansión. «Sólo lo absoluto es 
verdadero», porque contene también lo rela- | 
tivo y pone de manifiesto su sentido último; 
pero lo absoluto sólo alcanza su efectividad en, 
la historia y mediante la libertad. Este proyecto 
filosófico puede resumirse en la palabra «re- 
conciliación». Al margen de su noción de lo 
real, Hegel intentó superar (Aufheben) durante 
toda su vida las contradicciones y descubrir el 
lugar de esa superación. Los ensayos sucesivos 
que jalonan su itinerario desde los fragmentos 
teológicos de juventud hasta las vastas síntesis 
de madurez atestiguan su preocupación por su- 
perar el malestar de la conciencia escindida. Se- 
ducido por Grecia («el mundo de lo perfecto»), 
fue comprendiendo poco a poco la aportación 
especifica del cristianismo (el «momento de in- 
terioridad»), aun cuando le reprochara a éste el 
haber perdido el mundo. La misión del filó-: 
sofo, presentida desde su juventud, será com- 
binar «la belleza de la vida antigua y la religión 
profunda». ' 
2.1. Dios está en el centro de esta filosofia. 
Baste recordar la sorprendente confesión re- 
cogida en las Vorlesungen (Lecciones): «Dios es 
el único objeto de la filosofía; la tarca de ésta 
consiste en reconocerlo todo en él, llevarlo 
todo a él, derivar de él todo lo particular y jus- 
tificarlo todo en tanto que tiene en él su origen, 
se mantiene en conexión con él, vive de su luz 
y posee su alma.» La cuestión de Dios y la 
esencia de la religión aparecen estudiadas ex- 
presamente en tres obras. Primero en la Fe- 
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nomenología, en donde la religión surge en el 
horizonte de la conciencia como momento de 
su formación, momento del acceso a su propia 
unidad. Luego, en la Enciclopedia, en donde la 
religión desempeña la función, entre el arte y 
la filosofía, de momento revelador de la con- 
ciencia de una época. Por último, en las Lec- 
ciones, en las cuales la religión se despliega bajo 
múltiples formas, con arreglo a un orden his- 
tórico-lógico. ¿Cómo conocer a Dios? Las re- 
ligiones contestan a esta pregunta y la concien- 
cia, ayudada por las religiones, descubre a Dios 
en el horizonte, en el movimiento de si misma 
hacia sí misma. Dios se revela como funda- 
mento úlumo de todo. 

Para Hegel, sin embargo, nì la perspectiva 
histórica mi la perspectiva antropológica pue- 
den ofrecer la inteligibilidad total de Dios. Ta- 
les perspectivas son externas. Es preciso si- 
tuarse en el terreno del «concepto»: sólo el ar- 
gumento ontológico es decisivo. Dios viene de 
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camente, 
comprendiendo plenamente a Dios, llega al co- 
nocimiento de sí mismo. 

3.3 
tianismo ha orientado al hombre por la vía de 
esa inteligencia de Dios y de sí mismo. Es la 
«religión absoluta» por cuanto ofrece la plena 
revelación de Dios («Él está ahí [cn Cristo] 
como está en sí mismo») y confiere al hombre 
la plena revelación de si mismo en su calidad 
de síntesis de lo finito y lo infinito. Sin cm- 

argo, también la religión cristiana debe ser su- 
Perada, no en el terreno del contenido, sino en 
el de la forma. A la filosofía le corresponde dar 
una expresión adecuada y poner de manifiesto 
la verdad última de las religiones, incluido e] 


A 10 i 
2.2. Más que ninguna otra religión, el cris-, 
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cristianismo. Las religiones conocen la verdad 
sin conocerla, Les falta el concepto. Para He- 
gel, un saber sin concepto es un «sueño po- 
blado de sueños». Las religiones se quedan en 

el terreno de la «representación», Si Hegel re- 

coge su herencia, si está próximo al cristia- 

nismo por el contenido, que no es otro que el 

del credo de la Iglesia, se aleja de él por la 
forma. El Dios que las religiones presentan 

como algo exterior, Hegel lo plantea como in- 

terior al espíritu y accesible a su propia refle- 

xión, «Dios no es un espíritu que está más allá 

de las estrellas, más allá del mundo. Dios está 

presente y, como espíritu, se halla en el espíritu 

y en los espíritus.» Incumbe precisamente a la ; 
filosofia superar la exterioridad de la religión | 
cristiana y poner de manifiesto que su conte- | 
nido está «acreditado por el testimonio de mi 

Propio espíritu, que dice que este contenido | 
concuerda con la naturaleza de mi espíritu y 

satisface sus necesidades». Gracias a la filoso- 

fía, la religión cristiana se convierte en religión | 
espiritual. 

2.3. ¿Ateo o teólogo? Aún no está claro cuál 
es el verdadero Hegel. Desde su muerte, su he- 
rencia quedó dividida entre una derecha y una 
izquierda hegeliana; la primera afirmaba su or- 
todoxia cristiana y la segunda su ateismo, Es 
verdad que Hegel se presta a una lectura atea, 
¿No fue el primero en afirmar que es preciso 
considerar «como propiedad del hombre los 
tesoros que se han dilapidado en el ciclo»? La 
izquierda hegeliana encontró en este orden de 
cosas unas posibilidades que ha procurado ex- 
plotar con tenacidad, señalando la importancia 
de una tarea: la reapropiación por el hombre 
de los bienes alienados en el cielo. Ernst > 
Bloch ha retomado recientemente la interpre- 
tación de un Hegel ateo. Son más numerosos, | 
sin embargo, los que ven en el pensador alemán! 
un "teólogo» que intenta dar a la religión un! 
carácter científico. Aunque para la Aufklárungl 
la religión cra «un asunto concluido», Hegel 
trató de reintroducirla en el reino de la razón, | 
restituyéndole el «coraje de la verdad y de la 
libertad». Su proyecto debe interpretarse, | 
pues, en la línea teológica, Hegel no hizo sino 
asumir el principio de la fides quacrens intel- 
lectum (la fe que intenta comprenderse) y se 
esforzó en reconciliar la fe y la razón. Quiso | 
demostrar que si Dios «toma conciencia de sí | 


CS . | 
en la finitud», como lo atesugua la encarna- | 


i 


729 


ción, el hombre toma conciencia de sí en la in- 
finitud. Pero la ambigüedad subsiste, porque 
Hegel tiende siempre a reducir la diferencia en- 
tre el hombre y Dios. Si el hombre tiene ne- 
cesidad de Dios para llegar a ser Dios y para 
ser plenamente hombre, Hegel añade, de modo 
inaceptable para la tradición cristiana, que tam- 
bién Dios tiene necesidad del hombre para lIle- 


gar a ser plenamente Dios. e 
> Cristo y los filósofos, — religión (filo- 
sofía de la). 
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HÉGIRA. Eltérmino árabe Hégira designa el ; 
éxodo, la retirada de los musulmanes que en el 
año 622 abandonaron La > Meca para insta- 
larse en — Medina. Aunque la ruptura venía 
fraguándose hacía tiempo y se hacía necesaria 
a causa de la actitud de los adversarios meca- 
nos, diversos acontecimientos hicieron que se 
precipitase en el tiempo. 

Hasta su muerte en el 619, Abú Talib, tío y 
tutor de Mahoma, fue el jefe del clan de los 
Banú Hásim al que pertenecía el Profeta. Su 
sucesor, Abú Lahab, tío también de Mahoma, 
no tardó en retirarle su protección. Como 
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cualquier árabe expulsado de su clan estaba a 
merced del primer asesino que llegase, pues su 
sangre no sería vengada, Mahoma se vio obli- 
gado a busca protección por otro lado. Recha- 
zado por sus vecinos beduinos de la ciudad de 
Ta'if consiguió finalmente que el clan de los 
Banú Nawfil de La Meca aceptara protegerle. 
A pesar de todo, en la > peregrinación del mes 
de junio del 622 consiguió llegar a un acuerdo 
con los árabes de Medina, convertidos al islam. 
El pacto (llamado de “Agaba) llegaba a prever 
que, de ser necesario, se levantarían en armas 
para defenderle. Se decidió entonces que los 
musulmanes mecanos iniciaran el éxodo hacia 
Medina de forma escalonada para llamar menos! 
la atención, pues según la ley del desierto la 
emigración equivale a una declaración de gue- 
rra, cosa que los mecanos también pretendían 
evitar, Mahoma tuvo que huir discretamente ' 
en compañia de Abū Bakr y tras muchas pe- 
ripecias conservadas y embellecidas por la ha- 
giografía ambos consiguieron escapar a sus 
perseguidores y alcanzar los arrabales de Me- 
dina en septiembre del año 622. La etapa gue- 
rrera y política del islam estaba a punto de co- 
menzar, 

Bajo el = califato de Omar, los musulmanes 
adoptaron un nuevo cómputo del tiempo, to- 
mando como punto de partida el año lunar du- 
rante el cual se había realizado la Hégira y fi- 
jando su comienzo el 16 de julio de 622. Ese 
calendario, en el que los años se componen de 
doce meses lunares, tiene un desfase anual de 
once días con relación al año solar, pero los 
musulmanes se niegan a corregirlo añadiendo 
días suplementarios. El ejemplo de la Hégira: 
plantea el problema de la emigración: ¿cuándo 
debe emigrar un musulmán para huir de una 
situación que ponga en peligro su — fe? 

> Fiestas en el islam. 

Jacques JOMIER 


HEIDEGGER, Martin (1889-1976). Nacido 
y fallecido en Messkirch (República Federal de 
Alemania), descubrió la filosofía en Friburgo, 
de Brisgovia después de cursar estudios teo- 
lógicos marcados por la enseñanza del dog- 
mático Carl Braig (1901-1911). Su periodo de 
formación en filosofía está dominado por la en- 
señanza de Husserl, Por recomendación de 
este último, Heidegger sucedió en 1922 a Paul 
Natorp en la cátedra de filosofía de la univer- 
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de Marun Heidegger ha : 
Auencia considerable en la ìn- 
el siglo xx. Heidegger 
A renovación de las distintas 
cuando sus declaraciones 
esuno del pensamiento sean 
e reflexión es el ser en sus 
los. una cuestión «olvidada» 
món metafisica, pese a la elabora- 
de generales y especiales. La 
usserliana, por su exigencia de 


osas», hace plantear la «cuestión 


_2) Con su teoría del «cir 
tco», que subraya el papel e 
«precomprensión» en 


culo hermenéu- 
onstitutivo de lal 


todo acto com i 
i ; prensivo 
Heidegger sienta las bases de una nuev 


menéutica. Rudolf — Bultmann, su a 
amigo durante los años de Marburgo, labon 
una interpretación «existencial» de los escritos! 
del Nuevo Testamento que per 


| : itO mite, a su jui-! 
cio, definir las condiciones de una lectura no! 
mitológica de la palabra de Dios. ' 


3) La intención de Heidegger en lo concer- 
niente a las relaciones entre la filosofía y la teo- 
logía es recordar a ésta que debe atener 


E a se a sí 
misma, que su misión consiste en ser un 


na, a «her- 
menéutica de la fe». Esta determinación de las 
relaciones implica la 


diferenciación de las ta- 

reas: el teólogo no tiene por qué ocuparse del 
ser, ni puede hacerlo, mientras que el pensador 
consagra su energía a esta cuestión. En esta 
perspectiva, lo esencial es evitar las proble- 
máticas deficientes como, por ejemplo, la falsa 
querella del humanismo cristiano o ateo, O 
también el debate sobre los valores. 

4) El pensador, por su parte, no puede por 
menos de preguntarse: ¿cómo ha llegado Dios! 
a la filosofía? Aunque la «muerte de Dios». 
anunciada por — Nietzsche expresa un destino! 
del pensamiento que afecta al cristianismo, estel 
acontecimiento no abre la puerta a un ateísmo, 
despreocupado. Por el contrario, el pensa- 
miento se adentra en un espacio inédito de la 
cuestión, espacio perfilado por la fórmula de 
la Brief über Humanismus (Carta sobre el hu- 
manismo): «Sólo a partir de la verdad del ser! 


e el y permite abordar una «on- 
izodamental» que tene su punto de 
«ene» (seiend) privilegiado: el 
plantea la cuestión del yer por 
se ser ahi (Dasein): La onto- 
s, pues. una analitica exis- 
las estructuras que definen 
| hombre: la intelección, la 
cupación, el «ser hacia la 
«exstenciales» definen de qué 
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ma nes como ç a emporáncos, cabe pensar el fenómeno de lo sagrado. Sólo a 
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aparición de la divinidad cabe pensar y decir lo 
que la palabra “Dios” puede significar.» 

El pensamiento heideggeriano, que se auto- 
define como un pensamiento preparatorio, 
profundiza en la cuestión de las relaciones del 
ser con lo — sagrado y con lo divino. A este 
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respecto, para la hermenéutica de lo sagrado 
que el filósofo alemán propone es decisi 
meditación sobre los himnos de 
derlin, quien sería un 
esencial. Su 


del hombre 


va su 
Friedrich Hól- 
profeta en un sentido 
poesía viene a modificar la relación 


c con la palabra, hasta el punto de 
inaugurar una época del ser. La naturaleza (Ja 
Physis de los griegos) se revela en ella para con- 
| vertirse en lo sagrado. Sólo a partir de lo sa- 
grado cabe pensar lo que es dios, lo que son 
| los mortales, lo que son la tierra y el cielo. 
«Sólo un dios puede salvarnos.» Para llegar a 
ese dios realmente divino, el pensamiento debe 
transformarse, acogiendo el misterio del ser. 
y 5) Esta apertura va acompañada de una des- 
construcción del pensamiento metafísico tra- 
dicional: la ontoteología, que asociaba el ser de 
Dios y el ser los logos, haciendo de Dios el ente 
Supremo o causa sui. El pensamiento heideg- 
geriano renuncia a ese Dios ante el cual el hom- 
bre no puede danzar ni orar, sin por ello sub- 


estimar ni las energías ni el tiempo necesario 
i para la tarea. 


Bibliografía. Erläuterungen zu Hólderlins Dichtung, 
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HEILER, Friedrich (1892-1969). Nacido en 
Munich, Friedrich Heiler recibió su formación 
filosófica y teológica bajo la dirección de K. 
Adam, entre otros. Se especializó en indología 
y en lenguas semitas y presentó una tesis de 
doctorado sobre La oración. La obra, publi- 
cada en 1918, tuvo un gran éxito. Heiler dis~ 

| tingue y opone la oración profética, expresión 
J de la fe en Dios, y la oración mistica, comu- 
nión con Dios que habita en el fiel. Mostro 
simpatía hacia el movimiento a 3 
encontré con — Söderblom y en Uppsala 
abandonó la Iglesia católica (1919) para entrar 
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en la comunión luterana. A petición de R. > 
Otto fue llamado a Marburgo, en donde en 
1922 se creó para él la cátedra de religión com- 
parada. Su campo de investigación es la mística 
oriental: — budismo, —> upanisad, encuentro 
del cristianismo y la India. Preocupado tam- | 
bién por el ecumenismo, participó en el mo- | 
vimiento de la Hochkirche, del que llegó a ser | 
presidente en 1929. En su enfoque del pro-! 
blema de las confesiones cristianas sigue las 
huellas de Sóderblom. Tras publicar diversos 
trabajos sobre las Iglesias, ejerció la predica- 
ción y se esforzó en restaurar la vida sacra- 
mental en el protestanusmo, siendo consa- 
grado obispo en Suiza en 1931. Trató de unir 
diversos elementos tomados de las confesiones 
cristianas: sacramentos, liturgia, mistica lute- | 
rana, evangelismo franciscano, fe trinitaria, | 
enstología, culto mariano. En 1947 publicó su | 
Alfred Loisy, 1357-1942 y el mismo año recu- 
peró en Marburgo la cátedra de religión com- 
parada que había perdido bajo el régimen hit- 
leriano. En 1953 pasó a ser director de la Re-' 
ligionskundliche Sammlung. Siete años después 
puso fin a su actividad oficial en Marburgo, 
después de haber presidido el congreso inter- 
nacional de Historia de las religiones, al que 
había intentado dar el sello de su investigación ' 
a la vez histórica, teológica, ecuménica y fe- | 
nomenológica. 
En 1961 apareció su obra consagrada a la fe- 


nomenologia: Exscoemangsformen und Wesen 
der Religion (Forma externa y esencia de la re- 


ligión). Sintesis de su enseñanza comparada y 
fruto de una estancia de diez meses en la India 
y en Asia oriental, esta fenomenología se cen- 
tra en la esencia de la religión como un con- 
tacto con lo sagrado: la religión es la experien- 
cia de la comunión del hombre con la realidad 
trascendente, La primera parte de su investi- 
gación estudia lo sagrado en la linea de Sóder- 
blom, de Orto y de Van der — Leeuw: objeto, 
lugar, tiempo, números, acción, palabra, Es- 
critura, hombre, comunidad, Encontramos en 
ella la documentación histórica iluminada por 
la gran preocupación de Heiler: la de la Alianza 
Religiosa Mundial, fundada cn colaboración 
con R, Otto en 1922 y resumida en la fórmula 
heileriana Una sancta religionmn. La segunda , 
parte de su fenomenología aborda las represen- 
taciones religiosas: Dios, creación, revelación, 
redención, vida futura y salvación. La última : 
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parte está dedicada a la experiencia religiosa 
que, a juicio de Heiler, es idéntica en las di- 
versas religiones. El autor se encuentra aquí 
con su campo de especialización: la mística. 
La investigación fenomenológica de Heiler 
abandona rápidamente el terreno histórico, 
geográfico y tipológico para centrarse en lo que 
él llama método de los círculos concéntricos; 
las religiones de la humanidad son considera- 
das como un todo. El primer círculo es el del 
elemento visible de las religiones, el segundo 
concierne a la acción visible de Dios y el ter- 
cero es el del Dens absconditus. Inspirándose 
en los trabajos de Sóderblom y Otto, intenta 
agrupar en una sola visión las religiones no 
cristianas y las cristianas. Toda su investigación 
comparada se organiza en función de la unidad 
del fenómeno religioso. El historiador de las 
religiones es, a su juicio, como un peregrino de 
lo sagrado que visita las iglesias, los templos, 
las sinagogas, las mezquitas, y se sumerge con 
simpatía en la atmósfera sacral de las diversas 
comunidades religiosas, superando las formas 
externas (Erscheinungsformen) de las religiones 
para llegar a penetrar la esencia (Wesen) de la 
religión. 

Para Heiler, la historia de las religiones es 
como una teología de lo — sagrado que se 
nutre de la fe en la revelación divina presen- 
te en todas las religiones. En esta Óptica, la => 
historia comparada tiene como base el senti- 

miento de lo sagrado (ya esencial en la inves- 
tigación de Heiler en 1918) y se encuentra real- 
zada por la historia religiosa de la humanidad, 
interpretada con ayuda de la psicología. De ahí 
la tendencia a una reductio ad unum de las 
creencias religiosas, expresada en la fórmula 
Una sancta religionum, tan reiterada por Hci- 
ler en el congreso de Marburgo de 1960. Ha- 
ciendo de lo sagrado la última palabra de la re- 
ligión y de la experiencia religiosa, F, Heiler 
llevó a cabo un ensayo de — fenomenología 
comparada en el que se yuxtaponen una filo- 
sofía religiosa, una teología ecuménica y una 
teología de las religiones, todas ellas interpre- 
tadas sobre la base del sentimiento religioso. 
Heiler no tuvo quizá en cuenta de una manera 
suficiente el hecho de que la madre del com- 
Paratismo cs la historia. 


Bibliografía. U. Branch», Après Marbourg, en -Nu- 
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HEIMARMENE. Uno de los nombres grie- 
gos del — destino, empleado principalmente 
en el lenguaje filosófico (sobre todo, en el > 
estoicismo); es un concepto abstracto que ex- 
presa el carácter incluctable de la necesidad na- 
tural, 
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HEIMDALLR. Heimdallr, el de los ojos pe- 
netrantes y el fino oído, el que vela por los dio- 
ses, es un dios del grupo de los >. Ases ins- 
talado en Himinbjórg (muralla del cielo). No 
tiene culto y no ha dejado huellas en la topo- 
nimia. La + Edda poética lo presenta como 
equivalente de Rigr, que dividió a la humani- 
dad en tres clases. Dumézil destaca ese carácter 
de stamfader, creador de reyes, hombres libres 
y esclavos, en este dios nórdico, el más bri- 
llante de los Ases. Armado con la espada y el 
cuerno Gjallarhorn, llamará a los dioses y alos 
hombres al supremo combate en el momento 
del — Raganarók y, como guardián vigilante, 
luchará contra Loki, pero acabará sucum- 
biendo. 

Heimdallr fue asimilado a Jano, a => Mithra, 
a —= Varuna. Recientes investigaciones han 
destacado su relación con > Yggdrasill, el ár- 
bol cósmico, poste sagrado de la casa escan- 
dinava y símbolo del eje del mundo. 


Bibliografía. F. WAGNER, Les poèmes mythologiques 
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HEL. En la religión germánica, hel designa al | 
mismo tiempo la morada de los difuntos y ala] 
diosa de los infiernos encargada de la vigilancia | 
de los muertos. 

Derivadas del vocablo hilan, esconder, las 
palabras gótica halga, antiguo alemán bella, ir- 
landés cuile, inglés hcl, significan «lugar sub- 
terránco». La entrada a las tumbas megalíticas 
(— megalitismo) está orientada al sur y el ca- 
dáver se encuentra al norte. La poesia > cs- 
cáldica describe el Hel como un lugar tenc- 
broso lleno de torrentes de aguas negras y fan- 
kosas que se precipitan con estruendo horri- 
sono. Está protegido por murallas y puertas 
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enormes, dividido en regiones unidas por va- 
lles oscuros y custodiado por un perro feroz. 
El mundo infernal germánico aparece descrito 
como una región crepuscular, un reino de las 
sombras donde vagan los difuntos. En las tum- 
bas islandesas se depositaban unos zapatos es- 
peciales para que el difunto pudiera realizar el 
largo camino, löng ganga, hacia la eternidad. 
La —> Völuspá habla de Nidhógg, que se ali- 
menta de la sangre de los muertos, del lobo que 
desgarra los cadáveres, de tragaluces por los 
que se filtran gotas de veneno, de la sala repleta 
de víboras. La eternidad feliz en el — Valhalla 
quedaba reservada para los héroes y los gue- 


rreros. 
Jurien RiEs 


HELIÓPOLIS — Egipto (teología heliopo- 


litana). 


HELIOS. Dios griego del sol (> ateísmo, —= 
coloso, —> Homero, > pitagorismo). 


HEMEROLOGÍAS (religión sumeria y 
acadia). Las hemerologías son calendarios de 
los días favorables y desfavorables para la rea- 
lización de ciertos actos, referentes tanto a la 
vida cotidiana como a las prácticas religiosas. 
Este tipo de observaciones no fueron recopi- 
ladas y reunidas en tratados hasta el período 
casita, y debieron redactarse copias utilizables 
entre los siglos x11 y 1x a.C. Las hemerologías 
reconstruidas por R. Labat, Hémérologies et 
ménologies d'Assur, 1939, están dispuestas sis- 
temáticamente: todas las prescripciones están 
reagrupadas por meses y, dentro de cada mes, 
clasificadas según el día. Tal día, el consultante 
evitará salir a la calle, traspasar la puerta, subir 
en barca, comer pescado (o carne de vaca o 
cerdo), puerros, dátiles o cebollas, introducir 
a su esposa en casa, tener relaciones sexuales 
con ella, o deberá renunciar a la caza o a la 
pesca, o incluso a barrer su casa o lavarse los 
pics. Algunas veces la prohibición es sustituida 
por un consejo positivo: el interesado puede 
pescar en el río o debe soltar un ave cautiva o 
un prisionero. En ocasiones, se anuncian las 
consecuencias que puede producir la inobser- 
vancia de las reglas: se pondrá enfermo, le afli- 
girá el desamparo, sufrirá un perjuicio. Algu- 
nos días no son considerados propicios ni si- 
quiera para depositar alimentos (kurummatu) 


HENOTEÍSMO 


en honor a una divinidad: ésta no los aceptaría; 
en cambio, para tal día se recomienda recitar 
un salmo de penitencia. El calendario litúrgico 
facilita la observancia con numerosas anotacio- 
nes: tal día, vigilia ritual (nubattu) de Marduk, 
o fiesta de Nabu. 
Las obligaciones decretadas, por apremian- 

tes que fueran, eran efectiva y escrupulosa- 
mente respetadas. Numerosas cartas de sacer- 
dotes asirios atestiguan las consultas hechas 
por el rey sobre la oportunidad de proceder a 
tal acto tal día, emprender un viaje, concluir un 
tratado, erigir una estatua, presentar una 
ofrenda, hacer plegarias o prestar juramento. 
Parece ser que los sumerios no conocieron este 
tipo de tabúes alimentarios o gestuales, aunque 
algunos fragmentos de tablillas, de imposible 
datación desgraciadamente, demuestran que 
existían hemerologías redactadas en sumerio. 
En la religión sumeria existía un calendario li- 
túrgico que prescribía ceremonias o fiestas re- 
gulares en fechas fijas del mes y del año. 


Bibliografía. B. LANDSBERGER, Der kultische-Kalen- 
der der Babylonier und Assyrer, Leipzig 1915. 
HENRI LIMET 


HENOK. > Patriarca antediluviano que vi- 
vió trescientos sesenta y cinco años antes de ser 
arrebatado al cielo (Gén 5,21-24; cf. Eclo 44, 
16). Puede verse en este personaje un paralelo 
del rey de Mesopotamia Enmeduranki, here- 
dero de los secretos de los dioses y revelador 
de sus misterios. El + Génesis se limita a decir | 
que Henok caminó «con Dios», pero el ju- | 
daísmo puso bajo su patronazgo una impor- 

tante colección de obras, cuyo texto completo | 
sólo lo conservamos en etíope (> apócrifos 

A.T. 2b), Existe también un libro de Henok 

en hebreo (2 Henok), más tardío. 

EDOUARD COTHENET 


HENOTEÍSMO. El término «henoteísmo» 
(o cathenoteísmo), derivado de heis, henos, en 
oposición a monos, fue creado por Max —> Mil- 
ler para calificar la creencia védica en las divi- 
nidades. Rechazando, de una parte, la hipó- 
tesis de una revelación primitiva que go 
implícito un pensamiento monotcísta y, O° 
otra, una concepción politeísta en los ongen 
de la humanidad, M. Müller, que considera € 

> Veda como el documento religioso ario más 


bre en él la primera forma de re- 
scu 


ES l denomina «henoteísmo». Se 
édi y 12 .o» 
ep divinidades supremas 


rata iva y aisladamente. Müller dis- 
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HERA A Grecia, — Hesíodo, => 
— minoica (religión), = Oli 
— teogamia. 


Homero, 
mpia, = oración, 


HERACLES >= estoicismo, 


e ES } => Grecia, — 
héroe, — infiernos, — Olimpia 


ds ; 

; ulti s 
ordina A henoteísmo cualifica el acto del 
remo. E leva al trono a un dios después de 


Veda que € 
Ja uno € 


omo f dor. Esta fase henoteísta del pensa- 
"aye se comprende —según Mül- 
iendo en cuenta que la idea de divi- 
id po estaba aún fijada, proporcionó los 
E "ombres y las primeras ideas de lo —= 


nereros DOMS: 


se encuentran ras- 
z el sector oriental. Los teólogos 
ezon como la paredra 
el imperio hitita 


ani, Lawazantiya y Uda), la 
fervor de los medios oficia- 
sus curante el imperio. A pesar 
cacera naturaleza de Hepat se nos 
qana, es lícito pensar que muestra en 
egos Ce una diosa madre, lo que 
don a entidad divina que los teólogos sj- 
tres conocian con el nombre de 
2 «madre con el niño». Se 

que el culto de Hepat subsistió 
“SiániCa si se reconoce en el li- 
urrita Hepar(u), 
a a la esposa de 


‘mo modo que una 
Panteón hitita ¡ 


de diosas 


la forma ree: 
bana O mā residua] del h 


see een el lidio Hips 


RENÉ LesruN 


n su momento, según la visión 


HÉRCULES GALORROMANO. Asimi- 
cb un calvo emplaza Ens, Héroe 
epigrafía, la iconografía Pe a 
bre todo en la Galia se See mo. 
) a ptentrional y oriental. 
Con frecuencia es designado por sobrenom- 
bres indígenas de ámbito regional (H. Magu- 
sanus, Saxanus en Germania y en Bélgica, ofi- 
cialmente fue adoptado, el primero de ellos 
como protector imperial). En el sur y en el va- 
lle del Ródano su culto se fijó sobre el itine- 
rario mítico de Heracles. A veces tiene también 
un carácter salutífero (> aguas [culto a las), 
§ 2b). Su iconografía se ajusta esencialmente a 
la tipología clásica del héroe. 

No obstante, se pueden señalar dos coinci- 
dencias significativas: la primera con el dios 
«proveedor» Smertfrios), adversario de la ser- 
piente, que adopta la apariencia de Hércules en 
la estela parisina de los «Nautas» (siglo 1); la 
segunda, con — Ogmios, está expresamente in- 
dicada por un testimonio de Luciano, pero no 
hay documentación iconográfica o epigráfica 
de época romana que demuestre la existencia 
de un culto. 


Bibliografía. P.M. DuvaL, Le dieu Smertrios et ses 
avatars gallo-romains, ErCelt., 6,2, 1953-1954. 


Jean Loicq 


HERMANDAD DE ABRAHAM (Frater- 
nité d'Abraham). Constituida en enero de 
1967, la Hermandad de Abraham hizo su pri- 
mera aparición pública en el curso de una 
asamblea solemne celebrada en la Sorbona el 29 
de noviembre del mismo año. Desde entonces 
no ha dejado de poner en práctica los valores 
espirituales, morales y culturales procedentes 
de la tradición de Abraham entre los judíos, los 
cristianos y los musulmanes, con el fin de in- 
tensificar su mutua comprensión y de promo- 
ver la —> justicia social, la — paz y la — liber- 
tad, Este esfuerzo se ha llevado a cabo de 
forma permanente, fuera de toda idea política, 


de todo proselitismo patente o encubierto, de 
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todo sincretismo, y dentro de un riguroso res- 
peto a las convicciones religiosas y confesio- 
nales de cada afiliado. 

De esta forma, todo lo que procede de la 
Hermandad de Abraham está fuertemente li- 
gado —a partir de la tradición del gran pro- 
feta— a la tradición de las tres religiones mo- 
noteístas, En una de sus conferencias, Leon 
Askenazi recuerda que entre los judíos existe 
una «identificación entre experiencia religiosa 
y experiencia moral, conciencia religiosa y 
conciencia moral» y que éstas están «en el co- 
razón de la revelación hecha a Abraham». Por 
otra parte, cl rabino Josy Eisenberg asegura 
que «Abraham... podría ser quien nos uniese a 
todos, a causa del lugar fundamental que ocupa 
en el pensamiento islámico, a causa de las nu- 
merosas referencias que se le hacen en los evan- 
gelios y, por último, porque es el fundador del 
judaísmo y el personaje clave de la historia ju- 
día». Los católicos, por su parte, no deben ol- 
vidar las enseñanzas de la constitución dog- 
mática Lumen gentium y, en general, entre los 
textos del Vaticano 11, las recomendaciones de 
> Nostra Aetate con respecto a los judíos y 
los musulmanes. Tampoco deben olvidar los 
textos postconciliares de la Iglesia de Francia a 
este respecto: en 1973, del Comité episcopal 
para las relaciones con el judaísmo; en 1974, 
del Secretariado francés para las relaciones con 
el islam. Los católicos no olvidarán tampoco 
los pasajes relativos a los judíos y los musul- 
manes de la encíclica inaugural Redemptor ho- 
minis de Juan Pablo 1. Los cristianos que mi- 
liten en la Hermandad han de tener presente a 
san — Pablo: «Los que tienen la fe, ésos son 
los hijos de Abraham,» En cuanto a los mu- 
sulmanes, no se desvían de su fe inicial, puesto 
que el Corán menciona a Abraham entre los 

| profetas (9-114). El «predicó en su familia y 
| después en el pueblo la existencia de un mismo 
| y único Dios» (21,51-72). La azora 60-4 dice: 
| «Habéis tenido un buen modelo en Abraham 
| y en aquellos que creyeron con él.» 
Esta actitud abierta —dentro de sus limi- 
tes— se refleja a lo largo de los años de acti- 
vidades de la Hermandad de Abraham. Du- 
rante la «guerra de los seis días», la asociación 
recogió fondos que fueron repartidos simbó- 
licamente entre las víctimas de las tres religio- 


nes. La Hermandad se esforzará siempre en des-] 


arrollar esta labor social, sobre todo entre los 


HERMANOS MUSULMANES 


musulmanes inmigrados en Francia. Por otra! 
parte, se celebran con frecuencia coloquios y | 
conferencias en Francia y el extranjero. En Pa- 

rís, centro de este movimiento, se celebran to- 

dos los meses reuniones públicas que abordan 

un tema elegido para todo el año. La regla con- 

siste en que sólo un judío puede exponer el 

punto de vista judío, un cristiano el de su con- 

fesión y un musulmán el de los musulmanes. 

He aquí algunos de los temas tratados: fe y ra- 

zón; moral y religión; Moisés, Jesús y Ma- 

homa; promesa y esperanza; oración pública y 

privada en las religiones monoteístas. En cada 
ocasión los oradores ponen de relieve las con- 

cordancias y divergencias entre las tres religio- 
nes. 

Jacques MANTET 


HERMANOS MUSULMANES. Movi- 
miento activista fundado en 1928 en Egipto por 
Hasan al-Bann2”, que había obtenido el título 
de maestro el año anterior en Dir al-*Ulúm (El 
Cairo). Su programa, en la línea de Yamal al- 
Din al-Afgáni y de los salafiyya (— reformistas 
musulmanes), proponía la vuelta a un — islam 
observado en su integridad tanto política como 
religiosa. Según este movimiento, la — ley mu- 
sulmana debía imponerse sin ningún tipo de 
pacto y el — Corán convertirse en la consti- 
tución universal, Se trataba de una reacción 
contra la ocupación militar, económica y cul- 
tural de Occidente (rechazaba también a los 
misioneros cristianos) y contra la relajación de 
las costumbres que aquélla trajo como conse- 
cuencia. 

Los hermanos musulmanes establecieron su 
primera sede en Ismailia, y se trasladaron des- 
pués a El Cairo, extendiéndose por todo 
Egipto y, desde 1937, por Siria. Difundieron 
sus ideas por medio de una activa e intensa pre- 
dicación y distribución de publicaciones, se in- 
trodujeron en política y crearon escuclas, dis- 
pensarios, talleres, e incluso instituciones pa- 
ramilitares que combatieron en Palestina en 
1947-1948 y contra los ingleses en el canal de 
Suez en 1951-1952. Consciente de la amenaza 
que suponian, el gobierno decretó su disolu- 
ción en 1948, a lo que respondieron con aten- 
tados y asesinatos, Hassan al-Banná” fuc a su 
vez asesinado en 1949, En un principio fucron 
respetados por la revolución de 1952, pero al 
entrar en conflicto con Gamal abd al-Nasser, 


HERMANOS MUSULMANES 


fueron ¡legalizados por éste en 1954. Un aten- 
tado realizado poco tiempo después, y otro en 
1265, provocaron la condena a muerte de va- 
rios de sus líderes, ejecutados en 1955 y 1966, 

Algunos hermanos musulmanes emigraron 
entonces a los estados árabes del Próximo 
Oriente y, tras un breve período de influencia 
en Siria, donde Mustafá al-Sibá', uno de sus 
escritores, llegó a ser émulo de Sayyid Qutb de 
Egipto, fueron perseguidos por el partido Ba't. 
Jordania, Kuwait y Arabia Saudí les acogieron 
y les acogen todavía. Al mismo tiempo, en 
Egipto, donde la derrota de la guerra de los seis 
días (junio de 1967) produjo un despertar del 
islam, han surgido movimientos inspirados en 
las mismas ideas. Alentados por varios países 
productores de petróleo, tolerados durante 
mucho tiempo por Anuar el-Sádar, consiguie- 
ron muchos simpatizantes en la universidad y 
en los centros de enseñanza media. En scp- 
tiembre de 1981, Sādāt reaccionó en contra de 
sus excesos y ordenó algunos encarcelamien- 
tos, Un mes más tarde fuc asesinado por el her- 
mano de uno de los prisioneros (6 de octubre 
de 1981) en el transcurso de un desfile militar 
en conmemoración del aniversario de la vic- 
toria de 1973. 


Jacques JomieR 


HERMENÉUTICA > antropología del len- 
guaje, — Bultmann, => ciencia-racionalidad- 
creencia, —> crítica bíblica, — Eliade, > his- 
toria comparada, => mito, => Ricoeur. 


HERMES > antesterias, — Grecia, > Ho- 
mero, — minoica (religión). 


HERMETISMO. Se da el nombre de Corpus 
bermeticum (o a veces de Poimandrés, por el 
primero y más importante de ellos) a un čon=) 
junto de diecisiete tratados en lengua griega es- | 
critos en Egipto del siglo n al nr d.C. y atri- | 
buidos a Thot, el dios ibis identificado desde 
hace mucho tiempo con Hermes (en especial en 
la piedra de Rosetta, 196 a.C.), con quien tiene 
varios puntos en común (dios psicopompo que 
conduce los muertos a Osiris, inventor de la 
escritura y de las técnicas en general y men- 
sajero al servicio de los dioses), En este con- 
texto toma el nombre de Hermes Trismegisto 
(«tres veces muy grande», esfuerzo por tra- 
ducir la repetición de valor superlativo del ad- 
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jetivo egipcio). Hay que añadir al Corpus pro- 
Piamente dicho, conocido por la tradición di- 
recta, algunos papiros mágicos, un cierto nú- 
mero de extractos que figuran en la Antología 
de Estobeo o en los padres de la Iglesia y un 
tratado, el Asclepio, conservado en una traduc- 
ción latina unida, por error, a las obras de 
Apuleyo. 

Thort, dios médico, es también el dios de los 
poderes misteriosos u ocultos; un cierto nú- 
mero de textos herméticos tratan pues sobre => 
astrología, — magia y > alquimia. Por otra 
parte el Corpus constituye a la vez el punto de 
partida de esta última actividad (cf. el alqui- 
mista Zósimo, siglo 111), y su punto de refe- 
rencia constante hasta el Renacimiento. Sin 
embargo, los pasos que sigue no son en modo 
alguno científicos y en principio no se orienta 
hacia el descubrimiento de las leyes de la na- 
turaleza, El hermetismo, en sus distintos as- 
pectos, se relaciona con la gran corriente es- 
piritual característica de los primeros siglos de 
nuestra era (> Grecia, $ 6): el hombre busca 
refugio en las místicas de salvación cuando le 
rodea un mundo hostil regido por un —= des- 
tino ciego. Ya se trate, como en el caso de Plo- / 
tino, de encontrar la salvación en uno mismo 
gracias al éxtasis y la contemplación de Dios, | 
o bien de actuar sobre las fuerzas divinas, buc- į 
nas o malas, con el fin de obtener su colabo- į 
ración (magia, teurgia), el fin buscado es siem- | 
pre escapar de este mundo y unirse al divino. | 
El hermetismo, influido en mayor medida por 
los cultos orientales, se encuadra claramente en 
el segundo tipo: gracias a un conocimiento no 
adquirido, sino revelado, de las cosas de arriba 
(Festugière habla con razón de «la revelación 
de Hermes Trismegisto»), el hombre intenta 
actuar sobre su destino y acelerar, por decirlo 
así, su propia salvación. Las ciencias ocultas, 
basadas cn el principio de la analogía innata 
(simpatía) entre las partes del cuerpo humano 
y las del universo, son uno de los medios de 
que dispone. 

El hermetismo se sumerge así en cl ambiente 
espiritual de la época: los textos del Corpus 
contienen también, además de recetas mágicas, 
reflexiones teológicas y filosóficas presentadas 
en la forma clásica del diálogo y en las que se 
mezclan, a veces con evidentes contradiccio- 
nes, el dualismo platónico y el panteismo es- 
toico. Así, pues, el marco de la revelación her- 


mética se utiliza para exponer ideas muy di- 
versas, sin precisar la relación con la tradición 
egipcia propiamente dicha (aquí Egipto es úni- 
camente el país de la más venerable sabiduría, 
tal y como los griegos lo imaginan desde He- 
rodoto). El hermetismo constituye una especie 
de «popurri» de la filosofía popular helenística, 
que ofrece sorprendentes analogías no sólo con 
algunos tratados de Plutarco o de Jámblico, 
sino también con los Oráculos caldeos y las di- 
versas corrientes del neopitagorismo y del 
gnosticismo. a 

Las sorprendentes similitudes del herme- 
tismo con el gnosticismo cristiano, en parti- 
cular, asegurarán el éxito de estos textos entre 
los padres de la Iglesia: desde Tertuliano hasta 
el Renacimiento, Hermes Trismegisto, a quien 
se hace contemporáneo de Moisés, será con- 
siderado como un profeta pagano del cristia- 
msmo, Paralelamente, los textos propiamente 
alquimicos y mágicos continúan siendo estu- 
diados por aquellos que intentan realizar la 
«gran obras, conocidos y apreciados por los 
sabios arabes, torran la base de algunas es- 
peculaciones de tiguras de la talla de Alberto 
Magno. El signaiticado actual de la palabra «he- 
meuco» (bien cerrado) proc ede del vocabulario 
de los alquimistas (de un vaso al que se le sol- 
daba la tapa se decía que estaba cerrado «her- 
meucamente», es decir, contorme a la doctrina 
de Hermes Trismegisto). En cuanto a las dis- 
cusiones de orden propiamente filosófica, des- 
pertarán el interés de los humanistas: Marsilio 
Ficino, de tendencia platónica, será el primero 
en hacer una edición impresa del Corpus (en 
versión latina, 1471). 

Nada permite suponer que este conjunto in- 
conexo haya constituido jamás (como, por 
ejemplo, los manuscritos de — Qumrán) el li- 
bro sagrado de una secta determinada ni que 
haya servido de base a una liturgia: no existe 
la religión herméuca, sino un conjunto de es- 
peculaciones más o menos emparentadas, ca- 
rentes de exposición sistemática y cuyo punto 
común, puramente formal, es su atribución a 
Hermes Trismegisto, que es a la vez autor su- 
puesto de los diálogos y personaje central de 
algunos de ellos, 

Los textos herméticos son difíciles, primero 
porque hay mezclados en ellos, no sin cierta 
incoherencia, elementos que pertenecen a las 
doctrinas filosóficas y religiosas más diversas, 


y también en razón de su propia rarara era 
pues la revelación implica la existen 
elegidos a los que va dirigida y que son capaces 
de comprenderla, y unos profanos ante dos 
que, por el contrario, conviene que pase mad- 
vertida; de tal modo se convierte en un secreto, 
un «misterio» expuesto voluntariamente en 
términos oscuros. Desde el Renacimiento estos 
textos fueron abordados, sobre todo, por es- 
pecialistas en los aspectos particulares a los que 
ellos se referían y sólo recientemente han sido 
estudiados por sí mismos. Hay que destacar es- 
pecialmente, a este respecto, el nombre de A. 
= Festugitre. 


ts de vam 


Bibliografía. Edición: A.D. Nock, A.J. Festu- 
GIERE, Hermes Trismégiste, 4 vol., París 1954-1960. 
Índice: L. Detarre, S, GovaERis, J. Denvoz, Ln- 
dex du Corpus Hermeticum, Koma 1977. Estudios: 
A.J]. FestuGitre, La révélation d'Hermés Trsmé- 
guste, 4 vol. (L'astrologre et les sciences vccultes; Le 
dieu cosmique; Les doctrines de l'âme; Le dies m- 
connu et la gnose), Paris 1950-1954; Hermétisme et 
mystique patenne, Paris 1967, 
MicueL Dusuisson 


HERMETISMO (organizaciones actuales). 
a) Atlantis. Sociedad de pensamiento que busca 
la tradición primitiva a través de la arqueologia 
científica y tradicional y por medio del sim- 
bolismo, con vistas a conseguir una renovación 
espiritual de la humanidad, Origen: Paul Le 
Cour, en 1926, Doctrina: el cristianismo, a tra- 
vés de sus Iglesias, parece haber fracasado; las 
tradiciones atlantes, que dieron oriyen a una 
civilización prodigiosa, son la única via de sal- 
vación. Práctica: la reconstruccion de una ca- 
ballería, Difusión: aproximadamente 3009 
adeptos, 

b) Nueva Acropolis. Sociedad de pensi- 
miento que intenta crear un centro de investi- 
gaciones para luchar contra el materialismo ret 
nante. Trata de provocar el nacimiento de una 
nueva civilización. Práctica: cursos, conferen- 
cias, viajes. Difusión: la sociedad cuenta von 
10 090 adeptos en todo el mundo, 

Yves be Giros 


HERMÓPOLIS — Egipto (teulogu hermo 
politana). 


HÉROE (Grecia). En — Homero, el héroe 


es un hombre que descuella por su fuerza y sat 


E HEROE (Grecia) 938 


afinidad con el mundo o una Atenea Pánd. á 
PR a Pándroso). Según demostró Her- 


E e 
praias y de “Sor ejemplo, 3 hijo de la mann Usener (Gótternamen, 189 
divino (Ag Homero, además, los comba- tener en cuenta la evolución de] de jay que 
gn p delante de Troya tienen derecho ciones», especies de espíritus 2 Ane 
entes a .semidioses» (llada, 12,23). = damentalmente de la reli ea entes fun- 
Ec ¡fica expresamente a héroes y se- ximos a lo que serán los pi e 
2 nciona- 


E nl A 
Hesiodo iden derándolos la generación que 


dioses, CONSI Toe inie 8 
i ante en las grandes luchas épicas. Nit bución tan modesta que la perdieron con f. 
romó p los dos poetas habla de un culto es-  cilidad y su personalidad se redui on fa 
Ji a aquellos muertos. Pero poco nombre, alrededor del cual se formó E . al 
entual- 


a el final de la antigúe- 


Me ae hast 
ellos. y hasta A mente una leyenda. El héroe Myi 
son una realidad tan- fyiagros («Ca- 


kos heroicos zamoscas») y como él. var! 

Ñ Ik aquellas (hay también nu- lo o il ui y 
os que se tributan son ría, catego- 
egos como difuntos de „En otro orden de ideas, surge una serje de 
héroes epónimos, griegos y extranjeros, total- 
am ae aa a kw 
na colonia de un 

fundador y a una técnica de un inventor, 

El mundo heroico es heterogéneo y no re- 

sulta exagerado sostener que cada héroe es un 
caso especial. Mas para los griegos mismos, 
hay que insistir, los héroes eran sólo seres hu- 
manos elevados por encima de su condición 
después de la muerte. También se les rendía un 
culto funerario. Los ritos se ejecutaban sobre 
una tumba, que contenía presuntamente los 
restos, o en un cenotafio si no se podían en- 
contrar O poseer tales restos (extremo este que 
era una fuente de querellas entre ciudades o en- 
tre particulares). El — sacrificio tenía lugar de 
noche, y a veces a últimas o primeras horas de 
la tarde, pero nunca por la mañana. Se hacía 
correr la sangre sobre el monumento o en un 
hueco expresamente preparado. Se incineraba 
luego la víctima exangúe, que no podía ser con- 
sumida, dada su función «desacralizante». El 
fin perseguido era aplacar la cólera del héroe, 
prevenir su malevolencia u obtener su favor; en 
efecto, a pesar de su naturaleza intermediaria, 
no tenía en absoluto un carácter intercesor 
comparable al que ejerce el santo en la religión 
cristiana. 

La heroificación, en principio, no consa- 
graba un valor moral, sino que significaba el 
reconocimiento de una singularidad conside- 
rada como fuente de poderes. La belleza, la 


rsonajes de existencia 
o menciona ya a va- 
menecen al período ar- 


onores se multiplicaron e 

2 veces, en fundaciones 
¿qué pensar de los héroes, 
que la tradición hace remontar 
Se puede admitir que algunos 


reales de la civilización => 


me. 


vz gracias a las tumbas que se 
Respecto 2 Jos demás, que son la 


> 2y que buscar por otros ca- 


xtremadamente am- 
zora bien, cuando se intenta clasificarlo, 
en Él una serie de personajes so- 
£: Contrariamente a las figuras 
elcanzaron la universalidad 
carácter local. Parece ser que 
“eroinas se confunden a me- 


u personai 


Jes de este tipo: divinidades 
"22 QUE se quedaron a medio ca- 
e que pocia llevar a una 
de Eneración panhelénicas. 

'EEn es que muchos héroes 


1, nerado 


Boy Ocasj 
E de pan Ol Mente como dioses en 


D 


* itrio 
PA pri según su lituro; : 
ESTA 1t e K E 
es Mcrpretaban “rgia típica (lo que grandeza, una capacidad, una proeza, un fin 
1 2 “ecundaria) a clecto de una trágico o insólito eran otras tantas razones qué 
i - 
ton piclesis -O Parecen, aquí bastaban para hacer de un ser humano un hé 
e encuen 5, como advocaciones rük 


aasi y Eey 
n Poseidón Erecteo > Grecia, $ 3b. 
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conocidos por el culto y múltiples alegorías 
impersonales. Dado que las divinidades están 
ligadas a elementos o fenómenos naturales, esta 
Teogonía, en la que se detecta una influencia 
oriental, es también una —> cosmogonía que 
explica la evolución del mundo desde el caos 
primitivo. La obra representa una etapa de re- 
flexión religiosa y no el desarrollo histórico del 
panteón griezc. Se descubren en ella muy di- 
versas influencias, como la lucha de los dioses 
que los dioses se mezclan con los hombres, contra los gigantes, que recuerda mitos indo- 
Hesíodo se enfrenta a las duras realidades del europeos, o escenas como el nacimiento de 
mundo de los labradores de una apartada lo- Afrodita, que delatan orígenes orientales. 
calidad de Beocia, que describe con rudo en- 
canto. Vivió en una época de profundas trans- 
formaciones económicas, sociales, morales y 
religiosas. El penoso y angustiado desarrollo 
de una nueva sociedad engendra una mayor 
¡oposición entre los dioses y los hombres, Y West con Introduces; 
¡también entre la Justicia (> Dike) y el Exceso (numerosas trad. en cast). 
(> Hybris). 
En Los trabajos y los dias, Hesíodo se dirige 
a su hermano, que le engañó con la herencia 
paterna. Después de evocar el mito de Pandora 
y el de las razas, intenta hacerle cumplir lo 
Justo, al tiempo que le da una serie de consejos HIEROFANTE. En griego antiguo, hiero- ; 
sobre las labores del campo. Hesíodo, poeta  phantes signióica «el que ayuda a ver, a cono- 
inspirado, considera que estas labores respon- cer, los ritos sagrados». El término designa por | 
den al mandato de los dioses, concretamente de excelencia al jefe del personal religioso de Eleu- 
Zeus, que es, más aún que en Homero, una sis, el gran iniciador de los — misterios; era un 
divinidad preponderante, el guardián de la jus- personaje relevante, vestido de púrpura, ele- 
ticia. Hesíodo se pone bajo su protección con gido vitaliciamente (debía pertenecer a la gran 
un fervor desconocido en el autor de la Iliada. 


familia noble de los Eumólpidas) y que estaba 
El hombre se convertirá en un theios aner 
(hombre divino) si observa una serie de pres- 
| cripciones que recuerdan ciertos imperativos 


Bibliografía. Maric DeLcouar, Légendes et cultes de 
héros en Grèce, PUF, Paris 1942; A. BreLicu, Gli 
Eroi greci, Roma 1958. 


JuLes Lasarge 


HESÍODO. Tanto por la lengua como por el 
estido, Hesíodo se sitúa en la misma tradición 
aédica que + Homero, al que es quizá algo 
posterior. Mientras que éste se orienta total- 
mente hacia un glorioso pasado heroico en el 


Bibliografía. M. Derizwxe, Crise agraire et attitude 
religieuse chez Hésiode, Bruselas 1963; HesioDo, 
Theogony, editado por M.L. West con Introducción 
nuros, Oxford 1968 (numerosas trad. en 
cast.); Hzsiono, Works and Days, editado por M.L. 
n y Comentarios, Oxford 1978 


Paul WATHELET 


Eliade, —> bomo religio- 


l 


HIEROFANÍA 


ss, — sagrado, — teofania. 


considerado jerárquicamente como el sacer- 
dote más importante de Átenas. Encontramos 
de los —> pitagóricos. El labrador de Hesíodo, 
' casi misántropo, vive solo, replegado en sí 


también un hierofante en los misterios de => 
Dioniso. Posteriormente, la palabra griega se 
mismo, lleno de desconfianza frente a la ciu- 
dad; su salvación y su felicidad residen en el 


empleó para traducir el pontifex maximus la- 
tino y designó asimismo al sumo sacerdote de 
y escrupuloso respeto a las normas divinas refe- 
| rentes al trabajo en los campos. 


La Teogonía, que en su mayor parte es de HIEROGAMIA (Grecia) > teogamia. 


: enealopía de los dioses 

e A, del Cielo con la ayuda HIEROGAMIA O MATRIMONIO SA- 

nacidos Después de la Tierra y el GRADO (religión sumeria). El relato de bo- 

de Amor (> Eros). pea luego Zeus y das solemnes entre dioses (Zeus y Hera, por 
Cielo, reinan Cronos E ld ue habla en ejemplo) y la mención de fiestas anuales de 
A n a cole Os dae ins- conmemoración se encuentran en muchas mi- 
nombre e ni e e larga lista de hijos que tologías. En el país de Sumer, cn Lagash, con 
pirado, enumera edrk Al hilo de una ocasión del áriti del año nuevo, el dios => 
son la mescla dioses re-  Nin-gir-su ofrecía a > Ba-u, su amada esposa, 
composici PAN 


los judíos. 
BricrrrE Servals-SOYEZ 
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regalos de boda; en cl éninnu, templo princi- 
pal, existía una «alcoba» (é.ná) nupcial, 

En estas nupcias hav que distinguir una ce- 
remonta vinculada al culto de — Inanna, en la 
que participa el rey sumerio: éste representa al 
esposo de la diosa, — Dumuzi, mientras que 
el papel de Inanna lo desempeña, sin duda, una 
sacerdotisa. Los motivos de unión del rev con 
la diosa son confusos: tradicionalmente se ha 
visto en ellos ritos de fecundidad, pero es un 
problema aún no resuelto. En primer lugar 
porque la personalidad de Dumuzi es muv 
compleja y porque la opinión de los investi- 
gadores modernos está talsezda por una exce- 
siva tendencia a identificarlo con Adonis y = 
Osiris; en segundo lugar porque Inanna no es 
ni una diosa madre, ni una diosa de la fecun- 
didad. La hicrogamia está evidentemente rela-; 
cionada con la divinización de los reves neo- 
sumerios: los de la mm dinastía de Ur, origi- i 
narios de Uruk, tenian certicular devoción a 
Inanna; los de Isin mantuvieron el ritual, pero, 
tras ellos, perdió pronto su sienificado. Re- 
cordemos que ya Eannatum (2454-2425 a. E.) 
se llama a sí mismo «esposo amado de Inanna». 

Len que se basa nuestra jn- 
nro jarguisimo dedicado a 
Inanza (cf. Rómer, Sumerische -Konmigshym- 
'. dividido en diez cs- 
2 ce ellas de una genu- 
flexión. Desde el comie- O, se menciona el 
nombre de Inanna: es la estrella brillante de la | 
e “que aparece cn el cielo como la luna Yi 
l sol, que sabe todo 


nm 


¿ sur». Después de 
las alabanzas convencionzles, se describen di- 
versas procesiones de jóvenes, una fiesta con 
instrumentos de música, una purificación ge- 
neral, ofrendas de bebidas y manjares abun- 
dantes, y grandes festividades y banquetes. En 
la 9.* estrofa el rey en su palacio -es dios»: la 
diosa, cuando ya se ha preparado una alcoba y 
sc han practicado las purificaciones usuales, se 
baña y se perfuma: cl rey hace otro tanto y des- 
Pués se dirige hacia ella La unión está aparen- | 
temente consumada, estalla la alegría, se come 
y se canta. En los versículos 171 a 175 se alude 
a la esperanza depositada en la eficacia de. 
Inanna, desde cl comienzo del año, para «ocu- 
parse de la vida de todos los países, velar por 
un primer buen día, asegurar la perfección de 
os > me a la puesta de la luna» (día en que se 
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fija el destino). En un epitalamio, cuando 
Ninshubur conduce y presenta al rey ante 
Inanna, se dirige a la diosa en estos términos: 
«dale un reino favorable y glorioso, un cetro 
para que dirija al pueblo, la corona y la dia- 
dema»; a estas palabras se añaden algunos de- 
scos, impropios de este tipo de textos: que 
haga los campos productivos, que multiplique 
los rebaños... Tras ello se consuma el matri- 
monio. Se han conservado otros textos sobre 
el tema, a veces curiosos, pero en todo caso 
menos claros; entre otros, cánticos de amor 
que pueden pasar por «modelos» del — Cantar 
de los Cantares. El ritual de la hicrogamia pa- 
rece ser sobre todo una «inauguración» del rey 
para asegurarse la protección de la diosa por 
todo un año. 


Bibliografía. S.N. Kramer, The Sacred Marriage 
Rite, Bloomington 1969. E 


HENRI LIMET 


HIEROLOGÍA — Choisy, — Goblet d'Al- 


viella, — Souriau. 


HIERON. Neutro singular de un adjetivo 
griego que significa «sagrado» e implica como 
tal efectos favorables o maléficos. Empleado 
como sustantivo, designaba de ordinario el re- 
cinto dedicado al culto (— temenos) o, en un 
sentido estricto, la parte de ese recinto consi- 
derada como «el santísimo» (—> Grecia). 
JULES LABARRE 


HIJO DEL HOMBRE. El título de «Hijo 
del hombre» (en griego, ho huios ton anthro- 
pon), que Jesús se aplica a sí mismo en los cua- 
tra evangelios, constituye uno de los enigmas 
de la ciencia biblica moderna. Son muchos los 


estudios que intentan esclarecer este término 
por sus orígenes en la historia de las religiones 
(— Relgionsgeschichtlicho Schule), partiendo 
de los mitos del hombre primordial y del sal- 
vador salvado (> gnosticismo); hasta el pre- 
sente no se ha logrado, sin embargo, un con- 
senso crítico. En estas condiciones sólo cabe 
indicar los datos básicos y formular orientacio- 

nes para la investigación, 

, Desde una perspectiva lingüística, la expre- 

sión ho buios ton anthropow es un semitismo | 
que no podía por menos de extrañar a los cris- 

tanos de lengua griega, — Pablo no la empleó 
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¡nunca y los — padres de la Iglesia perdieron 
| evidentemente el sentido original. En el Nuevo 
Testamento, aparte tres visiones apocalípticas 
(Esteban durante su martirio en Act 7,56; Ap 
1,13 y 14,14), la expresión sólo se encuentra en 
las frases de — Jesús sobre sí mismo (82 veces), 
y esto en los cuatro — evangelios. Nos re- 
montamos así a la más antigua tradición evan- 
gélica. La expresión gricga corresponde al he- 
breo ben ha'adám o al arameo bar-naja”. La 
extrañeza de las gentes ante esta apelación (Jn 
12,34) y el hecho de que los apóstoles la em- 
pleasen únicamente en sus profesiones de le 
vienen a demostrar que Jesús solía designarse 
a sí mismo con ese término; el problema del 
origen del título no basta, pues, para resolver 
la cuestión de su sentido en los evangelios. 

En lo concerniente a los orígenes, la expre- 
sión ben ha'ádám es un hebraísmo que puede 
traducirse por «ser humano». A tenor de los 
|textos, el término se emplea como un simple 
| sinónimo de «hombre» (Sal 8,5) o para subra- 
lyar la debilidad del hombre ante la majestad 
¡divina (de modo constante en — Ezequiel). En 
larameo, la expresión puede sustituir en ciertos 
[casos al pronombre de primera persona: un 
¡hombre como yo (G. Vermés). El empleo más 
[característico se encuentra en el libro de > Da- 
nicl; a las cuatro Bestias que, procedentes del 
mar simbolizan los imperios paganos, sucede 

la visión de un ser misterioso, presentado 
| «como un hijo de hombre»: «Vi que, con las 
nubes del cielo, venía como un hijo de hombre; 
¡avanzó hacia el anciano de días, a cuya presen- 
| cia fue llevado. A él se le dieron dominio, glo- 
ria e imperio; y todos los pueblos, naciones y 
lenguas le sirvieron. Su dominio es un dominio 
eterno que no pasará...» (Dan 7,13-14). El 
texto, escrito cn tiempos de la terrible perse- 
cución de Antíoco 1v Epifanes (167-164 2.C.), 
anuncia el fin de los imperios paganos y la ins- 
tauración del — reino de Dios: después del jui- 
cio de los impíos, la realeza será dada «al pue- 
blo de los santos del Altísimo» (Dan 7,27). 
Existe así un contraste entre la visión (como un 
hijo de hombre) y su interpretación (el pueblo 
de los santos del Altísimo). ¿Hay que atribuir, 
pues, un sentido personal o colectivo al Hijo 
del hombre? 
La alusión al relato de la = creación no pa- 
rece dudosa: las Bestias que brotan del mar re- 
cuerdan a los monstruos míticos contra los 


HIJO DEL HOMBRE 


cuales Dios combatió para instaurar el orden y 
el equilibrio en la naturaleza. Según el plan ini- 
cial, el hombre (> Adán) debía ejercer las fun- 
ciones de delegado de Dios en el mundo (Gén 
1,26-28; Sal 8); la visión de Daniel promete el 
restablecimiento del plan divino, frustrado por 
los imperios paganos. Por su naturaleza sim- 
bólica, la visión se presta a una interpretación | 
mesiánica personal (no hay reino sin rey) o a 
una interpretación colectiva, como aplicación 
del concepto de «personalidad corporativa», 
presente en la Biblia (J. de Fraine). 

La historia de la interpretación del Hijo del 
hombre daniélico es muy compleja. ¿Cabe uti- 
lizar las Parábolas del libro de — Henok? 
Mientras que la mayoría de los autores las si- 
tuaban alrededor de los inicios de la era cris- 
tiana, J.T. Milik sostiene la tesis de un origen 
tardío, judeocristiano (siglo 111 de nuestra era): 
en esas Parábolas, el Hijo del hombre es con- ! 
siderado como elegido, mantenido en reserva | 
cerca de Dios antes de su manifestación al | 
mundo, y encargado del juicio. En el estado ` 
actual de la documentación, parece prudente 
no apoyarse en tales textos en lo referente al 
período neotestamentario. En cambio, la uti- ; 
lización mesiánica personal de la figura del 
Hijo del hombre es innegable en el libro 1v de 
—= Esdras, apocalipsis judía de finales del si- 
glo 1 de nuestra era. 

Por lo que respecta a los evangelios, suclen 
clasificarse las parábolas de Jesús sobre el Hijo 
del hombre en tres grupos, y se tiende a dis- 
tinguir entre los logit aquellos que presentan 
indicios serios de autenticidad y aquellos otros 
que provendrían de la comunidad primitiva. 
Aunque este planteamiento del problema deba 
tomarse con cautela (C. Perrot), partimos de 
esta clasificación por ser la más usual, f 

Una seric de logia considera, en la misma lí- 
nea de Daniel 7, la manifestación futura del 
Hijo del hombre. Después de anunciar la des- 
trucción de Jerusalén y cl fin del mundo, Jesús 
anuncia la venida del Hijo del hombre entre las 
nubes del cielo: visión de consolación, pro- 
mesa de reunión de los elegidos (Me 13,2655). 
El Hijo del hombre presidirá el juicio, segun 
algunos textos (cf. Mt 25,31-46); según otros, 
actuará como intercesor en favor de sus disci- 
pulos (Le 12,855). La mayor parte de los cri- 
ticos consideran auténticos estos logía escato- 


lógicos. 


Y a 


yo 


L HOMBRE 
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extos, la figura del Hijo juive à l'heure de 


era serie de t Jans, Tournai 


la historia, Crist 


Ws eh Madrid 1982). andad 
pa 3355.45, y par.). O. Cult- ; É 
¡Me ee Jeremias han eri F ao POVARD CoTItENET 
mn cera asociación entre la figura do- A 

pu Yahveh (según Is 53) y la NO (Grecia) — cultos medicinales, + 
Jente del S, 4 del Hijo del hombre daniélico, tirambo, => EStolcismo, => Grecia, — H 
misión gloros en fin, consideran la acción mero, — oración, = orfismo, => peán L 
het da Hijo del hombre en la tierra. Así,  tonismo. ia 


FT age 2,10, el Hijo del hombre tiene au- 
Tad para perdonar los pecados en este: HIMNOS (Egipto). Los textos hímnicos 
pada 


constituyen una 
ligiosa y una fuent 
sobre la teología 
sertado en div 


mundo. duci 
E versidad de estos usos puede reducirse, 
f tco, a una cierta unidad si se observa 


iempre el tema del poder y de su 


). Los esiuerzos realizados por 
ra demostrar la autenticidad o 
sd de tal logion o de tal serie de 
] hombre, conducen a 
ones sin salida. Es preferible 
2 constatación de que la comunidad ; 
pia sin expresar nunca su fe mediante el 
Fo del iliza constantemente! 
cuando evoca palabras de Jesús! 
:ón y sobre el futuro de su obra: 
Encontramos ahí el sentido del 
=e que rodea a la persona y a la misión 
¡Sí asu autoridad y 2 su dependencia del 
e Único de su persona y tam- 
aucaricad pera con sus hermanos los 
E cestino del Hijo del hombre com- 
€ Ce sus discipulos e incluso el de 
cac, según la magnífica pará- 
t 25,31-46. Así se explica 
l2 Cel tema del Hijo del hom- 
ien es cierto que evita la ex- 
Pol t sin embargo a Cristo como 


550 hiin o, ; 

Dini Que concede el acceso a] reino 

de Sos aquellos 
isr. Pi 


ntos textuales: desde 
mides, de los —> Sar- 
cófagos y Libro de los Muertos, hasta los pa- 
piros, estelas y paredes 
plos. El himnógrafo compone normalmente si- 
guiendo una estructura tradicional de la que 
pueden extraerse las principales líneas: título | 
(«Adorar», «Rezar»...), nombre de la divini- 
dad (Amón, Ra...) y exaltación graciosa de la 
divinidad con epítetos míticos, geográficos, | 
etc., que intentan definir la naturaleza del dios. | 
La repetición sistemática en las letanías del 
nombre divino al comienzo de cada versículo, 
enunciando las listas de calificativos o santua- 
rios, produce un efecto obsesivo, Los grandes 
himnos cultuales o propagandísticos, muy ela- 
borados ya en el Imperio Nuevo, logran a ve- 
ces verdaderas síntesis teogónicas, como puede 


de las tumbas y tem- 


o Constituyen que mediante la fe y — verse, por ejemplo, en las paredes de los tem- 
LA S a 
A aa Daniel i Ap 9 plos grecorromanos (Denderah, Esna, Edfu, 
Si cil EMO, > Je-  Kom-Ombo...), mientras que las innumera-' 
La, c ; 
Eli, pa, € Schule, bles alabanzas al Sol, que alcanzan formas casi 
Sag stana 3 . 4 p è 
sb j concer la situación actual de los YPiversalistas en época atoniana (Tell el- 
e a; x A 
Pe Tentamen p Comann, Christologie Amarna), dan fe de un fervor popular siempre 
Ha Ng dam Sa 1958, págs, 118. encendido, Se exalta también la persona del => 
E ; son li; : 2 É n 
$ ECA del N énage, Brujas 1959, faraón y los atributos de su realeza: coronas, 


sá Mi 
a 1j pero + estamento, Si- 


carros..., así como el servicio cotidiano del 


RE rá) : i í i 
LOT, L'espérance templo, Por último, la himnografía contiene 


: E- 1978, DENI, > 
según o rá ligada al anuncio de la pasión de o Jésus le Juif, sima 100 
del hombre cción; así, en los diversos anun- Pe Tas (trad, cast, Jesús el Judio, 1979); Ca 
del resurrec ue los > sinópticos consig- sii a, Jesus et l'Histoire, Tournai, 1979 igs 
J. de la pasión Q ade Jesús hacia Jerusalén 3 (trad. cast, Jesis y Bo 
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bastantes elementos de u 
para nosotros ya que 
sodía. Así pues, en esta 
a menudo espléndidos 
rítmicas, refranes, 
asonancias y anota 


na poética enigmática 
desconocemos su pro- 
s colecciones de textos, 
» Se encuentran estrofas 
juegos de aliteraciones o 


] ciones de procedimientos 
gráficos, todos ellos índices reveladores de una 


poesía, actualmente perdida, que es a su vez 


expresión de una profunda vida religiosa. 
=> Atón. 


Bibliografía, A. Baruco, F. Daumas, Hymnes et 
prières de P'Égypte ancienne, París 1980, 


JoCELYNE BERLANDINI 


rado (liturgia cristiana). 1) En la Bi- 
| Plia encontramos algunos cantos religiosos, 
| designados con varios términos hebreos y más 
| tarde griegos (hymnos, ode, psalmos) que no 
parecen diferir entre sí unos de otros. Estos 
cantos se encuentran en el Antiguo Testa- 
mento, sobre todo en el Salterio, pero también 
en otros libros, Se utilizaron en el templo de 
Jerusalén, y especialmente para los sacrificios, 
las fiestas y las procesiones, encontrando tam- 
bién un puesto en el terreno de la piedad in- 
dividual. El Nuevo Testamento atestigua que 
Jesús y los suyos están familiarizados con los 
— salmos, cuya inspiración se detecta en los 
himnos incluidos al comienzo del evangelio de 
san Lucas: el Magnificat (1,46-55), el Benedictus 
(1,68-79) y el Nunc dimittis (2,29-32). Los pri- 
meros cristianos cantaron himnos individual- 
mente (Act 16,25; Sant 5,13) o en sus reunio- 
nes de oración (1Cor 14,15.26), cantos pro- 
cedentes del Antiguo Testamento o creaciones 
¡ nuevas; las cartas paulinas consideran el fenó- 
| meno como el movimiento natural de la ora- 
| ción y de la acción del Espíritu Santo en los 
| corazones (Ef 5,18-20; Col 3,16). Muchos pa- 
' sajes hímnicos se encuentran en el => Apoca- 
lipsis, y los exegetas estiman que cabe reco- 
nocer himnos en otros lugares (por ejemplo: Ef 
1,3-14; Flp 2,6-11; Col 1,15-20; 1Tim 3,16). 
Análogas constataciones se pueden hacer, en 
relación con el Nuevo Testamento, en los am- 
bientes judíos de > Qumrán y en la literatura 
eligiosa intertestamentaria. 
' D En el cristianismo de los siglos 11 al IV. 
El año 111, Plinio el Joven, gobernador ro- 
mano de Bitinia, refiere al emperador Trajano 
(Carta, 10, 96, 7) que los cristianos aseguran 


HIMNOS (liturgia cristiana) 


reunirse un día fijo (¿en domingo?, ¿en pas- 
cua?) para «recitar entre cllos un carmen (¿un 
himno?, ¿una fórmula sagrada?) al Cristo 
como si fuera un dios», ¿Se trata, como se ha 
supuesto a menudo, del canto de los himnos o 
más bien del diálogo del compromiso bautis- 
mal? La primera de estas dos explicaciones pa- 
rece deberse a una interpretación de Tertuliano 
(F. Fourrier, La lettre de Pline à Trajan, en 
“Recherches de Théologie ancienne et médié- 
vale», 31, 1964, 161-174). Se conoce, en todo 
caso, un cierto número de himnos correspon- 
dientes a los primeros siglos, y es posible que 
se remonten a esta época algunos himnos grie- 
gos conocidos posteriormente, como el mati- ; 
nal Gloria in excelsis y el himno del anochecer 
Phos hilaron («Luz gozosa»). La popularidad | 
de los himnos dio lugar a querellas doctrinales, 
en particular por efecto de la propaganda > 
gnóstica. Esto explica quizá en parte el in- 
menso éxito que, por reacción de ortodoxia, 
tuvo entre los monjes del siglo 1v el canto de 
los Salmos, que son los himnos de la palabra 
de Dios. Por otra parte, los grandes creadores 
de himnos del siglo rv (san Efrén en Oriente y 
san Hilario y san Ambrosio en Occidente) es- 
tán comprometidos en la lucha por la ortodo- 
xia mediante el canto popular. Ambrosio tuvo 
un éxito duradero en la Iglesia latina gracias a 
algunos célebres himnos; de manera muy es- 
pecial, estableció un tipo de himno con estrofas 
de cuatro versos equivalentes a octosílabos, 
que será posteriormente el más común. Los 
himnos en prosa, como el Te Deum, consti- 
tuyeron la excepción, 

3) El bimnario litúrgico romano-monástico. 
No se sabe exactamente cómo se empleaban los 
himnos en la época de Ambrosio; en cualquier 
caso, parece ser que la Iglesia de Roma (aparte 
los monasterios) no hizo uso de ellos antes de 
los siglos x11 ó x111. Pero un siglo y medio des- 
pués de Ambrosio, la Regla de san Benito 
prevé que se cante un himno en cada hora del 
Oficio. En adelante el Oficio monástico, y des- 
pués el Oficio romano, se caracterizarán por la 
complementariedad entre el canto bíblico de 
los Salmos (que ocupa el mayor espacio) yel 
de los himnos de composición eclesiástica. En 
la liturgia romana de la misa, por el contrario, 
los cantos del Propio fueron exclusivamente 
biblicos con la sola excepción de la especie par- 

ticular de himno denominada secuencia (des- 


d HIMNOS (liturgia cristiana) 


pues del Aleluya), de la que el misal romano 
limitó el uso a algunas obras maestras, para las 
grandes fiestas y en la misa de difuntos. 

De modo general, los himnos ordinarios 
para los diferentes días y horas de la semana se 
fijaron a principios del siglo 1x, y los himnos 
para los tiempos y fiestas principales del año 
en el siglo siguiente; se trata en ambos casos de 
textos antiguos, completados con composicio- 
nes de la época. Sin embargo, hasta finales de 
la edad media se crearon nuevos himnos, en 
particular para las fiestas de los santos. Am- 
pliando su repertorio, la nueva Liturgia Ho- 
rarum publicada después del > concilio Vati- 
cano 11 ha incluido un buen número de ellos. 

4) Himnos en lenguas modernas. A finales 
de la edad media comenzó la composición de 
cantos himnicos en las distintas lenguas ver- 
naculas de Occidente. En el siglo xvi, la > Re- 
forma promovió, junto con las traducciones, 

un gran número de nuevas composiciones que 
tueron incluidas en el culto. En los países ca- 
tólicos, los himnos vernaculares (cánticos) tu- 
vieron sobre todo un usu extralitúrgico hasta 
que, después del Vaticano 11, encontraron aco- 
gida en la celebración del Oficio y de la misa. 

— Liturgia. — monaquismo, — oración, — 
salmos. 


Bibliografia. J. Foxtarse, Naissance de la puesie 
dans POcadent chrétien, Paris 1981. 
Pierre-Marie Gy 


HIMNOS (religión sumeria) — culto (reli- 
gión sumeria). 


HIMNOS VÉDICOS. El texto más antiguo 
e importante del — vedismo es una colección 
de himnos, el — Rig Veda. El borar (cjecutor 
de la oblación), a quien incumbía realizar las 
libaciones, recitaba estas cuidadas composicio- 
nes en el transcurso de las grandes manifesta- 
ciones cultuales. El — Sáma Veda conserva los 
textos y melodías de algunos de los himnos 
destinados al uso del udgatar (cantor). Pero lo 
más frecuente era utilizar versículos aislados, 
en forma de — mantra, «para acompañar los | 
gestos y movimientos de los oficiantes, incluso! 
en la más humilde de las prácticas religiosas» | 
(Louis Renou). Los himnos evolucionan den- 
tro del marco convencional de la alabanza a las 
—> divinidades del panteón brahmánico. Una 
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cuarta parte del Rig Veda —250 himnos— está 
consagrada a — Indra, y una quinta parte a > 
Agni. Cuando los poetas (kavi) exaltan al pri- 
mer rango el nombre de alguna divinidad (fe- 
nómeno frecuente en esta etapa de las creencias 
indias que ha recibido, acertadamente, cl nom- 
bre de > henoteísmo), aprovechan a veces la 
ocasión para formular un principio abstracto 
que denominan Eka, el Uno, masculino o neu- 
tro, Aja, el No Nacido, Aksara, el Imperece- 
dero. Inician así una especulación filosófica 
que desembocará después en los — upanisad. 


Bibliografía. Hymnes spéculatifs du Veda, trad. fr. y 
notas por L. Renou, París 1956; Himnos védicos, 
trad. Villar Liébana, Editora Nacional, Madrid 1976. 


MicHEL DELAMOUTRE 


HINAYANA. Hinayána, que se traduce ge- 
neralmente por «Pequeño Vehículo», significa, 
más exactamente, «Pequeño medio de progre- 
sión» y es el nombre dado al budismo antiguo 
por los adeptos del «Gran Vehiculo» (= Ma- 
hiyana), por desprecio hacia una interpreta- 
ción de la enseñanza del — Buddha que trun- 
caba, segun ellos, el ideal propuesto por el Bien- 
aventurado y que resteinmgía indebidamente la 
vía de la salvación (=> liberación en el bu- 
dismo). El empleo del término Hinavina no 
comporta ya ningún matiz peyorativo. 

Es difícil reconstruir la historia del budismo 
antiguo, pues la mentalidad india concede más 
importancia a la doctrina que a la descripción 
objetiva y a la cronología de los acontecimien- 
tos. El comienzo de esta historia está jalonado 
por los grandes — concilios búdicos de Raja- 
griha, Vaisali, Piralipuura 1 y Piraliputra n; 
los dos últimos salo pudieron ratificar la di- 
visión del = samgha en dos bandos irreduc- 
tibles, Lo que llama la atención en la evolución 
histórica del Hinayána es la multiplicación de 
los cismas y la proliferación de sectas, de las 
que pueden contarse en total una treintena. La 
existencia de diecinueve de ellas está clara- 
mente atestiguada por los textos; la existencia 
de otras seis es bastante probable, y la de las 
Otras cinco, más problemática. 

Para no hablar más que de las más destaca- 
das, mencionaremos primero a los sthavira y a 
los — mahásimghika, cuyo origen fue el cisma 
que se produjo con ocasión del concilio de På- 
taliputra 1. Los sthavira se escindicron a su vez 
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en vibhajyavadin y en — sarvástividin en el 
concilio de Paraliputra 11, siendo los sarvásti- 
vádin los innovadores, mientras que los vi- 
bhajyavadin continuaban la tradición de los 
antiguos. También en cl seno de los vibhajya- 
vádin se formaron dos ramas: los mahisisaka, 
que permanecieron en el continente indio, y 
los theravádin, que se desarrollaron en la isla 
de Ceilán. Esta separación geográfica condujo 
a la larga a diferencias en su evolución. De to- 
das estas escuelas sólo subsite hoy día la de los 
theravadin (— Theravada) que está extendida 
por todo el sureste de Asia v que es aún hoy 
una floreciente rama del budismo. 

Esta serie de cismas y esta diversidad de sec- 
tas se explican ficilmente, tanto por la ausencia 
de una autoridad suprema que hubiera podido 
garantizar la ortodoxia y preservar la unidad 
doctrinal, como por un individualismo innato 
que lleva a los indios a buscar una salvación 
individual haciéndose discipulos de un maestro 
renombrado, de donde la multiplicación de 
maestros y la proliferación de escuelas, no solo 
en el — budismo, sino también en el — hin- 
duismo y en el — jainismo. Por otro lado, no 
hay que exagerar las divisiones que existían cn- 
tre los budistas. Incluso protesando opiniones 
doctrinales diferentes, los problemas que bus- 
caban resolver eran los mismos y vivian en 
buena armonia en una misina region o en una 
misma ciudad, incluso en el seno de una misma 
comunidad, especialmente en los lugares de — 
peregrinación. 

Los ternas de división cran de dos órdenes. 
Se trataba ya de puntos relativos a la disciplina 
monástica, y, por tanto, de orden práctico, ya 
de cuestiones especulativas planteadas por 
aquellos que querían sistematizar la enseñanza 
de Buddha. Es un hecho que el budismo anti- 
guo estuvo marcado por la pasión de analizar 
y sistematizar que conduciría a la elaboración 
de una escolástica tan sutil como aparente- 
mente fuera de la realidad. Esta escolástica se 
desarrolla en los Abhidharma (= Tripitaka) 
compuestos por las diferentes sectas, Es prin- 
cipalmente en esta parte de sus escrituras 
donde pueden descubrirse sus divergencias 
doctrinales. 

Existen, no obstante, puntos comunes en las 
doctrinas profesadas por las escuelas del bu- 
dismo antiguo. El más fundamental de ellos 
concierne a la manera de concebir el mundo y, 


por tanto, también su contrario, el = esrcima 
Al considerarse el mundo fenoménico ce. 
real, aunque impermanente (anita: — ame 
y no substancial (=> arattá) y al ser el caricter 
compuesto y condicionado de todos los serre 
que lo constituyen justamente lo que el ba 

dismo llama —= dubkha, la supresión de 
dubkba sólo puede obtenerse saliendo de! 
mundo, El nirvana está pues considerado como 
el más allá absoluto de la realidad fenoménica 
El segundo punto, consecuencia del primero, 
es la importancia atribuida a la sabiduría (— 
prajña) que permite ver las cosas tal como son 
y llegar así a la no vinculación. De esto resulta 
que el verdadero budista es el — monje, pues, 
al contrario que los — laicos, disfruta de un 
género de vida que le lleva a la desvinculación 
en todas sus formas y le prepara para una prác- 
tica fructifera de la > meditación. Así es como 
en el budismo antiguo se llegó a pensar que 
sólo el monje podía acceder al nirvána y por lo 
que el ideal propuesto es el — arhat o arhant, 

el monje perfecto que se ha liberado de todos 

los vínculos y todas las pasiones y que ha al- 

canzado la madurez necesaria para lograr la cx- 

tinción completa (parinirvāņa) al finalizar su 
vida presente, 

No hay que minimizar la importancia y el 
interés del budismo antiguo, en primer lugar 
porque aún perdura en el sureste de Asia bajo 
la forma del Theraváda, y también porque, a 
pesar de su atormentada historia, ha sabido 
conservar y transmitir lo esencial del budismo 
original, ese núcleo que constituye, por decirlo 
así, el denominador común de todas las escue- 
las búdicas, pertenezcan éstas al Pequeño o al 
Gran Vehiculo. Por ello, el estudio del bu- 
dismo antiguo sigue siendo la base indispen- 
sable para quien quiera adquirir un conoci- 
miento del budismo que no peque de incom- 
pleto o de superficial. A 

— Budismo (historia del), — concilios bú- 
dicos, — mahásamghica, — Maháyina, =» sar- 
visuvadin, — Theraváda. 


Bibliografía. A. BArFAU, Les sectes bouddhiq»es = 
Petit Vébicude, Paris 1955; Le bonddhisme ai z 
Les religions de l'Inde, 1. MI, Paris 1966, E ` 
MOTTE, Histoire du bouddbhume indier, Lows 
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pInDUIsMO ios basta, © 
O. Según afirman los propios Asta, COMO se creía antes con excesivo opti- 
¡NDUISM f ismo es más un haz o un con- mismo, con conocer el — sánscrito o con de- 
5 aho ye una — religión propia- jarse guiar por las tradiciones transmitidas 
de gone esla pues fácil circunseri- los —> bráhmanes, Cuyo conjunto rommalizado 


dicha. i obre todo paruendo de una recibe el nombre 
O, SO A 


2 e e 
Joviar de o todos en virtud guas modernas y el 
id reconocida). ¿Desde este nológico de los contactos con occidente, cen- 
r ino hinduismo resulta trado incluso en fenómenos recientes o actu 
sólo en 1823, con — les. Hay que tener también en cuenta los fe 
ió por primera vez el nómenos de adaptación del hinduismo a los 
o a partir de la pa- medios occidentales con la aparición de nue e 
modelo de otras palabras => sectas, nuevos — gurus y nuevos — MR 
neles terminadas en el sufijo Proponemos desde aquí dos modos comple- 
momento, se hablaba, con mentarios de abordar el. hinduismo. El de 
las religiones, hábitos y cos- mero, de tipo histórico, šitúa los fenómenos 
los hindúes, Ya que, si existe en hindúes en el período en que se han manifes- 
ominado: común a las múltiples tado; el segundo, analítico y sintético a la vez 
sas que constituyen el hin- sitúa a los más importantes de ellos en relación 
e pertenencia al ambiente hindú, los unos con los otros, según la importancia 
RA sociológico, histórico y que tienen hoy día, 
jel Indo, a la India del 1. ENFOQUE HISTÓRICO: Los GRANDES PE- 
RÍODOS DE LA EVOLUCIÓN DEL FENÓMENO 
B : RELIGIOSO HINDÚ. 1) Período védico (norte de 
; , estas formas religiosas, en su la India) o dravídico (sur de la India) (desde el 
an in sido toleradas o armonizadas, en año 2000 a.C., hasta el año 600 a.C., aproxi- 
no atentaban contra los prin-  madamente). Mientras que en el subcontinente 
es de la sociedad. A estas indio en su conjunto se continúan practicando 
los cultos locales tradicionales, los > arios lle- 
gan a la cuenca del Indo en el segundo milenio 
mo, > islam y algunas antes de nuestra era e inician una lenta progre- 
ungue procedentes del am- sión que les conducirá a la cuenca del Ganges, 
rechazado demariado radi- donde se instalaron definitivamente, mucho 
£ aspectos fundamentales del antes del nacimiento del —> budismo (siglo vı 
o es el caso sobre todo del > antes de nuestra era). 


> Jzimismo, aunque, según al- Durante este período, entre los arios y en las 


de brahmanism 


A <a o. Hoy so 
niendiendo por también necesarios e y son 


l conocimiento de las len- 
estudio sociológico y et- 


3 
e) 
O. 
¡E 


verz: — judaismo, cristianismo, —> 


20 0 — 20r025tr 


z estas Cos formas religiosas son regiones de influencia aria se elabora toda una . 
do sema filosóficos que resultan literatura en sánscrito designada globalmente 
bn S Como otras opiniones del hin- con el nombre de > Veda o «saber», que to- 

E vocablo: taliza los conocimientos adquiridos en los te- 


uno indio 


tradicional, antiguo o  rrenos litúrgico y teológico, A la religión cla- 
l término hinduismo, borada durante ese período en las cuencas del 
; dharma para designar Indo y del Ganges se la conoce hoy con el 
"Estonio de las cosas, o, — nombre de > vedismo, Al haber desaparecido 
trmanente, P Sa iam, el todo vestigio arqueológico de esa época, sólo 
arma dar "y as cosas, o puede conocerse hoy a través del Veda. Las 
somo RE a cada ser ieri el orden del principales características de esta religión son: 
Sera” Bnándole ina pan su categoría un cierto politeísmo de hecho, ya que no de 
rg orden mora] n particular espíritu; la importancia capital del => sacrificio; 
"1 a hindú, de ies osocial, la creciente complejidad de la liturgia y la pro- 
© aprehenderse fá su compleji-  gresiva aparición de una especulación filosófica 
“cilmente, No y teológica, El punto culminante de esta es- 


l. PO) 
Sipe 
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peculación es la aparición de las grandes intui- sición a la — fruti o «audición», constituida 
ciones religiosas y místicas que unifican la vida por los textos básicos del Veda. Este conjunto, 
y en las que los pensadores indios continúan que trata sobre el culto, la moralidad privada 
profundizando: las nociones de —» átman y de o pública, la liturgia familiar, etc., está englo- 
> brabmán, el + karma, el —» samsára, la bado en el — dharma Muchas de estas per- 
liberación, etc. Es también al final de este pe- sonas no dudan en venerar al mismo tiempo a 
ríodo cuando aparecen en los textos védicos las — las grandes divinidades: Visoú, Siva, — Durgá, 
primeras menciones del — yoga y de la —» — Súry1, —» Ganeía, etc. 

bhakti o devoción hacia una divinidad perso- b) Los grupos vispuitas o fivaitas producen 


nal, o adaptan a su conveniencia inmensas obras lla- 
La sociedad india de la época se encuentra madas purina o relatos «antiguos», en las que 
ya estructurada, al menos en el norte, en el sis- la mitologia de los dioses se mezcla con espe- 


tema de — castas, cuyo origen es — indoeu-  culaciones cosmológicas y teológicas. Fue en 
ropco. Y están fijadas ya las costumbres socia- esta epoca cuando el vismuismo produjo el — 
les concernientes a los funerales, al matrimonio Bhágavata Parina. 

A 


y la celebración de los ritos familiares de pu- 
bertad (— samskára). das de cerca y sistematizadas por pensadores O 
2) Periodo de reacción (600 a.C.-300 d.C.). teólogos que elaboran sistemas, —» dariana O 
En los medios menos influidos por el brah- — siddhánta, bien a partir de las prescripciones 
manismo, la reacción contra el ritualismo de del Veda (— pirova mimamsi o exégesis pri- 
los brahmanes y su misticismo intelectual par- mera) o a partir de las grandes intuiciones (— 
tió principalmente de dos hombres: — Buddha vedānta), o de las reglas de lógica (— nyãya), 
y —> Mahāvira, ambos del norte de la India y dela lista de las categorias de lo real (— vai- 
fundadores respectivamente del budismo y del  sesika), o a partir de una escala de valores y 
jainismo. realidades (— simeñya) o a partir de prácticas 
En los medios populares, la búsqueda de un — ascéticas (— yoga) o devocionales (— bhakti). 
dios personal quedó fijada en el dios védico Así se sitúan v sistemarizan las diferentes — 
Rudra, asimilado a — Siva (que puede haber vias que se le otrecen al hombre que desea rea- 
sido un dios tribal no ario) y en el dios védico  lizarse plenamente y llegar hasta la — libera- 
=> Visnú. Comenzaba así un doble culto que ción total. 
adquiriría una importancia capital. En las dos d) En el plano estético y litúrgico se elabo- 
grandes epopeyas de la época, el — Mahāb- ran imágenes divinas de una gran belleza cli- 
barata y el > Ramayana, que en un principio sica, templos de gran valor arquitectónico e 
fueron simples baladas que narraban las haza- himnos de gran valor lírico En el sivaismo y 
ñas de los guerreros tribales, junto al culto a el visquismo aparecen, principalmente en el sur 
Siva y a Visnú aparecen también los cultos a de la India, los — altures, grandes represen- 
Visudeva Krisna (en la > Bhagavad Gitá, por tantes de la devoción v de la mística. 
ejemplo) y a > Rima. e) Algunos hindúes sitúan en primer plano 
El crecimiento de esta religión popular hizo la potencia activa de los dioses, su — sakti, 
necesaria una remodelación de los medios personificada en la forma de su esposa y que, 
brahmánicos, lo que se llevó a cabo racionali- en el plano humano personal, nene su equi- 
zando y sistematizando la religión en — dur- valente en la 2:82 o encrgía divina oculta den- 
śanas o sistemas filosóficos, de los que ya en tro del hombre y que puede despertarse y des- 
esa época se percibe un primer esbozo, arrollarse mediante un —> sidhana. Los textos 
3) Periodo de los — purana y de los sistemas que contienen esta penetrante visión de la rea- 
(300-1200). Es el periodo clásico del hin- lidad son los — tantra o textos (esotéricos) y 
duismo. Las diferentes tendencias continúan su el movimiento correspondiente recibe el nom- 
desarrollo armonizándose entre ellas, bre de tantrismo O Saktismo. Esta forma par- 
a) Los que continúan practicando el culto ticular de hinduismo se ha infiltrado en nu- 
védico elaboran y consignan sus tradiciones setara papas Pis ci y e 
humanas para confiarlas a la memoria. Les dan — rodoxos. Entre estos últimos hay que mencio- 


| nombre de — smriti o «memoria» por opo- nar al > Mabáyána, forma evolucionada del 
eli 


c) Todas estas formas religiosas son estudia- 


a cue 


untos 


tanva, 


amde 


mae 


es MOgoles, — / 


STE 


nacimient 


litico se inician 
siglo xix que c 
algunas cos 
voluntario de la viuda cobre la pira funeraria 
de su marido), el matrimonio de los niños, etc, 
— Gandhi emprende una lucha no violenta por 
la justicia, en favor de los intocables, Y, sobre 


todo, la lucha política desemboca en la inde- 


pendencia (1947), 

6) Periodo aqual: la India independiente. El 
establecimiento de la democracia parlamenta- 
ria, lejos de debilitar e] sistema de castas, las ha 
relorzado, ya que desde ese momento pasan a 
desempeñar un Papel político, La intocabil;- 


abolición total de' 


dad, abolida en principio por el Estado indio, 
continúa funcionando, En cuanto a la religión 
propiamente dicha, sigue viva en las masas po- 
pulares en la forma de la bhad , del culto de 
los templos, de las tradiciones familiares, de las 


€ 
Algunos —= gurus y — swámis han tomado 
la iniciauva de viajar a occidente, a donde han 
importado sus doctrinas, corrigiéndolas y 
adaptándolas a menudo al gusto de los occi- 
dentales (la — meditación trascendental) o fa- 

iendo la implantación de movimientos 
como la secta de — Hare Krişna. Algunos oc- 
cidentales, sobre todo Jóvenes, van a la India 
para beber en las fuentes tradicionales de la sa- 


b 
B 
Jel 


la permanencia y la importancia de tradiciones 

ncas en experiencia espiritual y religiosa. El f 
ciero indio, protestante y católico, organiza se- ! 
siones sobre el encuentro del hinduismo yelj 
cristianismo. En fin, el hinduismo inquieta y | 
es éste uno de los rasgos más evidentes de la j 
época actual. i 

2. Los GRANDES EJES ACTUALES DEL HIN- 
DUISMO. En el curso de su larga historia que 
abarca cerca de cuatro milenios, el hinduismo 
no ha cesado de enriquecerse con múltiples ex- 
periencias, a menudo heterogéneas, pero que 
tienen en común el haber nacido en tierra in- 
diz. Representa pues un considerable conjunto 
de tradiciones que no han sido aún reseñadas 
ni definidas en su totalidad. Y, no obstante, se- 
ría erróneo creer que no existe ninguna unidad 
entre estas formas religiosas. Por el contrario, 
cierta tolerancia recíproca, una aceptación ex- 
plícita o tácita por el conjunto de la población 
del principio de separación de castas, al mismo 
tiempo que el esfuerzo de sistematización y de, 
unificación realizado por la casta brahmánica, | 
han permitido al hinduismo enriquecerse sinf 
dividirse en fracciones demasiado inconexas. ( 

Finalmente, es por su riqueza interna por lo: 
que el hinduismo merece ser mejor conocido y | 
mejor comprendido, 

Los aspectos más atrayentes por los que re- 
sulta más fácil comenzar el estudio del fenó- 
meno hindú son, probablemente, Ja bhakti, el 
templo, los cultos de Visnú y Siva o, también, 
las vías espirituales, 

Pero, indudablemente, lo mejor es formarse 
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una idea del hinduismo fragmento a frag- 
mento, tradición a tradición, teniendo presente 
que entre esos aspectos diferentes existen su- 
tiles lazos de unión que sólo se pondrán de ma- 
nifiesto poco a poco. En cualquier caso, lo me- 
jor sería llegar a las grandes intuiciones, como 
la importancia del dharma, la primacía del 
Todo sobre la parte, del cosmos sobre el hom- 
bre, dè la liberación sobre la condición de ser- 
vidumbre humana. Este método, que parte del 
exterior para desembocar en lo invisible, tiene 
la ventaja de acercarse al sistema pedagógico 


tradicional de la India. , , , 
— Arte religioso de la India, —> simbolismo 


hindú. 
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HISTORIA COMPARADA DE LAS RE- 
LIGIONES. Los primeros intentos de com- 
paratismo religioso son muy antiguos. La in- 
terpretación griega de las religiones orientales 
después de las conquistas de Alejandro y la in- 
terpretación romana de las divinidades griegas, 
celtas y germanas constituyen otras tantas ma- 
nifestaciones de este espíritu comparátivo. En 
los textos de los apologetas cristianos del siglo 
11 y en las obras de los — padres de la Iglesia 
encontramos capítulos enteros en los que los 
autores comparan la religión cristiana con las 
religiones paganas y con la judía. En el siglo 
XVI comienza la mitografía comparada, repre- 
sentada por Etienne Guichard, Danicl Hein- 
sius, Gerhard Voss, Samuel Bochart y Atha- 
nase Kircher. Para explicar el mito, se ape- 
la a la Biblia, a los griegos, a los fenicios y 
a los egipcios. El siglo xvui conoce una ver- 
j dadera eclosión del comparatismo: los mitos se 
consideran sobre todo como detormaciones de 
¡relatos bíblicos. Son numerosos los estudiosos 
piue se ocupan de estos temas: René Tourne- 
mine, Etienne y Michel Fourmont, Antoine 
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Banier, Nicolas Fréret, Bernard Fontenelle, 
Un lugar especial ocupan Joseph F. — Lafitau, 
fundador de la etnología religiosa y de la er- 
nografía comparada, y Charles de — Brosses, 
iniciador de la teoría del fetichismo. 

En el siglo x1x, el descubrimiento de las len- 
guas indocuropeas y, como consecuencia, el 
nacimiento de la gramática comparada permi- 
ten a Max — Müller apoyar en la teoría lin- 
gúística su mitografía comparada: nomina sunt 
numina. Su obra Essay on Comparative My- 
thology, escrita en 1856, constituye un primer 
dossier indoeuropeo elaborado sobre la base 
del parentesco de las lenguas indoeuropeas. El 
comparatismo de Max Müller, basado en la 
ecuación mito = lenguaje, tiene un alcance li- 
mitado y queda rebasado rápidamente por la 
investigación, a pesar de todos sus esfuerzos 
por extenderlo al conjunto de los mitos. 

Diversos ensayos, particularmente los tra- 
bajos de la Gesellschaft fur vergleichende My- 
thologie fundada en Berlin el año 1906, inten- 
taron superar el marco lingiísuco e indoeu- 
ropeo. Pese a los esfuerzos de reflexión y de 
ciencia, los resultados de esta investigación 
presentan un balance modesto. En la línea de 
las teorías evolucionistas, los estudios sobre el 
animismo (E. — Tylor} y el totemismo (J. = 
Frazer) tampoco llegaron a conclusiones sóli- 
das. El auge de la ciencia de las religiones a par- 
tir de 1880 hace abordar la cuestión del com- 
paratismo suscitada por el Alannel (1876) de 
C.P. = Tiele. Este último estima que la ciencia 
de las religiones debe estudiar el fenómeno re- 
ligioso basándose en una investigación com- 
parada, dirigida por una filosofia religiosa. Le 
siguieron A. — Réville y E. — Goblet d'Al- 
viella, quien sienta como principio que 
«cuando se manifiestan los mismos hechos, las 
mismas instituciones y las mismas evoluciones, 
en cl mismo orden, en pueblos que han vivido 
incomunicados unos de uzros, debemos recu- 
nocer en ese paralelismo la acción de una ley 
general inherente a la consutución misma del 
espíritu humano» (Croyances, Il, 99). Los his- 
toriadores reaccionaron contra este método 
comparado, tributario de principios ca 
vulgarizados por el evolucionismo. — Fuste 
de Coulanges pone en guardia frente a apro- 
ximaciones arbitrarias y superficiales; De > 
Harlez insiste en la elección de las fuentes, en 
el contexto histórico y en la seriedad de los do- 
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ÍÍsroRIA COMPA 750 
ipiólogo G. Fou- Strauss aplica al di A 
u parte, el cgiptó E estudio del mito el mé 
cumentos. Por kodo comparado que, sobre tructural desarrollado a partir del od 
an echara apología desdeña la historia yla gúístico. clo in-| 
mio er mimo iempo, Y preconiza la elec: En 1887-1889, P.D, — Chantepie de y 
eografía sn, en su caso le religión egipcia Saussaye publica su Lehrby ñ 


ch der Religions- 


jons et méthode comparative, geschichte, un manual que ab 


n > 
conos des religions 


31912). 
da O estudios comparados en filosofía y la historia. El au 
Al oemp” en historia de las religiones se 
pitografa A Francia, Holanda, Inglaterra y 
mloplica2 bara en Inglaterra y en Austria 
j o de investigación histórico-cultural. 
efages se había referido ya a 
convergencia de indicios 
ndo los trabajos de L. Fro- 
- W. — Schmidt elabo- 


hechos reli ioso i - 
181 S considera 
dos en el marco de la creenc 


su juicio, lo Propio de la fenomenología es ele- 
gir manifestaciones esenciales Y extraer intui- 
PREA de a RT A principios 
PA ¿OM Primero y R, > 
pues, insistieron á la vez en lo sagrado 

y en su vivencia, Erlebniss, Esta vivencia, his- 
coherencia y s permet SMPO, con y 

$ » Invita a consi- 

derar el fenómeno religioso en su expresión, en 
Su estructura y en su significado. La ciencia de 
las religiones, inspirándose en los trabajos de 
E. Husserl sobre la fenomenología como ex- 
plicación de una relación de alteridad entre el 
sujeto y el objeto en el nivel de una vivencia, 
se aplica al estudio del fenómeno religioso 
aprehendido en la doble vertiente de la esencia 
y de la manifestación. El fenomenólogo intenta 
recuperar el contenido integral de la religión a 
parte hominis. G. van der > Leeuw es autor 
del mejor manual existente sobre — fenome- 
nología de la religión (La religión en su esen- 
cia...). A través de las tres fases de la manifes- 
tación (fenómeno oculto, revelado progresi- 
vamente y relativamente transparente) y de las 

Fs tres fases de la experiencia (simple experiencia, 
e comprensión, testimonio), el fenomenólogo 


éroco 


a 


mn un méloco hist 


iversas culturas a fin de 
i e interpretarlas mejor, 

do zembién sus transformaciones y 
z sus tormes primitivas. Se trata de 
z continuada de las culturas y 

para conocer las semejanzas y los 
riformidad en la evolución de 
s humanos preconizada por ciertos 
os-sociólogos, la escuela histórico- 
empire opone indicios positivos de de- 
pucca y de sucesión, establecidos a base de 


DOTA en me 


¿mnatecz convergente de los testimonios. 
tæ zéodo positivo, histórico y comparativo 
+ Emo tempo, diseña circulos culturales, 
prado La autonomía de las razas y los pue- 
7% Sereme le primera mitad del siglo xx 
5 E lógico impacto en la etnología reli- 


=> £:nard PO- ARE È o í 
aeee te pi Souilaye realizó una ex- intenta detectar las estructuras para establecer 
triada investigación comparada los tipos (p. ej., sacrificio, realeza, oración). La 


siglos xix y xx fenomenología ignora el desarrollo histórico de 


o ba el com 2, Ols 1922-1925). El las religiones y de la religión. En la multipli- 
a, en la de Paratismo religioso en la cidad de los fenómenos religiosos descubre las 
Zadaj > COCumentos debidamente 

Hien paa y en a o 


de los fenómenos religiosos con independencia 
de su situación en el tiempo y en el espacio. La 
fenomenología, diferente de la historia de las 


Nós concordanci 
xig adams Que e ncia de los 


a T delimita el campo de la et- 
aa 


diversas estructuras. Así, investiga el sentido | 
á ogia, el último ; 
> compara Ela, el último Intento de | 


4 9 lo consti e t i 

téa ctu al d a la antropo- religiones, tiene una constante necesidad de la 

a, la escu elo €vi-Strauss, Opo- investigación comparada. También debe refe- 

Sal f laes E (nen enólogos evolu- rirse a la historia, a fin de situarse siempre en 

A adei palista de rico-cultura] yala la línea de la escala religiosa. P. => Pettazzon1 
Ya y Ry Sd Malinowski, ha subrayado esta interdependencia de la fe- 


urnwald, Lévi- nomenología y la historia de las religiones. 
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Después de la celebración del congreso de 
Marburgo en 1960, U. Bianchi («Numen», 
1961, págs. 64-78) insistió en la importancia de 
a historia, madre del comparatismo: »Nada 
hay comparable que no sea históricamente 
comparable» (pág. 66). La historia de las reli- 
giones es ante todo el estudio de la religión en 
el contexto de la experiencia histórica y cul- 
tural. Los materiales estudiados son elementos 

¡que sólo viven y son reales en la concreción 

Istórica. Las estructuras del pensamiento y de 
la vida religiosa tienen sus raíces en lo meta- 
histórico, aunque planteen un problema his- 
tórico: solamente son verificables sobre una 
base histórica. Por tanto, la fenomenología 
debe ser una ciencia de lo concreto basada en 
la comparación, con objeto de poder establecer 
así una tipología religiosa. También la historia 
de las religiones debe guardar intacta su natu- 
raleza de ciencia histórica, y ello incluso en su 
vertiente fenomenológica. Según la fórmula de 
U. Bianchi, «la historia de las religiones se in- 


teresa por la evolución de los hechos, mientras 
que la fenomenología de las religiones se ocupa 

de las estructuras». Por eso el comparatismo 

no debe tender nunca a una reducción ad unum 

de las creencias religiosas. No escaparon a este 

peligro los estudiosos que pretendieron iden- 

tificar un mínimo embrionario mediante la in- 

vestigación comparada (Tylor, —> Durkheim, 

— Mauss, — Lévy-Bruhl) o, en el otro ex- 

tremo, los que ven en el sentimiento de lo sa- 

grado el elemento último de la experiencia re- 
ligiosa, hasta llegar a hablar de Una sancta re- 
ligionum (=> Heiler). 

El estudio comparado en historia de las re- 
ligiones experimentó una renovación con el 
comparatismo genético de G. —> Dumézil. 
Partiendo del dossier indoeuropeo establecido 
por los comparatistas del siglo x1x, y especial- 
mente por M. Müller y J. Frazer, Dumézil si- 
gue la vía de las correspondencias de vocabu- 
lario abierta por Vendryes y comprende 
pronto la necesidad de abandonar el compa- 
ratismo onomástico para orientarse hacia un 
comparatismo de carácter conceptual. Se de- 
tiene en la noción de estructura y extiende la 
indagación comparada a todo el imbito in- 
docuropco: teología, sociología, simbólica, 
mitología, literatura. Siguiendo las huellas de 
jadas por los indocuropeos en al A e 
segundo milenio a.C., Dumézil empren 
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estudio comparado de los hechos religiosos e 
institucionales, de los mitos y de los rituales en 
sus articulaciones y en su significación lógica. 
Se ciñe a la l:ngua, técnica fundamental de 
todo grupo humano. Si la lengua se mantiene 
como vocabulario de la organización social, 
esto quiere decir que se han mantenido tam- 
bién fragmentos importantes del antiguo sis-! 
tema de pensamiento: tal es el caso de la reli-| 
gión, la teologra y la ideología. El objeto pro- 
pio del estudio comparativo es el descubri- 
miento de las correspondencias. Dumézil no 
busca un prototipo, como hace la tipología: 
busca el sistema, las estructuras de la civiliza- 
ción y de la religión. El estudio comparado des- 
emboca en la hermenéutica, es decir, en la ex- 
plicación del szntido de la teología y la ideo- 
logía arcaicas de los indoeuropeos. Dumézil 
intenta detectar la representación lógica y co- 
herente que el indoeuropeo se hace de las rea- 
lidades que constituyen su vida, la sociedad, el 
cosmos. Este método amplía prodigiosamente 
la esfera de la religión comparada: el campo de 
estudio se extiende a toda la civilización in- 
doeuropea y a todos sus vestigios. Los mitos 
tienen su puesto en el conjunto del pensa- 
miento y de sus estructuras, y la mitografía 
comparada pasa a ser una ciencia auxiliar de la 
historia de las religiones. El método dumézi-/ 
liano, que supone un estudio histórico, ar- 
queológico y ñlológico a la vez, ha permitido 
descubrir la iceología y la teología tripartita 
fundada en el juego armonioso y jerarquizado 
de tres grandes funciones: la soberanía mágica 
y Jurídica, la fuerza fisica aplicada a la guerra, 
y la fecundidad, sometida a las otras dos, pero 
indispensable para su expansión. Esta teología 
tripartita y esta ideología funcional se ha con- 
servado en los pueblos indoeuropeos como una 
herencia recibida de antepasados comunes, En 
este pensamiento religioso, la teología o dis- 
curso sobre los dioses ocupa un lugar central. 
Esquemas análogos sobre el estudio com- 
parado en historia de las religiones presiden la 
obra de M. > Eliade. El autor estima que el 
primer rasgo de una ciencia de las religiones es 
su carácter histórico, ya que no existe fenó- 
meno religioso fuera de un contexto histórico. 
El segundo rasgo viene dado _por su carácter 
fenomenológico, que invita a situar el fenó- 
meno religioso en sus dimensiones de origi- 
nalidad e irreductibilidad-AGuí tienè su puesto 
DO AO A 
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el estudio de las hierofanías, elemento central 
de la experiencia religiosa cuyo sujeto es el = 
homo religiosus. El historiador de las religiones 
se encuentra ante la vivencia de lo sagrado, que 
él delimita como documento merced al testi- 
monio del homo religiosus. Después del análisis 
histórico, que desemboca en la morfología de 
lo sagrado, y del análisis fenomenológico, que 
conduce a la tipología rebasándola. el estudio 
comparado permite atisbar un tercer rasgo: el 
de la hermenéutica. Si el fenómeno religioso 
tiene una significación histórica, posee también 
una significación transhistórica que el historia- 
dor de las religiones podrá comprender des- 
pués de establecer comparaciones con cientos 
o miles de fenómenos semejantes o diferentes. 
Para descifrar esos fenómenos. hav que recu- 
rrir al método comparativo. U. rimera vía 
hermenéutica con i 
saje tal como es 7 
sus. El 


por el bomo religio- 


lizde ha destacado especialmente la 
imporancia que reviste el mensaje de! miro 


Ta 


ias S 


cue parte de la 
do, ¿tiene un 

mno? Á su juicio, 
no del estudio 
pensamiento re- 


en la creación de nucvos valores cultu- 


rales, dando nacimiento 2 un nuevo huma- 
nismo. 

— Al-Birúni, — hecho religioso, — Ibn al- 
Nadim, => Religionsgescichtliche Schule, — 
al-Shahrastáni. 
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HITITA (religión). 1. RELIGIÓN PROTOHI- 
TITA E HITITA. Se ha dicho con razón que la 
historia del mundo hitita podía explicarse a tra- 
vés de su evolución religiosa. La realidad de 
esta afirmación se pone de manifiesto sobre 
todo cuando se cobra conciencia de las modi- 
ficaciones y de las aportaciones experimentadas 
por la religión hitita, y se percibe hasta qué 
punto estaban estrechamente ligadas la religión 
y la política. El análisis de la religión imperial 
—siglos x1v y xm 2.C.— revela los distintos 
elementos de un sistema religioso que los teó- 
logos oficiales tuvieron que armonizar. Parece 
pues fundamental efectuar un análisis de los 
mismos, 

1) El elemento hatti. La religión hatti es la 


religión practicada por los anatolios que habi- ` 


taban en el interior del meandro que forma el 
Kizil Irmak (Halys) y en las regiones limítrofes 
con este río con anterioridad a la invasión de 
este territorio por las tribus indocuropcas. El 
culto había alcanzado un desarrollo y un refi- 
namiento considerables. Cuando los nómadas 
— indocuropcos a los que llamamos impropia- 
mente hititas invadieron Anatolia central a me- 
diados del 111 milenio a.C., adoptaron varios 
cultos hatris y tomaron muchos clementos del 
aparato religioso de los indígenas: fiestas, ob- 
jetos de culto, ritual e incluso la propia lengua 
de las poblaciones autóctonas (lengua sui ge- 
neris no emparentada con ningún grupo co- 

nocido) que en adelante pasó a ser una lengua 

litúrgica. Se produjo un primer sincretismo, 
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Con los invasores, algunos cultos hattis expe- 
rimentaron un éxito que no disminuiría en el 
transcurso de la historia hitita: citemos por 
ejemplo los cultos de la diosa — Sol de A 
de Telipinu o de Inara, una de las formas e 
“Kal. Los cultos del Sol, del > toro (alegoría 
del dios de la tormenta), del ciervo (símbolo 
del “Kal), de la fuente y de la montaña eran 
preponderantes. Á pesar de que la a re 
ligiosa hatti parecía agonizar durante T 
mera parte del imperio hitita, fue reanima r 
parte por el rey Hattushil 111 (1280-1255 F .) 
que había optado por una política nacionalista, 
aunque seguía aceptando las prácticas religiosas 
de Kizzuwatna y de Siria del Norte que im- 
pregnaban el mundo hitita. , o 

2) El elemento hurrita. Los hurritas sirios 
desempeñaron una función fundamental en la 
evolución de la religión hitita, sobre todo en el 
imperio. Siria poseía escuelas de escribas y de 
teólogos hurritas: Alepo y Emar-Meskene en- 
tre otras. La religión surgida de estas escuelas 
está inspirada en el modelo babilónico y se 
constata un sincretismo entre divinidades y 
concepciones propiamente hurritas, babilóni- 
cas y sirio-cananeas. La teología hurrira así de- 
finida, alcanzó, partiendo de Siria del Norte, el 
Kizzuwatna, donde se organizaron importan- 
tes núcleos religiosos entre los cuales el que 
más destacó y el más influyente fue con toda 
seguridad el de Kummani (la Comana clásica). 
La conquista de Siria del Norte y la anexión de 
Kizzuwatna por Suppiluliuma 1, la consolida- 
ción de la presencia hitita en Siria del Norte por 
Mursil 11 y el matrimonio de Hattusil 11 
con la princesa kizzuwatnia Pudu-hepa son 
otros tantos factores susceptibles de haber de- 
sarrollado la influencia hurrita en el seno de la 
religión hitita, hasta el punto de concederle la 
supremacía hacia el fin del imperio. 

3) El elemento luvita. Arraigó fundamen- 
talmente en > Hattusa, tras el exilio de Mu- 
watalli y de su séquito en Tarchundassa, al sur 
de Anatolia, a raíz de la invasión de Anatolia 
y del saqueo de la capital por los Kaska pón- 
ticos. Posteriormente, con el fin de reconquis- 
tar los territorios anatólicos devastados, Hat- 
tusil 111 sintió la necesidad de apoyarse en los 
príncipes luvitas y concederles, en consecuen- 
cia, la representación cultual que les pertenecía, 
Ya la conquista del Arzawa (región del sur- 
oeste anatólico) por Mursil 11 había originado 
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la introducción de divinidades luvitas en el 
panteón oficial. Varios rituales emanan tam- 
bién de ciudades luvitas, por ejemplo de Ista- 
nuwa y de Lallupiya. 
4) El elemento sumerobabilónico. Los dio- 
ses, los rituales y los mitos sumerobabilónicos 
fueron conocidos por los hititas por mediación 
de los hurritas. Sin embargo, esta influencia si- 
guió estando limitada a los grandes dioses. Hay 
que destacar la figura del dios Ea, el dios sabio. 
Algunos mitos babilónicos —como el de > 
Gilgamesh— fueron objeto de traducción hi- 
tita y hurrita. Ciertos himnos —como un 
himno al dios —> Shamash— también fueron 
recuperados por los hititas. La literatura ora- 
cular también ejerció una gran influencia, lo 
mismo que ciertos tipos de sacerdocios. o 
5) El elemento indoeuropeo. Es el más difícil 
de reconocer. ¿Qué subsistía de las auténticas 
creencias indoeuropeas entre los invasores de 
Anatolia en el momento de la invasión y tras 
unos decenios de simbiosis con los indígenas 
de Hatti? ¿No prevalecería la tendencia hatti, 
en el transcurso de los probables sincretismos? 
Estamos tentados de responder con una afir- 
mación. Sin embargo sigue siendo posible in- 
terpretar algunos nombres divinos por el in- 
doeuropeo. Para los hititas —pero no para los 
luvitas— la cualidad de «dios» tiene un origen 
indoeuropeo: el término hitita siu- «dios», 
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grafía de los nombres divinos y dejaba la po- 
sibilidad de otorgar una denominación local a 
un dios definido solamente in genere sno por 
el escriba. Así, ignoramos cicrtas lecturas hi- 
titas del nombre del dios de la tormenta, el 
nombre hitita de + Ishtar, y de algunos dioses 
protectores. El descubrimiento de grafías com- 
pletas de nombres divinos gracias a los dupli- 
cados (en particular, el ejemplar antiguo de un 
texto del que se poseen una o dos copias im- 
periales se revela muy útil, pues en el reino 
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ped E ate E ipin locales del 
ción los dioses pres y los P era 
guerra, las montañ , caa 
eel Eaa sanes Desde el 
Mursil 1 en Babilonia, al un E ds 
dioses babilónicos f o e Os grandes 
. lónicos fueron introducidos en el 
panteón oficial, 
aen cin dl ge jiiim 
a Aizzuwatna (hu- 
rrita-luvita), de Arzawa (luvita), de las regio- 
ES al Pon de Anatolia (hurritas en su mayor) 
en su mayor) y sida sole A a Ca T 
fueron otras tantas etapas. Jii era 
| e politicas que halla- 
ron su reflejo en las listas divinas que procedían 
de la cancillería imperial. Ninguna de las re- 
giones que formaban parte del imperio debía 
sentirse perjudicada. Cuanto más se extendía el 
Imperio, más numerosas eran las denominacio- 
nes reservadas a las entidades divinas. 
Los escribas teólogos de Hattusa Jerarqui- 
zaron el panteón oficial en entidades funcio- 
nales: dioses de la tormenta, dioses Sol (poco 
numerosos), dioses protectores (naturaleza), 
dioses de la guerra, diosas reinas, dioses difí- 
ciles de clasificar, dioses antiguos o dioses de 
las fuerzas infernales, y por último las fuerzas 
de la naturaleza. Esta estructura refleja las 
preocupaciones del rey hitita que debe legiti- 
mar sus diversas acciones. No hay que olvi- 
darse de que la organización del mundo divi- 
no se concebía como la proyección ideal del 
círculo de la corte. Los sitios de honor en la 
jerarquía divina estaban ocupados por los dio- 
ses del poder, los de la naturaleza (aspecto pas- 
toral) y los de la guerra. Guardémonos sin em- 
bargo de reconocer con demasiada premura la 
estructura tripartita del mundo divino y hu- 
mano según las concepciones — indoeuropeas. 
En efecto, esta estructura se explica quizá por 
una atenta observación del medio anatólico. La 
estructura tripartita también pertenecía al 
mundo hatti. Por otro lado, la tipología del 
panteón imperial revela gran influencia hurrita, 
No nos limitaremos aquí a un análisis del 
pantcón imperial que, a pesar de ligeras mo- 
dificaciones en función de los acontecimientos 
político-religiosos ligados a un reinado, refleja 
una estructura bastante homogénea. Una cvo- 
cación iconográfica de ello se realizó en los re- 
lieves del santuario de — Yazilikaya. 
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Primer grupo divino: representa las fuerzas 
de poder y de la justicia y se compone de dos 
entidades divinas, los dioses de la tormenta y 
los soles. Hay que destacar que aparte de la 
diosa Sol de Arinna apenas se conocen hipós- 
tasis locales del Sol. 

—La diosa Sol de Arinna llamada en hatti > 
Wurushemu es la señora del país hitita. Cons- 
tituye cl recuerdo del ascenso de un culto solar 
local ya muy antiguo. En el imperio, proba- 
blemente durante el reinado de Hattusil 111, fue 
asimilada de forma artificial a la diosa hurrita 
occidental + Hepat. 

—El Sol, rey de los cielos: su nombre hatti 
era > Ishtan, que fue hititizado en E/Ishtanu 
por la simple adopción de la vocal temática -u. 
Desde el reino antiguo, este dios fue asimilado 
al + Shamash babilónico bajo la influencia de 
los escribas sirio-babilónicos. 

—El dios de la tormenta de Hatti, rey de 
Hatti y esposo de la diosa Sol de Arinna. Es- 
tablece la legitimidad real. En el imperio fue 
asimilado al dios hurrita Teshub. 

—Dioses servidores de —> Teshub: Sheri y 
Hurri, añadidos a favor del proceso de hurri- 
tización. 

“—Montañas de > Teshub, es decir lugares 
de residencia favoritos del dios: Nammi y 
Hazzi: el monte Casius; se trata de un ele- 
mento introducido por los hurritas sirios. 

—Dios de la tormenta del ki.lam = mer- 
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—Dios de la tormenta, señor de los ejérci- 
tos. 
—Dios de la tormenta, señor de los auxilios. 

—Grandes dioses de la tormenta del impe- 
rio: se trata de un dios adorado especialmente 
en Pattiyarik (ciudad próxima a Samuha), en 
Nerik (dios hatti: volvió a ocupar su sitio gra- 
cias a la restauración de su culto por el rey Hat- 
tusil 111; antes se mencionaba al dios de la tor- 
menu de Zippalanda), en — Alepo (hurrita), 
Lihzina (hatti probablemente), Samuha (hu- 
rrita), Hurma, Sarissa, Sapinuwa, Hissa- 
shaba, Tabariya, Sahpina, en > Kizzuwatna 
(hay que entender aquí el > Teshub de > 
Kummani, Lawazantiya y Manuziya), y en 
Uda (hurrita). Esta lista a veces comprende la 
mención de un dios de la tormenta de las ciu- 
dades abandonadas. 

Segundo grupo: los — se 
tores de los bosques, de la vegetación y 


¿Kal o dioses protec- 


de la 
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naturaleza, Su relación se establece como si- 
gue: ¿Kal de Hatti; ¿Kal de Karahna (hatti): en 
su honor se celebraban grandes fiestas; Zitha- 
riya (hatti): dios protector de Zithara; Karz1; 
Habantali; ¿Kal de la estepa; dios égida, pro- 
tector de los templos. 

Tercer grupo: grupo heteróclito compuesto 
por divinidades importantes pero difíciles de 
integrar en un grupo específico: 

—Lelwani (hatti), señora del mundo infer- 
nal; es la que contesta al Sol de los cielos. Fue 
asimilada a la mesopotámica — Ereshkigal, a la 
babilónica Allatum y a la hurrita Allani: «la 
Dama». 

—Paredro Ea-Damkina, relacionado con el 
mundo babilónico; Ea es el gran dios de la sa- 
biduría y de la magia. 

—Telipinu (harti), dios de la vegetación, de 
la renovación de la naturaleza. Es el hijo de 
uno de los dioses de la tormenta, venerado en 
especial de Tawiniya, en griego Etonia, Dur- 
mitta y Hanhana. 

—Ishtar, soberana en la que hay que reco- 
nocer probablemente un aspecto de Shaushka. 

—Askasepa (hitita), protector de los pórti- 
cos, venerado sobre todo en Kanish-Kúltepe. 

—Halki (hitita), diosa de las semillas. 

—Dios Luna (luvita, sirio-hurrita), señor de 
las promesas. 

—Grupo de Ishrar/— Shaushka: Ishtar de la 
estepa, Ishtar de Ninive, Ishtar de Hattarina y 
las siguientes, Ninatta y Kulitta. 

—Ishara (sirio-hurrita), paredra del dios 
Luna y señora de las promesas. 

—Varias — Hepat (hurrita occidental), en 
especial Hepat, reina de los cielos, función que 
la aproxima a la diosa Sol de Arinna. 

Cuarto grupo: dioses de la guerra (za.- 
ba,.ba,). 

—Dios de la guerra de Hatti, especialmente 
de las ciudades de Ellaya y de Arziya; Iyarri 
(luvita); Zappana; Hasammeli (hatu). 

Quinto grupo: nueve diosas reinas, figuras 
dominantes del panteón de las ciudades hattis 
y luvitas, conquistadas estas últimas por los hi- 
titas: Hantidassu de Hurma (hitita-luvita); 
Abara de Samuha (hurrita); Katahha de An- 
kuwa (hatti), siendo Katahha el nombre hatti 
de la reina; «Reina» de Katapa; Ammama de 
Tahurpa (hatti); Hullara de Durma; Huwas- 
sanna de Hubesna (luvira); Belat (= la Señora) 

de Landa; Kunniyawanni de Landa. 
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Sexto grupo: grupo añadido. Refleja el deseo , 
de no ignorar ninguna divinidad susceptible de | 
estar en relación con Hatti: en él se encuentran | 
los dioses de Lulahhi (pueblo que habitaba al | 
este, mas allá del Éufrates), los dioses de los ! 
Habiru (beduinos nómadas), todos los dioses 
y todas las diosas del país hitita y las divini- 
dades de los países con los que se establecían 
tratados, 

Séptimo grupo: los dioses antiguos o dioses 
destronados. En general son de origen sume- 
rio; fueron introducidos en el mundo hitita por 
mediación de Mesopotamia y posteriormente 
de Siria. Son divinidades infernales pero se 
constata que Lelwani es una figura destacada 
dentro del grupo puesto que dirige el tercer 
grupo. 

Octavo grupo: las fuerzas de la naturaleza, 
los elementos. Son los montes y ríos del país 
hitita (el fundamento de todo panteón local 
antiguo), eventualmente el Tigris y el Éufrates 
(elemento babilónico), el cielo y la tierra o, lo 
que es lo mismo, el universo, lugar de residen- 
cia de los dioses y ligado a su ser, y eventual- 
mente los vientos y las nubes. 

En general da la impresión de que existe una 
profunda hurritización del panteón imperial 
oficial. No obstante, persiste el deseo de con- 
servar el fondo religioso anarólico y de no omi- 
ur ninguna divinidad que pertenezca a una re- 
gión perteneciente al imperio. La estructura de 
este panteón se caracteriza por las inquietudes 
políticas y tiende a asegurar el equilibrio entre 
las diversas regiones constituyentes del impe- 
rio. 

Estas listas oficiales no siempre permiten 
adivinar el lugar esencial y significativo ocu- 
pado por la divinidad tutelar de un rey, como 
si la eficacia de un dios fuese un asunto pri- 
vado, velando sólo por el mundo anatólico o, 
en último caso, solamente por la familia real. 
Conviene mencionar de forma especial al dios 
de la tormenta Pibassassi, dios tutelar de Mu- 
watalli, el dios de la tormenta de Nerik aso- 
ciado a Ishtar de la estepa de Samuha, dioses 
tutelares de Hatrusil 111, y —> Sharruma, dios 
protector de Tudhaliya 1v. 

Es interesante confrontar esta lista oficial 
con una lista divina oficial que data del reino 
antiguo, Puede ser reconstruida en parte, gra- 
cias a un documento que se refiere a la fiesta 
del mercado celebrada en Hattusa. La cere- 


m i. em 756 


monia está presidida por la pareja real y la lista 
de los catorce grandes dioses está sacada de las 
tabletas en hitita antiguo KBo XVII 9 + 20 + 
+ KBo XX 5 + KBo XXV 12 + ABoT 5 
(véase E. Neu, StBot 25 [1980], págs. 2955). 

—El Sol = Ishtanu en cuyo templo se cele- 
bran algunos ritos. Asistimos pues a una re- 
cuperación hitita del Sol de los hattis. 

—Un dios de la tormenta con el que está 
asociado el dios hatti Wasezzili. Se trata pues 
de un grupo hatti. 

—El grupo Inar y Habantali, dos denomi- 
naciones hattis del “Kal, 

—El dios Luna En.Zn asociado al dios hatti 
Xunzanisu, el fuego. El culto de la luna no es 
anatólico. La asociación de estas dos divini- 
dades sorprende. 

—Hulla, nombre hatti de un dios y de una 
montaña perteneciente a este dios. La dueña de 
esta divinidad es Mezzulla, hija de la diosa Sol 
de Arinna. Hulla subsiste quizá en el griego 
Hylas, compañero de Heracles venerado en 
Misia. 

—Telipinu, gran dios hatti de la naturaleza 
y de la vegetación cuyo culto se mantendrá du- 
rante toda la historia hitita. 

—Un dios de la guerra probablemente hatti. 

—Grupo de divinidades de segundo orden, 
entre las que están Katahhi, Zuliva (río), Wah- 
zasu, Hasammiu, Haratsi, Sussumirtu y Zili- 
puru. 

Este conjunto de dioses, encontrado tam- 
bién en otros textos del reino antiguo o en co- 
pias imperiales, nos ofrece el panteón hatti bá- 
sico, tal y como había sido adoptado por los 
hititas de la capital. 

El número de dioses reseñados es claramente 
inferior al de las listas imperiales. El sincre- 
tismo es muy reducido, así como los dioses ex- 
tranjeros. La mayoría de estos dioses se vuelve 
a encontrar en el panteón imperial. El gran dios 
Wasczelli es con toda seguridad un dios de la 
tormenta local. Apenas es citado en las listas 
imperiales y es una lástima no poder determi- 
nar a qué “Im o “U correspondería. Sólo un 
duplicado reciente de un texto arcaico podría 
aportar una solución. 

3. CULTOS ANATÓLICOS EN EL PERÍODO 
GRECO-ASIÁNICO. Durante cl 11 milenio, varios 
cultos extendidos por Asia Menor y Siria del 
Norte, tuvieron una continuación en el pe- 
riodo greco-asiánico (siglos vi a iv a.C.), que 
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hoy estamos en mejores condiciones de poder 
estudiar, gracias principalmente al progreso de 
la filología anatólica. La base de esta docu- 
mentación religiosa hay que buscarla tanto en 
la literatura griega (Hesíodo), como en la Epis 
grafía griega o en lengua indígena. Analizare- 
mos sucesivamente el caso de las regiones más 
significativas de estos cultos del m mi- 
lenio. , 

1) Licia. Los recientes progresos de la filo- 
logía licia permiten apreciar hasta qué punto el 
mundo licio de los siglos v y 1v antes de nuestra 
era perpetúa, sobre todo en el terreno reli- 
gioso, la civilización hitita en su forma luvita. 
Esta continuidad se explica por el hecho de que 
a fines del 11 milenio poblaciones lycaonias en 
esencia —por tanto de cultura luvita en su ma- 
yor parte— se desplazaron hacia el suroeste de 
Asia Menor donde se instalaron en la zona que 
los griegos llamaron Lykia, término derivado 
de Lukka del 11 milenio. Ni que decir tiene que 
el análisis de la religión licia del período greco- 
asiánico supone la distinción entre la herencia 
anatólico-lycaonia y lo que, bajo un disfraz li- 
cio, procede del mundo griego o persa. 

La misma denominación del concepto 
«dios» —licio mahana— continúa el luvita 
massana-fi-. De la misma forma que la termi- 
nología licia de lo sagrado es la imagen de la 
terminología luvita, licio kuma-:; «sagrado» co- 
rresponde al luvita kummai-/kummiya-; se- 
nalemos también los derivados licios del radical 
kuma-: kumaza: «sacerdote», kumaha: «ob- 
jeto sagrado», kumebhi: «víctima para el sacri- 
ficio», kumezi-: «sacrificar», kumeziye: «altar/ 
santuario». El licio kuma- fue helenizado en 
koma-, existiendo buena cantidad de nombres 
propios y topónimos que contienen este radi- 
cal, 

Entre los dioses de tradición auténticamente 
anatólica, recordemos en primer lugar a 
Trggnt- que corresponde al hitita/luvita Tar- 
bunt-, uno de los nombres del dios de la tor- 
menta. Evidentemente fue asimilado a Zeus, y 
a Júpiter Doliqueno en el imperio romano. 
Trqgnt- es con mucho el dios mejor represen- 
tado en las inscripciones. También se menciona 
el dios Erme/Arma, cl dios Luna, así designado 
por los luvitas que le ofrecían un culto especial. 
El licio Ja corresponderia de hecho al dios ba- 
bilónico Ea, cl dios sabio, heredado de los hu- 
rritas sirios por los hititas. Estos tres nombres 
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divinos están en el origen de numerosos tes. 
foros. Es posible que la diosa hurrita Hepat 
subsistiese en la palabra pddexba «lugar de He- 
pat», lo mismo que Shaushka se encontraría en 
el antropónimo Zissqa = griego Seskos/Saskos. 
En cuanto a la diosa madre Leto, hay que re- 
conocerla sin duda en el licio latai que puede | 
asimilarse al licio lada: «dama». Leto sólo sería | 
una helenización del nombre anatólico. La epi- 
grafía en lengua indígena también la designa 
por medio de epítetos O aposiciones: eni ma- 
hanabi: «madre divina» o eni qlabi.ebijebí: 
«madre del santuario que aquí está», es decir la 
diosa madre de Letoon. Qebeliya, dios río ve- 
nerado en Limyra, se explica por el hitita Ha- 
paliya, significando hapa- «río». La estela tri- 
lingue de Xanthos (decreto de Pixodaros) nos 
ofrece el nombre licio de las ninfas: Eliyanai; 
en la misma inscripción, el del antropónimo 
Apollodotos, igual al licio Natripiyemi, uno se 
sentiría llevado a reconocer en > Natri la de- 
nominación indígena del famoso Apolo licio. 
El dios rmma podría ser el continuador de > 
Sharruma. Por otra parte, el griego Erenates 
equivalente a Eleuthera (Antiphellos, Kyanerl, 
Myra) se explica por el hitita-luvita arawa-: 
«libre». Dos grandes divinidades griegas de 
Asia Menor, Artemis y Afrodita, de las que el 
origen del nombre sigue siendo poco claro, 
fueron adoptadas en lengua licia bajo las for- 
mas Ertemi y Pedritale. Afrodita continúa el 
antiguo culto de — Ishtar/Shaushka que nunca 
había dejado de prosperar en el imperio hitita. 
Junto con el de sus sirvientas hieródulas, los 
griegos lo recuperaron de algún foco religioso 
oriental, probablemente a través de Chipre. 
Herikle es la réplica licia del Hércules griego 
con el cual se identificaron los soberanos de las 
dinastías licias. La famosa estela trilingue de 
Xanthos nos enseña también que el gran dios 
de Caunos era venerado en Xanthos en com- 
pañía de su servidor = licio Arkazuma. Este 
culto había sido introducido por los soberanos 
carios cuando ocasionalmente dominaron 
Xanthos. Los doce dioses licios evocados a ve- 
ces en los textos en lengua griega nos parece 
que deben entenderse como la forma simple de 
evocar el panteón indígena y éste recuerda el 
séquito de los doce pequeños dioses del san- 
tuario de Yazilikaya. 

Sin duda, nuevos descubrimientos cpigráfi- 
cos en Licia, aportarán nuevas ideas sobre la 
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a se ha demostrado hasta 


ió ici DO is la religión de Anatolia poner que el culto del dis rre, Permiten su- 
Jé p” a parte de Asia Menor occidental había extinguido. Una observa arruma no se 
prral a llamaban la provincia Licia. puede hacerse para el dios Ea a idéntica 
ge los e Lidia ocupa un lugar especial enel pueda deducir el fervor de a anque no se 
y Li H alico. Su lengua contiene elemen- base de los teóforos residual 9 sobre la 
mundo ana roximan al hitita, pero pertenece merosos que fuesen. ES, por muy nu- 
sos 4 e ao arquetipo todavía no com- 4. EL CLERO HITITA. 1) La 
¿on grup Esto no impide que Lidia haya he- 


E unció. hs 
dotal. Como dedicados a la m f ed 


sendemos. ás noble de las 


diciones religiosas anatólicas que re- 


redado bs į milenio. La misma forma de de- de un inmenso Sto, y hitita gozaban 
montan 2 “habra «dios» con el término civ- alto clero eran por dei a sacerdotes del 
signar la ión a este término con el radical sabiduría. Eran los eais as gentes de la 
mE e «dios», derivado del indoeuropeo los hombr. e Pisa ada dios y 
= «Lo que pr! lo ecos Baa de estos últimos en la de 
Una diosa Malis fue objeto de un culto im- por los dioses, Como entre los latinos o los 


“portante, sobre todo en Dalisandos. Y su nom- 
bre se puede relacionar con el hitita Maliya. 
Zeus > Sabazios tenía como paredro una diosa 
madre Hipta nombrada especialmente en los = 
Himnos órficos y en tres inscripciones de Asia 
Menor. Sin duda, hay que reconocer en Hipta 
la imerpretación lidia de > Hepat. Además, en 

dl siglo vı a.C. resurgió en Sardes el culto a la 
diosa > Cibeles o > Kubaba que, habiendo 
sido una antigua entidad protosiria, había lle- 
gado de Siria del Norte (> Karkemi3) para in- 
woducirse en Asia Menor vía > Kummani. Su 
culto se mantuvo bien en el período neohitita 
yacabó eclipsando a una serie de diosas madres 
locales, 

3) Frigia, Misia. En Frigia también encon- 
tamos el culto de > Kubaba o > Cibeles en 
‘poca grecorromana. Hay que mencionar tam- 
a 
oal de la griega Me i ia e ge pta 
nidad del círculo de h di jes ke va 
uille, También era el no a e bl ed 
adi de M E y re de una montaña 

+ E. Forrer ha creído re- 


conoce i 
a L forma residual en Hylas, compa- 
* Heracles en Misia, 


m. Los sacerdotes 
bas, las personas capaces 
r, además del hitita, las | 
ti), litúrgicas (hatti, hu- | 
, acadio) o extranjeras (acadio) y 
(luvita). Los sacerdotes eran | 


J cos que tenían acceso a la com- 
prehensión de los textos antiguos o extranjeros 


en los cuales se suponía que se encontrarían los 
remedios a los males que afectaban al común 
de los mortales. Sólo ellos conocían las reglas 
para llevar una vida de armonía con los dioses. 
La clase sacerdotal asumía la apariencia de una 
corporación y el cargo parece haberse trans- 
mitido de generación en generación, lo que evi- 
taba que el cargo cayese en manos impías. La 
religión no era un asunto del pueblo, ya que la 
propia condición del éxito entre los dioses y los 
hombres (> «sagrado») no lo autorizaba. Por 
su naturaleza, la función religiosa era asunto de 
especialista. El sacerdote era el intermediario 
indispensable cuando una persona deseaba di- 
rigirse válidamente al dios o dioses. Sin em- 
bargo, la riqueza de los templos así como los 


eran, junto a los escri 
de leer y comprende 
lenguas muertas (hat 
rrita, sumerio 
emparentadas 
también los úni 


Ma. El eran dios mai privilegios que les habían sido concedidos por 
a fu amado po Jo icio > Sanda, el el rey hitita suponían también la intervención | 
“pués q por los griegos a Heracles de los sacerdotes en la economía hitita y en la | 


bocemo O sincretismo cuyos 
Mtro Ta. > Sanda pervive en nu- 


política financiera del Estado. Del mismo | 

ijr S toó 

Cta, teóforoş del N 
aslánico. 


modo, el vínculo que existía entre la política y 


-= Período greco- la religión hacía de los dignatarios del clero 


q Tung y 
U milenig, y, “eTa de civilización lu 


Pear apoco debe sor d vita en el verdaderos diplomáticos, auténticos mea 
tado o, alli el culto de > o ernos ver del interior y del exterior en los e 
o y dy Zeus y el de R archunt iden- gran rey de— Hattusa. El hecho de que la fun- 
Ka identific de unt(a) —el dios ción de gran sacerdote de un dios importante 

ado con > Hermes. se confiase a veces a un hijo del rey basta para 
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subrayar la función política que acompañaba al 
cargo de gran sacerdote, 


2) La clase sacerdotal. a) El rey sacerdote. En 
cumbre de la jerarquía sacerdotal se encuen- 
tra el gran rey de > Hattusa, que detenta el 
cargo de summus pontifex de la religión hitita. 
Es el vicario del gran — dios de la > tormenta 
de + Hatti cuyo poder detenta, ante el cual es 
responsable y en nombre del cual dirige el Es- 
tado. La reina le asiste en el ejercicio de su so- 
berano pontificado. La función de los sobera- 
nos era más representativa que directamente 
activa en el terreno teológico. Sin embargo 
hubo algunas excepciones como Mursil 1, > 
Pudu-Hepa o Tudhaliya 1v. Las mayores preo- 
cupaciones del rey se dirigían hacia los asuntos 
militares y políticos. Por ello, el rey hitita de- 
legaba su poder en los grandes sacerdotes en- 
cargados del culto de las divinidades hititas lo 
mismo que el gran dios de la tormenta de Hatti 
había delegado sus poderes en el rey. Señale- 
mos que hay numerosos bajorrelieves rupestres 
que muestran a la pareja real (o el rey o la reina 
solos) en el ejercicio de sus prerrogativas sa- 
cerdorales, 

b) El clero. Por debajo del rey gravita un 
clero de funcionarios muy activos cuyas atri- 
buciones tienen su origen en la religión su- 
merobabilónica, hatti, hurrita o hitita. A me- 
nudo, el nombre que lleva el sacerdote permite 
adivinar el origen de su sacerdocio. Es nece- 
sario distinguir entre los servicios de los gran- 
des templos de la capital, de capitales de pro- 
vincia o también de núcleos religiosos impor- 
tantes y, por otro lado, los pequeños templos 
diseminados por las poblaciones, Estos últimos 
tenían a su servicio un solo sacerdote, Por el 
contrario, en los grandes centros, la comple- 
jidad del culto hacía necesaria la presencia de 
un clero numeroso y cualificado. Entre los 
sacerdotes vinculados a los grandes templos, j 
recordemos los grandes sacerdotes, las sacer- J 
dotisas «madres de dios», los santos sacerdo- HOA HAO. El Hoa Hao (literalmente: la 
tes. A este grupo hay que añadir los músicos y Paz en la Bondad) lleva el nombre del pueblo 
los cantores. Todos ellos eran funcionarios au- donde nació su fundador, Huynh Phu So, en 
torizados a penetrar en el templo propiamente la provincia de Chau Doc, en > Vietnam del 
dicho y a tocar los objetos sagrados. Junto a la Sur. Creado en el año 1937, cl Hoa Hao, como! 
clase sacerdotal oficiaba un personal laico, so- ed> caodaismo, es una religión sincretista que| 
bre todo con ocasión de las grandes fiestas: aúna cl > budismo, el o edo Fi 
dignatarios y servidores de la corte, mayor- [onelanisras, el culto al siglo y el culto a los 
domos, jefe de guardia o jefe de cocina. Haria A erro a es re- 
un personal doméstico vinculado al servicio del ligiosas del caodaismo revisten un despliegue 


templo de forma permanente: cocineros, pa- 
naderos, labradores, jardineros, guardias y 
peones. Los sacerdotes desempeñaban su ofi- 
cio por turno. Durante su servicio tenían la 
obligación de alojarse en el templo en las es- 
tancias previstas a este efecto. Fuera de sus pe- 
ríodos de prestaciones, vivían extra templum y 
llevaban con su familia una vida cómoda. Una 
ordenanza del rey Tudhaliya 1v nos especifica 
las obligaciones que pesaban sobre el clero y el 
personal del templo. La limpieza en todos los 
dominios posibles era uno de los aspectos esen- 
ciales con el fin de no mancillar ni al dios ni a 
los objetos ni alimentos cultuales. Los sacer- 
dotes debían velar por la celebración escrupu- 
losa de las fiestas y porque el dios recibiera lo 
que se merecía en ofrendas. No podían apartar 
una parte de éstas en provecho suyo so pena 
de graves sanciones que llegaban incluso hasta 
la pena de muerte, al menos en los períodos 
antiguos. Además tenían que velar porque nin- 
gún profano penetrase en el templo, ni tam- 
poco ningún miembro de su familia. La segu- 
ridad del templo y de los bienes incumbía a los 
sacerdotes. En el exterior del templo se situa- 
ban guardias mientras que en el interior vigi- 
laban los funcionarios, El fuego ritual debía 
apagarse por la noche por temor a un incendio, 
Los miembros del clero también tenían que ve- 
lar por la belleza del templo, por su manteni- 
miento y su limpieza. El gran sacerdote que es- 
taba de servicio era el responsable último de las 
negligencias, algunas de las cuales podían aca- 
rrear la pena capital, al menos en el reino anti- 
guo. En el imperio se le reservaban castigos 
más suaves y el recurso a los rituales de puri- 
ficación. Los hititas manifestaban en este te- 
rreno su creciente aversión respecto a la pena 
de muerte. 
— Magia hitita, > mitología. 
RENÉ LEBRUN 


la 


HOA HAO 


de pompa que atrae la atención del público, el; 


Hoa Hao se abstiene de todo fasto. El culto es 
de una gran simplicidad. 

El Hoa Hao se propone fundar un budismo! 
renovado, limpio de supersticiones y de magia, | 
estimando que los trances y la ayuda de me-| 
diums y adivinos, desnaturalizan el espíritu bú-| 
dico. 

JoserH NcuYeN Huy Lar 


HOLOCAUSTO — martirio, — persecucio- 
nes, — sacrificios. 


HOMERO (ellíada» y «Odisea»: del mito a 
la mitología). La antigiedad atribuía a un solo 
poeta, Homero, dos grandes epopeyas: la 
Ilíada y la Odisea (alrededor de 28 000 versos 
en total), compuestas en los orígenes de la li- 
teratura griega escrita. Los modernos se han, 
interrogado incesantemente sobre la persona- ; 
lidad de su autor, dando lugar a la llamada! 
cuestión homérica. La Ilíada, y acaso la Od;-; 
sea, son la obra de un poeta al que llamamos' 
Homero por tradición y que vivió a mediados 
del siglo vin a.C. Es indudable que Homero 
creaba oralmente, apoyándose en los datos de 
una muy larga tradición que remonta a la época 
micénica. Esta tradición ofrecía al aedo un 
modo peculiar de componer mediante conven- 
ciones de estilo y también una serie de relatos 
y de daros de todo género, pertenecientes a 
épocas muy diversas y que incluían muchos 
elementos religiosos y miticos. La tradición no 
se detuvo en Homero, sino que alimentó la 
obra de — Hesíodo, ciertos Himnos calificados 
de homéricos y jas otras epopeyas que cons- 
tituyen el ciclo épico. Estas últimas sólo se co- 
nocen por resúmenes y fragmentos, pero ofre- 
cieron material a los poetas líricos, más tarde a 
los trágicos y finalmente a los mitógrafos. 
h A pesar de su inmensa influencia, la epopeya 
| homerica no es la Biblia de los griegos. Hace 
Constantemente alusión a los dioses y a los mi- 
tos, pero, en general, el pocta tiende a evitar la 
descripción del misterio, de lo sagrado o de la 
trascendencia. Los dioses son inmortales y más 
poderosos que los hombres, pero están some- 
tidos a las mismas pasiones que ellos (los amo- 
res de Ares y Afrodita, Od., 8, 266). Esta ten- 
dencia racionalizante de Homero encubre una 
concepción más profunda de los dioses y de los 


MItOS que existió en la tradición prehomérica 
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y que reaparece a veces en los Himnos o en la 
literatura posterior. Así, la = teogamia de 
Zeus y de Hera (I, 14, 152) rica en conno- 
taciones religiosas, ofrece una estampa poco 
respetuosa, pues se trata de una grosera astucia 
de la diosa, que engaña a su esposo. Conviene, 
pues, distinguir en la Ziada y en la Odisea el 
nivel propiamente homérico y los restos de 
formas religiosas más antiguas, fijadas por una 
tradición que remonta a veces a la época mi- 
cénica e incluso > minoica. 

Los dioses, que ocupan gran parte de su 
tiempo en festines donde consumen el néctar y 
la ambrosía (Jl, 1, 423), intervienen en los 
asuntos humanos. Se aparecen directamente a 
uno o varios héroes (Il, 2, 173) o; cosa más 
frecuente, toman la figura de un mortal (Ate- 
nea engaña a Héctor bajo la apariencia de Dei- 
fobo, Zl., 22, 226). La divinidad es reconocida 
a menudo por su interlocutor (Od., 1, 113). La 
epifanía de los dioses no tiene el carácter gran- 
dioso y sagrado que presenta en ciertos Him- 
nos. La Ilíada menciona con frecuencia a varios 
dioses: Zeus, Hera, Atenea, Afrodita, Tetis, 
Poseidón, Ares, Apolo, Hermes y Hefesto. La 
Odisea habla sobre todo de Zeus, Atenea v Po- 
scidón. Otras divinidades desempeñan funcio- 
nes menos relevantes; por cjemplo, Latona, 
Artemis, Deméter, Dioniso, Temis, las Nerei- 
das, el Sol, Circe, Calipso, cte., a las que se 
añaden los ríos divinizados y deidades imper- 
sonales, alegorías como la Discordia, la 
Muerte, el Miedo, etc. Hay que añadir los ca- 
ballos maravillosos de Aquiles que hablan y 
profetizan (72, 19, 408). 

La Ilíada muestra a los dioses divididos en 
dos campos, lo cual no les impide ser invoca- 
dos por ambos bandos. Ellos inspiran la acción 
de los combatientes, los protegen de ciertos pe- 
ligros, engañan al enemigo haciendo desapa- 
recer a un héroe en dificultad (Afrodita rapta a 
Paris para defenderlo de Menclao, ZL, 3, 380): 
llegan a sustituir al guerrero raptado, como 
hace Apolo en favor de Agenor contra Aquiles 
(IL, 21, 600); se mezclan a veces directamente 
en el combate (Apolo detiene a Patroclo y le 
golpea (1/., 16, 705), e incluso se baten entre 
sí, como por ejemplo, Atenea y Ares (IL, 5, 
856), aun siendo en otros momentos solidarios 
(UL, 15, 123). A favor de los aqueos están Po- 
scidón, Hera, Atenca y Hefesto, Poscidón, 
dios del mar y de la tierra, representa las encr- 
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gías que se liberan de las tempestades y scís- 
mos; dios de los caballos terrestres y marinos, 
está ligado a la riqueza ctónica y a los viajes, y 
su poder rivaliza con el de Zeus, que posa 
no entrar en abierto conflicto con él (Zl, 1 , 
185). Hera diosa de la institución del "F 
monio, diosa poderosa, llega a obligar al sol a 
ponerse (1/., 18, 239). Atenea, diosa de la e 
teligencia guerrera, protege las ciudades y a los 
artesanos. Hermes el mensajero rico y bené- 
volo, conduce las almas al Hades, pero ayudará 
también a Príamo a alcanzar la tienda de Aqui- 
les (11., 24, 335). Hefesto, el dios herrero y 
cojo, ligado al fuego del artesano, triunfa sobre 
el agua fecunda, pero informe (71., 21, 342). A 


favor de los troyanos están Afrodita, Ares y 
| Apolo. Afrodita, diosa del amor-pasión, de la 


| voluptuosidad y de la gracia persuasiva, no po- 
| see cualidades guerreras (Zl, 5, 330). Ares, dios 
de los combates brutales, será vencido por Ate- 
nea. Apolo, dios de la energía ambigua y a ve- 
ces funesta de los adolescentes, dios arque- 
ro, lejano, ligado al sol naciente, dicta los => 
oráculos e inspira a los poetas. A favor de los 
griegos, en suma, se alinean los dioses de la 
mesura, de las instituciones, de las artes téc- 
nicas, y el dios del mar, mientras que del lado 
troyano aparecen los temibles dioses de la — 
hybris. Sobre este mundo dividido reina Zeus, 
hijo de Cronos, el «padre de los dioses y los 
hombres», que mantiene el carácter indocu- 
ropeo de dios del ciclo diurno. Zeus fecunda 
con sus lluvias la madre Tierra en todas su for- 
mas (enumera complacido sus conquistas a 
Hera, ZL, 14, 312). Es un monarca absoluto 
cuyo poder, que él conquistó, no soporta opo- 
siciones (Z, 8, 27): está al frente de los otros 
dioses, sobre todo cuando éstos son hijos su- 
yos (1l., 1, 190). Tetis le pide una gracia (Zl, 
E 495); un signo suyo es una garantía (UL, 1, 
528). El es el guardián del orden del universo 
y del orden de la sociedad humana, vela por el 
respeto a los juramentos y a los tratados, pro- 
tege a los huéspedes y mantiene el derecho. No 
participa directamente en la acción y se man- 
tiene en la cima del Olimpo o del monte lda 
en Tróade, donde tiene un santuario (Zl, 8, 
48); se manifiesta mediante Mensajeros (como 
Iris, 11, 2, 795), mediante prodigios (Z, 8, 


247), mediante el trueno (Z, 7, 479). Zeus 
Siente una cierta simpatía p 


or los troyanos, en- 
tre otras cos 


as porque Héctor nunca dejó de 


HOMERO 


honrarle y les ayuda para cumplir la promesa 
hecha a Tetis; se opone así a Hera, que se lo 
reprocha con violencia (7l, 16, 440). No e 
tante, después de la muerte de Patroclo, Po- 
seidón anuncia que Zeus odia la raza de Príamo 
(11, 20, 306). Zeus reparte los bienes y los ma- 
les, pesa los destinos en una balanza de oro y 
tiene la sabiduría de someterse a un — Destino 
fijado definitivamente. Zeus pasa por ser el an- 
tepasado de la mayoría de las familias de > hé- 
roes y de él reciben los reyes el poder para ejer- 
cer la justicia (Z/., 1, 239). Todos, dioses y 
hombres, están comprometidos por un jura- 
mento hecho por el nombre de Estige, el río 
infernal (Z/., 15, 36). 

Los dioses tienen sus preferidos entre los hé- 
roes, algunos de los cuales son hijos suyos: 
Pándaro y Euforbo son protegidos de Apolo; 
Ulises y Diomedes, de Atenea; Paris y Eneas, 
de Afrodita; Idomeneo, de Poseidón; Sarpe- 
dón, de Zeus. En toda la Odisea, Atenca no 
cesa de prestar a Ulises y a Telémaco una ayuda 
solícita y eficaz. El mundo de los inmortales 
está separado del mundo de los mortales, pero 
las relaciones entre los dioses y los hombres 
son constantes, y los primeros manifiestan una 
susceptibilidad celosa. Los dioses poseen tem- 
plos: Poseidón en Hélice y en Egas; Apolo, el 
construido por el sacerdote Crises (Zl, 1, 39); 
el — Paladion, estatua de Atenea, está alojado 
en un templo de Troya, del que es sacerdotisa 
Teano (kleiphoros, portadora de llaves; > Gre- 
cia, $ 3d). Se mencionan varios sacerdotes (> 
Grecia, $ 3d); todos son muy respetados, salvo 
Crises, que es despedido por Agamenón, a pe- 
sar de sus súplicas (1. 1, 15). Los hombres no 
cesan de invocar a los dioses. Les dirigen mu- 
chas — oraciones, que son siempre peticiones 
de ayuda inmediata. Estas oraciones son for- 
males y carecen de todo misticismo, El acdo 
invoca varias veces a la Musa (Il, 1, 1: Od., 
1, 1): ella es la que habla por su boca. A veces 
se hacen regalos a la divinidad. A petición de 
Héctor, Hécuba y los troyanos ofrecen un rico 
peplo a Atenea, que lo rehúsa (IL, 6, 301). Los 
hombres hacen libaciones a los dioses y les 
ofrecen = sacrificios. Los sacrificos humanos 
son excepcionales: Aquiles inmola troyanos 
sobre la hoguera de Patroclo (/1., 23, 175). El 
ritual es en sustancia el que los griegos prac- 
ticaron posteriormente (— Grecia, $ 3d). Exis- 
ten algunos ritos de purificación: los guerreros 
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van en el mar después de la peste 
aqueos sep héroe purifica un recipiente O 
(ll 1,314) ufre o con agua (Z1., 16, 228; 
eon t de Homero recurren 


tuvo una gran importancia en div 
nes, como Laconia o Éfeso, 
mero una virgen cazadora, 
leza salvaje y calificada co 


crsas regio- 
pasa a ser en Ho- 
ligada a la natura- 
mo potnia theron, 


d, 2b  sonajes inspirados, bien parain- «señora de las ficras». Parece haber sido su 

dai P digios (la serpiente y los pájaros, plantada por Afrodita, que suele considerarse 

epret P" eos O el vuelo de las aves, bien de origen oriental. Algunos aspectos de Afr 
O- 


dita provienen sin duda de Oriente, 

me a e as en esa 

dioses griegos á D an los 
sas. pen AA ado de ol ie 

s s, siderado de origen tracio, figura 

ya en las tablillas micénicas: los eri i- 

buyeron un origen bárbaro a Aan 

yer un dios que se 

volvió poco grato. 7 

La división entre dioses partidarios de los 
aqueos y de los troyanos se debe muy proba- 
blemente a una concepción bastante tardía y no 

a la proveniencia asiánica de las divinidades 

aliadas de los troyanos. Algunos héroes o he- 

roínas que Homero presenta como humanos 
son probablemente antiguas divinidades cuyo 
carácter divino se esfumó con el desarrollo de 
la tradición épica, pero que siguieron reci- 
biendo culto en algunos lugares de Grecia; tal 
es el caso de Helena (que representa la fecun- 
didad y la riqueza, afín en esto a Afrodita y a 
Artemis). Otros son probablemente > epicle- 
sis de dioses, como Hécuba (ligada a Hécate y 
a Artemis). La obra homérica contiene alusio- 
nes más o menos explícitas a mitos antiguos, 
conocidos a veces en otras literaturas indocu- 
ropeas: la guerra de los dioses y los gigantes, 
la amenaza que pesa sobre la realeza divina (Zl, 
1, 396), el viaje de un héroe al otro mundo y 
su regreso después de vencer a los monstruos 
infernales (> infiernos, > Grecia, $ 5, > mi- 
noica, religión, —> mitología, — vida de ultra- 
tumba). 

Los Himnos llamados «homéricos» son pos- 
teriores a Homero y de diversas épocas. Los 
tres más antiguos, el Himno a Apolo (I, pri 
mera parte), el Himno a Deméter (I) y el 
Himno a Afrodita, parecen remontar a finales 


pero no 


mugir (Od., 12, 395). Los 
enudo de Zeus, y el 
bien competencia de 
s personajes de Ho- 
forma de — vida de 
sçta se presenta de modo pe- 


a esti lleno de dificultades, ya que de- 
tormaciones dispersas, ofrecidas 
e examen de las convenciones estilísticas 
. por el análisis de las tablillas mi- 
los daros arqueológicos, y tam- 
ión con la literatura o la ico- 
cas. Aunque la guerra de 
istórico, su relato contiene 
mitos de diversas épocas y 
dos, integrados con más 
el ciclo trovano, del que 


iás, entre la época micénica y el 
Parzcón griego sufrió una evolu- 
parece que la supremacía absoluta de 
E uy anugua. Su poder se desarrolló 
trto ce Poseidón, que ocupaba un 
-ramer orden en la época micénica. La 

‘a del mundo entre | 
a os tres hermanos 
ld iaie oseidón y Hades (de per- 
Si 152), refleja probablemente 
tide | -00 tardia de poderes entre divi- 


o Originari ; 

tay epon A rivales. Hera, her- del siglo vini o al vir. El primero narra el rapto 
b dec ¿diente del oda Ainas una de la hija de Deméter, la búsqueda que hace 
odio e la antigua fó soberano, como ésta y la fundación de los —> misterios de Eleu- 
tire: > Anem; órmula Potnia Here, — sis; el segundo refiere el nacimiento de Apolo 


nem 
Orio; is y Demá 
ad, nalmente E eméter parecen consti- mo- 
3 todas e i w de la madre Tierra 
.. a eje 0) 
am a fertilidad, a la fecundi- 


bié 
Mala 
mu X 
crte, rtemis, cuyo culto 


en Delos; el tercero está consagrado a los a 
res de Anquises y Afrodita y al nacimiento de 
Eneas, Por el lenguaje, por el modo de com- 


posición y por el marco, los primeros Himnos 


| 


a - ` 
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prolongan la tradición homérica, Reflejan, con 
todo, un sentimiento religioso mucho más prò- 
nio que la Iliada o la Odisea. La trascen- 

encia de los dioses aparece subrayada en ellos h 
con toda claridad, como demuestran sobre 
todo las grandiosas epifanías de Deméter 
(Himno a Deméter, 275) y de Afrodita (Himno e 
a Afrodita, 172), ambas cargadas de respeto y J 
de sentido del misterio religioso. El Himno a 
la Tierra, más tardío y breve, celebra a ésta 
como madre universal que da y recupera la 
vida. Se hace eco, con fervor, de una arraigada 
creencia en el mundo campesino de la época 
arcaica (— misterios de Eleusis). 
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que tendrá una gran repercusión y en la que 
distingue tres grandes etapas en la civilización: 
mítica, heroica y humana. Encuentra en el 


ombre una veritas aeterna, una conciencia 1m- 


manente de Dios: el hombre crea mediante su 
imaginación formas simbólicas que expresan 


sta verdad y que dan origen a las religiones. 
.-J. Rousseau (1712-1773), desconfiando del | 


progreso y de la razón, afirma los derechos del ' 
corazón, los imperativos de la conciencia y las | 
relaciones espont 
creador. En la misma época, Ch.F. Dupuis ! 
(1749-1809) intenta demostrar que la religión 
no es sino el reflejo de la naturaleza, del cielo, 


eas entre la criatura y su | 


del sol, en el alma humana. En Weimar, J.G. 


Bibliografía. A. SeverYns, Homère. II: L'artiste, 
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cia, bibliografía general; J. Bowen, Historia de la 
educación occidental. Tomo l: El mundo antiguo, 
Herder, Barcelona *1985, pág. 82s. 
PauL WATHELET 


HOMOFAGIA. Literalmente, acción de co- 
mer carne cruda. Los adeptos de Dioniso, en 
sus carreras desenfrenadas por el monte (ori- 
basia), atrapan un animal (cervatilio, cabrito, 
novilla), lo despedazan y devoran su carne, co- 
mulgando así con su dios en el delirio y el = 
Éxtasis. 


— Misterios dionisíacos. 
LiLIaNE BODSON 


HOMO RELIGIOSUS. 1. PRIMEROS PASOS 
DE LA INVESTIGACIÓN. Las primeras investì- 
gaciones sobre el hombre religioso comienzan 
en el siglo xvii y continúan en el xvu El quie- 
tismo de Fénelon y de madame Guyon enfoca 
la atención hacia la experiencia religiosa mistica 
del puro amor. En 1670, P.-J. Spener forma en 
Francfort sus collegia pietatis, que insisten €n 
la experiencia religiosa personal, Medio siglo 
más tarde, esta vez Cn Inglaterra, J. Wesley 
quiere reintroducir la piedad en el anglica- 
nismo: su metodismo ejerce una gran influen- 
cia en la religión protestante. En 1725, => 
Vico publica en Nápoles Scienza nuova, Obra 


Herder (1744-1809) aborda la religión por la 


vía de la sensibilidad: la 7 


que el hombre hace de la ac 
mundo. El año 1759 F. — Sch! 
sus Discursos score la religión, concibe ésta 


gión es la lectura 
ó3 divina en el 
leiermacher, en 


como experiencia de lo divino y de Dios, re- 
atos de unidad y 
de dependencia 
zión otorga la 


lacionándola con los sentis 
e identidad con el : zo 
respecto a este úl 
conciencia de lo £ 
nales del siglo xvI11, mi 
destacar el eje de la 


bre, de su lenguaje. 
instituciones cread 
5 


gos esenciales del hombre religioso: tiene una 
experiencia de lo divino, poses conciencia del 


infinito, pero se siente dependiente de éste, y 
es intérprete de la acción divina y soporte de 
r pl ti 


una veritas aeterrs que expresa mediante un | 
lenguaje simbólico. l 
2 LA APORTACIÓN DEL SIGLO XIX. El si- 
glo x1x es el gran siglo del descubrimiento del 
atrimonio cultural y religioso de la humani- 
dad, descubrimiento que desemboca en la crea- 
ción de nuevas disciplinas. La egiptología des- 
cifra los jeroglíficos y penetra en el pensa- 
miento religioso del hombre del Nilo. La asi- 
riología interpreta las tablillas mesopotámicas 
y perfila la figura del hombre de Sumer, de 
Asiria, de Babilonia. Se estudian los textos de 
la India y se hace hablar ante nosotros al hindú 
y al budista. El antiguo Irán se revela en la voz 
de los parsis, primero, y en los cada vez más 
numerosos descubrimientos después, dándo- 
senos a conocer el hombre mazdeano, A me- 
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tn 


p HOMO RELIGIOSUS 764 76 


hvarenah, poder, esplendor: es la palabra que 
expresa la naturaleza de Ahura Mazda y tam- 


En la historia de la humanidad hay una 
emergencia progresiva de los elementos nu- 
minosos: los hechos, las personas, los aconte- 


nes se aplican cada vez más al estudio del fe- 


diados de siglo comienza a salir de la tierra 
nómeno religioso en la humanidad. Se trata de 


—Que ocultaba sus secretos desde hacía varios 


milenios— e) hombre arcaico, cuya faz pronto 
se perfila es el homo faber y el homo sapiens de 
la prehistoria. En etapas sucesivas, la actividad 
de los países colonizadores nos acerca al hom- 
bre sin escritura que vive en Asia, en Australia, 
en África y en América. 

Varios sistemas filosóficos del siglo x1x, sin 
tomar apenas en consideración este extraordi- 
nario patrimonio religioso, se embarcan en una 
vía unilateral. El positivismo vuelve la espalda 
a la historia y se presenta como la religión del 
hombre actual. Los evolucionistas. elaborando 
una teoría orgánica de la sociedad fundada en 
el esquema biológico de la evolución de las es- 
pecies, intentan explicar la religión a partir de 
un dato original: tótem, mana, antepasados, 


Feuerbach y de K. — Marx tratan de ofrecer 
una interpretación del hombre religioso en su 
relación con la cuestión de la alienación: el 
hombre arreligioso sería el hombre normal. 
Ova corriente se manifiesta a lo largo del si- 
glo xix. Se introduce por obra de F. Kreuzer 
(1771-1858) y de J.J. v. Görres (1776-1848), 
dos autores que abordan los mitos de los pue- 
blos asiáticos y estudian el sentimiento reli- 
gioso y el lenguaje simbólico que el hombre 
utiliza en su expe ligiosa. Esta co- 
miente viene favorecida por la renovación que 
experimenta el pensamiento de Vico, por los 
escritos de F. Schelling (1775-1854) y por la in- 
fluencia del pensamiento romántico en la his- 
toria de las religiones. El descubrimiento del 
pensamiento religioso pone a los investigado- 
res en presencia de una copiosa documentación 
escrita, dejada por el hombre religioso. En la 
línea de las escuelas filológicas y de esa nueva 
disciplina que es la gramática comparada, F.M. 
— Müller vuelve a los orígenes de la humani- 
dad. El fundador de la religión comparada, si-: 
tuándose en esta vía, hace hablar al hombre, | 
Descubre en su lenguaje la idea intuitiva de: 
Dios, el sentimiento de debilidad que experi-| 
menta cl hombre, su creencia universal en una| 
Providencia que vela sobre el mundo y su sen- 
tido de la distinción entre el bien y celmal, | 
Durante los dos últimos decenios del si- 
glo x1x, en medio de grandes controversias en- 
tre las escuelas, los métodos de investigación y 
las ideologías, los historiadores de las religio- 


explicar el origen de las creencias, los gestos y 
las palabras de los creyentes, como también el 
comportamiento de los fieles de las diversas re- 
ligiones. La noción de hombre religioso se va 
precisando más. Las escuelas históricas se ocu- 
pan, más que del hombre, de las huellas que ha 
dejado: libros religiosos, oraciones y liturgias, 
iglesias y templos, estatuas y objetos sagrados. 
Las escuelas sociológicas y etnológicas, to- 
mando diversos elementos de las doctrinas po- 
sitivistas o evolucionistas, intentan explicar el 
origen y la configuración del hombre religioso, 
que es considerado como un producto de la so- 
ciedad: contemplan sus ideas, sus gestos y su 
comportamiento únicamente en el contexto de 
sus relaciones con la sociedad. Sin embargo, al- 
gunos historiadores de las religiones —en Ho- 
landa sobre todo— tratan de captar el fenó- 
meno religioso mismo y de comprenderlo en el 
contexto específico de la vida del hombre. 

3. La FIGURA DEL HOMBRE RELIGIOSO EN 
EL SIGLO Xx. Nathan — Söderblom (1866- 
1931) estudia la experiencia de lo divino en las 
diversas religiones históricas. El hombre ar- 
caico descubre un poder que se ha denominado 
mana, pero que no es anónimo, ni impersonal, 
ni colectivo. El hombre aprehende este poder 
como un poder espiritual cuyo dinamismo | 
irradia en su comportamiento. Al descubrir! 
esta fuerza, el hombre primitivo tiene el sen- | 
timiento de la existencia de una realidad que! 
trasciende este mundo: nace en él el senti- | 
miento de lo divino. No se trata de un mo- ' 
noteísmo originario, por cuanto el hombre ar- | 
caico no descubre una causa primera, sino una | 
realidad insólita: tiene conciencia de estar en | 
presencia de seres sobrenaturales dotados de | 
voluntad y experimenta el sentimiento de lo — 
sagrado, que le Jleva a la conciencia de la exis- 
tencia de Dios. 

Así pues, el hombre alcanza el sentimiento ! 
de lo divino al tomar contacto con lo sagrado, | 
concebido como un poder de índole espiritual. | 
A la luz de ciertos hechos históricos se ilumina 
el itinerario de este hombre, En la India, lo sa- 
grado es la fuente de la mística, principio de 
salvación y explicación del mundo: es el > 
brahmán. Las fuentes clásicas de China hablan 
del Shang-ti, Señor Supremo, Cielo y Creador. 
En Irán, los textos avésticos utilizan el término 


bién la palabra fundamental del culto maz- 
deano. Para Sóderblom, el hombre religioso se 
descubre mediante la historia de la humanidad: 
es el hombre que entra en contacto con lo sa- 
grado y se percata de la existencia de una tras- 
cendencia. 

Rudolf Otto (1869-1937) fue el primero que 
trató de penetrar en la psicología de este hom- 
bre. En su obra (Lo santo, 1917), que consti- 
tuye un programa de investigación, distingue 
dos hombres: el hombre natural, que no com- 
prende el sentido de la salvación, y el hombre 

| «que está en el espíritu» y goza de una dispo- 
[sición particular que le permite descubrir va- 
| lores sacrales que escapan al hombre natural. 
| Este hombre despierto y descubridor de valo- 
res sagrados se halla en el centro de la historia 
religiosa de la humanidad, y, según Otto, des- 
cubre «un elemento de una cualidad absoluta- 
mente especial que se sustrae a todo lo que nos- 
otros hemos llamado racional... y constituye... 
algo inefable». Ese elemento aparece como un 
principio vivo que es la parte más íntima de to- 
das las religiones: lo numinoso, lo divino. Por 


vía simbólica y mística, el hombre que «está en 


aam tym Al 
el espíritu» descubre y aprehende lo numinoso. 


| En esta aprehensión, la primera fase psicoló- 


gica es la conciencia de criatura que hace nacer 
en el hombre un sentimiento de dependencia. 
La segunda fase es la de lo tremendum, la emo- 


¡ ción religiosa que da origen a la ascesis, a la 


vida heroica, al celo en presencia del Dios vivo. 
La tercera fase, la del mysterinm, hace aparecer 


| lo numinoso como lo totalmente otro: es el an- 


yad eva de los => upanisad, el nibil de los mís- 
ticos, la sunvatá de los budistas; es también el 
elemento central de todas las liturgias. La 
cuarta fase, la del fascinans, constituye la ex- 
periencia de la beatitud religiosa: una verda- 
dera experiencia de misterio. 

Viviendo estas cuatro fases psicológicas, el 


¡hombre religioso descubre lo que posce valor 


y lo que es no valor. Aunque el hombre natural 
¿no tiene conciencia de la profanidad, el hombre 
¡religioso distingue lo que está afectado del va- 
llor numinoso y lo que no lo está. A través de 
¡este descubrimiento del valor de lo numinoso, 
el hombre percibe la obligación, el pecado, la 
obediencia y el servicio, así como la necesidad 
de redención, de prapiciación y de expiación. 


cimientos contribuyen a esta manifestación. 

Son los signos de lo sagrado y constituyen el 

tesoro religioso de la humanidad. El hombre 

religioso está dotado del poder de contempla- 
ción y adquiere una visión intuitiva del mundo, 
en la cual se le revela la historia espiritual de la 
humanidad. Esta facultad de adivinación es el 
privilegio de los auténticos lectores de los sig- 
nos de lo numinoso: los profetas, fundadores 

y guías de las religiones. Cada profeta es, en| 

efecto, un hombre religioso superior. Entre los 

profetas, según Otto, hay un lector de lo sa- 
grado que ocupa un lugar único en la historia 
religiosa de la humanidad: es el hombre reli- 
gloso por excelencia, el Hijo, Jesucristo. 

4. EL HOMBRE' RELIGIOSO Y LA EXPERIEN- 

CIA VIVIDA. G. van der Leeuw (1890-1950) 
trata de comprender la experiencia religiosa vi- 
vida y los testimonios sobre esta experiencia. 
La religión implica dos vertientes: de un lado 
la del misterio y del otro la de la experien- 
cia vivida por el hombre, respuesta del hom- 
bre ante el misterio. En este encuentro | 
del hombre con el poder, con la «alteridad so- | 
brenatural», reside la salvación proclamada por 
las religiones: el sentido de la vida, el incre- 
mento de la vida, la adquisición de una vida | 
nueva. El hombre determina su conducta o la ' 
modifica en virtud de su experiencia con el po- 
der misterioso. Entre el hombre y el poder se 
establecen relaciones que condicionan el com- 
portamiento. El historiador de las religiones 
constata los hechos y los documentos, y los 
describe y clasifica en el contexto del inventa- 
rio cultural de la humanidad. El fenomenólogo 
realiza una exégesis de esta documentación con 
objeto de comprenderla y darle sentido en fun- 
ción del hombre religioso que se encuentra en 
el centro de sus preocupaciones. Si Orto exa- 
minó al hombre religioso en cuanto tipo psi- 
cológico, Van der Leeuw lo estudió en su com- 
portamiento. 

El hombre se encuentra en presencia de un; 
ser o de un objeto que se sale de lo ordinario, | 
que está revestido de poder, que despliega un 
poder. El hombre, además, le ha dado un nom- 
bre a ese poder: mana entre los melanesios, | 
wakanda entre los sioux, orenda entre los iro-' 
gueses, baraka entre los árabes, tao entre los ; 
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po! visto a este poder en ac- Al lado de esta Perspectiva histórica, se im- 


av E í e 

„os Él hombre ] ve afecta a las personas y pone un enfoque fenomenológico, Si el fenó- 
hin Ya constatâ ee en contacto con él. Al meno religioso no puede comprenderse fuera 
i een 


i n los seres O en los ob- de su contexto cultural y socioeconómico, ha 
ce este poder esiderarlos como sagra- que tener en cuenta sin embargo que las pd 
ps ha pasado > grado, agua y fuego sa- arial di no se pueden reducir a for- 
des pied celeste y figuras divinas, y tam- mas de conducta no religiosas. Todo fenómeno 
mundo trae como los reyes, los sal- religioso debe contemplarse en su modalidad 
. los demonios. Las divi propia: sólo se comprenderá en su totalidad si 
operan obviamente en primer se trascienden los aspectos históricos en sus di- 
A ombre religioso es el hombre que, versos condicionamientos. Todo hecho reli- 

nyu? 


a su comportamiento, expe- gìoso constituye una ex 
Ap fuerza trascendente, merced al encuentro del 
os objetos. Este grado. Por eso hay que es 
cia lo sagrado, ad-  bólico, el lado espiritual 
or otra parte, el con- rior de los fenómenos r 


periencia sui generis 
hombre con lo sa- 
clarecer el lado sim- 
y la coherencia inte- 
eligiosos. El enfoque 


n ye un intento de com- 
en a los hombres prensión de la esencia y estructuras de los fe- 


v 
¡tarios de lo sagrado: el nómenos religiosos, detectados a la vez en su 
e! prožeta, el santo. Mediante condicionamiento histórico y en la Óptica de la 
" der Lecuw define, pues, al conducta del homo religiosus. Se trata de pro- 
z cuanto poder: es el hom-  fundizar en las articulaciones y en los signifi- 
acia de una fuerza, lo cados de este comportamiento, descifrando los 
conducta a esa creencia. hechos religiosos en cuanto experiencias del 


EUCIOSUS»: UN HOMBRE HIS- hombre en su intento de trascender lo temporal 
RICO AL MISMO TIEMPO. y tomar contacto con la realidad última. 
corresponde el primer análisis No está dicho todo al término de este doble 
iz del hombre en su encuentro enfoque histórico y fenomenológico, que des- 

- Ozo penetró en el interior emboca en una morfología y en una tipología 
‘ogiz del nombre en trance de vivir del homo religiosus. Es preciso interpretar los 
ntras que Van der Leeuw hechos identificados, analizados y clasificados. 
conducta del hombre re- Es preciso ordenarlos a continuación en una 
do de estas investigaciones, yal perspectiva general. Se trata de un trabajo com- 
largo itinerario a través de la  parativo que permite clarificar el mensaje con- 
mentación reunida por los historia- tenido en los documentos y darlo a conocer al 
i regiones, Mircea > Eliade, es- hombre de hoy. Este estudio comparado de las 

zento z la nueva Juz aportada por religiones debe permitir la interpretación del 
“=> Perrzzzoni y + Dumézil, ha conjunto de los encuentros del hombre con lo 
eo vna parte esencial de su obra a la sagrado, desde la prehistoria hasta nuestros 
=% Gel homo religiosus en sus diver- dias. El homo religiosus es, en suma, un hom- 


2, 
at 
a. 
— 


relie; bre que transmite un mensaje que, aunque 
way ha dias eer está arraigado en la his- viene de la historia, no por ello deja de tras- 
de co huellas de sus múltiples ex- 


ms desde el Paleolítico d cenderla, a” 
be giones, hasra I » Pasando por las 6. «HOMO RELIGIOSUS»: EL HOM 
notes de egar a los tres gran- TOTALIDAD, El hombre religioso adopta en € 
co mediante Pe este hombre puede ser mundo un modo específico de existencia, Este 
Pay "mite Serie de notas científi- modo de existencia se expresa en un número 


N TeCOnstru; . ʻ 
: lips truir | 
lod religiosas a historia de Jas 


ka leas 4, la humanidad, Eliade 


o E 
0 tligioneg q, o cBOrías de fuentes: 
ths € Asia y | ici 
Pueblos «; Y las tradiciones 


ŝin escritura, 


considerable de formas religiosas que la his- 
toría nos muestra. El homo religiosus se reco- 
noce en su estilo de vida: «cree que existe una | 
realidad absoluta, lo sagrado, que trasciende a 
este mundo, pero que se manifiesta en él y, al 
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[Mismo tiempo, 
l Eliade, Le sacré 
religiosus vive un 


lo santifica y lo hace real» 
et le profane, 171). El homo 
a experiencia religiosa, Se en- 
Cuentra en una serie de situaciones esenciales 
que le ponen en relación con el mundo tras- 
cendente, A través de las diversas situaciones 
Por él asumidas, penetramos en su universo es- 
Piritual: esas situaciones han dejado huellas. 
En definitiva, la historia de las religiones es la 
historia del homo religiosus considerado en la 
realidad existencial de sus creencias, de sus ex- 


ligiosus la historia de las religiones identifica lo 
trascendente en la experiencia religiosa. 

En la vida del hombre religioso, el > sím- 
bolo constituye el lenguaje de las hierofanías. 
Mediante el símbolo, el mundo habla y revela 
ciertas modalidades de lo real que no son evi- 
dentes por sí mismas. Los símbolos religiosos 
que afectan a las estructuras de la vida ponen 
de manifiesto una dimensión que trasciende la 
dimensión humana y permiten una aprehen- 


o sión directa de la realidad última. El pensa- 
periencias y de su conducta. Este hombre cree miento simbólico precede al lenguaje y forma 


en el origen sagrado de la vida y en el sentido parte de la sustancia de la vida religiosa. El 


de la existencia humana como participación en bomo religiosus es un homo symbolicus. La ex- 
una realidad que rebasa esa existencia. T 


periencia del + mito es también una experien- 
El homo religiosus es, así, el hombre que cia de lo sagrado, por cuanto pone al hombre 
| “toma conocimiento de lo sagrado porque sele en contacto con el mundo sobrenatural. El 
manifiesta, porque se muestra como algo to- mito se presenta como una historia verdadera, 
talmente diferente de lo profano» (Le sacré..., sagrada y ejemplar que ofrece al hombre reli- 
14). Lo sagrado se manifiesta, y lo hace como 


gloso modelos para su conducta. Los mitos 
un poder de orden distinto al de las fuerzas na- cosmológicos, los mitos de origen, los mitos de 
turales. Para designar esta manifestación per- 


renovación, los mitos escatológicos, orientan j 
cibida por el homo religiosus, Eliade utiliza la la actividad del bomo religiosus dándole un 
palabra «hierofanía». El acto de manifestación 3 


mensaje normativo. El mito, derivando en la; 
de lo sagrado, desde el punto de vista de su imitación de un modelo trascendente, en la re- |- 
estructura, es siempre idéntico: un acto mis- petición de un guión ejemplar, mantiene en el 
terioso, la manifestación de algo «totalmente hombre la conciencia de lo divino: gracias al 
otro». Tal manifestación es el elemento mis- mito el mundo se vuelve transparente al hom-; 
terioso que constituye la naturaleza sxi generis bre religioso. Hay en el mito una referencia a' 
de toda hierofanía. La historia de las religiones un arquetipo que confiere poder y eficacia a la 
nos muestra que la estructura y la dialéctica de 


acción humana. El arquetipo se presenta como 
la hierofanía son siempre idénticas. Esto es ca- un modelo primordial cuyo origen se encuen- 


pital. Así, en la vida religiosa no hay ruptura, tra en el mundo sobrenatural. El hombre re- 
y la experiencia religiosa posee la misma es- ligioso es quien realiza este modelo en la tierra. 
pecificidad en el espacio y en el tiempo. Es la Para ello tiene necesidad del ritual que dé 
experiencia esencial del homo religiosus. fuerza y eficacia a su realización, poniéndola 
Si todas las hierofanías tienen la misma es- en perfecta correspondencia con el arquetipo. 
tructura y se presentan en consecuencia como El efecto del ritual consiste precisamente en 
homogéneas, son sin embargo heterogéneas conferir una dimensión de realidad a la acción 
desde el punto de vista de las formas: ritos, mi- del hombre religioso. Los ritos iniciáticos ha- 
tos, formas divinas, objetos, símbolos, ani- cen pasar al hombre de su condición profana a 
males, plantas, hombres. Lo sagrado se mani- una nueva existencia marcada por lo sagrado. 
fiesta al homo religiosus en diferentes niveles,| La iniciación equivale, pues, a una mutación 
lo cual explica la gran variedad existente en la; ontológica del régimen existencial, Mediante 
experiencia religiosa, desde una hierofanía que | simbolos, mitos y ritos, lo sagrado ejerce su 
tiene lugar en una piedra hasta la teofania su-| función mediadora en la vida del homo religio- 
prema, la encarnación de Dios en Jesucristo. | sus, al cual procura la posibilidad de entrar en 
El homo religiosus constituye un testigo y un. contacto con la fuente de lo sagrado, es decir, 
mensajero al mismo tiempo. El fenomenólogo con lo sagrado en cuanto realidad trascendente, 
ve al testigo y el hermeneuta intenta compren- El homo religiosus es, en definitiva, un lector 
der tanto al mensajero como su mensaje, Puede y un mensajero de lo sagrado, 
decirse que mediante el estudio del homo re- Si el hombre religioso se presenta en el es- 


Fuomo RELIGIOSUS 


pejo de la historia de las religiones como un 
hombre histórico y transhistórico al mismo 
tiempo, como hombre en la totalidad de sus 
dimensiones, ¿qué significa otro tipo humano, 
el constituido por el hombre arreligioso? Para 
Eliade es el hombre que «recusa la trascenden- 
cia, acepta la relatividad de la “realidad” y llega 
incluso a dudar del sentido de la existencia» (Le 
sacré et le profane, 172). Este hombre aparece 
principalmente en las sociedades modernas oc- 
cidentales y se realiza a sí mismo desacrali- 
zando el mundo. «Lo sagrado es el obstáculo 
por excelencia para su libertad» (op. cit., 172). 
Este hombre, aunque desciende del bomo re- 
ligiosws por un proceso de desacralización, 
conserva numerosas huellas del comporta- 
miento de ese homo religiosus, del que es he- 
redero. Se trata de un portador de una mito-! 
logía camuflada y de rivualismos degradados. 
El proceso de desacralización ha dado origen 
también a las — ideologías, a las místicas po- 
liticas y a ciertos movimientos laicos que otor- 
gan gran importancia a los rizos iniciáricos y a 
la nostalgia de los orígenes. 
— Antropología, — divino, — misterio, > 
mito, — religión, — rito, — sagrado, — sím- 


bolo. 
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J- Rizs, Le sacré et l’histoire des religions, en L’ex- 
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logia de la religión, Herder, Barcelona 1969, 7 
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HONEN (1 133-1212). Fundador en 1175 de 
la escuela Jódo del budismo japonés, Hónen es 
igualmente conocido bajo el nombre de 
Genku. Siendo aún muy niño entró en cl mo- 
nasterio — Tendai del monte Hici, donde legó 
a ser muy versado en las escrituras búdicas. In- 
satisfecho de las formas de budismo existentes 
y profundamente impresionado por la culpa- 
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bilidad y la impotencia del hombre en «estos 
últimos días» (mappó), es el primero en esco- 
ger, como medio de salvación, exclusivamente 
la total confianza en la misericordia de => 
Amida (tariki), rechazando con ello la bús- 
queda de la iluminación a través de la disciplina 
y el esfuerzo sobre uno mismo (jiriki). Esta- 
bleció su cuartel general en el centro de la ciu- 
dad de Kyoto. Su principal obra es: Sencha- 
kushá (colección de pasajes sobre el voto ori- 
ginal de Amida). 


Bibliografía. COATES e ISHIZUKA, Honen, the Bud- 
dhist Saint, Chion'in, Kyoto 1925. 
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HORUS. Horus, el más importante de los 
dioses halcones egipcios, es una de las grandes 
divinidades del panteón faraónico. Sin em- 
bargo, es preciso distinguir varios Horus. 

En primer lugar es un dios del cielo, que so- 
brevuela muy alto, como un halcón. Su nom- 
bre significa precisamente el «Alejado». Bajo 
este aspecto es hijo de > Hathor, considerada 
como «la casa de Horus». Indudablemente, y 
como permite suponer una representación muy 
antigua en la que aparece como un halcón na- 
vegando en una barca sostenida por las alas del 
cielo, era ésta su función inicial. Este halcón 
celeste también es un dios de la luz, cuyos ojos! 
son el Sol y la Luna, tal como revela el culto 
de Harmerti, «Horus de los dos ojos», prac- 
ticado en Horbeit. En un mito que simboliza 
la lucha entre la luz y las tinieblas, Horus se 
opone a su hermano Seth quien, en cl trans- 
curso del combate, le arranca el ojo de la Luna 
o incluso los dos ojos, que le restituiría pos- 
teriormente Thot; aquí se encuentra el origen 
de los nombres (Me)khenti-irti y (Me)khenti- 
n-irti («el que tiene sus dos ojos» o «el que no 
tiene sus dos ojos») que recibe en Letópolis. 
En ocasiones, Horus se convierte en el mismo 

Sol. Así, en Heliópolis se identificó con el Sol 
naciente como Ra-Harakhti, es decir «Horus 
del horizonte» —adorado en Gizah bajo el as- 
pecto de una gran esfinge denominada Har- 
makhis, «Horus en el horizonte»—, mientras 
que en Medamud aparece como Harpri, «Flo- 
rus sol», 

En tiempos remotos, Horus ¿ra también un 
dios protector de la realeza, y los soberanos te- 
rrestres eran en cierto modo su reencarnación. 
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Precisamente, «el nombre de Horus» es el pri- 
mero de los cinco elementos del título real. En 
época histórica, Horus desempeña el papel de 
dios tutelar del Bajo Egipto y Seth el del Alto 
Egipto. 

Esta bipartición de poderes, atribuida por al- 
gunos especialistas a las luchas predinásticas, 
refleja en realidad el antagonismo de las fuerzas 
opuestas que actúan en el mundo, siendo el fa- 
raón una encarnación en la que se concilian es- 
tos dos enemigos. Este Horus, dios real y com- 
pañero de Seth, participa en el mito osiriano 
como rival de Seth, hermano y asesino de su 
padre Osiris. A partir de este momento, la fi- 
gura de Horus se desdobla. Junto al Horus 
cósmico, llamado Haroeris («Horus el grande» 
u «Horus primogénito») encontramos al Ho-] 
rus joven, hijo de Isis y Osiris, denominado 
Harsiesis (Horus, hijo de Isis). Horus, des 
poseído por el crimen de su tío, acaba por re- 
cuperar la herencia de su padre, después de 
múltiples escaramuzas y un largo proceso a 
partir del cual Seth quedó relegado al rango de 
vil demonio. Este dios niño lleva el nombre de! 
Harpócrates («Horus niño») en la Baja Época. | 
Es el sucesor de Osiris, tomando también del 
Ched y Neper, otras dos divinidades jóvenes, 
sus rasgos de protector contra los animales ve- 
nenosos y de dios de la fertilidad. Se le repre- 
sentaba con la figura de un niño desnudo con 
el dedo en la boca, o a veces surgiendo de un! 
loto, personificando al Sol Naciente, prerro- 
gativa atribuida en un primer momento a Ho- 
rus Nekhen, «Horus joven». 

De este modo las diferentes corrientes mi- 
tológicas terminan por mezclarse: el Horus 
hijo de Isis, se convierte en rey de Egipto como 
su homónimo, y en el dios celeste que en Edfu 
conquista el mundo para cl Sol triunfando ante 
sus adversarios, entre los que se encuentran 
Seth y sus aliados. 

El sincretismo aproximó la figura de Horus 
no sólo a otros dioses halcones como Soped, 
sino también a Min y a Sobek. Su carácter de 
dios guerrero que combate contra Seth le hizo 
asimilarse con el dios león Miysis bajo el nom- 
bre de Harmios, mientras que en Athribis fue 
asimilado el dios local Khentekhtai. Señale- 
mos, por último, que en época grecorromana 
Horus fue identificado con Apolo por su ca- 
rácter de dios solar. 


MICHEL MALAISE 


HUITZILOPOCHTLI 


HUAINANZI. Obra sincrética con predo- 
minio — taoísta. Es el testimonio de una reac- 
ción de taoístas y confucianos contra los ex- 
cesos propios del legalismo (Qin Shihuangdi). 
Fue compuesta por una academia de pensa- 
dores reunidos alrededor de Liu An, rey va- 
sallo del Huainan (principio de los Han occi- 
dentales). La doctrina se expone según la es- 
cuela del — Yin/Yang y de los Cinco elemen- 
tos, 
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HUICHOL. Población autóctona del no- 
roeste de México (Estado de Nayarit) que per- 
tenece a la familia lingüística uto-azteca. Muy 
apegados a sus tradiciones, los huicho] practi- 
can el culto del Peyotl, cactus de propiedades 
alucinógenas conocidas en la antigüedad pre- 
colombina. 


Bibliografia. L. Dicurr, Le peyotl et son usage rituel 
chez les Indiens du Nayarit, París 1907; M. Benzi, 
Les derniers adorateurs du peyotl, París 1972. 
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HUITZILOPOCHTLI. Dios azteca de la 
guerra y del sol de mediodía, protector de la 
ciudad. Su nombre (zitzilin, «pájaro-mosca», 
opochtli, «de la izquierda»), significa «guerrero 
resucitado», porque el guerrero muerto en 
combate o en sacrificio se reencarnaba en un 
colibrí «del sur», dado que en la > cosmología 
azteca el mundo se representa como una cruz, 
con el sur a la izquierda. 

En la época del apogeo del imperio azreca, 
Huirzilopochtli dominaba la ciudad desde lo 
alto de su templo, el gran teocalli, Sin em- 
bargo, el santuario de > Tlaloc se elevaba al 
lado del suyo, sobre la misma pirámide; el gran 
sacerdote de Tlaloc compartía con el de Huit- 
zilopochtli el título de «serpiente con plumas» 
y la suprema autoridad religiosa. Así pues, las 
dos ideologías fundamentales de la religión az- 
teca, la de los guerreros adoradores del Sol y 
la de los agricultores sedentarios se encontra- 
ban asociadas. 

La historia mítica de este dios abunda en zo- 
has oscuras y en contradicciones. En su origen, 
aparece como una divinidad tribal de Aztlán, 
punto de partida de la migración azteca en 
el siglo xi, e incluso como un chamán, un 
oráculo. Es él quien, hablando por la noche a 
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a a los aztecas a proseguir, 
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fps scerdores, ME, marcha hacia el sur. Los APROXIMACIÓN, Ausente del Diaa 
p ras a50 ST gos muestran a los aporta- Littré la palabra humanismo, empezó a utili- 
manuscrito arido con un paquete del que zarse hacia 1870-1875, precedida durante mu- 
dores de ay el pico de un colibrí. chos siglos por el término humanista, Este atri- 
emergen la ón rica en acontecimientos MIs- buto se reserva, por lo general, al hombr 
la os (Huitzilopochtli sacrifica, — Culto, a quien le place utilizar su inteligencia ; 
posos 3 la el corazón, a aquellos que dudan su razón, confiando en las posibilidades a 
arancán o. pe órdenes) lleva a l2 tribu cerca mente, deseoso de ser un «hombre erfect 
en ejecutar En dad tolteca de Tula. Allí, enla cuya vida se caracteriza por las c r de 


dela antigua C1) 
¿montaña de la 


crrilopochtli, . 5 
Hui crestre Coatlicue, que tue fecundada 


la de plumas de colibrí caida del 
de un guerrero). Blandiendo su 


bondad y i 
Hay que multiplicar ] A 


confundir esta acepci 
miento admirativo de la antigüedad. 


d 
la xixbcoztl («serpiente de turquesa» o 


dz. seg 


de que la salvación del hombre sólo depende 
de las fuerzas humanas.» El racionalismo, el 
existencialismo ateo y el marxismo constituyen 
las formas de este humanismo. Precisando un 


poco, Henri Gouhier sugicre que no se debe 


er templo de Huitzilopochtli. 

y pocas representaciones de este 

te. Coronado de plumas, blande su xinh- 
rostro está pintado de negro. Le es- 
cacas dos fiestas anuales. Durante el 

nes, Taxochimaco, se iba al campo a 

hores para adornar con ellas su templo. 


ilaban gra 


insistir tanto sobre la grandeza del hombre 
como sobre su suficiencia: El hombre es capaz 
! de algo en virtud de las solas fuerzas que cons- 
1 üns ec. AR festejos, con banque- tituyen su naturaleza humana.» En este caso es 
terca se ba cia mes, Pan- posible adelantar que «todos aquellos que han 
És numerosos E combates simula- conocido esta naturaleza difunden un mensaje 
bitacora E e y una procesión que interesa a todos los hombres». De 
Pd pequeño dio Pila ededor de la ciudad, Pero, sin negar la influencia de las condicio- 
de A s ay nal, «paje» y asistente 


“ Fiuitzilopochr]i nes económicas y sociales, admitiendo la par- 
hr ticipación de todo hombre en la razón univer- 
akala. G.C, VAILLANT, Les Az: sal así como en el dominio de la materia, mu- 
ha O iJ. SousrkLL 5 es Ziéques du Me- chos piensan como Pascal que «el hombre su- 
a o la veille de la W ea pera infinitamente al hombre» y sigue una 
yue - - e e e E Sasae ai + 1 A 
li La Cast, La vida cotidiana e curva que «tiene su origen y su fin más allá de 
ur Egg, . Peras 4 i El A 
la S “onguista, Fonda de Cul. él». Aparece un elemento nuevo que Aristó 
(7 Ea, 7 A en r $ 5 e YO - 
toe t EJ, s des Aztègues, Paris teles había presentido ya. Estas luces de la ra 
Cu x Iinj, ques, Paris 
or no de los Azpe 


zón se encuentran tal vez con la revelación para 
considerar con san > Pablo que se trata de una 
creación nueva que ha alcanzado su perfección 
suprema en la comunión con Dios, ¿Acaso no 


te 0 < E 
Mes, Paris gy M suor cas, Fondo 
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habla — Blondel de un «punto de inserción» 
que la naturaleza humana deja a la acción di- 
vina? La naturaleza humana «en lo que tiene 
de más verdadero» dispone de una «aptitud 
Para vivir la realidad de una participación en la 
vida misma de Dios» (Jacquemet) que, con- 
forme a su creación, quiere el desarrollo com- 
pleto del hombre haciéndolo cada vez más 
hombre, independientemente (a diferencia de 
la antigüedad) de las condiciones de raza, de 
fortuna y de cultura, 

Si es posible recibir una educación destinada 
al perfeccionamiento espiritual, moral e inte- 
lectual del hombre (individual o en sociedad) 
que tenga en cuenta estas consideraciones 
(adquisición de las riquezas descubiertas por la 
antigüedad, aportación transformadora del 
cristianismo) conducentes a la aprensión de la 
«verdad total», podremos hablar de huma- 
nismo cristiano: «Un humanismo será huma- 
nista si afirma la existencia de una naturaleza 
humana universal, y será cristiano sí sitúa la 
grandeza de esta naturaleza en su docilidad a 
lo divino» (Borne). 

2. ÁNTES DEL SIGLO XV. En esta perspectiva 
no faltan desde los — padres de la Iglesia hu- 
manistas que piensan que todo saber es reve- 
lador del Verbo y consideran el estudio de la 
filosofía como una preparación para compren- 
der la fe. Así piensan san Justino, san Cle- 
mente de Alejandría y otros; esta filosofía sus- 
cita «un instinto de lo verdadero, de lo justo y 
de lo bello». San Basilio, san Gregorio Na- 
cianceno y san Juan Crisóstomo señalan, por 
su parte, que los poetas profanos desarrollan el 
gusto de la contemplación y el sentimiento de 
lo divino, 

San — Agustín piensa en el descubrimiento 
de algunas verdades cristianas por Pitágoras y 
Platón. Recomienda también la práctica de las 

f disciplinas profanas como medio para tener ac- 
ceso a las verdades sabre el Dios único. 

Los dos renacimientos latinos de los si- 
glos vı al 1x (Carlomagno, Alcuino) y del 
siglo xu (Bernardo de Chartres, Juan de Salis- 
bury, que muere siendo obispo de Chartres en 
1170), consolidan más aún esta función atri- 
buida al estudio de los autores de la literatura 
latina en la tarea de «enriquecer la naturaleza y 
la formación del hombre de bien... Todo es- 
tudio, prosigue Juan de Salisbury, toda lectura 
debe procurar al alma un crecimiento en la ver- 
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dad y en la caridad... Se adquiere este provecho 
en la medida en que el amor al estudio guarda 
relación con Cristo.» 

3. EL PAPEL DECISIVO DE ÍTALIA (SIGLOS XV- 
xv1). Sin embargo, en el siglo xv y a comienzos 
del siglo xvi, en los decenios que preceden a la 
reforma protestante, se impone cada vez con | 
más fuerzas en Occidente este renovación in- ' 
telectual y moral conocida mucho más tarde 
con el nombre de humanismo. s 

Se trata de una realidad italiana por excelen- 

cia. El iniciador es un discípulo de san Agustín, 
gua vulgar) Petrarca (1304-1374). Todos sus 
sucesores, Coluccio Salutato (1330-1406), 
Marsile Ficino (1433-1499), Pico de La Miran- 
dola (1463-1494), se sienten impresionados por 
el papel que desempeña en la cultura de los pa- 
dres de la Iglesia el conocimiento de los anti- 
guos. ¿No escribió, por ejemplo, san Basilio 
un opúsculo dedicado «a los jóvenes sobre la 
manera de aprovecharse de las letras griegas»? 
Este humanismo niega con bastante vigor el es- 
píritu de la edad media, al que reprocha no ha- 
ber tenido en cuenta suficientemente la heren- 
cia científica y moral de la antigüedad; propone 
a través de Lorenzo Valla (1405-1457) un mé- 
todo crítico, filológico e histórico para la in- 
terpretación no sólo de los textos antiguos, 
sino también de los textos bíblicos; y se pre- 
senta, finalmente, como una labor de síntesis 
filosófica y religiosa cuyo objeto consiste en 
reconstituir una teoría del hombre y del 
mundo lo suficientemente sólida para sustituir 
a la escolástica ya caduca. 

Esta labor conducirá a fines del siglo xv, en- 
tre los académicos de Florencia, especialmente 
Ficino y Pico de La Mirandola, fervientes cris- 
uanos por lo demás, a conciliar las lecciones 
derivadas del estudio profundo de la antigúe- 
dad con los dogmas y los misterios cristianos. 
Con esta intención estudiarán la antigüedad no 
según Aristóteles, macstro de los escolásticos, 
sino según la escuela grecooriental de Alejan- 
dria. Esa labor de conciliación entre la sabi- 
duría antigua y la cristiana cs cl gran logro del 
siglo xv, Rechaza al «impío Averroes», del que 
se habla mucho a la sazón, y a sus inseparables 
acólitos, Lucrecio y Epicuro, y pone a «Platón 
y a sus discípulos al servicio de la fe cristiana». 
Se impone_también un estudio más científico 
de la Biblia y de los padres de la Iglesia. Cierta 
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confianza, muchas veces excesiva, en las posi- 
bilidades humanas revela en algunos un ver- 
dadero orgullo. Crea oposiciones y enfrenta- 
mientos, hasta el punto de que la Iglesia no se 
beneficia, como hubicse sido posible, de todas 
estas investigaciones que en su síntesis llegarán 
hasta los límites extremos de la ortodoxia. 

4. Los OTROS PAÍSES EUROPEOS. Pero el hu- 
manismo cristiano no queda limitado a Italja. 
El francés Guillaume Fichet (1438-1480), bi- 
bliotecario de la Sorbona, lo introduce en los 
colegios parisinos. En 1470 instala la primera 
imprenta v publica obras de Salustio, Cicerón, 


En cl mismo momento, 
Gaguin (1433-1501). deán de la facu 
147 


también él visitante entusiasta d 


Y's 


nar 


quella 


época de las tres ar gricga 


también de la mística renana, 
por la lógica interna de su pens 
entablar contactos inmediatos con la reforma 
protestante, pero sin haber rechazado las cos- 
tumbres del culto romano (reliquias, peregri- 
naciones, culto de los santos). Su obra, donde 
se publican numerosos textos y comentarios de 
Aristóteles (1494-1515), trata de establecer el 
profundo acuerdo existente a sus ojos entre las 
doctrinas del maestro —y también las de Pla- 
tón— y la revelación cristiana, mostrando que 


nte guiado 


miento hasta 


as leaa lent y ; 
v laina), excelente conocedor de | pero 
. - d 
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los antiguos recibieron misteriosa pero real- 
mente una parte de la revelación, Por ello la 
antigüedad profana es el prefacio necesario del 
cristianismo, Gracias a su función preponde- 
rante, la razón nos ayuda a descubrir los «ves- 


tisios divinos». Nos proporciona así el medio ! 


para clevarnos hasta la contemplación de la luz 


invisible e incomprensible (Renaudet, Mous- , 


nier) que han conocido los místicos en el silen- 
cio de sus facultades discursivas. Nada hay tan 
elevado para Lefévre como el contacto con las 
fuentes; gran lector de la Escritura, con un es- 
píritu de simplicidad y consciente de la nece- 
sidad de una reforma en la Iglesia, piensa que 
no se puede considerar nada como duradero 
sin volver a las enseñanzas del texto sagrado. 
En 1509 publica con la avuda de todas las ver- 
siones latinas un texto latino del salterio con 
comentario doctrinal y espiritual. Tres años 
más tarde edita, igualmente con comentario, y 
utilizando la filología v la historia un texto la- 
tino de las epístolas de san Pablo elaborado por 
él a partir del griego. Atraído por una congre- 
sación religiosa, pero permaneciendo final- 
mente en el siglo, apasionado de la vida inte- 
rior, humanista evangélico como ninguno, Le- 
fevre pregona la omnipotencia de Dios pero 
también la libertad y la razón humanas. Si, se- 
gún él. l2 => gracia de Dios es necesaria para 
iniciar toda obra buena, ésta no se consumará 
en vano. Es cierto que podemos rechazar la 
gracia dejando de actuar, pero si nos decidimos 
a realizar la acción, la obra llevada”a cabo 
atracrá otra gracia que nos dará fuerza. para 
continuar. 

Y, ¿qué decir de Guillaume Budé (1468- 
1540), conocedor profundo de la doctrina de 
los padres y tan persuadido del papel capital 
desempeñado por la sabiduría antigua en la 
preparación de los espíritus para la llegada del 


cristianismo (P. Sage)? ¿Qué decir del bonda- , 


daso Sadoler, obispo de Carpentras (1476-) 
1547). descoso de unir Cicerón a Dios y per- 
suadido de que cl humanismo enseña al hom-! 
bre 2 hacerse un buen cristiano gracias a las! 
cualidades que le da a conocer? 

En los países permánicos el humanismo cris- 
vano ha desempeñado también un papel no- 
table. No en Jas regiones de Viena, Augsburgo, 
Nuremberg y Erfurt donde la atención se cen- 
tra considerablemente en la ciencia positiva, 
sino más bien en los países renanos (Colonia, 
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Maguncia, Friburgo) y más al este, en Stutt- 
gart. En estos lugares de frecuente tránsito apa- 
recen personalidades tan célebres como Tri- 
themius (1452-1516), admirador de la academia 
de Florencia, pero asimismo muy inclinado a 
la mística antes de desviarse por los senderos 
de las ciencias ocultas, y Juan Reuchlin el he- 
braizante (1455-1522) que, siguiendo a los aca- 
démicos de Florencia, trata de construir una 
síntesis metafísica y mística cuyos elementos 
encuentra no solamente en la antigüedad 
greco-oriental y alejandrina, sino en la ciencia 
judía de la edad media, en la — cábala, que es- 
tudia de cerca con actitud científica y cuyo es- 
píritu trata de definir en 1496 en una obra im- 
portante, titulada De verbo mirifico. 

En Inglaterra, John Colet (1466-1519) y su 
amigo Tomás Moro (1478-1535) son buenos 
conocedores de la antigúedad, del cristianismo 
primitivo y del humanismo italiano; el pri- 
mero, más versado que el segundo en el co- 
nocimiento de las Escrituras, se sitúa en los 
orígenes de la crítica bíblica en la que se inspira 
la Reforma; el segundo se distingue del pri- 
mero por una mayor necesidad de ascesis. pero 
ambos se sienten atraídos apasionadamente por 
la vida interior; el primero más inclinado hacia 
«un cristianismo simplificado esencialmente 
bíblico, reducido a una pura creencia evangé- 
lica, propenso a la mística, pero bastante in- 
diferente respecto a la Iglesia establecida» (Le- 
cler), el segundo, como hombre de leves, muy 
sensible a los desórdenes civiles y a la herejía, 
poco inclinado a ceder y condenado al cadalso 
el 6 de julio de 1535 por no haber querido re- 
conocer la supremacía real en el ámbito reli- 
igioso. Santo Tomás Moro... Hombre de ac- 
[ción y pensador cuya vida y muerte «son la 
proclamación más elocuente de la vitalidad del 
catolicismo humanista» (Bover). 

De esta manera, aun cuando la Iglesia (por 
las razones sugeridas anteriormente) no ha po- 
dido sacar todo el partido posible de este mo- 
vimiento representado por tantos hombres 
ilustres, éstos conservan intacta, en su admi- 
ración por las posibilidades de la razón v de la 
voluntad humanas, la vitalidad del fermento 
cristiano, dado que la Iglesia puede hacer 
frente a las necesidades de la inteligencia (= 
integrismo) a plena satisfacción de los mismos. 
Aun cuando se desplome la vieja civilización 
cristiana tal como la conoció la edad media, y 
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surjan resistencias frente a las novedades, hay 
un Nicolás de Cusa, obispo y cardenal, para 
trazar antes de morir en 1464 las líneas de una 
nucva síntesis de la fe cristiana contando con 
las nuevas riquezas de una humanidad que em- 
pieza. Hay un Victorino de Feltre (1378-1446) 
para nutrir el «germen cristiano» de la «tierra 
recientemente removida de la humanidad anti- 
gua». Hay ciertamente un Savonarola (1452- 
1498) dispuesto a separar la religión de la in- 
teligencia con una seguridad inquieta y dolo- 
rosa, pero hay sobre todo un Erasmo para in- 
tentar una clarificación decisiva. 

5. DisiperRIO ERASMO (EN LATÍN DESIDE- 
RIUS Erasmus). ROTTERDAM, 1466 (ó 1469)- 
Basilea, 1536. Erasmo es el principe de los 
humanistas. Como todos ellos desprecia la 
edad media y se declara convencido de que 
todo conocimiento del hombre y del mundo se 
encuentra en los libros de los antiguos. Como 
muchos otros humanistas, admira la obra crí- 
tica del filósofo italiano Lorenzo Valla (1405- 
1457) y se interesa especialmente por el método 
filológico e histórico aplicado por este último 
en el estudio de los textos. Erasmo utilizará 
bien pronto este método para crear los pri- 
mcros trazos de la exégesis moderna de los tex- 
tos bíblicos. Sin embargo, a diferencia de al- 
gunos otros humanistas (por ejemplo, los de 
París), Erasmo no se siente atraído por las sín- 
tesis filosóficas y misticas cuyo prototipo fue 
presentado en la Academia florentina por Mar- 
silio Ficino y Pico de La Mirandola. Aunque 
profesa una religión sincera y profunda, no se 
siente afectado por estas especulaciones; al 
igual que el autor de la Imitación, cree que es 
superfluo «discutir sobre los géneros y las es- 
pecies». 

Ahora bien, Erasmo, humanista, hombre del 
Renacimiento, seguro de las posibilidades hu- 
manas como parece testimoniar el sosegado re- 
trato pintado por Holbein el Joven (Louvrc), 
se encuentra entre 1517 y 1527 enfrentado al 
movimiento luterano. En 1527 se consuma la 
ruptura entre el Renacimiento y la > Reforma. 
— Lutero no es, sin duda, ajeno a este hecho; 
Erasmo tampoco. 

1) Desde 1466 a 1514. Erasmo nació en Rot- 
terdam cn 1466 ó 1469. Hijo natural de un clé- 
rigo, Erasmo se forma al comienzo entre los 
humanistas de los Países Bajos. Es sucesiva- 
mente alumno en el priorato de los canónigos 
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En 1493 en è £e nuevo sentido para la teolo 

Henri Bergen, obispo de Cambrai. Se le asig- Durante este primer pe 

dl asimismo algunos recursos para que se di-  blicó diversas Obras, 
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Reside poco tiempo en el colegio de Montaigu, Muy Impresionado, 

donde Juan Standonck acaba de fundar una humanistas, por ] 

ocmrecición de estudiantes pobres, un ver- guos cuyo o 
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al igual que todos los 
or las obras de los autores anti- 
Pptimismo y confianza en el hom- 
re contrastan con la inquietante tristeza vivida 
durante los últimos decenios (y que los es 
lásticos son incapaces de corregir), Erasmo pu- 
blica desde julio de 1500 una abundante colec- 
ción de Proverbios antiguos: los Adagios, cu- 
yas ediciones, nuevas y corregidas, se publican 
hasta 1514 en Venecia y Basilea. El lector des- 
cubre en esta obra el esfuerzo dirigido a pre- 
sentar un resumen de la sabiduría antigua así 
como de la experiencia psicológica y moral de 
la antigiedad. Paralelamente y con el mismo 
fin, Erasmo publica diferentes ediciones de 
O obras de Cicerón (el De Officiis en 1501), tra- 
Hao. En Londres, al igual que en Oxford,  ducciones latinas de las Tragedias de Eurípides 
camino; se dedica al estudio del y los Diálogos de Luciano. En estas publica- 
e no dominaba a la perfección, y a ciones Erasmo logra destacar diferentes virtu- 
a r sobre el método de Coler. Este úl- des humanistas: la cortesía refinada, la bondad į 
5 se dedica arduamente al estudio de los delicada, la confianza en la naturaleza humana, 
sa me método filológico e cima de la creación. 

> Por Lorenzo Valla. El evan- En 1511 aparece el Elogio de la Locura (clo-, 
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ma Eram humor con Moro. Siguiendo con el tema poe 
A O, que ve confir-  Adagios, el Elogio contiene una crítica audaz y 
entra en  novísima de la sociedad, de la Iglesia (ataca la 


enema d | realista del papa 

te últim f: esta población, Juan lio 11) y de ciertos príncipes cuya incapacidad 

la Telesi pe por el desorden fustiga, El libro convierte a Erasmo en el macs- 
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para su Introducción a la vida devota (1608) 

El mencionado libro, el más leído sin duda du- 
rante los treinta primeros años del siglo xv1 

Opone el evangelio a toda religión de espíritu 
judaico aferrado a las prácticas por ellas mis- 
mas. Presenta al caballero, armado de su fe, 
[que deja a un lado a sacerdotes y monjes y se 
dirige directamente a Cristo para imitarlo, 
consciente de ser miembro de un cuerpo del 
que Cristo es la cabeza, tratando de obtener 
muchos conocimientos a fin de amar intensa- 
mente a Cristo, deseoso de eliminar los gestos 


' que no correspondan a ningún sentimiento 


real, y orientado hacia la Escritura y los pa- 


i dres... ¿Labor para élites? Sin duda. ¿Nueva 


tentativa dentro de la afirmación de una reli- 
gión despojada de todo rito inútil? Cierta- 
mente. Pero también enraizamiento en la tra- 
dición ascética, según el espíritu de la Imita- 


| ción de Cristo (1424), puesto que en ambos ca- 


sos se trata de imitar a Cristo considerado en 


, el misterio de su santa humanidad, el Cristo, 
maestro de la sabiduría; el Cristo del Sermón 


en el Cristo del Calvario, presentindonos más 
bien una lectura humanista de la Escritura. 
Confiado en su cultura, Erasmo publica al año 
siguiente (1505) las notas (todavía inéditas) de 
Lorenzo Valla sobre el Nuevo Testamento a 
fin de difundir ya las primicias (que él desarro- 
llará en el período siguiente) de un método ri- 
gurosamente filológico e histórico de la lectura 
de los textos sagrados... 

2) Desde 1514 a 1521. Erasmo reside pri- 
meramente en Basilea a fin de vigilar de cerca 
la publicación de algunas obras importantes en 
la editorial del famoso Juan Froben. Se traslada 
a continuación a los Países Bajos (Amberes, 
Lovaina). Su actitud hacia los luteranos, con- 
siderada demasiado complaciente, hace que su 
estancia en tierras del imperio resulte muy de- 
En efecto, en el curso de estos años de- 
cisivos para el movimiento luterano, 2 o 
ducta de Erasmo está exactamente catcuiada: 

sale l sición resucltamente 
no quiere adoptar la pos E Li 
los círculos de Lovaina, pero t 


licada. 


negativa de 


manismo bases intelectuales muy sólidas sobre 
las que edificar a continuación una renovación 
de la piedad y del pensamiento religioso. De 
este período datan, en efecto, las grandes obras 
teólogicas y religiosas de Erasmo. 
En fcbrero de 1516, aplicando el método de 
Lorenzo Valla, publica en Basilea la famosa 
Edición principe del Nuevo Testamento (un 
texto griego aún inédito, acompañado de una 
traducción latina más exacta y fiel que la Vul- 
gata y completado con un comentario muy so- 
brio destinado a definir la doctrina de los evan- 
gelios y de las epístolas). Erasmo da a esta 
nueva versión el título de Novum Instrumen- 
tum (Nuevo Documento). Nuestro humanista 
ha trabajado sin duda febrilmente; se trataba de 
adelantarse a los teólogos de Alcalá que pre- 
paraban en el mismo momento una Biblia po- 
líglota. Aunque la ciencia moderna discute más 
de uno de los análisis de Erasmo, este último 
formula con términos decisivos en los prefacios 
de su obra las reglas de la exégesis moderna. 
Desde una perspectiva humanista esa publica- 
ción es también un obra capital para la historia 
del cristianismo. En el primer prólogo, que pu- 
blicará aparte en la edición de 1519 con el título 
de Ratio verae theologiae, señala que toda exé- 
gesis exige un conocimiento profundo de la fi- 
lología y de la historia (sin despreciar, sobre 
todo, la historia de las doctrinas filosóficas y 
morales), requiere una preparación técnica ba- 
sada en el conocimiento de las lenguas antiguas 
(hebreo, griego y latín) y exige evidentemente 
el conocimiento de los padres de la Iglesia (so- 
bre todo, de los padres griegos), con la finali- 
dad de efectuar una consulta crítica. Se trata de 
aferrarse al texto, de estudiarlo palabra por pa- 
labra, de fijar su sentido por medio de un ces- 
tudio preciso de la lengua. Una vez compro- 
bado el sentido del texto, el teólogo debe acep- 
tarlo en su totalidad, aun cuando no esté de 
acuerdo con el dogma establecido... En el se- 
gundo prefacio, la Paraclesis ad Philosophiae 
christianae studium, Erasmo observa que el 
cristianismo no puede ser patrimonio de una 
minoría, sino de la humanidad entera. No 
existe, en efecto, más que un doctor, Cristo 
«enviado por el ciclo (y) el único capaz de en- 
señar verdades ciertas, puesto que es en sí 


er” 
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mismo la Sabiduría eterna». Todos deben es- 
tudiar, pues, «la filosofía de Cristo», sencilla y 
accesible a todos, contenida en algunos peque- 
ños libros (los evangelios, las epístolas de san 
¡Pablo e incluso Isaías), en consonancia con lo 
que una mente humana, por humilde que sea, 
¡puede comprender naturalmente, ayudado por 
¡el mejor de los maestros posibles, el Espíritu 
Santo. Todo hombre recto, sencillo y piadoso 
puede dejarse «impregnar» por la palabra de 
Dios cuya fuerza guiará a continuacion todos 
sus actos. De esta manera. «aquel que, leno 
del Espíritu Santo. predique estos principios y 
cuantos sean semejantes 2 ellos, el que los in- 
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aunque sólo sea campesino o tejedor». Par- 
tiendo de este sencillo análisis es posible apro- 
ximarse al sentimiento cue Erasmo mantiene 
y (de forma bas sobre la conco- 
mitancia entre la vol re del hombre y 
l l ia d - Sir. embargo, cierta 
le permite responder 
verso de Lu- 


con clandad 2l razon 
tero, más sól: 
En este 


. Erasmo se preocupa 
ir con método el estudio 
12 (edición moderna de 
. Desarrollando los 
eriores para de- 
ı caballero cris- 
r un manual pa- 
ensuano (Institutio 
. En este texto, ins- 
pirado en Moro, como lo fue también el Elogio 
de la Locura, Erasmo reivindica la Legum hu- 
manitas (la human: j leves). Ésta viene | 
expresada por el deber que un principe tiene de 
casugar más duramente la corrupción del ma- 
gistrado que la perficia del hombre del pueblo. 
La igualdad natural innata en nosotros (Ae- 
quitas naturalis) exige pira scr auténtica cierta 
desigualdad en la aplicación de las leves. 
Erasmo explica que lo exige la verdadera com- 
prensión de la filosofía de Cristo. El príncipe, 
instrumento del bien público, no debe ser el 
egoísta huraño del que hablaba Maquiavelo 
tres años antes, sino el primer servidor de la 
ley. NS f 
El Manual del Caballero cristiano se recditó 
el 14 de agosto de 1518 acompañado de un cé- 
lebre prefacio, la Carta a Paul Voltz, abad del 
monasterio de Higshofen. En este texto se ha- 
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llan recogidos algunos de los temas más que- 
ridos para Erasmo: la impotencia de la teología 
escolástica, el poder irresistible, por el contra- 
no, de la imitación de Cristo y de la filosofía 
de Cristo y, finalmente, y por vía de conse- 
cuencia, la posibilidad de encontrar en todo es- 
tado de vida (y no sólo en el convento) la per- 
fección cristiana. Erasmo confundía, sin sa- 
berlo, muchos planos, pero era difícil acusarle 
de mal observador: en este periodo las prácticas 
monásticas se utilizaban, en efecto, como 
fines en sí mismos, con independencia de la 
perfección moral y espiritual (precisamente 
aquel mismo año tiene lugar la intervención de 
Guillaume Brigonnet en Saint-Germain-des- 
Prés). ne 

3) Desde 1521 a 1536. En adelante Erasmo 
encuentra dificultades para residir en Lovaina. 
Sospechoso de excesiva complacencia hacia 
Lutero, molesto por diversas posiciones adop- 
tadas por el reformador en sus célebres obras 
de 1520, pero decepcionado por la dieta de 
Worms de 1521 que proscribe a Lutero del im- 
perio, Erasmo rehúsa la misión de organizar 
personalmente la investigación sobre el pro- | 
greso de las nuevas herejías en los Países Bajos. ; 
Prefiere su libertad y se traslada a Basilea, ciu- | 
dad libre vinculada a los cantones suizos y pró-| 
xima al lugar donde reside el célebre impresor | 
Juan Froben (otoño de 1521), permaneciendo | 
allí hasta la primavera de 1529. 

No le faltan invitaciones: para dirigirse a 
Roma o para trasladarse a París, donde Budé 
reclama su presencia. ¿No sería bienvenido in- 
cluso en Witrenberg? Sin embargo, sigue resi- 
diendo en Basilea. Solicitado desde diferentes 
sectores para escribir contra Lutero, Erasmo 
hubiera preferido elaborar un estudio inspi- 
rado por cl espiritu de conciliación y oponerse 
a todo conservadurismo obtuso, pero sus rela- 
ciones literarias con los luteranos le convencie- 
ron de la imposibilidad de llevar a cabo tal em- 
presa. Consciente de cello, renuncia al intento. 
Siguiendo el consejo de Moro y, al parecer, 
ante la opinión favorable de la Santa Sede que 
impone temporalmente silencio a los adversa- 
mos del gran humanista, Erasmo se decide a 
centrar la disputa en un problema filosófico y 
psicológico: el del libre albedrío, que, como se 
sabe, Lutero niega. De esa manera, contribu- 
yendo a la elaboración de un documento im- 
portante en su opinión, evita abordar las cues- 
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tiones teológicas. El texto de Erasmo, De li- 
¿bero arbitrio (otoño de 1524) trata de mostrar 
¡que el determinismo luterano compromete 
¿la moral y no concuerda con el evangelio. 
"Erasmo lamenta que Lutero haya llevado ante 
el gran público estas cuestiones tan delicadas y 
comprueba que la Escritura, el testimonio de 
los padres y los de los concilios, doctores y pa- 
pas son contrarios a la posición del reformador 
alemán. En su opinión cabe concluir que la 
gracia de Dios y la voluntad humana cooperan 
de manera habitual, de forma que la gracia co- 
munica al alma el primer impulso pero es el li- 
bre arbitrio el que actúa. Esta argumentación 
moderna, pero cuyas bases filosóficas erasmia- 
nas son, no obstante, frágiles, no puede satis- 
facer a los adversarios católicos del humanista. 
En todo caso provoca una de las explosiones 
luteranas más violentas (tratado De servo ar- 
bitrio, diciembre de 1525). El reformador sólo 
ve en las consideraciones de Erasmo cobardía 
y complacencia con el error. En febrero de 
1526 Erasmo escribe por última vez a Lutero 
mostrando en términos moderados que el re- 
formador había hecho fracasar personalmente 
la labor esperada de él por los cristianos. Res- 
ponde más ampliamente a Lutero en los dos 
Hoyperaspistes (abril de 1526 y septiembre de 
1527), acusando al reformador de mani- 
queísmo y rechazando el divorcio entre las Es- 
crituras y la tradición, así como la oposición 
entre la Iglesia invisible (la única santa) y la 
Iglesia visible. En adelante Erasmo opone a la 
teología paradójica presentada por Lutero en el 
De servo arbitrio ese humanismo cristiano que 
cs y seguirá siendo el pensamiento de Erasmo 
y anuncio del de san Francisco de Sales. Es en 
ese momento cuando tiene lugar, al parecer, la 
ruptura entre el Renacimiento y la Reforma. 

Su agitada estancia en Basilea no impidió al 
gran humanista multiplicar los trabajos en to- 
dos los terrenos, bíblico, patrístico y espiri- 
tual. 

En este último aspecto Erasmo no duda en 
repetir en 1522 la doctrina del Manual del ca- 
ballero cristiano. Así, en el De imterdictu usu 
carnium, opone el evangelio a la religión fun- 
damentalmente vinculada a las prácticas. En 
1524 se publica un tratado sobre la oración y 
otro sobre la confesión, mientras que en 1526 
Erasmo dedica a Catalina de Aragón una 
Christiani matrimonii institucio cuyas ideas re- 
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pite el autor en 1529 en el De vidua christia- 
na dedicado a María de Hungría. 

Se suceden también obras puramente hu- 
manistas: una edición de las Tusculanas en 
1524, la Historia natural de Plinio y varios 
Tratados de Plutarco en 1525, sin olvidar nue- 
vas ediciones de los Adagios en 1523, 1526 y 
1528, y de los Coloquios, ampliados, en 1523 
y 1524. Finalmente aparecen en 1528 dos obras 
cuya consulta es condición esencial para enten- 
der el humanismo erasmiano: De recta latini 
graecique sermonis pronuntiatione y Ciceronia- 
nus. No es necesario ningún comentario sobre 
la enorme Correspondencia de Erasmo ni sobre 
sus Coloquios. 

La estancia en Basilea se hace desagradable 
para el gran humanista porque la Reforma se 
ha establecido firmemente en la ciudad y, por 
otra parte, las relaciones con Lutero y los otros 
reformados están a punto de romperse. Des- 
pués de mil tentativas fracasadas, Erasmo 
abandona Basilea para trasladarse a Friburgo 

de Brisgovia. Á pesar de su profunda amar- 
gura, encuentra todavía el medio de publicar en 
1533 un tratado para restablecer la concordia 
en la Iglesia, el De sarcienda ecclesiae concor- 
dia. En el fondo desea volver a los Países Ba- 
jos. Aunque inicia el viaje, a su paso por Ba- 
silea los achaques le obligan a detenerse en esa 
ciudad, donde muere la noche del 11 al 12 de 
julio de 1536. 

4) Reflexiones. a) Toda la obra de Erasmo, 
incluso la más profana, está inspirada proba- 
blemente por motivos religiosos. ] 

b) Su búsqueda teológica termina en oración 
y su investigación del misterio de Dios se dirige 
al hombre total que descubre por la presencia 
de Cristo la primacía de la religión interior y 
la desconfianza hacia las obras, incluidas en 
ellas ciertas prácticas de mortificación a las que 
se otorga con demasiada frecuencia un crédito 
desorbitado. No tratemos de destruir el cuerpo 
sino de someterlo, : 

c) Esa primacía de la interioridad y del in-/ 
dividualismo puede engendrar un desapego de 
la liturgia. Hay que tener en cuenta que el ob” 
jetivo sigue siendo la conformación a Cristo, la | 
sumisión del cuerpo al espíritu y del epa 
humana al de Cristo. De esta manera dispo- | 
nemos de la libertad espiritual que nos permite | 
sustracrnos a ciertas prácticas guardando fide- | 
lidad a los dogmas de la Iglesia mediante la fe 
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xx el papa Pío x1 señala que «la Iglesia ha mos- 


a perspectiva el mundo 
trado en sus doctores más ilustres la capacidad 
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dad, R r no es realidad exterior 


caridad. 4> 
Jl pay que renunció él en la clau- de l imi 
al que Pa: wede introducirla con él en la clau os conocimientos humanos para servir 
(un mon) vento), sino realidad interior vi- defender la fe católica», y que Pío x1, en a 
; s 


sura de m co 

x enitu ia . 

vida abs incorporación a Cristo, pres- 
uds j . . , <. 

del ba obediencia amorosa y no ate 


d según todas las consecuencias cua de 1947 definió a los maestros cristianos 
como aquellos que detectan el eco de la palabra 
cterna en la historia y la literatura, adelantán- 


o asi una 5 as > $ 
undo T En este sentido todo cristiano debe dose así a las ideas de — Pablo vI y de > Juan 
izada. E : a Se i 
mor. z . o Pablo 11 sobre la función decisiva de la > cul- 

ser mo exión teológica y espiritual tura. 


N.B. Muchas veces se ha acusado a este hu- 
manismo cristiano de ser excesivamente aris- 
e c tocrático, demasiado elitista, y de olvidar a los 
e será al mismo tiempo un enunciado más humildes, llamados también a la santidad. 
acerca del hombre. «El movimiento de Dios Henri Brémond, en el tomo 1 de su Histoire 
pacia el hombre es un acto gratuito; la orde- du sentiment religieux en France (París 1916) 

a del hombre a Dios es consutuuva desu subraya que los principios y el espíritu del hu- 
-: y de su salvación. Así, Cristo es  manismo cristiano estuvieron a] alcance de to- 
z0. camino, fin y medida» (J.P. Mas- dos. Este autor creó la expresión humanismo 
devoto, observando que el sustantivo brrma- 
mismo recuerda a los predecesores de los si- 
glos xv y xv1, mientras que el adjetivo devoto 
corresponde al célebre movimiento —> místico 
de los primeros decenios del siglo xv11 (cuando; 
se consideraba al místico como el devoto per- | 
fecto y la devoción favoreció la difusión del 
misticismo). Brémond no separa la devoción 
de la invasión mística, porque los devotos y los 
idera la cultura literaria, fi- místicos han sido formados por el mismo 
como servidores privilegia- maestro. San Francisco de Sales (1567-1622 
Esta vuelta a las fuentes; pone en efecto «todo el renacimiento cristiano 
al alcance de los más humildes», recordando 
que en la naturaleza del hombre existe una in- 


~h Pero esta refl i 
nui sobre todo en el sentido de que 
á s 


«o es siempre objeto de consideración en su 
sess 7 £ 
m a el hombre. Todo enunciado sobre 


onando los argumentos 

que acusa de paralizar 
me e incl alimentar el orgullo atri- 
vendo z le razón humana una Importancia 


judicial para un sano equi- 


ra clásica como en la cris- 
e! gusto y dispone a la sabi-| 
emplación, porque no hay; clinación a amar a Dios, no destruida por el 
pecado original. Su Filotea se hubiera sentido 
arib poco conmovida por Ficino o Pico de La Mi- 
' A Te razón del hombre una randola, pero lo será dulcemente por la Intro- 
Cabe discuri 0 ae que los escolásticos? ducción a la vida devota (1608). Junto al 
cze san Tenacio de Loun pero sin olvidar obispo de Ginebra y a Juana de Chantal hay 
Y la razón y prop oia (14913-1556) no re- que enumerar otras personalidades (el jesuita 

? Propone a sus futuros súb- Louis de Richeome, el obispo de Belley, Pierre 
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q 1 Para tencr a 7 ! 
yen sóla cceso a la teología se apo- Camus, y tantos otros) cuyos trabajos expre- 
le san múltiples tendencias dentro de este hu- 


E titade ol, a inteligencia de las hu- 

brea pa Ustórico-literaria que con- manismo al que se opone, por una parte, el 
«jansenismo eterno» con una tendencia nuc- 
vamente elitista. ¿Olvidaremos el antihuma- 
nismo de Bérulle (1575-1629) cuyo tcocen- 
trismo es perfectamente conocido, e incluso las 
prudentes actitudes de Pascal (1623-1662) tan 
humano y, sin embargo, tan desconfiado ante 
las tentaciones de orgullo y de olvido de la gra- 
cia divina por parte del hombre orientado hacia 


se fuera del encuentro vivo con el 
al i 
namente, ¿acaso el humanismo 


Dios vivo 


messin 16 i 

a K is) y de Mabillon (1632- 
ko a s, n la misma perspectiva; que 

miento consolida una corrie te d 
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su propia suficiencia? Por ello, conviene ma- 
Dejar con gran prudencia esta expresión de hu- 
manismo devoto. 

. > Antropología, — Blondel, — espiritua- 
lidad, => imaginación religiosa-imaginación 
poética, => integrismo, — mística, > padres de 
la Iglesia, — Renan. 
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catholiques, París 1955; A. RENAUDET, Humanisme 
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de Pincroyance au XVI" siècle, París 1962; P. Mes- 
NARD, Erasme ou le christianisme critique, París 
1969; J. DaniÉLOUu, J. LECLERCQ, J.G. BOUGEROL, 
J.P. Massaur, R. MarceL, J. Le BRUN, art. de gran 


col. 947-1033, Paris 1969. 
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'HUN Y PO. Según las concepciones chinas 
y — taoístas, unos espíritus guardianes, los 
Hun y los Po, constituyen los dos grupos de 
"almas humanas. Los 3 Hun tienen sus aspira- 
ciones puestas en el cielo por la animación su- 
perior, allí donde se engendra la espiritualidad 
del hombre. Los 7 Po tienen sus aspiraciones 
puestas en la tierra, por la animación inferior, 
tan necesaria como la otra. Tanto los Hun 
como los Po sobreviven a la muerte del indi- 
viduo. Los Hun ganan el mundo de los espí- 
ritus, con los que tienen la afinidad celeste, y 
conocen eventuales reencarnaciones. Los Po 
permanecen cerca del cadáver y no pueden sino 
perderse en la tierra. Á veces vagan errantes en 
busca de un lugar de reposo y son peligrosos 
para los vivos. 


— Divinidades taoístas. 
CLAUDE LARRE 


HUNGRÍA (religión precristiana) > ma- 
giares. 


HURRITAS. Desde el punto de vista polí- 
tico, el término hurrita se aplica a los reinos de 
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— Mitanni y de Hanigalbat. Desde el punto dé 
vista étnico, los hurritas constituyeron una na- 
ción diseminada por el Próximo Oriente. To- 
dos hablaban la misma lengua y reconocían en 
— Teshub, su dios principal, una divinidad de 
la tormenta. 

En Ebea, Siria del Norte, está atestiguada 
una etnia hurrita desde la época presargónida 
y en Urkish, Alta Mesopotamia, desde el 2200 
a.C. En la antroponimia de > Ur 111 se en- 
cuentran nombres hurritas. La presencia hu- 
rrita está también comprobada en distinta pro- 
porción en Siria del Norte y regiones limítro- 
fes: en primer lugar en — Mari, después en 
Nuzi, Alalah y —> Ebla y por último, a fines 
del segundo milenio, en Alepo, Karkemi5 y 
Ugarit. Los hurritas también eran muy nu- 
merosos en el Nordeste de > Kizzuwatna. 
Desde el siglo x1v a.C., los encontramos en los 
puestos dirigentes de la vida cultural, religiosa 
y política de la capital del imperio. La mayoría 
de las reinas hititas fueron de origen hurrita. 
Los hurritas desempeñaron una función de- 
terminante en cl seno del mundo hitita has- 
ta el fin del imperio. Pueblo refinado, sirvió 
de intermediario entre el mundo babilónico 
y el hitita. 

La anexión de Kizzuwatna al Estado — hi- 
tita por Suppiluliuma 1 (1380-1346) así como la 
creación de ciudades vasallas en Siria del Norte 
por el mismo rey favorecieron la intrusión ma- 
siva de dioses hurritas en el panteón hitita y la 
hurritización de la vida cultural. Algo más 
tarde, la acción de la reina Pudu-hepa reforzó 
esta tendencia hasta el punto de que los grandes 
dioses hititas llegaron a ser designados por su 


nombre hurrita. 
RENÉ LEBRUN 


| HUS, Juan (1369-1415). Teólogo y refor- 
| mador checo, personaje central de un movi- 
| miento del cual es considerado fundador por 
sus adeptos (— husitas). Siendo de origen hu- 
* milde, lleva al principio una vida de estudiante 
pobre, toma las órdenes y obtiene en 1396 el 
título de maestro en artes liberales en la Uni- 
versidad de Praga, donde empieza a enseñar esc 
mismo año. Es ordenado sacerdote en 1400, 
nombrado decano de la Facultad de Filosofía 
en 1401 y rector de la Universidad un año más 
tarde. Durante este tiempo es designado tam- 
bién para el cargo de predicador permanente de 
la capilla de Belén, fundada en 1391. Tras ha- 


HUS 


ber estudiado las Sentencias de Pedro Lom- 
bardo, los escritos de san Gregorio, san Agus- 
tín y san Bernardo de Claraval, lee hacia 1392 
los tratados de John Wiclef, quien ejerce sobre 
el joven teólogo y excelente orador una in- 
fluencia decisiva. Aunque no se adhiere a todas 
las tesis enunciadas por el reformador inglés, 
Hus le defiende hasta el final de su vida contra 
la acusación de herejía. Los comienzos de su 
actividad literaria están vinculados a un inci- 
dente producido en torno a un falso milagro 
(De sanguine Christi, 1401: De corpore Christi 
in Sacramento altaris, 1402), obras en las que 
reconoce la transubstanciación, dogma al que 
permanece fiel, en desacuerdo con Wiclef. En 
Quaestio de arguendo clero pro Concione, cri- 
tica al clero de su época y expone su idea de 
propagar la palabra de Cristo utilizando el len- 
guaje del pueblo. En numerosos tratados de- 
nuncia la degradación de las costumbres. Ade- 
más de una versión revisada de la Biblia checa, 
escribe su célebre Exposición de la fe. Acusado 
de herejía, fue quemado vivo por orden del 
concilio de Constanza. 


— Husitas 
KALMAN SASS 


HUSAYN (626-680). Hijo de — 'Ali y de => 
Fauma, los Siíes consideran que Husayn se 
convirtió en el tercer — Imám, a la muerte de 
su hermano Hasan (670). Diez años más tarde, 
en el 680, se rebeló contra el — califa omeya, 
y aquel mismo año fue muerto en Karbalz”, 
(Irak), junto a algunas decenas de fieles, 
cuando combatia contra un enemigo de una su- 
perioridad aplastante. Los ¿ríes celebran cada 
año su «martirio» el día 30 de muharram, con- 
memorando el gran duelo de A3úri con pro- 
cesiones de flagelantes. En Irán su muerte se 
convirtió en tema de dramas religiosos popu- 
lares, los ta'ziyes. 

El cuerpo del tercer Imám descansa en Kar- 
balá” y se organizan — peregrinaciones a su 
mausoleo, 
> Fiestas en el islam. 

Guy Monnot 


HUSITAS (movimiento de los). La evange- , 
lización de Bohemia y Moravia originó un cn-| 
frentamiento entre el cristianismo occidental! 


—o «latino»—, difundido principalmente por, 
misioneros de origen germánico, y la ortodoxia' 
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bizantina, de la que fueron promotores, sobre 
todo en el segundo principado, los «hermanos 
de Salónica» (Constantino —más tarde san Ci- 
rilo— y Metodio). La parte septentrional, el 
país de los checos, parece ser que optó pronto 
poro el rito romano. El primer obispo de Praga 
fue un alemán, cuyo nombre es bien conocido 
por aquellos que se interesan en la historia de 
los eslavos: Thietmar de Merseburgo, que fue 
más tarde cronista. Su sucesor, sin embargo, 
era un miembro de la aristocracia local: Vojtec, 
más tarde canonizado como san Adalberto 
mártir, pertenecía a la familia de los Slavnik, 
antigua rival de los premislidas reinantes, que 
consiguieron su exterminio en el año 995. Al 
lado de los alemanes, el elemento autóctono 
aparecio de forma temprana en el clero. checo, 
lo que explica probablemente el triunfo del rito 
occidental después de la muerte de Metodio 
(885). Tras ser eliminada de forma oficial, la 
ortodoxia oriental logró mantenerse durante 
más de un siglo, sin duda gracias a las simpatías 
que debió despertar en la familia reinante en 
Moravia. A principios del siglo x1, se creó in- 
cluso un monasterio eslavonizante a orillas del 
río Sázava, cerca de Kutná Hora (Kuttenberg); 
su superior debió ser un tal Procopio, según la 
primera crónica checa, llamada «de Cosmas de 
Praga», que se refiere también a la supresión 
de dicho centro; la liturgia eslava desapareció 
entonces y la iniciativa de Carlos 1v de Luxem- 
burgo (1346-1378) para hacerla revivir en el 
mismo monasterio, reconstruido por él, no 
tuvo resultados duraderos. 
1. Los FACTORES CULTURALES, SOCIALES 
Y RELIGIOSOS. Los problemas de la lengua y la 
cultura locales, unidos a otros factores —so- 
ciales y religiosos— desempeñaron un papel 
importante en la evolución que condujo a una 
primera experiencia de reforma: el movimiento 
de los husitas. Tras ser expulsados de sus re- 
giones de origen, numerosos — valdenses se 
instalaron en Bohemia a partir del siglo x111. La 
evolución política, las complejas transforma- 
ciones sociales y económicas en el interior del 
imperio en general y en el país de los checos 
en particular (bajo el cetro de la casa de Lu- 
xcmburgo se convirtió en el centro del impe- 
rio) engendraron tensiones, por una parte entre 
las clases dirigentes y prósperas —entre ellas, 
cl alto clero— y las masas populares y por otra 
entre los ciudadanos inmigrados, germanófo- 
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nos en su mayoría, y los autóctonos. La uni- 
versidad de Praga, fundada en 1348 y destinada 
a convertirse en ejemplo para las de París y Ox- 
ford, considerada como una de las principales 
instituciones «internacionales» de la Europa 
cristiana, reflejó en sus primeras estructuras las 
numerosas contradicciones que padecía la so- 
ciedad de Bohemia, un país muy próspero a 
primera vista; en los organismos de mando, la 
población estudiantil era representada oficial- 
mente por cuatro «naciones», cada una de ellas 
investida de un voto deliberativo (a los checos 
sólo les correspondía uno). La mayoría nu- 
mérica se hallaba, por tanto, en inferioridad en 
el seno del estamento dirigente*de la universi- 
dad. Los beneficios de la prosperidad que ca- 
racterizaba al reinado de Carlos 1v se repartían, 
por otra parte, de forma desigual. Se produ- 
jeron desequilibrios de orden sociocconómico 
entre el campo y las ciudades, pero también en 
el interior de estas últimas, como consecuencia 
de su rápido crecimiento. En la misma Praga 
—llamada también la «ciudad dorada»— la mi- 
seria de la masa popular contrastaba notable- 
mente con la ostentosa riqueza de los repre- 
sentantes de las clases dirigentes y el alto clero, 
cuya vida estaba lejos de encarnar el ideal cris- 
tano. Por otra parte, la Iglesia de Occidente 
atravesaba una de las crisis más graves de su 
historia; la autoridad de los papas había que- 
dado mermada seriamente desde el traslado de 
su sede a Aviñón y se aproximaba el gran => 
cisma. 

En Praga se produjo, hacia 1360, una agi- 
tación procedente de los medios valdenses; sus 
iniciadores fueron juzgados por un tribunal 
que, integrado por inquisidores pontificios, se 
hizo permanente por orden de Ernesto de Par- 
dubice, primer jefe de la archidiócesis local que 
acababa de crearse. Tres años más tarde, el em- 
perador se vio obligado a recurrir al célebre 
orador austríaco Conrado de Waldhaus. Éste 
predicó la pobreza y la penitencia, pero fustigó 
también la superbia, avaritia et luxuria Pragen- 
sim, así como la decadencia moral y la hipo- 
cresía de los monjes. A pesar de su duro len- 
guaje, Conrado se mantuvo en los límites de la 
ortodoxia católica. Sus sucesores checos, en 
cambio, fueron más lejos. Juan Milič de Kro- 
mciíz criticó la comunión con el pan como 
única especie y la utilización del latín, que re- 
sultaba incomprensible para la masa de los fie- 
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les; se alzó también en su Libellus de Anti- 
christo contra los representantes corrompidos 
de los poderes espiritual y temporal. Al pre- 
sentarle como el Príncipe de este mundo, enz- 
migo de Cristo, fue quizá demasiado severo 
con el emperador Carlos, a quien otros con- 
sideraron el «padre de Bohemia». Mateo de Ja- 
nov se distinguió por sus tratados —entre ellos 
el más célebre lleva por título De regulis Veteris 
et Novi Testamenti— con los que ejerció, al 
parecer, una influencia decisiva en el joven 
Juan Hus. Mateo de Janov recuperó la tesis de 
los valdenses sobre las Escrituras, que para él 
constituían la única fuente de la fe; él fue el 
primero que distribuyó a sus discípulos la co- 
munión bajo las dos especies. Tomás de Stitné 
escribió sermones y diálogos moralizadores en 
lengua checa, en los que se tenían en cuenta 
consideraciones de carácter social e igualitario, 
El terreno estaba pues preparado. La apari- 
ción del gran movimiento ideológico necesi- 
taba todavía estimulantes inmediatos. Las ten- 
siones sociales y culturales empezaron a pola- 
rizarse en los años finales del siglo. 
2. Las CONFRONTACIONES DOCTRINALES 
Y LAS TENSIONES SOCIALES. La situación crítica 
en la que se debatía el Occidente cristiano in- 
dujo también a reflexiones en otros lugares 
aparte de Bohemia. Durante el siglo x1v apa- 
recicron varios reformadores; algunos de ellos 
permanecieron en el seno de la Iglesia, mien- 
tras que otros (entre ellos Juan Milič de Kro- 
mčříž y Mateo de Janov) fueron reprobados. 
Fue, sin duda alguna, el inglés John Wiclef 
(1320-1384), doctor y profesor de la universi- 
dad de Oxford y protegido de Enrique, duque 
la Lancaster, quien puso en circulación las 
ideas más revolucionarias con la forma de una 
doctrina coherente. Fue el primero en realizar 
una traducción completa, cn lengua inglesa, del 
Antiguo y Nuevo Testamento; por lo demás, 
se dio a conocer en todo el Occidente cristiano 
a través de su Triálogo, En esta obra discute el 
dogma de la transubstanciación tomando como 
punto de partida las Escrituras, que son con- 
sideradas como la única fuente de la fe. Sus 
ideas sobre la salvación sólo por la fe no son 
claras; las que conciernen a la predestinación 
coinciden casi por completo con las que más 
tarde predicaría Calvino. Wiclef se opone a la 
práctica de las peregrinaciones y a las indul- 
gencias, así como al culto de las imágenes. En 
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a la Iglesia, considera suficiente que 
eco ico Señor celestial; ni el papa ni la 
| exista Un ara él razón de ser. La ver- 
| jerai o visible y su jefe es Cristo; 
a tierra está dominada por el 


es sacramentos, aunque concede 
jo, 

rioridad nó Critica también la prác- 
el qien y abstinencias y se pronuncia en 
la a rito más sencillo. Aunque preco- 
pia ae igualdad en el interior de la Igle- 
qe un anarquista ni un revolucionario. 
sá e 
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i i «Maestro» Juan 
22 nacer valer su influencia en la 
cerizo n fay, i 
4S IV, en favor de una reforma 
Tucturas, inclu:das las de la 
El decrer A E 
Bs a o de Kutná Hora (Kut- 
A OEEO tres votos a la ena- 
SEL 2 un 1 
L a UNO solo para las tres res- 
e Tadad de Praga se convirtió a 
Ces enu ë . es , 
Mee na Insutución nacional. 
QUe separa : 
igos de pa a Hus y Jerónimo 
We Blesia oficial se hacía cada 
es que en un principio ha- 
sión doctrinal, se convierte 
cion cada vez más 
a la sociedad. Las ten- 
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siones sociales y políticas se agregan al el 

mento religioso, Los orígenes del gran sons 
flicto son demasiado complejos, al igual vel 
composición de los bandos, para a 
esbozar representaciones esquemáticas; apare- 


nck de Hasenburgo— eran checos. 
La situación es también bastante turbia 
na am gil Ni Ju Bs 
$ 8 las las tesis de Wi- 
clef. En contra de éste, defienden sobre todo 
el dogma de la transubstanciación. Sin em- 
bargo, se niegan a adherirse a la condena total 
de la obra del reformador. Por otra parte, se 
pueden expresar dudas con respecto a la vali- 
dez de las prohibiciones de un arzobispo que, 
tras haberse aliado al bando de Gregorio x1, 
acaba por pasarse al de Alejandro v, en un mo- 
mento en que tres papas se disputaban la tiara. 
En este periodo de conflictos Internos y exter- 
nos, se perfila un movimiento cuyo contenido 
es difícil de captar. Lo esencial de su doctrina 
se refiere indiscutiblemente a la moral y la 
práctica, así como a la organización eclesiás- 
tica. Hus, que ha alcanzado una gran popula- 
ridad gracias a sus sermones pronunciados en 
la capilla de Belén, se granjea la enemistad del 
clero no sólo por su simpatía hacia los escritos 
de Wiclef, sino también a causa de sus violen- 
tos ataques contra la caradura moral del clero. 
Por otra parte, Hus está apoyado por la uni- 
versidad, en la que el elemento checo se ha he- 
cho preponderante tras la huida masiva de pro- 
fesores y estudiantes germanófonos después de 
la reforma contenida en el decreto de 1409, 

3. Las PERIPECIAS DE LA LUCHA. Á par- 
tir de 1408 se suceden las peripecias. A la pro- 
hibición de predicar sobre la moralidad del 
clero le sigue otra que concierne a quienes de- 
fienden las tesis del reformador inglés. El in- 
cidente fatal estalla a raíz de la llegada a Praga 
de predicadores de nuevas indulgencias con- 
cedidas por el antipapa Juan xxiii. A una pri- 
mera excomunión le sigue una segunda, ya de- 
finitiva, que no resuelve, sin embargo, el pro- 
blema del caracter herético del movimiento 
checo; dicha excomunión es dictada por un 
papa que pronto queda destituido por el con- 
cilio de Constanza. p 

Entre 1412 y 1414, fecha en que parte hacia 
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Constanza, Hus redacta la mayor parte de los 
escritos en los que desarrolla su doctrina. Ésta 
sólo es «herética» en los puntos que se refieren 
a la Iglesia; en dichos puntos, la influencia de 
Wiclef es notable, sobre todo en lo concer- 
niente a la jerarquía, el rito, la exigencia de una 
pureza moral y, en especial, al empleo de la 
lengua vernácula. Se encuentran también en 
ella los acentos sociales que se van a polarizar 
a medida que se desarrolla el movimiento. 

Las peripecias ligadas a la última fase del 
gran cisma y los factores politicosociales y na- 
cionales que intervienen en la evolución de los 
acontecimientos de Bohemia en el mundo cris- 
tiano occidental, se conocen bien. Hus y Je- 
rónimo tienen un final trágico: son convocados 
ante el concilio en condiciones de excomunión 
y se les condena una vez más; tras su negativa 
a retractarse, son quemados vivos, pese a los 
salvoconductos —de distintas clases, es 
cierto— de que eran portadores. El primero 
muere el 6 de julio de 1415 y el segundo el 23 
de mayo del año siguiente. El proceso revo- 
lucionario se desencadena con la fuerza de la 
desesperación. La opinión checa reacciona al 
principio contra estos acontecimientos por me- 
dio de la Protestatio Bohemorum, firmada por 
numerosos miembros de la nobleza. En ella se 
declara, entre otras cosas, la libertad de la di- 
fusión de la palabra de Dios en los dominios 
señoriales, así como la obligatoriedad del em- 
pleo del checo como lengua litúrgica. Las re- 
glas de esta última habían sido establecid..s ya 
por Juan Hus, no sólo en la versión checa de 
la Biblia que él mismo se encargó de revisar, 
sino también en sus otros escritos y sobre todo 
en el tratado dedicado a la ortografía de su len- 
gua materna. En la Protestatio se preconizan 
también las ceremonias celebradas por sacer- 
dotes elegidos, sin ningún ornamento. Ni las 
gestiones del arzobispo Conrado de Vechta y 
del rey Wenceslao, ni las prohibiciones y ex- 
comuniones dictadas por el concilio contra los 
adeptos de Hus y Jerónimo de Praga, logran 
impedir la rápida expansión de un movimiento 
que se introduce entre las masas bajo la forma 
de un estado de ánimo «quiliástico», que hace 
recordar ciertas corrientes surgidas hacia el año 
mil. : 
| El jefe del movimiento que desde entonces 


|se puede denominar «husita» es uno de los 
[compañeros «de los primeros tiempos» de Juan 


— a 
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Hus: su sucesor en el púlpito de la capilla de 
Belén, Jacobo de Stfibro, llamado también 
«Jacobel» (cel diminutivo «Jakúbek»). Jacobel | 
empieza a administrar la comunión bajo las dos , 
especies y de ahí procede el nombre de las nue- ' 
vas comunidades «utraquistas». Es también él | 
quien hace del cáliz «laico» el símbolo del mo- | 
vimiento; a partir de entonces se autoriza a los | 
laicos a predicar y se les concede el derecho de | 
administrar los sacramentos. 

4. LA SISTEMATIZACIÓN DE LA DOCTRI- 
NA HUSITA. Entre 1415 y 1422 la doctrina del 
«“husitismo» toma cuerpo de forma sistemática. 
Lo esencial de ella está contenido en los céle- 
bres Artículos de Praga o Cuatro artículos: 1.°) 
Que la palabra de Dios pueda proclamarse en 
todo el territorio del reino, es decir, que todo 
sacerdote cristiano pueda predicar libremente 
en cualquier lugar, sin necesidad de permiso de 
ninguna autoridad eclesiástica por superior que 
sea; 2.) Que la comunión se distribuya bajo 
las dos especies, de acuerdo con la práctica de 
los primeros cristianos que no hacían distin- 
ción alguna entre eclesiásticos y laicos; 3.°) 
Que se supriman, o al menos se limiten, los 
bienes eclesiásticos o monásticos; que el clero 
viva de acuerdo con la regla de los apóstoles y 
que deje de acumular bienes materiales, de 
ejercer sobre las gentes un poder temporal y de 
adjudicarse una jurisdicción profana sobre los 
fieles. 4.9) Que los pecados mortales, así como 
las malas acciones contra la ley divina, sean 
castigados por el poder temporal; que se re- 
priman actos tales como la desmesura alimen- 
ticia, el libertinaje, la mentira, la estafa, el per- 
jurio, la usura y —por parte de los eclesiásticos 
en particular— la simonia (a la que se asimila 
cualquier «beneficio eventual» como conse- 
cuencia de bautizos, confirmaciones, matri- 
monos, entierros, cantos y repiques de cam- 
panas, oraciones públicas e indulgencias). 
También se consideran pecado la aceptación de 
donaciones o legados y la concesión de cual- 
quier beneficio en provecho de las iglesias, 
conventos o lugares de sepultura. Los princi- 
pios del primero, tercero y cuarto puntos fue- 
ron ya preconizados por Wiclef y Hus; el úl- 
timo se encuentra también en Waldhauser, Mi- 
lič y Mateo de Janov. Sólo el segundo artículo 
—la comunión bajo las dos especies distribuida 
de acuerdo con el principio del «sacerdocio 
universal»— es obra original de Hus y Jacobel. 
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Estos Artículos fueron redactados en un 
principio por la dieta reunida en Praga tras la 
muerte inesperada de Wenceslao, y adoptaron 
la forma de una petición dirigida a Segis- 
mundo —en su calidad de sucesor del rey de 
Bohemia— para que consintiera en «dar la li- 
bertad a la ley y a la palabra de Dios», a lo que 
venía a añadirse una reivindicación: la de la 
prioridad de los checos sobre los alemanes en 
lo referente a la adjudicación de cargos públi- 
cos; el empleo de la lengua checa ante y por los 
tribunales y, por último, la concesión a los 
checos del «primer voto en todas partes, en el 
reino y las ciudades». 

Estos puntos constituyen la base del pro- 
grama adoptado por todos los partidarios de la 
tendencia que reivindicaba a Hus. La aspira- 
ción de éste (Nationem nostram praeclaram 
volebam congregare in unum) parece realizarse 
ante la amenaza exterior: el emperador Segis- 

mundo y la Iglesia responden a los Articulos 
poniendo en marcha una «cruzada» contra los 
checos «heréticos». Sin embargo, desde el co- 
mienzo de las hostilidades aparecen dos ten- 
dencias entre los adeptos de Hus. El «utra- 
quismo» es el principio común y los Cuatro 
artículos constituyen el resultado de un 
acuerdo momentáneo, de un compromiso en- 
we los dos grupos. El primero es mayoritario 

en Praga y reúne 2 los elementos cercanos a la 

universidad —de dond: proceden los autores 
de los Artículos—, así como a la nobleza vala 
burguesía más acomodada de la ciudad: cons- 
tituye el ala moderada y conservadora del gran 
movimiento cuyos representantes se llamarán 
más tarde «pragueses» o «calixtinos». Frente a 
este partido, surgen los defensores de una re- 
ligiosidad popular, procedentes principalmente 
de los medios más humildes. Éstos preconizan, 
entre otras cosas, la transcripción al checo de 
toda la liturgia, la comunidad toral de los bie- 
nes y la aplicación al pie de la letra de los Ar- 
tículos relativos a la ética y la moral socia] cn 

' particular. Se instalan en una localidad próxima 

| a Praga, a la que denominan «monte Tabor» y 

| cuya fortaleza se convierte en su centro; de ahí 

el nombre de «taboritas». En el plano doctri- 
nal-religioso propiamente dicho, adoptan pos- 
turas radicales, por cuanto rechazan todos los 

Sacramentos excepto el bautismo y la cucaris- 

tía, a la que consideran como cl «signo» real 

del cuerpo de Cristo; toda ciencia es vana, asi- 
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milada al «paganismo». Resulta difícil resumir 
las ideas taboritas, que no constituyen real- 
mente un sistema coherente, Algunos exposi- 
tores se hallan bastante próximos a los «calix- 
tinos» mientras que otros defienden las tesis de 
las comunidades dualistas mediterráneas. Su 
ideología militante les impone el cumplimiento 
de la ley divina «a hierro y fuego». Conside- } 
ran, por otro lado, que es necesario purificar! 
la Iglesia y prepararla para la llegada de Cristo. 
Entonces se establecerá un orden nuevo bajo el' 
cual no habrá necesidad de sacramentos, Es- | 
crituras ni doctrinas, ya que todos posecrán | 
desde el nacimiento la sabiduría, la pureza sin Í 
mancha: la ley de Dios estará inscrita en sus į 
corazones. No habrá entonces ni sacerdotes ni ` 
laicos, ni señores ni súbditos, ni ricos ni po- 
bres. Un racionalismo teológico primitivo 
coincide aquí con un comunismo sociocconó- 
mico utópico. 
Tales divergencias aparecen en los discursos 
de una y otra parte y los partidarios de estas 
dos tendencias empiezan muy pronto a ta- 
charse mutuamente de «herejes». A partir de 
1420, los «pragueses» están dispuestos a ne- 
gociar con cl emperador y con Roma, pero la 
actitud intransigente de Segismundo, inspirada 
por el legado papal Cesarini, hace imposible 
cualquier tipo de acuerdo. Las guerras «husi- 
tas», que asolan no sólo Bohemia y Moravia, 
sino también los países vecinos, como Austria, 
Baviera y Hungría, destruyen a la propia na- 
ción checa, en la que algunas regiones v co- 
marcas se alían con la Iglesia, que acaba de con- 
seguir su unidad. El conflicto dura más de 
quince años. La «cruzadas», llevadas a cabo 
con crueldad similar a la que demuestran los 
ejércitos husitas —en cuyo seno predomina la 
tendencia taborita— no consiguen acabar con 
la «herejía». Las «guerras husitas» representan 
un hito, no sólo en la historia de Bohemia, la 
Iglesia o la religión, sino también en la del arte 
de la guerra; los nombres de Jan Žižka de 
Trocnov y de Procopio Holy (= el desnudo), 
apodado «cl Mayor», son conocidos por quic- 
nes se interesan por Ja táctica y la estrategia mi- 
litar, ; 
5. LA EXPANSIÓN DEL MOVIMIENTO HU- 
SITA. El movimiento husita encontró eco en los 
países vecinos, sobre todo gracias a su pro- 
grama social, pero también al culto que pro- 
fesaba hacia la lengua vernácula: el primer 
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texto «húngaro» del padrenuestro se remonta 
a una comunidad husita del sur del reino. Los 
contactos entre partidarios del husitismo ra- 
dical, por una parte, y del => bogomilismo 
bosniaco, por otra, no deben excluirse a partir 
de entonces: en el examen de algunos puntos 
de la doctrina de varios grupos taboritas se des- 
cubren manifestaciones de una psicología dua- 
lista. 

El fracaso de las tropas imperiales, de un 
lado, y el hastío de la sociedad checa compro- 
metida en la guerra, del otro (así como el temor 
por parte del ala moderada del bando husita 
ante la perspectiva de una victoria decisiva de 
los taboritas), favorecen el desarrollo de un 
anhelo de compromiso entre el partido católico 
y los «utraquistas» y, al mismo tiempo, ponen 
al descubierto las cada vez más profundas di- 
vergencias existentes en el seno del movimiento 
husita. Las proposiciones del concilio de Ba- 
silea, reunido en 1431 y destinado en principio 
a consolidar la unidad alcanzada, así como a 
atracr hacia la Iglesia a los «herejes» (algunos 
parecen haber propuesto que se invitara tam- 
bién a representantes de la Iglesia de Bosnia) 
producen la ruptura en el interior del bando 
husita. En 1433, una delegación checa, en la 
que se encuentran Procopio —en representa- 
ción de los taboritas— y Jan Rocycana, acude 
al concilio. Tras varios meses de conversacio- 
nes, controversias, injurias y amenazas de rup- 
tura, se elabora un compromiso. Los Artículos 
de Praga se utilizan como base de la discusión 
pero son transformados y presentados bajo la 
denominación de Compactata Basiliensia: 1.9) 
La predicación queda reservada a los sacerdo- 
tes y diáconos que hayan sido ordenados, los 
cuales han de llevar una vida irreprochable; 2.2 
Se admite la comunión bajo las dos especies, 
con la condición de que se crea en la presencia 
real; 3.9) El clero debe renunciar a la prosesión 
de bienes materiales, que podrían alejarle del 
espíritu del evangelio; 4.2) La lucha contra los 
pecados, así como las sanciones que han de im- 
ponerse a los culpables, competen a las auto- 
ridades cualificadas. El compromiso es acep- 
tado por la mayor parte de los calixtinos y re- 
chazado por los taboritas. Las disputas dege- 
neran en un enfrentamiento sangriento, Pro- 
copio, junto con un gran número de sus 
partidarios, cac en 1434 en Lipán, al este de 
Praga, en una batalla en la que se enfrentan no 
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ya a los ejércitos imperiales o a los «cruzados», 
sino a sus propios compatriotas, antiguos com- 
pañeros de armas, guiados por un gran señor: 
Jorge de Podebrady. En señal de reconcilia- 
ción, Segismundo de Luxemburgo entra en 
Praga en 1436, tras la ratificación de la paz en- 
tre «utraquistas» y «papistas». 

Tras su victoria en Lipán, los calixtinos que- 
dan decepcionados en cuanto a sus esperanzas. 
Son considerados «herejes», sobre todo por 
Pío 11, que se había manifestado como un feroz 
adversario del movimiento checo. Este papa 
aprovecha cualquier ocasión para poner en tela; 
de juicio los Compactata. Una parte de los mo- 
derados se reintegra a la Iglesia católica al 
tiempo que el ala guerrera de los taboritas 
acude al frente otomano, al servicio de los re- 
yes de Hungría. Los restantes, calixtinos y ta- 
boritas, que sobreviven a represiones y ajustes 
de cuentas, constituyen una agrupación «casi 
ilegal» y se convierten en los precursores de la 
secta de los hermanos moravos. Su jefe de fila, 
Petr Chelciky (1380-1460), un antiguo tabo- 
rita, es en un principio el fiel consejero de 
Rocycana, convertido en arzobispo «utra- 
quista» de Praga. Chelčiký proporciona una 
nueva orientación a la ideología husita. Ha par- 
ticipado en la guerra y conoce todos sus ho- 

rrores. En sus Apostillas o libros que deben ser 
expuestos durante las lecturas dominicales y en 
su tratado Las redes de la fe, condena sin re- 
serva cualquier manifestación sangrienta; su 
doctrina religiosa representa una síntesis de las 
ideas extraídas de los programas de los — val- 
denses y de los tratados de Wiclef en la parte 
en que éstos preconizan un retorno al ideal en- 
carnado por las primeras comunidades cristia- 
nas. 4 
El principio de la no violencia implica asi- 
mismo la supresión, en el seno de una Iglesia 
que invoca a Cristo, de toda desigualdad o in- 
justicia que pueda engendrar violencia. Se pro- 
nuncia contra cualquier guerra, cualquier pri- 
vilegio y cualquier sufrimiento. Sus adeptos re- 
presentan, en el seno de las comunidades na- 
cidas de la Reforma, una cofradía teñida de una 
especie de anarquía pacífica. Al ser perseguidos 
en su país, se retiran en un principio a la región 
montañosa de los Sudetes y más tarde, en € 
siglo xv1, encuentran refugio cn gran número 


en Polonia. 
En Bohemia, los últimos restos del «utra 
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620, cuando 
n en el exi- 
El movimiento 
o, através de 
una gran figura, 
Jan Amos Ko- 


HYBRIS. 


La hybris griega suele traducirse 


or «desm ió 
Pp esura», versión que no resulta clara. 


Sería más exacto hablar de «exceso» que llevaba 
consigo —como se suponía— cl castigo de los 
dioses, poscídos no tanto por un afán de cquili- 
brio armonioso, como por su susceptibilidad ce- 


losa hacia el 
nos). Porque 


comportamiento humano (phtho- 
la hybris no reside sólo en fecho- 


rías más o menos reprobables; un exceso en el 
éxito puede ser tan peligroso como un crimen 
horrible (Polícrates: Herodoto, III, 3 
pan A > > 39-44). 
uchas consagraciones en los santuarios (> 
Grecia, $ 3d), que tienen por motivo una vic- 
toria o un éxito, deben interpretarse como me- 
didas precautorias (sin modestia, por ot 
ta » P ra 
parte); y el famoso meden agan O «no exce- 
derse» es un aviso contra los riesgos que aca- 
rrea inevitablemente todo desvío de la línea 
media, de la themis, del orden,establecido... lí- 
nea que Grecia, a pesar de su necesidad vital 
de emulación, considera que está vigilada y que | 
es peligroso traspasar so pena de sufrir funestas 


consecuencias. 


JEAN SERVAIS 


IBN AL-NADÍM Ibn-al Nadim, o sencilla- 
mente al-Nadim, fuc un 311 => duodecimano, 
bibliotecario en Bagdad y «compañero» de los 
grandes mecenas. En el 987 escribió Fibrist al- 
Ulim, «el índice» o catálogo de las ciencias, 
verdadera enciclopedia de la cultura islámica. 
Su capítulo 1x reúne, principalmente, docu- 
mentos muy importantes acerca de los sabianos 
de Harrán y del —> maniqueísmo y trata tam- 
bién sobre otras sectas «dualistas» y sobre re- 
ligiones de la India y de China. 
— Fihrist al-Ulūm. 


Bibliografía. J.W. FUcK, Ibn al-Nadim, en El, t. 
II, 1969; The Fihrist of al-Nadim (trad. de B. 


Dodge), Nueva York 1970. 
Guy MONNOT 


IBN HANBAL (780-855). Ahmad Ibn Han- 
bal fue un célebre teólogo, jurisconsulto (fa- 
gih) y tradicionalista que defendió en Bagdad 
las tesis de un islam basado exclusivamente en 
los textos del > Corán y de la = Sunna, de 
donde procede su rigorismo en la obediencia a 
las prescripciones religiosas y Su tolerancia en 
materja de costumbres. Fue el fundador de la 
escuela hanbalí, que a través de lbn Taymiyya 
(1263-1328) y de Muhamed Ibn ‘Abd al-Wah- 
hab (1703-1791), inspiró posteriormente las 


ideas del reformismo — wahhābú. 
MAURICE BORRMANS 


ICONO. Los iconos son muy frecuentes en 
los países ortodoxos. No sólo en las iglesias, | 
pobladas de «grandes nubes de iconos», sino 


también en los caminos, en las encrucijadas, en 


ción, 


la entrada de los pueblos. En la casa, el rincón : 
delos iconos, con su lamparilla, constituye una | 
verdadera capilla doméstica. En cada habita- ' 


el icono ocupa el sitio de honor, frente a 
la entrada, para ser el primero en acoger al vi- | 


sitante. 
El icono acompaña al fiel durante toda su 


vida. Recibe uno cuando se bautiza y otro 
cuando se casa. Los padres bendicen con él al / 
hijo que se aleja, y el que va a morir a los que 
se han reunido junto a su cabecera. 

Por debajo de esta religiosidad popular ex- | 
cesivamente sacralizante (que tiende a cubrir; 
casi por entero los iconos con aderezos Muy | 
valiosos, costumbre que los reformadores or- 
todoxos atacan), se esconde toda una teología, 
toda una forma de espiritualidad que hay que, 
descubrir. 

El icono por excelencia es la faz de Cristo, 
«no realizado por la 
mano del hombre», el mandilion escondido 
durante mucho tiempo en Edesa, se identifica 
sin duda con el sudario que en la actualidad se 
n Turín. Faz humana de Dios, «es | 
la imagen —eikon— del Dios invisible» (Col | 
1,15), su humanidad es «lo visible de lo invi- | 
sible» según Dionisio el Aeropagita y Juan Da- 
masceno. «El Verbo no representable del Padre 
se ha hecho representable encarnándose en ti, 
madre de Dios; ha devuelto a la imagen man- ` 
cillada su dignidad original, y la ha integrado 
en la belleza divina» (Kondakion del domingo; 
de la Ortodoxia, en el que se conmemora el: 
restablecimiento del culto a las imágenes tras la 
crisis iconoclasta). El Exodo (20,4) y el Deu-! 
(5,12-19) desechan los ídolos e in- 


cuyo primer modelo, 


encuentra € 


teronomio 


~. 


ICONO 


ducen al hombre a escuchar meramente la Pa- 
labra. Sin embargo, cuando la Palabra se hace > 
carne el icono se torna necesario: «Si el arte no 
pudiese representar (a Cristo) ello significaría 
que el Verbo no se encarnó...» (Teodoro Stu-: 
dita, 3.* refutación, PG, 99, 417 C). A pesar 
de esto, el vir concilio ecuménico (787), que 
justificó la «veneración» de las «santas imáge- 
nes», prohibió representar al Padre, fuente de 
la divinidad, y precisó con una cita de san Ba- 
silio, que «el honor rendido a la imagen se di- 
rige a su modelo». Asf se mantiene la distancia 
que prohíbe la idolatría. El icono es insepara- 
ble de la Palabra: arte litúrgico, se esc 


lleva siempre un nombre personal y la indica- 
ción escrita del acontecim 

En efecto cada uno está llamado a dar su 
de la ? icad sacramental y 


eclesiástica de Cristo. En este sentido. el icono 


es también preumstológico y escarológico. En 
el cuerpo de Cristo, morada de un pentecostés 


perpetuo, el hombre c 


Dios» puede encontrar en «se-, 


mejanza». 

santos», 

Anuguo i; 
Cristo, tam ra sus «amigos», 


para los miembros de su cuerpo. 


La representación iconográfica obedece 2 
unos cánones muy precisos e ilustra la ense- 
Āanza ascética y mística de la onodoxia. El 
cuerpo, d i 


alargado, se con- 
viene en erostro l 


«todz ella en 
mirada», por citar ] j 
macariana. 

Cristo y los santos se representan casi siem- 
pre frontalmente: el icono marca una acogida, | 
una transparencia, conduce de lo visible de 
Cristo 2 lo invisible del Espíritu. 

Para poner fin 2 toda confusión y 2 innu- 
merables abusos, la Iglesia ha puesto de relieve 
que el icono de ninguna manera es consubs- 
tancial 2 su modelo: hace surgir una presencia 
Personal abierta al rcino, sugiere la verdadera 
faz del hombre, provisto de un «corazón cons- 
ciente», y en este sentido nos enseña a descu- 
brir en cada hombre la imagen de Dios. 

El icono no es símbolo, sino realidad, pues 
el rostro de Cristo ha pasado a ser «símbolo de 
sí mismo», dice Máximo el Confesor a pro- 
Pósito de la transfiguración (Ambigua, 10, PG, 
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21, 1165 D), El concilio Quinisexto (692) pidió 
que los símbolos del arte cristiano primitivo 
—<el pez, el cordero, etc.— se reemplazasen 
por la representación directa de lo que prefi- 
suraban: la faz humana de Dios, la faz deifi- 
cada del hombre, que el simbolismo, interio- 
rizado, debe mostrar resplandeciente de la glo- 
ria de Dios. 

En un icono, la luz no procede de ningún 
foco concreto (como en la Jerusalén celeste que 
«no necesita del sol ni de la luna para que la 
iluminen, porque la gloria de Dios la iluminó», 
Ap 21,23). Los pintores llaman «luz» al propio 
fondo del icono. Todo parece soleado en su in- 
terior. El cuerpo y las vestiduras están ilumi- 
nados con finos trazos de oro. Los animales, 
las plantas y el paisaje están estilizados según 
su esencia espiritual. Las arquitecturas, siem- 
pre en segundo plano, son de una fantasía su- 
realista. La perspectiva llega incluso a estar in-( 
veruda: las líneas se dilatan en la luz, «de gloria; 
en gloria» (2Cor 3,18). l 

Aunque el fresco y el mosaico, e incluso la 
arquitectura participan del arte del icono, éste 
es en sentido estricto una pintura sobre madera 
entelada, hecha al temple a partir de una base 
blanca (levkas, de leukos, blanco) compuesta 
de cola y de polvo de yeso. Los colores, di- 
luidos al huevo, se dan en capas cada vez más 
oscuras, que por este medio consiguen una 
sensación de transparencia. Todos los órdenes, 
vegetal y animal, participan de esta sacramen- 
talización de la belleza. 

El iconógrafo, ante quien el sacerdote lee el | 

| 
; 
| 


oficio de la transfiguración, ejerce un verda- 
dero ministerio que exige ascesis de vida y de 
trabajo. El icono se bendice, por lo general, en 
el transcurso de una liturgia eucarística. No 
sólo tiene un valor pedagógico sino también 
mistérico. 

El arte del icono no puede ser identificado 
con ningún estilo étnico determinado. Se re- 
nueva de país en país, de siglo en siglo. En la 
actualidad se está produciendo una renovación, 
en especial en la «diáspora» ortodoxa en Fran- 
cia (Grégoire Krug, Léonide Ouspensky). Por 
owa parte, este arte propiamente «transfigu- 
rativo», en el que lo eterno se inscribe dentro 
de lo inagotable de la faz, ha estado también 
presente en Occidente, desde la época romana 
a la Italia del Trecento, Memling, Rembrandt, 
Rouault —entre tantos otros— llegaron espon- 
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táncamente a él: hasta tal punto está inscrito en 
el corazón del mensaje evangélico. 
> Iconoclastia. 


Bibliografía. P. Evpoximov, L'art de l'icône, París 
1972; DANIEL-ANGE, L'étreinte de feu, París 1980. 
OLIVIER CLÉMENT 


ICONOCLASTIA. La iconoclastia (eikon, 
imagen y khlao, romper), movimiento bizan- 
tino de los siglos vu y 1x, rechazaba tanto el 
uso como el culto de las santas imágenes, mien- 
tras que la iconomaquia (eikon, imagen, y 
makhe, lucha) admitía su uso, pero prohibía el 
culto. La iconoclastia deriva de las doctrinas 
judaica (Éx 20,4-5) e islámica (Corán HI, 43; 
VII, 133-134; XX, 96; XXII, 31; XXV, 3-4), 
y sobre todo de las doctrinas heréticas que in- 
sistían en la separación de las naturalezas hu- 
mana y divina de Cristo (doctrina nestoriana, 
principios del siglo v), o en su unión en una 
sola naturaleza (doctrina monofisita). Desde 
este punto de vista, la iconoclastia puede con- 
siderarse como la consecuencia natural de las 
luchas cristológicas que tanto sacudieron a las 
provincias orientales del imperio (> encarna- 
ción), y representa el espíritu asiático, sutil y 
trascendente, siempre dispuesto a imponerse al 
alma grecocristiana que admira lo natural vi- 
sible embellecido por lo sobrenatural invisible. 

1. OrícEnEs. La iconoclastia nació en un 
imperio bizantino amenazado por el > islam, 
con la llegada de la dinastía isáurica, convir- 
riéndose en una cuestión de palacio. A los ojos 
de los dirigentes, por otro lado piadosos y bien 
intencionados, la iconoclastia debía servir para 
acabar con prácticas religiosas que se confun- 
dían con la —= idolatría y para evitar la inter- 
vención armada de los musulmanes. León 11 
Isáurico (717-741) fue quien desencadenó la 
querella de las imágenes. Este emperador, de 
origen sirio (Germanicia, Mar'a3), conocía el 
monofisismo y el islam antes de establecerse en 
territorio europeo. Ahora bien, en Siria y en 
Egipto, los artistas apreciaban en particular las 
líneas geométricas, los árboles y los animales. 
Por el contrario, los bizantinos, a ejemplo de 
los griegos clásicos, preferían las figuras hu- 
manas, Las luchas cristológicas y la exégesis 
¡coránica (tafsir) habían despertado la búsqueda 
de la pura espiritualidad y la elección de los 
¡viejos temas artísticos que ignoraban la repre- 
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sentación de seres vivos. La aversión respecto 
a las imágenes santas procedía de los fieles que 
veían, en el peligro exterior (árabes, búlgaros) 
e interior (erupción volcánica en las Cícladas, 
Tera), el castigo del Señor, provocado por los 
«impíos adoradores» de imágenes. También 
alegaban que no era prudente provocar a los 
musulmanes a causa de las imágenes. Éstos las 


rechazaban porque estaban mudas y no respi- 


raban, es decir no eran consubstenciales a la 
persona representada. Por esta razón, Yazid 1 
(724), califa omeya de Damasco, proscribió 
toda representación de seres vivos. Los mismos 
argumentos fueron adoptados a su vez por los 
emperadores León 111 y Constantino v. 

2. EL PRIMER PERÍODO ICONOCLASTA (730- 
780). A partir del año 724, León 111 inició su 
campaña contra las imágenes y ordenó su des- 
trucción. Los obispos ortodoxos reaccionaron , 
a favor de las imágenes y el papa Gregorio y 
(715-731) condenó la iconofobia de León 111. į 
Éste convocó entonces el silention o asamblea 
del senado y de los altos dignatarios (17-1- 
730). El papa no aceptó las actas de este con- 
ciliábulo. En Oriente, se aplicaron con desi- 
gual éxito las medidas decretadas por el em- 
perador contra las imágenes y contra los que 
las fabricaban. Sólo estaba permitida la imagen 
de la cruz desnuda. 7 

El papa Gregorio 111 (731-741) en el concilio 
romano (731) condenó a los profanadores do 
imágenes y confirmó su culto. 

Constantino v Coprónimo (asociado al 
trono en el 720, emperador del 740 al 775), 
hizo de León 111, destacó por sus cualidades 
políticas y por su aversión a las imágenes. El 
28 de agosto del año 753 reunió a numerosos 
obispos, en Hieria, en presencia de un nuevo 
patriarca, cuya elección había favorecido, y 
promulgó en el Forum los decretos que pros- 
cribían las imágenes. Es su célebre Horos (de- 
cisión final), conocido por las actas del vir con- 
cilio ecuménico de Nicea (787), en el que se 
asimiló el culto a las imágenes a la idolatría. Se 
prohibió la propia imagen de Cristo. La única 
imagen de Cristo es la — eucaristía, tal como 
consta en la liturgia de san Basilio. A pesar de 
las ideas heréticas de Constantino v, los obis- 
pos presentes en Hieria confirmaron el culto de; 
la santa Virgen y la intercesión de los santos. 
Invocando este concilio, el emperador inició su 
actuación contra las imágenes y sus devotos. 
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¡CON PEE 
cución fue violenta y los mårtires nu- 5. RESTABLECIMIENTO DEFINITIV 

La pers? Los patriarcas orientales y el Oriente IMÁGENES (843). La muerte de T, T DE LAS 

perosos: suraron la iconoclastia oficial de pa-  pitó el fin de la iconoclastia. El ESB: 
jarino del atriarcado bizantino. En Francia, allegados, y en especial su muje bic de sus 
Jacio Y onvocó el concilio de Gentilly (676), iconófilos y conscientes de la fu codora, eran 
PDN a el papa Esteban 11 el concilio de de los ortodoxos. Se elo a 
p en g9) que se ocuparon de este asunto, iconoclastas, como ocurrió a alejar a los 
Leran (7 TA (775-780) Y LA LIBER- Juan, que fue con el patriarca 


A TÁCI sustituid A 
TREGUA TAC xl ` ituido por 
La todio Khenal o por el higumeno Me- 


i a EEN p 
4D TEMPORAL (780-802). Leon i el a naloccos. Éste celebró con 
hijo de Constantino V, ra delata LL bien pompa la victoria definitiva de los icon los. 
j AA s e 
> destruyó las imágenes ni persiguió 2108100 Para conmemorar este acontecimiento stien 
fos. Su esposa Irene ns a los dal yeron la fiesta de la Ortodoxia el pri elos 
mobi”: * scenes. Tras la muerte del min A imer do- 
y veneraba las imágenes go de cuaresma, que sigue en vigor. Bizan- 


$0), Irene intentó, durante la mi- 


k santino VI, poner fin a la ico- 


cio encontró de nuevo su Íri 
S espı itu El i 
la sentido 
e Constan 


prae ` la Pa grecocristiana le llevó a 
ICONOCÍastia Íri 
Ea raguada por el espíritu trascen- 
nte del Oriente asiático. El arte sacro recibió 
un impulso excepcional que le aseguró, du- 
guró, 


rante varios siglos, un lu j 
: jó € . Per ar 
«do cumplir su misión hasta el año si- cd gar de primer orden. 


La ictoria S 
V re l s icon l stas 
l ob o ocila afirmó el 
aN cea V la última sesión (vin) se ce prestigio univ ersal del imperio bizantino, que 
stanno a ne S oa 
C p E lla e conden paso a ser la primera potencia del mundo Sin 


is a 1Ó 1Ó 
los iconoclastas, se a : union de las embargo, el desarrollo y la decadencia de la 
peera g r i i 
s. e a dele aos Ad Y — ¡conoclasria fueron obra exclusiva de la Iglesia 
mrrmo la 1 a i i ' 
ó la in -AQE bizantina, lo que contribuyó al distancia- 
miento y, más tarde, a la inevitable separación 


se conim 
los cánones disciplinarios que se promul- 
de las dos Romas. 
=> Encarnación, => icono. 


sodasta. ay 
“Con la previa aprobación del papa y de los 
“arcas melquitas, Se convocó el v11 concilio 
ico, cue se reunió en el año 786. Pero 


- provocaron una verdadera reforma de la 


Bibliografía. C. EMEREAU, /conoclasme, en Dict. 
arch. chrét. et livurg., VIII, París 1926, col. 573-595; 
H. LECLERCQ, Images (Culte et querelle des), ibid., 
col. 180-302; A. Grañar, L’iconoclasme byzantin. 
Dossier archéologique (Collège de France), Limoges 
1957; H.J. GerscHerR, Der byzant. Bilderstreit 
(Texte zur Kirche- und Thcologicgeschichre, Heft 
9), Gütersloh 1968; H. HennePHOr, Textus byzan- 
tinos ad Iconomachiam pertinentes in usum acade- 
micum edidit H.H., Leipzig 1969; L.W. BARNARD, 
The graeco-roman and oriental background of the 
iconoclastic controversy, Leiden 1974. 
Marin TADIN 


ceos de Nicea no hicieron desaparecer a los 
sozoclastas, Estos se manifestaron de nuevo 
cuando el emperador Constantino vi buscó su 
para obtener la legitimidad de su con- 
ato con su amante Teodotea. Entonces 
Ino tomó de nuevo el poder (797-802). Los 
esperacores que se sucedieron hasta Teófilo 
h VAA han seca clero y las imáge- 
t Armenio (813-820) Ste daea dl 
los partidarios de hs cer ls 
naa del iS imágenes. Pero esta ico- 

bundo período carecía de rigor 


Interno, 

0, por falta de a 

os rgumen Sei : 

056 Man 5 tos te A 
Icos y arusucos, ológicos, fi 


nagloriar los que del que sí se podían va- ICONOLOGÍA. Actualmente se sucle dis- | 
y e. a . . > . A , 

“Ender Jag a las imágenes. A] tinguir entre iconografía e iconología. La ico-| 

mismo y; es i na b RP 

S tiempo en e Os ortodoxos ponían al nografia tiene por objeto la identificación, des- 

Gor . 


cripción e interpretación de la forma de las 
imágenes. La iconología, bajo la pluma de au- 
tores de principios del siglo xx (Aby Warburg, 
1912), se ha propuesto como objetivo presen- 
tar las obras de arte no sólo situándolas en un 
conjunto estético (estilo, evolución de las for- 
mas), sino también relacionándolas con los 


ión el poder del empe- 
materia religiosa. Teo- 
"SU parte en que el papa 
A a para todas las 
2 € le convirtió en el au- 
a reforma p i 
gregoriana del 


dorg s ceretar en 
de Ron tta insistia po 
est; a era la últi 

> Stones Ima 
Único e e, lo 
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IDEOLOGÍA Y RELIGIÓN 


movimientos religi : A , 
las concencio elioas, con las filosofias y con ha cesado de investigar en los textos con el ob- 
pciones del mundo y de la sociedad  jetivo de comprender las imágenes. 


fl cuyo contexto fueron creadas estas obras. 
l a iconología pretende ser más profunda que 
a iconografía (aún se emplea a menudo este se- 


Ampliando así el estudio del arte, la icono- 


logía enlaza con las preocupaciones que encon- 
tramos en las ciencias humanas, especialmente 


undo térmi ció : 5 TS E 
£ ino en sustitución del primero). Se- en el terreno de lo — simbólico y en el estudio 


gún uno de los pioneros de la iconología, Er- 
win Panofsky, esta ciencia necesita una cola- 


del lenguaje. Aporta su contribución para un 
completo análisis del fenómeno humano allí 


boración de las diferentes disciplinas de las donde se hallan presentes las dimensiones es- 
ciencias humanas y en ciertos casos privilegia- — tética, humanista, religiosa y mística. 


dos permite construir a partir de las obras de 


arte una imagen completa de la cultura y des- Bibliografía. P.N. Bosz, Principles of Indian sbil- 
cubrir así lo esencial de una época. Estudia el pashástra, Lahore 1926; A.K. COOMARASTAMY, The 


contenido de las imágenes e intenta ofrecer una 
interpretación total de las mismas. 

Siempre cabe preguntar si esa concepción de 
la iconología corresponde a la naturaleza real 
del arte. Este, ¿no tiene derecho a expresarse 
de un modo autónomo, independiente de toda 
teología y de toda filosofía? Cualquier res- 
puesta que se le dé a esta pregunta no obsta 
para que, estudiando las correlaciones entre 
ámbitos considerados como extraños entre sí, 


investigación. Esta investigación interesa mu- 
cho a la historia de las religiones. Así, E. Pa- 
nofsky ha podido demostrar que la introduc- 
ción de un nuevo tipo de navidad en el arte 
cristiano de los siglos x1v y Xv correspondía a 
una nueva sensibilidad perceptible en los es- 
critos de autores como el pseudo Buenaventura 
y santa Brígida. Los artistas sustituyeron la 
Virgen tendida en un lecho por una represen- 
tación del mismo personaje arrodillado, en 
adoración delante del niño. La iconología 
aporta en todo caso una contribución impor- 
tante al estudio de la sensibilidad religiosa, de 
la espiritualidad, de la historia de la alquimia y 
de las ciencias, etc. Por eso tiene como campo 
privilegiado la hermenéutica de los simbolos y 
la correspondencia de los ámbitos de la cultura: 
el arte gótico aparece relacionado con la esco- 
lástica y pintores como el Bosco se explican 
por la alquimia y la mistica flamenca. En la In- 
dia, algunos autores como el ingles B. Havell 
y el indio P.N. Bose se han interesado desde 
principios del siglo xx por los fundamentas ee 
arte religioso del pais y han apelado a la lite 
ratura, a las cpopeyas, al teatro, a la poesía, a 
la astrología y a los tratados de arte o 
(arquitectura, pintura y escultura) reunidos € 


los shilpashástra. Ananda Coomaraswamy no 


transformation of nature in Art, Nueva York 1956; 


7 


Christian and oriental prilosophy of Art, Nueva 
York 1956; The dance of Shiwa, 1957 (trad. fr. La 
danse de Shiva, qustorze 255215 547 Plade, Rennes 
1979); E. Panorsxy, Siudies zı leomology, 1939 
(trad. cast. Estadios de Icomología, 1980: vad. fr. Es- 


sais d'icomologie, Paris 1967, viase introducción, 
págs. 13 2 32); Co SiVARAMAMÚRTI, L'an en Inde, 
París 1974 (zrad. cast 
vue d'histoire de la so 
199-2009: [conogr2p 


A ; . de la Recherche s 
la iconología abra un considerable campo a la Eseni 
A et pistoire 425 mena 


re de la India, 1975); «Re- 
(1972), 34, n.° 
Centre national 


biz 


e (CNX 


s, Paris 1979; M. VovELLE, 


Idéologies ez menzaizés, Paris 1982. 


Micmz1 DELAHOUTRE 
IDEOLOGÍA Y RELIGIÓN. 1) La palzbra 
y su sentido. ¿Qué es la ideología, qué es la re- 
sus relaciones? Si es relati- 
la — religión como el 
tos, oraciones y 


ligión y cuáles son 
vamente fácil def 
conjunto de las creencias, 
prácticas que sirven 2 los hombres para unirse 

4 Dios o a la divinidad, más dificil resulta de- 
limitar lo que es la ideología y, por tanto, es- 
tablecer las relaciones entre la una y la otra. 
Hay un acuerdo general sobre el hecho de que 

la palabra «ideología» entró en el vocabulario 
del siglo xvui con la filosofía de Destutt de 
Tracy (1754-1836) quien, perteneciente a la es- 
cuela de Condillac, fue considerado como ca- 
beza de fila de los ideólogos. Para el inventor 
francés de la palabra, la ideología es «una dis- 
ciplina que nene por objeto el estudio de las 
ideas en el sentido gencral de hechos de con- 
ciencia, asi como de sus leyes, de sus relaciones 
con los signos que las representan y. sobre 
todo, de su origen» (cf. Vocabulaire technique 
et critique de la philosophie). 

Pero ya Chateaubriand y Napoleón dan un) 

sentido peyorativo a los ideólogos que confun-| 


pa 
Ko) 
sa 
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den sus ideas con la realidad de las cosas. Así 
se iniciaba el final de una larga carrera y en este 
orden de cosas tendría una especial incidencia 
el pensamiento marxista, desde — Marx a En- 
gels y desde + Gramsci a Althusser, sin olvi- 
dar a sociólogos como Baechler y Pierre An- 
sart, médicos como Jean Gabel y autores tan 
dispares como Karl Mannheim y Raymond 
Aron. Este último señala una oscilación en el 
lenguaje corriente entre la acepción pevorativa, 
crítica o polémica, que sostiene que la ideolo- 


gía es sinónimo de idea falsa o de justificación 
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E 
de una actitud con respecto a la realidad social 


temática de lo 
seable (cf. Troi 
1966). En la ʻI 
ideología es un coniun 


es, estao: 
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: de compor- 
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ralores, L 
-4 sge y E k 
ubilidad de estas concepciones en 


rico no 


un consenso 


como señaló Jz 
Inaugural de la Unesco en } 


Éxico. Aunque en- 
tonces la ideología corre el riesgo de oscilar ecn- 
tre el dogmatismo y el relativismo. Se ha po- 
dido hablar en este sentido del bazar de las 
ideologias, asi como de la vida, decadencia y 
muerte de éstas, siendo la propia ciencia de la 
lideología una ideología más. Para algunos par- 
tidarios de la modernidad, la aparición decisiva 
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de la ideología va acompañada o seguida de la 
desaparición de la religión, porque la ideología 
aportaría al hombre lo que no le da ya la reli- 
gión: una respuesta a cuestiones vitales, un 
sentido global a su existencia, un sistema co- 
herente de valores. En este sentido, Jean! 
Baechler señala cuatro ideologías fundamen- 
tales ante los valores esenciales del bien y del 
mal: el nacionalismo, el fascismo y el socia-. 
lismo, que prometen el triunfo del bien y la 
eliminación del mal, y el liberalismo, según el' 


cual cada hombre es una mezcla indisociable de i 


bien v de mal (cf. J.B., Qwest-ce qre Pidéo- 
logie?, 1976). 
2. La palabra y su uso. A menudo analizada, 
y en Ocasiones apasionadamente exaltada o vi- 
lipendiada, la noción marxista de ideología ha 
pesado con exceso en los debates sociocultu- 
rales de nuestro tiempo. En su carta a Mehring 
del 14 de julio de 1893, Engels la caracteriza en 
estos términos: «La ideología es un proceso 
que el sedicente pensador realiza con su con- 
ciencia, pero con una falsa conciencia. Las 
fuerzas que le mueven no son conscientes; de 
otro modo no sería un proceso ideológico.» El | 
modo de pensar ideológico consiste, pues, en 
ignorar la dependencia del modo de pensar, en- 
raizado en lo material y en lo social. Y la ideo-| 
logía, en definitiva, no tiene otro fin que el del 
justificar, en provecho de una clase dominante, | 
una determinada forma de organización eco-| 
nómica y social de la que aquélla es beneficia-| 
riz. La ideología es una autojustificación de la 
clase dominante, destinada a reforzar su su- 
premacia. Son bien conocidas las derivaciones 
de la tesis ideológica en la Ideología alemana 
de Karl Marx. En esta perspectiva, la religión 
es un producto del hombre mediante el cual 
éste proyecta sus aspiraciones y sus sueños en 
un ser ficticio, fruto de su propia actividad 
mental, que él convierte en ídolo. Este des- 
doblamiento de la realidad constituye una ver- 
dadera esquizofrenia de la que el marxismo 
pretende curar al hombre liberándole del ídolo 
que él mismo se ha forjado con lo mejor de sí 
mismo, en una alienación vampirizante. Engels! 
matiza esta concepción en su Contribución a la 
historia del cristianismo primitivo, En la actua- 
lidad, algunos marxistas no están seguros de 
que, en un mundo sin problemas materiales, el 
comportamento religioso desapareciera es- 
pontáneamente o se limitara a sobrevivir, 
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La reducción marxista de la religión a la in- 
fracstructura social suscita sin duda mayores 
dificultades que la identificación de Dios con 
la sociedad hecha por > Durkheim. Por lo de- 
más, el misterio de — Jesús resiste desde hace 
dos milenios a estas ideas mutilantes. Reco- 
nocer la influencia que la vida material y eco- 
nómica puede ejercer en el pensamiento filo- 
sófico y en el comportamiento religioso no sig- 
nifica afirmar que esa influencia sea determi- 
nante. La cuestión capital es saber si, a través 
le todos los condicionamientos sociales, psi- 
cológicos y biológicos a los que el hombre está 
sometido, éste puede alcanzar una verdad de 


| alcance absoluto y definitivo. Por lo demás, la 


polémica definición de la ideología en el aná- 
lisis de la praxis marxista no resiste un análisis 
histórico: el arma se vuelve contra su autor. Si 
la ideología es el medio para someter al indi- 
| viduo a la economía, ocultándole tal someti- 
f miento, nadie duda de que en nuestro tiempo 
¡el marxismo totalitario viene a ser una ideo- 
i logía dominante para cientos de millones de 
| hombres, y muchos de ellos encuentran en la 
religión, y sólo en ella, la fuerza para protestar 
contra esa alienación impuesta por un poder de 
clase, perfectamente descrito por el propio 
Marx: «La ideología dominante es la de la 
clase dominante.» š 
3. La experiencia cristiana y la ideologia. El 
cristianismo, ¿es una ideología en el sentido de 
Lauth, esto es, una interpretación pseudocien- 
tífica de la realidad al servicio de un esquema 
político (otorgándole a este término el más am- 
plio significado) que se propone legitimar a 
posteriori? Karl Rahner, abordando esta cues- 
tión, responde resueltamente de manera nega- 
tiva. El cristianismo puede parecer una ideo- 
logía a la luz del relativismo y del escepticismo 
iversales, en la pluralidad de los sistemas 
metafísicos y por una cierta degradación en 
cuanto sistema de orden temporal. Pero ésta es 
¡una visión superficial. No toda afirmación ab- 
soluta e incontrolable tiene un carácter idco- 
lógico, y tanto el relativismo como el escepti- 
cismo constituyen decisiones metafísicas. El 
| espíritu humano es capaz de alcanzar la — ver- 
| dad absoluta, cuyo misterio irradia en el fondo 
| de nuestra existencia espiritual y de nuestra li- 
| berrad, El cristianismo, por otra parte, es una 
experiencia que se maniliesta en el terreno de 
nuestra estructura espiritual, lejos de reducirse 
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a una elaboración de ideas. Se trata de una ex- 
periencia histórica del don absoluto de Dios, 
tan claramente incompatible con una ideología 
de trasmanencia como con_una ideología de 
trascendencia. El hombre es un ser intrínse-. 
camente ligado a la historia, y el don de sí 
mismo que Dios hace a la naturaleza humana 
del Verbo, precisamente en Jesucristo, se con- 
vierte en una realidad de nuestro mundo y se 
inserta en nuestra historia, de la que constituye 
la cima suprema. Por su parte, cada hombre 


/ 


recibe la gracia participando personalmente en e 
este acontecimiento de salvación y no en virtud A 
E O Last 


de un saber teórico sobre el mismo. En el polo 6 


opuesto a una gnosis intelectual, se trata de una 
comunión existencial que se sitúa más allá de 
toda ideología, sea de tipo inmanente o tras- 
cendente. 

Por lo demás, mientras que las ideologías se 
excluyen mutuamente, el cristianismo está 


abierto a todos: es católico, es decir, universal, 
Lo que propone es la adhesión al misterio de 
un Dios de amor, encarnado en Jesucristo, con 
un amor que se comunica y envuelve toda la 
existencia de éste, así como la de todos los seres 
humanos, que son sus hermanos más allá de las 
diferencias. Mientras que la ideología es en de- 
finitiva la acritud del hombre que quiere rea- 
lizarse por sí mismo, la religión cristiana_€s, 
por el contrario, la adhesión a una salvación 
aportada por ese Otro que, más interior a nos- 
Otros que nosotros mismos, lo envuelve todo 
en su gracia y es Amor creador, salvador y san- 
tificador: estamos ante una verdadera anula- 
ción de las antinomias ideológicas mediante la 
realización sobrenatural e histórica de su ob- 
sesión religiosa, polémicamente trastocada a 
menudo en agresividad antirreligiosa. . 
El papa — Pablo vr, en su carta apostólica 

Octogesima Adveniens sobre las cuestiones so- 
ciales (14 de mayo de 1971), señala la existencia 
de estas relaciones entre idcología y religión 
cristiana en el terreno de la acción política para 
la construcción de la ciudad terrena. Se trata 
primariamente de una acción y no de una ¡dco-| 
logía, de una acción sustentada por un_ pro- 
yecto coherente de sociedad. Corresponde a 
los grupos culturales y religiosos, y no al Es- 
tado o a los partidos políticos cerrados en si 
mismos, el desarrollar en el cuerpo social estas 
convicciones últimas sobre la naturaleza, el 
origen y el fin del hombre y de la sociedad. Sin 
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la concep | poder. ¿ 

oncE el poder. ¿Cóm por 
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Besima Adye a 


la medida en qu 
ey creador, 


iens, 


e reconoce a un Dios 
interpela al hom- 
d responsable en todos los ni- 
do. Así pues, el cristiano debe 
ficar las ideologías que apelan a una 
ía violenta y totalitaria. Debe 
deologías negativas y los divinidad. 
históricos que de ellas se 
in olvidar la nota opresiva común que 
ya se trate de la ideología mar- 
a atea, de la ideología socialista basada en 
e materialismo histórico negador de todo lo 
imscendente, o de la ideología liberal, afirma- 
ción errónea de la autonomía del individuo en 
suactividad, en sus motivaciones y en el ejer- 
cicio de su libertad. Tras subrayar la debilidad, 
hoy más patente, de estas ideologías antago- 
misas, así como las ambigiiedades insertas en 
la idea del progreso, Pablo vi recuerda la apor- 
tción especifica de la Iglesia: «Una visión glo- 
Lai dla ton 
nim a E l hacia un huma- 
Para todos, de cordiales: O 
conser a 5 menos humanas a 
manas: «Más humanas to- 


especialmente: ] : 
acogido por la buena y o E don E Dios 


Lt unidad en la cari 


os vivo, i pag 
Yivo, Padre de todos los hom- 
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erta la acción en un IDOLATRÍA. 1) Definición. La idolatrí 
puede definirse como el culto (latreia) rendido 
um ser a un ídolo (eidolon, imagen, retrato) conside- 
fe cristiana se sitúa rado como un sustitutivo de lo divino. Esta no- 
ción aparece ya en el Antiguo Testamento y el 
término en el Nuevo. Un ídolo puede ser una 
imagen modelada por el hombre a la que se 
atribuye una representación de lo divino, un 
producto de la naturaleza (piedra, árbol, etc.) 
o un animal, un ser humano, un astro (luna 
sol) considerados como retrato o imagen de la 


2) Prohibiciones de la idolatria. Tres religio- 
nes, el > judaísmo, el — cristianismo v cl = 
islam, se distinguen por su rechazo de toda 
idolatría. Para las dos primeras, esta prohibi- ` 
ción se remonta al segundo mandamiento tal 


como se enuncia en Ex 20,4-5: «No te harás 
ninguna imagen esculpida, ni figura de lo que 


hay arriba en los cielos, o abajo en la tierra, o | 


en las aguas debajo de la tierra. No te postrarás 
ante ellas.» 
3, Razones de esta probibición. El segundo 


mandamiento, que prohíbe no sólo la idolatría, ; 


sino también la fabricación de imágenes talla- 
das (hebreo: pessel) o de todo retrato (temo- 
nah) estaba destinado a prevenir a los israclitas, 
siempre atraídos por los cultos canancos, con- 


| 


tra los usos religiosos de los países vecinos. | 


Ante todo, obligaba a Isracl a un diálogo con 
un Dios invisible del que solo oía la voz (Dt 4, 
12). El objetivo es asegurar la lealtad a Yahvéh 
y proscribir todo lo que pudiera convertirse en 
tentación. Toda imagen de Yahvéh está rigu- 
rosamente prohibida. La alianza asegura un 
diálogo constante con Dios y la voluntad de 
dejarse conducir y determinar únicamente por 
él. En cuanto al islam, que surgió en La Meca 
como reacción contra las prácticas idolátricas 
locales, ve en la idolatría un grave pecado, la 
impiedad del que osa atribuir a Dios una forma 
que nada tiene que ver con él, contraviniendo 
también el > tawhid. 

4) Las consecuencias de esta prohibición. El 


| 


| 
| 
| 


l 
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rechazo de toda idolatría y la relativa fidelidad gioso que apareció en el siglo 111 y floreció en 


de Israel tuvieron como consecuencia la sin-  el1v. La querella de la > iconoclastía y la doc- 
gularidad de su religión frente al resto de las trina bizantina del > icono permitieron definir 
religiones de la humanidad. Cada vez que ls-| el lugar exacto de la imagen sagrada, distin- 
rael quiso seguir a los pueblos cananeos en la; guiéndola del ídolo. 
veneración y el culto de las imágenes, los pro 6) Una hipoteca en las relaciones del cristia- 
fetas se alzaron para condenar estas prácticas,| nismo con las otras religiones. Las mismas no- 
Los toros de Dan y de Bethel eran animales, ciones de ídolo e idolatría corren aún hoy el 
que servían de pedestal sagrado para un Yah-| riesgo de crear incomprensiones entre el ju- 
véh concebido al estilo de —> Ba'al, dios de la! daísmo, el cristianismo y el islam, de una parte, 
tormenta y de la fecundidad. Fueron denun-| y las religiones de fuerte acento simbólico, 
ciados como una afrenta para Israel y una como el — hinduismo y las religiones del 
ofensa directa a Yahvéh. También los primeros África negra, de otra. No hay que olvidar que 
cristianos estuvieron atentos a evitar no sólo la «las religiones paganas sabían tan bien como 
idolatría propiamente dicha, sino también las Isracl que la divinidad en sí es invisible» (Von 
formas a ella asociadas. Así, las viandas ofre- Rad, Théol. A.T., v. I, pág. 189). Podían in- 
cidas a los ídolos no podían ponerse en la mesa cluso reclamar como don de Dios el sol, la luna 
(concilio de Jerusalén, Act 15,29; 1Cor 8,1- y las estrellas, todo el ejército celestial, para 
13). San Juan previene a los fieles contra los  atraerse a todos los pueblos (Dt 4,19). Se trata 
ídolos (1Jn 5,21), cuya noción amplía, desig- de «figuras» válidas para las religiones paganas. 
[nando tanto las imágenes talladas como toda El apóstol — Pablo se hace eco de esta doctrina} 
enseñanza que se oponga a Cristo y, por tanto, y lo que reprocha a los paganos no es el diri- | 
ltoda ideología forjada por el hombre para elu- girse al cielo para invocar a Dios, sino el ig- | 
Idir al verdadero Dios. Las nociones de ídolo e norarle, trocando la gloria del Dios invisible en | 
idolatría permitieron, pues, que Israel y el cris- imágenes que representan al hombre corrup- 
tianismo se configuraran como creencias dife- tible, en aves y en cuadrúpedos (Rom 1,23). | 
renciadas con respecto a las de las religiones Dios, «belleza absoluta de toda belleza» según | 
circundantes a las que, en cierto modo, do- una fórmula de Hilario de Poitiers, irradió su | 
minaron. gloria en la creación dejando aparecer en ella | 
5) Una hipoteca en el desarrollo de la ico- una orla de su manto. 
nografía cristiana. La prohibición de crear imá- Antes de criticar y de juzgar a las religiones 
enes no impidió en el judaísmo el ejercicio no cristianas por las imágenes de culto, califi- 
normal de la función simbólica ni un arte sa- cándolas de ídolos o fetiches, como hicieron 
grado puesto al servicio de Yahvéh. Los dos muchos misioneros en virtud de la teología que 
querubines del arca de la alianza y los toros que. habían heredado, hay que tener en cuenta lo 
sustentaban el receptáculo de bronce no su- que aquéllas pretenden representar y el uso que 
ponían una ofensa a Dios ni eran objeto de ve- los ficles hacen de las mismas. La comprensión 
neración. Entre un lenguaje apofático que re- debe surgir desde lo más hondo, como es obli- 
húsa toda imagen, todo concepto y, en el lí- gado siempre en el arte y en la religión. Así, | 
'mite, todo nombre para representar a Dios, y las artes religiosas del África negra nunca pre- 
un lenguaje idolátrico en el que la imagen, el — tendicron representar al Dios inaccesible, y ent 
concepto o el nombre se toman por un susti- el hinduismo las imágenes de culto estaban des- | 
¡tutivo de Dios existe un término medio: laima-  tinadas a la devoción (> bhakti) o eran so- | 


¡gen, el concepto O el nombre es signo o sim- portes para la —> meditación. Á partir de anl 
'bolo de lo divino. Tuvo que pasar tiempo para formas de religión citadas por el — concilio 
que los cristianos distinguieran entre la idola- Vaticano 11 en la declaración — Nostra aetate, 

habría que abordar, quizá, el problema de las 


Itría y la veneración de las imágenes destinadas hab oblema « 

la favorecer la piedad y la contemplación de las imágenes de culto, lo cual impediría calificarlas 
cosas invisibles. No siguieron las simplificacio- de ídolos cn la mayoría de los casos. 

nes de Tertuliano (150-240 aprox.), de Hipó- 7) Persistencia de la idolatría en el sentido 


lito (170-235 aprox.) y de Arnobio el Viejo amplio del término. Si el hombre de hoy ha re- 
(245-327 aprox.), y favorecieron un arte reli- descubierto, gracias a múltiples corrientes de 


r 
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pensamiento, la importancia de los signos y de 
los símbolos, si ha aprendido a situarse ante la 
belleza del mundo celeste y ante las imágenes 
(incluidas las de culto) sin dejarse aprisionar en 
lo sensible y sin convertirse a las religiones que 
aquéllas representan, no puede considerarse sin 
embargo libre de todo ídolo ni de toda idola- 
tría. El desarrollo de la cultura ha tenido como 
resultado que el hombre sea más sensible a las 
ideologías que ésta implica o al culto moderno 
de los grandes personajes, y haya dejado en un : 
segundo término las antiguas representaciones | 
de los seres divinos. ¿Se trata aún de idolatría? 
En ciertos casos cabe formular esta pregunta, 
cuando tales ideologizs v tales personajes son 
para él un sustitutivo ce lo divino. 
> Agalma, — aniconismo, — antropomor- 

fismo, — decálogo. — xo 
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IGLESIA. El término. Iglesia» tiene tres sig- 
nificados habituales. de los cuzles los dos pri- 
meros se refieren . 2] que dedicaremos 
estra atención. 

1. Institución JE Y CATOLIC!S-1 
MO. Cuando se evoca 2 la Iglesia, muchos en- 
tienden por ella al papa v a los obispos, es de- 
cr, a aquellos que tienen en la Iglesia zutoridad 
para tomar decisiones e impartir una enseñanza 
oficial. i 


principalmente nu 


Esta atención cspontincamente exclusiva 
otorgada a la jerarquía. Mamada también Iglesia 
«docente», refleja la verdad de aue la Iglesia es 
una sociedad diferenciada en la que los jefes o 
Pastores tienen que ejercer una responsabilidad 
Propia, al servicio del co 
dada oe eso 
a e € menospreciar a la 
I £”, que cuenta con la 


EXA 


njunto de los fieles. i 
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mos siglos ha impuesto esta visión excesiva- 
mente clerical de una Iglesia reducida a su apa- 
rato jerárquico, más aún a su magisterio, que 
no es otra cosa que la función docente de los 
obispos y del papa. Con la constitución dog- 
mática sobre la Iglesia, Lumen Gentium 
(1964), el último = concilio Vaticano ha res- 
taurado una concepción más justa recordando 
que la Iglesia, pueblo de Dios de la nueva > 


alianza, es ante todo la sociedad de todos los 


fieles; jerárquicamente estructurada, sus miem- 
bros están llamados a la s 
der a la convocatoria del 
envía al mundo. 

Tal evolución ha caracterizado a la Iglesia ca- 
tólica romana, a la que, especialmente en Fran- 
cia y en la Europa latina, r 
mente «la Iglesia». 

Esta costumbre es también un fruto de la 
historia. Tras la caída del imperio romano de 
Occidente, a fines del siglo v, las dos partes, 
oriental y occidental, del único imperio ro- 
mano conocieron un destino diferente en todos 
los aspectos. Esta ruptura repercutió en la Igle- 
sia indivisa a la que el cisma de 1054 dividió en 
Iglesia de Occidente, organizada en torno al 
papa, obispo de Roma y patriarca de Occi- 
dente, e Iglesia de Oriente, compuesta por 
Iglesias patriarcales, residiendo en Constanti- 
nopla el primero de los patriarcas orientales. A 
causa de esta división, la Iglesia occidental 
tomó el título de católica, mientras que la de 
Oriente se hizo llamar ortodoxa. El siglo xvi, 
época del Renacimiento y de la Reforma, vio 
nacer nuevas divisiones en Occidente, con las 
Iglesias reformadas o protestantes y la Iglesia 
anglicana. 

Calificativos como los que acabamos de cm- 
plear permiten establecer una distinción entre 
la Iglesia católica y las demás Iglesias, distin- 
ción que se sitúa en tres esferas: 

— la confesión de la fe, 
lógicas y espirituales; 

— la celebración de los 
usos litúrgicos; 


Dios salvador que los 


se le llama simple- 


las tradiciones teo- 


sacramentos y los 


— la organización jerárquica y 
canónica (> catolicismo), 

Entre estos element 
católica ha subray 
ble, parantiz f 
cl papa, obi 
Pedro, el pr 


la disciplina 


əs distintivos la Iglesia 
ado siempre la unidad visi- 
ada en ella por su Pastor supremo, | 
spo de Koma y sucesor de san — | 
imero de los apóstoles, establecido | 


antidad para respon- | 
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¡ por Cristo como pastor de todas las ovejas de 
¡su rebaño (Jn 21). Desde los primeros tiempos 
¿de la Iglesia, en la comunidad de los cristianos 
de Roma se reconoció un «primado» en la ca- 
ridad y en la transmisión de la verdadera fe: los 
apóstoles Pedro y Pablo rindieron por el mar- 
¡tirio un supremo testimonio de fe y de amor a 
Cristo. Todas las demás comunidades cristia- 
nas consideraban necesaria su comunión con la 
Iglesia de Roma para que ésta fuera la verda- 


: dera Iglesia de Cristo. Al producirse contro- 


versias, dudas y errores, el papa aseguraba con 
sus decisiones la unidad de la fe y de la vida 


| moral y sacramental de los discípulos de Cristo 


' extendidos por todo el mundo. , 

y En el curso de los siglos esta función fue 
¡ejercida por el > papado de una manera au- 
toritaria y muchas veces dominante, rechazada 
por las demás Iglesias. La Iglesia católica ro- 
mana mantiene el principio y la existencia de 
esta función necesaria al servicio de la unidad 
y de la comunión en la Iglesia, función ejercida 
de hecho y de derecho por el papa, obispo de 


: Roma. 


El hecho de que cl término «Iglesia», em- 
pleado absolutamente, designe a la Iglesia ca- 
tólica romana tal como aparece en la historia es 
algo que obliga a plantear una cuestión justa y 
legítima que preocupa actualmente al movi- 
miento ecuménico. Siendo los cristianos dis- 
cípulos de Cristo, cuya última y solemne ora- 
ción fue en favor de la unidad (Jn 17), ¿pueden 
permanecer divididos? ¿No deberán ponerse 
de acuerdo sobre el ministerio de la unidad, 
esencial para la Iglesia de Cristo? Sean cuales 
fueren los avatares de la historia, ¿no han sido 
todos invitados a secundar la voluntad de 
Cristo respecto a su Iglesia, que el credo del 
'concilio de Constantinopla en el año 381 con- 
¡fiesa en la fe como «una, santa, católica y apos- 


Itólica?» 

2. TroLoGía ne La IcLesta. Por encima de 
un primer sentido que reduce la Iglesia a su ins- 
titución jerárquica, y de un segundo que la li- 
mita a una realización histórica particular, cs 
importante destacar el significado fundamental 
de la palabra, que resulta del testimonio ori- 
final y definitivo sobre la persona y la obra de 
Jesucristo, testimonio consignado por escrito 
en la Sagrada — Escritura, y especialmente en 
el Nuevo Testamento, 

El retorno a las fuentes bíblicas y patrísticas 
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caracteriza precisamente la doctrina del con- 
cilio Vaticano 11 acerca de la Iglesia, recogida 
en la ya citada constitución dogmática Lumen 
Gentium. Esta exposición doctrinal —la pri- 
mera que un concilio propone con esta ampli- 
tud— rompe con una presentación exclusiva- 
mente jurídica y jerárquica de la Iglesia, para 


marcar las características siguientes: 


— Según la etimología griega (ekklesia), la 
Iglesia es convocatoria y reunión de todos y, 
aquellos que aceptan en Jesucristo la salvación W 


de Dios; 
— Como pueblo de Dios, la Iglesia es la ma- 


nifestación y la realización histórica del desig- (2) 


nio cterno del Padre consumado en Jesucristo, 
su Hijo, por el Espíritu; Ml 
— En el misterio de Cristo y de su misión 


eN . . = 3 
la Iglesia es sacramento, es decir, signo y me- | 


dio de la comunión con Dios y de la unidad 
entre los hombres. 


— Para hacer fructificar los dones de ani G) 


dad recibidos de su Señor, la Iglesia se consi- 
dera invitada a reformarse sin cesar a lo largo 
de la historia, en una fidelidad renovada hasta 


su consumación en la plenitud del reino de 
Dios. 


— En la unidad de la Iglesia universal, la A 


Iglesia es comunión de las Iglesias particulares 
bajo la responsabilidad del colegio de los obis- 
pos, cuya cabeza visible cs el papa, como Pe- 
dro es jefe del colegio de los apóstoles. 
Se reconocerán estas orientaciones en la ex- 
posición que sigue. a 
1) Nacimiento y desarrollo de la Iglesia pri- 

mitiva. En el curso del cuarto decenio del si- 
glo 1 aparece en Palestina un grupo de discí- 
pulos de cierto Jesús de Nazaret que, a parur 
de pentecostés, proclaman a su maestro Cristo 
y Señor. Por este hecho pronto se les designa 
con cl nombre de «cristianos», como sucede en 
Antioquía por vez primera. Al principio estos 
primeros discípulos fueron judios que conti- 
nuaron practicando la lev de Moisés y frecuen- 
tando el templo de Jerusalén. Anunciaron, sin 
embargo, el > evangelio, es decir, la buena 
nueva de que el reino de Dios había lata 

la persona de > Jesús, el —> Mesías apne 
desde hacia siglos con la esperanza infundi A 
por el mensaje de los profetas. En Jesucristo 
muerto en la cruz en medio de los sufrimientos | 
de la — pasión, pero resucitado por Dios en 
virtud del Espíritu se han consumado efecti- 
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las promesas hechas por Abraham así testimonio de Pedro, Pablo y = Santiago y d 
E concluida por la mediación de cide acoger a los paganos en la Iglesia ni y de- 
como la al ponerles las exigencias de la ley de PODIO 
> Moisés- estos discípulos, doce fueron lla- puesto que sólo la fe en Cristo tést qe 
e al para formar un grupo que vi- no las obras de la ley judía, es fue A E o y 
mados por e acompañó por los caminos de vación, todo hombre que së convierte yl m 


vó con d a La víspera de su muerte, estos gelio puede hacerse dis 
si e n con él la última pascua y caminar siguiendo las | 
pera encargo de celebrar en su me- : 
e pascual de la nueva alianza, que 
ee con su sangre. La tarde de la — re- conjunto constituye la 
M cuando se encontraban reunidos, nos en torno a los apóstoles 
pre del Resucitado, aparecido con vida > 
es medio de ellos, el > Espíritu Santo junta- 
mente con el poder de perdonar los pecados. 
Vis arde, Cristo los envió como apóstoles 
cue convirtieran a todas las naciones, bau- 

a guardar todas las pala- 


Señor en la comunión fraternal (Act 2,42-47). 

Así se desarrolla la Iglesia formada con los 
: cuyos orígenes, raza y 
cultura son diferentes. Tal agrupación crea in- 
evitables dificultades, tanto internas como ex- 
ternas. Los apóstoles se dedican a resolver las 
: S, 1 primeras organizando la vida de las comuni- 
gos ce la resurrección en vir- dades que van fundando poco a poco. Las se- 
; iiu Sento que, prometido por el! gundas se deben a la propia originalidad de esta 
Sor, recibe jestamente con Otros ciento) nueva sociedad religiosa que crece en medio del 

n pueblo judío y de las naciones paganas del im- 

perio romano. 

Como toda sociedad religiosa, la Iglesia 
tene sus creencias basadas en la fe en Jesu- 
cristo; posee sus ritos, los —> sacramentos, es- 
pecialmente el bautismo y la eucaristía; cuenta 
con una organización jerárquica, con los após- 
toles, sus colaboradores y sus delegados; tiene 
sus héroes, los mártires, tales como san Este- 
ban y Santiago. Una diferencia radical, sin em- 
bargo, distingue a la Iglesia de las sectas judías 
y de las religiones paganas: en ella, como lo 
repite san Pablo en sus epístolas, no hay ni ju- 
dío, ni pagano, ni esclavo ni hombre libre, ni 
griego ni bárbaro, ni hombre ni mujer, porque 
de otro apóstol, en virtud de la misma fe y del mismo bautismo 
uma a los doce todos son miembros de Cristo según su Espí- 
os: — Pablo, fa-; ritu. 
meros cristianos, | La acogida de los convertidos del paganismo 


. los doce — apóstoles, a los que se había ' 
do Ma ra sustituir a Judas, se cons- 


n primeramente a los ju- 


los de la diáspora llegados 
A . , , - . 2 5 
22 cuucad senta, invitándoJes 


xDe: 


nencia de los apóstoles se 
- £l primero de ellos, => 


9 que el llamamiento de Dios 


“mica 2 los paganos, al igual 


Dios quiere que 
Esta experiencia 


ES q 


16 


ol, PUESTO que 
mres se salven 


no de amasco a un encuen-| implica precisamente el rechazo de los cristia- 

9 tlempo es sl Jesús resu nos por parte de las autoridades judías que, 

“ones y, ción Para la pr: 2 como ins= después del año 60, no reconocen ya a la Iglesia 
Be q, Penas, Desde à Misión entre las como una secta judía; por otra parte, y casi cn 
ye ma del a Se plantea Ja el mismo momento, Nerón y las autoridades 
de lio, destina de idad de la Iglesia romanas persiguen a los cristianos que se nic- 
silo toda la creación, gan decididamente a rendir culto a César como 


ó en z 
Pals y q Jerusalén, la asamblea 


Isc] 


A tas 
. a su Señor. Los escritos apostólicos (— epis 
Pulos escucha el 


tolas de Pedro y de Pablo, — Apocalipsis de 
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dan explican a todos estos cristianos recha- 
Y perseguidos que la Iglesia formada por 
| ellos es el cuerpo de Cristo, cabeza vivificadora 
fade b pa nr A Eia edt 
Iglesia, qu a ET ar gue es Cristo. La 
SIA, QUE no es ni una secta judía ni una re- 
ligión Pagana, afirma y defiende su identidad 
como pueblo de Dios de la nueva alianza. Bajo 
la dirección del Espíritu de pentecostés reúne 
a todos aquellos que aceptan a Cristo, el Señor 
resucitado en pascua, y siguen fielmente sus 
huellas. 

2) La Iglesia de Cristo en la historia. La 
Iglesia debe conservar esta identidad después 
de la muerte de los apóstoles, a lo largo de los 
siglos, con independencia de las debilidades 
humanas de sus miembros, de las contamina- 
ciones culturales y de los compromisos polí- 
ticos. La fidelidad esencial a Cristo se expresa 
en la — tradición viva según el Espíritu, que 
no se confunde con la repetición de un pasado 
vinculante ni con una innovación sin normas. 
¡En medio de la sucesión cambiante de las si- 
tuaciones históricas, la Iglesia se declara nece- 
¡sariamente tributaria de Cristo bajo el impulso 
del Espíritu que Cristo le ha otorgado y que le 
invita sin cesar a renovar en ella la vida evan- 
gélica, a revivir su fe y a reformar sus costum- 
bres e instituciones. 

De entre sus dos mil años de historia sólo es 
posible recordar aquí unos cuantos hechos no- 
tables, Después de la guerra judía, de la des- 
trucción del templo de Jerusalén y de la dis- 
persión de Israel, las generaciones cristianas es- 
tuvieron formadas casi exclusivamente por pa- 
ganos convertidos, gricgos, latinos y bárbaros. 
La multiplicación de las comunidades cristia- 
nas en las ciudades del imperio se vio acom- 
pañada por una labor apologética contra los re- 
presentantes de la cultura antigua; era impor- 
tante al mismo tiempo el reconocimiento de la 
sucesión apostólica, según tres grados jerár- 
quicos, en los obispos, en sus cooperadores los 
sacerdotes, y en los diáconos; finalmente, era 
necesario fijar cl > canon de las Escrituras ante 
la proliferación de los escritos apócrifos. 

Poniendo así fin a las grandes persecuciones, 
Constantino concede a la Iglesia una libertad 
que Teodosio transforma en monopolio a fi- 
nales del siglo tv. La expansión ds 
se pone de manifiesto en la difusión geogra las 
de los cristianos, presentes además en todas las 
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clases sociales, y en la labor de profundización 
de la reflexión teológica de los padres de la 
Iglesia con ocasión de las grandes controversias 
doctrinales. Para expresar la verdadera fe en los 
misterios de la + Trinidad y de Cristo, la Igle-! 
sia tuvo que reunir > concilios ecuménicos en| 
los que se elaboraron los símbolos de Nicea | 
(325) y de Constantinopla (381), así como lost 
dogmas de Éfeso (431) y de Calcedonia (451). 
Simultáneamente se organizaron los grandes 
patriarcados de Oriente, en tanto que el pa- 
triarca de Occidente, el papa, obispo de Roma, 
afirmaba progresivamente su primado. Como 
reacción ante el enfriamiento de la fe, de la es- 
peranza y de la caridad de los cristianos, que 
habían alcanzado la mayoría, aparecieron los 
monjes, que se retiraban al desierto para res-| 
ponder a las exigencias del evangelio (monjes 
eremitas o reagrupados en la vida común). Su 
ejemplo fecundo será imitado en otras épocas 
en las que nacerán nuevas familias rel eios i 
El — cisma de 1054 marca la evolución di- 
vergente de las cristandades de Oriente y de 
Occidente. En el imperio bizantino, mientras 
el emperador cristiano interviene en todos los 
sectores de la vida de la Iglesia, ésta prosigue 
con la elaboración teológica de los siglos pa- 
trísticos, compone una liturgia fastuosa, ante- 
sala de la vida celestial, insiste en la acción del 
Espíritu Santo que renueva la creación, divi- 
niza al hombre, suscita los carismas en la Igle- 
sia y asegura su comunión por medio de los 
sínodos y de los concilios. En Occidente, aso- 
lado por la invasión de los bárbaros, la Iglesia 
se siente llamada a desempeñar —2 través de 
sus papas, sus obispos y sus monjes—, una 
función civilizadora indispensable para los rei- 
nos y para los imperios nacientes; la Iglesia ac- 
túa así como configuradora de instituciones 
sociales y salvaguarda de la cultura. En las 
disputas entre el sacerdocio y el imperio, la | 
monarquía pontificia y centralizadora afirma la 
primacía del poder espiritual del obispo ro- į 
mano sobre todos los poderes temporales. Para | 
moralizar a los pueblos a los que debe zvan- | 
gelizar, la Iglesia propone la imitación de 
Cristo mediante la práctica de sus mandamien- 
tos y la recepción de los sacramentos en la a 
diencia a los pastores instituidos por Cristo, 
Hay que esperar a la época de las catedrales 
para que se compongan las sumas teológicas, 
cuyo origen se debe en parte al redescubri- 
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miento de Aristóteles (los siglos patrísticos se 
habían inspirado en Platón). 

Las disputas y las nuevas rupturas provo- 
cadas por el Renacimiento y las reformas del 
siglo xvr obligan a la Iglesia latina a distinguir 
la tradición de los apóstoles de las otras tra- 
diciones humanas y eclesiásticas acumuladas. 
En el centro de las controversias, la justifica- 
ción del hombre pecador por parte de Dios 
plantea múltiples cuestiones: la función de la 
fe y de las obras, el significado de los sacra- 
mentos y de los actos de devoción, el sacer- 
docio de los ministros ordenados y el de los 
fieles, la autoridad de la Escritura y la del ma- 
gisterio de la Iglesia, etc. En el concilio de 
Trento la Iglesia católica romana definió su 


doctrina y decidió la reforma de su liturgia y 
la redacción de un — catecismo. así como la 
creación de seminarios para la formación del 
clero. 

Frente a los errores sobre Dios y la revela-; 
ción, la Iglesia católica del siglo x1x multiplicó | 
las condenas afirmando su autoridad en un 
mundo moderno salido de la revolución. En el! 


concilio Vaticano 1 (1870) explicó las relaciones ' 


existentes entre la fe y la razón y definió el pri- 
mado de su cabeza y las condiciones de su in- | 
falibilidad. 

Un siglo más tarde se dispuso a evaluar su 
Posición y su misión en un mundo contem- 
poráneo secularizado y marcado por el éxito de 
las ciencias y de las técnicas, pero también por 
los — ateísmos, las ideologías y la explosión de 
los nacionalismos. Bajo la dirección de — Juan 
xan, y de Pablo vi, el concilio Vaticano 11 


orientó su labor en varias direcciones: la re-| 
forma de la Iglesia en la fidelidad a su Señor, ! 
la recomposición de la unidad dentro de] mo-| 
vimiento ecuménico y el encuentro de todos 
los cristianos, el diálogo con las demás religio- | 
nes y con todos los hombres de buena volun-| 
tad, la solidaridad de los cristianos con sus! 
contemporáneos en sus angustias así como en! 
Sus esperanzas, y su Participación en los es- 
fuerzos en favor de la paz y en las luchas 
los derechos y la dignidad del hombre. 

Si las sociedades se transforman sin cesar y 
si la Iglesia se reforma con cl paso del tiempo, 
¿Cómo se puede reconocer en sus diferentes 
realizaciones históricas a la Iglesia de Cristo y 
de su Espíritu? i 


3) Una triple institución, don y signo de 


por 
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Cristo. A comienzos del siglo xx la crisis mo- 
dernista suscitó la cuestión de la evolución de 
la Iglesia y del desarrollo de los dogmas. ¿Se 
trata de una transformación inevitable, aunque 
legítima y necesaria, como la de todo ser vi- 
viente, realizada en función de las necesidades 
religiosas? En su calidad de historiador, > 
Loisy pensaba de esa manera. Nos ha quedado 
de él una fórmula célebre, aunque cargada de 
interpretaciones en las que él mismo no habría 
sabido reconocer su propio pensamiento: «Je- 
sús anunció el reino, pero llegó la Iglesia.) 77 
Con independencia de esta difícil y dolorosa 
controversia, lo importante es esclarecer el 
misterio de la fundación de la Iglesia según la 
expresión de la encíclica Lumen, Gentium 
pe 5). No podríamos reconocer a Jesús como 
undador si tal afirmación equivaliera a señalar 
que él mismo habría fijado para siempre una 
constitución y un programa pensados para la 
Iglesia y que él mismo también sería respon- 
sable desde el principio de su organización tal 
como aparece a finales del siglo xx. Pero tam- 
poco seria lícito reducir la acción de Jesús a laj 
predicación de un reino ideal y divino, sur- 
giendo de improviso la Iglesia como si se tra- 
tara de la decepcionante consecuencia de una 
realidad demasiado humana. 

Hemos de considerar la función de Jesu- 
cristo en la dinámica que los doce apóstoles nos 
han dado a conocer en nombre de su propia fe. 
¿No son ellos los testigos de la resurrección de 
aquel a quien acompañaron desde el bautismo 
de Juan hasta que les fue arrebatado (cf. Act 
1)? Jesús empezó invitando a las multitudes a 
convertirse a la buena nueva; les anuncia que 
En su persona, en sus obras y cn sus palabras 
el reino de Dios se aproxima a cada uno de 
ellos. A los que le siguen les invita a decidirse 


por él, y a unirse a él para llevar su cruz; de | 


entre cllos constituye el grupo de los doce 
apóstoles con Pedro, su portavoz, a la cabeza 
para confirmarles en la fe, No hay, pues, anun- 
cio del reino de Dios sin la formación de un 
pucblo, en germen en el colegio apostólico, 
que acoja la palabra del Señor. Los doce após- 
toles reciben asimismo Ja misión de dar testi- 
monio y el encargo de celebrar la pascua de la 
nueva alianza, Se impone la necesidad de que 
después de la negación y de la dispersión, Je- 
sús, cl resucitado reconocido como Cristo, re- 
constituya el grupo de los doce mediante su! 


ES 
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perdón y la fe que suscita en ellos. De esta ma- 
nera la experiencia pascual de la victoria sobre 
la muerte por el poder del Espíritu de Dios es 
decisiva en la fundación de la Iglesia, pueblo 
de la nueva alianza, que Jesús reunió desde los 
inicios de su predicación hasta la tarde de la 
última cena. 

Por toda su acción, Jesucristo se halla en el 
origen histórico de esta agrupación organizada 
de sus discípulos que se llama su Iglesia. En 
este sentido él es el verdadero fundador a los 
ojos mismos de sus primeros testigos, que fue- 
ron los > apóstoles. Por su resurrección, es 
además su fundamento siempre actual, puesto 
que vive eternamente y se hace presente para 
aquellos que se reúnen en su nombre, a los que 
convoca y convierte mediante su Palabra, a los 
que permite comulgar en su vida y en su per- 
sona dándose a los demás a través de los sa- 
cramentos, signos privilegiados y eficaces de su 
amor. Para expresar esta relación, esencial y no 
sólo histórica, de la Iglesia con su Señor re- 
sucitado, el Nuevo Testamento propone imá- 
genes convergentes: Cristo es la piedra angular 
del templo, la vid cuya savia vivifica los sar- 
mientos, la cabeza que comunica vida y hace 
crecer el cuerpo. La teología medieval no dudó 
en calificar de «místico» este cuerpo de Cristo 
que es la Iglesia, para dar a entender que no se 


| trata solamente de una sociedad visiblemente 
¡organizada en el mundo: su cohesión y su vida 
¡le son dadas sin cesar por Cristo y por su => 
Í Espíritu. 


En realidad, Jesucristo se presenta como el 
camino, la verdad y la vida para todas las ge- 
¡neraciones de discipulos. Esta promesa sólo se 
realiza para aquellos que acogen cl testimonio 
ena del Espíritu Santo en la mediación his- 
itórica del testimonio apostólico que se remonta 
a los orígenes de la Iglesia (cf. Jn 15,26-27), 
Así, tres instituciones fundamentales se reco- 


| 
| 
y 


Inocen en la fe como dones y signos del Señor, 
[siempre presente en su Iglesia: los pastores, las 
| Escrituras y los sacramentos. 


Para guiar a los discípulos en su segui- 
miento, Cristo estableció el colegio de los 
apóstoles, situando a Pedro a su cabeza; les co- 
municó su autoridad —uquien a vosotros os 
escucha, a mí me escucha» (Le 10,16), con- 
sagrándolos en la verdad y enviándolos al 
mundo (In 17). Este cuerpo apostólico se per- 
petúa en el colegio de los obispos con el papa, 
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obispo de Roma, a su cabeza, Escogidos en las 
comunidades cristianas, estos hombres, que 
suceden a los apóstoles en su misión pastoral y 
misionera, son establecidos en la Iglesia por el 
Espíritu Santo (Act 20) mediante la ordenación 
sacramental a través de la imposición de las ma- 
nos. Embajadores de Cristo, intendentes de los 
misterios de Dios, según las expresiones de san 
Pablo, estos Pastores son recibidos por los cris- 
tianos como ministros del Señor. Sus poderes 
de gobierno en el servicio de la palabra de Dios ' 
y de los sacramentos de la fe sólo deben tender 
a garantizar la comunión entre los fieles dentro | 
de la unidad de la Iglesia. 
La proclamación del evangelio es la primera 
tarea de los apóstoles y de sus sucesores. La fe 
de la Iglesia se basa, en efecto, en el testimonio 
vivo transmitido desde los primeros testigos a 
través de una tradición indefectible bajo la asis- ` 
tencia incesante del Espíritu Santo; Jesús había 
anunciado a los apóstoles que les enviaría el Es- i 
píritu de verdad para recordarles sus palabras į 
y conducir a los discípulos hacia la verdad total | 
(cf. Jn 15-16). Este testimonio apostólico fun- 
dacional fue consignado en los escritos del 
Nuevo Testamento para que se conservara in- 
tacto en la Iglesia. Obra de hombres inspirados 
por el Espiritu Santo, que había hablado yaa 
través de los profetas, estos textos, en unión 
con los del Antiguo Testamento, componen la 
Escritura recibida en la Iglesia como palabra de 
Dios. Sustentada por la tradición, de la que es 
regla definitiva, la Escritura sagrada se lee e in- 
terpreta en la fe de la Iglesia; en el curso de los 
siglos ésta se halla protegida contra el error por 
el propio Espíritu Santo, que ha inspirado la 
Escritura y que asiste infaliblemente al colegio 
de los obispos y del papa, o personalmente a 
este último, cuando han de comprometer la fe 

e los cristianos pronunciándose de manera de- 
cisiva mediante fórmulas dogmáticas sobre la 
verdad recibida de Cristo, 

Bautizar y confirmar, perdonar los pecados, 
celebrar la memoria del Señor en la eucaristía, 
imponer las manos a los enfermos o a los mi- 
nistros ordenados y presidir el matrimonio] 
cristiano son otras tantas misiones encomen- 
dadas a los pastores por los apóstoles y que (s- 
tos mismos desempeñaron en nombre de Je 
sucristo y por su mandato. Ritos acompañados) 
de palabras sir:nificativas, estos > sacramenton 
son gestos humanos transmitidos desde los ori- 
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Si vés de ellos el Espíritu tos dones de A . ! 
esia; a través de s apostolicida 5 

zenes de la Tel ción litúrgica actualiza los dad y unidad fructifi dr santidad, catolici- | 5) La Iglesi sia PA : : 
“yocado €n la oa, l Señor. Así, todos pue-  condido dil d. aaa en ella y no sean cs- | li lesi di É csia sacramento de salvación. La parte visible de la humanidad con la que Dios 
Y . es del Jel © ASI, s a so lapidado glesia, esboz . f dél të g d i cc 

Gai i i ¡ s por culpa de los cri , esbozo imperfecto del reino de Dios, ha concluido la alianza nueva y eterna, ina 
dones mul nitud de Cristo, por el tianos, s_cris- ipi ‘tori i 
sen parncipar de la ple v laverdad Ja'i) Así , , i al ge lleva como un tesoro en un recipiente de gurada en la historia por Jesucristo para ser 
ve llegaron la — gracia ) de la bisonia 1 Él : pues, según la etimología de la palabra ti arcilla y al que debe anunciar en todas partes ofrecida a todos por medio de su espíritu. 

e gi a historia los Lei 3 i a z É 3 ed tu 

pa claro que 4 lo largo de a Fs glesia es básicamente «convocatoria» de los YY, ¡contra viento y marea, es el signo necesario de — Apóstol, — catolicismo, — concilio, — 
„amentos Se han celebrado pe ER adi- fieles en el sentido activo y pasivo: enviada j | la salvación, propuesto a todos los hombres concilio Vaticano 11, —> ecumenismo, —> en- 
sue” i e s S x a . . ss . = 
“gas formas ceremoniales, que i Pac e rodos los hombres, es el llamamiento del evan- i porque Dios quiere que todos se salven. A fin carnación, — modernismo, — papado, — tra 

do a diferentes lecturas y a interpre- gelio dirigido a todos para que sigan a Cristo Z de que puedan descubrir el amor del Padre que dición, —> trinidad. 


h; presta á , A 5 
mp es, que los obispos han ejercido sus fun- 
ncones, x 

Conos de maneras MUY dispares y que la or- 
zones e. 

a se las relaciones entre ellos y el 


ganización a š . . 
en el colegio episcopal, ka ido evolucio- 
La Iglesia debe efectuar asimismo una 
rior de discernimiento según el Espíritu de 
Er 


Cis rocurar que las instituciones hu- 


pará, € 
pi: 

nando, 
pando. 


era n: 
opari p 


, se presenta como Iglesia de Dios. 
sni, catolica, apostólica...» La 
es: en la fe de su Credo que es 
que recibe de Cristo a través 
es todo lo que es y cree. La fi- 
lz fe y de la vida apostólicas se ve 
¿ por la sucesión apostólica de los 
gados de testificar la autenticidad 
nsmite; en su colegio se per- 
de los apóstoles, a los que 
ó como fundamentos de su 


DOTES, 


“amados todos sus miembros, 
: Vocación, y recibe del Es- 


—único mediador entre Dios 

y los hombres— 
por medio de la respuesta de la fe de los dis 
cípulos; es la reunión organizada de aquellos 
que acogen la verdad y la vida del Hijo de Dios 


venido al mundo para 


rece visiblemente 1 
de Iglesias parrienlates ras dde e ia 
obispo por el anuncio del Ea o elo 
bración de la eucaristía Pa 
pos, que tiene en el Papa su principio visible 
de unidad, asegura la comunión de todas las 
ae o y a partir de 
las X nifiesta plenamente la 
única Iglesia de Cristo (Lumen Gentium 
n.°? 23). i 
Desde la elección de => Abraham, desde las 
promesas hechas a los patriarcas, desde la > 
alianza pactada con => Moisés, la misión de los 
profetas, el llamamiento de Dios ha resonado 
en la historia para constituir el pueblo elegido, 
Israel, que ¡ba a vivir en la fidelidad a la ley e 
iba a ser la luz de las naciones. Aunque no re- 
conoció al Mesías que le fue enviado, este pue- 
blo sigue siendo apreciado por Dios, cuyos do- 
nes y llamamiento son irrevocables (Rom 11, 


El colegio de los obis- | 


aE a pe 
¿e la capacicad de santificar 
p r la componen, teniendo en 

+." POr el Bautismo, sobre algunos de 


£ brilis ya desd 
iade este mundo la santidad 
2444, porque el Espíritu de > 


a mantien i 
i € en la verdad integral de 


lación del evangelio, 


29). Sin embargo, según un designio miste- 
rioso, este llamamiento ha tenido su consu- 
mación en la misión de Jesús, Hijo de Dios,! 
que vivió la pascua de la nueva alianza, y en la 
efusión del Espíritu Santo en pentecostés. 
Obra de Cristo y del Espíritu, la Iglesia es ell 


para revelar el amor del Par | 
dre. Cuerpo de Cristo, la Iglesia universal sde | 


| 


A A 


a 


M 


/ dia de Dios. La afirmación que nos ocupa seríal der, Barcelona 1956. 


se trasluce en la faz de Cristo crucificado y glo- 
rificado, la Iglesia tiene la misión de revelar ese 
rostro a pesar de los velos deformadores de sus 
propios errores y de sus pecados. Hay quienes 
forman parte visible de la sociedad que es la 
Iglesia sin vivir por ello en la comunión de una 
fe viva, de la esperanza y de la caridad. Hay - 
(quienes acogen el Evangelio con todo su co- 
razón y contribuyen a que la Iglesia sea ver- 
daderamente el signo de la salvación dada y re- 
cibida. En tales casos ésta aparece como lo que 
es en el Espíritu de Cristo, a saber, el sacra- 
mento de la unión de los hombres con Dios y 
¿de la unidad fraternal entre ellos. 

«Fuera de la Iglesia no hay salvación.» Esta 
máxima de la Iglesia de los primeros siglos iba 
dirigida a los cristianos tentados por el aban- 
dono, el cisma o la herejía, y les exhortaba a 
permanecer fieles en el seno de la Iglesia, su 
madre, que les había alumbrado por el bau- 
tismo, si querían tener como Padre al Dios de 
Jesucristo. No pretendía decidir la suerte de 
los no cristianos cuya salvación, si actúan de 


buena fe, pertenece al secreto de la misericor- 


incluso condenable si se interpretara como la 
imposibilidad de que Dios conceda la gracia de 
la salvación fuera de las fronteras de la sociedad ' 
visible de la Iglesia. ¿Acaso Dios no es libre 
para ofrecer los dones del Espíritu a aquellos 
que lo buscan rectamente o que viven según las 
luces de su conciencia? 

Es cierto que todos los que se salvan por la 
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IGLESIA DE CRISTO DE MONTFAVET 
(Église du Christ de Montfavet). Secta de cu- 
ración basada en la reencarnación de Cristo en 
la persona de Georges Roux, natural de Mont- 


favet (Vaucluse). y 
Origen. El citado personaje, nacido en 1903,) 
inspector de correos y telégrafos en Aviñón, | 


la alaban 
, nza ver 5 A bl á a SoN . 
ze lë envia a] n al mismo pueblo de Dios de la nueva alianza propuesta gracia de Cristo —el único mediador— se con- C Avi | 
= 9 entero a ofrecer a todos los pueblos; en medio de éstos reúne a vierten en miembros de la Iglesia —su cuerpo poseedor de ciertos dones de curación, des-| 
místico— para ser congregados en el reino de cubrió en 1950 su misión divina. «Georges! 


. . [i 
Roux es el mismo Dios que otorga a la hu-' 


todos aquellos que eligen como jefe a Cristo, ' 


como estatuto la dignidad y la libertad de los Dios. Es cierto también que sin la Iglesia 


o 


verida y otorgada por 


dirección de sus Cristo no sería conocido ni anunciado. Priva-" manidad una nueva posibilidad de vida, al sus- 


citar en clla un deseo de eternidad.» Ejerciendo | 


la! .. b A 
: i pas- hijos de Dios y como ley el mandamiento; 
munió c! Sucesor de Pe : H Ñ | À 
> Yde o € Una sola fe pes. edro, viva nuevo de amar como Cristo amó; a aquellos ; dos de la verdad y del cia m Pa etico tasecabla sobresisditiodio 3 
t u 77 RE i sa san Pablo un hec s S, cre 
delos ola tsperan : n solo bau- que esperan para la conclusión de la historia la] Dios, los hombres, como observa sa de pad eco dee A arri , creó 
Ti , . . . | 5 venan ıMpue - 
Benes de su hi plena manifestación del reino de Dios del que: apóstol de las naciones, se verí p | prop: El dond AE 
men, 07'a, como ates-, viven y dan testimoni dio del espíritu conflictos de ideologías, de intereses y de po-) Doctrina. El don de curación puede poseerlo , 
» Or Ae nto, la Iglesia debas ás y Can testimonio por medio P i d cualquiera que crea en Cristo Georges. Basta | 
ajar si ¿sin delas = bienaventuranzas evangélicas (cf. Lu- eres. A sá t | h da | 
Enviada a toda la creación, la Iglesia es la con estar en paz con la propia conciencia y el | 


IN Cesar 
ara sed . 
Para que es , men Gentium, n.* 9). 


IGLESIA DE CRISTO DE MONTFAVET 


cosmos. De esta forma, la enfermedad no 
puede afectar a la persona. Cuando se presenta, 
el gesto sanador acaba con ella. Por tanto, re- 
sulta inútil, e incluso perjudicial, recurrir a la 
medicina. 

Práctica, Reuniones para concentrarse antes 
de proceder a la curación de los enfermos. 

Difusión. 3000 miembros, de los cuales 
aproximadamente 2503 se encuentran en Fran- 
cia. 


Yves pz Giron 


IGLESIAS CRISTIANAS ORIENTALES. 


Las comunidades cristianas asentadas en las re- 


giones del imperio romano en ] 
naba el uso de la lengua eo 
i 


las fronteras orientales 


taron su fe, alimen: 


Amena 


ro cxpr 
s x2 sobre la cucsty 
laciones del Hijo y Verbo (Logos) de Dios con 
el Padre. la fórmula de «consubstancial (ho- 
mooxs105), es decir de la 
ei Padre, Dios verdader 
engendrado v no creado», canonizada por el 
concilio de Nicea (325). Además especiticó la 
fe en cd — Espiritu Santo, Señor y Vivificador 


sma naturaleza que 
o de Dios verdadero, 
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que procede del Padre, a quien se adora y glo- 
rifica al mismo tiempo que al Padre val Hijo. 
Pero muy pronto surgirían de nuevo dificul- 
tades respecto a la cuestión de las relaciones en- 
tre la naturaleza humana y divina de Cristo, el 
Verbo hecho hombre. En el concilio de Éfeso 
(430), la poderosa personalidad de Cirilo, ar- 
zobispo de Alejandría, hizo reconocer, según 
la tradición de Egipto y en la línea joánica «la 
única naturaleza (mia physis) encarnada del 
Verbo de Dios» y la legitimidad del título de 
«madre de Dios» (Theotokos) dado a— María. | 
Los sirios, aferrados a la tradición de Antio- ¢ 
quia, se opusieron cada vez con más firmeza a | 
estos principios, que por otra parte habían oca- 
sionado la destitución y condena del arzobispo | 
de Constantinopla, Nestorio, de origen sirio. | 
Tras el fracaso del sínodo conocido con el 
nombre del «latrocinio de Éfeso» (448), se reu- 
nió un nuevo concilio en Calcedonia, bajo la 
vigilancia directa del poder imperial y, frente 
al de Constantinopla, se adoptó una formula- ; 
ción claborada en Roma bajo la responsabili- | 
dad del papa san León, definiendo que: lai 
única persona del Verbo encarnado subsiste | 
«en dos naturalezas, la divina y la humana. que 
conservan sus propiedades sin mezcla. sin con- j 


fusión, sin transformación, sin división. sin se-! 
paración» (— encarnación). Esta definición de-: 
liberadamente muy equilibrada serviria de 
motvo —o al menos de Ppretexto— para la 
consutución de las lelesias nacionales, que 
rechazaban las decisiones de un concilio, 
promulgadas como leves imperiales y única 
manifestación admitida de la fe ortodoxa. Estas 
Igiesias, actualmente conocidas con el nombre 
de «lglesias orientales anugu 


as» 0 «no calce- 
Conicas- se dividieron en dos grupos llamados 
corrie 


temente «nestoriano» y «monofisita», 
denominaciones que son de hecho muv amb 
guas. Por lo que respecta a las Iglesias que 
aceptaron las decisiones de Calcedonia v las de 
los concilios sigujentes en los que se pres 
aun mas, se consideraron a si mismas como 
manifestación de la «santa Iglesia ortodoxa». 
Vulzarmente el calificativo «orto 
plea con irecuencia para desi 
Iglesias orientales que no est 
mumion con la Jplesia catolica romana, 

d, Las IcLrsjas OKILNIALIS ANTIGUAS, 
Con anterioridad al conahio de € 
comunidades cristian 


j- 


precisarian 


loxo» se em- 
gnar a todas las 
an en plena co- 


Alcedonia, las 


as del imperio persa sa- 
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sánida que, en el 430, habían logrado el reco- 
nocimiento oficial, tanto de este imperio como 
de los delegados de las Iglesias del imperio ro- 
mano, y habían proclamado su comunión en la 
fe con estas Iglesias en base a las decisiones del 
concilio de Nicea y a las enseñanzas de los «pa- 
dres ortodoxos», se declararon en el año 424 
totalmente independientes de estas Iglesias, re- 
conociendo que el obispo de las villas imperia- 
les de Seleucia-Ctesifonte era «Pedro entre nos- 
otros». La ruptura fue completa y definitiva 
cuando desde el 484 al 486, a instigación de 
Barsauma preocupado por salvar a los cristia- 
jnos de Persia de toda acusación de colusión 
Icon los del adversario imperio romano, el sí- 
| nodo de Belapat endureció la doctrina antio- 
{quena sobre la diferencia de lo humano y lo 
idivino en Cristo bajo la forma de dos perso- 
nalidades (prosopa) y proclamó su adhesión a 

los doctores antioquenos Diodoro de Tarso, 
Teodoro de Mopsuestia —«el Intérprete» por 
¡ excelencia de las Escrituras—, Nestorio, ana- 
į tematizado en Efeso, y su discípulo Ibas. To- 
Í das estas figuras fueron condenadas por los 
concilios «ortodoxos». Esta Iglesia, aunque 
minoritaria en un medio hostil, conoció una 
gran expansión en Asia central hasta China (si- 
glos vin y x111) y sobre todo en la India del Sur, 
donde los cristianos arraigados en esta tradi- 
ción —pero en su mayora fusionados desde el 
siglo xv! a la comunión católica-romana— 
constituyeron numerosas y florecientes co- 
munidades, en especial la Iglesia siro-malabar. 
Fueron a menudo designados como Cristianos 
de santo Tomás, apóstol considerado por su 
tradición como el primer evangelizador de es- 
| tas regiones. En virtud de haberse originado en 
regiones donde las comunidades judías eran 

numerosas, las Iglesias de esta tradición con- 

servan —junto con el uso de un dialecto ara- 

meo de Mesopotamia, el siriaco— numerosos 

rasgos Judeocristianos en su disciplina y en su 

liturgia. Su teología no ha evolucionado apenas 

desde las enseñanzas de la escuela de los persas 

instituida a fines del siglo 1v en Edesa y más 

tarde en Nísibe. Hay que destacar el caso de la 

Iglesia apostólica de Oriente —ésta es su de- 

nominación oficial—, también llamada asirio- 

caldea y con trecuencia nestoriana. La fracción 

fusionada desde el siglo xvi a la comunión ca- 

tólica-romana constituye el patriarcado caldeo. 

Entre las Iglesias de expresión siríaca ocupa 


IGLESIAS CRISTIANAS ORIENTALES 


un lugar especial la Iglesia maronita. Habién- 

dose formado de las comunidades del valle del 

Orontes (Apamea) agrupadas en torno a la ac- 

tividad de los monasterios, especialmente del 

de san Maron de quien tomó su nombre, aña- 

dió la firme adhesión a las decisiones de Cal- 

cedonia a un rechazo enérgico de toda bizan-, 
tinización. A mediados del siglo vin se cons- | 
tituyó en patriarcado autónomo y más tarde se! 
estableció ante todo en las montañas y los altos | 
valles del Líbano. En la época de las cruzadas! 
se puso en relación con los cristianos de Oc-' 
cidente, proclamando desde entonces su inde- 

fectible adhesión a la Iglesia católica romana. 

Aceptando en el transcurso de los años nu- 

merosas costumbres disciplinarias litúrgicas, 

devocionales y doctrinales de origen latino, 

mantuvo también rasgos característicos de sus 

raíces sirias. 

Inmediatamente después del concilio de Cal- 
cedonia, la Iglesia de Egipto rechazó, en su ma- 
yor parte, aceptar las disposiciones conciliares 
y sobre todo la destitución de su jefe supremo 
el arzobispo de Alejandría Dióscoro y se cons- 
tituyó en Iglesia independiente conocida con el 
nombre de Iglesia copta (es decir «esipcia»). La 
influencia de los monjes. muy numerosos en el 
país, llegó a ser predominante y marcó la es- 
piritualidad, la liturgia y la disciplina de una 
Iglesia a la que la conquista árabe en el 625 per- 
mitió consolidarse a plena luz. La teología de 
san Cirilo, presentada en la forma rigurosa que 
le había dado sobre todo Severo arzobispo de 
Antioquía (512-518), sirvió de base a una en- 
señanza doctrinal codificada a partir de la 
misma época en una colección, el Qurillos, co- 
rregida y desarrollada por los teólogos enciclo- 
pedistas de los siglos x11 al xıv. Tras largos pe- 
riodos de existencia difícil y de estancamiento, 
actualmente esta Iglesia experimenta una gran | 
renovación, en especial en la vida monástica, la į 
espiritualidad y la catequesis. El título que se | 
le da a su dirigente es «papa y patriarca de Ale- 
jandría y de toda África» y tiene su residencia 
en El Cairo. Desde fines del siglo xvn una pe- | 
queña fracción aceptó la comunión católica-ro- | 
mana y constituyó el Patriarcado copto-católico | 
de Alejandría. ] 

Esta Iglesia de Egipto ejerció una gran ìn- 
fluencia sobre las cristiandades etíopes del reino 
de Axum, desde su primera evangelización lle- 
vada a cabo hacia el año 330. Desgraciada- 
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S 806 | 
¡oLEsiAS pe tapas anti- tilidad hacia todo ] , | 297 IGLESIAS CRISTIANAS ORIENTALES 
os muy poco de a e os e AER D ia todo lo que procedía del imperio | , 

nente sabemos el período de e 1 4 A A ? por tanto de la Iglesia oficial de éste onsere no obstante una primacía honorífica. uso, sobre todo para la liturgia, de una Figa 
gus. hundimiento del reino de an P: i j a las enseñanzas de los kona disposición alimentó las tensiones, y a fin local, que contribuyó a fijar la creación e 
siguió "restauración A 5 ; dea i 3 apadocia y de san Cirilo de Ale- o cuentas la ruptura, entre las Iglesias de las un alfabeto adaptado, llamado «cirílico». Esta 
celo » la hasta estOS últimos años, a trans- me el desco de resaltar su independencia y ¡dos capitales imperiales de Oriente y de Oc- iniciativa tuvo consecuencias imprevisibles 
asegurará, la herencia copta a una Ig da e E i Istanciarse del imperio romano y por tanto | cidente. Este derecho también estableció el es- cuando, veinte años más tarde, Boris, soberano 
misión de e añadió elementos recibi os de e a ortodoxia calcedónica, doctrina oficial de ¡ fatuto de la institución monástica que, a partir del Estado búlgaro que en el año 864 había re- 
por pua nios del mundo cristiano a un ca- este imperio —en tanto que, por estar entonces | de Egipto y de Siria, y más tarde de Capadocia, — cibido el bautismo según la tradición bizantina, 
todos los “ficamente africano. dominada por los persas, Armenia no pudo ¡ había alcanzado un gran desarrollo en todas las acogió a los discípulos de Metodio. En el rel- 
rácter espect osición al concilio de Calce- acudir al concilio del año 451— condujeron a | regiones del imperio. nado de su hijo, el zar Simeón (893-927), el im- 
En Sir, l Les imperial, al mismo tiempo la Iglesia armenia a declarar en el concilio de | En el terreno doctrinal, también el Código perio búlgaro experimentó un desarrollo cul- 
donia ya la poli! i la teología cirilica tal y Dvin (506) su voluntad de atenerse a las deci de Justiniano, en su título 1, estableció los tural y espiritual que le convertiría en educador 
ve la o ero de Antioquía a prin- siones de Éfeso (431) y a condenar las de Cal. principios fundamentales de la fe ortodoxa en de los pueblos eslavos orientales. Mucho más 
no ; Ta provocó, en el reinado de cedonia, ya que consideraba que rocecian La | base a las decisiones de los «cuatro grandes importante aún fue la decisión de Vladimiro, 
"inc del siglo Y5 


apos 597-565), la constitución de una herejía nestoriana. A pesar de las diversas ten- concilios»: Nicea, Constantinopla 1, Efeso y príncipe de Kiev, de convertir al Estado «ruso» 


aa e o oa : ae e = s oa me 7 22 -r 
Jusimiano ( Ide lengva siríaca cuyo principal tativas de reconciliación con Constantinopla Calcedonia, antes de que los títulos 11 a XI es- en una nación cristiana (988). Aunque, tras un 
Telesia naciona > ddai sagrado! con R b do ene y tableciesen las normas que debían organizar la período de esplendor este Estado fue debilitán- 
de dor fue Jacobo Bar Addal, consag oma, sobre todo eri la época de las cru- : : ARA E h 
organizador iue deahtel nombre de jacobita! zadas, la Iglesia apostólica de Armeni vida de las Iglesias. A continuación otros tres dose a lo largo del siglo x111, para acabar hun- 
nÈ 543, 2 ta e ee e TEREE s es - z . a 
obispo El el e con heciéneis Comasul tuvo esta aciad man concilios: el segundo (553), y tercero (681) de  diéndose bajo la presión de la invasión mon- 
conque a llegó 2 Asia cen- 2, LAS ĪGLESTAS ORTODO En el reinad Constantinopla y el segundo de Nicea (787)es- gola (1240), nuevos focos se desarrollaron en 
1 l Iglesia «nesto! » Heg ni j xas. En el reinado ecificarían doctri i l i b jel N Novgorod 
aa aig -o i esta doctrina meros en las regiones boscosas del Norte, Novgorod, 
ea TET le 1663 una parte de los «cris- del emperador Justiniano (527-565), y en gran P octrina, los dos primeros g i 8 
el y a pat 


| materia de cristología y el tercero fijando la principados de Susdal-Vladimir y por último 


E o Tomi ionó ae j ili a o 
z santo Tomás» se fusionó con ella en parte bajo su responsabilidad personal, las | doctrina sobre la legitimidad del culto de las Moscú, donde la metrópoli de Kiev estableció 
India. Como la Iglesia nestoriana/ Iglesias que aceptaron las decisiones del con- : B 


cilio de Calcedoni ibi ! ¡ imágenes en el transcurso de la «crisis de la > su sede a partir del año 1325, A mediados del 
d ls di leron, tanto en el tes ' | iconoclastia». Desde el 843 todo este conjunto siglo x1, la vida monástica se había implantado 
rreno doctrinal como disciplinario, en materia doctrinal, con sus desarrollos posteriores, se en los alrededores de Kiev con la fundación del 


sos E 


samia y en el macizo montañoso que justa- de organización y de liturgia, los rasgos distin- proclamaba con gran solemnidad cada año, el monasterio de las Grutas (Perchersky), según 
cese por eso fue llamado Tur 'Abdin (mon- tivos que caracterizan la comunión de las Igle- primer domingo de cuaresma «— fiesta de la las instituciones del monasterio constantino- 

os servidores de Dios). Pero fue, en sias ortodoxas o, para abreviar, la ortodoxia. La Y ortodoxia». Tras las conquistas árabes del si- politano de Estudios y de la Gran Laura 
Esos medida que su rival, un foco de ardien- influencia de la capital del imperio se muestra glo viz, las fracciones más o menos importantes (Lavra) del monte Athos. Sin duda, los monjes 
zs 


especulaciones teológicas, avivadas por las determinante en todos los dominios y por ello 


de las antiguas Iglesias de Oriente que admitían contribuyeron, más que en ninguna otra parte, 
Dará Les ; AE E 
zescon los reólogos calcedónicos. Con — se habla con razón de «tradición bizantina» 


la ortodoxia de Calcedonia —casi todo el pa- a dar al cristianismo ruso sus rasgos caracteris- 


4 invasión mrcomongol de Tamerlán a prin- (del antiguo nombre de Constantinopla). Pero y triarcado de Jerusalén, una fracción importante ticos, desde san Sergio de Radonega (1314- 
<a del siglo xv, se precipitó la decadencia al mismo tiempo hay que especificar que esta f ydel de Antioquía, una parte ínfima del de Ale- 1392) y san Nil de la Sora (1435-1508) hasta san 
Les er andades y será necesario llegar a tradición asumió la herencia cristiana, no sólo ljandría— se integraron cada vez más en la ór- Serafín de Sarov (1759-1833) y los «antiguos» 
Ta poca para que, en la India, las co- de toda Asia Menor —y en especial de Capa- | bita bizantina, por ello fueron denominadas (startsy) de Optino en el siglo xIx. 
i aces herederas de diversas tradiciones de docia y las antiguas Iglesias de la región de i imelkitas (imperiales). Progresivamente adap- En Servia, en el siglo x111, en los principados 
19 siriaca adquieran de nuevo cierta vi- Éfeso (antigua provincia de Asia}— sino tam- Itaron su disciplina y su liturgia a la de la «gran rumanos de Valaquia y Moldavia así como en 
Dede principios del si . bién de Egipto y sobre todo de la Siria antio- ! 3 | Iglesia» de E T ae —al raien ries les ~ a ka 
Pes, om pde E siglo 1v el reino de Ar- quena. Con razón merece el calificativo de ecu- | "  ¡Menosen parte— el uso e Pi r el siriaco ME a epa a ii ei 
Eos, dl roma Fania se disputaban los dos  ménica bajo el que se designaba a todas las ins- i "por el árabe. Durante ES PG Os monas: d pd i Po e de 
ol Y el persa-sasánida, había — tituciones antes de que tuvieran su sede en l terios del monte Sinaí y los de estina PA m na wia a a a o 
tao de hi, ai la fe cristiana, en el rei- Constantinopla. ita ' “aah a aa e aliy : are miento del atriarcado de Constanti- 
Ando de à Iniciativa de san Gregorio El derecho promulgado por Justiniano fijó j fueron focos cosmopolitas de espiritualidad y e ra l Ah E ela V 
Éi; > dautizado y consagrado como los principios organizadores de las sedes epis- | de cultura eclesiástica ortodoxas. nopla con la consti P 


mn Capadoci. ; 
encié P docia, Un sj 


À Pero, a partir del siglo 1x, el campo de acción cionales: búlgaro (Ocrida, después Tirnovo, 
epl o alfab 


i de la tradición ortodoxa se ampliaria dE dr en a en To a 

ivi ía, Áni isalén, En con i j i 2 ación de la reli- 46- , restablecido en Belgra n 1920), 

a cr la o m oia ca-  dría, Antioquía y Jerusalén. En conformidad | a ce S por los — rumano (Bucarest, 1925) y en especial el pa: 
> on ia obras Hp loa ilio AeA reia ainia > i eslavos. Hacia el año 862 dos frailes de — triarcado de Moscú y de todas las Rusias (1589- 
Je Y por la a tanto concilio de Calcedonia (el pi cl el Tesalónica Constantino-Cirilo y Metodio em- 1700, restablecido en 1917). A éstos hay que 
lo ginc mo mu opción de la tado por Roma), se reconocía a la sede : | ndi on la tarea de evangelizar a los eslavos añadir los antiguos arzobispados autocéfalos 
€ la Jglesig n del carácter Constantinopla, la «nueva Roma», los mismos | S ia danubianas haciendo un gran de Georgia, que adquirió cl rango de patriar- 

* Armenia, Su hos- derechos que a la de la «antigua Roma» que de las regiones 


glo más tarde, la copales, agrupadas en cinco «patriarcados» (la 
cto a j z~- A 
"e2 una intens propio dejaría el pentarquía): Roma, Constantinopla, Alejan 
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cado, de Chipre, del Sinaí y el arzobispado de 
Atenas y de toda Grecia (1833). En la actua- 
lidad la comunidad ortodoxa está compuesta 
por 15 Iglesias autocéfalas o autónomas, y ade- 
más el arzobispado de América, cuya indepen- 
dencia ha sido reconocida por Moscú, pero no 
por Constantinopla, en 1970. 

Características de la tradición ortodoxa. A 
pesar de la diversidad de condiciones históri- 
cas, culturales v lingúísticas que componen su 
existencia, las Iglesias de la «comunión orto- 
doxa» muestran una cohesión profunda que 
justifica su inclinación 2 denominarse como la 
santa Iglesia ortodoxa, consciente de haber 
-mantenido sin error ni desviación la fe de la 
docirina de los «siete concilios ecuménicos» y 
de los «padres ortodoxos». 
sienten una predilección espec 


nasio de Ale 


J 


Capadocia: Bas 
Gregorio de Ni 


iene Y 
1enceno. i 


"en especial a 


parecer 


VII se puede cons 
clásica de esta tradici 
dejar sitio 2 los desarrollos susci 
controversias de la — i 
provocará en el siglo wv la controversia hesi- 
casta acerca de la naturaleza y las condiciones 
de un conocimiento real de Dios y sobre la di- 
vinización del hombre por el Espíritu a im gen 
de Cristo manifestado en su transfiguración, 
Actitud doctrinal que tendrá una gran reper- 
cusión, no sólo en la vida espiritual, sino tarn- 
bién en la iconografía, De hecho, solamente a 
partir de la segunda mitad del siglo »1x, y ante 
todo y en primer lugar en Rusia, se constata el 
desarrollo —al mismo tiempo que se da un in- 
terés renovado por el estudio de los — padres 
de la Iglesia— de una reflexión filosófico -1c0- 
lógica respecto a la cual las autoridades eccle- 
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siásticas por otra parte se han mostrado con 
frecuencia reticentes, 

Por el contrario, la vida espiritual no cesó de 
irradiar, en el seno de la ortodoxia, desde los 
focos monásticos. El más importante de ellos 
se estableció desde el año 961 en la península 
del Athos, la «montaña sagrada», recogiendo 
tanto la herencia de Egipto y de Siria como la 
de Asia Menor. Allí se desarrolló a lo largo del 
siglo x1v, el movimiento de renovación espi- 
ritual que se conoce en la actualidad con el! 
nombre de hesicasmo (sociedad-recogimiento), | 
que da una estructura al método de oración lla- | 
mada «oración de Jesús». Su representante más! 
importante es san Gregorio Palamas (1296-" 
1359). A fines del siglo xvn san Nicodemo el * 

agiorita y el metropolitano Macario de Co- 
rinto recopilaron los textos más representati- 
vos de esta tradición espiritual: la Filocalia 
(1752), pronto traducida al eslavo (1793), des- 
pués al ruso (1857), contribuyó a suscitar un 
amplio movimiento de renovación espiritual. 

Fueron también los medios monásticos los 
que contribuyeron a dar a la liturgia bizantina 
su estructura actual, Esta liturgia, con una gran 
riqueza tanto poética como doctrinal —por la 
belleza de sus textos, de las melodías que la en- 
vuelven, el esplendor del ceremonial y el poder, 
de sus evocaciones simbólicas—, inspirada en | 
la Biblia, no ha dejado nunca de vivificar la fe | 
y la piedad ortodoxas reforzando su carácter 
eclesiástico y el ambiente comunitario. Según 
la expresión que se ha hecho clásica, es una ma- 

nifestación del «cielo en la tierra» y, como de- 
cía un teólogo ruso, «cl coro de la Iglesia es la 
carne de la teología». A través de ella, el alma | 
ortodoxa entra, por las realidades sensibles, en] 
la inteligencia existente del «misterio de Dios! 
que acacce». Gracias a la liturgia y a los iconos | 
ante todo, que son un elemento constitutivo de | 
la fe ortodoxa, ésta ha sido sostenida y se ha 
podido mantener en situaciones de opresión y 
persecución. 


Este carácter profundamente eclesiástico de 
la ortodoxia se organiza en formas comunita- 
rias y colegiales de la estructura eclesiástica, La 
primacía honorifica reconocida al patriarca 
ecumenico de Constantinopla, se une a la total 
independencia (autocefalia) de las diversas Igle- 
sias en las que prevalece el principio colegial en 
la forma del «Santo Sinodo» de los obispos que 
constituye la autoridad suprema, asegurando la 


p. 
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fidelidad de la tradición de los padres, única 
norma de la comunión de las Iglesias. 
=> Concilio, — cismas, — tradición. 


Bibliografía. 1. Dick, Qu'est-ce que l'Orient chré- 
tient, París 1965; J. MEYENDORFF, Le Christ dans la 
théologie byzantine, París 1969; Initiation à la théo- 
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ment d'aujourd'hui, París 1974; A.G. MARTIMORT, 
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cast. Las liturgias orientales, Casal i Vall, Andorra 
1960); V. Lossxy, Teología mistica de la Iglesia de 
Oriente, Herder, Barcelona 1982 (cd. orig. francesa: 
Paris 1944). 
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IGLESIAS PROTESTANTES. 1. REFORMA 
E IGLESIAS PROTESTANTES. La reforma, como 
su nombre indica, no deseaba el — cisma de la 
cristiandad en Occidente, sino una «reforma» 
según el > evangelio de > Jesucristo. La pa- 
labra «protestante» aparece por primera vez, 
en el sentido de «confesanre», en el texto de la 
Dicta de Spira de 1529: «Protestamos ante 
Dios, nuestro único creador, conservador, re- 
dentor y salvador, quien un día será nuestro 
juez, así como ante todos los hombres y todas 
las criaturas, y no aceptamos ni suscribimos de 
ninguna manera, por nosotros y por los nucs- 
tros, el decreto propuesto, en todo lo que es 
contrario a Dios, a su Santa Palabra, a nuestra 
buena conciencia y a la salvación de nuestras 
almas.» Esta «protesta confesante» conducía a 
los dos puntos siguientes, que posteriormente 
se han llamado principio sustancial y principio 
formal de la Reforma: Sola gratia (la salvación 
sólo por la => gracia, que debe ser fecunda en ` 
obras pero no se adquiere por los méritos del 
hombre) y Sola Scriptura (el conocimiento de 
la voluntad de Dios únicamente a través de la 
Escritura, la cual engendra sin duda actuali- 
zaciones, que son su transmisión viva en el 
curso de los siglos, pero que no se integran en 
las = tradiciones de la Iglesia). La gracia es su- 
ficiente para la salvación y la — Biblia es su- 
ficiente para la revelación de Dios. Todo el 
protestantismo se basa en la plenitud, libera- 
dora y purificadora, de estas dos presunciones. 
El movimiemo protestante se va argani- 
zando poco a poco en Iglesias separadas. El ca- 
tolicismo del siglo xvi se consideraba debida- 
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mente motivado e ineluctable y no podía con- 
cebir estas dos presunciones como una reforma 
aceptable para toda la — Iglesia, dada la fide- 
lidad de ésta a la tradición viva. Pero, en cierto 
sentido, la cuestión de la Iglesia sigue siendo 
secundaria con respecto a la del mensaje, 
puesto que la apostolicidad obedece a la con- 
formidad de la confesión de fe con la de los 
apóstoles y no a la conexión con una sucesión 
que se mantendría intacta en tal comunión cris- 
tiana. Allí donde hay Evangelio hay Iglesia, 
que es la hija y no la madre. Es por ello por lo 
que la Confesión de Augsburgo de 1530, texto 
confesional básico de las Iglesias luteranas (> 
Lutero), declara sobriamente en su artículo 7: 
«Se enseña que una sola Iglesia, la santa Iglesia: 
cristiana, ha existido siempre y persistirá ne-, 
cesariamente. Es la reunión de todos los cre- 
yentes, entre los que se predica el evangelio 
con claridad y a quienes se imparten los sacra- 
mentos de manera acorde al evangelio. Para 
que exista una verdadera unidad en la Iglesia 
cristiana basta con que el evangelio se predique 
en ella de forma adecuada y los sacramentos se 
impartan conforme a la palabra divina. Para 
que exista una auténtica unidad de la Iglesia, 
cristiana, no es necesario que se celebren en to- 
das partes las mismas ceremonias, que son de | 
institución humana.» Del mismo modo, la 
confesión de La Rochelle de 1559, que es la 
base doctrinal de las Iglesias reformadas por el 
calvinismo (— Calvino), declara en su artícu- 
lo 27; «Decimos, siguiendo la palabra de Dios, f 
que la verdadera Iglesia es la reunión de fieles | 
que se comprometen a seguir la palabra de 
Dios y la religión pura que de ella se deriva, 
que gozan en ella toda su vida y se desarrollan 
y se confirman en el temor de Dios, según las 
necesidades que tengan de sobresalir y progre- 
sar.» 

Las Iglesias protestantes tienden pues 
constituirse cn congregaciones vivas del Senor 
Jesucristo, edificadas sobre la predicación de i 
palabra, alimentadas por la participación en l 
sacramentos y elevadas por la disciplina frati 1 
nal, con el fin de alabar a Dios, predicar el 
evangelio de Jesucristo y vivir en la el 
el consuelo del — Espíritu Santo. En la TA 
de la doctrina de la Iglesia del prow ea 
se da esta triple convicción: 1) cada Iglesi roa 
representa a la totalidad de la Iglesia umven®) 


Á o. : otor-; 
en cada localidad; 2) los ministerios SON 


a 
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con frecuencia perseguidas, 
anabaptismo, desacreditado 
rama — milenarista y violent 
de una mancra más apa 
las Iglesias locales conectan lista. 


cn tanto que el 
en parte por su 
a, ha sobrevivido 
gada y congregaciona- 


la Iglesia por Dios, para estructurarla 
ados 2 rpo que se autoedifica a sí mismo cn 
en un cuerp sn lo expresa san Pablo en Ef 4, 


segu. : 
d ria gi igualdad total entre los diversos 
15; exis 


ministerios; 3) ad onfesión común 2. E 

1 en otras a través de una € s i + ESTABLECIMIENTO Y PERSECUCIONES. La 
nas q A + a > . A . . 

y la hospitalidad eucarística y el go- historia de las Iglesias surgidas de la Reforma 


E > par en el que los diputados son los 
bieno ies elegidos por las parroquias. Al- 
ce Iglesias mantendrán el título de obispo 
EE e presidentes de los sinodos. Otras —sin 
“no temor de que el episcopado pueda en- 
2i que resultaria perjudicial 


de im nar de epanió, seguido 
tarde, persecuci S pod mas 
BA ea Aak e pueden destacar las si- 
g has y aos significativos. 

Las Iglesias luteranas se denominan Iglesias 
; 3 de la Confesión de Augsburgo, con el fin d 
o de vista teológico, entre el mi- no dar trascendencia a un nombre en E 
idencia y vigilancia (en griego mento de la doctrina. Èn relación con ellas 

conviene recordar los momentos que siguen. 
31 de octubre de 1517: 95 tesis sobre las ino 
dulgencias; 15 de junio de 1520: condena por | 
la bula pontificia Exsurge domine; 17 de abril 
de 1521: comparecencia de Lutero ante la dieta 
imperial de Worms. De 1522 a 1526 Lutero 
opone la libertad cristiana frente al naciona- 
lismo de los caballeros alemanes, la insurrec- 
ción social de los campesinos y el naturalismo 
cristiano e irénico de > Erasmo. A partir de: 
este triple rechazo, la Reforma se desarrolla 
como una Iglesia implantada con fuerza, frente. 
al catolicismo reestructurado a partir del >! 
concilio de Trento (1545-1547). Adquiere una' 
expansión que alcanza a dos terceras partes de 
Alemania, los países escandinavos, Bohemia, 
Hungría, Polonia y Livonia. A partir de la paz | 
de Augsburgo del 25 de septiembre de 1555, se | 
generaliza el principio de los territorios con- 
fesionales: cuins regio, eins religio. 

Las Iglesias calvinistas se denominan Iglesias 
reformadas o incluso Iglesias presbiterianas. 
Representan una segunda generación de la Re- 
forma que ha encontrado su inspiración inicial | 
en Martín Lutero pero que ha conservado un ; 
vínculo profundo con el humanismo y, sobre! 
todo, que ha tenido que luchar para erigir Igle- | 
sias en situaciones de asedio (como en Ginebra) 
o de persecución incesante (como en Francia). 
Algunos hechos revelantes a este respecto son 
la primera edición de la Institución de la reli- 


eg ey 


mres 
pres 


régimen de go- 
inodal, que combina el 
nos en las parroquias (en 
asamblea, el concilio 
irección colegial de la 


ir del siglo xv1 se pueden 
rencias cntre tres tipos de 
1) Las Iglesias luteranas 
2 y el sacramento pero se 
iz perenencia a la Iglesia, 
z en el moralismo donatista, 
‘z luchado san — Agustín. 2) 
insisten con mayor 

cación de los fieles y en la 
“ comunidad, manteniendo la 


$- 3) Por último, lo que 
$t Cenomina Reforma radical, o ala 
de iz Reforma, propone la idea de 
5 ll el — bautismo de los 
<v ormatión del orden de la so- 
Lo Var armas O a prestar ju- 


7 egemplo), Lutcranismo, calvi- 
nsutuyen, Por tanto, 
a A e reforma, La his- 

iferencias, teniendo 


Sta que el 
y el lug 
ty Cranismo se |) : 
< 2 12 Cxte 
ta pao algunas ] extendido, 


& de una mi 


j a 
adheris glesias H : . a- Bai A 
fia tón a la Re rma multitudinarias, gión cristiana por Calvino en 1536; el co- 
, oye p f w " . 7 >; E 
ting, po, las autoridades € Paises enteros — mienzo de las guerras de religión en Francia, 
tete civiles; el calvi- con la matanza de Wassy del 1 de marzo de 


, 
u 
O Parte, sa 
terig 0 las de los 5 r lvo notables 


que Pela aises B 1562; la matanza de san Bartolomé (24-28 de 


agosto de 1572); el edicto de Nantes (13 de 
abril de 1598); la revocación de este último por 
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Luis xiv el 18 de octubre de 1685; el edicto de 

tolerancia del 29 de noviembre de 1737. Todos 

estos acontecimientos se refieren sólo a los cua- 

tro agitados siglos de la Iglesia reformada en 

Francia: arranque y expansión en el si- 

glo xvi; interrupción y regresión en el xvi; 
persecución en el xviir y tolerancia y resurgi- 

miento a partir del x1x. Por otra parte, el cal- 
vinismo se desarrolla en toda Europa: Suiza 
(segunda confesión helvética, que es enfrentada 
en 1566 por los teólogos de Zurich, Berna y 
Ginebra a los decretos del concilio de Trento), 
Escocia (el parlamento escocés abole el catoli- 
cismo y adopta la confesión escocesa en agosto 
de 1560), Países Bajos (confessio belgica de 
1561 y República de las Provincias Unidas con 
el apoyo de Guillermo de Orange en 1579). El 
calvinismo, al igual que el luteranismo, se ex- 
tiende hasta los límites de Europa: Lituania, 
Bohemia (confessio bohemica de 1575) y Hun- 
gría. La contrarreforma reconquista una dé- 
cima parte de la Europa protestante entre 1610 
y 1650. Sin embargo, a partir de 1650, la di- 
vidida fisionomía confesional de Europa queda 
fijada hasta nuestros días. 

El desarrollo posterior de las Iglesias de la 
Reforma radical es más difícil de evaluar. Estas 
pequeñas comunidades, pacifistas y a veces ìlu- 
ministas, tolerantes pero también puritanas, 
baptistas y pentecostalistas, van a desempeñar 
sin embargo un papel importante, en la medida 
en que se plantean ya las cuestiones que todas 
las grandes Iglesias van a afrontar en los siglos 
venideros, cuando la cristiandad se separa y los 
límites de la Iglesia dejan de coincidir con los 
de la sociedad y la cultura, i 

El > anglicanismo se trata en otro lugar. Sin 
embargo, debería considerarse como una 
cuarta vía de la Reforma, sobre todo teniendo 
en cuenta el Prayer Book, libro de oraciones 
comunes de 1552, y los 39 artículos de 1571, 
próximos a las tesis calvinistas. Con todo, la 
Iglesia anglicana siempre ha deseado ser con- 
siderada como una Iglesia puente entre la Re- 
forma continental y el catolicismo tradicional. 

3, FRAGMENTACIÓN Y EVANGELIZACIÓN. 
Tras la estabilización de las ortodoxias confe- 
sionales en el siglo xvu, el siglo xvin representa 
para las Iglesias protestantes un movimiento 


nuevo e intenso, , 
El pietismo es una reacción del corazón 
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frente a la falta de sensibilidad de la doctrina y 
un reagrupamiento de los convertidos en el 
seno de grandes confesiones que han perdido 
parte de su calor. Con una motivación idéntica 
se organizan, a partir de 1630, las Iglesias > 
baptistas, que rechazan el bautismo de los ni- 
ños por considerarlo contrario al compromiso 
de una fe personal; a partir de 1646 surgen las 
Iglesias congregacionalistas, que insisten en la 
autonomía de cada Iglesia local; en 1649 apa- 
recen los — cuáqueros, con su culto misterioso 
y místico y su compromiso respecto a los su- 
frimientos; en 1722 son los hermanos moravos, 
con su proyección comunitaria, los que salen a 
la luz; por último, a partir de 1740, las Iglesias 
metodistas conceden una gran actividad a los 
laicos. En realidad, todas estas nuevas Iglesias 
constituyen resurgimientos producidos en el 
seno de las grandes familias confesionales apa- 
recidas en el siglo xv1 y establecidas durante el 
xvii. Lo mismo sucede en cuanto a los movi- 
mientos religiosos menos importantes que apa- 
recen en el siglo xix: — darbistas en 1827, => 
adventistas en 1344, — Ejército de Salvación en 
1878 y, en época más reciente, los — pente- { 
costistas. 

Para entender el florecimiento de nuevas de- 
nominaciones, hay que tener en cuenta dos fac- 
tores. 

En un principio, el protestantismo está más ; 

vinculado a la cuestión de la verdad doctrinal ' 
que a la de la unidad institucional. Los debates 
teológicos están en pleno apogeo. Las antiguas * 
ortodoxias los sustentan pero, sobre todo, son 
las nuevas ideas las que los provocan. Nos ha- 
llamos, por tanto, ante un giro decisivo en la 
conciencia occidental, Al principio se produce | 
el ataque del racionalismo de las — Luces con- | 
tra el oscurantismo religioso. Después tiene lu- 
gar el resurgimiento romántico de la religión. } 
Todo esto trastorna al cristianismo tradicional, 
— Lutero y — Calvino despiertan, con fre- 
cuencia, menos interés que Rousseau, > Kant! 
y — Schleiermacher, quien publica en 1799 su! 
célebre Discurso sobre la religión dirigido a los 
espiritus cultivados que la desprecian. Esta 
época es testigo de violentas luchas entre los 
liberales innovadores y los ortodoxos conser- 
vadores. 

En segundo lugar, estos dos siglos viven una 
intensa evangelización y, una prolífica > mi- 
sión exterior, El pietismo provoca'de nuevo el | 
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nacimiento de comunidades religiosas. El me- 
todismo mantiene contacto con el nuevo pro- 
letariado obrero. Las obras se multiplican y se 
realiza a menudo una labor pionera. 

“Sin embargo, es la actividad misionera la que 
adquiere mayor importancia. Acompañando a 
la expansión colonial de las naciones europeas 
e intentando corregir sus efectos mercantiles y 
explotadores, las diversas asociaciones misio- 
neras se difunden por Africa, Asia y Oceanía. 

El balance de los siglos xvin y XIN está pues 
lejos de ser negativo: confrontación de las nue- 
vas ideas en los viejos países de la cristiandad 
europez y expansión mundial del evange- 
lio. que a veces es en exceso confundida con 
la superioridad civilizadora atribuida a Occi- 
dente. Sin embargo. las generaciones del si- 
elo xIx no son capaces de afrontar dos cuestio- 
nes: ¿Cómo es posible que la única Iglesia de 
Jesucristo pueda fraementarse en tantas deno- j 
minaciones, cuyas misiones en el exterior com- | 
piten a menudo de forma escandalosa? ¿Cuál ' 
es el mensaje convincente del protestantismo y, 
en general, del cristianismo en nuestra época 
secularizada? El movimiento — ecuménico v la 
renovación teológi s 5 
Iglesias protest 


<a dominan la historia de las 
ses durante el siglo xx. 

+. EL EcumME«ISs«MO. Diversos factores inter- 
vienen en favor de la agrupación de las Iglesias 
tras varios siglos de rupturas y escisiones: las 
Iglesias jóvenes experimentan la exportación de 
divisiones que son totalmente ajenas a su pro- 
pia historia. Al mismo tiempo, disminuye la 
Oposición entre Reforma y Contrarreforma v, 
por último, la evolución de la sociedad lleva a 
las Iglesias 2 buscar de nuevo una emulación 
Sin competencia, una cooperación sin anate- 
mas. 

Algunas fechas significativas son: 1846, fun- 
dación de la Alianza Evangélica Universal; 
1855, fundación de la Alianza Universal de 
Uniones Cristianas de Jóvenes; 1910, Confe- 
rencia Universal de las Misiones en Edim- 
burgo; 1925, Conferencia «Vida y Acción» en 
Estocolmo; 1927, Conferencia «Fe y Consti- 
tución» en Lausana; 1938, el Consejo Ecu- 
menico, constituido por la reunión de «Vida y 
Acción» y «Fe y Constitución», se declara «en 
vías de formación» en Utrecht; 1948, consti- 
tución del Consejo Ecuménico en Ámsterdam 
(todas las grandes Iglesias nacidas de la Re- 
forma participan en este Consejo). Las Iglesias 
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ortodoxas se reúnen en la Asamblea de Nueva 
Delhi en 1961; alrededor de 300 Iglesias, que 
representan a 450 millones de cristianos, asis- 
ten a este encuentro. 

Las relaciones del movimiento ecuménico ; 
con el catolicismo han variado con el curso del 
tiempo. En 1928, la encíclica Mortalium ani- 
mos condena lo que considera un sincretismo 
cristiano. Sin embargo, poco a poco, algunos; 
observadores católicos empiezan a participar 
en las asambleas y en las comisiones del Con- 
sejo ecuménico; de igual manera, algunos ob- 
servadores no católicos son invitados al se- 
gundo — concilio Vaticano. 

Una universalidad sin identidad de confesión 
sería una generalidad carente de sabor. Es por 
ello por lo que vuelven a aparecer los debates 
doctrinales de fondo. En la época de la Re- 
forma, las dos cuestiones principales que se de- 
batian eran las de la gratuidad de la = gracia y 
la autoridad de la — Biblia. En estos dos pla- 
nos se produce un acercamiento notable, que! 
suele ser más implícito que explicito, cntre el 
protestantismo y el catolicismo. Todos reco- 
nocen la soberanía de la gracia, aunque en los 


debates se sigue discutiendo sobre la coopera- 
ción del hombre en la salvación, que sólo Dios 
puede conceder. Sucede lo mismo con respecto 
a la importancia de la Biblia. El — concilio Va- 
ticano 11 no habla ya de dos fuentes de reve- 
lación, la Escritura y la > tradición, como lo 
hacía el concilio de Trento, sino de una única 
palabra de Dios que se recoge en la Biblia y en 
la tradición viva de la Iglesia. Se produce, por | 
tanto, un acercamiento, aungue no aparezca 
aún totalmente claro para los protestantes que 
la Biblia sea norma para la Iglesia en virtud de! 
la preeminencia de Jesucristo sobre la Iglesia y| 
no a la inversa. ` 

En la actualidad, las cuestiones ecuménicas 
más importantes se plantean en el terreno de la 
eclesiología (y de su reflejo, la mariología). 
¿Cómo se puede entender la noción de infali- 
bilidad, reconocida por el magisterio pontificio 
(= papado) en el régimen cristiano de la gracia, 
que atestigua en la Iglesia la fidelidad a Dios, 
pero que no asegura una garantia intrínseca de 
acierto? ¿Cómo es posible llegar al reconoci- 
miento mutuo de la apostolicidad de los mi- | 


misterios, sin que ésta dependa de una sucesión 
diacrónica de las 
¿Cuál es el verdade 
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ordenaciones episcopales? 
ro sentido de la palabra > 
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sacramento y cuántos hay según la revelación 
bíblica? Por último, ¿cómo alabar la fe de Ma- 
ría sin convertirla en mediadora de gracias ante 
su hijo Jesucristo? Estas cuestiones se discuten 
hoy en día en todas las Iglesias, si bien unas y 
otras difieren en sus respuestas. 

5. EL PROTESTANTISMO EN NUESTRO TIEM- 
po. El protestantismo se ha definido de mu- 
chas formas en el curso de los siglos. Se ha ha- 
blado de justificación de los pecadores, auto- 
ridad de las Sagradas Escrituras, gobierno pres- 
biteriano-sinodal, libertad de conciencia y ri- 
gor moral, pero también de arbitrariedad en la 
predestinación, literalismo bíblico, desmem- 
bramiento de las Iglesias, individualismo reli- 
gioso y puritanismo austero y enjuiciador. 
Cada Iglesia cristiana tiene, por tanto, dos ca- 
ras; a través de una de ellas muestra libremente 
los dones que Dios le concede; a través de la 
otra desfigura y caricaturiza la imagen de Dios. 
No hablar más que del aspecto luminoso seria 
caer en un triunfalismo ciego e incrédulo. No 
hablar más que del aspecto tenebroso supon- 
dría dejar de creer que la bondad y la libertad 
de Dios siguen siendo más importantes que 
nuestras tristezas y nuestros determinismos. 

En este siglo se ha producido una renovación 
teológica que ha proporcionado al protestan- 
tismo mundial una pléevade de autores eminen- 
tes. 

Se han restablecido ciertos vínculos entre el 
pensamiento y las parroquias, entre la teología 
y la sociedad. En los siglos xvui y x1x, el pro- 
testantismo asistió al nacimiento de nuevas 
ideas, a la vez que trataba de adaptarse a ellas. 
En el siglo xx el protestantismo ha sido, sobre 
todo, testigo de un mundo que estaba fasci- 
nado y aplastado por los totalitarismos, co- 
rroído por el nihilismo, titubeante entre una 
secularización que no mantiene sus promesas y 
un retorno a lo religioso que no encuentra sus 
fundamentos, un mundo en el que el hombre 
Ino está nunca sin Dios, puesto que el Dios de 
la= alianza y la promesa, de la — encarnación 
y la — cruz, de la — resurrección y el — reino, 
no está jamás sin el hombre. Para el ateísmo 
Dios es el enemigo de la libertad del hombre. 

La constante del agnosticismo es considerar al 
hombre como un huérfano de un Dios inexis- 
tente. Sin embargo, la creencia de que Dios es! 
cl aliado del hombre y este el testigo de Dios, | 
constituye el eje central de la te, de la cual el! 
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protestantismo se considera testimonio vivo y 
libre. 

Nuestro siglo ha conocido, por tanto, una 
pléyade de grandes teólogos, que han sido tam- 
bién grandes hombres de la Iglesia, tales como 
Karl => Barth, Rudolph — Bultmann, Dietrich 
— Bonhoeffer, Paul — Tillich, Reinhold Nie- 
buhr y, en Francia, Auguste Lecerf, Pierre 
Maury, Marc Boegner, Oscar —> Cullmann, 
Paul — Ricoeur y Jacques Ellul. Como es ló- 
gico, esta enumeración no puede ser de ningún 
modo exhaustiva. 

En la época que vivimos, cuando se apro- 
xima el final del siglo, existen probablemente 
menos hombres dignos de ser citados, tanto en 
teología como en filosofía, en arte o literatura, 
Nuestra época es más frágil y más caótica. La 
fe se transmite de forma menos sistemática y 
más fragmentaria. Esto es, sin duda, un incon- 
veniente, pues cada uno de nosotros sabe lo ne- 
cesarias que son unas raíces profundas y una; 
sintesis esclarecedora. Sin embargo, ésta es en | 
realidad nuestra situación actual que obliga al 
hombre, no ya a afirmar todo lo que debiera 
creer y ni siquiera a enumerar todo lo que no! 
puede creer, sino simplemente a nombrar, con] 
temor y audacia, lo que de verdad cree. 

— Anglicanismo, — Calvino, -> ecume- 
nismo, — Lutero. 
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IGLESIAS TRIDENTINAS. A principios 
del siglo xvi, la cristiandad occidental “n 
verdadera hambre de Dios, de la Palabra s 
vida. La Iglesia oficial, sin embargo, no supo 
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das el= riana i 
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papado, Sy e Todo esto se producía en un ganizador de las con 

Pedel sigo? E el luteranismo, que preten- — cias...— irradió en tod 
a lacio los elementos de una La autoridad pontificia 

ral cris La difamdi , isi ili 
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49) para la convocatoria en Italia —la del cen 
“o que se reuniría el año 1545  todo— fue además | 
zal, en la ciudad de Trento, obispos reformadore 
se clzusuraría en 1563, después de en otros países: san Carlos 


que celebró entre 


rento, reunido con excesivo 1565 y 1581 no menos de Once sínodos dio- 
1 


5 a realizar su primer objetivo: cesanos y seis sínodos provinciales; el rudo 
cristianos. Alcanzó, sin em- obispo de Verona, Juan Mateo Giberti (1495- 
1543), célebre por sus visitas pastorales, que no 
dudó en enviar a prisión a párrocos y vicarios 
catecismo— y pastores dignos. de mala vida; el cardenal Cornaro, en Brescia; 
se llamaba Contrarreforma y el cardenal Hércules Gonzaga, en Mantua; 
nominar Reforma católica o Bernardo Cles, en Trento; Marcelo Cerv 
un momento capital en Reggio... y otros muchos. 
de la iglesia. Presenta un estilo di- Al tiempo que las — órdenes antiguas eran 
segën los países en los que se desarro- reformadas —los camaldulenses_ por_ Paolo 
que tener en cuenta, además, dos he- Giustiniani, los agustinos por Gil de Viterbo y 
= e rezacimiento religioso iniciado en Jerónimo Seripando, los frailes menores por 
será lentamente en las costum- Mateo de Bassio, fundador de los capuchi- 
xciones y los corazones» (J. De-  nos...—, Italia vio surgir, junto a la Compañía 
sı se impuso desde la segunda de Jesús, numerosas congregaciones de cléri- 
921 en kalia y en la peninsula gos regulares, nuevas sociedades religiosas ca- 


ini, en 
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Rea temente «recibido» en Fran- — racterizadas por el mantenimiento del espíritu 
da los Países Bajos, en Bo- monástico, pero adaptadas a la movilidad del 
ay e Polonia Ñ $ , <£ 
L kau I au en el curse del siglo xvi. apostolado en un:mundo en transformación. 
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e suministró al concilio Las más conocidas de estas congregaciones son 
or número de padres —85 en — las de los teatinos (1517), fundada por Caye- | 
Cher, Wen —Belarmino, Si- tano de Thiene y por Caratfa (Paulo 1v); los | 
mo el foco princi. Seripando...— — barnabitas (1530), del cremonés Antonio María 
La ciudad 4 incipal de la Reforma Zaccaria; los somascos hospitalarios (1532), del 
Jeon y © Roma, en donde se veneciano Jerónimo Emiliano; los clérigos re- , 
E gulares mínimos de los enfermos, o camilos, ' 
del romano Camilo de Lelis... Hay que añadir | 


Ores — pi la orden de enseñanza, muy tridentina de es- | 
la pa (1559-1565), piritu, de las ursulinas, instituida el año 1535 | 


rofesio FJ- $ j ] 

arlos aaa fidei triden- en Brescia por Angeles Merici (1474-1540), así | 

lo y (s como Prin- como el Oratorio, sociedad clerical sin votos | 
71372), inspi- públicos, cuyos miembros desempeñarían un 
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| Importante 1 óli 
| Papel en la Reforma católica (fue 
¡ fundada por un bondadoso sacerdote romano, 


| Pobre y alegre: Felipe Neri (1515-1595 - 
¡dado Pepo buono). | jj 


Así, Italia desencadenó e 
una fuerte corriente refor 
Corazones y los orientó h 
menos inquieta que en el 


de modo extraordinario —parece ser que pasó 
de 100 000 a 200 000 miembros en un siglo— 
aun cuando ello tuviera efectos negativos en lo 
que a calidad se refiere: en España, más que en 
| Otras partes, la entrada en el clero durante una 
mista que caldeó los época de decadencia política y económica se 
acia una religiosidad producía a menudo en busca de seguridad y 
ardiente, plas Dai siglo e pero como huida del trabajo. C abi 
de embelesar yde pa, €, por su vo cal De cualquier modo, la España tridentina | ri- 
| la expresión pitic del e es por E encia lló por su espiritualidad, de una calidad excep- 
lenun principi i € la Reforma católica, fue cional. Patria de Ignacio de Loyola (t 1556), 
pa. Priricipio un arte italiano, con centros de fundador de aquella Compañía de Jesús que 
irradiación como Roma (el Gesù), Nápoles, fue el motor esencial de la Reforma católica en 
Bolonia, Turín... la Iglesia, España fue también cuna del mejor! 
l 2. EsPAña Y Portucaz. Las dos naciones compañero de Ignacio, el gran misionero Fran-| 
ibéricas, unidas bajo el cetro español entre cisco Javier (t 1552), y de los dos primeros su- 
1580 y 1640, fueron también focos de irradia- cesores del furdador en el generalato: Diego 
¡ción tridentina. Al igual que en Italia, la= In- Lainez (1558-1365) y Francisco de Borja 
Quisición, cuya autoridad estuvo reforzada por (1565-1572). El aragonés José de Calasanz 
el celo católico de Felipe u (t 1598), hizo fra- fundó la congregación de los clérigos regulares 
¡Casar toda tentativa de infiltración protestante, de las Escuelas Pías y Pedro de Alcántara rea- 
Esto no significa que España quedase ador- — lizó una reforma fundamental de la orden fran- 
mecida. Al contrario, el siglo xvi es el siglo de — ciscana en la línea de la estricta observancia. 
Oro de este país, cuyo influjo, a la luz del con- Pedro de Alcántara, muerto en 1562 en olor 
cilio de Trento —concilio marcado por la in- de santidad, fue autor de un Tratado de la ora- 
fluencia de teólogos como Laínez y Salme- ción y ejerció una influencia decisiva en Teresa 
rón—, fue tanto mayor cuanto que el imperio de Ávila (f 1582), la más grande mística cris- 
español era inmenso, extendiéndose hasta los ¡ad 
ricos Países Bajos y a una parte importante de orden del Carmelo junto con otro gran santo 
América. 
España se impuso primero, y ante todo, por de la noche y el vacío, condición necesaria para 
sus universidades: Oviedo, Valladolid y, es- recibir a Dios, influyó en la escuela de espiri- 
pecialmente, Alcalá y Salamanca. Salamanca, tualidad francesa del siglo xvu. 
«la pequeña Roma» que agrupaba a cerca de El movimiento místico español no se limita 
7000 estudiantes, envió a Trento a 66 de sus alos dos grances nombres de Teresa de Ávila 
doctores, Gracias a los dominicos Francisco de y Juan de la Cruz: el agustino Alonso de 
Vitoria y Domingo Báñez, Salamanca desem- Orozco, el dominico Luis de Granada —autor 
peñó en la Europa católica el papel teológico de la famosa Guia de pecadores—, el sacerdote 
que ejerciera la universidad de París en el si- secular Juan de Ávila —«el apóstol de Anda- 
glo x111. La universidad de Alcalá fue una crea-  lucían— y muchos otros ejercieron una in- 
ción de Cisneros; sus 42 cátedras fueron ocu- fluencia que se extendió más allá de las fron- 
padas por maestros de gran valía, como Tomás teras peninsulares. o 
de Villanueva, Juan de Santo Tomás, Ambro- España, país enriquecido con el oro del 
sio de Morales, Alfonso de Prado... En Por- Nuevo Mundo, dio al arte barroco, ávido de 
tugal, la universidad de Coimbra —élebre, so- profusión, algunos de sus he Churri- 
bre todo, por sus cátedras de derecho canó- guera, Francisco Pe ro o, Narciso 
nico— rivalizó con sus hermanas españolas, Tomé... pote e iglesias se a a 
En España, en donde hubo seminarios avant fachadas exu a e a en ai 
la lettre (en Granada en 1492, en Tortosa en mados de estatuas doradas y e angelotes; los 
la El A en Valencia en 1550), se abrieron entre más grandes escultores —Montañés, Cano...— 
r A . ` 
1565 A 1616 26 centros para la formación del y los más famosos pintores —Ribera, Zurba 


- olicó in, Velá — participaron en la creació 
| clero parroquial. El clero español se multiplicó rán, Velázquez...— particip ¡ón 


n la Europa católica 
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y en la animación de aquel mundo suntuoso y 
pletórico, reflejo de una espiritualidad y de una 
mística de carácter festivo. 

3. EL Nuevo MunbDo. El barroco ibérico, 
atravesando el Atlántico, sufrió diversas mu- 
taciones para convertirse en la América latina 
en el barroco colonial, que debe mucho al arte 
indígena. Este trasplante siguió a la conquista 
del Nuevo Mundo por españoles y portugueses 
y al movimiento misionero, poco respetuoso 
con las culturas autóctonas, que le acompañó. 
Los conquistadores eran profundamente hos- | 
tiles al protestantismo, y la Reforma tridentina! 
encontró un terreno libre y vasto en el nuevo! 
continente. i 

En el momento de su elección, Pío v envió 
el texto de los decretos del concilio de Trento 
a los arzobispos de México, Guatemala, Hon- 
duras y Venezuela. La primera universidad 
americana, que comprencia tres facultades, fue 
inaugurada en México en 1553; los programas 
eran en sustancia los mismos que los de Sala- 
manca y Alcalá. En 1557, una segunda univer- 
sidad —la primera de la América del Sur— fue 
inaugurada en Lima. Los seminarios latino- 
americanos imitaron la organización, el espi- 
ritu y los programas de los seminarios espa- 
noles y portugueses. 

+. Los Paises Bajos españores. Las pro- 
vincias meridionales de los Países Bajos. que en 

1579 no siguieron a las provincias del norte (las 
fururas Provincias Unidas, calvinistas) en su 
secesión de España, constituveron uno de los 
más brillantes focos de la Reforma tridentina. 
En 1559, para mejor controlar la administra- 
ción eclesiástica, Felipe 11 obtuvo del papa la 
remodelación del mapa de las diócesis de los 

Países Bajos, procediéndose a la creación de 

ocho seminarios conciliares antes de 1620, 

La Compañía de Jesús encontró allí un fa- 
vorable terreno de implantación. Los primeros 
jesuitas llegaron a Lovaina en 1542; treinta 
anos después habían abierto ya nueve casas. El 
apogeo de la Compañía en los Países Bajos se 
sitúa entre 1625 y 1650: en este período, y sólo 
en la provincia francobelga, los jesuitas con- 
taron en sus clases con 5600 alumnos; en 
cuanto a la provincia flamenca, dirigieron 90 
cofradías que agrupaban a cerca de 14000 
miembros, 

La universidad de Lovaina, verdadero bas- 
tión del catolicismo en las regiones septentrio- 
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nales de la Iglesia, se distinguió por la calidad 
de sus doctores, varios de los cuales —Bayo, 
Ravenstein, Jansenio el viejo, Hessols...— to- 
maron parte con gran brillantez en los debates 
del concilio de Trento; en cuanto a Ruard Tap- 
perus, otro lovaniense, contribuyó poderosa- 
mente a que fueran admitidos en los Países Ba- 
jos los decretos conciliares. En las áreas fran- 
cófonas, la universidad de Douai, fundada en 
1562 por Pío 1v a petición de Felipe 11 y a pesar 
de la viva oposición de Lovaina, desempeñó un 
importante papel de formación intelectual y es- 
piritual; un colegio-seminario acogía en su 
seno a numerosos ingleses deseosos de per- 
manecer fieles a la doctrina romana y de pro- 
fundizar en ella. 

Asi, los Países Bajos españoles —austríacos 
en el siglo xvitI— se convirtieron en una de las 
provincias más florecientes de la Iglesia católica 
y, al mismo tiempo, en terreno fértil en el que 
el arte y la cultura barrocas proporcionaron 
obras maestras (Amberes, Namur, Lovaina, 
Malinas...) muy personalizadas: el barroco de 
los Países Bajos supo expresar la Historia Sa- 
grada y la mitología en composiciones de ad- 
mirable dinamismo. 

5. Los PAÍSES GERMÁNICOS. EL IMPERIO. 
En los países de lengua alemana y en general 
en el imperio, la Reforma protestante logró 
avances considerables, sobre todo ante el fra- 
caso que el concilio de Trento supuso a la hora 
de restablecer la unidad de los cristianos. Por 
eso el esfuerzo de los papas reformadores se | 
orientó hacia una reconquista sistemática. 

El principal animador de esta reconquista 
fuc el jesuita alemán Pedro Canisio (1521- 
1597), que fue teólogo en el concilio de Trento. 
Rector de la universidad de Ingolstadt, Canisio 
compuso un importante Catecismo (1554) des- 
tinado a combatir la influencia luterana; tra- 
ducido a quince lenguas, este catecismo, que 
llegaría a alcanzar 400 ediciones, fue un instru- 
mento valioso de la Reforma católica. Canisio 
pasó de Viena a Bohemia, en donde la situación 
de la Iglesía romana cra desesperada, y fundó 
en Praga, con la oposición de algunos sectores, 
un colegio que llegaría a ser universidad (1555). 
Nombrado provincial de Alemania, este pre- 
dicador incansable intentó reconquistar a los 
protestantes el terreno perdido por Roma, em- 
peñándose para ello en una empresa de multi-; 
plicación de los colegios —de jesuitas funda- 
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mentalmente— que tuvo resultados bastante 
notables. 

Los seminarios pontificios de Viena, Colo- 
nia, Dilligen, Graz, Olomouc y Fulda, y las 
universidades de Salzburgo, Paderborn y Fri- 
burgo de Brisgovia desempeñaron en este con- 
texto un papel determinante. Hay que añadir 
el colegio germánico de Roma (1552), que en 
1575 acogió a 130 estudiantes candidatos al sa- 
cerdocio, llegados allí de diversas diócesis ale- 
manas. 

En Roma se creó también el colegio húngaro 
(1578), ya que Hungría se había abierto am- 
pliamente al calvinismo. En este país, la recon- 
quista católica fue obra del cardenal Pázmány 
(t 1637), arzobispo de Gran, un converso que, 
siguiendo el ejemplo de los jesuitas, fundó es- 
cuelas y seminarios, entre ellos el Pazmaneum 
de Viena, seminario de los sacerdotes húnga- 
ros, y la universidad de Tvrnau, trasladada más 
tarde a Budapest; el cardenal Pázmány orga- 
nizó además numerosos sínodos. 

Mientras que en la Baviera de los Wittels- 
bach, en donde se desarrollaría el arte barroco 
más festivo y suntuoso, los duques Alberto v 
el Magnánimo (1550-1578) y Guillermo el Pia- 
doso (1579-1597) —antiguo alumno de los je- 
suitas— eran auxiliares activos de la Reforma 
católica, en la Austria de los Habsburgo el des- 
pertar católico fue más lento, y el emperador 
Rodolfo 11 (1576-1612) se mostró incapaz de 
dominar las tensiones religiosas; sin embargo, 
el archiduque Carlos de Habsburgo atacó a los 
protestantes con energía, y su hijo Fernando, 
futuro emperador Fernando 11, educado por 
los jesuitas de Ingolstadt, se mostraría muy 
pronto como el campeón de la Reforma cató- 
lica. Estiria y Carintia fueron arrebatadas por 
él al protestantismo. 

Mientras se creaban en Bohemia tres nuevas 
diócesis, el cardenal Hosius, principe obispo 
del Emrland y promotor de una vigorosa con- 
trarrcforma en Polonia, llamaba a los jesuitas a 
Braunsberg, en donde abrieron lo que sería el 
Lyceum Hosianum, al que el papa añadió un 
seminario pontificio; aquel fortín avanzado del 
catolicismo en el este de Europa estuvo flan- 
queado por la facultad de Teologia de la uni- 
versidad de Vilna. 

Las fuerzas reformistas llegaron hasta Suiza, 
en donde un colaborador influyente de Carlos 
Borromeo —que abrió un Colegio helvético en 
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Milán—, el caballero Melchor Lussy vor, 
Stans, suscribió en 1564 las decisiones del con- 
cilio de Trento en nombre de los siete cantones 
católicos. 

Gracias a él se creó una nunciatura en Suiza, 
cuyo primer titular fue un amigo de Carlos Bo- 
rromeo: Bonhomini. 

6. Francia. La Iglesia de Francia, centrada 
totalmente en el rey y con un papel comple- 
tamente secundario en Trento, adoptó una 
postura especial en relación con la Reforma tri- 
dentina. 

Aun después de finalizadas las guerras de re- 
ligión, la realeza francesa rehusó siempre aco- 
ger las decisiones de Trento entre las leyes 
constitucionales del reino. Fue necesario 
aguardar a los tiempos de Luis x11 (1615) para 
que la Asamblea del clero de Francia declarase 
solemnemente que admitía todos los decretos 
tridentinos sobre la fe y la acción pastoral. 
Sólo después de 1650 fueron apareciendo en 
Francia los seminarios, cuya dirección se con- 
fió generalmente a los lazaristas, a los eudistas 
y a los sulpicianos, excelentes formadores de 
un clero renovado. El gran siglo de la reforma 
católica en Francia no es, pues, el xvi, sino el 
xvir. La «hija primogénita de la Iglesia» apa- 
reció entonces —sobre todo durante el reinado 
de Luis x11— como el gran foco espiritual de 
la cristiandad. , , 

La reforma francesa fue obra, en primer tér- 
mino, de algunos obispos que siguieron el 
ciemplo de Carlos Borromeo: François d'Es- 
coubleu de Sourdis (t 1628) en Burdeos, Alain 
de Solminihac (t 1654) en Cahors, Antoine de 
Grammont (t 1698) en Besançon, y sobre 
todo, Francisco de Sales, obispo de Ginebra- 
Annecy entre 1602 y 1622, cuyo «genio sd 
tético contribuyó a introducir en las castum- 
bres clericales y cristianas las leyes establecidas | 
por el concilio de Trento» (P. Broutin). i 

Francisco de Sales perteneció a esa «escucia 
francesa de espiritualidad» que, con Beute y 
Bourdoisc, Olicr y Juan Eudes, Vicente e 
Paúl y Condren, Bossuet y Fénclon, dio origen 
a una verdadera «invasión mística» (Brémond) 
cuyo resultado más brillante fue la renovación 
del clero. La Francia del siglo xvii fue cl pais 
de los «sacerdotes santos», como lo había sido 

alia del siglo xv. 

h p católicos, — Iglesia, — pre 
dicación, => quictismo. 


jas TRIDENTINAS 


CRISTIAN e lise, Flich 
„grafía. L- re de l'Église, Fliche 
giblics de Trente 


Gls 


en Hiort 
aris 1946 (tra 
is 17 Comercial Edit 
de O 
J BROUTIN, 44 £ 
JF S Toumai 1956. 
i PIERRE PIERRARD 


ero, minoica (religión) 


s Hom 
¡rnia 


n 
uraleza de la poesía (cf. 
z poésie pure, París 1926), 
da eraso respecto a las nuevas 
lencia estética de aquel 
Arnold, La querelle de la 
point, en «Revue 
rance», mayo-junio 
). El autor de la Histoire 
religieux en France de- 
ce religion jusqu'a nos 
7 ). sostenía que la poesía 
j= - Su proceso, su origen y su 
de! movimiento mismo de 
misterio y que ambas muestran 
vo de la inspiración y de la 
mación No obstante, A. James Arnold 


Susa un jerarquía entre ambas, impu- 

22 la neruraleza, y la oración a 
ra, y consideraba esta distin- 
mente exclusiva, afirmando 
anto más poético, menos re- 
tel Valéry: notes sur l'initiation 


Er 


i terés por este tema, 
mismas necesidades, pero en 
es ie decenios de in- 
Tb umanas y por un 
q de las formas 
y poesía, 
1) Los cambios 
la poesía según 
a esquemas in- 


Cels d 
A ge las 


eses A 
a Ienovados 


kita din de štos esquemas han re- 

pos Sentimiento relip; 

an Po modern, religioso en 
tnu] . * Y han dominado el uni 


ISCUrso de la 


filosofía ca- 


L'Église á lépogue du 


d. cast, Historia de la 
ora de Publicaciones, 
La Réforme pastorale 


: RELIGIOSA - IMAGI- 
El discurso del abate 
cademia francesa del 24 de oc- 
nuevamente el debate 


818 
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eau, París 1963), y los que participaban del 


espíritu del catolicismo postridentino (o la fo 
mación metódica del tomismo) como J ah 


Guitton y 5. Fumet o el Claudel de Présenc 

et prophétie, la clímera revista dirigida por Ch. 

Du Bos («Vigile», París 1930), o La pu de 
los intelectuales católicos de 1959 sobre El Mis- 
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lación inmediata en el Principio. En el si-' 
glo XIX, la obra de P.A. Gratry, en el ámbito 
religioso, y la de E. Hello en el ámbito lite- 

rario, manifiestan de una forma ejemplar las di- 

ficultades y las complicaciones debidas a la am- 

bigüedad inherente a ese espíritu. 

Pero aún hay más. No fueron sólo la crisis 
de la fe y el desapego del tomismo las que en- 
vejecieron la problemática de Brémond; con- 
tribuyeron también a ello la relativa insuficien- 
cia de su sistema conceptual y la relativa estre- 
chez del campo antropológico y estético de su 
investigación. Brémond se basaba en la con- ! 
vicción de que la poesía del verbo contenía la | 
esencia más sutil y actualizada de los modos de | 
expresión del espíritu y de los recursos de lo | 
bello, pero también abordaba el problema en 
el marco de una definición de la literatura en 

la cual la poesía era un género literario más, 
aun considerando este género como eminente 
y excelente. Y el abate continuaba la discusión, 
sobre la poesía pura cuando ya los poetas, los 
artistas, los escritores, los investigadores y los 
sabios se dedicaban a explorar otras manifes- | 
taciones del arte y de la expresión humana, y! 
a preparar el actual encuentro entre las diversas | 
manifestaciones del espíritu a través de los len- | 
guajes de la verdad y la belleza. 

Tanto en el campo de las letras como en el 
de las ciencias humanas se quería delimitar el 
orden de realidad de los grandes fenómenos 
humanos. Sólo se daban por supuestas las cvi- 
dencias inherentes al área definida por la ho- 
mogencidad o la coherencia de la expresión, En 


en materia de estética, | 
Frontières de la poésie, Pa- 
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gnoseología triunfaba la definición disciplina- 
ria y en hermenéutica la de la crítica interna. 
De este modo, al no preguntarse por la perti- t 
nencia del debate metafísico, había que plan- 
tear, mientras no se «probara» lo contrario, un 
origen de la poesía exclusivamente profano, y 
había que reducir la inspiración poética y la 
Imaginación a su propio modo de existencia, 
considerado autónomo, o eventualmente a 
cualquier otro modo considerado como más 
fundamental de la existencia (principalmente el 
socioeconómico, el psicológico o el semiótico, 
cuya anticipación irónica fue la «escritura au- 
tomática»). La crítica y la teoría literaria, en- 
contrando en las ciencias humanas el campo 
que permitía su definición etimológica y glo- 
balizadora y la esencia de su práctica, se vol- 
vieron hacia la obra de los etrnólogos, de los 
antropólogos, de los sociólogos y de los psi- 
cólogos que, por su parte, no tardarían en in- 
teresarse por el — hecho religioso. Se iba a ri- 
[zar el rizo: poesía, arte, literatura y religión, 
imaginación poética y religiosa, inspiración 
poética o religiosa, iban a aproximarse, no en 
los mismos términos, pero sí por la misma ne- 
cesidad que manifestó la obra de Brémond. 
Bastaba con que particularmente por el método 
fenomenológico se le diera a lo — sagrado su 
especificidad y su universalidad para que na- 
ciera la disciplina de la historia de las religiones 
y para que, en consecuencia, renaciera, en tér- 
minos distintos a los de Brémond, la cuestión 
de la imaginación poética y de la imaginación 
religiosa, así como el de sus respectivas inspi- 
raciones. 

Es decir, por un lado disparidad entre los es- 
quemas intelectuales de la expresión de la fe y 
de las realidades religiosas, y los esquemas vir- 
tuales confusamente postulados por la nueva 
mentalidad, y por otro lado reducción de las 
perspectivas metafísicas y espirituales a la sin- 
tesis armónica, en último término redundante, 
de las complejidades indefinidas de la realidad 
humana, tanto individual como social y lin- 
gúística. Paradójicamente, estos dos caminos 
llevan a una especie de síntesis de la poesía y 
de la religión, de la literatura sagrada y pro- 
fana. En la práctica, la «literatura» se vela re- 
legada a la ficción pura, separada de la crítica. 
Por otra parte, a la religión, lo sagrado, edo 
mito y el — símbolo se les dio el rango Eq una 
ficción que tendría por tema la sociedad, por 
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temporalidad el seno de la historia y por se- 
mántica la proyección de la conciencia colec- 


iva, del inconsciente colectivo o de las nece- 


sidades a priori inherentes a las fuerzas que es- 
tructuran el pensamiento. 


En realidad, este movimiento se remonta al 


siglo xv111, cuando, junto a las concepciones de 
Dupuis o de Salverte sobre las mitologías y las 


religiones, aparecieron los primeros grandes 
proyectos del imperialismo retórico. No es ca- 
sual que Henni Morier en su prefacio a la pri- 
mera edición (1961) de su Dictionnaire de poé- 
tique et de rhesorigue (Paris 11975), afirme: 
«De una y otra parte de las ¿pocas vaporosas, 
romanticismo, simbolismo y surrealismo, y 
por encima de la “psicologia”, los ferrocarn- 
les, Claude Bernard o Pasteur, por encima de 
los progresos de la ciencia en el siglo xIx, hay 
dos siglos en los que culmina la aspiración al 
conocimiento claro y neto, a las técnicas se- 
guras y precisas: los siglos xvin y xx. El siglo xviu 
vio florecer una serie de Retóricas, entre Otras 
la de Crevier, la de Condillac, disimulada bajo 
el título de L'arz d'écrire, y la famosa obra de 
Du Marsais Les sopes. Ciertamente el polvo de 
los años ha caido sobre estas obras y la técnica 
de nuestros días no es la misma del tiempo de 
Voltaire. La misión de nuestra época, ¿no de- 
bería ser la de reducir a conocimientos claros 
los oscuros principios que desarrollaron los 
“misticos” del siglo pasado?» (pig. 10). 

2) Orientaciones críticas. Actualmente ha 
vuelto a surgir el debate sobre la poesía y la 
religión, más exactamente sobre la inspiración 
poética y religiosa de la imaginación, gracias a 
numerosas influencias y aportaciones: el des- 
arrollo del método fenomenológico en historia 
de las religiones y particularmente las obras de 
M. > Eliade y de G. — Dumézil. La difusión 
de los estudios patristicos y neoplatónicos (J. 
— Daniélou, H. de — Lubac, H. Urs von 
Balthasar, A.J. — Festugière, J. Trouil- 
lard, M. de Gandillac y S. Breton, por ejem- 
plo). El conocimiento de la > Cábala (G. = 
Scholem, G. Vajda, A. Safran); la aportación 
de numerosos estudios sobre el pensamiento y 

los medios esotéricos de los tiempos modernos 
y sobre sus relaciones con los cambios histó- 
ricos (A. Koyré, F. Secret, B. Gorceix). La pe- 
netración de la mística islámica y la evidencia 
de su parentesco abrahámico (A. Palacios, L. 
Z> Massignon, H. > Corbin). Las concordan- 


cias del cristianismo y del Oriente indio (J. — 
Monchanin, H. Le Saux, R. — Panikkar). Los 
estudios, los testimonios, la presencia y la in- 
fluencia del cristianismo oriental, especial- 
mente a partir de la emigración ortodoxa rusa 
y de la espiritualidad hesicasta (1. Hausherr, P. 
Florensky, N. — Berdiaev, V. Lossky, G. 
Florovsky, B~- Krivochéine, D. Staniloae). La 
enseñanza del esoterismo actual y su cuestio- 
namiento sobre la realidad de un metaienguaje 
absoluto y universal (R. — Guénon, F. 
Schuon, T. Burckhardt). La proximidad reli- 
giosa de las investigaciones psicoanalíticas y 
sus aplicaciones literarias (M. — Choisy, 
M.M. Davy, Ch. Baudouin, P. Albouv). El 
desarrollo de los estudios conjuntos sobre la 
literatura oral de las sociedades primitivas, la 
poesia elaborada de las civilizaciones de la es- 
critura y las formas significativas de la actitud 
religiosa (C. — Lévi-Sirzuss, R. — Girard, G. 
Durand). La orientación de algunos estudios 
de literatura j 


(A. Béguin, R. 


* la urgencia 

espués de sesenta años de de- 

mpid i pacidad de las co- 
rrientes que han impulsado a la crítica a expli- 
car, mediante el anzlisis o mediante la combi- 
nación del anilisis con diversas ideologías, la 
irreducubilidad poérica en términos propios 
(incapacidad que en Francia se acompañó de 
una gran esterilidad literaria). Esta incapacidad 
se muestra especialmente a través de obras con- 
sideradas por muchos como definitivas, y que 
Quizá son sólo muy representativas de su 
tempo: las de R. Barthes, J- Kristeva o J. De- 
rrida. por ejemplo. Estas obras, como las de 
más de un poeta y pensador del período sim- 
bolista, tienen algo trágico y fascinante, va que 
surgieron a la luz de las corrientes profunda- 
mente renovadoras mencionadas anterior- 
mente, pero sólo llevan la sombra mortal de su 
halo: sus teorías, a pesar de ser absolutamente 
o desesperadamente materialistas, articulan un 
conjunto conceptual, una carga semántica y un 
cuerpo de doctrinas presentes en el dinamismo 
y la elevación espirituales. En las raíces de las 
obras de estos tres autores podrían encontrarse 
rasgos manifiestos de esquemas intelectuales 
neoplatónicos, interferencias patrísticas, ins- 
piraciones extremoorientales o «intertextuali- 
dades» cabalísticas. Sabido cs, por otra parte, 
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que la revista «Tel Quel», por ejemplo, desde 
su aparición (1960), está cada vez más fascinada 
por el orden de la palabra y de la escritura sa- 
grada. Esta revista, tomando el relevo de los 
«Etudes Carmélitaines», que terminaron en 
1961, es el lugar en el que se plantea de manera 
más crucial la cuestión de las relaciones de la 
imaginación poética y de la inspiración reli- 
giosa. 

Por incompleto que sea este esbozo de la 
evolución, hay que señalar que el debate sobre 
la poesia es semejante al debate sobre la reli- 
gión. En último análisis, algunos consideran, y 
al igual que en la religión, que la naturaleza de 
la poesía es resultado o síntesis eminente de los 
medios lingüísticos y los recursos artísticos uti- | 
lizados para componerla. Otros piensan que la] 
poesia es principio y fin de una realización que 
ella misma trasciende. Hay también quienes rc- 
conocen, tanto antes como después de su aná- 
lisis, la autonomía de la poesía, el hecho de que 
logra su fin y manifiesta su naturaleza sólo con 
los términos que se da para existir. Los matices | 
y las variaciones entre estos. dos polos vienen | 
alimentando la producción de ensayos sobre la 


poesía desde hace mucho tiempo y justifican la 
crítica basada en la coherencia interna, sin otro 
principio hermenéutico. 

2. EL NUDO DEL PROBLEMA. 1) El sujeto hu- 
mano. El tema de las relaciones de la imagi- 
nación poética y de la imaginación religiosa y 
de sus respectivas inspiraciones es inseparable 
del punto de vista desde el que se define al su- 
jeto humano y del análisis que se hace de él. 
Actualmente casi todo el mundo concuerda en 
negar al yo ordinario, al sujeto individual, si 
no toda pertinencia, al menos una pertinencia 
suficiente y definitiva en materia de creación 
artística. Más allá del sujeto individual, Jos so- 
ciólogos (J.P. — Sartre, L. Goldmann, por 
cjemplo) ven un sujeto colectivo, es decir, una 
instancia del sujeto que le hace coincidir con 
las infraestructuras del momento sociohistó- 
rico complejo en el que vive. El arte consiste 
en traducir en los términos de la ficción y mc- 
diante la > magia creadora de la imaginación, 
gue es origen de traslación y de transforma- 
ción, crisol de homologías estructurales, el 
sentido o al menos la manifestación profunda 
de la conciencia de la historia, a la obra en la 
historia. Los psicólogos van más allá del yo or- 
dinario, al que consideran superficial, para Ile- 
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gar a un yo profundo, hiperpersonal e imper- 
sonal al mismo tiempo, que no expresa la na- 
turaleza humana sino las lagunas profundas en 
las que se asicntan las energías del mundo, 
tanto físico como psíquico. La imaginación es 
al mismo tiempo el soporte y el motor tanto 
del método espontáneo del entusiasmo creador 
como de la regresión analítica en la que se cen- 
tra la elaboración de la ciencia del yo profundo 
(hay marcadas divergencias entre la escuela de 
S. > Freud, la «reforma» de J. — Lacan y la 
escuela de C.G. — Jung, pero, desde un punto 
general como es el nuestro, son poco signifi- 
cativas). Para los formalistas y los estructura- 
listas (por ejemplo V. Propp, A.J. Greimas o 
los miembros del grupo p de Lieja) no hay nin- 
guna forma de la que no pueda hacerse algún 
tipo de transcripción lógica y esquemática, sea 
cual sea la «lógica» de que se trate, matemática, 
cibernética, narrativa, semiótica. La imagina- 
ción es para ellos el límite indefinido y cons- 
tantemente alejado, inaccesible por definición, 
pero al mismo tiempo desafío a la coincidencia 
entre la realidad de la expresión lingúística y la 
expresión formal de la realidad. Para los for- 
[malistas, la imaginación es como la cara interna 
ide los dos infinitos de Pascal. Para los psicó- 
logos es la instancia última, anónima y crea- 
Idora de la mitología, del mundo psíquico. Para 
¡los sociólogos, el orden mágico de las fuerzas 
armónicas de un organismo subyacente pero 
radicalmente soberano. 

Como se ve, el tema de la imaginación está 
muy ligado al de los poderes mediadores y al 
del mundo intermedio, aquel que las religiones 
han liberado de la conciencia humana bajo la 
forma del mundo ángelo-demonológico, aquel 
que nos legó la mitología griega, y después la 
tradición poćtica occidental, bajo la forma de 
¡las Musas, hijas de Zeus y de Mnemosine, hija 
ja su vez de Urano, y en cierta medida, media- 
¡ción con lo alto realizada por la belleza de las 
formas. 

Las grandes religiones en general, las mo- 
noteistas en particular y especialmente el cris- 
tianismo, han abordado siempre el tema del su- 
jeto para afirmar la existencia de un sujeto uni- 
versal y absoluto, irreductible y constitutivo de 
la persona humana y de su carácter sagrado, es 
decir, de una instancia del sujeto en el hombre 
que alcanza el reino de los ciclos. En el cris- 
tianismo, esta instancia fundadora de la irre- 
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ductbilidad del sujeto humano a la que res- 
ponde la suprema actividad del no actuar y de 
la contemplación sin imagen está situada más 
allá de la imaginación y del mundo angélico, y 
basada en la continuidad del carácter hipostá- 
tico, de Dios al hombre, realizado en toda su 
perfección en Cristo por el misterio de la en- 
carnación, y arraigado en lo más profundo de 
la naturaleza humana, no sólo más allá de la 
caída, sino más allá del mismo estado adánico, 
por el misterio de la redención universal y ab- 
soluta. 

La influencia de la obra de H. — Corbin, 
especialmente a través de la fundación de la 
Universidad de San Juan de Jerusalén y de los 
«Cahiers» anuales (desde 1974) alcanzó a al- 
gunos de los que sondean el abismo de la ima- 
ginación, e hizo nacer en los espíritus el re- 
cuerdo de las consistencias angélicas (cf. es- 
pecialmente el artículo de G. Durand, L'explo- 
ration de imaginaire, en «Circé» n.” 1, 1969, 
págs. 15-45). Uno de los méritos de este tra- 
bajo, en lo que a nuestro problema se refiere, 
es el de señalar, más que el paralelismo, la co- 
inherencia de la imaginación humana y del or- 
den angélico. Sin embargo, parece que las con- 
secuencias y las actitudes extraídas de esta im- 
portante evidencia no escaparon a la seducción 
de lo unívoco y de lo perentorio. Algunos dis- 
cipulos de H. Corbin, e incluso él mismo, 


nario más que su ciclo de asunción y su trans- 
figuración, negando pues prácticamente el di-| 
namismo equívoco de las medidas alternas de 
restablecimiento y de recaída de la poiesis y de 
todo su trabajo, en una palabra, eliminando la | 
resistencia a lo sagrado y la libertad de la ig- | 
norancia, es decir, la especificidad, © mejor | 
aún, el secreto mismo del homo poeticus. 
Estas últimas consecuencias de la teori | 
H. Corbin estaban ya como programadas en | 
las tendencias docetistas de las teorias del a 
ginal» en cristología, cn una cosmología pes 
ticamente apocatastática, apocatastasis al 
terizada por una falta de demonologia m | 
la omnipresente angelología. Para H- Con de 
lo «imaginal» no sólo es el orden espiritus A 
la mediación divina. Más que prefiguración: z 
todo el don espiritual. Dios es la figura de 1 


d 


a de 


BIRI Interr runpa 


j 


l 


/ 


ACIÓN RELIGIOSA - IMAGINACIÓN POÉTICA 


MAGIN 822 


El camino del h 


el del hombre de sienifi 
«restan SU d - re de significad 
HIS SE APP - s ado, e 
man Horno religiosus»-"Homo poeticus». Ac tious, Consciente del ser y e Abi, 
») al comparar las literaturas y las re- en la libertad de una ins E e nome tah 
“1 estudioso interesado por el pro- que, sin ser la de los hijos de o nerado 


jones ón y inspiració z Dios, su 
be de la imaginación Y de la inspiración se chazándolos, el logos raciona pera, re- 


or l 
no poeticus no es otro que 


c 
presen 
l bomo semio- 


ritus y formas dolos, la compatibilidad y acepta, requirién- 


irnwal creación cós- : y el or i 

ET es) realiza en el plano de E CreRROR = conjunto del logos v el mythos c a interno 
ples) E A a ras rea 

“li homologia teórica ma un nombre de la unidad de lo real, realiz 00 E 

m s A a iari ció a 

iment la analogía práctica de la mediación nos por la palabra proferida A fuese a al me- 

Le » Y armónica más 


¿a (musas i 
aojnca (musas, SEMA : tones que condici 
3 celia -o ici 
imágenes) en el nivel de la percepción (como lo racional v lo į onan su 
umana. La experiencia de esta evi- significado y el sonido de la pal irracional, el 
ima redi, 'a y s O 
Divina Comedia, El Paraiso y lo complejo, lo subjetiva, y lo objetivo, el di 
curso sobre las artes y t A 


la autonomí 
o s omía de su prác- 
tica), este camino del homo poeticus consi en 


i conseguir que, media j 
t3 l onseg nte el uso conjuga 
Rilke o de Crarezubriand a P. Claudel. lifónico o rapsódico, de los malaria po 
roducciones de la mediación espiritual de significación inherentes al ser inediam al 

c a 3 iante el 

pgn de estos medios entre sí o por medio del 

iålogo directo de estos medios con la resis- 


$ Si oa tencia de los objetos, el hombre y el mundo 
zem emmerio, de un verbo creador, de un accedan a un estado de ser y de sentido situado 


ro misterio necesita un mythos. esde- en el corazón de la unidad, en la raíz de | 
to prototípico para poder realizarse, herencia subsistente del cosmos j alice a 
a hisona real para el logos divino, en la his- abrazo transformador, la fusión io l 
Ecza para el logos humano. La misión identidad esencial entre la multiplicidad inde! 
poér finida y la unidad total de la creación. i 
E j esz historia. Este logos es en La diferencia entre la vía poćtica y la vía re- 
rectas Ia monohi- ligiosa es pequeña. Parece más bien una cues- 
“ac electiva de esa continuidad tión de grado que de naturaleza. Y profundi-! 
TERRO el sujeto divino, au- zando aún más, parece más bien una cuestión 
e le o ror crea- de intención, de punto de vista, Y así es, en 
idi danona o a a secreta efecto, pero solamente a los ojos de Dios y de; 
por lo difunde, seca aa quele da los que comparten su visión. En efecto, si la; 
dl filosófico sicle E ver con diferencia es nula para la mirada transfigurada 
ns «el tienpo del le: mo tampoco el y transfigurante, y para el Poverello, > Fran- 
Eos iltimos son ab J, SI no es el que cisco de Asís, por ejemplo, se va haciendo cada 
S principios da - Stracciones, es decir, vez más tenue a lo largo de su camino, para 
conceprual, Ogica, la árida so- otros, sin embargo, esa diferencia puede existir 


pes, estructuras € 


cón È 


abra, lo simple 


vel, dependen finalmente, igual 


8 


aee 


So 


apos de identidad | 


E cam; ] l 
Eo o del homo rel; de forma terrible, y por lo tanto existe en el 
a 1051 ¡ . : : 
| e Y firalmente nilse ‘ts, camino es- horizonte del mundo. Esta diferencia se ex- 
i rap ombre de la comimidad dy ho con- presa en los términos más estrictamente dua- 
Dos oy > idad del ho à vA Ñ 
ts megi os mediante q mbre listas, por muy sutilmente modal que pueda 


» 


i l uso conj pos 
-Magy POPorcionados o in de llegar a ser este dualismo. Pues la conciencia 

s y 7 s r P . api A . 
A teagi l mediació Por la mediación — justificadora de los puntos de vista que, más 

1 oN tun n espiritual el h . x i 2 ia 

do más yo Sado de 5 » el hom- allá de los dualismos y con toda justicia da a 

ge oide] ser y de espíritu sj d è del 
h Omg S dualidades u si- cada uno lo que merece, habita, debajo de las 
ttin p Y alice que constitu- intenciones profundas, en el secreto más ín- 

o À ; P , a 

timo de los corazones, allí donde reside el justo 


Mp la transf; i 

rla ansfiguració 

m . guración 

j On Poética. de . , . 
y soberano juez, en el eterno instante del pre- 


823 
IMAGINACIÓN RELIGIOSA - IMAGINACIÓN POÉTICA 


Pa Pepo las la del retorno, el imposible descanso de su mpn 
de las metafísicas menso diae a 0 RENI de t o 
del Ser y del Uno Y esa ps o conilagra Es que es entonces la kenosis virtual de lo s wii 
este mundo y sólo se m A Oe ambigua, pero que a í 
l ` uestra instantánea- sea cual sea el grado de perfección de formu 
mente, según el modo del instante que la fun- lación que posea, el surgimiento del homo re-. 
damenta, y después, a veces, según el modo ligiosus en el homo poeticus. 
frecuentativo y/o continuo de la profecía y de La imaginación religiosa y mística tiene la 
la santidad que tiene el tiempo en cse instante. misma procedencia y pasa por las mismas me- 
Y llega a borrarse este mundo regido por los  diaciones, por lo que admite la imaginación 
principios concurrentes del Ser y del Uno, del poética. Mejor aún, en lo único que se dife- 
tiempo y del espacio, y por sus cortejos de ob- rencia de ella es en que conoce la ambigúedad 
jeciones que, para salvar la conciencia caída de del telos y modifica el ejercicio de la imagina- 
su propio aniquilamiento y Babel del silencio, ción poética mediante una ascesis de humildad. 
abren los abismos definitivos llamados por el Entonces la kenosis virtual de lo creado confia 
abismo infinitivo de la kenosis del Verbo en la en su posibilidad y anticipa su realidad. Esta 
creación (R.L. Rubenstein, L'imagination re- cura de silencio, en realidad apofática, no eli- 
ligieuse, París 1971). Y en eso consiste el man- mina la ambigūedad de la imaginación poética, 
damiento universal y circular de la literatura, pero realiza una transformación retroactiva de 
que nunca se define plenamente. También se los medios de la meditación poética, y para ello 
toma de ahí el tema de Satán y la demonología utiliza la energía proviniente del vértigo de in- 
como tema de la creación poética (cf. nuestro creación provocado por la superación, inten- 
Mythe et création poétique dans «La Fin de Sa- tada o lograda, de la ambigúedad del telos, una 
tan» de Hugo, en Le Mythe, son langage et son superación garantizada por la experiencia de la 
message. Actes du Colloque de Liège et Lou- creación como kenosis del logos divino y por la 
vain-la-Neuve de 1981, Louvaine-la-Neuve experiencia, en este caso continua, del carácter 
1983). creador del logos humano. Mediante la acción 
La imaginación poética, vía del homo poe- inconmensurable de la transfiguración en el 
ticus, tiende a remontarse al principio de la mundo de las formas, se logra, con la gracia y 
| creación, sin tener más de su telos que lo que por la gracia, la certeza de la continuidad de lo 
la musa le inspira, y sin medir a priori la am- creado y de lo increado. es decir, la certeza de | 
| bigúedad del príncipe al que sirve, ni la dife- que, a la profundización del verbo que la ima- 
| rencia de las semillas que esparce sobre el  ginación poética realiza mediante la creación, | 
campo del mundo, donde espera hacer germi- corresponde la kenosis del verbo divino para la | 
| nar y crecer el sentido en el ser. Y son muchos ercación. 
los hombres que cantan con inocencia y no La imaginación poética y religiosa es ambi- y 
sólo niegan, sino que ignoran, la ambigiedad gua, lo mismo que el cosmos, en cualquier ' 
| del dinamismo de todo telos. Sin embargo, cn plano de su construcción que se considere. Ello 
los grados más clevados de la experiencia del hace que a la proliferante polisemia producida á 
canto, los hombres encuentran los términos de por los múltiples significados registrados y los 
esta ambigiedad y ven las semillas de sentido diversos grados de ajuste de la arquitectónica 
en el ser dar frutos parecidos a la manzana de significante, que entraña todo discurso, haya 
Blancanieves, allí vida, aquí muerte. Pues, en que añadir una diferencia de orientación o de 
l efecto, el principio de lo creado puede, en su vía, cuyo origen y fin preceden y superan la 
no sólo negar la posibilidad expresión precisa y la medida, incluso com- 
y de lo increado pleja, que se puede hacer de clla. La medida del 
y rechazar todo desposcimiento del verbo que homo a a del homo poon es tanto | 
no sca el que la creación consciente realiza en más secreta y discreta cuanto que epende fi- 
su honor, sino también negar cualquier fun- nalmente de una sonda de la intención que se 
ción del verbo poético que no sea la de morir lleva, que está puna la mayoría de las ve- 
sobre la arena del océano primordial, para pro- ces sin a pus a eai el dominio o 
ionar, en un flujo que no es más que un responsabilidad sobre ella a la conciencia 
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IMAGINAL — Corbin y el «imaginal», 


IMAGINARIO > arte v creación, — arte y 
religión, — icono, — imaginación religiosa — 


imaginación poctica, — mito, — símbolo. 
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IMITACIÓN DE JESUC T 
tualidad cristiana. i RISTO — espiri- 


IMITACIÓN DE LOS DIOSES (Grecia) = 


aristotelismo, > cpicureísmo, — estoicismo 
= platonismo. ” 


IMPIEDAD (Grecia) — ateísmo, — eveme- 
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Aparecen después las ulia, d ' E 

; s as de Danilo, But- 
mir y Hvar, fechadas entre 5400 y 3500. 

Los hábitats estaban rodeados de fosos, y la 
población vivía de la caza, la pesca, la agricul- 
tura (trigo, cebada) y de una artesanía rudi- 
mentaria. Estaba desarrollada la domesticación 
del carnero y del ganado menor. Entre los ob- 
jetos de uso destacan algunas cerámicas y di- 
versos útiles y armas de obsidiana cuya fuente 
era la isla de Lipari en cl norte de Sicilia, que 
proporcionaba también material a Grecia. Se 
han encontrado en estas culturas numerosas fi- 

gurillas humanas y animales en arcilla. Algunas 
cuevas debian ser santuarios, como es sin duda 
el caso de Passo di Corvo en Italia, donde apa- 
reció un curioso torso femenino cubierto de in- 
cisiones en forma de mariposas esquematiza- 
das, y provisto de una cabeza enmascarada fa- 
liforme adornada con una espiral, que se ha 
identificado con una serpiente. Esta sería la 
Gran Diosa en su función regeneradora. El 
motivo de la serpiente enrollada se encuentra 
también en las culturas de Danilo (excavacio- 
nes: Rendi¿-Miocevic, 1952; J. Korošec, 1953- 
1955) y Butmir (yacimientos cpónimos yugos- 
lavos), así como en — Cucuteni. Por otra 
parte, el ciervo y el oso serían las cpifanías de 
divinidades ligadas también a la regeneración, 
la vida y el crecimiento. Numerosos vasos cul- 
tuales zoomorfos con pic de oso y cubiertos de 


incisiones lineales proceden igualmente de las 
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sce un célebre santuario. La Inanna de Akkad 
es adorada en Ulmash (un barrio de la ciudad j. 
También en Kish existen ceremonias en su ho- 
nor, en las cuales se asocia al dios — Zababa. 
En todas las ciudades tiene consagrados nu- 
merosos lugares de culto. En Asiria se conocen 
tres grandes santuarios: Nínive, Assur y Ar- 
belas. Según un texto datado a fines del se- 


OS y l E de 
$ f gundo milenio, An la exalta hasta el punto 
arae. al ranie aa said da convertirla en su esposa Antum y de clevarla a 

DE +5): De Latr, La préhistoire de tE 1 cumbre del panteón, lo que también se dice 


rope, Bruselas 1967; H. MúLLer-KarpE, L'art de E : E À 
l’Europe préhistorique, Paris 1973; M. Gimuutas; Y° CN UN himno de fines de la primera dinastia 


The Gods and Goddesses of Old Europe. 7000 to de Babilonia. . . 
3500 BC, Londres 1974. Inanna interviene, desempeñando un papel 


THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY importante, en las cpopeyas sumerias y en va- 
rios mitos. Se le dedican numerosos himnos. 

— Dumuzi, su esposo. es enviado por 
Inanna a los Infiernos para sustituirla. En las 
tradiciones locales, Zababa y, sobre todo, — 
Assur, son también esposos de Inanna. 


culturas de Danilo y Butmir, y confirman esta 
función: el oso se asocia al agua, y por tanto a 
la vegetación y el crecimiento; el ciervo es ve- 
nerado no sólo por su agilidad y belleza sino, 
sobre todo, porque simboliza al ciclo del re- 
nacimiento y la vida, ya que cada año nace un 
nucvo cuerno en sus astas. 


Bibliografia. J. Korošec, Danilo i Danilska Kultura 


¡INANNA (religiones mesopotámicas). 
Nombre convencional de la diosa principal del 

| panteón sumerio. Las especulaciones evimoló- 
gicas señalan en este nombre los elementos 
(Nin y An.na (genitivo de — An, de ahí la tra- 
ducción de «Dama de An»), considerando las 
estrechas relaciones de la diosa con el dios Àn 
del cual, según las tradiciones de Uruk, es hija. 
En otros lugares es denominada «hija de 
Nanna» y, por consiguiente, hermana de Ud. 
En acadio se llama Ishtar (antiguo semitico 
'Atrar) escrito mu, luego c3j-tár, después 
“Ez,-tár, y a veces también “XV (es decir, cl 
número 15 que se atribuye a la diosa). 

Es la personalidad más compleja del — pan- 
1cón. Esto es lo que se desprende del mito so- 
bre la organización del mundo por — Enki; 
cuando éste ha asignado un cometido a cada 
dios, Inanna se queja de no haber recibido nin- 
guna misión especifica, a lo que Enki responde 
que, de hecho, ella se ocupa de todo, Se le 
otorgan todos los epítetos posibles. Es la Única 
divinidad femenina importante, puesto que 
reúne en su persona los atributos de numerosas 
diosas. Ejerce su influencia en todos los do- 
minios de la vida humana. Especialmente es 
una diosa guerrera (prucba de ello es el mito 
Inanna contra Ebih) y conserva ese carácter a 
lo largo de la historia de Mesopotamia: la ve- 
neran particularmente los reyes asirios, siem- 
pre en guerra. Como estrella de la noche es la 
protagonista de la — hierogamia en época neo- 
sumeria. En la epopeya de Gilgamesh aparece 
como diosa del amor. 

Es la diosa de Uruk y su templo es cl 
¿.an.na. Reina también en Zabalam, donde po- 


Bibliografía. A. FALKENSTEIN y W. VON SODEN, Su- 
merische und akkadische Hymnen und Gebete, Zu- 
rich 1953, n.“ 7, 19, 18, 21. 33; R. LABAT, Les re- 
Ligions du Proche Orient astatique, Paris 1970, págs. 
227, 241, 259; Hymnes akkadiens en M.J. Srux, 
Hymnes et prières aux dienx de Babylonie e d'Assy- 
ric, Paris 1976, págs. 39, 93, 98. 100, 159. 
Hingi LIMET 


INCA (religión). El poderoso imperio inca, 
contemporáneo del imperio azteca de México, 
dominó a partir del reino de Pachacuti (1438- 
1471) la mayor parte de los países andinos de 
la América meridional, desde el Ecuador hasta 
Chile, A medida que se extendían sus con-/ 
quistas, los incas imponían a los pueblos so-' 
metidos su organización política y cconómica, 
su lengua (quechúa) y el culto al Sol. 

La religión solar estaba estrechamente ligada 
al poder imperial, puesto que el Sapa Inca, el 
emperador, era considerado descendiente di- 
recto del dios Inti, el Sol. Sin embargo, la re- 
ligión practicada en el imperio inca no se re- 
ducía sólo a este culto, sino que incluía un con- 
junto de ritos y de creencias de origenes di- 
versos. En ella coexisten formas populares de 
animismo, como cel culto a los hruaca, y espe- 
culaciones teológicas relacionadas sobre todo 
con el gran dios — Viracocha. 

En la cumbre del panteón inca se sitúan el 
Sol y su esposa, que es tambicn su hermana, 
Quilla, la Luna. Así, la pareja divina es exac- 
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. rolizados 
en y de plata para la Luna. Jacques SOUSTELLE 
ol, y OE Pl: E Y 
Otras divinidades importantes eran el dios 
1] queno Y de la lluvia, Illapa, y ciertas es- INCREDULIDAD. 1.1. En sentido am li 
del eeno ? a Ñ . . a 10. 
rela. el término «incredulidad, se utiliza on t 


bien. por debajo de esta religión ce- 
existía un conjunto de creencias y 
rigen se remonta a las reli- 


cuencia como sinónimo de ateísmo, conce: 
al cual tiende a sustituir. Si se habla de ateí AN | 
para designar a las doctrinas, parece en 
bla el emplea dee As personas es pre. 
minos «incrédulo» | 
O «nO creyente». Así, el > concilio Vaticano 11 | 
afirma que «el ateísmo figura entre los hechos 
más graves de nuestro tiempo», lo cual no im- 
pedirá que Pablo y; cree un — secretariado 
para las relaciones con los no creyentes (9 de 
abril de 1965). Hablar de incredulidad parece 


je prácucas CUYO O 


cep 


— preincaicas, muchas de las cuales 
odavia hoy, entre los indios que- 


- aimaras de los Andes. 

[A p = AA d > d 
buaca designaba y designa toda- 
objeto, montaña, piedra, ca- 


ieres misteriosos y sobrenaturales. En Cuzco 
más de quinientos 


ren los alrededores ha 


bas menos peyorativo. Para definir el fenómeno le 
A menudo se vetada, según las levendas lo- daremos aquí al término un sentido limitado 
, 


asados humanos o animales 
mados en piedras. Eran huaca las tum- 
malez: (huesos o momias de los an- 
muralmente, las momias de los 
os. En los caminos y puer- 
zz se elevaban montones de pie- 

:a, 2 los cuales debían los tran- 
iz piedra para asegurarse la fe- 
20Ón de su viaje. 
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el de rechazo de las creencias homologadas en 
una religión concreta. En este sentido la incre- 
dulidad, que es un fenómeno relativamente re- 
ciente y coincide con la aparición del espíritu 
crítico y experimental, se ha desarrollado en 
oposición a las creencias recibidas, que no han 
dejado de presentar resistencia y de descalifi- 
carla de diversas maneras. El incrédulo aparece 
en la aurora de los tiempos modernos con los 
rasgos de un ser que se ha resignado a prescin- 
dir de todo aquello que es inaccesible a la in- 
teligencia crítica. Desde este punto de vista, la 
incredulidad está vinculada estrechamente a lo 
que Max — Weber llama el proceso de «racio- 
nalización» de todas las esferas de la existencia, 
desde la ciencia a la ética, pasando por la acción 
económica y política. El incrédulo ha perci- ' 
bido la distancia cada vez mayor que separa a | 
la esfera religiosa, con todo el sistema de sig- | 


Se trzrz 


E trata Ce talismanes, amuletos o es- 


 Č10S protector (buaugui) 
nidad del trueno. 

o Pacha-Mama, y Sara- 
„Parecen haber desem- 
a bien secundario 

de OS peruanos teman T 1 

E inas saa s temían la hostilidad 
o "enaturales, las «cabezas 


ema Y los api nificaciones sacrales que le era inherente, de la 

“QUe ataca 4, Monstruos feme- lidad de A j „al ` 

Rorri 320 y devoraba | realidad del mundo. Ya no recurre a la > re 

rd k > adivinación 2 e ii ligión para resolver sus problemas, alejar su an- 

Esida - E ante . . Š . . t. 

bs, cisión j rtante ES de tomar gustia existencial o garantizar la integración so- 
Be monia . cial 
0 or u 5, cuyo ritmo s . 

i calendario ] venia esta- 1.2. La incredulidad moderna sólo revela su 
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ar de doce plena significación en el contexto de las creen- 
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clas religiosas y, de una manera más concreta, 
por lo que respecta a Occidente, de las ver- 
dades cristianas. En realidad, constituye una fe 
nueva opuesta a la antigua por cuanto, en vir- 
tud de cierta fe, el incrédulo puede adoptar las 
Posiciones propias y condenar las ajenas. Si 
hasta una época reciente el incrédulo se carac- 
terizó fundamentalmente por el hecho de re- 
chazar algo, en la actualidad tiende a crear un 
espacio propio que no se define precisamente 
por el vacío de las creencias, sino más bien por 
la aparición de creencias nuevas dotadas de una 
mayor vitalidad que las antiguas. Habría que 
hablar, pues, a la manera de Francis Jeanson, 
de la fe de los incrédulos, distinguiendo por 
una parte las verdades que rechazan —las anti- 
guas verdades cristianas— y, por otra, aquellas 
que las sustituyen. Si las primeras han llegado 
a ser increíbles por su contenido intrínseco, las 
Otras se presentan múltiples, dispersas, muchas 
veces constituidas en doctrinas y las más de 
las veces difusas; tienen como denominador 
común, sin embargo, la voluntad de pensar y 
obrar con arreglo al orden de la autonomía hu- 
mana. A los ojos del incrédulo, el carácter ex- 
trínseco de la fe (sumisión de la inteligencia y 
de la voluntad a las verdades reveladas) se halla 
en contradicción directa con la exigencia inte- 
lectual de la época moderna, formulada por — 
Kant como el imperativo de la Aufklarung: 
«¡Atrévete a pensar por ti mismo!» 

2.1. Si es imposible reproducir en su inte- 
gridad la historia de la incredulidad, al menos 
se pueden presentar algunos puntos de referen- 
cia sobre sus orígenes en Occidente. El mundo 
medieval, cristiano en sus estructuras y en su 
ideología, tenía como sistema de referencia las 
creencias cristianas, aun cuando toleraba en su 
margen la existencia de otras creencias, como 
el judaísmo y el islam (bien es verdad que éste 
era cl mundo de los «infieles»). Sin dudar de 
las sólidas razones en que se basaba la verdad 
cristiana, la aplicaba a toda la vida, tanto la in- 
dividual como la social, y lo hacía a la vez me- 
diante le persuasión y mediante la fuerza, re- 
curriendo de manera especial a esta última a fi- 
nales de la edad media. La uniformidad obte- 
nida de esta manera se rompió a fines del si- 
glo XVI, y Cn este contexto la — Reforma 
marcó un cambio notorio. Aunque la cohesión 
del sistema cristiano había experimentado ya 
ciertas sacudidas, especialmente con los cáta- 
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ros, se había conseguido poner remedio a tales 
desviaciones. La Reforma se tradujo en cl na- 
cimiento de una nueva ortodoxia que en ade- 
lante rivalizaría con la antigua. Separando lo 
que viene de Dios y los aditamentos humanos, 
se procede entonces a la renovación de la esfera i 
de la fe, no para rechazarla, sino para desplazar | 
la exigencia cristiana al campo de la experiencia | 
íntima, alejando por tanto a la fe de su dimen- | 
sión sociológica. Con todo, al poner de ma- i 
nifiesto las divisiones existentes entre sistemas ; 
de creencias competitivas, la Reforma intro- 
duce no sólo grupos religiosos opuestos que 
van a rivalizar entre sí para obtener el control | 
de los aparatos del poder, sino también un i 
principio de relativización que se convertirá en | 
fuente de escepticismo. 
2.2. En el siglo xvii aparece ya cierto estrato 
marginal al que puede aplicarse con propiedad 
el calificativo de incredulo. Sus miembros no 
se contentan con seleccionar entre las creen- 
cias, sino que las rechazan todas. Teórica- 
mente, la razón, que nunca ha dejado de man- 
tener escaramuzas con la fe —y sobre todo en 
el siglo xiv con el nominalismo—, afirma su 
superioridad sobre la voluntad (de la que de- 
pende la fe), a la que Descartes considera como 
la única fuente de todos los errores. En 1658 
Daniel Zwicker escribió: «Todo cuanto es con- 
trario a la razón es siempre imposible y falso, | 
no sólo en las cuestiones naturales, sino tam- 
bién en las divinas.» Si Descartes actuó con 
prudencia situando la moral y la religión fuera 
de los dominios de la duda, los libertinos se 
muestran más osados tratando la religión como 
un asunto de partido y de opinión (cuius regio, 
cius religio) y destilando escepticismo en todas 
las cuestiones. Un buen testimonio es el del 
Don Juan de Moliére, que no cree ya «ni cn el 


cielo, ni en cl infierno, ni en los fantasmas» y 
cuya unica religión son las matemáticas: «Creo 
que dos y dos son cuatro.» La postura no es 
sólo teórica; tiene un carácter práctico y, ante 
todo, político. Al dejar de ser un elemento de 
unidad social, la creencia reigiosa debe des- 
aparecer para ceder su puesto a la razón y a la 
tolerancia, que según — Spinoza son los únicos 
elementos susceptibles de servir de base para 
una república. Para Spinoza la religión no es. 


más que un instrumento de dominio en manos 
de los déspotas, siendo «la superstición el me- 


dio más seguro al que cabe recurrir para go- 
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pernar a las masas». Por lo que respecta a la 
ppologéuca, que podría aceptar cl desafío de la 
incredulidad, se muestra fluctuante. Tras com- 
probar que cada religión «pretende ser creída 
oil efecto de su propia autoridad y amenaza a 
los incrédulos», Pascal reconoce que no se 
puede creer en ellas por su simple autoridad. 
Mientras algunos creen aún en la razón (Des- 
cartes, más tarde Leibniz), Pascal trata de des- 
pertar la inquietud religiosa. 

3.1. Oponiendo las luces de la razón al os- 
curantismo de la fe, la incredulidad se va mul- 
tiplicando a lo largo del siglo xv111. En el siglo 


yıx adquiere carta de naturaleza luchando a 


rostro descubierto. Sin pretender trazar la geo- 
grafía de la incredulidad, se pueden recordar 
algunas de sus formas más características. Apa- 
rece en primer lugar el racionalismo, aliado con 
el = positivismo, para el que la exclusión de 
la creencia religiosa abrirá el camino al pro- 
greso de la razón. Para Hume, aparte las ma- 
temáticas, los hechos son lo único que cuenta; 
el escritor inglés invita a abandonar las biblio- 
tecas de teología. Deteniéndose ante los libros 
de teología v de metafísica escolástica de una 
biblioteca, se pregunta: «¿Contiene este volu- 

men razonamientos sabre las cantidades o los! 
números? No, ¿Razonamientos basados en la 

experiencia sobre cosas reales v existentes? No.) 
En ese caso arrojadlos al fuego, porque no 

puede haber en ellos más que sofismas o ilu- 
sión.» La mente no debe aceptar nada que sea 

aino a las verdades lógicas y empíricas. Ell 
propio Voltaire ajusta también las cuentas a la! 


teologia y recha; | 
ologia y rechaza la mavor parte de los dog-| 
Mas Cristianos: e 


; «aislados en un santuario inac- 
cesible» a la raz 
tene sin embar 


ón, le parecen absurdos, Man-! 
de D 


go la afirmación de la existencia 
inaa Pende de la razón (al menos de 
necesidad de T que es la suya), porque tiene 
ot ma, k para la buena marcha del uni- 

: * AUN, para la buena marcha de la 


Sociedad 
que Pa las creencias cristianas, a las 
sider; i $ 

ts la ún vera del alcance de la razón. 
Wer las e nica señora estable, —, Comte ex- 
mrd Cnclusiones, Al doblar las campanas | 
Mam è era metafisica y teológica, in-| 
Het Positivo. Y estudiar exclusivamente los; 
Piritu pos: > Y a hacerlo además con un 
> Positivista, pl 


toriga oedulidad 
“a este racion 


Proptamente dicha está 
alismo, Compartiendo 


dogma cris- 
- «Es necesario 
hacerse Incrédulo», decía — 


se de argument 
Strauss, => Feuerbach y 


Renan so 
> F R n orfebre 
esta especialidad. Pens mA 


pe ando en abordar el cris- 
anismo con un «espíritu puramente laico y 


ce iS a Unas pocas cosas,! 
A an tan sólo «algunas lij- 
neas» del mismo. Alain es más sutil. Para él la 
creencia, sistema objetivo de verdades de fe, 
refleja la parte animal del hombre, sus miedos 
y sus costumbres, y constituye el punto de 
convergencia de todos los fantasmas. Debe des- 
aparecer, como ha desaparecido la lepra, en 
nombre mismo de la verdadera religión: «la re- 
ligión condena a la religión.» En contraposi- 
ción con la creencia se encuentra la fe. dina- 
mismo subjetivo de la mente que no se adhiere 
ya al «Dios cosa» al que, «inerte en sus per- 
fecciones», dan culto las religiones, sina al' 
Dios «siempre en el punto de nacimiento», en 
cuyas manos está todo el futuro humano, La 
incredulidad en sentido estricto es la actitud de 
negación permanente que consume todos sus 
cartuchos en la lucha contra las antiguas creen- 
cias, 

3.3. En la actualidad se encuentran en 
franco retroceso tanto el racionalismo como 
esta forma agresiva y muchas veces solapada de 
incredulidad. El racionalismo está menos se- 
guro de sí mismo y la incredulidad, salvo ex- 
cepciones, es menos encarnizada. Han sido 
sustituidos en gran parte por el — agiiostt- 
cismo, término inventado por Huxley en 1869 
y que actualmente designa una actitud de res 
serva, e incluso de neutralidad, hacia las creen 
cias religiosas. Esta actitud se registra en er 
chos «cientificos», como por ciemplo Einsteini 


` > a| 
que, a pesar de toda su ciencia, se sorprende| 
: «Lo verdade- | 


ante Jo N JC va ənficsa 
nte k descono cido v [014 ` 
| 


ramente inconcebible es que el r 


ente cientificos, ; 
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cebible. » Al optimismo sin fisura de una cien- 
cia principiante le sucede aquí la conciencia de 
sus límites. El agnosticismo ha llegado a ser 
también una actitud filosófica que reconoce su 
dependencia con respecto al pensamiento de 
Kant. No es incompatible con la adhesión a 
una religión positiva. tal como el cristianismo. 
Kant habría reducido los poderes de la razón 
precisamente para dejar cierto margen al cris- 
tianismo: «Quiero limitar el saber para dejar 
sitio a la fe.» Encontramos la misma actitud en 
el positivismo lógico, y en especial en Witt- 
genstein, para quien la racionalidad lógica no 
lo incluye todo en sus mallas y en forma alguna 
excluye otras experiencias, aun cuando sea im- 
posiole introducirlas en las categorías de la ló- 
gica y del lenguaje. Si en el plano de la logica 
los enunciados de fe carecen de «sentido», no 
por ello quedan descalificados. El — Absoluto 
puede ser accesible por las vías de la — mística, 
Aunque en este terreno se imponga el mutismo: 
«¡Hay que guardar silencio sobre aquello de lo 
que no se puede hablar!» 

4.1, Los rasgos de la incredulidad están ac- 
tualmente mas dituminados. No se puede ha- 
cer referencia a ella sin relacionarla con la in- 
diterencia religiosa o con ciertas formas de 
ateismo. Para precisar la desviación del tér- 
mino, conviene etectuar una doble constata- 
ción. Primera constatación: la linca de demar- 
cación que divide la credulidad de la incredu- 
lidad se ha hecho menos precisa, más permea- 
ble, Existen elementos fronterizos que la fran- 
guean facilmente, sin saber en ningún 
momento de que lado se encuentra exacta- 
mente su patria. A propósito de éstos cabe ha- 
blar de malos creventes, término introducido 
por Philippe Roqueplo; en un sistema de 
creencias rígidas pasarían por incrédulos, Estos 
malos creventes se han vuelto sensibles a la 
falta de evidencia de la fe y no están dispuestos 
a «rclrendar todos los dogmas de la Iglesia». 
En el interior mismo de su fe aceptan la per- 
sistencia de cierta negatividad. Existen, sin em- 
bargo, matices. Unos se instalan en la zona de 
incertidumbre en la que no se sabe ya si se está 
dentro o fuera. A pesar de seguir refiriéndose 
a Dios, otros reducen su trascendencia a la in- 
manencia, llegando a hablar de un «atcismo 
cristiano». Son más numerosos los que tratan 
de reformar cl sistema de creencias heredado de 
una Iglesia. Su propósito es modificarlo en 
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profundidad y en todas las esferas: la moral, s 
política y la teórica. Su posición puede voiverse 
extremadamente crítica, estimando que es pre- 
ciso «refundir el conjunto dogmático». «inver- 
tar en el plano moral», «aspirar a la coherencia 
política» (G. Granel). Esta última actitud es 
muy significativa en lo que atañe al cambio de 
mentalidad. No se deriva tan sólo de una exi- 
gencia interna de una fe enfrentada con la cul- 
tura moderna, sino también del sentimiento de 
una necesidad urgente de entablar diálogo con 
la incredulidad y de que tal diálogo incluya la 
revisión del sistema de creencias. Más que acu- 
sar a la incredulidad, el mal crevente dirige sus 
ataques contra el sistema del que es heredero y 
que no le satisface. Aquí es en donde estriban 
las mayores dificultades, 
4.2. Segunda constatación: los que se llaman 
a sí mismos incrédulos se sienten menos preo- 
cupados por usar sus fuerzas en el proceso de 
demolición de las creencias circundantes que 
por ordenar el espacio significativo en el que 
tienen que vivir. Por esta razón se oye hablar 
desde hace poco tiempo, no sólo de la fe, sino 
también de las «creencias de los incrédulos» 
(M. Héraud) y se empiezan a efectuar balances. 
La expresión de Héraud resulta más atentatoria 
para aquello que constituye el carácter positivo 
de la incredulidad que para sus negaciones. A 
pesar de mantenerse apartados de las creencias 
religiosas, los incrédulos no carecen de razones 
para vivir, de sueños, de fervores, ni siquiera 
de dogmas. Según la tipología de M. Héraud, 
cabe reconocer en ellos cuatro orientaciones. 
Para unos la vida carece de sentido: es básica- 
mente absurda, aunque merezca la pena vivirla, 
porque constituye una fuente de alegrías. Hay 
que aceptar resignadamente lo que el universo 
nos ofrece, «los millares de pequeñas voces 
maravilladas (que) se elevan de la tierra» (Ca- 
mus). Otros, negándose a plantear la cuestión 
del sentido trascendente de la vida, que les pa- 
rece ilegítima, consideran sin embargo que la 
vida tiene un sentido, que no es otro que cl que 
cada uno quicra darle. «Se trata, pues, de sus- 
citar, de provocar entre los hombres esa exi- 
gencia de libertad que hace que sean efectiva- 
mente hombres, el poder significativo que lo, 
define en cuanto conciencia» (Francis Jean- 
son). Hay por lo demás personas para quienes 
la vida tiene un sentido inmanente inscrito en 
ella, siendo suficiente con captarlo. Surgen, sin 
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abargo, muchas divergencias cuando se trata 
en ecisar ese sentido: placer, superación, 
de pr ción del hombre, etc. Finalmente, hay 
pone duda en pensar que la vida tiene un 
TD trascendente del que dan testimonio las 
apetencias de absoluto ocultas en ella. Pero el 
hombre está condenado a la ignorancia del ob- 
stivo al que aspira, objetivo que rebasa : la 
je ja vida y nos supera. Entre estos incré-' 
Ss abiertos € inquietos renace a menudo el | 
interés por las cuesuones religiosas e incluso el | 
atractivo de las creencias tradicionales. 

— Antropología, — ateísmo, — cultura y 


e rica. 
religión, — Indiferencia religiosa 
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dos relativos al arte) 


indu. E ¡ 
ndu. El arquitecto establece 


S in 
" Pasästra (trata 
templo hi 


830 


el plano del templo de acucrd 
tra, complejo diagrama gco 
ya? P 
ya an cuadrado es el elemento de base; este 
adrado, asociado al lema 
13 ago al entrecruzamiento de | 
triángulos, da la be 
a la pauta que hay que i 
l 2 seguir en 
la arquitectura del templo. El templo es más o 


O con un => yan- 
métrico, En ese 


— el 51 | 
templo con una torre (Skkara), en el 


— el templo con una cúpula, en el sur; 
— el templo en forma de carro (vimana) 


Los templos Importantes están constituidos ` 


por una cella (garbagriba o santo de los san- 
tos), un vestíbulo (antarala) y una sala de reu- 


nión de los devotos (mandapa). Los templos 
rurales sólo constan de una cella, o santuario 


principal, siempre de pequeñas dimensiones, 
que constituye lo esencial del templo. El ex- 
terior del templo está profusamente adornado 
con esculturas. En la parte inferior de los mu- 
ros pueden distinguirse, sucesivamente: elefan- 
tes, leones, pájaros y otros animales míticos. 
En la parte intermedia, un tramo con figuras 
humanas y, por encima, las divinidades con sus 
atributos. El templo termina siempre en una 
concha en forma de vaso sagrado (kalasa). El 
interior de la cella está desnudo y no encierra 
más que una imagen de la divinidad adorada 
allí. El culto (> píga) se practica según la regla 
del tiempo religioso (kala), sobre todo por la 
mañana, a mediodía y al atardecer. Todas las 
esculturas que se ven en los dinteles, en los pi- 
lares, en el recinto y en los demás clementos 
arquitectónicos son imágenes cultuales. 
3) Iconografía. Las imágenes se reparten cn 
dos grupos: 
— los mansa: los humanos; 
— los deva: las diversas potencias divinas. 
En la iconografía india, la forma humana se | 
halla omnipresente: el hombre humilde que se ' 
dedica a la meditación, o los guardianes del 
templo, los genios volantes que rodean a los ' 
hombres en sus ocupaciones, los músicos Ce- 
lestes que les acompañan en cl alii 
de un gesto ritual, todas estas esculturas, de di- 


versos tamaños y representadas en actitudes di- | 


i Tal: 
versas, nos transportan a un mundo irreal. Tal 


como está representado en este universo artís- 
tico, el hombre es un ser dotado de conciencia, | 
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que realiza su salvación por su disciplina devo- 
cional, Es la traducción en imagen del hombre 
despojado del ego que, comprometido en la vía 
religiosa, aspira al conocimiento de lo divino. 

Para representar a los dioses (con sus atributos 
simbólicos) y a los hombres, cuya conducta se 
encuentra armonizada por la vía religiosa y de- 
vocional (la — bhakti), el artista crea un cuerpo 
ideal: el cuerpo físico es una síntesis de formas 
tomadas de algunas partes animales y vegetales, 
acentuando su valor simbólico. Por ejemplo, el 
miembro superior tiene la forma de una trompa 
de elefante, los ojos se comparan a los pétalos 
del loto, etc. Esto permite al artista expresar las 
fuerzas vitales y las capacidades sensoriales y 
motrices del cuerpo sutil (sákgma sarira). El mo- 
vimiento físico corresponde a la sutileza y a la 
intensidad de la vida interior. Aunque integrado 
en cl marco al que le obliga su dependencia de 
la arquitectura, cada personaje esculpido expresa 
la continuidad de su conducta religiosa y su par- 
ticipación en la vida cotidiana. 

Al lado de estas figuras humanas, aparecen 
también = divinidades del hinduismo. La mul- 
tiplicidad de las cabezas y de los miembros su- 
periores evoca los avatares de un solo dios y la 
amplitud de su poder divino. —> Brahma, > 
Visnú, — Siva, > Sakti, — Ganeśa y Subrah- 
manya representan la revelación de un solo 1ś- 
vara, el Señor Supremo, bajo sus múltiples as- 
pectos. Estos son los poderes divinos del Dios 

¿ único, creador de todo cl Universo. El devoto 

| (bhakta) se prosterna ante las imágenes cultuales 

| y ve a Dios bajo sus múltiples manifestaciones 
(vibbútr). Cultiva el amor de la imagen, ya que 
la imagen cs una transcripción a un símbolo de 
las verdades religiosas. El bhakta encuentra un 
apoyo y una elaboración de su influjo espiritual 
en la adoración de las imágenes simbólicas, que 
se convierten en vehículos del pensamiento, de 
la sabiduría, y de la experiencia a vivir. Se recoge, 
con las manos juntas. ante la imagen divina; este 
gesto ritual es el simbolo del ofrecimiento de su 
yo a su [sta devatá o divinidad particular vene- 
tada por él. En este acto devocional desaparece 
el desco material y la aspiración hacia Dios se 
convierte en un medio de salvación. 

> Mitología hindú, — paja, — simbolismo 


hindú. 


Bibliografía. C. SIVARAMAMURTI, L'art en Inde, París 
1974 (trad. cast. Arte de la India, 1975); A.K. Coo- 
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INDIA (introducción). Desde comienzos del 
siglo x1x se ha impuesto poco a poco la costum- 
bre de llamar — hinduismo al conjunto de las 
tradiciones religiosas del subcontinente indio, di- 
ferenciando de éste otras formas tradicionales, 
como el — budismo y el > jainismo. A estas 
formas autóctonas se añadieron el —> judaísmo, 
muy poco representado en la India actual, el cris- 
tianismo (> Iglesias cristianas orientales y = 
diálogo hindocristiano) y, sobre todo, el — is- 
lam, que no ha cesado de ejercer influencia sobre 
los hindúes, como, por ejemplo, — Kabir y el 
guru Nānak (=> sikhismo) o => Rám Mohan 
Roy, en los siglos xvi y x1x. Una agrupación 
musulmana activa, la de los > ahmadiyya, in- 
tenta incluso conciliar estas diferentes tendencias 


presentes en la India. 


Bibliografía. Bibliografía sobre el islam en la India: A, 
SCHIMMEL, [slam in the Indian sub-continent, Leiden 


1980. 
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INDIFERENCIA RELIGIOSA. 1,1, La in-: 
diferencia religiosa en los países occidentales es 
un fenómeno tan extendido que resulta difícil de 
abarcar. No obstante, podemos proponer dos , 
aproximaciones, siendo la segunda de ellas la que 
nos servirá de hilo conductor. La primera apro- 
ximación es la que sugiere el Ensayo sobre la in- 
diferencia (1817) de Lamennais, donde el tér-, 
mino se utiliza en un sentido amplio, ya que, 
tiende a calificar todas las posturas frente a la ver- 
dad que se oponen al catolicismo. Lamennais ve 
en el desdén por la verdad el mal del siglo y lanza 
un vigoroso ataque a las «¡ndiferencias». Como 
para él la verdad reside exclusivamente en el ca- 
tolicismo y sólo la verdad debe aceptarse, ce) 
combate se llevará a cabo en muchos frentes, ya 
que los «indiferentes» abundan después de la re- 
volución de 1789. Lamennais distingue tres ca- 
tegorías: los herejes, los — deístas y los — ateos. « 
Entre los primeros incluye esencialmente a los 
protestantes, a los que acusa de aceptar sólo los, 
— dogmas que están al alcance de su razón. Los 
segundos son los deístas del siglo xvm, sobre; 
todo Rousseau, que rechazan los dogmas cx- | 
cepto el de la existencia de Dios, que no depende | 
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fe. sino de la razón y del corazón. En identifie R 
‘amo a os aneo e contentan con negar | } enoia gon la ausencia de sensibilidad íntima 
(cuanto a los ateos, no se COntentan con negar los hacia lo religioso. En eo S A 
cuanto S Este caso, esta sensibilidad! 


Josmas específicos del catolicismo, sino que nie- nunca ha existido, y nunca hä.tenid 2u 
ul s > > a y e al S, 
“h existencia de Dios. Lamennais acusa a la despertarse, por la O ocasión de 


| ean ; À S ausencia de educación reli 
$ a A ne ación reli- 

Ioluntad de independencia de la razón, como el giosa; la religión es tratada Por preterició reli 
«sen de la indiferencia en todas sus formas. Agresión, es algo que no interes Preterición, sin 

e adio? Al Estado le corresponde 2.1. A P resa: 

¿Cuál es el remedio? : À; 168] =t Aunque actualmente se haya convertid 
«diferenciar» entre las doctrinas que lo fortalecen en un tenómeno masivo, la ll o 
; qn no es un 


las que, conscientes o no, lo minan. La lucha tenómeno reciente, Existí 
contra la indiferencia religiosa es tanto doctrinal media, en una é 

como politica. Si es preciso perseguir la indite- marcaba toda la vid 
rencia, no es sólo para hacer triunfar la «verda- social era bastante fuerte como para im 

dera» religión. sino también para asegurar la co- comportamientos uniformes, individuales Ta 
hesión social. Como se ve, la indiferencia suele lectivos. a menudo era impotente para actar aa 
desienar a todos aquellos que no comparten lafe bre la sensibilidad profunda. El no coh >s 
de un catolicismo intransigente, dispuesto a ha- se refugiaba en la cla 
cer reinar el terrorismo religioso para poder  bellecido el 


. iformismo!} 

ndestinidad. Hemos em-| 

| pasado retrospectivamente, pero a 

| triunfar. ] decir de los historiadores contemporáneos, la 
n . E E . o. i 

1.2. Acrualmente la indiferencia suele desig- «cristiandad» nunca ha existido. Es un mito. En 
AS E CO Si seri i E 

nar la ausencia, si no de toda convicción. al me- todo caso, el tejido cristiano de finales de la edad 

nos de toda práctica religiosa. Asi es como la de- media se había hecho muy frágil v estaba lleno 


fine la — sosología religiosa. El indiferente esun de agujeros. A este respecto se ha hablado de 


'«npo socioricligioso» que «no manifiesta ningun cristianismo de fachada, hecho del respeto a cier- 
signo de pertenencia a su religión, no observatan tas «convenciones». y que muchas veces no lle- 
siquiera las convenciones, no tene ningún con- gaba a calar en la vida real. La indiferencia pro- 
tacto, salvo accidental, con la Iglesia o la co- funda podía coexistir con un conformismo su- 
munidad crisuana, piensa y actua como un no  perficial. Como mostró Le Roy Ladurie, para el 
católico salvo en la medida en que está sometido pueblo occitano de Montaillou, las mentalidades 
3 la impregnación religiosa de la civilización y las costumbres seguían siendo paganas. Tam- 
misma- (]. Chelini). Para medirla no se consi- poco nos sorprenden las palabras de J. Delu- 
dera habitualmente ni cl parámetro psicológico meau: «Antiguamente Dios estaba menos vivo 
(conviccions intimas), ni el parametro doctrinal de lo que se ha creido, v ahora está menos 
(creencias reales), sino el parámetro sociológico muerto de lo que se dice. » La Reforma y el con- 
(práctica electiva). Se tendrá en cuenta la obser- cilio de Trento sometieron al cristianismo a una 
vación de ciertos comportamientos colectivos a depuración y lograron formar un personal cele- 
los que un individuo se somete o se sustrae: asis- — siástico más apto para predicarlo. Sin embargo, | 
tencia a misa, observancia de ritos, adopción de no puede decirse lo mismo respecto a la trans- | 
acras reglas de vida, frecuentación de la Iglesia formación de las costumbres. Aumentando la vi- 
para Casarse, el bautismo de los hijos, el entierro, gilancia, lo único que se consigue es reprimir la 
mi indiferencia puede ser registrada es- emergencia social de A paa eee cod > 
Citas da $ da podamos considerar u -spo e a El pa nás llariativo y 
ERT ura in en or la ausencia de lotes de indiferencia. i ppo pa X s 
Ünguir dos da eigos actual podemos dis- ruidoso es el E los BE do h br que 
cal y y Eu aae. Uno edi a refiriéndose 0 le b isar la verdad de 
Aparición de De a indiferencia se refiere ala viven en la indiferencia 5 er Ja dl 
Li I expresión social de la fe tra- algo tan importante para € Si m Ah 
Pego del apar. rencia se manifiesta por el de- hacer renacer en ellos la inquietud religiosa. A 


Al a e 100] AS . ESPÍAS se 
(de s pr to eclesiástico y cl relajamiento indiferencia de las minorias, pronti Lya asumas 
| i icas rel; sas, la cual ganará en ex- 


Comes, A e Rosas en los creyentes tradi- la indiferencia de las masas, | T 
Puede sohre ces Una fe más o menos latente tensión social a lo largo del siglo de las — Luc 5 
y "ivir q -a Se a cal i v. conviene rc- 
El otro ti la destrucción de la práctica, 2.2. Con relación al siglo xvin, cor la 


LOS 3 k e ira ¡gen de 
mas Profundo: la ini orenera en wear alounas apreciaciones sobre el origen 
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indiferencia contemporánea. Se han querido si- anticlerical, el librepensador y el ateo. El primero 
tuar en el año 11 de la era revolucionaria (1794) — ataca a los hombres de Iglesia a causa del poder 


los comienzos de la — descristianización y del 
desapego religioso. En realidad, la explosión del 
año 11 no es tanto un punto de partida como un 
resultado. Como estableció M. Vovelle, esta des- 
cristianización «provocada» estuvo precedida 
por una descristianización «espontánea», que se 
da en gran parte del siglo xvin. Es entre 1730 y 
1750 cuando nace una sorda resistencia hacia el 
cristianismo, no sólo en los medios filosóficos, 
sino también en la población. Hay numerosos 
| índices de ello. Se constata este desapego pro- 
| gresivo por ejemplo en el establecimiento de tes- 
| tamentos: cada vez son más raras las peticiones 
| de misas, y las invocaciones a los santos o a Dios 
| son cada vez más infrecuentes. Otros índices son 
la disminución de las vocaciones, el retroceso del 
libro religioso, la disminución de la fecundidad, 
debida al uso de la contracepción, el aumento de 
nacimientos ilegítimos, ete. En la vida concreta, 
cada vez se tiene menos en cuenta el cristia- 
nismo, sobre todo entre los burgueses y en la 
| vida urbana. Los valores religiosos ceden su lu- 
¡gar a los valores profanos, aunque los compor- 
| tamientos sociales sigan siendo conformistas. Se 
| está descubriendo otro estilo de vida. A pesar de 
la Restauración, el cristianismo no volverá a te- 
ner la misma influencia. A lo largo del siglo x1x, 
grandes sectores de la sociedad van a apartarse 
de él visiblemente, Las razones son múltiples. 
| Por una parte, el tipo de cristianismo que se pre- 
| dica es ya poco creible. Se difunde como una 
moralidad excesiva, que presenta un Dios terri- 
ble, que hace conocer su voluntad a través del 
clero y que insiste sobre la corrupción del hom- 
bre y el deber de sumisión. Por otra parte, la 
posición reaccionaria de la Iglesia, sobre todo a 
partir de 1848, comprometen excesivamente el 
| cristianismo con la burguesía, convencida tardía- 
mente de su utilidad para el mantenimiento del 
orden social. Es difícil que un cristianismo como 
ése resultara seductor. A menudo provocará la 
hostilidad. En el campo, la indiferencia es a veces 
masiva, como en la diócesis de Orléans, en la que 
la investigación llevada a cabo por monseñor 
Dupanloup en 1865, revela la desaparición de la 
práctica y ausencia de referencia cristiana, a pesar 
de la vitalidad misionera del clero. f 
2.3. A finales del siglo pasado y al comienzo , 


que ejercen sobre las masas. Aunque siempre ha 
existido y siempre ha encontrado en las costum- 
bres de los sacerdotes y las prácticas de la Iglesia 
motivos de queja suficientes para alimentar su 
hostilidad, el anticlericalismo, a partir de 1848, 
es sobre todo político. El librepensador es un es- 
píricu más racionalista. Se convierte en el defen- 
sor del espiritu crítico y fácilmente opone las lu- 
ces de la ciencia al oscurantismo religioso, A me- 
nudo es provocador, y pregona en voz alta sus 
convicciones antrreligiosas y las expresa recha- 
zando cualquier acto religioso. Se jacta de su no 
respeto a la cuaresma o al viernes, y rechaza el 
entierro religioso, ete. El ateo es más ra 
se conforma con atacar la institución, ni con sus- | 
traerse a las prácticas, sino que llega a destruir, 
hasta el sentimiento religioso, persuadido de que į 
es en el sentimiento donde se encu.ntra el origen 
de todas las alienaciones y de todas las renuncias. 
“3.1. ¿Cómo podemos considerar la indiferen- ' 
cia religiosa en la actualidad? Es un fenómeno 
general, resultado de toda una historia y favo- 
recido por la ausencia de cualquier coacción so- 
ciológica. La indiferencia religiosa fue analizada 
con precisión, al menos en Francia, poco des- 
pués de la guerra de 1945. El resultado de todas 
estas investigaciones, diseminadas hasta hov, 
acaba de ser publicado en el Arlas de la pratique 
religieuse des catholiques en France, por lran- 
cois-André Isambert y Jean-Paul Terrenoire. A 
este respecto, es bueno recordar, en primer lu- 
gar, la tipología adoptada simultáneamente por 
el canónigo — Boulard, que fue el origen de la 
mayoría de las investigaciones sociológicas de 
que disponemos, y por los abates H. Godin y 
Y. Daniel, autores del célebre France: pays de 
mission? Estos últimos distinguían tres grandes 
regiones O tres categorías de «país». En primer! 
lugar, los «países de cristiandad», en los que aún | 
existe una fuerte práctica religiosa, sin que la re- | 
ligión sea siempre personal. San prisioneros de 
un cierto contormismo social, y están «en peli- 


j 
} 


gro de desmoronarse si no se les infunde urgen- 
temente una sangre nueva de cristianismo per- 
sonal vivido intensamente», En el otro extremo 
se encuentran los apaises de misión». cuya po- 
blación es prácticamente pagana, ajena tanto a la 
cultura como a la práctica cristianas. «No queda 


de éste, tres figuras van a dar carta de nobleza aj nada.» Han desaparecido las aportaciones del pa- 
` a E 


la indiferencia religiosa, al menos en Francia: el 


i 


sado, se ha consumado el desapego en relación 


FERENGHA 2o 

¡ Está naciendo otra cultura. 
dos «países» hay los «países de la in- 
e encia», a la deriva, 2 Pesar de la superviven- 
diferen 'yicios ancestrales» y el respeto a algunas 
ca a cristianas. Los contactos episódicos 
radici con las instituciones cristianas no 
ducir el cambio. La fe, relegada 


IND] 


Entre estos 


ve mantienen 


í ara pro Š 
r JEN es «débil v enferma»: «Si no se 
incon ' habrá 
za dentro de poco ya no habrá 
sana rápidamente, p 
ranza.» L ` . . 
o 7, Parece que la indiferencia religiosa, to- 
ee do como índice la práctica, se ha acentuado 
artir de los años setenta. No obstante, es di- 
ha hablar de una manera global. Existen gran- 
des variaciones, dependiendo de las regiones, el 
medio culcural, la edad y el sexo. También sub- 
sisten importantes diferencias entre las clases so- 
diles. Los sondeos más recientes permiten estl- 
mar en un 16 90 6 17 % la práctica actual, aun- 
que algunos no dudan en hablar de una «des- 
rucción de la práctica religiosa» en Francia desde 
1970. No obstante, hay que hacer tres observa- 
cones que podrían matizar estos análisis. En pri- 
mer lugar, hay que señalar que las estadísticas 
tenen sus limites. Están condenadas a registrar 
z comporizmiento observable, pero no per- 
miten medir la persistencia real del sentimiento 
religioso, ni el contenido de las creencias, aunque 
se han hecho sondeos sobre estos temas. En se- 
gendo lugar, podemos constatar que la indife- 
meca raramente es hosul, excepto para una 
Tanja del 10 % aproximadamente. En la ma- 
roria delos Gsos, la indiferencia es pasiva, a ve- 
es canosa de las cosas religiosas, y favorable a 
zS aconteamientos (viaje del papa). En este 
i pata hablarse de nuevo conformismo. En 
terer lugar indig, 2 30 
Easa la indiferencia ha hecho estragos 
Prncipalment o - 
ria a en el cristianismo occidental. Los 
len T os, bajo la presión de la urbani- 
León y e la industrializació h . 
R más rápid ción, han cedido su 
El 
E solis i Pm a los valores seculares, 
E parts el a o F que algunas religiones, 
! islam, hay - 
Tor favorecidas al an lido Tasa ahora 
conle misma Ed no haber experimentado 
nidad, encia el impacto de la moder- 


o => di 
' descristianización, > incre- 


“F. Gop 
a Pais 194, E y Y. DanirL, France, pays de 
SL ten —atbcisme, tentation du monde, 


f c 5 Zona 
Olectivo, París 1963; Des chré- 
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tiens interrogent Pathéisme, t. I, vol. 1y 2: L'arhéi 
dans la vie et la culture ntemporánes hk en 
ción de J. GIRARDI y J.F. Six, París 1967; F, BouLaro 
y J. RÉMY, Pratique religicuse urbaine et régions cul- 
turelles, París 1968; M. VoveLLE, Piété baroque et 
déchristianisation en Provence au XVIII: siècle. Los at- 
titudes devant la mon d 'après les clauses des testäments 
París 1973; Histoire religieuse de la France (XIX' XX 
siècle), bajo la dirección de J.M. MAYEUR París 1975; 
Le Roy Lapurie, Montaillou, village penis París 
1975; Deux mille ans de christianisme, París 1977; J 
DELUMEAU, Le catholicisme entre Luther et Voltaire, 
París “1979 (trad. cast. El Catolicismo de Lutero a Vol. 
taire, 1973); ID., Le christianisme va-t-il mourir?, París 
1977; R. MEHL, Le catholicisme français dans la oeit 
actuelle, Paris 1977; P. PIERRARD, 1848... les pauvres 
Pévangile et la révolution, París 1977; A. MELLOR, 
Histoire de l'anticléricalisme français, París 1978 (trad. 
cast. Historia del anticlericalismo francés, 1978); La in 
diferencia religiosa, volumen colectivo publicado por el 
Secretariado para los no creyentes, Roma 1978; J. 
QuéniarT, Les hommes, PÉglise er Dieu dans la 
France du XVIII siècle, París 1978; F.-A. ISAMBERT y 
J.-P. TERRENOIRE, Atlas de la pratique religieuse des 
catholiques français, París 1980; J. Faury, Cléricalisme 
et anticléricalisme dans le Tam (1848-1900), Tolosa 
1980. 
MARCEL NeuscH 


INDIGITAMENTA. Serie de divinidades 
romanas que distribuían la acción y la energia] 
divinas en los diversos momentos de una ac- 
ción humana. Las divinidades invocadas actua- 
ban sobre las cosas de las que el romano se ser- 
vía corrientemente, sobre el espacio en el que 
se movía e incluso sobre el tiempo en que ac- 
tuaba. Eran divinidades sin leyenda y sin re- 
presentación, entidades especializadas en ac- 
ciones particulares, como, por ejemplo, las dis- 
tintas divinidades presentes en cada momento 
sucesivo de la celebración del matrimonio que 
guiaban a la esposa en todos los gestos nece- 
sarios para el cumplimiento de la unión sexual, 
o los doce dioses invocados por el flamen de 
Ceres cuando ofrecía un sacrificio a Tellus, la 
Tierra Madre, cada uno de los cuales corres- 
pondía a un momento concreto del cultivo. 
Tanto si se trataba de la labranza, de la siem- 
bra, de la cosecha, del gradco, de la bina, del 
transporte y de su almacenamiento, todo trans- 
curría como si los romanos hubiesen atribuido 
los distintos momentos del año agrícola a una 
instancia divina con el fin de asegurar el éxito, 
lo mismo que lo hacían para los diversos actos 


| 
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que conducían a la consumación del matri- 
monio. No sólo cada acción se encontraba así 
vinculada a un agente divino particular, sino 
que cada parte de una acción concreta se con- 
vertía en el lugar donde se ejercía la acción de 
una divinidad especializada. Así la obtención 
de leña sagrada de los hermanos arvales, en el 
bosque de la diosa Dia, se descomponía en cua- 
tro acciones sucesivas para las que se invocaba 
una divinidad particular: Deferenda para la 
tala, Commolenda para partir los trozos en 
trozos, Coinquenda para el aserrado y Ado- 
lenda para la quema de las ramas no utilizadas. 
Estas series de agentes divinos especializados 
son ritos muy antiguos, que intentan unir lo 
más estrechamente posible las acciones de los 
hombres a las manifestaciones de la voluntad y 
de la energía de las potencias superiores divi- 
nizadas, 


— Numen. 
MicHEL MESLIN 


INDOEUROPEOS (introducción). 1) De- 
finición histórica. Los grupos de conquistado- 
res y colonos que paulatinamente fueron do- 
minando gran parte de Europa, Asia anterior, 
las mesetas del Irán y la llanura indogangética, 
impusieron a los pueblos sometidos sus dialec- 
tos, muy poco diferenciados entre sí y proce- 
dentes de una misma lengua: el indoeuropeo. 
De él derivan, enumerados según sus respec- 
tivas afinidades: el indo-iranio (sánscrito en la 
India; avéstico, ant. persa, etc., en Irán); el 
anatolio (hitita, luvita, etc.); el griego y hablas 
periféricas, muy mal conocidas, de las regiones 
balcánicas (macedonio, tracio-frigio), danubia- 
nas (dacio) y dináricas (ilirio, del cual deriva el 
albanés); el armenio, quizá desgajado del fri- 
gio; el tocario del Turquestán chino (Sin- 
Kiang); el eslavo y el báltico (lituano, etc.); el 
germánico; el itálico (véneto; latín y ant. dia- 
lectos del Lacio; oscoumbro); el céltico y otros 
dialectos próximos del norte de Italia y de Es- 
paña. Estrictamente hablando, la noción de in- 
docuropco sólo expresa cl origen común de es- 
tas lenguas. Los pueblos que hablaban formas 
arcaicas no entraron en la historia sino a través 
del contacto con las viejas civilizaciones me- 
diterráneas, unos a partir del segundo milenio 
a.C. y otros sólo a partir de la edad media. 
Ninguno de cllos ha conservado un recuerdo 
preciso sobre su pasado más lejano. La ar- 
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tigua una serie de cambios culturales, 
siado complejos para sugerir la idea de un con- 
tinuum que llegue hasta la época histórica y 
que pueda compararse al impuesto por la lin- 
güística: los elementos materiales de una civi- 
lización no forman una estructura cerrada 
como un sistema lingúístico, sino que se inter- 
relacionan mucho más fácilmente. No se puede 
asegurar la identificación étnica de ninguna 
«cultura» arqueológica de la Europa continen- 
tal e incluso de algunas regiones mediterráneas 
más allá de la segunda edad del Hierro. Los 
datos lingiísticos, interpretados prudente- 
mente, sí permiten trazar un cuadro etnológico 
general de la sociedad indoeuropea más anti- 
gua, único terreno posible de encuentro con la 
prehistoria. Esta última ciencia puede ser útil a 
la lingúística y las ciencias históricas colabo- 
rando en el intento de reconstrucción de las 
etapas de formación de las distintas naciones 
históricas, aunque es una labor extremada- 
mente compleja y difícil. También se ha cues- 
tionado con frecuencia la idea de las coloni- 
zaciones escalonadas a partir de un centro co- 
mún de dispersión. Ahora bien, por una parte, 
la mayoría de estos movimientos se prolongan 
en plena época histórica: fuentes acadias y hu- 
rritas indican la presencia de pequeños grupos 
indoeuropeos desde el siglo xx a.C., que se ex- 
panden progresivamente por Anatolia hasta el 
siglo x1v a.C.;, y el reino de Mitanni, en el alto 
Eufrates, parece haber sido una etapa de la mi- 
gración de los futuros arios de la India, loca- 
lizados en Alalah desde el siglo xv a.C. Por 
otra parte, la unidad lingúística (al menos re- 
lativa) del indoeuropeo es indudable. Si esta 
lengua estuvo ligada en época prehistórica a 
otras familias a través de eslabones intermedios 
(como están ligados el fino-ugrio, el turco, el 
mongol, etc.i, estos eslabones habrían des- 
aparecido pronto durante su expansión, igual 
que desaparecieron las hablas del antiguo Lacio 
durante la expansión del latín de Roma, o las 
de la Isla de Francia cuando se generalizó el 
francés de París como lengua hablada. 

Una dinámica semejante no se concibe sin 
una cierta unidad de civilización, al menos es- 
piritual, y una fuerte cohesión social. El con- 
junto de estos datos parece definir, en la época 
prehistórica, un ámbito continental pertene- 
ciente a la zona templada, donde se daba, entre 
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los jefes: los vacimientos de la cultura de los 
«kurganes» del sudeste de Europa contienen 
ciudadelas de este tipo distintas de las aldeas de 
lz llanura En cuanto a la organización familiar 
y social, el aspecto más sorprendente es que los 
valores jurídicos pevalecen claramente sobre 
los condicionamientos biológicos o territoria- 
les. Esta visión sociocéntrica de la vida, que 
inspira la ideología miticorreliziosa, fue una de! 
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esta jerarquía en circu- 
s ha dejado 
casi entera- 
incipio de las 
Camentales, de las que se 
más adelante, y cuya elaboración es 
menos antigua. Aunque las diferencias 
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es scan indudables, no es cierto que res- 
n como estrectiera a la visión ideal ex- 
ada en las representaciones simbólicas del 
mito y de la teología. Las diferencias entre la 


pui 
docuropeo (A. Meiller, CRAI, 1928). En las 
más antiguas sociedades indocuropeas conoci- 
das por la historia, se advierte la obra de una 
aristocracia conquistadora tipificada en los rei- 
nos mitannio, védico e irlandés. Pero si se cx- 
ceprúz la función real, no hay trazas de una no- 
menclatura común para las «clases» sociales. 
¿Puede aceptarse la teoría de M. Gimbutas 
y de S. Piggott, que identifican el medio pre- 
histórico de los indocuropeos con la cultura 
cuprolitica de los kurganes, formada el quinto 
milenio en la llanura preurálica? Elementos de 
dicha cultura, infiltrados de manera continua a 
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lo largo de los siguientes milenios, parecen ha- 
ber contribuido a formar multiples culturas 
metalúrgicas v guerreras tanto en la Europa 
central v balcinica como en la Transcaucasia. 
Sus caracteres etnológicos responden también 
al esquema sugerido por la lingüistica. En todo 
caso, la eclosión del mundo primitivo indoeu- 
ropeo debe considerarse, al parecer, T ps 
episodio importante de la erisis que hacia e 
tercer milenio afectó a la totalidad del mundo 
neolítico, y que pudo haber sido más precoz y 
acusada en el límite sudoriental, en contacto 
con el mundo de los cazadores mesolíticos y, 
al mismo tiempo a poca distancia de los recur- 
sos mineros v de las antiguas civilizaciones, ya 
urbanas, del Asia anterior, presa intermitente 
de los pueblos nómadas (Loicq, EtCelt, 1975, 
págs. 59855). 

2) Condiciones del estudio comparado de los 
hechos miticorreligiosos. Aunque en este campo 
nos vemos privados casi siempre del auxilio de 
la arqueología, la investigación puede recurrir 
a otros medios. Claro está que pocas veces en- 
contramos una continuidad del mismo tipo que 
en la lingüistica, va que no hav nada más di- 
ferente, por ejemplo, que la religión griega y el 
hinduismo. Pero las representaciones colecti- 
vas de una sociedad, los fundamentos psíqui- 
cos que subyacen en la teología y las institu- 
ciones, y que se expresan en el pensamiento 
mítico, evolucionan más despacio que las for- 
mas de la vida social, política o religiosa, y 
pueden sobrevivir más tiempo a las mutacio- 
nes, de modo que tales representaciones o fun- 
ciones pueden llegar a ser útiles para la inves- 
tigación. Pero aparte de estas generalidades, 
contamos con hechos concretos, por ejemplo 
una versificación común a los himnos védicos, 
a los gatha del Avesta, y a la lírica cólica e ir- 
landesa antigua (A. Meillet, C. Watkins) o la 
recurrencia en una v otra lengua de ciertas lo- 
cuciones laudatorias o cultuales, todo lo cual 
evoca la probable existencia de una muy anti- 
gua poesia litúrgica y heroica (R. Schmitt). La 
tradición irlandesa, así como las noticias de los 
autores clásicos, mencionan una poesia oral 
céltica y germánica. Una circunstancia, sobre 
todo, indujo a G. Dumézil a reemprender, tras 
medio siglo de abandono, los estudios de «mi- 
tologia comparada», malinterpretados en el si- 
glo xix. La aplicación de procedimientos dia- 
lectológicos a la gramática comparada ha re- 
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velado, en efecto, que las distintas ramas del 
indoeuropeo surgen de distintos estados evo- 
lutivos del tronco común (A. Meillet, E. Ben- 
veniste). A un grupo central innovador (ar- 
menio, griego, eslavo, báltico y germánico) se 
oponen dos ramas muy conservadoras, una en 
Oriente (indo-iranio) y otra en Occidente (itá- 
lico y céltico). Ahora bien, entre los arcaísmos 
conservados por los grupos marginales y per- 
didos en otros lugares, figura una importante 
terminología juridico-religiosa. Además del 
nombre «rey» (sánscrito véd. ráj(an-), lat. réx, 
gal. rix, ant. irl. »7), cuyas prerrogativas cul- 
tuales recoge la tradición romana (= rex sa- 
crorum de la época republicana), se encuentran 
muchos términos con connotaciones místicas y 
rituales sumamente arcaicas. Más tarde se re- 
velaron las correspondencias exactas entre el 
derecho indio y el irlandés arcaico (— celtas). 
De esta circunstancia, que Dumézil juzga «la 
oportunidad de oro» de los estudios compa- 
rativos, G. Devoto deduce una concepción, 
forzada, sin duda, de un mundo central que se 
transtorma en colectivista y más laico tras la 
partida de los elementos más activos de una 
aristocracia a la vez guerrera y sacerdotal. Du- 
mézil, discípulo de M. — Mauss, ve en ello so- 
bre todo una invitación a no separar la inves- 
tigación propiamente mitológica del conjunto 
de la organización religiosa y social. Incluso: 
allí donde pervivió el antiguo tipo de realeza, 
el saber tradicional estaba bajo el estricto con- 
trol de los colegios sacerdotales: — flamines y 
pontifices en Roma, brahmanes en la India, > 
druidas entre los celtas, etc. Recíprocamente, 
la existencia de un saber tradicional justifica 
una investigación comparativa del pensamiento 
mítico, esencia de ese saber, y de la literatura 
narrativa que deriva del mito o utiliza los mis- 
mos recursos: epopeya, historiografía de los 
«origenes», relatos fantásticos, erc. De esta in- 
vestigación surgen dos importantes consecuen- 
cias desde el punto. de vista metodológico: 1) 
No se puede llegar a entender la religión 1n- 
doeuropea relacionando nombres o figuras ais- 
ladas de divinidades, sino comparando funcao- 
nes, como se advierte en los conjuntos narra- 
tivos o rituales. 2) Sólo llegamos a comprender 
la totalidad de una figura divina indosurepea 
en casos excepcionales, cuando se le adjudican 
funciones homólogas al menos en dos ámbitos 
no contiguos. 
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En este estudio comparado intervienen en 
imer plano la India, con la rica literatura 
hímnica, litúrgica y especulativa del vedismo, 
y el Irán, cuyas tradiciones, prezoroástricas o 
l están muy cerca de la religión védica, El 
Rg-Veda utiliza fragmentos de a mitología de 
los primeros clanes arios asentados en las ori- 
llas del Indo en la segunda mitad del segundo 
milenio, apenas separados de la comunidad 
cultural que habían formado con los proto- 
"Et ainiai itálico, heredero de los An- 
nales romanos que, en la antigūedad, se re- 
monta a los archivos de los pontifices, es por 
el contrario pobre en textos especificamente 
teológicos y rituales, si se exceptúan las Tablas 
de Gubbio, llamadas Exgubines, única fuente 
que nos queda para el conocimiento de la vieja 
religión umbra. De la mitología de los celtas 
sólo subsisten fragmentos integrados en la tra- 
dición épica irlandesa, pero son restos inesti- 
nables. A este material hay que añadir la anti- 
que liieratura mitológica escandinava. Aunque 
zo forman parte del estadio más arcaico del 
mundo indoeuropeo de Occidente, los vikin- 

gos colonizadores de Islandiz están marginados 
mbito germánico y son los últimos en cris- 
Ueuzarse. Al igual que los protoceltas o los 
srotonáticos, los vikingos no entraron en con- 
“xo con civilizaciones refinadas, con un pa- 
sco brillante, como las que en el sudeste in- 
“tveon en la religión de los hititas y los grie- 
“est el punto de borrar las antiguas es- 
a Solamente algunos detalles culruales 
Sendas dejan entrever el lugar ocupado por 
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cepciones naturalistas, e incluso animistas 
tanto en la religión indocuropea como en mu- 


cn as | 

Ida como ideal, ya que no 
5 ellos mismos. El 
sustrato naturalista no deja de aparecer en el 
trasfondo de la mitología y, sobre todo, per- 
vive en las formas menos elevadas de la creen- 
cia. 

i La comparación con otras familias lingüís- 
ticas impide ver en las concepciones animistas 
el origen de la categoría indoeuropea del gé- 
nero gramatical (Benveniste, «Ann. Ec. H.Ét.», 
1937-1938, 79s), constituida por otra parte de 
forma incompleta (como en el hitita). Lo que 
parece cierto en todo caso es que una vez re- 
conocida la distinción entre conceptos anima- 
dos e inanimados y, en los animados, entre los 
que tienen funciones masculinas y femeninas 
(sea cual fuere su expresión gramatical), se uti- 
lizó ese marco para la clasificación de las partes 
del mundo y de los elementos naturales con- 
cebidos bien como fenómenos, como fuerzas 
activas, eventualmente sexuadas y por consi- 
guiente susceptibles de antropomorfización, 
bien como sustancias puramente materiales e 
inertes, 

El cielo, bóveda luminosa y generador de la ; 
lluvia y la tormenta es, como en la mayoría de | 
las religiones, el dios atmosférico, tcofánico y 
ercador por excelencia, que durante largo 
tiempo conservó su carácter específico de «pa- 
dre», en sentido jurídico y a la vez biológico 
(dyču- p'ter-: llamado en sánscrito védico 
Dyáuh piráma, en escita (Zeus) Papatos (He- 
ródoto, 1V, 59), en griego Zeus pater, en rio 
Deipaturos, en latín Jäpiter, Diespiter, en pre- 
osco Dipaterem, cn umbro Jou-pater; cf. con 
formaciones diferentes, Tiwaz luvita y ger- 
mánico —> Tiwaz, escandinavo Týr y antiguo 
alemán Zim. Tras esta vasta correspondencia 
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lidades religiosas bastante diferentes: el Dyau 
indio, limitado a su definición naturalista, «con 
la amplia paternidad y la cuasi pasividad que 
ordinariamente emanan de ello» (Dumézil), es, 
desde los —> Vedas, una divinidad secundaria, 
algunos de cuyos atributos pasaron a > Va- 
runa, como en el mazdeísmo pasaron a => 
Ahura Mazda. No obstante, muchos rasgos del 
Dyau se encuentran en el héroe indio Bhigma 
(Mahābhārata), hombre primordial que tiene 
el privilegio de sobrevivir a las generaciones 
que provienen de él. El Júpiter itálico y el Týr 
escandinavo asumieron las funciones de sobe- 
ranía. El Zeus griego aparece como el doble he- 
redero del Dyeu- indoeuropeo (recuérdese la 
fórmula Zeus huei, «Zeus llueve») y de la fun- 
ción soberana, pero es una figura polimorfa 
que absorbió además muchos cultos prehelé- 
nicos, entre ellos el cretense. Quizás el antiguo 
Dyeu- recibía el epíteto cultual Perg"ányo-, 
«de la encina» (en latín quercus), por una aso- 
ciación que el culto a Zeus en Dodona (Zeus 
Phegonaios) y el Zeus Bagaios frigio recuerdan. 
Este epíteto, ya aislado, proporcionó a los bal- 
tos y a los eslavos uno de sus dioses mejor co- 
nocidos, el del rayo (el Perun ruso, el Perkunas 
lituano). Junto al cielo-padre existía la noción 
del cielo-piedra (o de la piedra celeste), expre- 
sada en el hecho de que en indo-iranio y en 
germano (y hay vestigios en Grecia), una 
misma palabra significaba a la vez «piedra (o 
martillo)» y «cielo» (cf. en alemán, Hammer y 
Himmel). Es posible que hubiera un mito so- 
bre un dios (¿Dy2u-?) que liberó a la luz y a 
la lluvia, prisioneras tras una bóveda celeste de 
piedra (H. Reichelt, /ndogerm. Forsch., 1913). 
Recientemente, se ha rechazado la existencia de 
este mito proponiéndose una explicación de 
esta bipolaridad semántica por medio de la 
creencia ulterior en las «piedras del rayo» (las 
antiguas hachas-martillo eneolíticas), las cua- 
les, tomando la parte por el todo, habrían lle- 
vado a la noción de «cielo» (Maher, JIESt, 
1973). El problema queda sin resolver. La tie- 
rra, complementaria del ciclo-padre y genera- 
dora de las criaturas vivientes, es expresamen- 
te «madre» (en sánscrito védico mátá 
prthivi; en griego ático Demeter, Dos, con la 
d- indicando un probable origen balcánico; en 
frigio Gdan-Ma, tracio Semele, en mesapio de 
Apulia Damatira, Doimata). La unión con el 
cielo, demasiado universal como para no pro- 
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ceder del indoeuropeo, no ha dado lugar, sın 
embargo, a una mitología muy elaborada, pero 
ambos conceptos forman una pareja „léxica 
desde el —> Rg-Veda (dyavaprihivi; quizás el 
frigio dios zomolo). Un himno describe esta 
unión en términos metafóricos: la tierra es asi- 
milada a una vaca lechera, el cielo a un toro, la 
lluvia a su semen. Por otra parte, el semental 
es asociado al «semen» de una nube. Estas me- 
táforas son indoeuropeas: la raíz wers- ha dado 


lugar a la vez a los nombres de la «lluvia» y del | 


«macho reproductor» (griego ewerse, «lluvia» 
y sánscrito vrsán-, «semental»). La tierra era la 
esposa del «Zeus» escita (Heródoto, IV, 59). 
Otros teologemas, sobre todo hititas y arme- 
nios, localizan esta unión en la cima de una 
montaña, y hacen del árbol el depositario (¿o 
el órgano?) principal del asalto celeste (C. Wat- 
kins, BSL, 70, 1975). La pervivencia de esta 
hierogamia cósmica en las regiones orientales 
del mundo indoeuropeo parece indicar que la 
creencia en ella se reactivó al contacto con las 
religiones agrarias del Próximo Oriente. 

El agua, el fuego y el viento son también 
concebidos como potencias animadas y más o 
menos antropomorfizadas, El agua y el fuego 
tenían denominaciones diferentes, unas del gé- 
nero neutro y otras del género animado, según 
la concepción que expresaran. Una misma es- 
trofa védica asocia la idea del agua por la que 
navega un barco (udán-, neutro singular) y la 
de las aguas cósmicas que se detienen para ha- 
cer reaparecer al sol (apah, femenino plural). 
El hitita utiliza normalmente el neutro watar, 
pero en el ritual emplea viejas palabras ani- 
madas para el «agua» como purificadora o 
como instrumento de la ordalía (C. Watkins, 
BSL, 67, 1972). En latín, el plural aquae de- 
signa las aguas activas, por ejemplo, las tera- 
péuticas (> aguas [culto de los celtas y celto- 
rromanos)). Los indoeuropeos distinguían 
además una divinidad de las aguas profundas 
(la romana Furina) y una divinidad de las aguas 
superficiales (la india > Apam Napat, el Nep- 
tuno romano, el irlandés Nechtan). Para cl 
fuego, utilizado en los sacrificios y dotado de 
numerosas representaciones, había una vieja 
palabra animada, “/¿gni-, que dio lugar al na- 
cimiento, entre otras, de una de las divinidades 
más importantes del panteón védico (Agni), 
mensajero de la ofrenda, que presenta algunas 
homologías con la Vesta romana, aunque su- 
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perando con mucho los orígenes naturalistas de 
ésta. Sucede lo mismo con el viento, divinizado 
en el indo-iranio (Vayu, opuesto a vata-, que 
es simplemente el apelativo), y quizá ya desde 
el indoeuropeo. A causa de sus temibles efec- 
tos, fue asociado en la India a > Indra y a la 
función guerrera, asumiendo incluso su as- 
pecto brutal. No obstante, al estar situado en ; 
el espacio que separa cielo y tierra, y ser por 
tanto ambivalente, el viento es también un dios 
de los orígenes. El Irán mazdcísta lo sitúa más * 
precisamente entre el mundo celeste de Ahura 
Mazda y el infernal de — Ahriman, siendo por 
consiguiente el intermediario entre «este 
mundo» y el «otro mundo». Para los escitas, 
según el testimonio de las leyendas ossetas, 
Wayuka- (en osseta waeyng) era un demonio 
maligno, guardián del más allá. En el folklore 
ucraniano hay también un Vij, demonio de la 
muerte. 

Los animales están ligados a la magia y a la 
religión de diversas formas, pero actualmente 
se rechazan las concepciones totémicas o de 
dioses zoomorfos, vigentes durante mucho 
uempo. El oso o la serpiente, animales muy te- 
midos, o la abeja, de la que se obtenía la miel 
en condiciones muy delicadas, fueron a me- 
nudo objeto de prohibiciones léxicas. 

2) Los astros y el ciclo del riempo. El Sol, di- 
vinidad protoindia desde el segundo milenio 
(Surias para los cassitas, en védico Surya-, en 
griego helios, en latín sol, erc.), era el ojo cós- 
mico que vigilaba a las criaturas vivientes, se- 
gún un simbolismo frecuente. Esta era ya una 

concepción indoeuropea, como lo demuestra el 
paralelismo entre la fórmula védica spásam vís- 
vasya jágatah («vigilante de todo el mundo vi- 
viente») y la griega theon skopon ede kai an- 
dron (Himno a Deméter), calificativas del Sol. 

En Irlanda, el antiguo nombre del Sol llegó a 

ser el de ojo (smil). En todos los casos, el Sol 

es una criatura masculina, como oposición a la 

Luna, femenina. Los germanos y los baltos, sin 

embargo, invirtieron esta oposición de géne- 

ros. La alternancia de los dos astros, con su 
presencia simultánea en cl umbral entre el día 

y la noche, es simbolizada a menudo por una 

unión como la que recuerda el folklore balto: 

el «astro Luna» (masculino) se casa en prima- 
vera con la «estrella Sol» (femenina), pero su 
idilio con la estrella de la mañana (femenina) | 
provoca la cólera de la Tormenta (Perkunas), | 
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quien, para castigarlo, lo corta con su espada 
(el relámpago), etc. No obstante, las fases de 
crecimiento y mengua de la Luna (menfes]-) la 
convirtieron en medidora del tiempo y, por 
consiguiente, en cl origen del «mes». El año no 
fue concebido al principio como un conjunto 
de 12 meses (o de 10): en una sociedad de pas- 
tores, el año es la sucesión cíclica de las esta- 
ciones. De esta forma, el «tiempo» indoeuro- 
peo se resume en la feliz fórmula: Naturjabr 
und Mondmonaten (V. Bilfinger). Del mismo 
modo, y como hemos visto antes, el «día» no 
era una unidad del tiempo astronómico, sino 
un aspecto del «cielo luminoso». En cuanto 
potencia activa, podía recibir una expresión del 
género animado: ya Homero utilizaba hemera 
en oposición a emar. La noche (nok’t-), poten- 
cia misteriosa y peligrosa, es siempre activa y, 
por lo general, femenina. Lo mismo ocurre con 
la aurora, cuyo delicado papel de mediadora 
fue pronto divinizado (védico_Us4s=, griego 
Eos, etc.). expresándose en un mito conservado | 
en la India védica y trasplantado a Roma, en el | 
ritual anual de las Matralía (11 de junio, poco | 
antes del solsticio de verano). En él, Noche y ' 
Aurora son dos hermanas; cuando se acaba la 
primera, Aurora adopta provisionalmente al 
hijo de su hermana, el Sol, y lo amamanta, 
pero por su ambigúedad y la relación que aún 
mantiene con la oscuridad nocturna, es expul- 
sada con rudeza. Tal como aparece en los An- 
nales, el personaje romano Furio Camilo, ven- 
cedor de Veyes, prolonga esta mitología de la 
estación auroral y confirma su asociación anti- 
gua con el dios «Lot», Bhaga en la India y en 
Roma Fortuna, simbolizando el carácter im- 
previsible del día que se anuncia. Según otro 
mito, en otro momento de «crisis» solar, el 
solsticio de invierno, el Sol era salvado, gracias 
a la virtud aumentativa del silencio místico, por 
un personaje asimilado a Atri en la India y que 
en Roma es una diosa de boca sellada, Ange- 
rona (nombre que recuerda a los angusti dies), 
cuya fiesta se celebraba el 21 de diciembre. 

3. Cosmogonías, seres primordiales y dioses 
de los inicios. En el conjunto de la tradición in- 
docuropea se reconocen reminiscencias de va- 
rias teorías cosmogónicas, así como un cierto 
número de dioses o de hombres primordiales. 
No obstante, la atribución de tal o cual teo- 
logema A una herencia común no es segura, 
pues más de uno se encuentra también, entre 
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otras, en las cosmogonías de Oriente Medio, 
lo que permite sospechar la existencia de un 
préstamo. La reflexión teológica o filosófica, 
por ejemplo en la India o en Grecia, pudo en- 
riquecer la doctrina con elementos nuevos O 
bien profundizar en las antiguas tendencias 
(por ej., la proyección cósmica del sacrificio en 
la India). En primer lugar hay que distinguir la 
cosmogonía y la antropogonía. Por un lado, un 
¡Todo primordial, simbolizado por un huevo 
| gigante (India, orfismo griego) o por un ca- 
| parazón de tortuga (India védica), se dividió 
Í dando lugar al cielo y a la tierra, que a su vez 
se unieron y procrcaron. El Rg-Veda ve en el 
cielo y la tierra las «dos mitades» (que suponen 
un todo), concepción que encontramos tam- 
bién en Armenia, donde los nombres del 
«cielo» (erkin) y de la «tierra» (erkir, antigua- 
mente femenino) significan «mitad» (Meillet, 
Mél. Boisacq, 1937). Sin embargo, ya en las 
partes más modernas del Rg-Veda se observa 
que el mito se va haciendo filosofía y anticipa 
la especulación de los .parisad: un himno ha- 
bla de una indistinción primitiva entre ser y no 
ser de la que, por el calor mistico (tapas-) y 
después por el desco, nace progresivamente la 
vida. Por otro lado, existen los seres primor- 
diales, andróginos (Platón), o héroes funda- 
dores del mundo viviente, especialmente de la 
humanidad (India, Irán, Grecia, Germania, 
etc.). Los dos tipos de engendramiento se reú- 
nen en la concepción, surgida de la proyección 
cósmica del sacrificio, de que cl hombre cs la 
réplica de un macrocosmos. Sabido es que en 
Babilonia las dos mitades del mundo nacían del 
despedazamiento de Tiamat, y del de Kingir 
nacía la humanidad. Ahora bien, por una parte 
muchos seres-antepasados están vinculados al 
sacrificio primordial, como autores (= Manu 
indio) o, más frecuentemente, como víctimas 
(> Yama y — Puruga indios, — Yima iranio, 
escandinavo Ymir). Algunos de estos nombres 
son comunes a muchos países (Manu ha dejado 
señales en Irán y recuerda al héroe occidental 
Mannus, que según Tácito nació de la tierra). 
Por otra parte, la serie Yama-Yima-Ymir su- 
giere la idea de un héroe «doble» o «gemelo» 
(indocuropeo yemo-), como cl —> Tuisto ger- 
mano occidental, que Tácito llama padre de 
Mannus. Hay testimonios de gemelos en la tra- 
dición indo-irania, pero cl proceso cs muy di- 
vergente (Manu hermanastro de Yama, Yama- 
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Yima se unen a su hermana gemela, etc 
diéndose sólo entrever la existencia de an 
mitologemas que contienen bien un and 
(Yama masculino + Yami femenino), bien des 
personajes, uno de los cuales quizá sacrifica a) 
otro (¿Rómulo matando a Remo? Aunque en 
la ideología real hay una buena explicación 
para este asesinato). Así, a pesar de alguna re- 
ciente tentativa, no estamos aún en condiciones 
de reconstruir el modelo mítico común. Del 
mismo modo que los aspectos naturalistas de 
muchos dioses desaparecieron pronto en be- 
neficio de valores antropocéntricos, el mito de 
los orígenes más explícitamente conservado en 
la tradición indoeuropea es un mito social. 
Y no cs fortuito que las mismas denominacio- 
nes de «mundo», más allá de las divergencias 
formales, hagan referencia a una noción de 
«disposición armoniosa de las partes», de «or- 
den» (indo-iranio rta-, atestiguado por la an- 
troponimia del segundo milenio, con valor 
ético muy antiguo de «conformidad con el or- 
den universal > verdad»; griego kosmos, 
«buena ordenación» y «mundo»), a la «vida ar- 
moniosa de las relaciones humanas» (eslavo 
mir, «paz» y «mundo»), a la «generación de 
los hombres» (germano wera-alta- > holandés 
wereld, inglés world, etc.). 
Independientemente del tiempo primordial 
(aunque no sin interferencias), existía un dios 
de los inicios de la acción (mítica o ritual), del 
paso entre el pasado y el futuro. Desde la época 
indo-irania, el viento se ha prestado a esta re- 
presentación, más tarde utilizada por la orto- 
doxia mazdecísta en un sentido dualista y es- 
catológico: la pareja espíritu santo o del bien ' 
(= Spenta mainyu) y espíritu del mal (> An- 
gra Mainyu, Ahriman). En Escandinavia, — ' 
Hcimdhallr desempeña un papel semejante, 
aunque otros aspectos lo relacionan con Dycu. 
En Roma se adjudica esta función a — Jano, 
dios del paso (y de la puerta, ianua), cuyo do- 
ble rostro expresa la dualidad del estado del , 
que se sale y el estado en que se entra (la paz 
y la guerra, por ejemplo). Jano es el primer in” | 
vocado de la serie divina y, por una transpo 
sición historizante muy romana, el primer rey 
del Lacio. Simétricamente, aunque sin desarro” 
llo teológico, el fucgo era, entre Otros, dios 
«terminal» (védico — Agni, iranio > Att, 
mana Vesta). 
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-DOFUROPEOS (las tres funciones). El 
D trifuncional, aparte de ciertos concep- 
A slados, es la parte más original del pen- 
A religioso y de la herencia espiritual 


¡en e. 
E uropei y, por consiguiente, la que ofrece 
in : 


más interés al análisis ea a 

1) Esquema teórico de modelo trifuncional, 
La teoría de las tres funciones fue claborada 
pe Dumézil a partir de una larga serie 
de análisis de las cinco culturas más arcaicas del 
mundo indoeuropeo. Este modelo, con la no- 
ción de interferencia que esta palabra implica 
entre mito y rito, no es el único que ha des- 
cubierto el análisis comparativo, a pesar de ser 
el mejor definido y sin duda el más productivo: 
en los precedentes artículos se han visto teo- 
logemas percibidos todavía como mitos en la 
India védica, pero que en Roma sobreviven 
sólo en forma de ritual. Sin embargo, se ha 
visto también hasta qué punto los valores so- 
ciales tienden a desbordar los aspectos natu- 
ralistas, de modo que puede decirse que los 
indocuropeos poblaron su cosmos de estos 
valores sociales. En otro plano, aunque tales 
valores van más allá de la vida propiamente 
religiosa, forman un conjunto antropológico 
solidario y, además, los aspectos «profanos» 
son utilizados en el relato mitológico (o épico, 
o pseudohistórico). Bajo este doble trata- 
miento aparecen en el breve resumen que si- 
gue, 

Se trata de la distribución jerárquica en tres 
sectores de actividad, o funciones, de un cierto 
número de divinidades (o héroes épicos, etc.), 

€ acciones o de modalidades de la acción, y, 
más frecuentemente, de conceptos. La primera 
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ministración de lo s 
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unos con los otros. 


dad y la digni E 
crecen de la función I a Ja Msn ignidad de 


ceta regulada en sus medios de acción y medida 
en su intensidad (designada aquí por": I', etc.), 
y Otra, por el contrario, perturbadora y exce- 
sıva (P : IP, etc.). De este modo, la soberanía 
puede ser tan pronto benévola, piadosa, legis- 
lativa, próxima a la naturaleza humana, tan 
pronto temible, mágica, infractora por gusto 
de las normas. El héroe guerrero, asimismo, 
será o bien caballeresco y hábil estratega, o 
bien un superhombre dotado de una fuerza 
brutal. La función «económica» consta de un 
aspecto reglamentado por la producción y las 
Obras de la paz, y de un aspecto excesivo y per- 
turbador por la sexualidad y la riqueza. El re- 
sultado es que existen afinidades naturales en- 
tre ciertas funciones tomadas globalmente y 
ciertos aspectos de otra. El análisis de los tex- 
tos confirma que el aspecto excesivo de la fun- 
ción I tiene más afinidad con la 1l, mientras 
que el aspecto reglamentado tiene más con 
la III, lo que se puede simbolizar así: 


P I 
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A partir de una serie de proposiciones lógicas 
de este tipo se ha creído poder concluir que 
«los aspectos de una función tienden a opo- 
nerse entre ellos como las dos atras funciones» 
(P. Smith y D. Sperber), y explicar así ara 
intromisiones «interfuncionales» que Dumézi 
atribuye a orientaciones ideológicas propias de 
una cultura determinada, a un desplazamicnto 
de su «campo ideológico». Pero no era q 
la realidad haya utilizado todas las propieda 
lógicas del sistema en que se basa. Poe 
2) Los dioses funcionales necia a 
partición en las mitologías y en las teologías. 
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lista de los dioses «sociales» aparece ya for- 
mada en el tratado, redactado en acadio hacia 
1380 a.C., en el que un príncipe «para-indio» 
de Mitanni, al firmar una alianza con el rey hi- 
tita Suppiluliuma 1, elige como garantes a los 
dioses de su reino, entre los que se reconoce 
bajo la transcripción cuneiforme a los dioses 
védicos + Mitra, = Varuna y los > nisatya. 
Mitra y Varuna, por un lado, y los nisatya por 
Otro, son agrupados en pareja por un ideo- 
grama. Ahora bien, lo mismo sucede en la In- 
dia védica, como demuestra la pareja Mitrā- 
váruná; los nāsatya son otro nombre de los ge- 
melos Aśvin. Los himnos védicos y la litera- 
tura exegética indican claramente el carácter 
funcional de esta estructura y su aplicación a la 
vez sociológica y cosmológica: Mitra y Varuna 
residen en el cielo y asumen juntos los dos as- 
pectos (I' y IP, respectivamente) de la soberanía 
cósmica y moral (rta). Entre los hombres, son 


los protectores de reyes, sacerdotes y minis-_ 


tros, pero con medios diferentes. Indra, solo o 
asociado a Viyu (IIP) o a otros, ocupa la at- 
mósfera y, como dios guerrero, protege a los 
marya-, corporación guerrera que se expande 
por el Asia Menor durante el segundo milenio. 
Los médicos Aśvin, más cercanos a la tierra, 
multiplican en clla los beneficios: curaciones, 
matrimonios, etc. Estas tres funciones se rea- 
lizarán en el sistema brahmánico de castas 
(I brāhmaņa-, «de los brahmán-»; 11 ksatriya- 
, «que dispone de la fuerza»; III vaisya-, «vi- 
llano»). Los textos destacan los dos aspectos 
antinómicos de la soberanía. Uno de ellos, ju- 
gando con la palabra mitra-, al mismo tiempo 
«amigo» y nombre de dios, dice: «las criaturas 
están protegidas por un amigo (Mitra) y por un 
terrible (alusión a Varuna).» El nombre de Mi- 
tra indica la reciprocidad de las obligaciones en 
las relaciones sociales. Gobierna por el derecho 
(dharma) y por la confianza (íraddha). Por el 
contrario, Varuna reina por la fuerza (kgatra) 
y por la magia creadora de formas (maya); es 
impulsivo, violento, mentiroso. 

En Irán, la reforma monoteísta de Zoroastro 
no transformó en profundidad las antiguas es- 
tructuras, sino que las adaptó a su ética dua- 
lista, y el sistema antiguo reapareció, por una 
especie de compromiso, en la tradición avéstica 
ulterior. En ella, los dioses y los demonios son 
en efecto distribuidos siguiendo un corte entre 
la antigua función 1, por una parte, y las anti- 
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guas funciones II/III por otra: — Ahura 
Mazda amplifica a Mitra-Varuna, dos «archi 
demonios» prolongan a Indra, y un personaje 
único pero de nombre transparente, Nan- 
haithya, continúa a los Násarya-Aévin. Al me- 
nos, su carácter de gemelos sobrevive en dos 
entidades morales (> Ameja Spenta): — 
Haurvatat («integridad, salud»), protectora de 
las aguas, y — Ameretat («inmortalidad»), 
protectora de las plantas. El Avesta conoce 
también una división social tripartita homóloga 
a las tres castas brahmánicas. 

El panteón griego clásico no ofrece nada 
comparable. Urano presenta rasgos que re- 
cuerdan a Varuna (independientemente de los 
nombres, cuyo parentesco es incierto), pero 
los Dióscuros aparecen sobre todo como hé- 
roes combatientes. Conviene, sin embargo, re- 
cordar algunas supervivencias aisladas, a me- 
nudo originarias de la propia Grecia: la más 
clara en Esparta, donde había altares en el 
agora dedicados a Zeus, Atenea y los Diós- 
curos, agrupación confirmada por una versión 
lacónica del mito de los Dióscuros en la que 
Píndaro asocia a Ares con Atenea. En Egina, 
el templo federal de la liga aquea albergaba, 
bajo la égida de Zeus Homagurios, estatuas de 
Atenca y Afrodita, En otros casos se aplica el 
mismo esquema a aspectos de una misma di- 
vinidad poliada, como en el triple sacrificio 
ateniense a Atenea Hygeia (III), Polias (I) y 
Niké (ID). A juzgar por los inventarios de Pilos 
(Peloponeso), la preponderancia de divinida- 
des femeninas y de Poscidón muestra hasta qué 
punto la religión micénica se había alejado de 
lo indocuropeo hacia finales del segundo mi- 
lenio, y es sintomático que el único caso po- 
sible de tripartición funcional, señalado en un 
fresco del santuario de Micenas descubierto en 
1968, concierne a un grupo de tres diosas (B. 
Sergent). Más claramente aparece, por el con- 
trario, la tríada tracia Ares, Dioniso y Artemis 
(Heródoto, V, 7), en la que Dioniso, dios ora- 
cular y orgiástico adorado sobre las montañas 
más altas del país, podría representar la fun- 
ción I (especialmente bajo el aspecto 1P), y Ar- 
temis Bendis la III. 

Esta misma estructura está claramente repre- 
sentada en el occidente germánico. La — Edda 
escandinava y el panteón del santuario medie- 
val de Vieil-Upsal presentan una distribución 
tripartita exactamente paralela: — Odin ah 


Po 
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Tyr (1) y Thor (II) (~> Donar), formando el 
grupo de los — Ases, y para la función III, una 
organización más compleja (de la que hay pa- 
ralelos indo-iranios) constituyendo los — Va- 
nes: > Njórdhr, su hijo — Freyr y su hija (v 
al mismo tiempo esposa) — Freyja. Tácito 
(Germania, 9, 40, 43) da sobre los germanos 
occidentales una lista en la que, tras una parcial 
interpretatio romarna, se perfila una agrupación 
idéntica. Mercurio (1) sustituve en ella a Wo- 
tan (forma que corresponde a Odin) por una 
asimilación consagrada por toda la tradición 
romano-germánica (p. ej., el nombre de amiér- 
coles», latín Mercurii dies, en ir Ved 
day, etc.) y que favorece al — M 
rromano, heredero del — Lug céltico que era 
dios soberano por excelencia. El M 
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Thor. Nerhus (II) es, por su nombre, el 
correspondiente 3 ] 


Nijórdhr. Además. el historiador 


romano co- 
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más a los Asvin iO pareja iranja 
Haurwatat-Amererat, Sin duda la lista de Tå- 
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po ideológico» como en sus 
f va Tácito habla de la com- 
petencia planteada 2l rex por el dux, Es con- 
cebible desde entonces gue la función ]] inva- 
diera la I hasta e punto de gue, entre los ger- 
manos belicosos observados por los rumanos y 
sin duda también entre aquellos que estaban 
romanizados, el antuguo Tiwaz, patrón de las 
asambleas y también dios de la guerra, recor- 
dara más a Marte que a Júpiter. En cuanto a 
Donar, sus éxitos en la batalla hacían de él un 
Hércules más que un dios que desce lo alto re- 
gía la vida militar, Aparte de esto, la concor- 
dancia de oposiciones entre Odín y Týr, por 
Una parte, y Varuna y Mitra por otra, es sor- 
prendente. Se observará además que Odín y 
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Týr pagan las formas antiguas de sus poderes, 
videncia y magia el uno, práctica del derecho 
y presidencia de asambleas el otro, con em- 
peños «funcionales»: el de un ojo para Odín, 
el de una mano —órgano eminentemente «ju- 
ridico»— para Týr. Esta doble característica 
pervive en la leyenda romana, lo que garantiza 
la antigüedad indoeuropea. 

La religión itálica v romana más antigua 
tene dos tríadas arcaicas, exactamente idénti- 
cas entre ellas y comparables a las precedentes. 
En Roma, la institución de los tres — flamines 
mavores y algunas tradiciones antiguas trans- 
mitidas por la literatura establecen que > Jú- 
piter (1), — Marte (1I) y Quirino (IlI) integran 
solidariamente el conjunto de la sociedad ro- 
mana, comprometiéndola o protegiéndola en- 
teramente. El ritual umbro de Iguvium (actual 
Gubbio), que describe una ceremonia de lus- 
tración (abarcando también a la totalidad de la 
población), conoce una tríada semejante en la 
que sólo el tercer término difiere del nombre 
romano: lov-, Mart- v Vofiono- (se descono- 
cen las formas del nominativo). Ahora bien, el 
nombre de Quirinus es relativamente reciente: 
como protector del pueblo en tiempos de paz 
y de los medios de subsistencia, toma su de- 
nominación del conjunto de hombres libres de 
la ciudad (Quirites) reunidos en curias (co-1ir- 
12, «curja» > co-nir-ino, lit. «de la curia»). Por 
Otra parte, se ha demostrado que el radical de 
Vofiono- es el correspondiente en umbro de un 
dios itálico cuya pertenencia a la función III es 
evidente: Liber en Roma, Lebasios entre los sa- 
binos, Loufir en Faleria (cf. la etimología ale- 
mana Lente, «la gente»; V. Pisani, E. Benve- 
niste). En época clásica Júpiter asume, además 
de su carácter de ciclo-padre, los dos aspectos 
(1 + IP) de la soberanía (cf. sus epítetos Op- 
timus y Maximus), y sus intervenciones pue- 
den ser tan repentinas como terribles, pero 
también vela por el derecho y los compromi- 
sos. En efecto, Júpiter absorbió progresiva- 
mente a un especialista en el aspecto jurídico 
benévolo, encarnación masculina de la fides 
(sobre esta palabra, — indocuropeos, los dio- 
ses y los hombres): Dins Fidius (19, cuyo 
sacerdote era guizás en un Principio el propio 
flamen Dialis, - 

Entre los — celtas solamente pueden reco- 
nocerse las dos primeras funciones en la lista 
de dioses galos proporcionada por César a par- 
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tir, sin duda, de las indicaciones del —> druida 
Diviciacus, lista por otra parte comparable a la 
de los cinco grandes dioses irlandeses «de la 
diosa Dana» (Túatha Dé Dánann): 1) > Lug 
Samildánach, «el de los múltiples oficios», cla- 
ramente equivalente al Mercurio que César ca- 
lifica entre otras cosas de «inventor de todas las 
artes». Si bien presenta los rasgos de un dios 
soberano (bajo el aspecto IP), se eleva por en- 
cima de las funciones que acumula. 2) Dagda, 
«dios bueno», dios druida armado también con 
la maza, es el «Júpiter» de César (1). 3) Ogma, 
dios campeón, es «Marte», con caracteres que 
pertenecen a IP. Sin embargo, Diancecht, el 
dios médico («Apolo») v Goibniu, el dios he- 
rrero (en parte homólogo a la «Minerva» de 
César), no responden a las características tra- 
dicionales de la función III que, como tal, falta 
en las dos listas. Con todo, tanto César como 
la tradición irlandesa establecen que, en la con- 
ciencia de las élites, la sociedad estaba dividida 
en tres clases, correspondiendo punto por 
punto al esquema indo-iranio (druidas, aris- 
tocracia militar, «pueblo» de agricultores y 
pastores). 

b) Dioses menores y diosa trivalente. Tras 
este estadó mayor hay algunos auxiliares, 
como en el aspecto «organizado» de la sobe- 
ranía (1'): el indoiranio Aryaman es el protec- 
tor de la comunidad aria y vela por las buenas 
relaciones entre sus miembros (cf. persa er- 
man, «huésped»), mientras que Bhaga, «lote, 
parte (¿0 repartidor?)» asegura en la India el 
Justo reparto de los bienes. Ambos tienen en 
Roma sus homólogos en dos auxiliares que Jú- 
piter acogía en el recinto del templo capitolino: 
Juventas protegía a los Jóvenes romanos, ga- 
rantes de la perennidad de la Vrbs, y Terminus 
presidía, en esa sociedad de propietarios terri- 
toriales, el cuidado de las lindes y, más am- 
pliamente, era el garante de la expansión uni- 
versal del ager romanus. Aryaman-Juventas 
tienen además un equivalente escandinavo c ir- 
landés (> celtas). Se ha podido identificar al- 
gunos tipos indocuropeos de auxiliares de la 
función IL, como un «protector de los reba- 
ños» (indio Púgan, en Roma la pareja de los 
Pales) y una «diosa de la abundancia» (indio 
Puramdhi, avéstico Parndi, escandinavo Fulla, 
romano Consus y Ops). El privilegio de la cfi- 
cacia en las tres funciones es adjudicado más 
frecuentemente a una diosa o a un grupo de 
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tres diosas cuyo modelo puede aplicarse, en 
consecuencia, a época indoeuropea, «especie 
de contrapeso femenino sintético de los Patro- 
nes masculinos analíticos de las tres funciones» 
(Dumézil). La diosa río védica Sarasvati habita 
en las tres regiones del mundo y es al mismo 
tiempo purificadora (1), victoriosa (ID) y madre 
(III). El Avesta presenta una diosa con tres 
nombres que expresan cualidades casi idénticas 
(«la húmeda III, la fuerte II, la inmaculada I»), 
denominada según su virtud más eminente 
Anāhitā. El culto de Juno en Lanuvium (al sur 
de Roma) ofrece un notable equivalente occi- 
dental de esta curiosa tipología cultual. De las 
dedicaciones epigráficas se deduce, en efecto, 
que era regularmente invocada bajo la triple 
epiclesis de seíspes, mater, regina: regina ex- 
presa el matiz específicamente político y sacral 
que los romanos atribuían a su recuerdo de la 
función real (recuérdese la Zuno Regina de 
otras ciudades de Italia), mater los numerosos 
oficios asegurados por la diosa como protec- 
tora del matrimonio y de la mujer casada, y 
serspes (variante dialectal de sospira, forma ha- 
tina del epíteto junónico) un componente gue- 
rrero bien conocido del carácter de la diosa. En 
el punto de vista indoeuropeo, este reologema 
caracteriza una condición de la mujer, menos 
marcada por las diferencias de jerarquía a las 
cuales estaba sometido el elemento masculino 
de la sociedad: si por su naturaleza está con- 
sagrada a la función [IL su estatuto social está 
definido por el de su esposo (nbi tu Gains et 
ego Gaia). 

c) Lu tripartición en las epopeyas y las le- 
yendas nacionales. En su versión teológica y 
mitológica, el cuadro comparativo sólo aclara 
analíticamente algunas partes de la estructura 
funcional. La soberanía de Júpiter en Roma 
eclipsó la antigua distinción apariencial de la 
soberanía mágico-religiosa. Ya se ha visto que 
cn las listas de los dioses célticos faltan los re- 
presentantes de la antigua función IlI. Los dos 
aspectos de la función guerrera no son desta- 
cados en ninguna parte. El cuadro debe pues 
ser completado con la ayuda de la tradición 
épica o legendaria que, ya como degradación 
del mito o como transposición consciente, in- 
troduce héroes que ofrecen los mismos tipos y 
mantienen entre ellos las mismas relaciones que 
los dioses. Sin embargo, y debido esta vez a un 
desplazamiento del campo ideológico inhe- 
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rente al género literario, la epopeya revela me- 
jor de lo que pueden hacerlo el mito o el culto 
la doble articulación de la función guerrera O 
de la función «productividad-fecundidad», ya 
que necesita recursos dramáticos que puede 
obtener, por ejemplo, del éxito heroico o del 
amor. Además, liberada de cualquier atadura 
con la actualidad cultual o social, la forma 
épica puede preservar en sí misma de un modo 
aún más fiel las estructuras de pensamiento más 
arcaicas. Las epopeyas son nuestro único me- 
dio de acceso a la mitología antigua de varios 
pueblos indoeuropeos como los romanos O los 
celtas. Se ha demostrado (St. Wikander, G. 
Dumézil) que el > Mahābhārata indio, cuya 
composición parece haberse concluido en los 
primeros siglos de la era cristiana pero cuyos 
temas centrales pertenecen a una época ante- 
rior, desarrolla una mitología superponible a la 
que dejan traslucir los textos védicos —y aña- 
diéndole incluso las dimensiones de una esca- 
tología—, y encierra rasgos que superan en ar- 
caísmo a las partes más antiguas del Veda. Por 
ejemplo, uno de los dos grandes grupos de 
protagonistas, y finalmente vencedores, los 
cinco hermanos Pandava, son respectivamente 
los hijos de cinco dioses trifuncionales, agru- 
pados en el orden canónico: Dharma (literal- 
mente «ley», demarcación clara de Mitra, 1”, 
Vāyu (II°), Indra (11%) y los Agvin (III), con la 
notable particularidad de que los dos últimos 
Pandava, gemelos como sus padres, no nacie- 
ron de la misma madre. El principio de esta 
equivalencia una vez conocida, un rasgo de las 
costumbres, aberrante en el ámbito ario y que 
ha intrigado mucho a los exegetas, se aclara 
pronto, ya que la poliandria de Draupadi, es- 
posa común de los cinco Pandava, no es más 
que la trasposición del teologema de la «diosa 
omnivalente». Mientras que la función I no su- 
pone aquí más que un aspecto, encarnado por 
el jefe del clan y futuro rey Yudhisthira, la II 
distingue a los hijos de Vāyu y de Indra, res- 
pectivamente Bhima y Arjuna, como encar- 
naciones de las dos diferentes versiones del hé- 
roe combatiente (cf. antes a), que vuelve a apa- 
recer con idénticos rasgos en dos héroes escan- 
dinavos. Mientras que en los Veda los Aśvin 
son gemelos indiferenciados, sus réplicas he- 
roicas se distinguen por una particularidad sig- 
nificativa entre Otras, y es que Nakula prefiere 
el caballo (IIP) y Sahadeva la especie bovina 
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111). Aquí se reconoce una visión arcaica de 
fi cría de garado en la que, oponiéndose alos 
pacíficos corderos, los jinetes indo-1ranm105, 
muy apreciados por los hurritas en el segundo 
milenio, compartían la turbulencia de sus 
maestros, los Maryannu mitannios, los márya- 
de la sociedad védica. Además, en el mundo 
indo-iranio e incluso en Escandinavia hay 
otros indicios de esta antigua bipartición. Por 
su parte, el relato romano de los orígenes des- 
cubre varios teologemas que la religión dejó 
desvanecerse. Tanto por su número como por 
los acusadísimos tipos que encarnan, los cuatro 
primeros reyes de Roma aparecen también 
como la trasposición épico-histórica de cuatro 
dioses trifuncionales: Rómulo (IP), Numa 
Pompilio (1"), Tulio Hostilio (1D, Anco Mar- 
cio (III). En este relato de mediados del si- 
glo 1, que la tradición consideraba el origen de 
la historia de Roma, hay sin duda reminiscen- 
cias de hechos o de situaciones auténticas, y 
la inserción de temas mitológicos no es en él la 
única fuente de ahistoricidad. Es labor de 
la crítica histórica extraer la parte verídica uti- 
lizando los resultados cada vez más precisos y 
reveladores de las excavaciones arqueológicas 
del suelo de Roma y del Lacio. Sean o no au- 
ténticos, no importa que los datos conservados 
por la tradición hayan sido elegidos, distribui- 
dos y orientados en el marco general de la ideo- 
logía trifuncional que sugería una mitología ya 
en vías de abandono. Rómulo y Numa son dos 
reyes fundadores separados por los mismos 
rasgos que, en la India, separan a Varuna y a 
Mitra. Rómulo es mago, mentiroso y violento, 
que no se arredra ante el sacrilegio para ase- 
gurar la descendencia a su grupo de aventure- 
ros (el rapto de las sabinas). Su dios personal 
es Júpiter, que fulmina al enemigo en la baralla, 
herencia clara del aspecto mágico de la sobe- 
ranía. Por el contrario, Numa siente devoción 
por la Fides, comparable al respeto de Mitra 
por la «fe imbuida», la ¿raddha, y es por ex- 
celencia un soberano benévolo, legislador y 
fundador de sacra, Tulio es el técnico de la gue- 
rra, el que ejerce la inuentus y destruye Alba, 
capital legendaria de Roma. La tradición sitúa 
en este último acontecimiento el combate de 
Horacios y Curiacios, variante de un tema mi- 
tico e iniciático propio de la función Il, el del 
combate de un héroe terciario (Trita en la In- 
dia) contra un adversario triple (el Tricéfalo). 
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El reinado de Anco Marcio, finalmente, se ca- 
racteriza por una serie de hechos que provie- 
nen claramente del III nivel: la fundación del 
puerto de Ostia, la llegada a Roma del riquí- 
simo Tarquino, el desarrollo de la plebe. Los 
analistas romanos no pudicron atribuir a los 
«reyes» Rómulo y Numa las mutilaciones ca- 
lificantes («monocularidad» y pérdida de la 
mano que consagran a Odin y Tvr en Escan- 
dinavi2), y las refirieron a dos héroes de la na- 
ciente república, Horacio Cocles («ciclope») y 
P. Mucio Scacuola («zurdo»). La existencia de 
estas mutilaciones en el panteón védico y entre 
los celtas garantiza que las similitudes entre ro- 
manos y escandinavos no es fortuita. El nom- 
bre de Rómulo, por otra parte, esconde al 
mismo tiempo una entidad diferente cue tam- 
bién proviene de los indoeuropeos: en la fase 
«prerromana» de su carrera forma con se her- 


mano Remo una pareja de gemelos exacta- 
nios Nasatya- 


mente comparable a los indo-ir 
Asvin. En este papel, Rómulo revela un carác- 
ter que no coincide en nada con el rev tiránico 


de después de la fundación: de los A$vin, los 
gemelos itálicos tienen la humildad de origen y 
de condición, la relación con los ámbitos ga- 
naderos, el constante cuidado que ponen en re- 
parar las injusticias de la fortuna v las desgra- 
cias de los hombres. No obstante, los Aévin no 
son fundadores, y Roma pudo haber utilizado 
el tipo en lugar de la entidad de doble natu- 
raleza que se entrevé en las cosmogonías. 

En Grecia, la epopeya o la levenda no acla- 
ran el estado prehistórico del panteón, pero los 
temas trifuncionales aislados son numerosos: 
descripción del escudo de Aquiles cn la Ilíada, 
mito hesiódico de las razas (J.-P. Vernant), jui- 
cio de Paris (no homćrico), erc. La leyenda de 
los tres primeros reyes de Orcómenos en Bco- 
cia (F. Vian) es un paralelo sorprendente de los 
relatos romanos de la historia real: en Etcocles, 
a la vez fundador de la ciudad e instaurador del 
culto trifuncional de las Gracias, le suceden 
Flegias, hijo de Ares y guerrero impío, y Mi- 
nia, nieto de Poseidón, sin papel religioso o 
militar pero inmensamente rico. 

3) La guerra de fundación y la colaboración 
armomiosa de las tres funciones. Los testimo- 
nios de la situación inferior de la función II 
son múltiples. Su subordinación a las dos pri- 
meras castas es en la India un dogma intocable. 
Brahmanes y ksatriya son las «dos fucrzas» de 
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la sociedad. Entre los celtas sucedía lo mismo, 
como demuestra la condición del «tercer es- 
tado» descrita por César y la ausencia de re- 
presentantes antiguos de la función II en las 


listas, Además, el menosprecio de los bienes” 


materiales es con la piedad y el valor el ideal 
de las clases superiores. Incluso si está inspi- 
rado en el célebre encuentro del sabio Solón y 
el rico Creso, el apólogo de san Colombano y 
del rey irlandés de Tara expresa la filosofía de 
los clérigos gaélicos que nos lo han transmi- 
tido. No hay que olvidar que los dioses escan- 
Cinavos de la función III forman una familia 
separada, la de los Vanes, que no residen con 
los Ases. No obstante, la propia sabiduría de 
los indocuropeos sentía también que la función 
productiva era el fundamento necesario de las 
otras dos. Esta aparente contradicción se cx- 
presaba en un mito en el que tres guerras cé- 
lebres conservan con una fidelidad casi idéntica 
los episodios significativos y la lección general: 
la de los Ases y los Vanes en Escandinavia, la 
que enfrentó a Rómulo con el rey sabino Tito 
Tacio en la leyenda romana, y finalmente, la 
que mantuvieron en la llanura irlandesa lla- 
mada Mag Tured los Túatha Dé Dánann y los 
lemonios Fomoiré. De este mito de fundación 
no hay vestigios, salvo en época osseta, y en el 
Mahābhārata, en el mundo indo-iranio; sólo 
hay rastros limitados al ámbito litúrgico. Estos 
rastros bastan al menos para indicar la anti- 
güedad indoeuropea del modelo, que se puede 
describir como sigue. 

Los dioses de las funciones I y II emprenden 
una terrible guerra contra los semidioses de 
la 111, voluptuosos y detentadores de una ri- 
queza de la que carecen los otros. En este con- 
flicto, al final incierto y sin reales vencedores 
ni vencidos, cada grupo combate con los me- 
dios funcionales de que dispone: II utiliza la 
corrupción por el oro (la bruja llamada «Em- 
briaguez de Oro» entre los Vanes, el oro de los 
sabinos que seduce a Tarpcia), 1 siembra el pá- 
nico entre el enemigo con un procedimiento 
mágico (el venablo de Odín, la intervención de 
Júpiter Stator dios de Rómulo, el rayo de In- 
dra). A la paz que sigue está asociada, como 
medio o como resultado, la génesis de una per- 
sonificación de la embriaguez (en Escandinavia 
Kvasin, «bebida embriagadora», en la India 
Mada, «cmbriaguez») que, despedazada, en- 
gendra y distribuye sabiduría y gozos materia- 
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les. Así se constituye definitivamente una so- 
ciedad armoniosa y equilibrada: los Aśvin son 
admitidos a compartir el soma (bebida sacrifi- 
cial) con los dioses superiores; los Vanes se 
convierten en sacerdotes y reyes junto a los 
Ases y les enseñan recetas mágicas; desde en- 
tonces Tacio reina de acuerdo con Rómulo so- 
bre romanos y sabinos unidos. En cuanto a los 
Fomoiré, a los que se permite permanecer en 
la isla, conjugan dos mitologemas. El primero, 
indoeuropeo, encarna a los dioses de la función 
TIT: el otro, más universal, representa los de- 
monios o los titanes a los que debe combatir 
toda sociedad organizada. Así se explica que 
los aspectos tradicionales de la función III no 
se encuentren, en época histórica, en las listas 
de los grandes dioses célticos. 

Este mito de los «alógenos asimilados» ex- 
presa claramente la ética de una aristocracia 
|conquistadora, pero al mismo tiempo sublima 
¡la capacidad de asimilación y la apropiación de 
valores culturales que en la historia caracteri- 
zan a los indoeuropeos, 


Jean Loico 


INDOEUROPEOS (los dioses y los hom- 
bres). 1) La oposición dialéctica dioses-hom- 
bres. La existencia de dioses especificados 
como seres luminosos y celestes está estable- 
cida por la palabra deiwo-, que así los designa, 
con algunas excepciones, en todo el territorio 
indocuropco: sánscrito devá-, avéstico daéva-, 
«demonio» (es decir, un antiguo dios prezo- 
roástrico), hitita sit-, lituano diévas, antiguo 
islandés (plural) tívar, latín dens, galo déxo-, 
antiguo irlandés día. Esta palabra está formada 
de la raíz dei-, «brillar», «emitir luz», que ha 
dado también el nombre del «cielo» y, en cier- 
tas lenguas, el de «día». Incluso en el antiqui- 
simo préstamo finés taivas, «cielo», el antiguo 
valor naturalista ha sobrevivido aisladamente. 
Esta connotación hace presentir una religión 
que, a diferencia de las viejas religiones agrarias 
del mundo mediterráneo, será siempre más 
uraniana que ctónica. Por oposición, la especie 
humana es «terrestre» (tocario de Kutcha 
saumo, lituano ¿m:o, gótico guna, latín homo, 
antiguo irlandés duine). No obstante, esta 
Oposición correlativa se transfirió a veces al 
plano «inmortal-mortal», especialmente allí 
donde la devoción a la tierra madre seguía 
siendo o había llegado a ser poderosa, como en 
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el mundo indo-iranio (sánscrito márta-, anti- 

guo persa martiya-), en Armenia (mard) y en 

Grecia (eólico mortos, brotos). Ya la Grecia mj- 

cénica había resucitado esta terminología 

(theos: anthropos, esta última palabra de origen 

oscuro). El germánico, donde el antiguo 

deiwo- sólo subsiste como término genérico en 

el antiguo escandinavo, generalizó una perso- 
nificación del «objeto de la invocación sacrifi- 

cial» (g'hu-tó-, sánscrito hu-, «hacer la obla- 
ción», «invocar», de donde aparece el antiguo 
islandés gudhr, etc.) y, paralelamente, gene- 
ralizó para «hombre» la noción de «criatura 
pensante» (gótico manna, etc.) que conoce 
también la India (mánn-, manusyd-) y que im- 
plícitamente opone el hombre al mundo animal 
(griego plural a-loga, «el mundo animal»). A 
muchos de estos dioses antropomorfos, que 
asumen entre ellos funciones sociales y las pa- 
trocinan entre los hombres, están vinculadas 
representaciones naturalistas, tanto más fácil- 
mente cuanto que en las formas menos elevadas 
del pensamiento religioso los fenómenos na- 
turales, incluso los animales, son percibidos 
como fuerzas activas. No hay en ello una rup- 
tura lógica, sino más bien una ambigúedad in- 
herente a todo pensamiento mítico. Podría de- 
cirse, generalizando una observación de J.-P. 
Vernant sobre el mundo griego, que el mito se 
representa en dos planos, aprehendiendo el 
mismo fenómeno simultáneamente como he- 
cho natural en el mundo visible y como acon- 
tecimiento divino en el tiempo primordial 
(Ann. ESC, 1957). —+ Dumézil evoca también 
las «armonías de la imaginación en planos di- 
versos» (NRF, 1941, 11). Por otra parte, las di- 
vinidades fueron concebidas como encarnacio- 
nes de entidades abstractas en época más o me- 
nos antigua (la Venus latina, enriquecida al 
contacto con Afrodita, era una antigua noción 
moral, del género neutro, sánscrito vánas-, 
«deseo»; ciertos Amesha Spenta del maz- 
deísmo), o, al menos, estuvieron estrecha- 
mente relacionadas con nociones abstractas 
(como el — Mitra indo-iranio, sánscrito mitrá-, 
al mismo tiempo el neutro «contacto, asocia- 
ción» y el masculino «compañero, aliado»). 
Esta tendencia llevó, particularmente en la In- 
dia, Roma y en el folklore balto, a la creación 
de numerosos Sondergótter encargados de ac- 
tividades muy determinadas de la vida coti- 
diana (indio Annapati, «señor de la alimenta- 


INDOEUROPEOS (los dioses y los hombres) 850 
ción», Nivarta, «que reconduce [las das al es- miento del poder de los diose 
ablo]»; griego Genetullis, «que preside la ge- rad DE) que en la India e 
t las «madres» baltas del tipo Lau- Ja confianza ritualista o místic Á i 
sraddha), y que Roma laicizó aa A 
(rèdere, fidés, sustituto de un anti zuo credos, 
hasta que el cristianismo dio de lo 4 h 
palabras un valor religioso que heredaron las 
Ee [oia en la pareja creer y fe. 
s más Te de la mentalidad 
i sólo se e 
presión para sagrado: sab”, E d e 
sentantes más seguros Perviven solamente en 
Anatolia (hitita Sablái «ley, costumbre, rito») 
y en Italia (latín arcaico y Osco-umbro sakro-) 
La noción básica parcce ser «consagrar, hacer 
pasar al mundo de los dioses mediante un rito» 


s o de un acto» 
Irán llegó a ser 


ación»; : 
nl «madre de los campos»; los dioses 


indigitamenta, etc.). No es sor- 
a o de lo genéricos 
ee desenar divinidades telúricas, demoníacas 
4 más generalmente, inferiores, pues todo lo 
po en el vocabulario indoeuropeo revela no- 


ciones de este orden, es inestable y está sujeto 
a frecuentes renovaciones. MES 

2) Funaamentos conceptuales GE la reugion y 
de lo sagrado. La religión, sistema complejo y 
sbs racto y, al mismo tiempo, realidad omni- 
e, no posee una denominación antigua. 


Las nociones religiosas particulares son tanto 


pre- 


recent 
preser 


más dificiles de discernir cuanto que, por una 
cane, se mueven a la vez en el plano de lo sa- 

el (para nosotros) profano, y, por 
as son limita- 


doeuropeos lo sagrado no tenía un carácter in- 
manente, sino que era el resultado de la inicia- 
tiva del hombre y que, por tanto, requería un 
acto prescrito y un oficiante para ejecutarlo 
(oficiante cuyo nombre era quizá sakro-dhot-, 
«que ejecuta los ritos de consagración», con- 
servado sólo en latín: sacerdos). Sin embargo, 
para la sensibilidad romana histórica, sacer es 
«todo lo que pertenece a los dioses» (Treba- 
tus, siglo 1 a.C.), y para expresar «lo que ha 
sido consagrado, puesto bajo la protección de 
los dioses», los romanos recurrían precisa- 
mente al participio de sancire: sanctus. Las re- 
giones centrales del mundo indoeuropeo cons- 
truyeron también su noción de «sagrado» al- 
rededor de estos dos conceptos, «sagrado (por 
naturaleza)» y «consagrado, inviolable». Así; 
en griego, respectivamente, hieros y bagios| 
(indo-iranio yaj-, «sacrificar»), germano hailag | 
y weibs (cf. umbro eveietu, «que consagra», la- | 
tín xictima). Hay que considerar, por otra | 
parte, que el primer término sólo enuncia una 
condición de sagrado, no su esencia: integridad 
física (antiguo islandés harlag significa «sano», 
alemán beil, inglés health) o fuerza vital (griego 
hieros = sánscrito işirá-, «vigoroso, vivo»; 
avéstico spinta- y antiguo eslavo suní, de 
k'eu-, «acrecentar la fuerza»; irlandés noib, 
«sagrado» y níab, «fuerza vital»). Se observa 
que la noción ha sido reafirmada il 
mente como resultado de una condición o de 
un rito. El sacrificio constaba de los distintos 
actos que se constatan en todos los dió 
época histórica: libación (hitita Sipant-, EA 
spendein, latín spondëre), compromiso 


margi- 
nugua. Entre 


te binomio flameny 
pondiente neutro, 
bman-), que no puede 
La dificultad, prin- 
ica en que la noción 
se convirtió, 2 partir 
ro de la especula- 
ma de las nociones claves 
liz Si se relaciona con el anti- 
razman-, pehlevi brabm, «forma 
: g, Trans. Philol. Soc., 
2 parir del indo-iranio, 
del culto, rito», lo que reúne 
residente-médico asumida por 


Emparentada con el latín forma 
A nos fijamos en el aspecto 
REL 1575. sacrificio (H. Le Bourdellès, 
wA i se traduce por «oblación- 
tad tomano © poco que se sabe del flami- 
ión, o ie Permite decidir sobre esta 
Sa de a las concordancias pre- 
ne y e a Bico-religioso entre los 
di de y, nn Dialis imponen, más 
"tacia fyny o Minacioes, | id 

uncional en ones, la idea de una he- 
day t sacerdota] El Por consiguiente, de 
te g 1 d 

Me distint ndocuropea, Parecida, 

* noción de «reconoci- 


Ls >" 
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(griego  enkbomai, latin HOUCTe, uõtum, 
«voto»), banquete de celebración (armenio 
tawn, «fiesta», latín daps, «comida ritual»). La 
raíz bher-, «Jlevar», sirvió sin duda desde el in- 
docuropeo para designar el acto de ofrenda en 
su conjunto (cf. indo-iranio pra-bhrtar- y el 
umbro ar-fertur, «sacrificador», así como di- 
versos términos célticos: E. Hamp, JIESt, 
1973, 318s). La noción de oración está atesti- 
guada en época indoeuropea bajo la doble es- 
pecificación de «imploración» y de «invoca- 
ción, recitación ritual». 

No se puede separar el saber profano de la 

| ciencia religiosa. La raíz wid-, «ver, saber», ha 
dado la expresión de la ciencia sagrada (sáns- 
crito véda-), de sus depositarios (sánscrito 
evam-vid-, «quien sabe mucho», epíteto del 
buen brahmán, céltico dru-wid-, «que tiene 
una ciencia profunda, —> druida»), e incluso, 
en un estadio degradado del paganismo, la ex- 
presión de brujo (armenio gët) o bruja, adivi- 
nadora (ruso véd'ma). El mundo occidental 
tuvo en común una noción de «éxtasis vio- 
lento», de «videncia» (wat-), que en Roma y 
entre los celtas dio el nombre de «adivino» (la- 
tín nátes, irlandés fáith), y entre los germanos 
una rica familia léxica en la que claramente so- 
brevivió el valor de «furor extático» (alemán 
Wut) y que, por esta razón, designó al dios he- 
redero del aspecto mágico e «inspirado» de la 
soberanía, Odbinn (> Odin). 

En todos los casos, estas palabras se refieren 
también a la función poética, confirmando por 
ello la existencia de una poesía religiosa pre- 
histórica e indicando que ésta podía utilizarse 
en los encantamientos y en la expresión versi- 


ficada de oráculos. 5 
Jean Lorco 


INDOEUROPEOS (muerte y destino). 
1) Muerte y funerales. El vocabulario común 
relativo al tema funerario es muy escaso, y casi 
ninguno de los términos tiene valor técnico, El 
verbo latino sepelire, «inhumar», que ya las xn 
Tablas (451 a.C.) oponen a urere, «incinerar», 
equivale al védico saparyáti, pero éste significa 
«honrar, vencrar», y no tiene relación alguna 
con los funerales. La raíz dhembh-, que se re- 
fiere explicitamente a ellos, sólo está a 
tada en griego y en armenio. El mee 
thaptein en griego tiene el sentido gon E 
«rendir honores fúncbres», sin que de ello 


INDOEUROPEOS (muerte y destino) 


pueda inferirse nada acerca de un pasado re- 
moto. 

Recurrir a la arqueología, solicitada tan a 
menudo y en particular a este respecto, para 
determinar los grupos étnicos y sus desplaza- 
mientos durante la prehistoria, es correr el 
riesgo de entrar en un círculo vicioso. Además, 
el testimonio de las civilizaciones históricas in- 
dica que los ritos funerarios no son apenas 
constantes, de suerte que, en la protohistoria, 
no podría verse en ellos un criterio de identi- 
ficación étnica ni el indicio de una migración, 
excepto en el caso de que un cambio de rito 
vaya acompañado de un cambio general en la 
cultura material. En Italia, por ejemplo, y con- 
cretamente en Roma, la variación de los ritos 
funerarios desde finales de la edad del Bronce 
ha suscitado innumerables controversias. 
Ahora bien, un estudio técnico más profundo 
de las sepulturas y del material funerario per- 
mite actualmente establecer con certeza que la 
upología de las tumbas depende más de la cro- 
nología que de la filiación étnica. Por ejemplo, 
la evolución de las costumbres funerarias en 
Etruria y en el Lacio es en líneas generales pa- 
ralela a lo largo de las edades del Bronce y del 
Hierro, y este mismo principio se verifica en 
otras regiones. Mientras que el ritual védico 
sólo describe el ceremonial de la incineración, 
en los himnos hay testimonios de una tradición 
más antigua, con alusiones a la inhumación. 
Hay que indicar, no obstante, que en la pre- 
sunta zona de la expansión indoeuropea más 
antigua, la incineración se generaliza sólo tar- 
díamente, durante el último tercio del segundo 
milenio a.C. Se observa también una cierta 
constancia en la tipología de las tumbas «rea- 
les» o de nivel social superior, que no varía 
apenas a lo largo de milenios y certifica la 
creencia en una forma material de superviven- 
cia. Este tipo aparece en el v-1v milenio en la 
cultura de los kurganes y pervive hasta las tum- 
bas eslavas de la alta edad media. Por lo general 
se trata de un túmulo (en ruso-turco kurgan) 
en cuyo interior había una cámara, al principio 
protegida por una armazón, donde se deposi- 
taban los restos inhumados del difunto. En 
más de un ajuar funerario cuyo lujo o función 
(armas, etc.) denuncian la posición social, se 
encuentran desde la época de los kurganes y al 
menos hasta el segundo milenio restos de ani- 
males (sobre todo caballos), esclavos e incluso 
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niños sacrificados. Sin hablar de los funerales 
de Patroclo en la Iliada, donde los doce jóve- 
nes trovanos inmolados son el producto de la 
exageración épica de un recuerdo muv lejano, 
se recordará que el ritual hitita preveía grandes 
sacrificios de animales en los funerales de los 
príncipes, y que en la necrópolis de Bogazkóy 
se han descubierto numerosos restos de niños 
acompañando a los adultos. Heródoto cuenta 
que los escitas practicaban la inmolación fu- 
neraria de las concubinas, e incluso de los com- 
pañeros de armas, pero en este caso hav que 
tener también en cuenta la exageración del na- 
rrador. El ritual védico conservo. al menos en 
forma de simulacros. un recuerdo atenuado de 
esta costumbre, que curiosamente reapareció 
en la India histórica con el ni i i, 
el que la viuda se colocaba 
al difunto, aungue en seguida 1 
A veces se inmolabz una vaca. 
zaba y se disponien sus mi 
del cadáver (costumbre const 
bas de los kurganes que recuerda 
cuerpo de Parroclo con grasz ani 
de tumba con carro (orig 
ruedas) aparece en la énoc 
pervive de modo inter 
tunental hasta mediados del primer milenio. La 
práctica del cortejo fune en carro del tipo 
de la ekphora eri aberse reservado 
significativo, sin em- 
bargo, que la ¡ ación pervive largo tiempo 
en las tumbas de los jefes, incluso allí donde 
estaba generalizada la incineración (por ej.. en 
la edad del Hierro germánica o céltica). 

2) El destino y la escatologia. La informa- 
ción sobre las creencias relativas al más allá en 
época muy antigua es escasz. El examen com- 
parativo del vocabulario resulta, una vez más, 
decepcionante. El alma, por ejemplo, es asi-l 
milada por lo general 2 un soplo (sánscrito | 
prana-, átman-, griego psyche, latín animis, et- | 
cétera): esto indica que se la concebía scparada| 
del cuerpo, pero no aporta ningún dato sobre 
su destino después de la muerte. Se suele ad- 
mitir que la destrucción de la envoltura carnal 
por medio de la incineración acelera la ascen- 
sión del alma a la morada celeste, pero, como 
se ha visto, esta costumbre es relativamente re- 
ciente. Por otra parte, se ha observado que las 
preocupaciones escatológicas ocupan poco cs- 
pacio en los himnos del — Rg-Veda, testimo- 
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nìos de una concepción vitalista y dinámica de 
la existencia. En cuanto a las concepciones va- 
gas y contradictorias que se dieron en la anti- 
güedad clásica, es imposible extraer de ellas 
una creencia común relativa al destino y al más 
allá. Desarrollando la teoría sacrificial de la gé- 
nesis del Universo, la especulación védica (> 
brábmana, = upanişad antiguos) imaginó que 
la muerte perpetuaba el sacrificio cósmico con- 
ibuvendo, miembro por miembro, a asegurar 
la supervivencia del mundo. Esta concepción 
va unida a una vision del fin del mundo en la 
que, en un proceso inverso. los difuntos re- 
sucitaran y scrin, literalmente, re-creados, 
pero a pesar de Bruce Lincoln (JIESt, 5, 1977), 
es dudoso que se pueda retrotraer esta creencia 
a la época indoeuropea. Por el contrario, G. => 
Dumézil demostró que hay una concordancia 
general entre la intriga central del > Mahá- 
bhárata y los puntos de vista escatológicos des- 
arrollados en la — Edda escandinava (espe- 
cialmente en la Gylfaginning de Snorri Stur- 
luson, de principios del siglo x11 d.C.) en lo 
que se refiere a los dioses menores — Baldr, 
Hóldhr v — Loki. En efecto, éstos tienen en 
el poema indio sus equivalentes funcionales 
precisos en los que se esconden, bajo el nom- 
bre de héroes épicos, los dioses auxiliares Ar- 
vaman, Bhaga y, representando el mismo papel 
maléfico que Loki, la potencia demoniaca ig- 
norada en los textos védicos que para el dua- 
lismo mazdeísta es — Angra Mainyu. Desde la 
India hasta Escandinavia se encuentran en la 
mitología tres momentos que componen los 
tres actos del drama cósmico: a) El demonio se 
sirve de la Fortuna ciega (Bhaga, Hóldhr) para 
eliminar mediante un juego (la célcbre partida 
de dados del Mahabbárata) al protector de la 
nación (Aryaman, Baldr) y, a través de él, al 

grupo de los Buenos. b) Comienza entonces un 

periodo sombrío, fin de una cra cósmica, re- 

presentado en cl Mahābhārata por cl largo exi- 

lio de Yudhisthira y sus hermanos, y en la 

Edda por el mundo actual. c) Este triste pe- 

riodo termina con una gran batalla en la que 

triunfan las fuerzas del bien, eliminando a las 

del mal e inaugurando un mundo nuevo y pu- 

rificado. Un cco de este drama se encuentra en | 
Irán, en el — Bundabisn pehlevi que, como es 

sabido, resume la escatologia mazdeísta des- 

cuidada en las partes conservadas del — | 
Avesta. Ahora bien, e] paralelismo indo-escan- 
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dinavo que se ha esbozado demuestra la exis- 
tencia de una doctrina escatológica indocuro- 
pea que la ideología vencedora del vedismo re- 
legó al olvido, pero que fue rescatada y des- 
arrollada en una perspectiva ética por el dua- 
lismo madeísta. , o., 
El análisis comparativo permite además ais- 
lar una diosa indoeuropea de la disolución, si- 
métrica de las divinidades primordiales men- 
cionadas antes. En Roma es denominada Lua 
Saturni o Lua Mater (cf. lnere), y sus dos car- 
gos rituales conocidos la consagran, como es 
natural en Roma, a la aniquilación de los ene- 
migos. En la India védica su nombre, Nirrti 
(«destrucción»), la designa como la antítesis 
misma del orden cósmico (rta) y, siendo al 
mismo tiempo benéfica y maléfica, recuerda 
por su ambivalencia a los dioses primordiales. 


Bibliografía. Además de los trabajos de E. BENVE- 
NISTE y G. DuméziL, citados en los artículos que les 
conciernen, se puede consultar: 1%) Sobre los in- 
doeuropeos en general: P. BoscH-GIMPERA, Les J.- 
E. Problèmes archéologignes, París 1961; J. Lorca, 
Les I-E. et Parchéologie protohistoriquwe, RBPH, 
1963; G. Devoto, Origini indeuropee, Florencia 
1963 (cf. J. Lorca, RBPH, 1967); Indo-European 
and Indo-Europeans, Filadelfia 1970. 2°) Sobre los 
problemas religiosos, mitológicos: O. SCHRADER y 
A. NEHRING, Reallexikon der indogerm. Alterrums- 
kunde, Berlín 1917-1929; J. VENDRYES, Les corres- 
pondances de vocabulaire entre li.-ir. et Pitalo-cel- 
rique (MSL, 20, París 1918); A. MEILLET, diversos 
ensayos reproducidos en Linguist, hist. et linguist. 
générale (1921), Paris *1948; V. Pisant, Aspetti della 
religione presso gli Indeuropci («Acme, Ann, Fac. 
Fil, Univ.», Milán I, 1948); Hommages à G. Du- 
mézil, Bruselas 1960; Myth and law among the LE., 
Los Angeles 1970; B. Lincorn, The I-E. myth of 
creation (Hist. of Rel., 15, 1975; véase también, 16, 
1976); D. Dunursson, Le roi i-e. et la synthése de 
trois fonctions, («Ánn. ESC», 33, 1978); B. SERGENT, 
Les trois fonctions ¡.-e. dans la Grèce anc., («Ánn. 
ESC», 34, 1979); J. Haupry, Les Indo-Europćens, 
París 1981. 


Jean Loico 


INDRA. Indra, que en el > Veda figura a la 
cabeza de los dioses, es el dios invencible que 
conduce a los — arios a la victoria. Fue él, 
principalmente, quien venció a la serpiente 
Vritra, «la Resistencia», demonio-mago que 
bloqueaba las aguas interceptando su paso en 
la montaña. Indra fue quien venció a los disa 


INFIERNOS (Grecia) 


o disyu, los enemigos de los dioses y de los 
arios. Al describir su aspecto físico, se Je re- 
presenta con facciones vigorosas, Le gusta el, 
soma y tiene aventuras amorosas, Sus proezas 
hacen pensar inmediatamente en la invasión de 
la cuenca del Indo, irrigada, sin duda, todavía 
en aquella época, y en la destrucción por los 
nómadas del sistema de irrigación. Entre sus 
compañeros se cuenta —> Visnú, cuyo papel es 
secundario, pero que ocupará después el pri- 
mer lugar entre los dioses, aunque con un ca- 
rácter más pacífico y organizador. Se acusa a 
Indra de haber conquistado su hegemonía tem- 
poral dando muerte a su padre. Este mito tra- 
duce, sin duda, la usurpación del poder por el 
clan guerrero, que, de acuerdo con la jerarquía 
de las funciones en el sistema => indoeuropeo, 
no debía ocupar sino el segundo lugar, perte- 
neciendo el primero, por derecho, a > Mitra 
y a — Varuna. 


Bibliografía. J. Gonba, Les religions de l'Inde. I; 
Védisme et hindoxisme ancien, París 1962, págs. 70- 


81. 
MıcHEL DELAHOUTRE 


INFIERNO — descenso a los infiernos, > 
postrimerías, > ¿eol. 


INFIERNOS (Grecia). El viaje al > más allá 
es un tema frecuente en el mito y el rito grie- 
gos, como en otras muchas sociedades. Unas 
veces se habla explícitamente del viaje, otras en 
forma alusiva. Puede concebirse como una ex- 
pedición a un país lejano y, sobre todo, al con- 
fín de Occidente (como los imramba celtas O 
la isla de Avalón de la leyenda artúrica); cs lo 
que hace Ulises en la Odisea, y rea 
cuando parte en busca de las manzanas y ds 
Hespérides. A veces se trata de un verdade à 
descenso al mundo subterráneo (Heracles se 
capturar a Cerbero). La empresa es pa 
el héroe debe hacer frente a formidables j 
truos, ya que viola el orden natural. Le y pe 
sin embargo, una divinidad: Atenea, CUY Si 
blema, la lechuza, traspasa con su ISt 

nieblas del mundo infernal. mitologi 

Muchos grandes héroes de pw Teseo, 

gricga intentaron la aventura: ada tema un- 
Piritoo, — Orfeo, Ulises (tal ES ci ada pos” 
damental de una Odisea original, cnla22 i ge 


ye sin 
teriormente con la gesta troyano 4 


INFIERNOS (Grecia) 


soporte a la obra actual, donde el viaje a los 
infiernos aparece en la > Nekia). Aunque el 
motivo del viaje varía, su finalidad es contra- 
restar, de un modo u Otro y tras muchas pe- 
ripecias, los efectos de la muerte y adquirir la 
inmortalidad. El tema está ligado a los mitos 
de iniciación, ya que estos últimos constituyen 
a menudo para el iniciado un tránsito por la 

muerte simbólica antes de renacer a una vida 

nueva (cf. por ejemplo los > misterios de 


Eleusis). 


Bibliografía. P. BRUNEL, L'évocarion des morts et la 
descente aux Enfers. Homère, Virgile, Dante, Clau- 
del, Paris 1974. 

PauL WATHELET 


INFIERNOS (religión sumera acadia). El 
más allá se llamaba simplemente ki, «la tierra», 
«el lugar», o kur, «el país»; por eufemismo 
kur/ki.mu.gi, «el país», o «el lugar sin re- 
tomo», eriy,.gal «la gran ciudad», denomina- 
ciones traducidas en acadio por ersetu, erset/ 
air la rán, iferkallu. La morada de los muer- 
sos estaba situada bajo tierra (ki.ta, Saplitu), en 
una región donde también se encontraban el 
apsu (> abzu) y la residencia de los dioses 
Anunnaki (> Anunna); estos lugares no se 
coafundian, pero tampoco se tenía una idea 
exacta de su repartición. En el mito del «des- 
mea Inanna a los infiernos» la diosa se 
den iras debe fangen 
A pa a aeee er al palacio de lapis- 
reshkigal. Se creía tam- 
grietas y agujeros, se po-| a 
los muertos; así, en => 


lab mel) aca e obleas 


fema, que poco desp 


“La estancia en los infiernos no era 
heras llegaban, como Inanna, 

i OS sus adornos, sus joyas y | 
ane, Enf higo social; para no des- 
Sa abia recibido e] consejo de no 
Perfum é Mi no calzar sandalias, no 
cantar y no manifestar ningún 

Os difuntos que re- 

Eo ndiferencia y la su- 
Poca de Akkad, y pro- | 


a la vista de | 


ciedad tan o hi 
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Ninazn hijo de E i 
X | 
como el dios de] o 


» Quien, a su vez, cedería 
gal, conceptuado 


Principal divini 
de los infiernos, donde Otros de Bidag 
Ses, como = 


Gilgamesh, des 


-an que un dios pudiera ex 
presar una apreciación s monta. 


difunto y sancionar] 


Bibliografía, B. ALSTER (dir.), Death 


h in M z 
mia, en «Mesopotamia», 8, Co a POLA 


penhague 1980, 
HENRI Limer 


INICIACIÓN EN ÁFRIC i ; 
tos africanos. A (ritos de) > ri- 


INMORTALIDAD E INMORTALIZA- 
CIÓN (Grecia) => aristotelismo, — Grecia $ 
3b, > héroe, => infiernos, => orfismo, => pla- 
tOnismo, — vida de ultratumba. 


INMORTALIZACIÓN (Rumania) > Zal- 


moxis. 


INQUISICIÓN. Tribunal eclesiástico encar- 
gado de reprimir la herejía. La inquisición (del | 
latín inquirere, investigar) es un signo de la 


lianza plurisecular entre el poder eclesiástico 


y el poder civil en la persecución de los herejes 


(inquisitio hacreticae pravitatis), cuya existen- 
cia misma se consideraba peligrosa para la su- 
pervivencia de la sociedad: «Una fe, una ley, 
un rey». En el 408 san > Agustín escribía, sin 
embargo, al procónsul de África, a propósito 
de los donaristas: «Más vale morir a sus manos 
que entregarlos a vuestros juicios para ser eje- 
cutados.» La inquisición, que primero fue 
episcopal (> concilio de Reims en 1163) y más 
tarde monástica, establecida por Gregorio 1x 
entre 1227 y 1235, pasó a ser nacional, cn par- 


ticular española, y más tarde pontificia, sin que 
los reiterados intentos de la Santa Sede lograran 
convencer a los sucesores de Fernando e Isabel 
para que abandonaran su práctica, incluso 
cuando sus fervores cristianos se enfriaron, Y 
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es que los Reyes Católicos otorgaron una prio- 
ridad absoluta a la perfecta cohesión del rcino. 
Suprimido por decreto imperial de Napoleón 
en 1809, restablecido y abolido al socaire de las 
vicisitudes políticas, el tribunal de la Inquisi- 
ción desapareció por orden de la regente María 
Cristina el 15 de julio de 1834: «Se declara su- 
primido definitivamente. » 
La herejía, considerada como una fuerza 
destructiva de la unidad del reino, fue perse- 
i guida como delito de lesa majestad y merecía 
por este título la muerte (> Tomás de Aquino, 
Suma Teológica, 1-1, q. XI, art. 2). Desde 
! 1184, el papa Lucio 111 y el emperador Federico 
¡Barbarroja acordaron que los jueces eclesiás- 
|ticos entregaran al «brazo secular» a los herejes 
lobstinados. En este sistema político-religioso 
de la cristiandad, cuya base era la unidad de fe, 
las dos espadas se unían frente al infiel en lo 
temporal y en lo espiritual. La corrupción de) 
la fe, ¿no es una traición? La sociedad puede 
tolerar un cuerpo extraño debidamente iden-| 
tificado, pero no a un traidor, como es el caso 
de los conversos o marranos (judíos converti- 
dos sospechosos de mantener secretamente su 
antigua fe), de los moriscos (musulmanes con- 
vertidos, sujetos a la misma sospecha) o de los 
alumbrados o iluminados, entre los que se 
contó en un tiempo a san Juan de la Cruz. 
Las decretales, constituciones y bulas jalo- 
naron la larga historia de la Inquisición, en la 
que se distinguió particularmente el celo do- 
minicano. Baste citar a Miguel Ghislieri, co- 
misario del Santo Oficio, más tarde papa con 
el nombre de Pío v (1566-1572). La Inquisi- 
ción, tribunal de excepción permanente, inter- 
venía en todos los asuntos relacionados con la 
fe. El procedimiento inquisitorial permitía la 
busca de oficio de los sospechosos por el juez, 
declarando incompetente de hecho, si no de 
derecho, al tribunal ordinario. El poder espi- 
ritual nombraba a los responsables, comen- 
zando por cl primero, inmortalizado por Dos- 
toyevski en su leyenda del gran inquisidor, El 
poder temporal ofrecía los medios de existencia 
y aseguraba la ejecución de las sentencias, 
Desde su institución por Gregorio 1x en 1231 
hasta su supresión en 1820, la misma palabra 
cubre realidades dispares en el tiempo y en el 


š r 


espacio. La represión contra los cátaros fue su; 


tiempo fuerte.* Torturas y hogueras siguicron 
vigentes en la imaginación occidental, sin pro- 
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porción con la realidad de los hechos, que no 
se deben minimizar ni excusar, sino explicar y 
deplorar, como yo mismo tuve ocasión de ha- 
cer ante un nuevo editor del horrible Diction- 
naire des inquisitenrs, en la emisión televisada 
de Apostrophes del viernes santo de 1981. 

Este justo descrédito empañó durante toda 
su existencia a la institución, creada por el papa 
Paulo 111 en 1542 por consejo del cardenal Ca- 
raffa, de la Sagrada Congregación de la su- 
prema y universal Inquisición o Santo Oficio, 
compuesta por scis cardenales y con jurisdic- 
ción en todo el mundo. Esta Sagrada Congre- 
gación no logró someter a la poderosa inqui- 
sición española, y la propia Catalina de Mé- 
dicis declaraba no reconocer la jurisdicción ro- 
mana, contraria a las libertades de la Iglesia ga- 
licana, 

Respondiendo a los deseos del — concilio 
Vaticano 11, Pablo vı suprimía el 7 de diciem- 
bre de 1965, por el motu proprio Integrae Ser- 
vandae, el que fuera durante mucho tiempo el 
primero de los organismos de la curia romana, 
para sustituirlo por la Congregación para la! 
Doctrina de la Fe, y ya no contra los herejes, | 
según expresión del propio papa: «Como la ca- 
ridad excluye el temor (1Jn 4,18), se atiende 
mejor, actualmente, a la defensa de la fe pro- 
moviendo la doctrina. » 
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La palabra «inspiración» tiene diversos signi- 
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gundo se ha aplicado a veces en un sentido am- 
plio a la asistencia del — Espíritu Santo otor- 
gada a los autores eclesiásticos, 2 los — padres 
de la Iglesia, a los — concilios, etc., para jus- 
uficar la autoridad de sus textos, lo tomaremos 


aqui en un senudo más esticro que se aplica 
solamente a los libros de | Bil i 


derando la e 


tores s2erados: 


veladora», cuyo significado habían de desci- 
frar, Ni el judaismo ni el cristianismo pueden 


ser presentados, por tanto, como «religiones | 


del Libro». La recopilación de los libros sa- 
grados desempeña un papel regulador dentro 
de su tradición, que continúa después de la 
clausura de su canon. A su vez, esa tradición 
desempeña una función interpretativa en la co-| 
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rrecta enunciación del mensaje contenido en 
los libros. En cl judaísmo, el principio de in- 
terpretación de los libros se busca en la Tora 
(la = lev), vinculada a la — alianza del Sinai. 
En las Iglesias cristianas, se busca en la persona 
v en la función mediadora de — Jesucristo. 
Hav que señalar, sin embargo, que la relación 
entre Escritura y — tradición eclesiástica no se 
entiende de la misma manera en el catolicismo, 
en la ortodoxia oriental v en las diferentes ra- 
l protestantismo. En cuanto al problema 
fundamental de la revelacion, que se sitúa en la 
nerucijada de la palabra de Dios y de la his- 
toria donde se realiza el provecto de salvación, 
es expuesto en — dogma v — teología. 

— Biblia, — canon, — palabra de Dios, => 


Jm 


tradición. 
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pecial H. pe Lusac, La Revelation divine, Paris 
19685: K. RAHNER, Inspiración de la Sagrada Escri- 
zura, Herder, Barcelona 1977: K. RAHNER - J. RaT- 
ZINGFR. Revelación y tradicion, Herder, Barcelona 


1971. 


PIERRE GRELOT 


INSPIRACIÓN DIVINA (Grecia) — cen- 
tusizsmo, — Hesiodo, — Homero, > orácu- 
los. 


INSTITUTO DE CIENCIA Y DE TEO- 
LOGIA DE LAS RELIGIONES. El Institut 
de Science et de Théologie des Religions, 
(ISTR) fue fundado en 1967 por el Instituto 
Católico de París, a petición y con el apoyo de 
los superiores generales y provinciales de las 
congregaciones misioneras, del comité episco- 
pal para las misiones en el exterior, y del — 
secretariado para los no creyentes, 

Este organismo, actualmente integrado en la 
UER de Teología y de Ciencias religiosas, se 
dedica al estudio de las diversas implicaciones 
de los principios establecidos por el — concilio 
Vaticano 11, a fin de asegurar un conocimiento 
riguroso de los problemas planteados por e => 
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hecho religioso, el — encuentro de las religio- 
nes y las culturas, el fenómeno de la — incre- 
dulidad. Estas religiones y estas corrientes con- 


temporáneas son estudiadas tanto en sí mismas 


como en su relación con el cristianismo. Así se 
explica la doble perspectiva de un método de 
análisis científico y de un juicio a la luz de la 
> fe. > Taoísmo y — confucianismo, — hin- 
duismo, —> budismo, — religiones africanas, 
— islam, etc., son objeto de investigaciones 
históricas, filosóficas, sociológicas, etnológi- 
cas, lingúísticas y antropológicas. Estas gran- 
des religiones son también confrontadas con el 
— ateísmo, el marxismo, la civilización tec- 
nológica, la revelación en el judaísmo y en el 
cristianismo y con el fenómeno de las — sectas. 

En su décimo aniversario, el ISTR organizó 
un coloquio sobre el tema Despertar religioso 
y sectas cristianas (actas publicadas en «Le Sup- 
plément», septiembre 1978). En 1980, ese or- 
ganismo inauguró un curso de ciencia de las re- 
ligiones, en el centenario de la institución de la 
primera cátedra de historia de las religiones en 
el Instituto Católico de París (1880-1896). Una 
«Revue des Religions», también efímera, tes- 
timonia los trabajos que se realizaron en aque- 
lla época. 

El Instituto de Ciencia y de Teología de las 
Religiones es un establecimiento de enseñanza 
superior. El curso completo dura dos años, y 
prepara para un diploma de segundo ciclo o 
para una maitrise especializada en ciencia y 
teología de las religiones. Este último título ca- 
nónico puede servir como capacitación para el 
doctorado en teología, (Dirección: Institut ca- 
tholique de Paris, 21, rue d'Assas, 75270 París, 
Cedex 06.) 

—> Broglie, + Daniélou, + Centro de His- 
toria de las Religiones (Louvain-la-Neuve), => 
Centro de Historia de las Religiones (Lieja), > 
Departamento de Ciencia de las Religiones 
(Sorbona), > Lubac, — Pinard de la Boullaye. 
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pags. 47-49; H. BouiLLaro, Naissance et dévelop- 
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tholique de Paris», 1978-1979, 2, Págs. 42-48, 


Jacques Vipal 


INTARABUS, ENTARABUS. Dios galo- 


romano de origen indígena conocido por mo- 
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numentos epigráficos y figurativ. 
de la ciudad de los ieni del 
parece fue dios tutelar. No se puede dia 
precisión su personalidad primitiva, El hecho 
de que fuera venerado por los legionarios es 
basta para hacer de él un dios propiamente mi 
litar, pues los dedicantes llevan nombres iodi 
genas. 
i Se le identificó a veces con — Marte, pero a 
juzgar por el — santuario de Lenus Marte en 
Tréveris (— aguas [culto de los celtas...], § 2b) 
de donde procede una de sus dedicaciones se 
trata más bien de un Marte salutífero y dispen- 
sador de juventud. La preciosa estatuilla de 
bronce encontrada en el fanum de Foy-lez- 
Bastogne (Luxemburgo, Bélgica) consagrado ¿ 
él, le representa joven, con una larga cabellera, 
vestido como los galos, con una piel de lobo 
sobre los hombros. Estos rasgos hacen pensar 
en un dios de la naturaleza, aunque no se ex- 
cluye un aspecto funerario, por otra parte 
compatible con este último carácter, en algu- 
nos aspectos de su culto. 

— Marte (galorromano), — Sucellus, 


Bibliografía. CH.M. TERNES, Les divinités gallo-ro- 
maines attestées dans nos inseripticns (Hémecht, Lu- 
xemburgo, 21, 1969); M. MARIËN, L'empreinte de 
Rome. Belgica antiqua, Amberes 1980. 

Jean Loico 


INTEGRISMO. 1) En su primer sentido la] 
palabra designa un partido político español na- | 
cido a finales del siglo x1x, bajo la inspiración | 
del Catálogo contra los errores modernos (el Syl- 
labus) publicado en 1864. Los españoles rela- 
cionados con esta empresa eligieron persona“ | 
mente el calificativo de «integristas» para, e 
signar su partido. En la actualidad el término, | 
«integrismo», no sin un fuerte caracter p | 
mico, o por lo menos con un matiz pêyorat! o 
se utiliza habitualmente para sul ea ! 
conducta opuesta al progresismo. De a sn 

modo, tal significado no se puede enten ao 

remontarse a los años que precedieron a ak 

mera guerra mundial. Fuc entonces iente 


arma iliz or cuantos, * 
término fue utilizado p xperimentan 


la c 
mente descosos de que la Iglesia “Fjar las I 
cierta apertura y se decidiera a a e invest 
bertades modernas y los esfuerz dición 


y a > 
ión i un lado, y | 
gación intelectual, de eps ~ 


si 
del otro, reprocharon a los re 


A 
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ed keco de refugiarse cobarde- artificial, ¿puede decirse que la necesidad de re 

een sí mismos y perjudicar de manera in-  ferirsea una Posición atemporal y de potencia 

mer ia Iglesia. Se hablaba entonces las exigencias de los dogmas, de la disciplin j 
ay 


jjara a la prop! 
pediatra å : : ; 
cha entre el > modernismo y el inte- de la moral sin querer aceptar las novedades 


de luch ue lo 
ano e sé q 5 avances del pensamiento Puedan pro- 
“El primer afán de los integristas consiste en poner, €s Una actitud natural de la mente? ¿No 


e le Í 
Pesofia escolástica, y ello a pesar de la encí- 


dica de 1879; muestran una creciente irritación 
ante todas las formas de apertura política y so- 
cal, consideradas por ellos como insuficien- 
temente preparadas; terminan por sostener a 
los adversarios de cualquier apertura confun- 
diendo «la devoción al pasado con la fidelidad 
alo eterno» (Borne); remen a los innovadores 
(liberales, demócratas) rechazando con irrita- 
ción sus investigaciones para separar la doc- 
tina de otros elementos heredados de épocas 
rurpulentas; sienten su responsabilidad com- 
prometida hasta tal punto que ciertos eclesiás- 
tios y seglares (menos numerosos, por otra 
pane, de lo que comúnmente se piensa) de- 
nuncien y consideran por su propia cuenta 
como herejías algunos esfuerzos, por lo general 
úmidos tanteos, realizados por ciertos obispos 
enel sentido de poner los medios para no dejar 
Escapar sistemáticamente los resultados de los 
trabajos cientificos contemporáneos. No son 
paces de aceptar que la verdad pueda estar 
Ri à compromisos y matizaciones, porque 
a verdad no se adapta, 
Pl Pascendi firmada por el papa 
mistas, El Pe a aruka 
Peis, al Srn € sus principales as- 
> Os y resaltándolos. Mues- 


pentidos. Noël Béda experimentó en el siglo 
XVI una aversión total hacia e] humanismo 
cristiano, cargado a sus ojos de antigüedad pa- 


compromisos, Un siglo más tarde, los janse- 
nistas, irguiéndose contra el laxismo (según 
ellos) de los Jesuitas, enseñaron una severa doc- 
Trina y practicaron una mora] de rigor extremo, 
Cabría multiplicar tales ejemplos de formas de 
intransigencia, 
En los decenios que siguieron a la revolución 
francesa (algunos de cuyos aspectos ideológi- 
cos fueron inspirados por la filosofía de las — 
Luces, opuesta a los dogmas), la Iglesia cató- 
lica, víctima principal, no pudo impedir que las 
monarquías se vieran obligadas a pactar con la 
burguesía y con los defensores de los derechos 
del hombre, y que insensiblemente, poblacio- 
nes fieles, hábilmente guiadas por los primeros 
socialistas, se apartaran de la práctica religiosa. 
Los católicos se dieron cuenta de ello (Dupan- 
loup, Maret, Darboy, Newmann) y sugirieron 
cierta adaptación a las aspiraciones liberales. 
Con todo, otros católicos, igualmente de 
buena fe (dom Guéranger, Manning, Veuillot), 
rechazaron esta opción en nombre de una ver- 
dad que no es posible adaptar sin caer en con- 
tradicciones. Los excesos, o al menos las im- 
prudencias —hay que admitirlo— de ciertas 


tra simis ; 
ib a consecuencias potenciales que 
© autor comprometian su respon- 


sabili ; 
lidad de guardián de la fe, Desde esta fecha 


4 “ nuestrog R ` A è 
ad co Mi la Iglesia católica ha cono- actitudes liberales a las que se añadía un anti- 
i nt 4 . . š 3 po t 
lm (mos cuyas peripecias, es-  clericalismo bastante fácil, impulsaron al papa 


Pío 1x en 1864 a firmar un Syllabus de 80 pro- 
posiciones, que obligaban a la Iglesia católica a 
adoptar una actitud maximalista. Frente a la 
contra-Iglesia que sería la civilización mo- 
derna, ¿iba a convertirse la Iglesia en una con- 
tra-sociedad? 


e 
sg mas el concilio Vaticano 11 
Mentos ens èN Provocado ciertos endureci- 
launa de > O: OPuestos, surgiendo en 
Ppress n Opciones tendencias múltiples 
Mora teng a literatura ideológica que la 
cor, * que estudiar y analizar ni 


ió Tras la definición de la infalibilidad ponti- 


n Cige un i R Ia + 
vitando erp de expli- ficia (1870), la Iglesia choca en todas partes con 


2 asimilación la evolución de esta sociedad moderna. Los ca- 
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tólicos intransigentes, agrupados cada vez más 
estrechamente en torno a Roma, endurecen sus 
Posiciones, esperando con mayor o menor 
confusión nuevas órdenes de la Santa Sede. Es 
el caso de los intransigentes italianos, pronto 
incorporados a las filas de la Acción Católica 
de la Juventud Italiana inspirada por la Obra 
de los Congresos (Opera dei Congressi). Otro 
tanto sucede en Francia con los ultramontanos 
sostenidos por Louis Veuillot y su periódico 
«L'Univers». En Alemania desempeña este pa- 
pel el partido del Centro Católico (Poular). 
Esta actitud exige una reflexión nueva cuyo ob- 
jeto será el establecimiento de un orden social 
cristiano que será definido por la más alta au- 
toridad de la Iglesia; este nuevo orden social 
constituirá un auténtico trampolín para que se 
expresen todas las fuerzas vivas del catoli- 
cismo. No se trata, claro está, de condenar las 
demás filosofías, sino de otorgar un puesto pri- 
vilegiado al tomismo; no procede derribar los 
regímenes establecidos, sino buscar una nueva 
definición de las relaciones de la Iglesia y del 
Estado (habría que ahondar aquí en el verda- 
dero objeto de las consignas impartidas a los 
católicos franceses en el sentido de incorpo- 
rarse a la república: enciclica Inter sollicitudi- 
nes de febrero de 1892); no se recomienda el 
desprecio hacia el propio tiempo, sino su con- 
sideración con una prudente desconfianza, 
controlando firmemente la evolución social 
(encíclica Rerum Novarum de 1891) conforme 
a las instrucciones de la más alta autoridad re- 
ligiosa; no hay que aceptar tampoco las ten- 
tativas de «aculturación» de la vida católica en 
el espíritu nuevo, como las que se llevaron a 
cabo en América del Norte y se intentaron des- 
arrollar en Europa, sino esforzarse por lograr 
que «la ley divina... presida el gobierno de las 
sociedades», que constituya «cl freno de la au- 
toridad y la razón de ser de la obediencia» (A. 
de Mun). Todo ello porque «los principios ca- 
tólicos son inmutables... son siempre los que 
Cristo enseñó, los que los papas y los concilios 
han definido, los santos aceptaron y los doc- 
Itores defendieron» («Civilta cattolica», revista 
de los jesuitas romanos controlada por el Va- 
ticano). El orden social cristiano es, pues, 
ajeno al liberalismo derivado de la Revolución 
que, según la opinión general, ha engendrado 
el desorden social, así como al socialismo, que 
no es más que el heredero de ese desorden. El 
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y 
orden social cristiano se expresa «desde lo 
alto». En su aplicación lo espera todo de «Jos 
hijos sumisos de la Iglesia... adversarios deci- 
didos de la Revolución» (A. de Mun en Char- 
tres en 1878). A 

En su conjunto, la burguesía liberal piensa 
que la religión debe ser un asunto privado, de 
conciencia, ya que la sociedad tiene en sí misma 
los medios para resolver sus problemas. Desde 
1871, Pío 1x considera este análisis y las con- 
secuencias que de él se derivan como una «ver- 
dadera plaga». Ve con buenos ojos que esta 
burguesía deteste y tema al socialismo, e in- 
cluso tienda a buscar apoyo en la Iglesia... Los 
intransigentes, aunque con ciertas diferencias, 
en consonancia con Pío 1x, León xin y Pío x, 
responden que no hay catolicismo integral si 
no se mantienen todos los dogmas, Se impone 
además otro requisito: el catolicismo quiere y 
puede «aplicarse a todas las necesidades de la 
sociedad contemporánea». En esto el catoli- 
cismo integral es social, intransigente, exclu- 
sivo y maximalista, pudiendo el clero lanzarse 
con entusiasmo a la palestra del > catolicismo 
social, 

3) El movimiento integrista surgió de este 
conflicto entre una Iglesia y una burguesía. 
Esta última, asustada por el avance del socia- 
lismo, pero interesada en el progreso cientí- 
fico, consideró a la Iglesia como un arca de sal- 
vación —la única, quizá— al tiempo que la 
Iglesia no podía aceptar como tesis el orden so- 
cial propuesto por una tal burguesía, nacido de 
la revolución francesa. La rigidez de las pos- 
turas alcanzó su máxima expresión durante el 
pontificado de Pío x (1903-1914). 

Una parte notable de la actividad integrista 
se basa en una organización estudiada y ela- 
borada claramente —y, al parecer, de manera 
definitiva— por Émile Poulat en 1969: el So- 
daliium pianum (llamado comúnmente Sapi- 
nière). Al principio se trataba de una asocia- 
ción piadosa, colocada bajo el patrocinio del 
último papa que intervino en una cruzada, san 
Pío v. El organismo fue dirigido desde Roma 
por un prelado, monseñor Umberto Benigni 
(1862-1934). Temperamento combativo, pio- 
nero del catolicismo social, en 1906 entra en la 
secretaría de Estado, en donde llega a ocupar 
ci puesto de subsecretario de la Congregación 
de Asuntos eclesiásticos, y funda cn 1909 el So. 
dalitium tras haber dispuesto desde dos años 
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antes de un periódico, la «Corrispondenza ro- 
mana» redactado en principio en italiano y más 
tarde en francés con el nombre de «Corres- 
pondance romaine». Esta publicación suscita 
hostilidades debido a sus actitudes exagerada- 
mente maximalistas. En 1912, tras haber de- 
jado la secretaría de Estado unos meses antes y 
haber recibido de Pío x un cargo honorífico, 
Benigni prosigue su acción en una situación de 
medio retiro que le proporciona tiempo. 
Funda la Agencia General de Roma, verdadero 
centro de información y de inspiración per- 
manentes de periódicos antimodermistas y con- 
trarrevolucionarios, muchas veces incluso anti- 
semitas, publicados en Italiz, Bé 
nia, Austria y Francia. Esto 
ben de Roma valoraciones 
nalidades notorias v 
ideas, así como consign 
orientación le cbligó 


más o menos en la cland 


in 
A 
5 


robación ca- 
igni sabe, sin em- 
contrario (cf. las 
ha 5 de julio de 
e de la Iglesia 
odalitium 

- contra 
Smo en sus 


nónica de su zsoci 
bargo. qu 
notas d 


1911 y 


S 
e 


lada por 
«los diferentes z 
en varios países, 
mientos de fe rotz 
directrices de la 


i según las 
nta Sede. Finalmente la So- 
Galitium se vio z ovada por las decisiones que 
siguieron a la e Pascendi: Obligación 
impuesta 2 los Obispos de enviar periódica- 
mente 2 Roma un informe sobre las acuvidades 
de su diócesis y sobre los cursos impartidos 
por los profesores de seminario, creación de 
comités doctrinales de vigilancia sometidos 
ellos mismos 2 control, juramento antumoder- 
nista, etc, Apoyado por cardenales, obispos, 
miembros de congregaciones romanas y reli- 
giosos de diferentes órdenes, Benigni prosigue 
su actividad utilizando un l 
tino. En Francia recurre a lo 


enguaje clandes- 
s servicios de un 
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antiguo auditor de nunciatura. Montagnini, 
que le proporciona informes que, obtenidos de 
fuentes discutibles, Benigni almacena y di- 
funde. La delación se convierte en procedi- 
miento. Personalidades notorias tales como los 
padres Lagrange, Lebreton y Grandmaison, 
prelados como Baudrillat, auténticos cristianos 
tales como Georges Goyau, Denis Cochin y 
Albert le Mun son objeto de amonestación. 
Otros se ven obligados a abandonar las tareas 
que desempeñan. Resulta difícil negar que, por 
diversas razones, la Action française sostiene 
esta campaña. 

El análisis de la documentación permite, sin 
embargo, añadir algunas precisiones importan- 
tes. El papel desempeñado por el miedo en esta 
crisis ha sido considerable. De cúalquier 
modo, la corriente integrista nunca contó con 
un número significativo de adherentes. Cabe 
señalar como máxima la cifra de unas sesenta 
personas, entre ellas algunas personalidades 
realmente apreciables. «Todos han incremen- 
tado su poder atemorizador haciendo crecr a 
los demás que poseen en efecto los poderes que 
2 sus personas les son atribuidos... Este juego 
de espejos es un dato fundamental para com- 
prender dicho período.» Los hombres menos 
moderados, aquellos que estimaron que era in- 
dispensable observar el movimiento de la so- 
ciedad y el de los intelectuales, y no sólo ellos, 
sufricron de mancra considerable. Si la tensión 
causó desgarraduras por culpa de la actividad 
de la Sapiniére, ello se debió a irritaciones que 
tenían un carácter más profundo. Fue un «pro- 
ducto del movimiento integrista, verdadero 
anticuerpo segregado por un organismo afec- 
tado por la fiebre» (Poulat). Intervino sin duda 
el miedo, pero no sólo él; el orden social cris- 
tiano considerado por León xiii y Pío x no po- 
día establecerse sin más y fueron muchos los 
que clamaron porque se les habia infligido un 
profundo dolor. Se trataba, por una parte, de 
un dolor provocado por el «bloqueo» de los 
integristas y por sus métodos de delación, y 
por la otra de una aflicción indignada que se 
producía al descubrir que el orden esperado no 
podía realizarse razonablemente. No se equi- 
vocaron en este punto los jesuitas romanos 
que, como medida de precaución, preconiza- 
ron un cambio desde antes de 1914, La im- 


portancia del piro se descubre realmente en el 
— concilio Vaticano jy, 
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4) Por sus excesos, las denigraciones (algu- 
nos de cuyos motivos acabamos de investigar) 
de la Sapiniére provocaron quejas y Protestas 
de los episcopados italiano, alemán y francés. 
Monseñor Dadolle, obispo de Dijon, monse- 
nor Fuzet, arzobispo de Rouen y monseñor 
Mignot, arzobispo de Albi, se impacientaron. 
Este último, en un célebre informe dirigido al 
cardenal Ferrata, secretario de Estado del 
nuevo papa Benedicto Xv, en octubre de 1914, 
considera a la Sapiniére como una empresa que 
ha de ser demolida por cuanto perjudica a la 
Iglesia en los medios ilustrados, desanima a los 
intelectuales y a los clérigos jóvenes v debilita 
la autoridad de muchos obispos. El 1 de no- 
viembre de 1914 el propio papa publica una en- 
cíclica: Ad beatissimi. Tras reiterar las conde- 
nas de su predecesor contra el modernismo, el 
jefe de la Iglesia pide que se dejen «e emitir 
juicios sobre el valor de la fe y de la disciplina 
de aquellos que, en libros o discursos públicos, 
exponen Opiniones no coincidentes con las ex- 
presadas por el juez del momento. Mientras la 
Santa Sede no se haya pronunciado, «nadie de- 
berá erigirse en maestro de la Iglesia»... 

A fines de noviembre de 1921 Benigni su- 
prime por iniciativa propia el Sodalitimm, tras 
la petición de explicaciones presentada por 
Roma con ocasión del descubrimiento de im- 
portantes archivos por parte de los alemanes en 
el curso de una pesquisa efectuada en Bélgica 
durante la guerra. La supresión de la asociación 
parece haber conducido a algunos elementos 
Muy activos a mantener contactos más estre- 
chos con la Action française Y a actuar como 
antes publicando opúsculos, folletos, etc. El 
pontificado de Benedicto xy parece en este sen- 
tido esbozar una andadura distinta del de 
Pío x. 

Pío xı (1922-1939) intensifica la tendencia de 
Benedicto xv. En la Action française de Charles 
Maurras, los clementos activos procedentes de 
la Sapinicre ercen haber encontrado un marco 
filosóficamente sólido que les permitir desarro- 
llar su pensamiento religioso. Así se explicarían 
Ataques contra la nunciatura de monseñor Ce- 
rett, contra la aprobación por parte de Pío yı 
de las asociaciones diocesanas en 1924 y 


: mes dios su des- 
confianza al año Sigurente ante la de 


i claración 
e los cardenales y arzobispos sobre el lai- 
eismo., Sin embargo, por encima de todo des- 
taca su irritación ante la condena de la Action 
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française en 1926 por parte de Pio XI, así ç 
ante el desarrollo del sindicalismo Cristiano 
el nacimiento de una => Acción Católica es- 
pecializada. AAA 

El pontificado de Pío xir (1939-1958) conoce 
a partir de 1949 una nueva orientación que se 
manifiesta, frente al impulso del progresismo 
en vísperas de la guerra, en una serje de deci- 
siones que permiten la reaparición de la ten- 
dencia que será conocida en adelante con el 
nombre de integrista. Deben mencionarse en 
este contexto el decreto del Santo Oficio del 1 
de julio de 1949 sobre la colaboración con el 
comunismo, la encíclica Humani generis de 
1951 y la paralización de la experiencia de los 
sacerdotes obreros en 1954. Conviene señalar 
que con el nombre de integristas (vocablo que 
implica cierto carácter polémico) son designa- 
dos también periódicos y Órganos que reivin- 
dican el espíritu intransigente católico: «La 
Cité catholique» de Jean Ousset y su revista 
«Verbe», «Itinéraires» de Jean Madiran, «La 
Pensée catholique» de Luc Leiévre, «Défense 
du foyer» de Pierre Lemaire, «Nouvelles de 
chrétienté». Estas publicaciones contienen nu- 
merosísimas respuestas a los ataques de los que 
el integrismo es objeto, asi como artículos teó- 
ricos cuya consulta no dejará de ser prove- 
chosa. 

En el concilio Vaticano 1 (1962-1965) se 
puso de manifiesto la existencia de una «mi- 
noría». En los años que siguen a 1965 aparece 
una resistencia a las reformas postconciliares 
que, confusa al principio, se va precisando 
poco a poco. Los silenciosos de la Iglesia se re- 
turan, afligidos y de puntillas. Otros, más le 
transigentes, piensan que la fe católica está gra- | 
vemente amenazada y no se limitan a deplorar | 
el abandono de un orden social católico. p | 
ligro se muestra a sus ojos mucho más P s 
todavía, porque son los valores nie in- 
que se ven amenazados con gespart opi- | 
dignan ante ciertos cambios que, en adición: | 
nión, destruyen las bases de la > bre todo; | 
modificación del rito de la misa y, sobr 


nte- | 
> PES ES 5 en el co, | 
introducción de cicrta vaguedad lengua 


ono 


: . ción en 
nido doctrinal que la presenta atecismo | 


vulgar amenaza con hacer duradera; € funda" | 
privado a sus ojos de estructura ¿todos CU” 
mento doctrinal y enseñado con HA 
yos principios no aseguran 2 los n 


| 
| 
ara 
ns sables P 
nocimientos elementales e indisp® 
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dez a la vida cristiana; formación 
te shorizontalistas y filosófica- 
¿ca de los futuros sacerdotes en los 
ubsisten: precipitación impa- 
umenismo insuficiente- 


conferir soli 
excesivamen 
sente ecléct 
rios que $ 

P, < e 
ciente ed Ante este cuadro se clama 
mn ¡poda que permite comprobar 


un 20 $ ue permi 

m istencia de una continuidad intelectual con 
exi > . o. 

E istas» de la Sapinière. 


los «integr! : 
a «herencia», ¿se encuentran los 


osal 

Aferrado Pa e ya 

sregristasen el verdadero camino marcado por 
integris 


la contrarreforma del siglo xv1? No es fácil la 
respuesta. Sea lo que fuere, se preguntan por 
li sudacia Y s Á 
en su opinión, hacia lo desconocido, 
is esilenciosos» tienen miedo del 
considerado como más 
a crisis de comienzos del si- 
i O, Que en este 


T ` 
semina 


la «loca imprudencia» de los que 


sin emba 


strarse enteramente fie- 
y a la ortodoxia ca- 
Naturalmente, los 
s de pensamiento afir- 


: ¡smos. 
Ceno lo demuestra la evolución aqui pre- 
nsmo no es sólo un fenómeno 


z Oro tanto sobre s 


co: se trata también de una actitud men- 
necesario tener en cuenta, COMO tO- 
ste género, so pena de 


lisis de autores recien- 


l célebre, Essor 
uhard, ar- 


Mad de la doctrina con su ro- 
¿la segunda, táctica, tiende a 
“r Contra el mundo, «ercino del 


E errora; la tercera, moral, pro- 
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10 entre el mundo y el cristia- 


r ATE 
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Eres y lo que queda 
de los teólogos», 
e pad Cabría aña- 
A Personas gue sos- 
Mamiento sienten 
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F una cierta tendencia 

Mn © a dejar de | 

> i O ar de lado, lo que el padre Yves 
€ Rar i ] 
| gar lama sla fuente de abajo», es decir, a] 

plenitud de una creación despiert Pa 


a no perci- 


plen de u A, activa 
sus investigaciones, c “i e 
Ñ S en sus planteamientos, en 


pa Pelli la multiplicación», para no 
de e ecos i fuente de arribas, la 

; . E ser siempre Cristo mismo 

y puede estar constituida por ciertas repr 
taciones humanas, incluidas las P A 
—muy distintas de la tradición — ar 
ñas y sa menudo 
ando lación an el fenómeno seña 
mienzo» al que e Fae dd el 
en kas > cid constante- 
l ada sidad de una seguridad 
intelectual y espiritual que de una manera más 
o menos velada haría descar que todos los pro- 
blemas llevaran aparejadas soluciones definiti- 
vas claramente formuladas, expresadas me- 
diante un sólido y auténtico pensamiento cris- 
tiano. 

Desde esta perspectiva es lógico cl temor a 
desviaciones derivadas de concesiones inopor- 
tunas; se encuentra el fundamento filosófico 
recurriendo casi exclusivamente a la filosofía 
escolástica y, en el ámbito teológico, a la teo- 
logía especulativa, con escasa insistencia sobre 
«el estudio de los modos históricos de la re- 
velación» (Ledré), y sobre las múltiples exi- 
gencias actuales que tienen en cuenta las «ne- 
cesidades nuevas del mundo». Todo esto con- 
duce a una teología moral en la que se concede 
poco margen a la moral social y, en el plano de 
las investigaciones excgéticas, a una actitud 
muchas veces —aunque no siempre, es impor- 
tante señalarlo— temerosa ante la utilización 
de métodos rigurosamente científicos, o 

Naturalmente, esta exposición global exigi- 
ría miles de matizaciones. El historiador se 
equivocaría gravemente si olvidara que cl fe- 
nómeno es complejo y múltiple, Los juicios 
contienen muchas veces posiciones rígidas 
acompañadas frecuentemente con InJusticias. 
Ciertos excesos —con algunas manifestaciones 


de febrilidad— protagonizados los antint 
grístas han provocado movimientos de resis 
indignaciones. De 


tencia, dolorosas reservas €) nes 
esa forma sólo se consigue que el movimiento 
integrista permanezca para siempre cn la re- 
serva más absoluta. Pero, cuando se piensa que 


uno mismo posce la verdad, la posición de 
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O sb natural una actitud de 
‘eL piensan que Cuentan en su 
favor con «los comienzos» y con la historia; los 
Otros estiman que esta última, concebida de esa 
manera, equivale a nostalgia, cuando, a sus 
ojos, la historia no es sino un impulso para 
proseguir el desarrollo. ¿Acaso la mentalidad 
integrista siente tendencia a olvidar el «espíritu 
misionero» indispensable para intentar resolver 
la crisis que pone en tela de juicio «la estabi- 
lidad de la existencia de la Iglesia en el mundo 
occidental»? (P, Liégé). Un análisis profundo, 
sereno y riguroso de la cultura podría aportar 
tal vez ciertos elementos de respuesta así como 
una apertura inicial hacia «un tercer tipo ori- 
ginal» cuyos signos no aparecen todavía. Sin 
pastoral de la cultura no hay pastoral, afirma 
el papa Juan Pablo 11. Tal vez sea un buen au- 
gurio el considerar que entre las dos actitudes 
mentales opuestas (que, recordémoslo, exigen 
matizaciones, tanto la una como la otra) no se 
ha «consumado» (por el momento) «ninguna 
ruptura» (Poular). 
— Catolicismo social, — concilio Vatica- 
no 1, + modernismo, — tradición. 


Bibliografía. N. Fontaine, Saint-Siège, «Action 
française» et «catholiques imégraux», Paris 1928; A. 
DE Soras, Documents d'Église et options politiques, 
París 1962; J. MADIRAN, L'intégrisme. Histoire 
d'une histoire, Paris 1964; G. ne Rosa, Storia del 
movimento cattolico in Italia, t. 1, Bari 1966; Y. 
Concar, Vraie et fausse réforme dans l'Église, Paris 
1968 (trad. cast, Verdaderas y falsas reformas en la 
Iglesia, 11973); E. PouLar, Imtégrisme et catholi- 
cisme intégral, Un résean secret international anti- 
moderniste: La «Sapinière» 1900-1921, París, Tour- 
nai 1969. Diversos articulos en «La Vie intellectue- 
lle», «La Chronique sociale de France», «Esprit», 
«Les informations catholiques internationales», «Les 
études», «Parole et Mission» y también en «Libertés 
françaises», «La Pensée catholique», «Nouvelles de 
Chrétienté», «Cité catholiques, «Verbes, «Iinérai- 


ros». 
Yves MARCHASSON 


INTERPRETATIO. La interpretatio cra un 
razonamiento religioso de los romanos que, 
bajo advocaciones locales, reconocían la simi- 
litud fundamental de dioses funcionales per- 
tenecientes a distintos sistemas religiosos. A 
los semitas, para quienes el dios 
nemigo que debía pe- 
como todos 


contrario que 
del adversario era un e 
recer como su rey, los romanos, 
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los indoeuropeos, siempre pensaron que el 
dios del contrario era útil, asimilable y que, 
mediante ciertos procedimientos y mediante 
ciertas promesas, podían atracrse su benevo- 
lencia. Así se explica el ritual de la evocatio. 
Convencidos de que nunca había que dejar 
perder la más mínima parte de las energías di- 
vinas, los romanos salvaron del olvido antiguas 
divinidades, cuya mitología no conocían, asi- 
milándolas a dioses o diosas más «jóvenes», 
particularmente durante la gran ola de heleni- 
zación. Bajo la influencia griega asimilaron sus 
dioses a las divinidades del panteón helénico y 
les atribuyeron una nueva leyenda mitológica 
aunque, con bastante frecuencia, ejercían fun- 
ciones diferentes. Actuaron del mismo modo 
con las divinidades etruscas que asimilaron a 
las suyas. Cuando penetraron tanto en Galia, 
en la época de César, como en África, deno- 
minaron con el nombre de sus propios dioses 
a las principales divinidades que encontraban 
en el culto indígena, permitiendo a estos 
«Marte», a estos «Mercurio» y a estos «Apolo» 
galos que sobreviviesen con la denominación 
latina, y al — Ba'al púnico que hiciese una 
nueva carrera bajo el nombre de Saturno. En 
este caso la interpretatio se aplica en sentido 
opuesto, pero sigue poniendo de manifiesto el 
etnocentrismo y la capacidad de adaptación y 
de utilización en beneficio propio de las reali- 
dades religiosas extranjeras que tuvieron los 


romanos. 
MICHEL MFSLIN 


INTOCABLES. Conjunto de —> jati o sub-; 
castas indias, cuyo contacto se considera im- 
puro. Al igual que a los — śudra se les consi- 
dera fuera de los arva (— arios), a los intoca- 
bles se les considera fuera de — varya, es decir, 
fuera de las castas. Constituyen pues una es- 
pecie de quinta — casta, ignorada por los tex- 
tos clásicos, 

En el punto de origen de la intocabilidad se 
suele encontrar un oficio en contacto con la 


muerte o con residuos muertos que se consi- | 


deran impuros. Por ejemplo, el de pocero, za- 
patero, basurero, barrendero, curtidor, y, por 
extensión, también todos los oficios relacio- 
nados con el cuero, como el de comediante, a 
causa de sus tambores. En el norte de la India 
se considera impuros a los camár, o «gentes del 
cuero», y en el país tamul a los parias o «los 
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del tambor». De hecho, la intocabilidad está 
restringida a algunas prohibiciones, muy coer- 
citivas, que conciernen al matrimonio, al ofi- 
cio, a la comida, etc. Por ejemplo, un bráhman 
tiene prohibido, bajo pena de impureza ritual, 
comer con un intocable, y a este último se le 
prohíbe penetrar en ciertas casas, principal- 
mente en el templo. Los intocables están pues 
obligados a vivir en barriadas separadas o en la 
periferia de las poblaciones. Se les reservaban, 
y a menudo de un modo exclusivo, pozos par- 
ticulares. En cambio, están obligados a efec- 
tuar un cierto número de tareas serviles. al ser- 
vicio de la comunidad o del pueblo. como los 
trabajos agrícolas, el servicio en la policia o en 
el ejército, etc. La constitución in 
abolió la intocabi prácuca per- 
manece profundamente arraigada en las cos- 
tumbres y en la 
lición de la intos. 
decisión de los 
mismos quienes 
buena voluntad 


> 
IC3C, pero su 


su aislamiento mental. El 
dio deberia también favore 


la sociedad india. Hoy dia es en el Estado de 
z 


Madrás, que cuenta con el mavor número de 
asociaciones, donde s 
jores resultados en 


e han obtenido los me- 
Ones educativas que 
parten de los propios intocables, resultados 


Dies, 


que apuntan 2 un verdadero desarrollo socio- 
cultural. 


Bibliografía. D. Vas per Yer y G. Porrevin, Les 
parias de l'espoir, Paris 1978, 
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IRENEO (hacía 132 — hacia 222). San Irenco 
nació en Asia Menor y falleció en Lyón, ciudad 
de la que fue obispo. Discípulo de san Poli- 
carpo (obispo de Esmirna y discípulo de san 
Juan Evangelista), fue enviado 2 las Galias por 
éste hacia el año 157, San Potino, obispo de 
Lyón, le ordenó sacerdote y le envió cerca del 
papa Eleuterio para intervenir en favor de los 
orientales que celebraban la 
día que los judíos, con objeto 
Sancionados por este hecho. Después del mar- 
tirio de san Potino durante la persecución del 
pt a Aurelio), le sucedió 

yón (178). Intervino de 


pascua cl mismo 
de que no fueran 
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nuevo como pacificador cerca del papa Víctor 
(hacia 190) en el asunto de la pascua oriental. 
Murió probablemente mártir, en el curso de la 
persecución de Septimio Severo, el año 202, Su 
fiesta se celebra el 28 de junio. San Irenco con-; 
sagró toda su actividad a la evangelización, y 
su nombre quedó asociado, sobre todo, a la lu-' 
cha contra los gnósticos. Escritor sin preten-: 
siones literarias. puso su sobrio estilo al ser- 
vicio de una doctrina segura y precisa: durante 
el siglo 11 fue el mejor guardián del depósito de 
la fe en Occidente e intentó mantener la pureza 
de la tradición apostólica. Poseemos de él un 
opúsculo apologético titulado Demostración de 
la enseñanza apostólica, conocido sólo por una 
traducción armenia, así como una importante 
obra antignóstica, Adversus haereses o Expo- 
són y refutación de la falsa gnosis, en cinco 
libros, fuente capital para la historia de las doc- 
trinas en el siglo 11; esta obra, escrita en griego, 
se conoce únicamente por una traducción la- 
una, cuva fidelidad es notoria (una parte del 
texto griego —el primer libro casi entero— 
puede reconstruirse gracias a las citas existen- 
tes). 
— Padres de la Iglesia. 


Bibliografía. A. Bexorr, Saint Irénée. Introduction 
å Perude de sa théologie, Paris 1960. Ediciones: véase 
en particular la edición del tratado Contre les héré- 
sies, en la col. «Sources chrétiennes», n.% 34, 100, 
152, 153, 210, 211, 263, 264, y Démonstration de la 
prédication apostolique, n.® 62. 
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ISAAC. Según la haggada, Isaac nació la vís- 
pera de la — pascua, tras sólo sicte meses de 
embarazo de Sara (Tanh. Wa-yéra, $ 17). Su 
nacimiento provocó una alegría general por- 
que, sin él, el mundo no habría podido sub- 
sistir (ibid., Toldot, $ 2); todos los enfermos 
fueron entonces curados instantáneamente 
(Pes. R., XLII, 1774). El nombre de Isaac se 
interpretó en función de su valor numérico: 
yod (10) significa los diez mandamientos o bien / 
las diez pruebas de — Abraham; tsadé (90) es 
la edad de Sara en el momento de su naci- 
miento; het (8) alude al octavo día en que fue 
circuncidado; qof (100) cs la edad de Abraham 


en su nacimiento, 
El día del destete de Isaac, 
un gran banquete, invitando ir 


inaano 


Abraham ofreció ¡ 
rcluso a todos los | 


| regla general, el midraš pone de relieve las bue- 
| nas disposiciones de Isaac. De esta manera se 


== 
865 li 


: ció un sa- (Sab., 89b). Isaac es uno de los seis horn 
ci Ned e Aa — Satán llamados por su nombre desde antes de aci 
crificio de necia. ante Dios y consiguió que cimiento (PRE, XXXII), y uno de los siete jus- 
iO a prueba por la ‘Agedah («li- tos que han acercado la Sekiná a la tierra 

adura de Isaac» sobre la plataforma del altar) (GénR, XIX, 13). Es uno de los tres a quien; 
g ha-Gadol de Gén 20,1). Dios concedió ya en esta vida un goce antici-! 
a oa a las circunstancias de la “Agedab, pado de la ha yel ángel de la muerte | 
los midrašim tienen opiniones diferentes. Unos no tuvo poder pe e él (B.B., 16b/17a), 
dicen que él mismo habría pedido ser sometido Según el cl . mu Oea 26b), Isaac fue 
a la prueba (GénR, LV, 4) y que se habría ale- quien instituyó la oración de Minhah (la ora- 
de cuando Abraham le invitó a ella, negán- ción de la tarde). Era de una piedad ejemplar, 
de a escuchar a Satán que quiso disuadirle obediente a Dios en todo (Men., 53a). Como , 
| (M. Aggadah de Gén. 52). Según otro relato, ofrenda consagrada al Señor, nunca salió de ha / 
| por el contrario, suplicó a su padre que le per- es a LIN, 8). 
| donase (M. ha-Gadol de Gén, ibid., 10). Por — Génesis, f da 


convirtió en el prototipo de los mártires (EstR, ISAÍAS. El Page de los profetas de Israel, 
I, 1). En la oración de Roš ha-Sanah (nuevo Oyó la llama la de su vocación el año 740 (ls 
año), se evoca el recuerdo de la 'Aqedah y se 6,1) y prosiguió su ministerio hasta ole 
pide a Dios que recuerde la alianza en favor de del siglo vir a.C. El mismo nos da algunos de-| 
pa pueblo. La “Agedah es también un tema fre- talles sobre su familia, sobre su esposa, «la pro-| 
cuente en la poesía sinagogal. fetisa» (8,3) y sus hijos, a los que da nombres| 

A los 123 años de edad Isaac quedó ciego simbólicos (7,3; 8,3). Isaías domina la cultura, 
(M1. Sekhel Tob, XVII, 1). E! midraš presenta de los escribas, rara en aquella época, y tiene 
igualmente diferentes interpretaciones del hce- acceso a la corte. Interpela a los consejeros rea-| 
cho. Según unos, se declaró esta enfermedad les (22,15-23) y no duda en dirigirse al rey (7, | 
con motivo de la expresión «lo que será para u 4-9; 37,21; 38,1). Sus oráculos ponen de ma- 
un velo sobre los ojos» (Gén 20,16) empleada — nifiesto sus dotes de poeta, como sucede, por 


` por Abimelek de Gerar retiriéndose a Sara ejemplo, en el canto de la viña (5,1-7) o la des- 


(Meg., 154). Según otros, los ángeles habrían cripción de la invasión asiria (5,17-30). Como 
llorado cuando Isaac estaba amarrado sobre el teólogo pone de relieve la santidad de ed | 
altar y sus lágrimas habrian caído en sus ojos ve en los acontecimientos el desarrollo del plan 


(GénR, LXV, 5), o bien él habria visto en divino. Hombre que mira hacia el porvenir, no 
aquel momento la Sekiná (M. Aggadah de pierde la esperanza ante los fracasos del pre- 
Gén. 68). Otros atribuyen la ceguera de lsaac sente y confía su mensaje a sus discípulos (8, | 
al hecho de que a causa de la idolatría de las 16), formando así escuela. Hasta tal pene es 
mujeres de Esaú, la Sekiná habria salido de la asi que la tradición reunió bajo su nom 
casa de Isaac y Dios le habría privado de la obra de brillantes sucesores (Deutero cd 
vista para evitar que se percatase de ello (Tanh, Trito-lsaías). Incluso en la primera Pi | 
Toldot, $ 8). Otros dicen que esta enfermedad actual libro de Isaías (1-39), la ad E | 
le hirió en atención a Jacob, para que no pu- de los vráculos auténticos es objeto as | 
diese reconocerle en el momento de la bendi- discusiones entre los especialistas. 1o aint | 
ción y la recibiese en lugar de Esau (ibid.). literarios no son decisivos, y €5 press para 

En los diferentes relatos hagádicos figuran los textos dentro de su contexto [sas 0 
¡ numerosas bendiciones que habria pronun- establecer si pertenecen a la época E 


ciado Isaac antes de su muerte —acaecida du- la de sus discípulos. áfica (6) que abre 
f ` BE 2 Ta P ió i anea i- 
¡rante la prisión de José en Egipto— sobre sus En la narración autobiográhc ransmi 


k 4 E p ha tran: 
¿hijos y metos (Séfer ha-Yasar, 169). Cuando, el libro del Emmanuel, Isaías nos la liur 


f ; ; ; jón. Durante 

¿al fin de los tiempos, Dios reproche a los pa- tido el relato de su vocación. aT 
. E L . . . e qa 

| Uriarcas los pecados de Isracl, Isaac se levantará gia del — templo, el protea Hee exige” 


` S PEN O ` 3 Corecess santo, 4 
en defensa de su pueblo, invocando la 'Aqedab sencia del Dios tres veces s101 
encia del D 


7 A A 1912 
Bb/ 


ñ historia, produ- Eei í : 
ueblo y dueño de su , P con Egipto. Isaías describe co iron? ! 1 
Pei un contraste intolerable entre la ma- gestiones de los embajadores Ce AA las 15). — Moi- 
tl del Dios soberano y la impureza del pro- 15). En señal de la ineficacia de la alianz: he 
las solidario de un pueblo impuro. Se ım- Egipto, Isaías no duda en pasearse des 4 a 
de pues, una purificación: purificación cul- pleno Jerusalén (20,1-6). Critica ab; nudo en 
A E el fuego del altar para Isaías y purifi- las medidas militares tomadas ik aT 
les del pueblo por la guerra, que sólo dejará i paa relorzar la 
l salvo el tronco podado del a a irresistible del invasor (5,26-30) y presenta a 
lin embargo éste será el germen de un pueblo Assur como «el bastón de la ¡ra de Dios» (10 
lsanto. E e . 5). Sin embargo Dios no Permitirá que el ene. 
rías, que predicó del año 740 al 700, repite migo entre en la ciudad donde él tes aasal 
en primer lugar los. temas preferidos de —> delas Promesas hechas a David (37 5335 A 
Amés. Censura el lujo presuntuoso de las da- será castigado el orgullo del hach i Aa 
¡edad (3,16-24), condena la injus- «f. i scha que osaba 
mas de la sociedad (3, ), nus anfarronear contra aquel que la espri 
ticia de los tribunales (5,23) y de los acapara- 15). ERA. 
dores de la tierra (5,8-10), ataca vigorosamente El fracaso final de Sena uerib 
a presuntos sabios y políticos que no creen en — salén se explica de diversi e J 
el dominio de Dios sobre la historia de los un tributo (2Re 18,14) epidemia on Pe? de 
is e , 3 e 
hombres y se entregan a la cozrupción (5,11- al ejército (Is 37,36), sublévación de a 
2) vincias orientales que obli i 
, E . las gan al mon 
Muchos oráculos están fechados con preci- precipitadamente (según 37,9). Esta Pa 
sión. Los reyes de Aram y de Israel se coali- de la ciudad de las Promesas (37,33) hará . 
a DAE n , nac 
garon contra Judá (hacia el año 735) y quisie- una gran confianza en la invulnerabilidad de 
ron sustituir al rey Ajaz por ua soberano que Jerusalén. Un siglo más tarde, > Jeremías de- 
A viria a su coalición antiasirza. Al contrario berá luchar contra un falso sentimiento de se- 
e los consejeros que tiemblan como árboles guridad. 
bai ê 2), Isaías ex eS : 
TA EO a a peia a Ajaz a Profeta de la santidad purificadora de Dios, | 
a a fa véh, e único que le Isaías anuncia que el Santo de Israel hará nacer 
a (7, - 28,16; 30,15). Enloque- en Sión un pueblo nuevo. Este resto, germen | 
Ppr ie signos a la presencia de de un pueblo santo (6,13; 37,32) será pues | 
ide Pd vias hijo a las Sión, liberado maravillosamente de la furia de 
boa aa solicitar su auxilio y sus agresores (29,5-10). El resto son también 
alas peca era (Re 16,3-9). los Pobres, a quien la llegada de los ejércitos 
Sd 0.25 es el lamoso oráculo del asirios obliga a refugiarse tras las fortificacio- 
Ms oo A QUe repite y desarrolla en nes de la ciudad-refugio (14,30-32; 29,195) y 
Yag Ones más (8,5-8,23-9,6; 11,1-9 b iscí i ; 
Tiri promere a h ankal »6; 11,1-9). sobre todo, son los discípulos del profeta (8, 
dd indefectbl- paN “casa de Da- 16-20), humilde comunidad de creyentes que, | 
o marca, deb r 2005 está con nos-  cimentados en la «piedra» mesiánica (28,16), | 
Paete de que Dis pe repenrse (8,10). La constituyen el germen del nuevo pueblo de | 
E macini con» su pueblo será Dios alrededor del rey esperado. 
E! Deutero-Isaías (Is 40-55). La segunda 


en E 
A ayuda divina (Gén Ape parte del libro de Isaías presenta una unidad de 
“bo e asiste a la dinastia el asas la que carecen las dos restantes, Su trasfondo 
TN bió las promesas er antepi- histórico es la situación de los judíos exilados 
l OS perpetui- en Babilonia, poco antes de la conquista de Ba- 
na; e idad genera] hace que | bilonia por Ciro (539). El autor, anónimo, ac- 
taia (95 y Alen el Castigo, E pe Palabras — tualiza la teología de Isaías, basada en el Santo ; 
] le de pl Sa: de Israel; ésa es la razón por la que el «libro de 
too Asiria Ed aprovecha la lece tencia la consolación» (según 40,1) se encuentra re- 

E Prepar c quias, rey de On. $u- Jacionado con los oráculos auténticos del Isaías 

Para sacudir y Judá (716- de! siglo vin. 
Yugo aliándose El contexto espiritual de Isaías 40-55 está ca- 


racterizado por el desaliento, e incluso la ten- 
tación de apostasía de los exilados. ¿No han 
demostrado los dioses de Babilonia su superio- 
ridad sobre Yahvéh con la ruina de Jerusalén? 
Con un extraño lirismo, el profeta celebra la 
omnipotencia de Yahvéh sobre la naturaleza y 
la historia, el Dios único, sin igual, el Primero 
y el Ultimo, el único Dios que revela mediante 
su Palabra el sentido de la historia. 

Las victorias de Ciro, joven rey de Persia, le 
son atribuidas a él (44,24-45,6). Se expresa con 
fuerza la doctrina de la — creación, y el profeta 
no duda en combinar el recuerdo del + Exodo 
con las imágenes de la lucha contra el caos pri- 

' mordial (51,95). En esta incesante serie de him- 
nos al Dios salvador y al Dios creador, el mo- 
noteísmo se afirma de manera decidida y com- 

| bativa. Los ídolos de las naciones no son nada, 
| son obra de manos humanas (41,21-29), trozos 

- de leña buenos sólo para arder (44,9-20). En 
oposición a los dioses de las naciones, el Deu- 
tero-1Saías anuncia el — reino de Yahvéh (41, 
21; 43,15...; 52,7), cuya primera manifestación 
consiste en las victorias de Ciro, al que Dios 
ha «ungido» (45,1). El regreso de Yahvéh a Je- 
rusalén, cuyo trágico abandono había expre- 
sado Ezequiel (Ez 11), es el episodio central del 
gozoso mensaje, del — «evangelio» según la 

- traducción de los — Setenta que tanta impor- 
tancia tendrá para el Nuevo Testamento. 
| Esta nueva intervención traerá al pueblo la 
salvación, por la vía de la renovación de los 

| grandes milagros obrados antiguamente por 

| Yahvéh en su favor. Será un nuevo Exodo (40, 
3), jalonado por prodigios más asombrosos 
que los del primero (43,16-21; 51,9-11). 

A partir de B. Duhm la crítica suele distin- 
guir cuatro poemas en el Deutero-Isaías, a los 
que se da el nombre de poemas del Siervo (42, 
1-7; 49,1-9; 50,4-11;52,13-53, 12 según la dis- 
tribución más común). Otros autores, como P., 
Bonnard, rechazan esa división insistiendo en 
las relaciones entre estos poemas y su contexto 
histórico, 

La palabra siervo (ébéd) ocupa un lugar im- 
¡portante en Isaías 40-55. En principio, se 

| puede aplicar a los reyes (2Sam 7,5.8), a los 
profetas (Am 3,7; Jer 26,5), a todos aquellos 
que, después de Moisés (Dt 18,18), ejercen un 


papel importante en la historia del pueblo de 
Dios. Ahora bien, estos siervos habían ejercido 


su mediación a través de una vida dolorosa, 


como por ejemplo los reyes (25am 15, 
É 34,5-12 é féricos como 
sés (Dt 34,5-12) y los héroes proféticos e 
— Elías (1Re 13,13) y sobre todo Jeremias ES 
el Getsemani del profeta). Es necesano poz, 
= Je 
tanto que en lo sucesivo Israel comprenda que 
su salvación no tendrá el cariz de aquellas pros- 
zas realizadas por los «jueces», «salvadores» 


reconocidos (Jue 2,16), sino que sólo podrá ser‘ 
llevado a término por algún personaje com- 

parable a esos «siervos» patéricos de los que la 

historia reciente proporcionaba numerosos 

ejemplos. Para el autor del texto la identidad 

de esos héroes es compleja. El siervo en prin-" 
cipio es Israel, siervo rebelde, ciego y sordo, el 

primero invitado a la conversión, beneficiario 
de la elección y de la salvación de Dios, en- 
cargado de dar testimonio del Dios salvador 
ante las «naciones» (43,8-13). 

Dentro de este pueblo, siervo todo él, hay 
un pequeño grupo fiel, un «resto» que será por 
excelencia el siervo de Yahvéh. «Tú eres mi! 
siervo en quien me gloriaré», dice Yahveh, no | 
a todo el pueblo, sino al resto fiel de Israel. La 
misión de este «pequeño resto» consistirá en 
«restablecer las tribus de Jacob y hacer volver 
a los supervivientes de Israel» (49,3.6), para 
que el pueblo dé testimonio de una salvación 
que llega hasta los confines de la tierra. Esta 
comunidad cumplirá con su deber viviendo en 
la fe su permanencia en el exilio: porque este 
tiempo incomprensible y aparentemente estéril 
(48,4) es de una asombrosa eficacia y permitirá 
la manifestación de la salvación cuyo proyecto 
ha sido formado por Dios (cf. en 42.1.4.6 la 
«decisión» de salvación tomada por Dios). 

Finalmente, como síntesis vital de la doc- 
trina del profeta, un personaje único, resu- 
miendo en sí toda la historia y el destino del 
pueblo en el exilio, toda la fe del «resto», la 
totalidad del «servicio» realizado por los hé- 
rocs de antaño, será el «siervo de Yahvéhs. 

Llegará hasta osrecer su vida como expiación y 
su servicio será extraordinariamente fecundo, 
ya que en adelante se realizará «lo que es del 
agrado de Yahveh»; y, por encima de los su- 
frimientos de su espíritu, el Siervo «verá la luz | 
y se saciará de conocimiento» (53,10-12), 

Para los cristianos ningún profeta habló ja- 
más con tanta claridad del siervo futuro: Je- 
sucristo. 

El Trito-Isaícs (ls 56-66). La tercera parte de 
Isaías es mucho menos homogénea que la se- 


ISAÍAS 


gunda. Los críticos se esfuerzan por situar en 
el tiempo los diversos fragmentos, basándose 
principalmente en las alusiones al templo. La 
oración expuesta en 63,7-64.11 debe fecharse 
hacia el año 530, cuando todavía no se habían 
emprendido los trabajos de reconstrucción. El 
recuerdo del antiguo santuario atormenta los 
espíritus que encuentran muy lenta la salvación 
que ha de llegar. La reflexión sobre la espiri- 
tualidad del culto (66,1-4) pondria de mani- 
fiesto las reticencias de quienes hacia cl año 520 
consideraban inútil su reconstrucción. El resto 
del libro es más reciente. Á pesar de la re- 
construcción del templo, el pueblo sigue aban- 
donándose a las costumbres idólatras de sus 
mayores (57.3-15: 65.5-5: 66.3.£.17). El pro- 


entre Dios y el hombre, v acusa de las desgra- 


cias actuales (39.1-14). v con fervor la 
gloria del templo (62 y $ naciones 2cu- 
den allí en peregrinación. según el antiguo 
oráculo de Isa 5 (y de Mia 4.1-3), y ce- 


lebran un culto secundario. mientras que los 


2S L 


israelitas gozan de las ricuezas de las naciones. 


Las diversas comentes de la época se reflejan 
así en esta tercera parte de Isaias. Por lo demás 
umbién correspon época un cierto 


gazon as ía 


conjunto del Ebro recuenr 2 muchos tra- 


N 
M 
E 
y 


jo rey Ma- 
incluido 


sdeocrisziana del siglo 31 


(— apócrifos del i obra cue. 2 su manera, 
da testimonio de lz veneración aue judíos y 


cristianos profeszban al restigo del Dios tres 
Veces santo, 

— Biblia, — mesianismo, — profetismo bi- 
blico. 


Bibliografia. Introducaón crítica al Antiguo Testa- 
merio, Herces, Barcelona 1981, pige 415-421, 467- 
479. 488-498. 523-574; art. Jsaie (por A. Frunair r) 
en Sappl Diz. Bible, 1. 4, pigs. 147-729: Cerren- 
tarios de A, Auvpay (Ís 1-39) y de P. Bonnano (Hs 
426b): J. Verners, Da prophete Isaje á Lapo- 
calyprique, 2 romos, París 1977; P. Gust om, Les pot- 
mes du serviteur, Paris 1921, 
Louis MoxLourou 
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ISE JINGÚ (gran santuario de Ise). Con- 
junto de santuarios de la ciudad de Ise (pro- 
vincia de Mie en Japón), que constituye el cen- 
tro espiritual del — shintó japonés. 

Puesto que la principal divinidad que tiene 
allí su santuario, — Amaterasu-ó-mikami, es 
considerada antepasada de la familia imperial, 
el culto en Ise es la más alta expresión de res- 
peto hacia el emperador y de pertenencia a la 
raza japonesa. La costumbre consistente en re- 
construir cada veinte años los santuarios (de 
madera) —que se ha seguido sesenta veces 
hasta hoy (la última vez en 1973)—, ha dado 
como resultado la conservación de un estilo ar- 
quitectónico muy antiguo, extraordinario por 
su simplicidad y su armonía con la naturaleza. 

— Shinto. 

JAN SwYNGEDOUW 


ISHRUR (religión sumeria) — tormenta 


(Dios de la). 


ISHTAN (Ishtanu). Nombre hatti del dios 
Sol de los cielos. Los hititas indoeuropeos | 
adoptaron esta denominación del Sol a la que 
añadieron la vocal temática x para comodidad 
de flexión, lo que conduio al nombre Ishtanu. 
—= Sal. 
RENÉ LEBRUN 


ISHTAR (en el mundo hitita). Forma hu- 
rria de la Ishtar de Nínive denominada 
Shaushka, fue adoptada por los hititas a través 
de — Kizzuwatna v de Siria del Norte, donde 
el culto de la diosa estaba muy desarrollado. Se 
le dedicaba también un culto importante en 
Amurru, Tunip y con más exactitud en Irgara, 
Shaushka era bisexual y reunía en ella los as- 
pectos erótico y guerrero. siendo este último el 
que más subrayaron los — hititas. Shaushka : 
aparece acompañada normalmente de sus dos | 
sirvientas músicas Ninatra y Kulitra que per- | 
tenccen al medio hurrita norsirio. A partir de 
Mursil 11, los reyes hititas invocaban su ayuda 
en las batallas. Su culto era floreciente en di- 
versas ciudades hiritas: Ankuwa, Hattarina, 
Lavazanuya, Samuha, Tamininga, etc. Tam- 
bién Je estaba consagrada la montaña Amanna 
cercana a — Karkemis, El rev Hattusil 111 
(1280-1255 a.C.) hizo de la Ishtar de la estepa 
de Samuha su diosa tutelar, mientras que cl 
dios de la tormenta de Nerik se convertía en 
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su dios protector. Los hititas introdujeron 
quizá el culto de Ishtar/Shaushka en Chipre, 
desde donde habría podido alcanzar las islas 
del Egeo y la Grecia continental (Corinto). 
Afrodita asumió la personalidad de Ishtar/ 
Shaushka, aunque fuc el aspecto erótico el que 
prevaleció en su cas 4 a 
es virgen, no porque se prive de relaciones se- 
xuales sino porque se baña en un lago que le 


permite volver a recuperar su virginidad. 


Bibliografía. R. LEBRUN, Samuba, foyer religienx de 
l’Empire hitite en PIOL, Il, Louvain-la-Neuve 1976; 
Lawazantiya, foyer religieux kizzuwatnien en Flo- 


rilegium Anatolicum, París 1979, págs. 197-206. 
RENÉ LEBRUN 


— 


ISHTAR (religión de Mesopotamia) 
Inanna. 


ISÍACOS (cultos). El término designa los 
leukos de los dioses egipcios que durante la 
| época grecorromana franquearon la «aduana» 
| de Alejandría para difundirse hasta los confines 
del imperio romano. Estas divinidades son 
fundamentalmente — Isis, su esposo —> Osiris 
o Serapis, su hijo Harpócrates y su compañero 
— Anubis: cabe añadir a ellos el buey — Apis, 
que, asimilado a —> Horus, pasa a ser el hijo 
de Isis y de Osiris, como también el genio pro- 
tector Bes. Al término del periodo faraónico, 
la personalidad de Isis se había ampliado ya 
considerablemente; era a la vez una diosa ma- 
dre, una diosa funeraria, una divinidad protec- 
tora de la realeza, un poder cósmico y una for- 
midable maga. En la época tolemaica se bene- 
fició de la tendencia, entonces muy acentuada, 
al sincretismo y pasó a ser una diosa omnipo- 
tente, después de absorber prácticamente todas 
las diosas del panteón egipcio. La gran irradia- 
ción de esta divinidad omnipotente y calificada 
de «única con muchos nombres» favoreció su 
helenización y difusión fuera de Egipto, fe- 
nómenos acompañados de nuevas asociaciones 
sincretistas que hicieron de ella la diosa uni- 
versal por excelencia. La religión isíaca nació 
de hecho en el crisol de Alejandría, donde se 
fundicron clementos egipcios y griegos, en un 
clima de piedad popular orientada inicialmente 
hacia divinidades benévolas y sensibles a las 
miserias humanas, cualidades de escucha que 


poscían los dioses egipcios. La protección de 
estas últimos cra muy solicitada porque tenían 


o. Como Ishtar, Afrodita 


ISÍACOS (cultas; 


poder sobre el destino, cosa que nunca logra. 
ron los dioses griegos y romanos. La figura de 
Isis debe a la influencia helénica una nueva es 
tética —la diosa llevó en lo sucesivo vestidos y 
atributos griegos—, la selección de los aspectos 
llamados a desarrollarse (Isis-Deméter, Isis. 
Thermouthis, Isis-Tyche), pero también nue. 
vas prerrogativas (Isis Pharia o Pelagia), Se es- 
fuman, en cambio, sus competencias reales y 
funerarias, demasiado ligadas a creencias faraó- 
nicas. Cuando [Isis penetra en el mundo ro- 
mano, no sufre una verdadera interpretatio ro- 
mana, sino que la impronta egipcia se hace más 
fuerte que en el mundo griego. Su esposo Osi- 
ris queda relegado a un segundo plano en la 
época helenística, para dejar el puesto al nuevo 
consorte, Serapis. Este, forma helenizada de! 
dios menfita de los muertos, procede de la fu- 
sión de Osiris y de Apis. Serapis y Osiris eran 
considerados, pues, por la gente culta como 
una misma divinidad, aunque se establecía una 
distinción funcional. La esfera de acción de 
Osiris englobaba las referencias mitológicas, 
rituales y funerarias, mientras que Serapis, 
concebido más bien como un dios olímpico, 
cósmico y solar a la vez. se preocupaba más de 
los problemas de los vivos. Harpócrates, cu- 
riosamente, apenas fuc considerado, en con- 
dición de hijo, como cl tercer miembro de una 
triada isíaca. En el mundo griego, este papel le 
fue arrebatado por Anubis. La iconografía gre- 
corromana prestó numerosos atributos a Har- 
pócrates. Como dios de la vegetación, tn 
cornucopia; como joven Sol, toma de Apo a 

i , <imilado a Khonso, 
aljaba; como guerrero asimi i dios 
está dotado de la maza de Heracles; como € 

ho : - de Eros. Anubis, 
niño, en fin, recibe las alas An 
había avudado a Isis a a 
cuerpo de Osis, Š 
quedó mt- 
Egipto, c 


por su parte, que 
contrar y embalsamar el cuer 
considerado como su guardián y 
grado en el circulo isíaco. Fuera de el 
la desaparición de la momificaciom ba 
como cl dios_psicopompo, aáe iode 
aproxima a Hermes, al que debe e f 
Flermanubis, el caduceo y las alas los 
; c los vi 

der el éxito 
fortantes, que 
greco! 


; ý 
ajeros 7 
jro que 07 
pilil 


convierte así en guía d 
mystes. Es fácil compren 
tuvieron cultos tan recon! 
zaron cl humus del paganismo 5 
La iniciación, prenda de diga pes 
prometida a los elegidos de la 

traña a esta acogida entusiast? 


10. | 
4 feliz 


idad * 
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MicHeEL MALAISE 


ISIS. Es la diosa más conocida del panteón 
egipcio. En el mito osiriano, aparece como la 
conmovedora esposa que encuentra y devuelve 
a la vida el cuerpo de — Osiris, y como la ma- 
dre que vela continuamente por su hijo — Ho- 
rus, concebido de su difunto esposo. Es este 
contexto una diosa funeraria y protectora de 
Ls mujeres y los niños. También es una diosa 
cósmica identificada con la tierra fecundada y 
con la estrella Sothis (= Sirio) que anuncia la 
crecida del Nilo. Un proceso sincrerista la con- 
virtió en una divinidad todopoderosa que ab- 
sorbió prácticamente al resto de las diosas. El| 
jeroglífico que significa «trono» y que es tam- | 
bién el nombre de la diosz, es un símbolo más | 
frecuente, representado sobre su cabeza. 


MicheL MALAISE 


ISLAM, Hay en el mundo cerca de 800 mi- 
Lones de hombres y mujeres que se declaran 
musulmanes (muslimin): saben que sometién- 
cose a Dios (> Allāh) —pues islam significa 
emisión — le rinden el honor y la gloria que se 
le deben como Creador y Señor. El conjunto! 
Ce los creyentes (mu? minin), monoteístas in-. 
Ha ind constituye una => comunidad ma- | 
E E Lemon significa madre), que los | 
ola ia Kai ece, los impregna y los 
sia P o E y enardece: se trata del is- į 
e ses a la que todos y | 
pesar del ee T idarios y hermanos, a! 
civilización, Catorce siglos de E paa E 
mido que a pa iglos de historia han per- 
Stan parte del pa ee a extendido por 
cer mundo afroasiático y que 


Mstalase q. 
Hase una sólida diz 
de diáspora en Europa y Amé- 


No 

NO todos 

de la misma nous lmanes son —> árabes, 
~ama maner. OE E res 

n musulmanes pj das 00 todos los árabes 

1 Cristiano - El Oriente Medio conoció 

SS el anterioridad al islam y la 

Ea 4 Islam y, 

ra tiempo gu e Siendo) una lengua 

Ma nes op SS que se convertía para los 
engua litúrgica. No obs- 
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tante, y a pesar de que los musulmanes árabes 
no constituyen más que el 20 % de la totalidad | 
de musulmanes que existen en el mundo, está 
situados en pleno corazón del islam tanto el 
gráfica como cultural y afectivamente Corin 
de un prestigio incomparable porque ellos bre 
ron los que propagaron el islam en los prime- 
ros siglos de la epopeya islámica y porque h 
blan la lengua en la que está picado el a 
Corán, el libro sagrado de los musulma E 
Arabia Saudí goza de una cierta Sene ko. 
norífica como protectora de los lugares santo 
del islam (La > Meca y — Medina). Aun E 
los musulmanes no árabes respeten esta sea] 
ción privilegiada de los árabes musulmanes, no | 
dejan de ser conscientes de que representan | 
formas igualmente auténticas del islam histó- | 


rico. Están, por ejemplo, los musulmanes del 
Pakistán, la India y Bangladesh, donde el islam 
o 
jel a istoria y caracte- 
risticas propias. Más al este, encontramos los 
musulmanes de Indonesia, donde el islam es 
más reciente (siglos xv-xv11) y se ha desarro- 
llado en un contexto cultural muy especial (> 
Pancasila). En el corazón de Asia se encuentra 
también el islam soviético de las repúblicas so- 
cialistas del antiguo Turkestán, tan rico en re- 
cuerdos históricos (siglos vI1-v111), en una 
parte del mundo en la que la convivencia entre 
comunismo e islam fue difícil, También hay un 
islam chino tan importante como el anterior 
pero mantenido en silencio. Está el islam iraní 
(siglo v11), ya de antiguo arabizado y en el que 
triunfan el 3i'ísmo devocional y las exigencias 
de una república islámica. Finalmente hay un 
islam turco que ganó terreno poco a poco al 
imperio bizantino (siglos x1-xv) para impo- 
nerse en el mundo mediterráneo bajo su forma 
otomana (siglos xv1-xIX), antes de convertirse, 
con Kemal Ataturk, en un islam nacionalista y 


laicista. , 
Por su parte, Africa ha conocido también 


«islamizaciones» sucesivas y muy diversas, co- | 


en día el islam negro en cl oeste, centro y este 


merciales o guerreras: es lo que se llama e 
del continente. Representa una realidad muy 


variada a la que no falta fuerza ni atractivo, 
pues la tradición africana y la religión musul- 
mana han producido con frecuencia originales 


simbiosis. 


Aunque el islam aparezca así como una re- 
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ligión mayoritariamente asiática y en gran me- 
dida africana y no se haya podido implantar 
definitivamente en Europa y América (excep- 
tuando las minorías del islam balcánico y yu- 
goslavo), en estos dos continentes está sin em- 
bargo presente por la gran masa de trabajado- 
res o emigrados, estudiantes o investigadores, 
¡ya sean árabes, paquistaníes o turcos. Nadie 
puede, pues, ignorar la importancia de esta 
gran religión histórica que nació un día en La 
‚Meca, a principios del siglo vu, y conquistó 
| para su —> fe y sus ritos, en el transcurso de 
| apenas dos siglos, casi todos los países en los 
¡ que hoy es la religión oficial. 

Estos países forman parte del tercer mundo 
que se considera «no alineado»: algunos son 
pobres y luchan contra el subdesarrollo, otros 

, son ricos y detentan el poder del petróleo. Hoy 
en día están todos agrupados en una Conferen- 
| cia de Estados islámicos que propone el islam 
como remedio de — salvación a los individuos 
| y alos Estados. ¿Qué es pues este islam que se 
presenta a la vez como ideología y como reli- 
gión? Un hecho es indudable: los musulmanes 
poseen cierto proyecto de civilización, con vis- 
tas a construir la sociedad ideal en la que sue- 
| ñan desde los orígenes, y viven al mismo 
Í tiempo un proyecto religioso, en el cual la bús- 
| queda de la faz de Dios y la proclamación del 
| honor que se debe al Unico desarrollan unas 
virtudes personales y comunitarias cuya mag- 
nitud debe reconocerse. ¿En qué consisten es- 
tos proyectos? 
, El islam y su proyecto de civilización. Ac- 
tualmente en todos los lugares en los que los 
musulmanes constituyen una comunidad, el is- 
lam se presenta como religión y Estado (din 
wa-dawla), cultura y civilización: hasta tal 
! punto les parece difícil distinguir entre lo tem- 
poral y lo espiritual. Casi siempre producen la 
impresión de querer construir un mundo 
aparte en el que todo musulmán pueda sentirse 
a gusto. Los nacionalismos modernos no han 
logrado suprimir este sentimiento que hace que 
! el musulmán se sienta como en su casa en todo 
| país islámico, porque es miembro de la «mejor 
¡comunidad que Dios haya creado jamás sobre 
lla tierra» (Corán, 3, 110). En esta amplia co- 
munidad religiosa internacional (amma), existe 
una verdadera solidaridad que une a todos 
los creyentes musulmanes, y especialmente 
en los períodos de entusiasmo colectivo como 
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son los meses de > ramadán y los días de — 
peregrinación a La Meca. 
Si la era musulmana comienz 


e — Mahoma (hiyra) de La Meca 2 ; 
cide de este 


tado is- 


a con la emi- 


gración d ra) «o 
Medina en el año 622, y s1 com 
modo con el nacimiento del primer Es 
Lámico del cual es jefe el — Profeta en su ca- 
lidad de califa (jalifa) de Dios, ¿no significa 
esto, para muchos, que el proyecto religioso de 
la predicación de Mahoma en La Meca debía 
concretarse y complementarse necesariamente 
en un proyecto de civilización en que la política 

el — derecho proceden directamente de una 
> ley revelada por Dios? De esta forma surge 
la voluntad colectiva de los musulmanes para 
realizar al fin sobre la tierra la sociedad mu- 
sulmana perfecta, «morada de la obediencia y | 
la justicia», que se opone a la «morada de la 
impiedad y de la guerra». Nadie negará que el 
islam ha engendrado sociedades sagradas de 
multiformes realizaciones históricas en función 
de las dinastías y califatos. Pero el hecho de 
que el islam, en su fidelidad al Corán y al Pro- 
feta, haya pensado que su deber era propiciar 
que el Estado de Medina (de Mahoma y de los , 
cuatro «califas ortodoxos», 622-661) fuera el ` 
prototipo de todo Estado islámico, y la cir- 
cunstancia de que este modelo siga siendo vá- 
lido en todo tiempo y lugar, es la cuestión que 
está latente en el debate contemporáneo entre | 
musulmanes —> tradicionalistas o fundamen- | 
talistas, por una parte, y musulmanes —> refor- 
mistas O laicistas por otra. 

Estos últimos han pensado, desde hace un 
siglo, que sería posible asumir, en nombre 
mismo del islam, los valores occidentales de 
democracia, libertad y humanismo. Otros, más, 
radicales, quieren asimilar y exportar los va- 
lores de nacionalismo, socialismo y revolución, ' 
en nombre de ese mismo islam. En oposición, ' 
los — hermanos musulmanes de Hasan al- 
Banni el Egipcio, los discipulos del šayj pa- 
quistaní Mawdudi y los partidarios del — aya- 
tollah Jomeini desean recuperar el proyecto del 
ideal histórico concreto de la sociedad musul- 
mana y querrían también realizarlo e impo- 
nerlo por la fuerza. En nuestros días todos ape- 
lan a la autenticidad en nombre de la fidelidad 
al proyecto islámico de civilización, El hecho es 
que muchos presentan la sociedad islámica 
ideal como la aplicación perfecta de esa ley 
(Sari“a) que las primeras generaciones musul- 


/ 
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manas elaboraron a partir del texto mismo del 
Corán y de las sentencias o acciones (— hadit) 
ejemplares de Mahoma (> Sunna). No que- 
daría más que aplicar las reglas a todas las si- 
tuaciones nuevas que se presentasen. El islam 
moderno se manifiesta pues en forma de un de- 
recho constitucional, una doctrina social v una 
ética "económica de las más particularizadas, 
proponiendo de nuevo a las — gentes del Libro 
(judíos y cristianos) que se contenten con el 
pacto de protección (dimma) que se les garan- 
tiza. 

Ciertamente, el islam no es simplemente un 
proyecio de civilización: es en primer lugar y 
por encima de todo un proyecto relizioso que 
“hace de todo hombre un «testimonio de Dios» 
y Su «lugarteniente» en la tierra. Pero el peligro 
de que llegue a faltar al islam su proyecto re- 
ligioso permanece, urgencia de las tareas 
temporales (desarrollo económico. justicia so- 
cial. revolución cultural) que pueden hacer de 
la fe religiosa un l ideología, sucum- 
biendo así, paradóji ite, a la tentación de | 


«secularización» O de -politización» que se; 
Quería evitar. 


ante ja 
ente la 


vureco religioso. Todos dan 
jad de la sociedad mu- | 
v 2 veces fas- 
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simples, tienen un 
mauz religioso. Cada miembro se siente or- 
gulloso y parucipa en ese triunto de los dere-, 
chos de Dios (hugüg Alb, y de las leyes del 
islam en la sociedad ten poral, en nombre del 
deber comunitario de — ordenar el bien > pro- 
bibir el mal. Por eso la r 
asunto social 


n sigue siendo un 
que se despliega en ritmos co- 
munitarios de gran exaltación y apasiona- 
miento. Sin embargo, en el fondo el islam es 
una gran aventura personal en la gue el cre- 
yente, imitando a Mahoma. recibe u 
ción para responder a csa palabra de Dios que 
es el Corán con el testimonio de una sonision 
confiada (isla) que se traduce por un credo de 
lo más simple. un cndro 
conducta conforme a la lev y una — experiencia 
religiosa interior que puede llegar hasta la apro- 
XUMAcIÓn — mísuca del misterio, Monotrcísmo 
abrahámico, separado por Mahoma de su evo- 
lución mosaica y cristica, el islam es fe en un 
Dios único y obediencia a sus órdenes: toda la 
grandeza del hombre reside en ese testimonio 


una invita- 


bastante exigente, una 
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y ese servicio, puesto que puede decir en ver- 


dad «atestiguo, luego existo». 

El musulmán cs ante todo, un sometido a 
Dios (muslim), siguiendo cl ejemplo de => 
Abraham, de > Moisés, — José, — Jesús y 
sus discípulos: A los ojos de Dios la religión es 
a sumisión (Corán 3, 19). Aquí radica el mo- 
noteísmo primordial de la «naturaleza creada» 
(fitra), que practicaban los => hanif árabes 
cuyo mensaje asumió Mahoma y que no es más 
que el desarrollo del pacto eviterno (mitaq) por 
el cual los hijos de Adán ya han reconocido que 
Dios es el Señor (Corán 7, 172). Abandono to- 
tal en manos del Creador: ¡Confía tú en Dios! 
¡Dios basta como protector! (Córán 4, 81). Es 
Dios quien «da la seguridad» (mu'min) y .per- 
mite por tanto decir al creyente: La ayuda me 
viene sólo de Dios. A él me encomiendo y hacia 
él vuelvo arrepentido (Corán 11, 88). | 

A cambio de este islam del creyente, Dios le 
otorga un triple viático: su palabra, el Corán, 
su Profeta, Mahoma y su Comunidad, la 
Umma, que expone a su meditación, su imi- 
tación y su consulta. El Corán, libro que des- 
cendió prodigiosamente la Noche del Destino 
(Corán 97,1) y fue revelado poco a poco a Ma- 

homa en forma de dictado divino en lengua 
árabe, bella y clara, a lo largo de los veintitrés 
años de su ministerio apostólico, participa de 
la palabra no creada del propio Dios. Para el 
musulmán, Dios lo ha dicho todo y nadie po- 
dría añadir nada: ¡He aquí el Libro! No ton- 
tiene ningun error; cs ina guia para los que te- 
men a Dios, los gue creen en el misterio (Corán 
2, 2-3). Salmodiando y meditando sus pala- | 
bras, el creyente las transfiere de la escritura a! 
su corazón por medio de la lengua: etapas | 
esenciales de una interiorización de la Palabra! 
en el curso de la cual la inteligencia y 
sibilidad del musulmán llegan 
el sentido aparente 


la sen-| 
a experimentar | 
(zabir) y el sentido oculto! 
fbätin) del mensaje eterno que le ha sido con- 
fiado en el tiempo. No Puede usar su espíritu 
crítico, ni su razón puede dudar, pero su cien- 
ea y su cultura pueden ofrecerle comentarios 
maravillosos, pues el Corán cs, para el musul- 
mán, el sabio recuerdo (— dikr) de los signos 
de Dios y la gozosa comunicación de sus ór- 
dencs y sus prohibiciones, 

demás, se ha dado a todos los creyentes un 
buen ejemplo (Corán 33, 21) en la persona de 
su Profeta, Mahoma, de un carácter sublime 


/ 
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Corán 68, 4), «hombre perfecto y por pe 
vilegiado». Las primeras generaciones de eA 
sulmanes emprendieron la tarca de dea su 
palabras y sus obras, y las demás e ido o 
diendo las verdades, las virtudes y los méri 

dienos de él: al final, el Sello de los 

E JA dos como infalible e 
profetas se presenta a todos ca Era 
impecable. Más allá de lo que fue c a 
de la historia, los musulmanes intentan 1mitar 
al Mahoma de la fe, revivir su paid 

' ligiosa e interiorizar sus valores espiritua ji 
| Para ello reciben una gran y constante ayu A 
¡ de la misma comunidad que los inicia en e 
| texto del Corán y en la vida del Ai Zen 
| de él han aprendido que «la comunidad nunc 
l estará unánimemente de acuerdo en un error». 

La infalibilidad de la familia de los creyentes 
garantiza a cada uno de ellos su integración en 
la más auténtica tradición viva. Tales son los 
viáticos del musulmán sunní, a los cuales el 
musulmán > ¿1% añade la imitación de > “Ali, 
primo y yerno del profeta, y la de sus descen- 
dientes más excelsos, i 
| Alimentado cotidianamente por este triple 
I manantial, el musulmán puede vivir su fe 
(imán) tanto más cuanto que es simple, mo- 

| nolitica e incondicional. Sabe proclamar la uni- 
| dad, la grandeza y el honor de Dios en toda 
¡ ocasión, evitando las asociaciones en su nom- 
| bre, obligación que le lleva a mirar con gran 
recelo el monoteísmo de los cristianos. Medita 
/ los 99 maravillosos + nombres de Dios pero 
/ se niega a interrogarle sobre su identidad úl- 
tima. Cree en los > ángeles, los — demonios 
y los > jinns. Respeta toda la tradición pro- 
ética, que abarca desde Adán hasta Mahoma 
pasando por Abraham, Moisés y Jesús. Se ad- 
hiere a la > Tora, al => evangelio, los salmos 
y el Corán, aunque no consulta en demasía los 
tres primeros de estos libros sagrados porque 
los dos primeros de ellos están falsificados y el 
tercero no aporta ninguna ley nueva. Sabe que 
| la historia se acabará un día y que la — resu- 
erección, el juicio y la última vida (> paraíso 
| O infierno) representan una => escatología uni- 
| versal en la que triunfará la misericordia to- 
| dopoderosa de Dios, el mejor de los que per- 
| donan (Corán 7, 155), A 
El humilde Servicio 


que el musulmán presta 
| al Dios misericordioso reside en el celto sobrio 
[que le rinde desde su pubertad hasta su muerte 
|resignada: profesión de fe (saháda), > oracio- 
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nes cotidianas (salat), ayuno (sawm) de rama- 
dán, — limosna legal (zakāt) o supererogato- 
ria, peregrinación a La Meca (hay5). — Ritos 
sencillos y claros, cumplidos individualmente 
por personas responsables, o en el fervor de 
una socicdad que ayuna de manera unánime o 
«peregrina» en común a los lugares de la re- 
velación, apelan a una interiorización profunda 
en la que la espiritualidad del sífismo ha sabido 
ver las primeras etapas de un camino hacia 
Dios; entretanto, la altiva ortodoxia reconoce 
en los ritos las cimas ordinarias de la experien- 
cia musulmana de Dios. Por encima del cun 
plimiento interiorizado de este culto y de la! 
obediencia plena a la ley, algunos musulmanes! 
han sabido acceder a las vías ascéticas de la pu-| 
rificación del corazón: primero, el arrepenti-| 
miento (tawba), después las privaciones (zuhd) 
y finalmente el abandono (tawakkul), permiten] 
llegar a un conocimiento superior de Dios 
(ma'rifa), dejan entrever la visión, como hace 
presentir el propio Corán: Ese día habrá ros- 
tros brillantes que volverán sus miradas hacia! 
el Señor (75, 22-23), pues Dios es la luz de los 
cielos y la tierra... ¡Luz de la luz! El conduce 
hacia su luz a quien él quiere (24, 35). Tal haj 
sido la experiencia de los místicos, que el islam 
ortodoxo ha mirado a menudo con recelo ya 
veces ha condenado: la distancia infinita que 
separa al creyente de su Dios no podría jamás 
superarse, pues el culto no es más Diada) 
la fe no es más que testimonio y la vida noe 
más que sumisión, Pero Dios sabe acer ase a 
creyente, darle prueba de su satisfacción y co; 
marle de sus miscricordias. ¡Extraña y fasci- 
nante grandeza de una trascendencia que con- 
duce al hombre a buscar la faz de Dios y Apri 
clamar los maravillosos nombres: K 
Dios parece cerrarle las puertas ces E 
le concede sin embargo el A, A 
cientemente grande para cony 
tigo para siempre. 
rets imténienos de 
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el 14 %, 
2. HISTORIA DEL N 
CA NEGRA. La hiso EN EL AFRI- 
nente africano es compleja pa lo 
i , e 
o E stas atlánticas, is 
del mar Rojo nr a) En las costas 
ISLAM EN ÁFRICA NEGRA. Desde sus asentado poblaciones amigo oo se habían 
orígenes, el islam ha mantenido relaciones con cluso hasta el cuerno de Áfri 
el continente negro y es actualmente una de las ` desde fecha muy tempra de Hubo pues allí, 
más importantes religiones de Africa. El islam cia musulmana con a na, e Cierta presen- 
africano constituye una de las grandes áreas ron desenvolverse sin die ades que pudie- 
culturales del mundo musulmán, junto con el sawa en Eritrea des O dificultad. Mas- 
islam irabe, el islam turco, el islam irano-indio en Somalia, nad el am PER de Zeila, 
y el conjunto malayo e indonesio. Lejos de el siglo xı, de grandes sis desde 
constituir un universo religioso monolítico y que amenazaban a la Etiopía aa 
estático, este islam es un conjunto dinámico, b) Más al sur, en las costas del océ Í 
dado que las diversas comunidades se enfren- dico, la presencia del islam se debió e T 
¡tan a problemas análogos, referidos tanto al ción de factorías, obra de pa a e 
sustrato cultural como a las situaciones políti- — ciantes árabes. Estos puertos lle aton A á pe 
cas y económicas de las poblaciones (indepen- fugio de emigrados religiosos y a pá de 
dencias recientes, economías en desarrollo). pas en el camino de los predicadores. Aunque 
tie Eee cai e las comunidades se constituyeron en sultanatos 
mativas, podemos ofrecer bl Pd add e tl dl culturalmente, 
ed por tajes jale para las poblaciones locales seguían siendo ex- 
ria, led E encia musulmana — trañas, salvo cuando buscaban entre ellas es- 
t: ntinente de oeste a clavos o mano de obra. Los primeros desem- 
1 ~E] Sahel es do barcos musulmanes habían comenzado a fina- 
Jiees mayorías on Mae . o, con les del siglo vir. Kilwa se alcanzó en el año 957, 
en anta, Senegal y Ní- las bocas del Zambeze hacia 1150. Desde estos 
| ~En el golfo de Benin . puertos, y especialmente desde la isla de Zan- 
Beria, más del 20 9 fiir as exceptuando Ni- zíbar, fue desde donde más tarde, en el siglo 
Imana, o de la población es musul- — x1x, los mercaderes penetraron en el interior 
¡En Nigeria, con niñ del continente, bien es verdad que sin hacer 
ta de un 48 % so millones de habitan- verdadero proselitismo. La penetración euro- 
con un 50% de a Chad pea, por otro lado, bloquearía cualquier nuevo 
Ed pi en su po- intento de desarrollo. Así pues, en estas regio- 
el continente, país nes el islam siguió siendo un fenómeno mi- 
ein n: ; 0 fuerte noritario y extrano: numerosos a se 
mi Eno n 100 %)son vieron obligados a abandonar el territorio afri- 
topia estaría isla- cano con ocasión de las independencias poli- 
ticas de los años 60. Los creyentes musulmanes 


tn sur, . 
mo Urang Tanzania, Mozambi Jos; fee 
Mo ay e ambique, se encontraron entonces muy mermados, ire 
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grandes migraciones de poblaciones árabes o 
arabizadas que vinieran a ocupar las tierras. En 
los orígenes de todo el proceso se encuentran 
el comercio y los mercaderes bereberes o 
árabe-bereberes: hasta hoy, los maestros mo- 
ros y mogrebís siguen siendo objeto de aten- 
ción en materia religiosa, tanto por su saber 
como por su poder carismático. Aunque no 
siempre fueron los que garantizaron la orto- 
doxia sunní, ya que al principio se contaban 
entre ellos numerosos —> 3'íes ibadíes, el mo- 
vimiento almorávide en el siglo x1, y después 
la dominación de los árabes hasaniyya en el si-| 
glo xv11, han conducido a los musulmanes ne-| 
gros a una dependencia con respecto a la ma-| 
yoría islámica. 

El comercio fue factor de islamización en el 
oeste africano, dando origen a una especie de 
clase de comerciantes en ruptura con respecto 
a las religiones propias del lugar y de sus gru- 
pos étnicos: el nuevo monoteísmo ofrecía un 
resultado seductor que suponía el estableci- 
miento de relaciones directas con los socios ex- 
tranjeros. Aunque los negociantes nómadas no 
eran propagandistas militantes, favorecieron la 
transmisión del islam en lugares apartados si- 
tuados en el interior del continente, siguiendo 
el rastro del oro y de la cola. 

También tuvieron que establecer vínculos 
con los jefes y con numerosos personajes re- 
ligiosos, blancos y después negros; se unieron 
a las cortes principescas como predicadores, 
secretarios, intérpretes, juristas y consejeros. 

Sin haber creado imperio como en la edad me- 
dia, los musulmanes desempeñaron un papel 
irremplazable en Ghana, Mali y Gao, con 
aportaciones islámicos especialmente en mate- 
ria militar y administrativa. Los príncipes ten- 
dieron a hacer uso de la nueva religión para 
fortalecer su poder y extenderlo más allá de las 
fronteras étnicas, mientras que los teólogos lo 
ue pretendían era extender la autoridad de la 
aria, La historia del imperio songhaí estuvo 
muy marcada por esta rivalidad, 

Gracias al comercio y a los grandes cambios / 
políticos que provocó, se desarrollaron los es- 
tudios islámicos en Africa y se constituyó una 
nueva clase social de letrados y hombres de re- 
ligión (de diversos tipos, por lo demás; pién- 
sese en los «universitarios» de Djenné o de 
Tombuctú del siglo x111 al xvi, en los — mu- 
rábir torobé y en los diajanké). Aparente- 


2) A partir del valle del Nilo. Desde el delta 
del Nilo, un lento e inexorable movimiento de 
poblaciones árabes ha remontado el río hacia el 
sur. A partir del año 641, se realizaron cam- 
pañas militares hasta la primera catarata; en 
aquel tiempo se trataba menos de conquistas 
guerreras que de migraciones de tribus enteras. 
En Nubia, los árabes encontraron jóvenes rej- 
nos cristianos, creados hacía sólo un siglo (Ma- 
ris, Maqurra, Alwa). En el siglo xiv los cris- 
tianos quedaron en ínfima minoría. El rey de 
Dongola desapareció en 1317 y Soba, la última 
capital cristiana, fue destruida hacia 1520 por 
los funj, que reforzarían el movimiento de is- 
lamización hacia el oeste controlando el kor- 
dofán y el Dar Fur, Pero los árabes alcanzaban 
ya Waddai y el Kawar, en las proximidades del 
lago Chad. Este gran movimiento, dirigido 
primero hacia el sur y luego hacia el este, fue 
el primero en realizarse, protagonizándolo so- 
bre todo poblaciones nómadas en búsqueda de 
tierras: se trataba de una colonización de po- 
blación que no significaba una toma inmediata 
de poder por parte de los musulmanes. Pero 
los guerreros no están muy lejos de los pastores 
y comerciantes y la rentabilidad de la trata de 
esclavos estimuló campañas militares. Aunque 
los africanos no fueron obligados a abrazar in- 
mediatamente el islam, poco a poco se fueron 
constituyendo comunidades en torno a perso- 
najes religiosos, predicadores y taumaturgos, 
de los cuales algunos procedían del Hiyaz, el 
país del profeta, y estaban coronados con sus 
bendiciones. A partir de la segunda mitad del 
siglo xv1, cofradías como la Qadiriyya desem- 
peñaron un papel determinante en esta isla- 
mización, que también era favorecida por los 


comerciantes., 
3) A partir del Mogreb. Antes de ser alcan- 


zado por los árabes, que procedían del este, el 
lago Chad había sido visitado desde el si- 
glo vi1 por musulmanės procedente de Tripo- ¿ 
litania y de Ifriqiya (actual Túnez). El primer 
príncipe de Kanem que se convirtió al islam fue 
Humé (fines del siglo x1). Pero hasta el siglo 
xır su dinastía no emprende la tarca de con- 
vertir a la ley islámica en rectora del imperio, 
sin que por ello la población se convierta con 
verdadera profundidad. 

; En el oeste, los pucblos negros han entrado 
len contacto con el islam casi al mismo tiempo 
¡que los del este. Pero no hubo en este caso 
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Mente, con el hundimiento de Gao en 1591, el 
islam del Sudán occidental sufrió una grave cri- 
sis. En realidad, fue entonces cuando, por 
efecto de la acción de estos hombres, el islam 
se enraizaría entre las poblaciones rurales, so- 
bre todo allí donde las estructuras tradicionales 
eran denunciadas y una capa de la población, 
como la campesina, se encontraba gravemente 
amenazada por las exigencias de los señores lo- 
cales. Los murábit tenían numerosos recursos 
a su alcance; según ellos, la ley religiosa es la 
única que ofrece una solución de salvación. Se 
realizó entonces un esfuerzo que provocó ten- 
siones entre el afán de expansión misionera v 
la preocupación por la pureza de la religión 
(más que de la ortodoxia). Estas tensiones to- 
maron un cariz belicoso sobre todo en el ši- 
glo xix, con los enérgicos — fibád de un Ut- 
mán dan Fodio (1754-1817) o de un Al-Havy 
“Umar Tall (1794-1864), que recogen de nuevo 
los principios de Al-Maghili (+ 1503) para que 
se haga con urgencia la guerra santa contra los 
hermanos demasiado comprometidos con el 
Paganismo, más que contra los mismos paga- 
nos. 

El desarrollo de las — cofradías ltariga) y de 
sus múltiples ramas locales, como los murides 
en Senegal, ha reforzado e intensificado la ac- 
ción de los clérigos tanto en el este como en el 
oeste del continente africano. Esa acción se 
consolidó, a partir de los siglos xv-xv1, con los 
qadiriyya. En el siglo xix, la tiïaniyya expe- 
rimentó una gran expansión y la sanusivya lo 
hizo de una forma más limitada a Libia y al 
Chad. En Senegal, la cofradía se ha convertido 
a menudo en una comunidad concentrada al- 
rededor de su gran califa, reuniendo solamente 
etnias emparentadas. Los ricos vinculos aícc-| 
tivos entre ficles y guías espirituales, con nu-| 

merosas reuniones para la oración, cantos y en-| 
señanza han favorecido una religión muy po-| 
pular, con todos los peligros derivados de] cle- 
ricalismo, pero también con las ventajas de una 
pedagogía apropiada en un universo religioso | 
en el que el poder es el dominio privilegiado | 
de lo sagrado: es frecuente que el islam seduz a! 
Primero como poder, Y no como saber; pero 
esto no significa que se hunda en la idolatría y l 
el paganismo. l 
4) En la época moderna. Las CONQuistas co- 
loniales del siglo xix han perturbado la vida de 
las comunidades musu 


Imanas, incluso en aque- 
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llos casos en que han podido sacar provecho de 
la situación por cfecto de la expansión demo- 
gráfica y de la adquisición de posiciones ven- 
tajosas en la vida económica o política. Esto iba 
en detrimento, sin embargo, de la libertad re- 
ligiosa: la «política musulmana» de las poten- 
cias coloniales no podía ser más que una ma- 
nipulación a su servicio o una vigilancia celosa 
que quería la unidad inherente a la umma (> 
comunidad). Se oponía a cualquier des- 
arrollo intelectual que implicase la difusión de 
la enseñanza de la lengua árabe y alentaba todo 
lo que pudiera favorecer el particularismo afri- 
cano, en ruptura con el mundo árabe. En este 
«islam colonial» las personas eminentes esta- 
ban obligadas a guardar silencio, a disimular o 
a tener paciencia. 

Con la caída de la era colonial, algunas co- 
munidades como Zanzíbar, demasiado extran- 
jerizadas, se vieron obligadas a desaparecer y 
los musulmanes autóctonos se encontraron en 
una situación de debilidad. Al sur del Sahara, 
allí donde los núcleos religiosos siguen vivos, 
en las ciudades y en los focos de cofradías, se 
han emprendido esfuerzos reformadores, re- 
curriendo a las fuentes árabes de carácter lite- 
rario y teológico, pero procurando también 
una adaptación al dinamismo histórico del mo- 
mento. Hoy en día los africanos se han recon- 
ciliado en gran medida con el mundo árabe y 
con el conjunto de la comunidad islámica. 

A lo largo de toda esta historia los africanos 
han forjado en la vida musulmana sus estilos 
Propios, procurando adaptarlos con el paso del 
tiempo; aunque los problemas de fondo sigan 
siendo los mismos, las vías de solución han 
cambiado. Hasta hoy, los árabes-bereberes 
constituyen puntos de referencia del saber y de 
la autoridad. Los comerciantes son siempre los į 
mayores difusores de la religión, al tiempo que | 
los hombres institucionalmente vinculados al 
ésta aparecen siempre ligados a los misteriosos 
intercambios entre las aportaciones islámicas y 
la identidad africana. Con todo, la situación ha 
vivido notables modificaciones desde el si- 
glo xı e incluso después de la época colonial. 

3. EL ISLAM Y LAS RELIGIONES TRADI- 
CIONALES DE Arrica, Durante mucho tiempo 
se ha insistido cn la existencia de incompati- 
bilidades entre los dos mundos re 
mados como tal: realmente 
cl pumo de vista de 


ligiosos, to- 
existen, tanto desde | 
las funciones religiosas | 


L- 
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como de sus símbolos. El polo de atracción del 
islam es la gloria del Dios único, en tanto que 
el de las religiones tradicionales se caracteriza 
por la presencia de una inquietud más vital. 


Los símbolos de estas últimas son concretos 


(cuernos, raíces...) y exuberantes (danzas...), 
mientras que los musulmanes oran a través del 
libro del Corán en un clima de purificación. 
Esto aparte, la comunicación no falta entre los 
dos universos. a 

En primer lugar, hay similitudes externas 
que favorecen los primeros intercambios. Así, 
se piensa que las estructuras familiares no de- 
ben ser modificadas por la conversión, pues en 
ambas partes se da el parentesco amplio y la 
poligamia. Si para algunos pueblos la circun- 
cisión es un obstáculo, para otros permite es- 
tablecer una cierta afinidad. A pesar del pa- 
triarcado islámico y de las exigencias de la Sa- 
rPa, el proceso de islamización ha podido ini- 
ciarse y otros factores podrán permitir la adop- 
ción de nuevas costumbres. 

Ahondando más, las afinidades que han con- 
tribuido a un arraigo decisivo del islam en estos 
pucblos tienen mucho que ver con una cultura 
oral común, pues el islam no ha sido propa- 
gado por los doctores, sino por la palabra pro- 
ferida por predicadores y taumaturgos (que 
existió desde los inicios del islam, en una cierta 
línea profética en la que no se disocian el pen- 
samiento y la acción). Desde esta perspectiva, 
cl libro no es abandonado, y constituye más 
bien una condensación sagrada de la eficacia de 
la palabra divina y creadora que un mensaje 
que hay que estudiar, Durante mucho tiempo 
esta palabra de predicadores y taumaturgos ha 
prevalecido en Africa sobre la «religión del Li- 
bro», que siempre ha estado presente en el 
mundo musulmán, incluso cuando finalmente 
sc ha impuesto la «teología de los universita- 
rios». No se olvide que quien dice palabra, dice 
Iniciación en la integración social; la «direc- 
ción» islámica, indispensable en la formación 
espiritual, se acerca a la iniciación de las socie- 
dades africanas y el murabir se convierte en el 
agente privilegiado de islamización. Este hom- 
bre está al servicio de la palabra de Dios tanto 
para guiar con sabiduría a los que vienen hacia 


¿él como para dispensar los favores divinos, ma- 


teriales (salud, éxito...) y espirituales, Sí los 
muräbit han llegado a ser Otros personajes, cllo 
se debe al prestigio que les ha conferido este 


ISLAM EN ÁFRICA NEGRA 
doble papel. En las cofradías se les ha 020; 
el estatuto social de guias religiosos, el d 
curso para la salud y vitalidad del it 
de líderes temporales Que suplen a la; 
turas tradicionales en decadencia. En el 
de esta autoridad encontramos una ùp, i 
fuente, el Corán. En nombre de esa mima 
fuente, los doctos, de generación en generac 
hasta nuestros días, han luchado por una vu 
a la pureza del islam, rompiendo con el 
ganismo» africano. 

Cada vez que se ponen en entredicho las es- 
tructuras étnicas, con la creación de un co- 
mercio itinerante, el desarrollo de los grandes 
imperios y la urbanización moderna, el islam 
juega un papel de integración sociorreligiosa, 
bastante parecido, por otra parte, al que jugó 
el propio Mahoma en Arabia: el Corán es un! 
testimonio de primer orden del paso del ani-' 
misino tribal al monoteismo universal, | 

Los procesos de traspasos son infinitos, en 
función de los pueblos y de la historia. Las fór- 
mulas se combinan sin cesar, Desde la yuxu- 
posición hasta el establecimiento por completo 
del islam, han sido empleados todos los «ar- 
dides» de la competencia, tanto en la coope- 
ración como en la rivalidad y el conflicto vio- 
lento. En los ritos como en los mitos se han | 
dado amalgamas según las normas establecidas, 
ligadas a la situación de debilidad o viceversa, 
de dominación de la fe, originánduse africani- 
zaciones de la religión coránica o islamizacio- | 
nes de cultos africanos: así, el ndöp wolof se 
convierte en samp, y algunas peregrinaciones 
iniciáticas de Etiopía han pasado a ser devocio- 
nes a santos musulmanes con ritos que evocan 
a los de La — Meca. Hay que destacar quea] 
‘tos procedimientos no han engendrado pa 
propiamente sincretistas, sino un lento y PP? | 
fundo movimiento de islamización. A 

Ha habido cambios importantes reat? a 

«pticiamente que han transformado la Y$ 
subrepticiamente que ea la prop 
comunitaria. Tradicionalmente, bie integra 
comunidad la que elaboraba su prop són. En 
ción social y especialmente por Sh Jona e 
torno al muråbit, la comunidad lu Su 
otra manera: éste es un y a de 
su ciencia y por los dones que 7 pdencá 

voluntad gratuíta de Dios, En rán. Test 
del grupo y por mediación j marbi 
monio de lo trascendente, € el grupo E 
único actor verdadero a quien 


tral 
Origen 
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disturbios internos, 
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Diha 


Jo el grupo recurre a él en caso de por todas partes, sean cuales sean las dosifi- 
a: cuan el murábif actuará en se- caciones, 

su Corán, con el fin de Así pues, el islam ha arraigado y se ha di 
fundido en África, lo cual no puede atribuirse 


areto, € contrar los caminos de la paz. y 1 

volver a €n RAS ACTUALES. A lo largo de lossi- en rigor a la simplicidad de la mora] l 
4 pos ha habido círculos preocupados dogma, ni tampoco a la pretendida a tmd de 
los apta islámica basada en la única pa- los africanos para el sincretismo y la asi i 
or la rE rán, tanto en la línea mística —con ción. África y el islam tenían sus razones AS 

jabra del Corán, emplo— como en la encontrarse, tanto estableciendo una relatión 


a Häġý Umar, por ej 


como enfrentándose entre sí en el dominio so- 


de un Maghili o de un ‘Ut- 


ad ática 

Ina con En nuestros días, desde los  ciorreligioso. Esto es lo que explica la eficaci 

mán e han desarrollado «asociaciones cul- de los factores de islamización dúe noes ia 

ne a que han intentado restituir el relación directa con la religión (como, anti 28 

Aneli comunidades y a todos los pa dc trata de esclavos, el comercio a ce 

ts. A pesar de los frenos que han supuesto e istancia, la sedentarización de los nómadas y 
a obstrucción colonial, la en- los fenómenos de destribalización, la extensión 


analfaberismo y l $ 


señanza de la lengua á 
niéndose en un momento en que se entáblaban 


muevas relaciones con el exterior, en especial 
con el mundo árabe y con el conjunto de la 
„mma. Actualmente, tanto la Conferencia 1s- 
límica Mundial como la Liga que tiene el 
mismo nombre, y en un sentido más propia- 
mente religioso, han hecho sitio a los africanos 


en sus preocupaciones e instituciones. Por otra 
pane, numerosos musulmanes africanos se han factores de freno que pueden explicar la lenti- 


comprometido en responsabilidades intelec- 
males, políticas y profesionales de carácter 
lico. Promueven con libertad nuevos debates 
que se acercan a las viejas zawiyya; estos jó- 
veas creyentes son los parientes cercanos de 
los maestros de ayer. Desde Dakar a Djibuti o 
Dir alSilam, pasando por Kano y N'Dja- 
mena, se discute tanto de la exégesis coránica 
como de las alternativas políticas y del lai- 
fimo, y tanto de unidad islámica como de au- 


tenni : 
i idag africana y de cultura árabe. Hasta 
gui hemos visto al 


de la vida urbana, las políticas coloniales de 
otro tiempo, las políticas nacionales actuales y 
la influencia de los grandes movimientos inter- 
nacionales). En el terreno local entran en juego 
otros factores, como el triunfo temporal de al- 
gunos musulmanes, las uniones matrimonia- 
les... Pero harían falta aptitudes arraigadas en 
el encuentro para que todos estos factores fue- 
sen activos, habiendo como hay muchos otros 


rabe ha acabado impo- 


tud de la islamización y que se derivan prin- 
cipalmente del carácter extranjero que reviste 
el mundo islámico en ciertas regiones y del he- 
cho de que en zona musulmana no se haya es- 
tablecido ninguna religión oficial, dejando el 
campo libre a un islam «de malas hierbas», sin 
sanción, proliferando así gran cantidad de mu- 
rábi( de segundo orden que se aprovechan de 
la credibilidad pública. En el África negra, el 
islam ha vivido una larga historia que nunca se 
ha detenido, acompañada por una indiscutible 
evolución hacia el monoteísmo coránico, cu- , 
yos ritmos parecen acelerarse, l 


gunas de la; Posturas polí- 


ES más y i 
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mique en Afrique noire en «Politique africaine», 4, 


París 1981, 
Luc MOREAU 


ISLAS DE LOS BIENAVENTURADOS 


=> pitagorismo, — vida de ultratumba. 


ISMAELITAS (ismá'iliyya). Los ismaelitas, 
que forman una gran subdivisión del => 
Siísmo, son adeptos de movimientos religiosos 
que tuvieron una enorme importancia política 
e intelectual. Su nombre proviene de Ismá'il, 
hijo del vı imám Ya'far al-Sádiq (t 765) a quien 
consideraron su sucesor, a diferencia de los — 
duodecimanos. 

Tres grupos destacan en la historia de los is- 
maclitas agitada y repleta de escisiones: los qar- 
matas, que amenazaron durante dos siglos la 
seguridad e incluso la propia existencia del im- 
perio abbasi por sus sediciones populares y su 
atroz bandolerismo, llegando a tomar La => 
Meca en el año 929; la dinastía fatimí, que se 
instauró primero en Túnez y estableció des- 
pués su — califato en El Cairo, que supervivió 
desde el 969 al 1171 con un gran esplendor; y 
Hasan ibn al-Sabbáh, que tomó en 1090 la for- 
taleza iraní de Alamut, desde donde sus adep- 
tos extendieron su propaganda activa y acti- 
vista hasta 1256. 

Las doctrinas ismá'ilíes son extremadamente 
complejas. Dan una enorme trascendencia al 


| sentido interno y oculto (batin) del + Corán, 


exaltan a los + imámes (de varias categorías 
correlativas) a un rango excepcional dentro de 
una jerarquía cósmica; dividen la historia del 
mundo en ciclos septenarios y secretos y pres- 
tan gran atención a las ciencias helenísticas. Su 
vínculo con la filosofía está documentado cn el 
siglo x por las Epístolas de los Hermanos de la 
Pureza (ijwán al-5afá”) y por su influencia en 
el gran filósofo al-Farábi. 

En nuestros días son poco numerosos. Aun- 
que existen algunas comunidades reducidas en 


e) 


pertenecen esencialmente 4 


a! 
e fines del siglo x1: 105 


“liya) y los sectarios 
00 


Siria y cl Yemen, 
dos ramas, opuestas desd 
bohoras de la India (musta ) : 
nizāriyya del Agá Ján (establecidos sobre mn 
en Pakistán, pero también en India y en 


África...). 


Bibliografía. H. Corsın, Histoire de la philosophie 
islamique, Paris 1964, págs. 110-151; W. MADE- 


LUNG, Ismāʻiliyya, en El, t, IV, 1978. 
Guy MONNOT 


ISRAEL (religión de). El conocimiento de la 
religión de Israel está íntimamente unido al es- 
tudio de la — Biblia, pero se esclarece nota- 
blemente al compararla con las ideas y prácti- 
cas religiosas de su entorno, ya que desde el 
punto de vista cultural y político, Israel ha sido 
siempre dependiente de los pueblos vecinos. 
Remitimos al artículo Biblia para todo lo re- 
ferente a la formación progresiva de los escritos 
religiosos, en conexión con las grandes etapas 
de su historia y las necesidades espirituales del 
pueblo, y al artículo Dios para la exposición 
acerca del desarrollo de la fe monoteísta. En 
este artículo nos centraremos esencialmente en , 
las prácticas y en las instituciones religiosas, | 
desde los orígenes hasta la destrucción del => 
templo el año 70 de nuestra era. El artículo ju-| 
daísmo se centrará en la historia de la religión ' 
judía hasta nuestros días. 

Según la tradición bíblica y la doctrina ra- 
bínica, > Moisés es el fundador de la religión. 
Recibió una llamada especial de Dios, llevó a 
cabo la misión de libertador de su pueblo y 
concertó la — alianza, con sus diversas esti- 
pulaciones, El estudio crítico de los documen- 
tos bíblicos vuelve a poner en tela de juicio este 
punto de vista unitario que hace depender todo 


el desarrollo de la historia de la mediación de ' 


Moisés. 

1) La religión de las tribus antes de la uni- 
ficación nacional. Durante este período sería 
más apropiado hablar de religiones, debido a la 
autonomía de cada una de las tribus, que pre- 
sentan caracteres etnológicos y experiencias re- 
ligiosas diferentes. Unas, por ejemplo, veneran 
a la divinidad bajo el nombre de YHWH desde 
los orígenes (Gén 4,26), en tanto que Otras no 
lo harán así hasta los tiempos de Moisés (Éx 3 
14). Los elementos propiamente nómadas son 
poco numerosos. Existen piedras sagradas fbe- 


ISRAEL (religión de) 


tilos), adoradas no por sí mismas sino. por_la 
divinidad que_se manifiesta en ellas. Dichas 
piedras se erigen a veces sobre las tumbas, que 
son objeto de un culto funerario muy simple. 
Sobre esas piedras o delante de la tienda de 
campaña tienen lugar inmolaciones y consa- 
graciones incruentas de animales. Se ofrecen 
sacrificios de primavera con las primicias del 
ganado (> pascua). Se practica la adivinación, 
la bendición y la maldición invocando a divi- 
nidades superiores e inferiores, cuvos nombres 
aparecerán en la Biblia como 


, 


Avir (el Fuerte Gén 49.24 de v 


prot T 
dopoderoso o montañoso). Pastor y Piedra de 
Israel. Las tribus frecuentan los santuarios lo- 
cales donde los — patriarcas e 
el nombre del El eterno (Bes:-3e52), El de Ber- 


El, El Elyon (Ahí 


presentaban ofrend ganado 
menor (pastores) uctos vegetales 
(agricultores) y h reconoci- 


miento de la presenci 2 Dios. Salvo 
A 


€ 2 
en el caso de Gad, los nombres de las tribus no 
a 


1 


A partir de esta re 
truir unz religión de 


formarán Israel. Su 


nocimiento del Dios personal de — Abraham, 
Dios protector de la personz v Dios de las pro- 
meszs de vid P spués, como 
garantia de los trarzdos 2 


VY, 


bus, será «Dios del padre» (Gén 
Š i 


ucipando en los santuario 
: 
i 


mizs (Jue 21,19), las tribus contrzen eliznzz Y 
se consideran parientes j 


una correría o una campaña militar, las tribus 


6), aclamando al Dios guerrero (seba'ot) que 


(Núm 10,355; 1Sam 4,45). 

Moisés desempeñó un papel decisivo al hacer 
subir 2 Israel del país de Egipto. Bajo formas 
diversas y cada vez más precisas, la tradición 
lo presenta como cl mediador de la alianza del . 
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Horeb donde se promulgó el — decálogo. Con , 
él la religión de los padres se convierte en una 
religión con fundamento moral y une en un 


mismo pueblo a las tribus adoradoras del único 
Dios. Josué, siervo de Moisés, de la tribu de 
Efraím, llevará a cabo la conquista de la Tierra 


Prometida, 

2) La religión de Israel bajo la monarquia. 
Al comienzo de su instauración, las tribus no 
tendrán un jefe dinástico, sino jueces que ejer- 
cian por un tiempo una autoridad limitada a 
algunas tribus. El nombre mismo {shophet) co- 
rresponde al título otorgado a los gobernado- 
res de ciudad entre los semitas occidentales. 
Ante la amenaza amonita y después la filistea, / 
las tribus sintieron la necesidad de reforzar su ! 
cohesión por medio de una institución más es- | 
table, la monarquía. La institución monárquica į 
existía va en los pueblos vecinos como Edom j 

(Gén 36.31). A diferencia de la judicatura, la 
monarquía asegura la permanencia del ejército 
y de la administración por el principio dinás- 
tico. Tiene siempre un carácter religioso. 
Quien elige al monarca es el dios nacional con 
el fin de salvar v juzgar a su pucblo (ISam 8, | 
6.20). El rey es el siervo de Dios. Algunos ri- 
tos, como la coronación y la unción, ponen de 
manifiesto a los ojos del pueblo que Dios con- 
cede a su elegido una fuerza superior a la de los 
simples humanos, para asegurar a su pucblo 
victoria y prosperidad. Con Saúl, el Dios de | 
Abraham se convierte propiamente en el Dios 
de Israel y el poder que invade al rey es el = 
espiritu (ruah) vivificante (ISam 10,6). El rey 
recibe una sabiduría divina para juzgar a su 
pueblo (1Re 3; Is 11,15). Encargado del culto, ; 
el rey construye el — Templo nacional (1Re 7-| 
8), nombra al clero, bendice al pueblo y le in-: 
vita al banquete sacrificial (2Sam 6,17-19; IRe! 
8,625). La fiesta mayor es la fiesta de otoño (Ex 
23,16), época en que se espera la vuelta de las 
lluvias que aseguran la prosperidad (IRe 12, 
33). Las procesiones reúnen al pueblo y asu 
rey (Sal 116,27), cuyos destinos están íntima- 
mente unidos (2Sam 24). 

De la misma manera que la jurisdicción real 
se superpone a las jurisdicciones locales de los 
«ancianos» sin destruirlas (2Sam 14,7.17.20), 
esta religión real está por encima de los cultos 
locales y tribales. La ¿poca de David y de Sa- 
lomón es un período de intensa asimilación de 
los grupos y santuarios canancos, El Dios de | 
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Abraham es muchas veces honrado como un 
Señor — Ba'al (cl hijo de Saúl se llamaba Iš- 
baal). Desde esta época los autores bíblicos 
percibicron el peligro que había en ello: ser asi- 
¿milado en vez de asimilar. Se consideró que las 
divinidades locales como el Lajay de Beer-La- 
jay-Roí (Gén 16,135) no eran más que «envia- 
dos» del Dios nacional YHWH, ángeles que le 
estaban sumisos. Esto no fue suficiente para 
alejar de los santuarios locales los cultos or- 
giásticos que incluían — prostituciones sagra- 
das y otros abusos. 

Grandes personalidades proféticas como 
Natán, => Elías, Eliseo, —> Amós, —= Oseas, 
> Isaías intervinieron para criticar la religión 
real de Israel y purificarla. Se apoyaron en la 
tradición mosaica del desierto y en las exigen- 
cias morales de las que dan testimonio los es- 
critos premonárquicos como el decálogo de- 
positado en el arca de la alianza, las maldicio- 
nes de Sikem, las costumbres codificadas en 
Éxodo 21-22. Los reyes no sólo se sentían in- 
capaces de estirpar los abusos de los santuarios 
locales, sino que toleraban los de los Jueces y 
de la administración que dictaban sentencias 
inicuas. 

La realeza no aseguraba ni justicia ni pros- 
peridad, en lugar de victoria había derrota. El 
movimiento deuteronómico recordó los prin- 
cipios del Horeb, Sin destruir la monarquía, la 
subordinó al Dios de la alianza y a su justicia. 
Rodcado por los jueces, los levitas y los pro- 
fetas, cl rey se somete a la Tora del Dios de 
Abraham y de los padres (Dt 17,18). Este Dios 
sólo se ofrece a su pueblo en un único lugar 
cuyo culto será rigurosamente controlado y 
cuyos santuarios locales deberán desaparecer 
(Dr 12). 

} 3) Después de la caída de la monarquía. El 


| Dios de Abraham sigue siendo el Dios nacional 


de Israel, pero de un Israel disperso por el 
| mundo; por eso es invocado sobre todo como 
"Dios del cielo y de la tierra. Él rige con sabi- 
duría todas las naciones y «en todo lugar un 
sacrificio humeante se ofrece a mi nombre, una 
oblación pura» (Mal 1,11). Pero él escogió a 
Abraham y a sus descendientes que están mar- 
cados con el signo de la > circuncisión (Gén 
17). Isracl se distingue de las naciones por cel 
irespeto al > sabbat. 

Dios reveló su ley antes de la conquista de 
Canaán. Dicha ley es una Tora de Justicia 
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transmitida por Moisés, pero es también una, 
ley cultual. El centro de la religión de Israel 
después del exilio, es el templo reconstruido, 
En él Dios hace residir su gloria. Sólo allí son 
aceptados los — sacrificios públicos y priva- 
dos. La gran fiesta es ahora la > Pascua, que 
conmemora la independencia de la comunidad 
a la salida de Egipto. Para evitar los abusos de] 
tiempo de la monarquía, las antiguas costum- 
bres son codificadas y reglamentadas. En dl 
templo es donde tienen lugar los sacrificios ci- 
clicos o votivos, donde se perdonan las faltas, 
sobre todo el día de la expiación (> Kippir, 
Lev 16). La comunidad, sometida política- 
mente a potencias extranjeras paganas, se pre- 
viene contra las contaminaciones de antaño por 
medio de normas estrictas de pureza. Los laj- 
cos están obligados a la distinción de lo al 
y lo impuro cuya responsabilidad recae sobre | 
el clero aaronita (Lev 11-15). Unicamente ee 
clero se puede acercar al Dios Altísimo que | 
mora en el templo, y para ejercer esa función 
debe ser consagrado. 

Este período está marcado por la importan- 
cia de la diáspora y el desarrollo progresivo del 
— proselitismo. El centro de mayor prestigio 
de la diáspora se encuentra en Alejandría 
donde, desde el siglo 111, se publica la traduc- 
ción oficial de la Biblia en griego (> Setenta). 
La institución de las — sinagogas permite a los 
judíos alejados del templo reunirse todos 
los sabbats para la lectura de la ley y acoger 
a los paganos atraídos por el monoteísmo mo- 
ral de Israel. : 

La crisis provocada por la progresiva hele- 
nización de Palestina alcanzó su punto culmi- 
nante en tiempo de Antíoco IV Epifanes a 
164) quien, no contento con nombrar S 
sacerdotes de su devoción, llegó a converur 
templo en santuario de Júpiter p 
libro de — Daniel permite captar la = E 
de la crisis y el poder de la apen Tio Je- 
ducirá a los Macabeos a perda da 
gítimo en el templo. La epon sacerdot 
pontificado de esta nueva fami RE Los- 
provocó la separación de los > escri? 
fariseos se enfrentan a los saduceos, 
de los reyes-sacerdotes asmoncos. apodera de 
está dividido cuando Pompeyo A F j 
Jerusalén el año 63 antes de me 
el régimen de Herodes el — el sace 
procuradores romanos después 


¡sRAEL (religión de) Eee 
¡ado de su antiguo prestigio. Los 
queda a contrario, incluidos en el Sa- 
fariseo o la reina Alejandra (76-67), ejercen 
pedrín cada vez mayor en el país. Por 


das, excepto | 
as encontradas en U 
e . F 
milenio a.C. di 


Muchas de estas culturas orientales o euro- 
peas, o incluso hindúes, produjeron también 


una influencia - N 
o el templo desaparece el año 70, figuras femeninas cu 
a e dirigido por Tito, el judaísmo forma ¡tifálica, msi oet 
e sobrevivir gracias 2 la autoridad espiri- lestina) y en > Çatal Hüyük, y objetos ifa. 
Pal de los doctores de la ley. , i licos de arcilla, hueso o piedra, como en Tell 
> ley judaica, + Moi- as-Sawwan (Mesopotamia), fre Hank 


> Biblia, > Fenicia, > ley 

> sacrificio, —> templo. (Anatolia) y en > Harappa (India), o incluso 

en S (Palestina) o en las mismas cul- 
turas i 

i E ucuteni, Porto, > Starčevo y 

En lo que respecta a las civilizaciones hin-' 


dúes, puede citarse el liigam o => linga (em- 


sés, > sacerdocio, 
» 


piblicgrafía. R- DE VAUX, Instituciones del Antiguo 

Testamento, Herder, Barcelona *1985 (ed. orig. fran- 

ceca: París 1958-1960); H. RINGGREN, La Religion 

¿lsrael, París 1966; H. CAZELLES, Religion d'Israel 

en Suppl Dia. Bible, t. 10, c. 240-277, con la bi- 

bliografía del tema. $; 
> Siva. 

Final ber s 
anha mente, la cultura siberiana participa 
ambién en esta producción. M. Gerasimov in- 
terpreta las estatuillas masculinas aviformes de 

, po 1 
Mal'ta como falos. 
3 = ~ o toda forma parecida, es el símbolo! 
e la fuerza viril, de la tierra, de ] ió 
oa ; , i > , de la renovación 
con esta forma O incluso cuzlquier animal vo-  delaño, y se asocia al toro en las civilizaciones 
ei divinizado que presente esta particula- agrarias (> toro, culto al) l 
nda E Z rn 
n época histórica, la mayoría de las d 
. a PRF PERA ` grandes 
= el Fiy prehistórico auriñaciense, civilizaciones desarrolladas junto a ríos y mares 
yen la mayoría ] ios icifáli i $ 
depa) € 105 > Santuarios rupestres, posee un dios itifálico provisto de un ritual fes- 
da ju Fa proporcionado dibujos geo- tivo y un imponente ceremonial. El dios egip- 
E A e signos, algunos de ellos con cio Min, adorado en Akhmim y en Coptos, era 
3 a 5 ee Ael ha elaborado el señor generador, calificado de «toro de su 
e Sno muy complet i Í ý 
radan le cdo i o de estos signos, madre», «título del sol que renacía cada ma- 
a a Pe olo masculino del po- ñana de la diosa cielo, a quien él había fecun- 
orro sienos nia 9 C E aunou dado durante la víspera» (Drioton y Vandier). 
os (éy 3 a 
veo). Algunos ces (óvalos o figuras vul- Su fiesta, originalmente la de la cosecha, era 
abi mangos flo nes pardos tenían — realzada por la presencia de la pareja real y de 
> . 0 T . . epe 
sinbolismo no es del FT A obstante, este un toro blanco. Los griegos identificaron a 
Cze que fue en época pe e e, y puede de- Min con el gran Pan, pero éste había nacido 

7 eo í 
n los primeros pi cn cuando apa- peludo y con cuernos y patas de macho cabrio, 
Eo (+ 000-3000) Jemplos de estatuillas Pan personificaba la vida universal, mientras | 

n el Próximo Orien E que Príapo, dios de las viñas y los jardines, | 
tand, ladi nte, Anatolia y Europa  simbol;: ba la virilidad identificaba :a | 
k Osa madr pa simbolizaba la virilidad, y se identificaba a 

à cada ya, „> T€ Presenta a veces u ioni l 

naca- Dioniso con el Baco romano. 
—> Santuarios rupestres, — toro (culto al). 


Vez m 
Con as Oval, ES 
la pro ongació ada y esquemática, que 
Recto de n del cuello adquiere el as Thérèse U C 
ù HÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 


desek: alo, . 
. Es $ 
qtien e tatuillas parecidas fucron 
Mavod cialmente : 
a en > Hacilar, en 


HENRI CAZELLES 


MIFÁLICO. Itifálico es un adjetivo utilizado 
en arqueología y en historia de las religiones 
para designar todo cuerpo o miembro corporal 
de una figurilla, ídolo o divinidad que imita un 
flo en erección, y por extensión, todo objeto 


IYAZ. Inimitabilidad del — Corán. La pa- | 


ATA UCUtenj E 
SIÓN Mangia a civilizaciones labra procede de un verbo que significa «re- | 
pa en Ba sklo y Sesklo uteni) en Ru- ducir a la impotencia» y que se emplea en el | 

n Mos, Earla, Hass en Tesalia, + Corán (6,134; 11,33; 16,46, etc.), pero no re- | 


ferido al propio Corán, que en cambio, se pre- 
senta a sí mismo (17,88; 2,23; 10,38ss; 52,34, 


Eg a 
Mm ana, Tell Halaf y — 


la 


» todas ellas fecha- 


blema fálico), venerado como tal en el culto a 
i 
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etc.) como un desafío de — Dios a las criatu- 
ras, incapaces de imitarle. La ¿“yaz es el signo 
(aya, término que ha acabado significando 
«versículo») que autentifica la misión del —> 
Profeta, es decir, su «milagro» (mu'jiza, pa- 
labra que tiene la misma raíz que ¡')az y que 
tampoco aparece en el Corán) y su prueba. 

La doctrina de la inimitabilidad fue estable- 
ciéndose progresivamente y no sin importantes 
divergencias. 

Hay algunos autores, por ejemplo, que la li- 
mitaron al hecho de que — Dios había impe- 
dido a los enemigos de —> Mahoma que res- 
pondiesen al desafío, apartándoles de este der 
seo (sarfa) cuya realización no era, pues, ver- 
daderamente imposible. Por otra parte, se co- 
rrobora el carácter milagroso de la obra 
maestra afirmando que el profeta era «ile- 
trado», ummi (palabra que se emplea en el Co- 
rán 7, 157ss, aunque no concretamente en este 
sentido: cf! 2,78...). 

La doctrina queda sólidamente establecida a 
partir del siglo x1, especialmente con la obra 
que le consagra el teólogo al-Bagilláni (f 1013): 
1) La inimitabilidad del Corán se basa en la ab- 
soluta superioridad estética que le confiere la 
perfección de su estilo; 2) Tal inimitabilidad 
solamente puede proceder de Dios, de modo 
que el Corán prueba por sí mismo su carácter 
revelado, y, en consecuencia, el carácter pro- 


fético de Mahoma. 


Bibliografía. G.E. von GRÚNEBAUM, /'djaz, en El, 


t JU, 1971. 
Guy MONNOT 


IÝŸMĀÄ‘. Es el «acuerdo unánime», o con- 
senso, que el — derecho musulmán ha con- 
vertido en uno de sus principios, basándose en 
un > hadit: «Mi comunidad no será unánime 
en un error.» 

Acuerdo, pero ¿de quién? Para unos (Ibn 
Hazm...) sólo de los —> compañeros del —= 
Profeta. Ello significaría, sin embargo, privar 
al i¡jma* de su evidente finalidad: hacer que la 
— comunidad sea infalible a través de épocas 
y situaciones diferentes que exigen alguna 
adaptación. Otra opinión muy difundida limita 
el consenso necesario a los doctores de la — 


IFTIHÁD 


ley, que administran justicia en nombre de a 
d. En efecto, los doctores van nor 
ya son prácticas 
dad y las legali- 
sea cual fuere la 


comunida 
malmente por detrás de lo que 


de hecho dentro de la comuni 
zan a posteriori. En todo caso, 
extensión cualitativa del ¿Jrma", muy pocas ve- 
ces ha sido estadísticamente unánime, aunque 
no por ello deja de ser «la fuente más consi- 
derable de la religión» (> al-Gazáli, según El, 
t. MI, pág. 10496). 


Bibliografía. W.M. Warr, Islamic Political 
Thought, Edimburgo 1968; M. BERNAND, /djmaá', en 


El, e. III, 1971. 
Guy MONNOT 


IYTIHAD. Enel lenguaje del — derecho mu- 
sulmán, esta palabra comenzó designando el 
esfuerzo individual de juicio, es decir, el ray 
(u opinión personal) admitido por > Abū Ha- 
nifa pero rechazado por > al-SafiT. En un sen- 
tido más limitado, el istibad significa el uso del 
giyás, es decir del razonamiento jurídico por 
analogía, que al-Safii pregonaba. 

A fines del siglo 1x, entre los sunnies (—> 
sunna), la «clausura de la puerta del ¿ytibad» 
por acuerdo unánime limitó la actividad de los 
juristas ulteriores a la imitación servil (taqlid) 
de las normas preestablecidas por los jefes de 
las escuelas. 

Este principio ha sido rebatido por más de 
un autor, principalmente por el — gran tradi- 
cionalista Ibn Taymiyya (t 1328), y posterior- 
mente por los — reformistas salafiyya y por 
sus audaces sucesores (A. Merad, El, t. IV, 
pág. 159ss). 

El ¿ytibad fue también rechazado durante 
muchos siglos por los šīʻíes, si bien *Alláme-ye 
Hilli (t 1325) parece haber contribuido en gran 
medida a su rehabilitación: al menos desde la 
época de los safawiyya (siglos xv1 y xv111), los 
mujtahids (sabios que practican el istibád en 

nombre del + imám oculto) forman el círculo 
superior de los > mollas. 


Bibliografía. R. BrunschviG, Les «nsúl al-fiqh» 
imámites, en Le shiisme imámite (colectivo), París 
1970; J. SchachtT & D.B. MACDONALD, ldjtibad, en 
El, t. II, 1971. 

Guy Monnot 


JACOB. Siguiendo el relato biblico (Gén 25, 
22s), la tradición judía remonta el antagonismo 
entre Jacob y su hermano Esaú a los meses del | 
embarazo de Rebeca: ya en el seno de su ma-* 
dre, los dos gemelos lucharon entre sí por la! 
posesión de este mundo y del mundo futuro. | 
Cada vez que Rebeca pasaba ante un lugar de' 
enseñanza, Jacob se agitaba dentro del seno 
materno, mientras que cuando pasaba ante un 
lugar de idolatría, era Esaú quien se estremecía, 
Cada uno de los gemelos quiso nacer el pri- 
mero; por fin fue Jacob quien cedió el puesto 
a Esaú, ya que éste había amenazado con matar 
a su madre si su hermano le precedía a la hora 
de nacer. 

Jacob es uno de los trece hombres que na- 
cieron ya circuncidados. 

El => midraš analiza las causas de por qué 
Jacob adquiere el derecho de primogenitura, 
aduciendo que el primogénito había ejercido la 
función sacerdotal antes de la institución del 
sacerdocio y que entonces Jacob, ante la forma 
de vivir de su hermano, pensó que era indigno 
de dicha prerrogativa. 

Otro tema que plantea interrogantes de or- 
den moral es el que se refiere a las circunstan- 
cias en las que Jacob, gracias a su astucia, con- 
sigue que su padre — Isaac le bendijera a él, en 
vez de bendecir a su hermano Esaú. Inspirán- 
dose una vez más en el relato bíblico (Gén 27, 
5ss), el midraš atribuye a Rebeca la iniciativa y 
la responsabilidad del engaño del que fue vic- 
tima Isaac, recalcando que Jacob siguió el con- 
scjo de su madre en contra de su voluntad. Para 
poder disculpar a Jacob de su mentira, la tra- 
dición rabínica interpreta asi la frase de Gén 


27,19: «Jacob dijo a su padre: Yo soy Esaú, tu : 


primogénito; he hecho comu me dijiste» = 
«Yo soy —aquel cuyos descendientes acepta- 
rán los diez mandamientos, pero— Esaú es tu 
primogénito.» Finalmente, aunque Isaac se dio 
cuenta del engaño, otorgó a Jacob su bendición 
considerando que solamente él era digno de re- 
cibirla. 

Temiendo que Esaú se vengase de él, Jacob, 
que entonces tenía 63 años, se fue huyendo a 
casa de Eber, hijo de Sem y permaneció catorce 
años en la academia que este último dirigía. 
Como Esaú no se había aplacado pasado ese 
lapso de tiempo, Jacob se dirigió a Jarán. Fue 
en cl camino cuando tuvo el sueño de la esca- 
lera que unía el cielo con la tierra (Gén 28,12) 
por la que sucesivamente subían y bajaban los 
ángeles protectores de Babilonia, de Media 
(Persia), de Grecia y de Edom (Roma). Los án- 
geles reconocieron a Jacob porque su imagen 
estaba grabada en el trono de Dios. Invitado 
por Dios para que también él subiese, Jacob no 
se atrevió a hacerlo por miedo a tener que bajar 
de nuevo. Como castigo por su desobediencia, 
se le advirtió que sus descendientes serían he- 
chos esclavos sucesivamente por las cuatro 
grandes potencias, cuyos genios protectores 
acababa de ver. No obstante, Dios le aseguró 

al mismo tiempo la perpetuidad de Isracl. 

El midraš juzga a Labán, el tio de Jacob en 
cuya casa fue a residir, con más dureza que a 
Esaú, llamándole «maestro de Impostores». 
Aunque Labán le engañó una y otra vez, Jacob 
Jamás perdió la serenidad ante su tío. El midraš 
disculpa también las palabras de Jacob a Labán 
a propósito de Raquel (Gén 29,21): «Dame mi 


¿E bukais mem ao e 
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mujer, pues se ha cumplido el tiempo, y quiero 
unirme a ella», aclarando que estas palabras no 
fueron dictadas por un desco carnal, sino que 
traducen el firme deseo del patriarca de poder 
engendrar lo antes posible a los progenitores de 
las doce tribus. En cambio, los rabinos critican 
la indiferencia de Jacob respecto a Lía; por esta 
actitud, Dios bendijo a Lía con numerosos hi- 
jos, de tal manera que al final «fue más amada 
que Raquel». o 

Tras la huida, Labán persiguió a Jacob, pero 
el > ángel Miguel le advirtió que no le hiciese 
ningún daño. Jacob fue atacado por un ángel 
en el vado del Yabboq por no haber pagado los 
diezmos, si bien la herida que le hizo el ángel 
quedó curada al amanecer. Por lo demás, el mi- 
dras dejará sin respuesta definitiva la pregunta 
de si fue Jacob o el ángel el vencedor en esta 
pelea. 

La reconciliación con Esaú, a quien Labán 
había avisado de la llegada de Jacob, no era sin- 
cera. Al abrazar a Jacob, Esaú quiso morderle 
en el cuello, que se volvió inmediatamente tan 
duro como el mármol. 

Jacob estaba encolerizado contra sus hijos 
Simeón y Leví, porque estos habían aniquilado 
la ciudad de Sikem sin pedirle autorización. El 
estaba preparado para enfrentarse a sus enc- 
migos, pero los reyes de Canaán retrasaron 
siete años este enfrentamiento, hasta que Jacob 
logró finalmente vencerlos. i 

La tradición rabínica censura la preferencia 
tan acusada que Jacob tenía por José, diciendo 
que tal comportamiento es un ejemplo de lo 
que no debe hacer un padre, El hecho de ha- 
berse ausentado Jacob de la casa de sus padres 
por tanto tiempo, primero por su estancia en 
casa de Eber y luego en casa de Labán, era una 
falta, que fue castigada por Dios con la des- 
aparición de José. Los rabinos también repro- 
chan a Jacob el que no hubiese intercedido en 
favor de sus descendientes cuando les hicieron 
esclavos en Egipto, esclavitud que él conside- 
raba un justo castigo por sus faltas, 

Poco antes de su muerte, Jacob quiso revelar 
a sus hijos el momento exacto de la venida del 
— Mesías, pero entonces le abandonó la — Se- 
kiná y no pudo hacerlo. 

La tradición judía considera a Jacob como 
un eminente personaje que, según algunas ver- 
siones, no habría sido alcanzado por la muerte. 
Incluso en las tradiciones que afirman lo con- 


trario se especifica que el ángel de la y; 
tenía ningún poder sobre él y que falles 
un «beso de muerte». Fue uno de esos } 
que, ya en esta vida, gozaron de 

del > paraíso y a quien jamás le do 
malas inclinaciones. Era uno de los siete jus; 
gracias a los cuales la Sekiná desciende de 

a la tierra. El midraš le llama «el justo a 
celencia». Fue él quien instituyó la Sora 


la tarde, y al igual que Abraham e Isaac, sy 
confianza en Dios no tenía límites, k 


=> Génesis, — Isaac, > patriarcas. 
Kurt Hrusy 


JAINISMO. El jainismo (o Jinismo) es el 
conjunto de doctrinas y prácticas ascéticas pro- 
pias de los jainas, o jains, esto es, de los se- 
guidores del Jina, el «Vencedor», llamado tam- 
bién = Mahávira, «el gran héroe». Mahávira¡ 
es un personaje histórico conocido, que vivió 
en la India en los siglos vi y v a.C. El jainismo 
comenzó a difundirse en una época en la que 
el pueblo indio estaba cansado del ritualismo 
hindú. Al igual que el — budismo, aunque de 
modo aún más radical, hace hincapié en dos 
puntos: la ascesis pura y la primacía de lo es- 
piritual. Cada persona viviente es la morada de 
un sacrificio totalmente interior. El jainismo, 
que no reconoce a un Dios Creador, no deja 
lugar a las divinidades, considerándose ateo y 
no religioso, Es una vía liberadora que no fue) 
predicada únicamente por Mahavira, sino tam- 
bién por otros ascetas de épocas anteriores, a 
quienes la tradición reconoce como tirtbam- 
kara, es decir, «artífices de vados». De acuerdo 
con las categorías hindúes, es un > darsana, 
una doctrina capaz de conducir a una visión de: 
la realidad; y es también un — dharma, un 
conjunto de normas susceptibles de informari 
toda una vida. ni 

z éa ? te la his 

Conviene distinguir, por una parte, * 

E pre dad, y, po" 
toria y la constitución de la comunidad» ne 
otra, la doctrina y la práctica de la aires 

1. La COMUNIDAD: HISTORIA add 
ción, La comunidad de monjes arrollo Y 
siempre restringida, sin haberse a el caso de 
difundido fuera de la India, como ai siempre 
la comunidad búdica. Su histona Y 

: e sufrió XEY” 
como marco la India, donde s "iont 4 
ripecias determinantes, ara A . 
afortunadamente, sólo se reet monja) 
ascética de Ja desnudez de los * 
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Ll canon. O estaban determinadas tación de la propiedad en vigor entre los ia 
del enet  Resistió bien las pre- ha sido generalmente interpretada como limi- 
pe mu- 


, geo griticos eS : sa A 
eet e y no fue absorbida porel tación de los bienes raíces. Los jainas tien 
ron o ` y e mm e . e OS 
je la! o sucedio con el bu- pues un status social similar al de los vais) an 
S Canya, O 


jú, OM . ` a 
esultaron determinantes Comerciantes del sistema hindú de = cast 
stas, 


: lado, el rigor as- La comunidad está formada esencial 
r n su conjunto, por monjes y laicos. Por otra parte, no po 
en las Escrituras una diferencia notoria pa 
ambas categorías de discípulos, La q 
preocupación de la liberación de todos pie 
que monjes y monjas, aun llevando vida mo- 
nástica, tengan frecuentes contactos con los lai- 
; cos y consideren como su deber el enseñarles 
a importancia cul- y aconsejarles. Acomodan su enseñanza a la 
ya que tanto monjes como lengua popular y algunos de los monjes tenen 
enriquecido considerablemente la li- fama por su habilidad en el empleo de la lengua 
ca ce la India. En primer lugar, y en extraer comparaciones de la vida krs 
520 de nuestra era, reconocieron diana. No hay monasterios propiamente di- 
n ocasión de su segundo con- chos, pero monjes y monjas reciben hospita- 
de textos, cuarenta y lidad en los locales de la comunidad y En do 
stituyen su canon. Estos lugares de peregrinación. 
; doctrina, al ritual, a la El monje (> sádhbu => muni, > bhikşu) pasa 
un noviciado de unos meses junto a un —> gúru 
que le enseña la doctrina y le comunica los tex- 
dt Uns fricción de la comunidad, los Di- tos sagrados. Está obligado a llevar vida 
gro o (monjes) «vestidos de espacio», no errante, excepto durante la estación de las llu- 
mae este canon y considera que se ha per- vias. Es un hombre sin techo. Lleva su preo- 
¿oherseñanza primitiva. Los jainas cuentan — cupación por la => abimsá (voluntad de no 
atentar contra la vida y la sensibilidad de los 


gran producción en los campos más 
os: comentarios de textos canónicos, seres vivientes) hasta el extremo de apartar a los 


Siga legendarias de grandes hombres, insectos de su camino, de inspeccionar su co- 
ens poemas didácticos, y obras de carác- mida antes de ingerirla, de protegerse la boca 
Pere Los a más anti- con un lienzo para apartar de ella todo pe- 
Ji a PAG aa os + ardha- queño animal y de sacudir cuidadosamente sus 
Et a a con e migadhi vestiduras mañana y „noche. Se visten de; 
I gadha, región en la que predicó blanco, de donde les viene el nombre de ŝve- | 


Div Los demá , E E i 
amo lo más dr textos del canon, así tāmbara (vestidos de blanco). Pero una frac- | 
e A s . s% | 
E cto, y alguno a consignados en ción de la comunidad monástica lleva este des- 
A S . . 
ls e ellos en lenguas re- ligamiento hasta el extremo de la desnudez, 


L comunidad ha desempeñad por lo que reciben el nombre de digambara 
B Papel en e] Hie o también un (vestidos de espacio), que se aplica tanto a los 
ye plano social. Hoy día monjes como a los fieles que les apoyan. La | 


~> COS 2 tres mi 
wij s millones de ES PA 
Pdo adeptos, todos comunidad jaina se encuentra así escindida en | 


ha 5, la Mayo; 
dr. VOT parte de . 
de los cuales ha- dos, aunque ambas fracciones colaboren la una 


Dt 


pe Urát, el Ri; 

we Eunos en e ar E y ttar Pra- con la otra, al reconocerse mutuamente un 

Eee] ellos eta de My- profundo parentesco espiritual. En algunas re- 

tinea, Meriantes y Jo a la clase as- giones existen monjes digambara en número 
5 S industriales, reducido, y se les puede encontrar aún en los 


ón E 
a a caminos o en los lugares de peregrinación. 
ahimsā es incomno s n Al parecer, las monjas (sádhvi) han sido 
bicultor, y la >mpatible siempre numerosas, y constituyen el cuerpo 
estricta limi- monástico femenino más antiguo de la historia 


¿del monacato universal, Obedecen a las mis- 
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o, la beatitud infinita y la po- 
o mónada €$- 


l nivel de su a 


nocimiento infinit 
tencia infinita, El alma viviente, 
piritual, se encuentra entonces a 
verdadera naturaleza, 
Eternos e idénticos, 


mas reglas que los hombres y van vestidas de 
blanco, Constituyen un grupo sin monasterio 
de piedra ni clausura y no distinguen, como en 
occidente, entre vida activa y vida contempla- 
tiva, entre vida comunitaria y vida cenobítica. 

Los laicos (upásaka, $rávaka, en femenino 
upásika, ¿rávika), hacen los mismos votos que 
los monjes, pero en una «modalidad menor». 
Llevan su preocupación por la abimsá hasta re- 
chazar todo alimento que haya requerido sa- 
crificar la vida animal, incluso en embrión, 
como en el caso de los huevos. Tienen sus lu- 
gares de peregrinación, a los que acuden para 
venerar a los — tirthanikara, y templos en los 
que veneran sus imágenes y las de los santos 
jainas, Su culto no se aleja mucho de los — 
púja hindúes y, al no contar con un clero, con- 
fian este culto a pújari (especialistas de la pija) 
hindúes. Consultan gustosamente a los sádhu 
y a las sidhví sobre su vida privada o social, y 
reciben de este modo una verdadera dirección 
espiritual. 

2. La DOCTRINA Y LA PRÁCTICA DE LA VÍA. 
La doctrina jaina tiene la suficiente consisten- 
cia, coherencia y lógica, y está lo suficiente- 
mente organizada como para ser reconocida 
como un > daríana por los hindúes, quienes 


la clasifican, lo mismo que a algunas escuelas ción.» 
búdicas, entre los darfana heterodoxos, los Existe una vía que conduce a la liberación y 


que no se apoyan en el —» Veda y niegan cl que está formada por la visión recta, el cono- 
ritualismo hindú y el sistema de — castas. Y, cimiento recto y la conducta recta; las tres jo- 
en efecto, la doctrina jaina ofrece una visión de yas. La visión recta, que puede ser el resultado 
la realidad utilizando un conjunto de categorías de disposiciones espontáneas, se obtiene nor- 
que se encuentra también en cl hinduismo y en malmente mediante el estudio de la doctrina y 
el budismo. de las enseñanzas del jainismo. Gracias a la vi- 
1 El universo es la única realidad. No hay sión recta y al conocimiento recto, pueden ale- 
Dios creador. Es un universo que subsiste jarse las formas más nocivas del karma, como 
desde toda la eternidad y que está compuesto son el extravío y el oscurecimiento. La con- 
por dos categorías de seres: los unos, vivientes ducta recta, exenta de pasiones, es la del asceta 
| (jīva), conscientes, espirituales; los otros, incr- itinerante: no comporta ningún karma, y no 
| tes (ajiva), inconscientes, materiales. Entre es- ocasiona pues ninguna reencarnación cn forma 
tos últimos, hay sustancias que pueden verse humana o infrahumana. 
(por ejemplo, la materia) y otras que no se ven El asceta ambulante, sea hombre o mujer, 
(como son el espacio y el tiempo). Los seres pronuncia cinco grandes votos: abstenerse de 
eos existen por sí mismos, son increados las cinco faltas o vicios mayores (perjudicar a 
e inmortales. Pueden ser visibles o invisibles. los seres vivos y sensibles, mentir, robar, rea- 
Su carácter esencial es la conciencia (cctana). Se lizar actos sexuales y sentir apego por los bie- 
denominan —> átman (cl yo), porque son sus- nes materiales). Los laicos pronuncian los mis- 
cepúbles de conocerse reflexivamente. Cuando mos votos, pero en una «modalidad menor» y 
karma les afecta, gozan de las cuatro los cumplen de forma menos rigurosa, adap- 
que son la vista infinita, el co-  tándolos a su modo de vida y a sus deberes, 


los jiva se diferencian 
los unos de los otros por su karma. En el jai- 
nismo, el karma se concibe de otro modo que 
en el hinduismo y en el budismo: se trata de 
una sustancia física, material, extremamente 
sutil, no visible y que se expande e infiltra en 
cl alma cada vez que ésta actúa o proyecta ac- 
tuar, Los jainas distinguen ocho especies de 
karma, cuatro de ellos destructores, y cuatro 
no destructores. Los karma destructores em- 
pañan el conocimiento, oscurecen las faculta- 
des y nutren la adhesión, la negligencia y las 
pasiones. Por ello, los jainas han analizado 
hasta los menores actos humanos según cl im- 
pacto que puedan causar sobre el psiquismo. 
La finalidad de la vida espiritual es, tanto 
para los monjes como para los laicos, la — li- 
beración, definida así por un texto jaina: «Se: 
llama liberación al hecho de liberarse comple- 
tamente del karma. Cuando se han detenido 
todas las causas de servidumbre, comenzando 
por el error, cuando se ha rechazado todo el; 
karma antiguo, absteniéndose de formar un 
nuevo karma, entonces ha llegado la libera- 


ningún —> 
perfecciones, 
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Además de estos votos, los monjes practican 
austeridades (tapas) como el ayuno, la soledad, 
la mortificación del cuerpo y la confesión vo- 
luntaria de las faltas. Se les invita a controlar, 
perfectamente su espíritu, sus palabras y sus! 
actos físicos. Practican también la reflexión so- 
bre los diversos aspectos de las verdades de la 
doctrina jaina. No debe confundirse esta refle- 
xión, siempre discursiva, con el ejercicio de la 
meditación (dhyana) que se define como el re- 
cogimiento del espíritu sobre un objeto, ya sea 
un punto de la enseñanza, va el propio ¿iman, 
el yo. En este caso, se trata de la meditación 
pura practicada a partir del octavo grado de ca- 
pacitación espiritual. 

Los jainas han llevado su preocupación por 
el análisis psicológico hasta definir las catorce 
etapas de capacitación espiritual (gurasthāna) 
según el estado del jiva con relación a la libe- 
ración definitiva. Las tres primeras, cada vez 
menos peligrosas, estín marcadas por la false- 
dad y el extravío. En la cuarta y quinta etapas | 
aparecen la visión recta y la renunciación. En 
los grados sexto y séptimo. se afirma en los 
monjes la práctica de la renunciación y la me- 
ditación. Del octavo al duodécimo grado, apa- 
rece y va profundizándose el «recogimiento del | 
alma en su pura esencia» (¿ima dhyána), al 
mismo tiempo que se sosiegzn las pasiones y el 
karma que extravía la conducta. En el deci- 
motercer grado, el ascetz zlcanza el estado de' 
arhar (omnisciente). H2 logrado el perfecto. 
despertar de su conocimiento (kevala jūāna).! 
Es un estado de total pureza y libertad, aunque 
el alma se encuentre 2ún en sinergia con el or- 
ganismo psíquico y físico. Es este estado el que, 
eligen los tirrhamkara o sus discípulos para 
predicar la vía liberadora. El decimocuarto es- 
tado es el de los — siddha (perfectos). La ac- 
uvidad corporal se extingue entonces comple-: 
tamente y el alma, perfectamente pura, se li- 
bera del cuerpo y obtiene l2 beatitud. 

A esta descripción hay que añadir el que, se- 
gún la tradición jaina, que se ha mostrado 
siempre muy abierta a las consideraciones as- 
trológicas, nuestra época pertenece a una fase 
descendiente del movimiento circular del 
tiempo. 

Así, nadic puede esperar alcanzar el cono- 
cimiento puro ni la liberación total, Será ne- 
cesario esperar, después de numerosas recn- 
carnaciones, la próxima fase ascendente. 
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3. ConcLusión. Esta doctrina, que pre-, 
senta muchos rasgos comunes con el hin- 
duismo y el budismo, difiere de ellos en varios 
puntos, sobre todo en poner un mayor énfasis 
en la doctrina del karma. La concepción de un 
karma casi material da una razón más concreta 
a los esfuerzos del hombre. La vida espiritual | 
está hecha esencialmente de ascesis y de con- 
centración. Toda referencia a un Dios creador, 
o incluso a una realidad metafísica superior al 
hombre, es rechazada de forma aún más radical , 
que en el budismo. Se extrema el respeto a la! 
vida, presente también en el budismo y en el! 
hinduismo. El conjunto de la doctrina produce 
así la impresión de un conjunto lógico, eficaz 
y práctico. A pesar de lo riguroso del sistema, 
no faltan monjes, monjas y laicos que, basán- 
dose en este sistema de doctrinas, proclaman 
con su propia forma de vida la primacía de lo | 
espiritual, la no violencia, el dominio de sí! 
mismo y la nostalgia del ser perfecto. ' 
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JANO. Jano, divinidad romana de los prin- 
cipios, tanto en el espacio como en el tiempo, 
pues era el dios de la transición, extendía su 
protección sobre el comienzo de cada tiempo 
nuevo: el comienzo del día cuando abría las 
puertas del cielo por donde entraba el sol; el 
comienzo del mes, junto con Juno, que velaba 
por el nacimiento de la luna nueva y protegía 
a las mujeres que iban a dar a luz; por último, 
el comienzo del año nuevo, durante cel primer 
día de enero, que le estaba consagrado de una 
forma especial. Pero de esta función de regu- 
lador del tiempo no debe deducirse que Jano 
era una divinidad dueña absoluta de la dura- 
ción. Para el hombre romano cra cl dios de 
todo acto que comenzaba. Protegía el paso del 
umbral de la puerta de la casa y cra también 
invocado cuando el futuro marido hacía fran- 
quear a su nueva esposa Ja puerta de su propia 
morada. Jano protegía igualmente el paso de 


las ideas 


amw obra, 


Lo 
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las puertas de la ciudad cn el momento de he 
entrada de los guerreros y presidía los ritos de 
iniciación de los jóvenes que alcanzaban la 
edad de portar armas. En estrecha sa ii 
Juno, protegía los principios mismos de a 
vida, abriendo el acceso a la simiente humana: 
de tal modo la divinidad femenina se encon- 
traba unida naturalmente al dios masculino del 
movimiento inicial. Este dios con doble faz, 
como la ambivalencia de todas sus acciones, 
aparecía dotado de una unidad funcional in- 
negable en los tres niveles distintos en relación 
a los cuales se sitúa todo hombre: espacio, 
tiempo y vida social. La prioridad que se le 
concedía a Jano en los textos litúrgicos refleja 
su función de dios de los principios, y no, 
como se ha creído durante mucho tiempo, una 
primacía perdida en beneficio de Júpiter. En la 
reconstrucción mítica de su pasado nacional, 
los romanos hicieron gustosamente de Jano el 
primer rey de Latium, el rey de una edad de 
oro donde hombres y dioses vivían felices y 
juntos. Su efigie está representada por esa ra- 
zón en la moneda romana más antigua, el as de 
bronce del siglo 1v antes de nuestra era. 
MICHEL MESLIN 


JAPA. El japa es una oración en la que se re-| 
pite el nombre de Dios. En la India la utilizan | 
todos los movimientos religiosos inspirados en 
la — bhakti (devoción), y, en particular, los 
sikh. En occidente, esta técnica de oración se 
conoce en la tradición ortodoxa con el nombre 
de «oración de Jesús». Implica la creencia en 
un dios personal, siempre dispuesto a descen- 
der (> avatár) entre los hombres para respon-; 
der a su amor, como lo hicieron, en la India,! 
> Ráma, — Krisna y — Siva. Está incluida' 
dentro de un conjunto de prácticas devocio- 
nales, como la entonación de himnos (bhajan) 
y la peregrinación. 
Guy DELEURY 


JAPÓN. Antes de sus contactos con las cul- 
turas extranjeras, los japoneses han conocido 
cultos populares (> Japón, religiones popu- 
lares) cuya expresión más institucional es el > 
shinto, y en los cuales el => chamanismo ha de- 
sempeñado un papel importante. A partir del 
siglo vı de nuestra era, y quizás antes, apare- 
cicron el confucianismo y el budismo bajo sus 
diferentes formas (> confucianismo en Japón, 


O 
; JAPÓN (cristianismo en ) 


— budismo en Japón). Aparte de] Cristianisr. 
(> Japón, cristianismo en), han aparecia 
otras formas todavía más modernas, que ho 

estudiadas bajo el título: > Japón (aneva iis 
ligiones de). £ 


2 


o 


CLAUDE Larre 


JAPÓN (cristianismo en). 1, HisTORIA. La 
historia del cristianismo en Japón puede di 
dirse en tres períodos. El primero, llamado ha. | 
bitualmente período kirishitan, exclusivamente - 
católico, comienza en el año 1549 con la lle. 
gada a suelo japonés de san Prancisco Javier y! 
sus compañeros. Dura hasta 1639, año en que! 
el país se cerró al mundo exterior, Este período' 
se caracteriza por una expansión rápida de la fe 
cristiana gracias a los esfuerzos de los misio.| 
neros jesuitas y después franciscanos, domi- 
nicos y agustinos. El número de fieles alcanzó 
alrededor de 300 000. Este período concluye 
con las olas de persecuciones, que empezaron 
en el año 1587, pero que se pusieron en prác- 
tica sistemáticamente con el edicto de perse- 
cución del shógun leyasu, en el año 1614, 

El segundo período abarca más de dos siglos ' 
de aislamiento y de prohibición (desde 1639 | 
hasta 1873). Es la época en la que grupos de | 
creyentes, llamados kakure kirishitan (cristia- 
nos clandestinos) transmiten su fe de genera- 
ción en generación sin la ayuda de sacerdotes, | 
haciendo frente al riesgo de ser descubiertos y ! 
martirizados. Al término de este período —fin 
del aislamiento en 1854— el cristianismo sê 
volvió a introducir en el Japón con la llegada, |, 
en 1859, de misioneros católicos y protestantes 
como capellanes de la comunidad extranjerà. | 
Un momento de gran intensidad fue el Ha 
brimiento por el padre Petitjean (de la < i 
de las Misiones Extranjeras de París) Ne 
descendientes de los antiguos cristianos a 
gasaki, un gran número de los cuales pem 
a los misioneros como miembros de 
fe que sus antepasados. 

El tercer periodo com nza ales del e" 
miento de las prohibiciones O Se carac 
tianismo en 1873 y dura p wra cristi? | 
teriza por la aceptación gra qa religiosa | 
nismo como un elemento de ay ren mèi 

del Japón, aunque esto teng E jempo a 
de muchas dificultades —como P hranici 
ola anticristiana durante los 2 

is aş y durante la segun 
nalistas antes y 


ul 
jenza con el levan 1 


¿O 


J 


APÓN (cristianismo En 
sin un éxito espectacular desde el 
e vista del número de sus adeptos. En 
éstos giran en torno a un millón, 
el ay 400 000 católicos y 600 000 pro- 
ajrededor y un pequeño grupo de cristianos 
restantes, ye decir, en total, menos del 1% 
ortodoxos de la población. 
RISTIANISMO. Para adqui- 
A comprensión del cristianismo cn 
o E le debe situar en el marco del con- 


ds 


unto d 


De S 


Kielosidad japonesa, y tener en 


e li re 


este sen- 


ismo japonés 
enenencia Cx- 
nsecuencia de 
stana, del na- 
13, O por Otras 
cristianos, en el sentido es- 
z los elementos principales a 
y quienes ofrecen la 
anismo en el país. 


zæ de visz Ce la — pertenencia 


l ensuanismo sigue siendo una 
oria, a pesar de más de cien años 
usas misioneros, y probablemente lo 
aai seie e el fumuro. Por otro lado, este 


2 vast2 red de insti- 


un número igual de per- 

emente owo ] % de la po- 

s ep lomen a ef $ seri 
Eaman a sÍ mismos cristianos, 
ebda 


iåo el bautismo v no lo 


5 m penenecer 2 una or 
22 cíica, La existencia de cs- 
o o pued. a prucba que el 
ta Ucido a su forma 
Pia k armente, que esta 
de Ta no constituye 
na vía que con- 


gani- 
anes de 


ry 
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de tipo personal. 
cifras exactas, se 
guridad que 
población japonesa tiene, 
tacto directo y prolongad 
a través de sus escuelas y 
Este contacto buscado re 
Crisuanismo, un interés 

temiendo en cuenta la a 
cialmente tradicionalista 

2 otras religiones, indican que 

pueden ser llamadas cristianas ta 
budistas o shintoístas. 


de sus instituciones. 


y Una esperanza que, 
ctitud pasiva y esen- 


estas personas 
nto o más que 


4) Finalmente existe un cuarto tipo de cris-, 


uanısmo en Japón —si se admite el término 
cristiznismo en un sentido muy 
debemos considerar ahora. Es e 
como factor de la conciencia re 


elementos de la cultura Japonesa. El cristia- 
nismo ocupa un cierto lugar en el modelo se-. 
gún el cual la mayoría de los japoneses confi- 
gura su vida religiosa, una vida que consiste 
principalmente en participar en unos ritos es- 
pecíficos en momentos específicos. Por ejem- 
plo, al igual que «utilizan» cl shintō para los 
ritos ligados al nacimiento, y el budismo para 
los ritos ligados a la muerte, está arraigando lai 
costumbre que consiste en «utilizar» el cristia-| 
nismo para las ceremonias del matrimonio.| 


Asimismo, en el ciclo anual de las fiestas, la | 


navidad se convierte en una fiesta japonesa. | 
Aunque en este modelo la relación implícita 
con el cristianismo, como con las otras tradi- 
ciones religiosas, sea muy débil, no se puede 
negar el hecho de que estas personas han acep- 
tado el cristianismo como un elemento de la 
estructura de varios niveles que es típica de 
la religiosidad japonesa. 


3. PROBLEMAS ACTUALES. El mayor pro- j 


blema con el que se enfrenta el cristianismo en | 
el Japón contemporáneo es el de la «incultu- 
ración». En un momento en el que la ación | 
entera está comprometida en una frenética bús- 
queda de su identidad (se tiene un ejemplo de 
ello en la explosión creciente de las «teorías de 
la japonesidad»), las Iglesias cristianas hacen 
también constantes esfuerzos para dar a Cristo 
«un rostro japonés». Por loables que sean estos 
esfuerzos, si su objetivo principal consiste sim- 
plemente en acrecentar el número de miembros 
de la Telesia. no se puede esperar demasiado de 


Aunque no dispongamos de 
Puede afirmar con bastante se- 
Aproximadamente el 20 % de la 


O ha tenido, un con- 
o con el cristianismo 


vela, con respecto al 


que manifiestan frente 


amplio— que | 
l cristianismo ' 
c > co ligiosa del ja- | 
ponés medio, el cristianismo como uno de los; 


F 
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estas actividades. Si, por el contrario, tienden 
a crear y generalizar una buena voluntad res- 
pecto al cristianismo, se pueden esperar resul- 
tados más positivos (aunque por otra parte, un 
número no desdeñable de personas estén atraí- 
das por una imagen occidental del cristia- 
nismo). 

Otro problema, sin embargo, es saber si esta 
manifestación concreta de buena voluntad co- 
rresponde realmente a una inculturación tal 
como la considera el mismo cristianismo. 

La «utilización» del cristianismo, al igual 
que de las demás tradiciones religiosas y, en 
consecuencia, la relativización del cristianismo 
a uno de los elementos de la estructura religiosa 
de múltiples componentes al estilo japonés, es 

¡un ejemplo de inculturación por parte de los 
, Japoneses mismos. Pero el problema es saber si 
¡los cristianos pueden estar satisfechos de ser 
l también «japonizados» en este sentido. 

El cristianismo mismo se encuentra arras- 
trado en la tensión que existe en general en la 
sociedad japonesa actual entre la acentuación 
de los valores particulares del hombre japonés 
y los valores universales del hombre moderno, 
"que toma conciencia de su pertenencia a la co- 
munidad de todos los hombres. En la medida 
en que prevalece la tendencia a subordinar el 
valor del universalismo al del particularismo, 
las Iglesias cristianas podrían muy bien desem- 
peñar el papel profético que consiste en pro- 
clamar que la primacía del ser humano univer- 
sal no significa necesariamente el rechazo de 
todo lo que es válido en las tradiciones parti- 
culares. Pero la tensión no desaparecerá, y el 
cristianismo tendrá siempre que replantear su 

; relación con la => cultura en general y con la 
cultura japonesa en particular. En esta pers- 
pectiva, será preciso igualmente reconsiderar la 
relación con las demás tradiciones religiosas del 
Japón. El diálogo interreligioso que está muy 
en boga en la actualidad deberá hacer frente a 
nuevos desafíos. 


Bibliografía. J. Spa, Les chrétiens vus du Japon, Pa- 
rís 1978; The Image of Christianity in Japan: A Sur- 
vey, Institute of Christian Culture, Sophia Univer- 


sity, Tokio 1980. 
Jan SvYNGEDOUW 


JAPÓN (nuevas religiones de). 1. De- 
FINICIÓN. No existe acuerdo entre los especia- 


JAPÓN (nuevas religiones de) 


listas en cuanto a definir cuáles son las orga-' 
nizaciones religiosas del Japón que deben ser 
clasificadas en la categoría de nuevas religiones. 
Si se toman como criterio los factores crono- 
lógicos, el uso del término «nuevas religiones» 
tiende a especificarse en tres acepciones. La 
primera limita las nuevas religiones a las dife- 
rentes organizaciones religiosas que han hecho 
su aparición o se han desarrollado después de 
la segunda guerra mundial, como por ejemplo 
el — Sóka Gakkai y el Risshó Kosei Kai. La 
segunda acepción amplía la definición hasta in- 
cluir a grupos que nacieron aproximadamente, 
entre 1910 y 1920 (aunque también hayan co- 
nocido un nuevo desarrollo después de la gue- 
rra), como por ejemplo Omoto e Hito no Mi- 
chi (precursor de la religión llamada Perfect Li- 
berry Kyódan). La tercera acepción incluye 
grupos que se han formado alrededor de líderes 
carismáticos hacia los tiempos de la restaura- 
ción Meiji (1868, como por ejemplo el + Ten-, 
rikyō y el Konkokyo). Si se pone el acento en 
la tradición que dicen seguir los grupos reli- 
giosos organizados al margen de las religiones 
establecidas, generalmente se hace una distin- 
ción entre los grupos que provienen de la tra- 
dición —> shintó, los grupos de origen búdico, 
algunos grupos de influencia cristiana y final- 
mente los que no tienen un punto de partida 
explícito dependiente de una denominación re- 
ligiosa y a los que se incluye en la categoría de 
«otras» o de «diversas» religiones. A causa de 
estas consideraciones, como definición provi- 
sional entenderemos aqui por «nuevas religio- 
nes» los movimientos de renovación y de re- 
nacimiento que se han formado alrededor de la 
persona y de las enseñanzas de un fundador 
—desde el final de la era Tokugawa o el co- 
mienzo de la era Meiji (siglo x1x) hasta hoy— 
y que se han desarrollado hasta el punto de for- 
mar organizaciones sociorreligiosas estables. 
2, ORIGEN Y DESARROLLO. Cuando se tra- 
ta de explicar la aparición y el desarrollo de las 
nuevas religiones, deben considerarse varios 
factores. El primero es el medio religioso co- 


mún de Japón con su preponderancia de reli- ' 


giosidad popular (> Japón, religiones popu- 
lares de) y de — chamanismo. En Japón no es 
raro que las personas se sientan invadidas o po- 
seídas por un espíritu divino, en particular las 
que pasan por una enfermedad crítica o por 
otra desgracia. Á esto corresponde la tendencia 


JAPÓN (nuevas religiones de) 


de la gente a pedir a lo divino que encuentren 
la solución de sus necesidades inmediatas, ya 
sean psicológicas ya sean materiales. Esto ha 
llegado a ser posible porque la adhesión a las 
enseñanzas o la pertenencia a las organizacio- 
nes religiosas institucionalizadas no tiene gran 
peso en la vida de la gente. Sobre este telón de 
fondo, algunas personalidades carismáticas 
consiguen congregar a su alrededor un grupo 
de discípulos muy fieles siguiendo las líneas de 
los grupos tradicionales kō (organizaciones re- 
ligiosas voluntarias formadas por personas que 
cumplen las ceremonias, principalmente fuera 
de las estructuras de las religi l 

y con fines especificos). Estos grupos kō son 
los prototipos a partir de los cuales se desarro- 
llan las nuevas religiones. 

Un segundo factor es de naturaleza socio- 
económica. Los tres 
nacieron y se desarrollaron las nuevas re! gio- 
nes, se caracterizan p 
habitual y por lz 
mente en tales per 
proliferan los 
cuando la gente 
religiosos» 2 fin 
agudo sentmien: 
si este factor explica e 


de chamanismo y 
2 los «especialistas 
alivio a su 


gran número de nuevas 
reliciones que nacen, no explica necesaria- 
mente su crecimiento ukerior, En particular 
respecto a la tercera ola de nuevas religiones, 

después de la segunda guerra mundial, se ha 
observado que la inestabilidad social de los 
años que siguieron inmediatamente 2 la guerra! 
había producido sin duda una plétora de nue- 

vos movimientos religiosos. pero que su éxito 

en atraer adeptos sólo vino algunos años más 

tarde. Este último fenómeno se atribuye prin- 

cipalmente a la importancia creciente de la ur- 

banización y a la movilidad social que co- 

menzó en 1960 y que tuvo como resultado una 

Población religiosa flotante. 

La gente en las ciudades, separada de sus la- 
zos religiosos tradicionales y viviendo en un 
vacío espiritual, fue a menudo presa de las ce- 
losas actividades misioncras de algunos grupos 
nuevos. Incluso si al principio esta gente sólo 
buscaba una ayuda temporal, muchos se vieron 
poco a poco arrastrados hacia las estructuras 
fuertemente organizadas de estos grupos. 

3. RASGOS CARACTERÍSTICOS. Salvo algu- 
nas excepciones, las nuevas religiones han sido 
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fundadas por personalidades de tipo chamán 
que fueron veneradas por sus discipulos como 
ikigami (divinidades vivientes), Cuando el fun- 
dador era una mujer, tomó con frecuencia a un 
hombre como asociado, el cual fue encargado 


de organizar el grupo, La naturaleza chamánica , 


del fundador se refleja en las enseñanzas que, 
además de ser con frecuencia eclécticas y sin- 
cretistas, por regla general son de carácter má- 
gico. Estas creencias mágicas conducen a prác- 
ticas que varían según los grupos y que se cen- 
tran en la petición de ventajas propias de este 
mundo. En este sentido, la curación por la fe 
constituye uno de sus caracteres más visibles y 
también una de sus principales fuentes de vi- 
talidad. Sin embargo hay que añadir: que las 
nuevas religiones presentan sobre estos diver- 
sos puntos sólo diferencias de grado respecto a 
muchos grupos que existen entre las religiones 
tradicionales y, debido a ello, no son muy 
«nuevas». Su «novedad» de doctrina consiste ( 
más en buscar un cierto acento y un cierto en- | 
tusiasmo, incluido un espíritu de protesta con- | 
tra el mundo establecido, gritos de reforma del | 
mundo, y la demanda de un tipo de fe perso- | 
nal, por muy simplista que pueda ser a veces. | 

También en materia de organización existe 

una gran variedad en las diferentes nuevas re- 
ligiones. Pero hay una tendencia común en 
acentuar el papel de los laicos y la obligación 
de reclutar nuevos miembros. En esto, las nuc- 
vas religiones difieren de una manera comple- 
tamente fundamental de las religiones tradicio- 
nales centradas en el clero, la mayoría de las 
cuales parecen interesadas solamente en pre- 
servar los lazos con sus adeptos, lazos basados 
en principios adaptados a una sociedad co- 
munitaria con poca movilidad. 

El modelo de organización de muchas-nue-; 
vas religiones está establecido según la relación | 
hijo-padre tal como ha evolucionado en Japón, 
Esto significa que los nuevos miembros atrai- | 
dos al grupo se encuentran ellos mismos situa- 
dos en una red vertical de relaciones cuasi fa- 
miliares, en principio independiente de limi- 
taciones geográficas, y por la cual son hijos de 
las personas que les han convertido, Sin cm- 
bargo, como esta estructura vertical se hace 
frágil cuando Ja organización se extiende hasta 
cl punto de llegar a tener zonas de influencia 
alejadas, en muchos grupos, por ejemplo en el 
Sóka Gakkai, se adopta un principio de orga- 


f 
| 
| 
| 


| campo político donde su influencia es a or 
sible. Las actividades del Kōmcitō (Partido de 
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ización separada que completa la estructura de origen dape UE principio, 
aj, di sa estructura horizontal organi- la religión popular ha recibido injertos de tra. 
vertica ls geográficos diciones religiosas extranjeras, como el bu- 
o: 4 e : u 
gi e Dad actual. Ha pasado el dismo, que ha adaptado pronto a su propio 
NFLUE . 
Ñ ce espec- uso. 

: uc, a causa de su avan ET P 
tiempo j el Ta religiones constituían uno La religión popular, que pone el énfasis mág 
OS 3 a polos de la atención pública. Es que en las ideas en los ritos, sobre todo los re~! 
c los mayorc 


: ió ionados con beneficios de este mu 
difícil evaluar qué porcentaje de la población lacion Na mundo, 
miel q constituye el sustrato de la religiosidad carac. 


está afiliada a ellas actualmente, porque "e BA E EN 
propias estimaciones exageran el número real te 


i i han 

adeptos. Por otro lado, incluso si l o 

de ses aido. atracr permanentemente sólo una Bibliografía. L Hori, Folk Religion in Japin Con 
sR de japoneses y parecen haber llegado — sinuity and Change, Chicago y Londres 1968. 


ahora a una situación de estancamiento, la in- JAN SwYNGEDOUW 


fluencia de esta minoría no debe ser subesti- 

JÁRIYÍES Constituyen una de las grandes ı 
ramas del — islam. La palabra significa «los | 
que salen» (del campo militar de > “Ali y hace | 
referencia a la deserción que protagonizaron en | 
el año 657 cuando 'Ali aceptó, en el campo de 
batalla de Siffin, un arbitraje entre él y su ad- 
versario, el omeya Mu'iwiya. *Ali los masacró 
al año siguiente en la batalla de Nahrawin, 
pero fue ascsinado en el año 661 por uno de 


ellos. a 
Se separaron de “Ali porque «sólo Divs 


mada. . 
En el ámbito religioso, aigar auen a 

Í siones son los miembros más activos del diá- 
| logo interconfesional, tanto en Japón como : 
i escala internacional. Pero en particular es en € 


Gobierno Limpio), el brazo político del Sóka 
` Gakkai (aunque oficialmente separado de él), 
siguen siendo una fuerza con la que hay que 
contar, Pero también las demás organizaciones 
parecen haber adquirido una importancia 
nueva en la situación presente de inestabilidad 
política y cultural en la que se encuentra Japón. 
En verdad, es el conjunto de Japón el que pa- 
rece sufrir hoy una profunda crisis de identi- 
dad, que en la actualidad origina diferentes 
movimientos de naturaleza nacionalista, acom- 
pañados de un giro hacia la derecha en la esfera 
estrictamente politica. Muchas nuevas religio- 
nes, al incluir grupos que tenían la costumbre 
de ser más bien críticos respecto a la sociedad 
establecida, se muestran cada vez más coope- 
rantes con los autores y con los políticos en la 
«defensa de los valores tradicionales». 


califa emana de la — comunidad, que debe ele- 
gir libremente al más digno, «aunque sea un 
esclavo negro», lo que les sitúa en las antípodas | 
del — 3iísmo. i , 
Mantienen la misma posición intransigente | 
sobre otro punto capital: sin rectitud en a 
obrar no existe la verdadera => fe. El pecador, | 
al desobedecer la — ley, se convierte en un] 
apóstata del islam, y si es califa debe bra 
tituido y combatido. Los jariyies pasaron ne 
hechos contra los omeyas, provocando aA 
rebeliones que debilitaron a los meN j 
masco en vísperas de la insurrección 4 aki 
Su acusado rigorismo contrasta Con de ai 
ideas muy tolerantes sobre las coli | 
musulmanas. ¿Se trata quizá de una y» súl! 
rencia recogida del > mazdakismo y 


timos adeptos? b en numerosas 
. . e aaa mbraron y 
JAPÓN (religiones populares de). Las raíces Los jiriyics se desme todavía, 105 


de A : ólo una subsiste 
de las costumbres religiosas del pueblo japonés sectas, de las que sólo ducido en € 


E “Lodo 4 úmcro re 
no se hunden en el terreno de la religión ins-  ibidíes, que viven cn Cao y 
` `. * ` € 3 , - e 
titucional, sino que han sido claboradas y sultanato de “Umán, en Zanz tabal Na 


sh à x a ib, Yerba, Y 
transmitidas para responder a las necesidades daños del Mogreb (Mzib, 
experimentadas en la vida cotidiana. Aunque  fúsa). 
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ASIDISMO. Movimiento de renovación es- 
lanzado en Polonia en el siglo xviu por 


ni conciencia del | 
ea Eliezer (t hacia 1760), llamado Ba'al Se Upa 


esencialmente caduco y, 


Israel à 3 
Best), «el maestro del sabe e ió 
Šem Tob (en abreviatura tre n comunión con los Ñ 
buen Nombre» (es decir, del Nombre divino). cuya influencia benéfica le pr le cia 
Ya en los libros de los Macabeos (1Mac 7, verdadera plenitud de su personalidad En 


13; 2Mac 14,6) aparecen los jasideos (del he- 
breo hásidim, «los piadosos»), y por su parte 
el > Talmud menciona muchas veces a los há- 
sidim risonim, gentes piadosas de los tiempos 
antiguos. En el siglo x11 asistimos al nacimiento 
de lo que se llama el jasidismo alemán (> cá- 
bala). 
En Polonia, la situación de los judíos había 
empeorado rápidamente a partir de 1648, año 
de las grandes masacres perpetradas por los co- 
sacos capitaneados por el aramán Chmielnicki. 
Muchas comunidades judías no eran capaces de 
mantener las insutuciones escolares tradicio- 
nales y la ignorancia aumentaba sensiblemente 
enve las masas populares. Como consecuencia 
de este fenómeno se abrió un verdadero abismo 
ente las gentes humildes por una parte y la 
clase de los eruditos por otra. Como siempre 
entiempos de angustia y desconcierto, las ideas 
misticas, bajo la forma de la cábala de Luria 
excontraban allí un campo favorable para su 
ceserrollo, sobre el telón de fondo de una 
cera sobreexcitación provocada por la «ma- 
“sición: del pseudo Mesías Sabbatai Tsevi. 
mi En humilde y sin grandes conoci- 
de dra el Best comenzó su ca- 
egos Pa popular, 2 semejanza 
Melon menos de aquella época, 
tet sencillas, de espiritual de las gen- 
:molción e q er uciendo una verdadera 

po religioso, Su punto de 


Jasídico —Yy éste es un aspecto típico de la cá- 
bala— es desprender los destellos divinos que 
se Encuentran en todas las cosas, incluso en las 
más viles y más insignificantes y así traer la li- | 
beración de la = Sekiná de su exilio, o] 
. El Best —y después de él sus discípulos— 
impartieron su enseñanza de una forma muy 
directa, accesible a las masas poco instruidas, 
principalmente en forma de relatos y de cuen- 
tos populares, sirviéndose no de la lengua culta 
de las academias talmúdicas, cargada de expre- 
siones hebraicas y arameas, sino del idioma 
sencillo del pueblo. Al acentuar ante todo la 
intensidad espiritual, el jasidismo aparece ante 
la masa de los humildes como una verdadera 
liberación del yugo que sobre ella hacían pesar 
las autoridades rabínicas establecidas, con su 
insistencia casi exclusiva en el cumplimiento de 
los mandamientos de la > Tora. En realidad, 
el jasid observa también fielmente los manda- 
mientos, pero lo hace con gran libertad inte- 
rior, subordinando toda práctica religiosa tra- ; 
dicional a la kawwanah e interiorizándola en 
gran medida. En el jasidismo, la piedad del co- 
Parida es fa cábala de Lur ; razón está por encima del estudio de la desa 
más t avia y des A q que popularizó , que, desde los tiempos más remotos, es el ej 
austero, acent POJÓ de su aspecto ascético ' de la concepción rabínica. , 
dbeeme o nando la permanente alegría que; No es de extrañar que, desde las primeras 


à Xperime . 
n , A : s t - 
Presente en iay el hombre porque Dios está. décadas de su existencia, el jasidismo se en 
Bia debe ser en às cosas, La raíz de esta ale-, frente a la hostilidad, feroz a veces, de los am- 
k ¿y ustasmo interior (hitlahabūt' bientes rabínicos dirigentes, que lo considera- 


ban un peligro para el estilo de vida tradicional. 
Sin embargo nada pudo impedir su rápido pro- 


greso, especialmente en Ucrania, en Podolia, 
ser rå- 


~ abrazo) ~ 
rolunda Eih de una emoción religiosa 
T Pn êxtasi 
Dra amo lp asta el ol: 
j ne, - 4 $ 7 
ados < de toda la vida del jasid (hombre | en Volinia y en Galitzia, donde llegó a 


adepto del jas: 
el : 3 r e a in- 
Jasidismo) se convierte | pidamente mayoritario. No obstante, la in 


| 
| 
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fluencia del jasidismo quedó limitada a la Eu- 
ropa del Este, sin sobrepasar nunca el norte de 


Hungría por una parte y Transilvania por otra. 


Después de la desaparición del Bešt, el jasi- 
dismo entra en la fase del Sadiquismo, frag- 
mentándose en una multitud de grupos, cada 
uno de los cuales gira alrededor de un sadic 
(jefe carismático). Entre los líderes jasideos de 
la primera generación surgen algunas grandes 
figuras, como el sucesor del Bešt, Dov Baer de 
Mezritch, Elimélekh de Lisensk, Leví Isaac de 
Berditchev, Schneur Zalman de Liosna (fun- 
dador de la tendencia Habad continuada por 
los jasidim de Lubavitch), Mendel de Vitebsk, 
y un poco más tarde, Nahmán de Bratslav, bis- 
nieto de Bešt, por citar sólo algunos. 

El Best no escribió nada y todo lo que sa- 
bemos de su doctrina nos ha sido transmitido 
por su discípulo y biógrafo Jacob Joseph ha- 
Kohen de Polonnoyé, que inaugura la rica li- 
teratura jasidea, consistente sobre todo en 
cuentos mediante los cuales los diferentes 
maestros transmitieron su doctrina. 

Bajo la influencia de la haskalahb (movi- 
miento de las luces) sobrevino una especie de 
armisticio a principios del siglo xix entre los 
jasideos y sus adversarios. Hasta la desapari- 
ción de los grandes centros de vida judía en Eu- 
ropa del Este, durante la última guerra mun- 
dial, algunos líderes jasideos figuraban entre 
los defensores más decididos de la ortodoxia 
judía. 

Después de la guerra, se volvieron a cons- 
tituir muchos grupos jasideos, especialmente 
en los Estados Unidos e Israel, en torno a jefes 
espirituales supervivientes del genocidio hitle- 


rjano. 
> Buber, > cábala, — judaísmo, > Scho- 


lem. 


Bibliografía. J. De Menasce, Quand Israël aime 
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rants de la mystique juive, 1950, págs. 34355; M. Bu- 


DER, Les récits hassidiques, Paris 1978, 
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JASPERS, Karl (1883-1969). 1.1. Nacido en 
Oldenburg, Karl Jaspers estudió medicina an- 
tes de interesarse por la psicología y la filoso- 


fía. Profesor en Heidelberg (1921), le fue ve- | 


tada la enseñanza por su matrimonio con una 
mujer judía, 


JASPERS 


Reintegrado en el año 1945, ocupó la cátedra 
de filosofía en Basilea (1948) hasta su jubilación 
(1961). Investigador infatigable, fue un lector 
asiduo de los grandes filósofos, a los que re- 
conoció el mérito de estar lo suficientemente 
desligados de «los intereses mundanos parti- 
culares» para abrirse a la verdad. Su pensa- 
miento recibió un impulso decisivo de — 
Nietzsche, y sobre todo, de > Kierkegaard, 
filósofos de la existencia. La existencia, palabra 
clave de esta filosofía, es para Karl Jaspers el 
lugar de la — verdad. Y ésta no constituye un 
asunto de especialistas. Todo hombre, englo- 
bado por el ser, está situado en ella. La verdad 
se halla al alcance de todos, del hombre ordi- 
nario como del filósofo, del niño como del 
adulto, del alienado como del espíritu sano. Se 
accede a ella mediante la profundización de la 
existencia, en la inmanencia, en el retorno a las 
«fuentes de nuestro ser». La llamada de la tras- 
cendencia nace en el yo. «La exigencia absoluta 
me llega como la exigencia de mi yo esencial 
frente a mi simple realidad vital. » 
1.2, En esta filosofía hay tres términos es- 
trechamente ligados: existencia, trascendencia 
y situación. La existencia se define, en su úl- | 
tima profundidad, como preocupación por el | 
ser. Pero como la existencia es libertad, puede 
«fallar» o «reencontrarse» en la medida en que ( 
se abre a algo que es más que ella. Siempre con | 
riesgo de perderse en un saber objetivado, la | 
existencia es también capaz de arriesgarse fuera | 
de la objetividad, hacia la trascendencia, se- | 
gundo punto focal de esta filosofía. La tras- 
cendencia, que no es exterior a la existencia, se 
articula siempre con la libertad, que debe acep- 
tarla. Además, se deja reconocer por aquel que į 
accede libremente a ella, pero no se deja jus- 
tificar. La trascendencia se manifiesta primero 
negativamente, cuando la existencia misma 
aparece en su calidad de existencia finita. Ésta 
se percibe a sí misma como algo distinto de la 
trascendencia. Pero, ¿de qué manera acceder a 
ella? Interviene aquí el tercer punto focal: el 
mundo, que no se reduce a su mera realidad 
fáctica, sino que aparece como «cifra» de la 
trascendencia, como invitación a orientarse ha- 
cia ésta. El hombre sólo puede abrirse al «sen- 
tido» dentro de su situación existencial con- 
} creta en el mundo. 
1.3. La noción de «cifra» es esencial. «No 
hay nada que no pueda ser cifra» y ciertas cifras 


| 
i 
| 
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constituyen datos inmediatos y están disponi- 
bles en la naturaleza (el mundo es una «selva 
de símbolos»). Otros son mediatos, produci- 
dos por la cultura, inscrita en el lenguaje hu- 
| mano. En esta segunda categoria entran los mi- 
| tos y las religiones. Pero la cifra más elocuente 
| es la existencia misma, sobre todo la existencia 
enfrentada a las «situaciones límite» (sufn- 
miento, falta, lucha, muerte). Estas situaciones 
son inevitables. Le proporcionan al hombre la 
experiencia de su debilidad y desbaratan las se- 
guridades ingenuas. Si bien es cierto que pue- 


den conducir a una mayor disponi 
autenticidad de la existencia se ve 


alea 


en el fracaso y en éste puede realizarse la unión 


con el Uno. Así pues, para la existencia las ci-: 


fras consutuyen un recurso en su impulso hacia 
el Ser (la Trascendencia, el Uno). como indi- 
cadores de mascendenci ci l 

nunca su carácter ocuk 
un «lenguaje de Dios ez el mundo», no pro- 


porcionan, sin embargo, ningún saber obje- 
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uvo. 


z seconose que las reli- 
giones saben mucho sobre el hombre: más que 


las Gencias, demasiado propensas a objeti- 


2 esta, 


> 
el misterio que envuelve 
in embargo, Karl Jaspers se muestra extre- 
madamente crítico Írente 2 ellas, negando en 
particular la noción de revelación, en la que ve 
2 especie de captura de Dios. «Yo no creo 
la revelación ni he creido nuncz... ni sj- 
quiera como algo posible.» Lz revelación es 
«una violación de Dios». No sólo anula la 
Trascendencia, poniéndola a disposición del 
hombre en un saber objetivo, sino que des- 
truye la libertad. El Dios de la filosofía es un 
Dios oculto, ofrecido 2 la libertad humana y 
respetuoso para con la libre decisión; cl Dios 
de la revelación, en cambio, pone al descu- 
bierto la Trascendencia y, en consecuencia, su- 
pone la desirucción de la libertad, que sólo 
puede doblegarse y obedecer, 

2.2. A parir de ese momento, Jaspers en- 
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tabla un debate particularmente áspero con la 
religión cristiana, La idea misma de —> dogma 
le parece inaceptable, El dogma, objetivación : 
de la Trascendencia, cierra cl campo de la li- 
bertad pretendiendo mostrar esa Trascenden- 
cia. ¿Significa esto que hay que rechazar el cris- 
tianismo? No. Karl Jaspers aboga por la vuelta 
a la religión «bíblica», la única capaz de dar a 
Occidente su identidad. Pero pide al cristia- 
nismo tres renuncias. Debe abandonar la idea’ 
de que => Jesús es la encarnación de la Tras-' 
cendencia. Pese a su calidad excepcional, Jesús' 
es en la humanidad un hombre que habla como 
hombre. Su voz puede aún suscitar la buena 
voluntad y la sinceridad, fuentes de toda jus- 
uficación y de toda liberación. Pero identifi-, 
carlo con la Trascendencia constituye una pre- 
tensión exorbitante. En un sentido más gene- 
ral, el cristianismo debe renunciar a la idea de 
dogma. Aunque se puede seguir atribuyendo a 
los dogmas cristianos el valor de «cifras», no 
poseen, sin embargo, ningún valor objetivo. ' 
Lo mismo que el dogma, la cifra apunta hacia 
el fondo de las cosas; pese a ello, y a diferencia 
del dogma, su lenguaje no es objetivante; es 
algo fluido, con una precaria vinculación con 
la Trascendencia, y su solidez le viene del com- 
promiso incesante de la libertad. Hay que! 
ransíormar, pues, los dogmas en cifras. El ' 
cristianismo debe renunciar, en fin, a su pre-' 
tensión de detentar el monopolio de la verdad. 
Y denunciar a la vez su «orgullo de pretencioso 
depositario de la verdad absoluta». 

2.3. ¿Por qué exigir tales renuncias? Karl 
Jaspers espera que ello dé lugar a una mejor 
comprensión entre los hombres: las religiones 
dividen, mientras que la fe (filosófica) sólo 
puede unir. Cabe preguntar, sin embargo, lo 
que significaría un cristianismo sin Dios en-' 
carnado, sin credo y sin magisterio. El pro-/ 
yecto de Karl Jaspers supone borrar las dife-! 
rencias. Se ha dicho de él que es el «peregrino! 
de un absoluto sin nombre». La fórmula es 
justa por cuanto expresa exactamente la Cxpe- 
riencia de la trascendencia, experiencia existen- 
cial de «desamparo» y de «visitación» (Paul —> 
Kicocur), que nunca llegará a la certeza dog- 
máuca. La Trascendencia es distancia y pre- 
sencia, indigencia y plenitud. Todo lenguaje 
sobre ella es traición, Sólo el silencio le rinde! 
homenaje y sólo el compromiso puede dar tus»! 
umonio de ella, Así, Kar) Jaspers cierra el ca-! 
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mino a toda ontología de contenido positivo y 
se opone enérgicamente a todo lo que, de cerca 
o de lejos, se le asemeje. Aunque acoge las re- 
ligiones como «cifras» en la búsqueda de la ver- 
dad, el filósofo alemán rechaza su dogmatismo 
y su imperialismo de la verdad. 


Bibliografía. Obras: Allgemeine Psychopathologie, 
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temps, Lovaina 1951 y París 1952); Der philosophi- 
sche Glaube, Munich y Zurich 1948 (trad. fr. La foi 
philosophique, París 1953); Die grossen Philosophen, 
Munich 1957 (trad. fr. Les grands philosophes, París 
1962); Philosophische Autobiographie, Stuttgart 1957 
(trad. fr. Autobiographie philosophique, París 1963); 
Der philosophische Glaube angesichts der Offenba- 
rung, Munich 1962 (trad. cast. Fe filosófica ante la 
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philosophique, París 1936; M. DUFRENNE y P. Ri- 
COEUR, Karl Jaspers et la philosophie de Pexistence, 
París 1947; B. WeLTE, La foi philosophique chez Jas- 
pers et saint Thomas d'Aquin, París 1958; X. TiL- 
LIETTE, Karl Jaspers, París 1960; A. KREMER-MA- 
RIETTI, Jaspers, París 1967; K. SaLaMUN, Karl Jas- 
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JATAKA. Los jātaka o' «nacimientos», son 
relatos legendarios que narran episodios de las 
vidas anteriores del — Buddha Sikyamuni, 
mientras éste era aún un — bodhisattva. Al pa- 
recer, estos relatos fueron compuestos por el 
| propio Buddha, mientras predicaba la Buena 
| Ley a sus discípulos, ya que había tenido co- 
| nocimiento de sus vidas anteriores en el mo- 
| mento de su > Despertar. Estas leyendas son 
muy antiguas, y algunas de ellas se encuentran 
ya en el Sutta y en cl Vinaya > Pitaka. Esta- 
ban, pues, elaboradas ya en el siglo 1v a.C. No 
se sabe con certeza en qué época se reunieron 
estos relatos formando una colección. La ver- 
sión pali que ha llegado hasta nosotros com- 
prende 547 relatos, de una extrema variedad. 
En su estado actual, los jataka están com- 
puestos por dos clementos distintos: uno, o va- 
rios grupos de versos, los gatha, que consti- 
tuyen la parte canónica de la obra, escritos en 
lengua arcaica y que se supone que reproducen 
las propias palabras de Buddha; el segundo ele- 
mento es un comentario en prosa, en el que se 
encuentran insertados los gatha, y redactado 


JÁTAKA 


en una época más reciente. Una de las conse- 
cuencias de la existencia de estos dos elementos 
en la obra es que no siempre existe una perfecta 
armonía entre prosa y versos. 

El esquema general de estos relatos es siem- 
pre el mismo: con ocasión de algún acontec¡- 
miento presente, Buddha cuenta una historia 
acaecida en alguna de sus vidas anteriores y de 
la que él mismo es protagonista. Al final de] 
relato, identifica a los personajes del cuento 
con uno u otro de sus discípulos y seguidores. 

Los temas tratados son sencillos y familiares, 
Por ellos desfilan, o bien animales, o bien gen- 
tes de diversas profesiones, generalmente co- 
merciantes, aunque también aparecen jardine- 
ros, agricultores, alfareros, sastres, e incluso 
ladrones, así como ministros, príncipes y re- 
yes. Las escenas son contadas con un ingenuo 
realismo, lleno de encanto, pero también de 
enseñanzas, ya que, por un lado, el describir al 
natural lo que tenía ante sus ojos, el narrador 
nos ha legado un cuadro rico y lleno de colo- 
rido de la vida y la organización social de la 
India antigua; y, por otro lado, bajo el ropaje 
literario de la fábula están expresados los temas 
eternos de la humanidad. 

La razón de ser de esta obra es la enseñanza, 
moral y religiosa que comportan los relatos, 
enseñanza que fue y continúa siendo el ali-, 
mento espiritual de una parte considerable de| 
la humanidad. No hay en esta obra una pre- 
sentación sistemática de la doctrina budista, 
Incluso, en algunos casos, la moraleja de la his- 
toria no parece ser compatible con determi- 
nados puntos de esta doctrina. Divierte enton- 
ces ver cómo busca excusas el autor, O como 
da explicaciones más o menos confusa. Pary 
una de las características más interesan de 
budismo es, precisamente, el aceptar al e 
tal como es, con todas sus debilidades, pe ro 
orientando progresivamente hacia el ca 


que conduce al —> nirvāga. ` o y 

Este realismo, unido al Pana e 
concreto de la obra, explican p gr pa s 
ridad de los jataka, tanto en ea onde 
í i e ES 

los países budistas del sudest . de inspiración 
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JEREMÍAS. Jeremías es un hombre de ex- 
gasa sensibilidad, agobiado poz la coyuntura 
Esórica, a saber, la marcha del pueblo hacia 
rca y la muerte ez el exilio. A pesar de ello, 
az > proíez lanza las semillas de la reno- 
rá y proclama una forma nueva de vivir la 
ze se manifestará, más tarde, 2 medida 
Es imponga el final de un pasado caduco. 
pesocildad y su historia nos son mejor 
que las de los demás profetas. Sin 
izo la investigación se muestra muy dis- 
o eniad al esbozar el personaje de 
ER as € Importante papel que 
sema ha me de su obra, su 
Pen y i iscípules posteriores, 
o i E SEa Si 
ieden, ne AS n e estos úl- 
pación de su secreta per O 
e Pare de Jos relatos bios e E 3 
Sd de lOgráficos, se dj- 
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s célebres de todos son los 
des játaka con que concluye la colec- 
diez gun jalmente el último de ellos, el Ves- 


+7, Choix de Játaka, extraídos de las vidas 

06% de Buda, traducidos del páli al francés por 
ameriores is 1958; The Játaka or Stories 
irths, ed. E.B. COWELL, 3 
Londres, reimpreso en 


labra sánscrita que perdura en las 
odernas del norte de la India, como, 
lo, en el hindi. Significa familia, na- 
o, Casta y, Junto cOn > varza, es una 
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sobre el nuevo rollo (36,32) fueron añadid 
muchas otras palabras. Los excgetas hermas 
hecen, pues, vacilantes ante las transformaci 
nes de los oráculos de Jeremías. md 


Dotado de una extrema sensibilidad, Jere- 
i 


milas está atento a la naturaleza y sobre todo al 


también a sus dramas, más que cualquier otr 
autor bíblico. Jeremías, descendiente del linaje 
del sacerdote Abiatar, a quien Salomón obligó 
a fijar su residencia en Anatot (1Re 2,26), ma- 
nifiesta contra el clan sacerdotal de Jerusalén 
«los hijos de Sadoq» (1Re 4,2), una agresividad 
Pod parecida a la de las severas profecías que 
a contra el => as Jerusalén (7,12- 
Jeremías vive como fuera de sí y actúa como 
un innovador radical. Si su destino a la misión 
está todavía unido a alguna «visión», ésta se en- 
cuentra fuera de toda relación con el santuario 
(a diferencia de Isaías 6,1), y sí, por el contra- 
rio, vinculada a la simple «visión» de un al-! 
mendro en flor y de una olla que hierve sobre| 
el fuego (1,11-13). Lo que cuenta al 
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mente para él es la relación personal con Dios: 
«Yo estoy contigo» (1,85), relación que se ex- 
presa a través de la comunicación de una pa- 
labra bajo el modelo de la > alianza de Dios 
con el pueblo. 

La primera predicación de Jeremías repite ! 
los temas de + Oseas, en especial el de la re- | 
lación conyugal de Yahvéh con Israel, Jeremías | 
conserva la emoción ininterrumpida y afec- 
tuosa de su predecesor, pero no reniega de su 
severidad apasionada. Es el tiempo en que la 
reconquista parcial del reino del Norte por Yo- 
sías mantiene la esperanza de recobrar la uni- 
dad de los dos reinos, bajo el cayado de un des- 
cendiente de David. Los acontecimientos de- 
muestran rápidamente la pequeñez de esos 
proyectos. El mensaje de esperanza, que apa- 
rece en 30,31, se convierte en severas palabras 
dirigidas contra Isracl y después contra Judá 
(2-6). 

Respecto a la reforma deuteronomista (2Re! 
22-23), cuesta creer que Jeremías, quien parece 
no hablar de ella, no haya participado en este 
movimiento inspirado por la fe yahvista. Es 
también cierto, sin embargo, que la destruc- 
ción de los santuarios provinciales, realizada 
para beneficiar al templo dominado por los sa- 
doquitas, no podía provocar sus simpatias. 


hombre, a su vi i inari 
, a su vida sencilla y ordinaria, pero 
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Hay que señalar sobre todo que la reforma em- 
prendida por Yosías se basa en la devoción al 
Libro y en el importante papel confiado a sus 
lectores y comentaristas oficiales, mientras que 
Jeremías quiere una ley «escrita en los cora- 
zones» y predica un conocimiento de Dios in- 
dependiente de las catequesis oficiales: «No 
tendrá ya que enseñarse uno a otro..., porque 
todos ellos me conocerán» (31,34). Las rela- 
ciones del profeta con el Deuteronomio y con 
sus autores son complejas. Cuando se refiere a 
este libro, experimenta la fe yahvista de otra 
manera. 

Bajo el rey Yoyaquim (609-598), a quien el 
Faraón puso en el trono, predomina la tenden- 
cia egiptófila. Jeremías se enfrenta a esta situa- 
ción, anunciando la llegada inevitable del «ene- 
migo procedente del Norte», a saber el inven- 
cible babilonio. De hecho, la victoria de Kar- 
kemí3 (46,1-12) entrega a Siria y Palestina a sus 
batallones. 

El ayuno propiciatorio promulgado por Yo- 
yaquim —un rey indiferente y frívolo (22,13- 
19)—, no es suficiente para alejar el peligro y 
el monarca se ve obligado a someterse a Na- 
bucodonosor (2Re 24,1). 

Sintiéndose blanco de los ataques de los me- 
diós oficiales, Jeremías expresa en sus Confe- 
siones (11,18-23; 12,1-6; 15,10-20; 17,14-18; 
18,18-23; 20,7-18) los dramas que llenan su 
existencia, o más bien que agobian su fe, ya 
que el interlocutor de este diálogo es en defi- 
nitiva Dios, en quien el profeta ve la fuente úl- 


; tima de su pena. Dios responde a Jeremías den- 
' tro del estilo convencional de los «oráculos de 


salvación», donde la respuesta divina, más que 


| tomar en cuenta las críticas que se le hacen, pa- 


' rece ser una llamada al hombre para que re- 


nueve su fe: «Si corriendo con los de a pie, te 
fatigan, ¿cómo vas a competir con caballos?» 
(12,5). 

La política prosigue su marcha caótica. 
Puesto que los babilonios han sufrido una de- 
rrota en Egipto, Yoyaquim se subleva contra 
su soberano, quien envía sus tropas para que 
destruyan Palestina (2Re 24,1-4), Le sucede en 
el trono su joven hijo Yoyakín, quien tiene que 
rendirse y es enviado al cxilio (597). 

Bajo el reinado de Sidquiyyá, último rey de 
Jerusalén, Jeremías apenas puede hablar, No 
obstante lo hace para condenar la política rui- 
nosa de la dinastía y para censurar a los pro- 
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fetas que pronuncian oráculos revanchistas (23, 
9-24). ) 
En este contexto, las acciones de Jeremías 
adquieren un significado elocuente: el hecho de 
llevar un yugo sobre el cuello para invitar a que 
se sometan al rey de Babilonia (27); el envío de 
una carta a los deportados (29,4-9) invitándoles 
a que se establezcan allí; la visión de las dos 
cestas de higos, mostrando que ahora el por- 
venir está en los deportados (24). En esta cır- 
cunstancia se observa una cierta afirmación de 
salvación. En este mismo sentido, el profeta 
compra un campo para su primo por mandato 
de Dios (32,6-15). Estos discretos resplandores 
son débiles en medio de los acontecimientos 
que precipitan a Jerusalén en la ruina. Perse- 
guido por la ira del círculo real, Jeremías es- 
capa por poco de la muerte y es hecho prisio- 
nero durante el sitio de la ciudad, que caerá en 
manos de Nabucodonosor en el año 587. Res- 
petado por los babilonios, el profeta cae en ma- 
nos de los egiptófilos, adversarios suyos, y 
muere en Egipto (42-44), 

Es difícil delimitar la influencia ejercida por 
Jeremías. En cualquier caso, sobresale el tes- 
timonio de una actitud original frente a aque- 
llas instituciones que habían mantenido la vida 
del pueblo. 

Esa actitud, cuyos componentes son el res- 
peto y la denuncia, sigue interesando a la co- 
rriente judeocristiana que se pregunta acerca de 
esa mezcla paradójica de respeto y de libertad 
manifestada por el profeta, y ve en su vida do- 
lorosa, pero eficaz, el anuncio de la pasión de 
Jesús. 

Su profecía acerca de la nueva alianza des- 
pertó un interés superior al de cualquier otro 
aspecto de su obra. Ya Jesús se había referido 
a ella en la última — cena, según nos lo pre- 
sentan Lucas (22,20) y Pablo (1Cor 11,25). Pa- 
blo combina el texto de Jeremías con el de | 
Ezequiel (36,26) para comparar la alianza de la| 

letra con la del Espíritu (2Cor 3,6). La epístola | 
a los Hebreos cita in extenso el texto de la; 
nueva alianza para demostrar que el régimen | 
sacrificial cstá caduco (Heb 8,8-12). Por último | 
la primera epístola de —> Juan desarrolla cons-! 
tantemente la afirmación de que todos han sido | 
llamados a ur, conocimiento personal de Dios 
(por ejemplo 1]n 2,20.27). 

> Alianza, — lamentaciones (de Jeremías), 
> profetismo bíblico. 


y 
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JEROGLÍFICOS. Los griegos, impresiona- 
dos por su eficacia mágica, denominaron je- 
roglíficos a los caracteres de la escritura de los 
antiguos egipcios (bieros. sacro. y glyphein, 
gravar). Los jeroglíficos son pictogramas que 
representan bien la realidad material (ideogra- 
mas), bien el sonido que evozan (fonogramas). 
Este dobie valor, perieccionado posterior- 
mente, es la clave del sistema de escritura utj- 


lizado por los egipcios, tanto para sus escritos 
profanos como para sus composiciones religio- 
sas, durante más de tres mil años. 

LLEMETTE ÁNDREU 


JERUSALÉN-SIÓN. La importancia real y 
a la vez simbólica de Jeruselén-Sión (Sión es el 
nombre de la montaña del — templo) estriba 
en el hecho de que fue en este lugar donde se 
cumplió definitivamente la promesa de Dios de 
«habitar en medio de su pueblo» (Ex 25,8; 29, 
45; IRe 6,15; Ez 43,9; Zac 8,3). «El Señor, 
Dios de los dioses, kabla y convoca la tierra 
desde el oriente hasta el ocaso. Desde Sión, co- 
rona de beldad, se manifiesta», dice el salmo 
(39,2). Así pues, Jerusalén es inseparable del 
templo, cuyo significado pieno, no sólo para 
Israel sino para el mundo entero, cestá expre- 
sado en la oración de Salomón en el momento 
de la dedicación del santuario (Re 8). Jeru- 
salén es «el trono del Señor» Jer 3,17); por cso 
la destrucción del templo, en el año 587 antes 
de Cristo, dejó al pueblo desamparado: ¿acaso 
no quedó, pues, privado de la presencia directa 
del Señor, quien, bajo la forma de la — Sekiná, 
residía en el Sancta Sanctorum? La nostalgia de 
los cautivos en Babilonia se refleja claramente 
en este salmo: «Junto a los ríos de Babel cs- 
tábamos sentados y llorando, recordando a 
Sión» (Sal 137,1), 

De esta forma, todas las ideas relacionadas 
con el retorno del pucblo a su país y con el 
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restablecimiento del antiguo esplendor, 
cuando el Señor haya concedido el perdón a 
Israel, giran en torno a la ciudad santa, «la ciu- 
dad del gran Rey» (Sal 48,3). «Cuando cl Señor 
restaure la suerte de Sión, estaremos como en 
sueños», exclama el salmista (Sal 126,1). Tam- 
bién el Señor vuelve a su ciudad con los exilia- 


dos, porque «el Señor ama las puertas de Sión 
sobre todas las moradas de Jacob» (Sal 87,2). 


Asimismo Jerusalén es símbolo de la custodia 
con la que Dios protege de forma permanente 
a su pueblo: «Jerusalén, los montes la circun- ' 
dan: así el Señor en torno a su pueblo, desde 
ahora y por los siglos» (Sal 123,2). 

Aquellas magníficas promesas desarrolladas 
en el Trito — Isaías (60-62) acerca del esplen- 
dor de Jerusalén, se vieron cumplidas sólo muy 
modestamente al regresar del exilio (después 
del año 538): por esta razón tuvieron que pro- 
yectarse a los tiempos —> escatológicos. Este 
mismo fenómeno se acentuará todavía más des- 
pués de la segunda destrucción de Jerusalén y 
del templo, en el año 70 después de Cristo. 
Cuando llegue el tiempo de la realización de las ; 
promesas, Jerusalén-Sión será el centro del! 
mundo, cl lugar a donde afluirán todas las na- | 
ciones, «porque de Sión saldrá la ley, y de Je- j 
rusalén la palabra de Yahvéh» (Is 2,3; Mig ' 
4,2). - l 

Cuando llegue ese tiempo, el Señor condu-, 
cirá al mundo entero hacia su monte santo y 
su casa será llamada «casa de oración, y así lo 
llamarán todos los pueblos» (Is 56,7). Jerusa- 
lén conocerá una resurrección resplandeciente: 
«Por amor de Sión no callaré, por amor de Je- 
rusalén no descansaré, hasta que salga como | 


resplandor su justicia y su salvación brille `. 


como antorcha» (Is 62,1). 

Mientras Jerusalén y el templo continúen cn 
ruinas, la situación de Isracl será profunda- 
mente anómala, A lo largo de todos aquellos 
siglos de cautiverio, jamás enmudeció la ora- 
ción del pueblo, llena de confianza, pidiendo 
el retorno de su Dios a Sión, retorno que, para 
ellos, es prenda de su propia liberación: 
«Vuelve con misericordia a Jerusalén, tu ciu- 
dad y establece en ella tu residencia, como lo 
has prometido»; esta oración se repite tros vc- ' 
ces al día en la plegaria de las dieciocho ben- 
diciones, El texto continúa: «¡Que nuestros 
ojos puedan ver tu regreso a Sión por (obra de 
tu) miscricordia!, Y he aquí el mismo matiz en 


I 


| 


i 


| 
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otra plegaria: «Condúcenos a Sión, tu ciudad, 
con júbilo; a Jerusalén, tu morada santa, en 
i una alegría eterna.» ] 

ji cele los pasajes de la aY 
literatura rabínica que ensalzan el esplendor, a 
belleza y la santidad de Jerusalén. a A 
el mundo diez cánones de belleza, nueve os 
cuales pertenecen al patrimonio o ES 
(Quid. 49b). Hay también en el mundo diez g 
¡dos de santidad: estos grados se reparten entre 
a país de o a y Jerusalén (nueve 

: Kélim, 1,6-9). ; . 
o lea ma la dignidad y la aei 
de Jerusalén, el haggada (> midras) asocia a la 
¡ciudad con la obra de la creación: Dios habría 
creado el mundo partiendo del Even ha-Setiy- 
lyak, de la «piedra angular», sobre la que = 
¡posaba el arca de la alianza en el primer templo 
(Tanh. Buber, perícopa Qedosim § 10); tam- 
bién Adán fue creado de la tierra que Dios 
tomó de este lugar (PRE, XII) y ofreció su pri- 
mer sacrificio «sobre el gran altar que está en 
Jerusalén» (GénR, XXXIV, 9), en el mismo 
lugar donde más tarde — Abraham se dispon- 
dría a sacrificar a su hijo — Isaac. 

Asimismo, el — midraš señala también que 
Jerusalén no será reconstruida hasta que de 
nuevo se congreguen los exiliados (Tanh., pe- 
rícopa Noah, $ 11). 

La Jerusalén celeste se encuentra exacta- 
mente encima del lugar donde está asentada la 
Jerusalén terrestre (Tan), pericopa Pequdelr, 
$ 1) pero, mientras que el templo celeste existía 
ya antes de la creación del mundo, la Jerusalén 
celeste sólo fuc creada a causa del amor que 
Dios sentía por la Jerusalén terrestre (Tanh., 
,B., perícopa Nasso, $ 19). Por esta razón, en 
el futuro, tampoco la Jerusalén celeste descen- 
derá para reemplazar a la Jerusalén terrenal, 
sino que ésta se irá expandiendo de tal manera 
que llegará hasta el mismo trono de Dios 
(PRK, 143b). 

Tanto la tradición cristiana como la tradición 
musulmana son tributarias de la tradición judía 
en lo que respecta al rango que le atribuyen a 
Jerusalén. 

Sa Isracl (religión de), = midraš, => sio- 
nismo, => templo. 


Bibliografía. Jérusalem, en Jewish Encyclopaedia, 
vol. 9, Jerusalén 21973, col. 1549-1563, 


Kurt Hruny 
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JESUCRISTO. Decir que el cristianismo if 
plica una referencia esencial a Jesús es enunciar 
una evidencia y suscitar un problema a Ja ias 

Si la historia, la filosofía y la teología de e, 
religiones Imponen reconocer esa relación, a 
nen de manifiesto también importantes diver- 
gencias a la hora de precisar sus fundamentos 
y las modalidades que reviste, 

Esta constatación justifica doblemente una 
reflexión sobre Jesús. Si éste ocupa un Jugar 
tan considerable en el conjunto del cristia- 
nismo, el estudio de su figura se impone tanto 
más cuanto que las interpretaciones varían no- 
tablemente: es preciso establecer los criterios 
para elegir entre ellas y, más Concretamente, 
para enjuiciar la interpretación que propone el 
primer interesado en la materia, el Propio cris- 
tianismo. 

1. EL PROBLEMA DE Jesús. 1) Basta una pri-; 
mera aproximación para convencerse de que la 
religión cristiana se presenta como una religión ' 
con fundador histórico. Pero si este rasgo basta | 
para distinguirla de las religiones primitivas y ' 
de la mayor parte de las religiones históricas, 
amerindias, africanas o asiáticas, la emparenta 
en cambio con muchos movimientos religiosos 
contemporáneos, con diversas religiones orien- 
tales, con el — judaísmo y con el > islam. 

Es necesario, sin embargo, tener en cuenta 
un segundo rasgo que restringe notablemente 
el campo de posible afinidad: la religión cris- ! 
tiana reconoce prerrogativas y una identidad 
divinas a su fundador histórico, distinguién-| 

dose así del judaísmo y del islam. Cabe alirmar 
sin temor a error que ninguna religión (excep- 
ción hecha de ciertas formas de > budismo, 
del que la separan considerables diferencias) se 
le puede comparar en este aspecto. 0 
2) Aunque resulta obvio que esta aa 
laridad —o esta unicidad— no es suic! | 
izar la credibilidad del cristianismo, 
para garantizar la laridad, el 
sí señala, sin embargo, con toda pi el pro- 
problema de Jesús o, más dr T pa 
blema que plantea Jesús tal como moarable 2| 
samente la fe cristiana. Jon hno de las 
muchas figuras eminentes de la bi distinge 
religiones y de la historia 2 a que le co 
de ellas, según esta fe, por un ree ; aparec? 
. z < s T tre t0 os: ¿o 
fiere un privilegio único Cn escota 10 56D 
tan vinculado a Dios, que dd ropia—> e". 
su anuncio y revelación, SINO $ P 
carnación en la humanidad. 


sr. ysTE 
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osible 
«Cómo es POS E 
qe e incluso el escándalo, 
pa eclusiv 
Ss s exclus 
¿mpoco es 
y que RM} 
rencias, que apare 
a elaboró y se transmi 


o ES perple A 
crual es qui 


“a al 


acè a 


es en Jesucristo. La ne 


lose 
n del act 


cevente, ¿hay qu k 
0 de acercamiento a su figura 
ente descalifi- 
dar por con- 
zo que no lo está y desatender 
vo que sí ha sido establecido. 

Sen r lugar, que todo hom- 
rior a reconocer la au- 


instzncias fundadoras y regula- 
te cistana (Biblia, — tradición, 
Reno) cuando afirman la divinidad de su 
Pero no es ése el caso: la eventua- 
f a de una adhesión cre- 


ráneos, a la posibilidad de 
T ión de la credibilidad de las 
OS que hablan en esta cuestión (y de lo 
Supondría, en segundo lugar, la 


idad de considerar ningún otro acceso 

los que ofrecen las instancias 

e ensuana. Pero tampoco es éste 

ro que se ha llevado a cabo 

lirin a aae P ataie de or- 

sl k ton EA da e Jesús y al margen 
$ positivos, 


à que hay realmente 
¡”+ aunque esta afirmación 


S está ahi; no son los 

A > 

4 ntan por necesidades ' 
US existió, y su influen-' 


> Cabe señalar que el 
no es de hoy 


vo de los no cristianos 
youe mP ares. Las perplejidades y resis- 
y los no reren cieron desde los orígenes, se 
ido a lo largo de la historia, vla= 

tió en con- 
jidades y resistencias. Su 
zá la consecuencia de 
obliga a los cristianos a ate- 
y de — fe lo 


A A 
to de fe nada tiene de extraño, 
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cia alo largo de veinte siglos ha sido lo bastante 

sigmiicativa como para exigir el estudio de lo 

que él fue y de lo que representa. Existe, ade- 
más, el cristianismo, ocupando suficiente lugar 
entre las religiones, las civilizaciones y las cul- 
turas humanas como para motivar tal estudio, 
ya que él mismo sería literalmente inconcebible 
sin Jesús. Hay, en fin, cada vez más personas 
que se interesan por Jesús, aunque no le re- 
conozcan la divinidad que la fe cristiana le atri- 
buye; este fenómeno, que se da tanto entre los 
adeptos de otras religiones como entre ateos 
convencidos, requiere a su vez una explicación. 
La cuestión, pues, está ya planteada: ¿quién es 
ese Jesús de Nazaret que llega a movilizar, no 
sólo la investigación estudiosa, sino también el 
interés existencial de tantas.personas? 

— Hay que reconocer correlativamente la 
existencia de un problema de Jesús. Los cris- 
tanos no pueden pretender que la idea que 
ellos tienen del fundador de su religión se im- 


ponga como la única posible e imaginable. Es ; 


un hecho que su concepción de Jesús se deriva 
expresamente de una postura de fe, y que esa 
postura no se puede imponer: es libre por de- 


finición, nace de una opción. También es un, 


hecho que las investigaciones históricas y una 
reflexión sistemática llevadas a cabo al margen 
de la fe conducen a unos resultados que no ca- 
recen de significado e interés; por eso no pue- 
den rechazarse a priori en nombre de una «au- 


toridad» que omite examinar la cuestión. Es un > 


hecho, en fin, que la fe cristiana considera a 
Jesús como verdadero hombre, y la andadura 
creyente a su respecto como una auténtica an- 
dadura humana. Esto implica que no pueden 
descalificarse y que son rigurosamente nece-! 
sarias las vías humanas que permiten acercarse | 
a Jesús, siquiera sea hipotéticamente, 

5) Resulta de lo anterior que, si existe hoy 
un problema de Jesús, ese problema surge fun- 
damentalmente de la conjunción de dos órde- 
nes de datos, tan irrecusables unos como otros. 
Se admite, por una parte, que existió en la his- 
toria un cierto Jesús que presenta suficiente in- 
terés, y que disponemos de medios suficientes 
para intentar una aproximación y comprensión 
de su figura mediante los métodos propiamente 
históricos. Es un hecho comprobado, por otra 
parte, que este Jesús ha sido y sigue siendo ob- 
jeto de una adhesión y de una interpretación 
creyentes por parte de muchas personas que le 


a. 
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consideran como la revelación y encarnación 


de Dios en la historia. 
Como por ambos lados —enfoque histórico 


y enfoque creyente— se intenta hablar del 
mismo Jesús y la suya es evidentemente una 
figura histórica, resulta importante en cual- 
quier hipótesis poner en claro lo que la inves- 
tigación histórica ha averiguado al respecto. El 
comenzar por este punto y no por el estudio 
de la doctrina cristiana sobre Jesús presenta, 
además, la ventaja de la coherencia con una de 
las notas características de la reflexión teológica 
en la época contemporánea: muchos teólogos 
proponen partir «de abajo», es decir, del Jesús 
histórico, y no «de arriba», del Dios al que 
¿aquél habría revelado. 

2. JESÚS EN SU PAÍS Y EN SU TIEMPO. ¿Qué 
podemos decir hoy con certeza sobre Jesús de 
Nazaret? La respuesta a esta cuestión supone 
haber dilucidado en lo posible las coordenadas 
cronológicas y topográficas en que se desarro- 
lla su existencia histórica. 

1) En cuanto a las fuentes de que dispone- 
mos, la situación es bastante clara. Hay algu- 
nos testimonios dispersos en la literatura ex- 
tracristiana. El más importante es el del his- 
toriador judio Flavio Josefo. Este autor, que 
escribió hacia el año 95, evoca con simparía al 
«hombre sabio» que se llamaba Jesús, que tuvo 
numerosos discípulos y fue condenado a la 
crucifixión por Pilato; el testimonio resulta 
más problemático cuando habla de «aquellos 
que, después de hacerse discípulos suyos (...), 
predicaron su doctrina (...) y contaron que se 
les apareció 2 los tres días de la resurrección y 
que estaba vivo»; la cuestión era saber si aquel 
Jesús era «el Mesías del que los profetas habían 

| anunciado maravillas» (Antigiiedades judaicas 
18; $ 63-64). 

En la literatura pagana sólo cabe encontrar 
tres alusiones: Tácito (Anales, 15, 44, 3), Sue- 
tonio (Vida de Claudio, 25, 4) y Plinio el Joven 

| (en su carta a Trajano del año 110: Cartas 10, 
96). Esos autores se limitan a mencionar a 
| aquel que fue origen del término «cristiano»: 
| «Cristo» (Tácito, Plinio) o «un tal Khrestos» 
(Suetonio) que «fue ejecutado en el reinado de 
Tiberio por el procurador Poncio Pilato» (Tá- 
cito; una inscripción descubierta en Cesárca el 
año 1961 invita a restituir a Pilato su verdadero 


título de prefecto de Judea) y que cra venerado 
«como si fuese Dios» (Plinio). 
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Actualmente se admite que los evangelios — 
apócrifos no añaden ningún dato histórico a 
nuestra documentación sobre Jesús. Todos los 
especialistas están de acuerdo en que el Nuevo 
Testamento representa la única fuente literaria 
a la que se puede recurrir. Precisemos que den- 
tro del Nuevo Testamento los primeros escri- 
tos son los de san — Pablo (entre los años 50 
y 65) y el evangelio de > Marcos (hacia el año 
70). 
2) Sorprende constatar que el grado de cer- ; 
teza con respecto a los principales aconteci- 
mientos de la vida de Jesús siga un orden de- 
creciente desde la muerte al nacimiento, pa- 
sando por la — cena y el (comienzo del) mi- 
nisterio público. 

a) La fecha de la muerte es prácticamente se- 
gura. Interpretando mediante el cálculo astro- 
nómico la tradición juanística, que parece la 
más fiable, muchos exegeras estiman que Jesús 
murió el viernes 7 de abril del año 30. i 

b) Más difícil es decidir la fecha de la cena, ; 
la última comida de Jesús con los suyos. La! 
cuestión está ligada evidentemente a la de la 
muerte, aun cuando haya que reconocer que | 
las diferencias entre la tradición juanística y los 
datos de Marcos y de — Lucas son aquí no- 
tables. Está claro, en todo caso, que se impone 
una elección. Según la tradición sinóptica, la 
última cena tuvo lugar en el marco de la comida 
pascual judía; para Juan, en cambio, Jesús mu- 
rió antes de la — pascua, cuando se inmolaban 
en los atrios del templo los corderos que 
se consumirian al día siguiente. Si, de acuer- 
do con lo dicho a propósito de la muerte, el 
cálculo astronómico parece favorecer la posi- 
ción de Juan, queda una duda por la divergen- 
cia existente entre las distintas tradiciones. 

c) En cuanto al ministerio público de Jesús, 
la convergencia de los testimonios es tal que) 
puede situarse su comienzo con toda precisión: | y 
el año 27 ó el 28. Sin embargo, las indicaciones | 
topográficas se caracterizan por la existencia de ` 
notables divergencias. Los estudios realizados 
sobre el conjunto de los datos textuales han de- 
mostrado que la hermosa linealidad del plan de 
Marcos —de Galilea a Jerusalén— no debe des- 
orientar: Jesús no subió a Jerusalén una vez, 
sino varias; sus itinerarios fueron más comple- 
jos y sus desplazamientos mucho más nume- 
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d) En cuanto al nacimiento de Jesús, es to- 
talmente imposible fijar la fecha con exactitud, 
Primero, por la dificultad de conciliar Lc 3,23 
(«Tenía Jesús, al comenzar, como unos treinta 
años») y Jn 8,57 («Todavía no tienes cincuenta 


años»), y, segundo, por lo que se sabe de la' 


muerte de Herodes el Grande y del famoso 
«censo de Quirino», que mencionan Mt 2,19 y 
Le 3,1, respectivamente. 

3) Examinando la cuestión de cerca y al 
margen de las fechas y las localizaciones, se ad- 
vierte que hay dos ideas que presiden el con- 
junto de los testimonios. Éstos se proponen 
mostrar que todo lo concerniente a Jesús pasó 
en tiempos y lugares reales, dentro de la his- 
toria humana. Pero no se ¡ 
por la cronología y la topogra? 
hagan mención de ellas. Esto si 


ni topográfico, pero que 
bargo, en el tiempo y en 
El conjunto de lo que z 
sobre los episodios y acontecimientos de su 
vida lo presentan de tal forma que aparece un 
punto con claridad: quieren der 2 entender que 
la clave de comprensión de lo cue realmente 
pasó con y en Jesús no se skú 
mente empiri 
nerz adecuada me l 
De ahí las cuestiones que se plantean inevi- 
tablemente: ¿qué es lo que se reveló en este Je- 
sús parz que sus testigos sólo pudieran hablar 
de un modo tan singular? ¿Cómo es posibie te- 
ner acceso a él en nuestros días si no son del 
todo adecuados los mérodos usados habitual- 
mente para recuperar las figuras del pasado? 
3. Er JEsÚs DE La HISTORIA. 1) Si ya en el 
plano de las coordenadas más gencrales de la 
vida de Jesús es relativamente difícil obtener 
precisiones seguras, resuliz obligado renun- 
ciar, más que en cualquier otra cuestión, a toda 
pretensión historicista. No se puede llegar a 
conclusiones apodícticas que se impongan a to- 
dos como resultados irrefutables de un método 
exclusivamente «científico» utilizado por in- 
vestigadores que trabajan con una actitud ab- 
solutamente «neutra» a partir de testimonios 
perfectamente «objetivos». Al margen de que 
sea posible o no en las disciplinas históricas, la 
«objetividad científica» queda descartada en 
este caso; es preciso admitir la imposibilidad de 


“. 
E 


- 


. AO 


904 


evitar, en un momento dado, la Interpretación. 
Esto no significa en modo alguno que sólo 
reste la alternativa consistente en echar mano 
de lo meramente arbitrario. Significa que es 
preciso buscar criterios que permitan enjuiciar 
las interpretaciones, su fundamento y su po- 
sible fondo de verdad. 

Según la mayoría de los especialistas, si los 
testimonios neotestamentarios no pretenden 
restituir la realidad histórica estricta de la vida 
de Jesús, es porque contemplan esta realidad a 
la luz de aquello que, a su juicio, aconteció a 
Jesús después de su muerte. Al creer que Jesús 
resucitó de la muerte, estiman que es preciso 
entender desde la óptica de ese acontecimiento 
todo lo que ocurrió realmente en su existencia 
terrestre. Consideran que sólo lo que de él 


—<e su verdadera vida— revela la vida de las ' 


comunidades que le siguen después de su 
muerte, puede iluminarnos sobre lo que suce- 
dió efectivamente antes de su muerte. Aparece 
así un primer principio de interpretación: es 
preciso referirse a las primeras comunidades 
Cristianas, a Sus esperanzas, a sus situaciones, a 
los acontecimientos que las marcaron. Esto no 
impide, sin embargo, que los testimonios ha- 
blen del hombre Jesús y de los acontecimientos 
que él vivió antes de abandonar a los suyos. 
Precisamente por esta razón se redactaron unos 
— «evangelios» y no sólo unos escritos que, 
como por ejemplo las epístolas paulinas, sólo 
pretenden responder a los diversos problemas 
concretos de las comunidades. 

La cuestión que se plantea es, pues, la si- 
guiente: ¿cabe descubrir, en los autores evan- 
gélicos, indicios de lo que, habiéndose reve- 
lado en la realidad misma de Jesús antes de laj 
cruz, les movió a hablar de él como lo hacen al 
la luz de su descubrimiento ulterior? En otros! 
términos: sin olvidar nunca que los testimonios! 
que nos hablan de Jesús no se interesan en ex-| 
ceso por la exactitud cronológica y se ven siem- 
pre interferidos por los intereses presentes de 
las comunidades en donde fueron escritos, 
¿podemos tratarlos de forma que ofrezcan 
unos resultados seguros sobre el hombre de 
Nazaret, sobre su personalidad rea] y sobre los 
sucesos de su existencia humana? Tal es el 


modo correcto de plantear el problema. Pro- ; 


blema que no es tanto el del «Jesús histórico», 
ya que este no es alcanzable exclusivamente 


como tal, sino cl del -Jesús de la historia», es 
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decir, el Jesús al que nos permiten acceder los 
métodos históricos dignos de este nombre, 
pero ajustados al tratamiento que requiere el 
tipo especial de testimonios que constituyen 
aquí el material básico. 

2) En especial a partir de + Kásemann, hay 
dos principios que permiten llegar a resultados 
fiables... o más bien un doble principio, cons- 
tituido por una doble diferencia. Primera di- 
ferencia: la que aparece entre la vida y los pro- 
blemas de las comunidades posteriores a la 
muerte de Jesús, por una parte, y lo que los 
“textos neotestamentarios que ellas produjeron 
dicen efectivamente acerca de Jesús, por otra. 
Segunda diferencia: la que aparece entre Jesús 
en su existencia histórica y el contexto socio- 

| religioso en donde intervino, habló y actuó. 

Teniendo en cuenta que las primeras co- 
munidades hacen interferir sus propios inte- 
reses y descubrimientos posteriores a la ausen- 
cia de Jesús en lo que ellas mismas relatan so- 
bre su existencia histórica, parece claro que 
cada vez que se manifieste una aserción sobre 
Jesús «no inventable», después de su muerte, 
habrá que remontarla a la época de Jesús y, si 
no siempre al propio Jesús, sí al menos al con- 
texto y al entorno en que se desarrolló su vida. 
Por otra parte, siempre que se atribuya a Jesús 
una determinada conducta, acto o palabra que 
parezca entrar en algún contraste con su propio 
contexto sociorreligioso, hasta el punto de sor- 

prender de manera radical, habrá que adjudi- 
carlo al propio Jesús. Entonces se habrá alcan- 
zado algo que llega hasta el «Jesús de la his- 
toria», 

Para aplicar este doble principio, es preciso 
recurrir, obviamente, a los especialistas en la 
exégesis de los textos 
trabajos han alcanzado, especialmente desde 
hace dos decenios, resultados nada desdeña- 
bles, como constatarem 

3) Hay que registrar una primera serie de 
a Cuando Jesús inicia su actividad pú- 
am deas iacaat por = Ju Panie 
Ila extrema diversid d dek ei aos Es 

ad de los grupos sociorre- 


¿ligiosos de la Palestina del siglo 1 (> fariseos 
> saduccos, > csenios, etc.), una clara ad- 
¡hesión A una corriente especial: el movimiento 
| baptista, Sin entrar en muchos detalles, cabe 
señalar que el > bautismo disponía a adoptar 
un estilo de vida profético y confería a la con- 


Os a continuación. 


neotestamentarios. Sus- 
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ducta y al mensaje una Marcada tonalid 
escatológica, por cuanto los Baptistas => SE 
ban la llegada del tiempo del juicio e 
vación, y la inminencia de la o a 
reino de Dios. Hay que precisar, po d= 
parte, que el presentarse de ese modai or 
caba que Jesús iba a tomar posición a 'mpli- 
instituciones de las que su pueblo hacía des A 
der el acceso a la salvación: el —, templ “pen 
culto) y la > ley, P'o (o el; 
Lo sorprendente, sin 
adopta una conducta sin 
tituciones básicas de Is 
fundamentalmente respetuoso y observante ] 
aun cuando su enseñanza y su conducta pone! 
gan de manifiesto un claro distanciamiento ' 
] 


embargo, es que Jesús 
gular frente a estas ins- 
rael. Jesús se Muestra 


una soberana libertad. Jesús Pone en cuestión 
la reglamentación tradicional del culto (Mc 11 

15ss y Jn 2,15ss) y anuncia la destrucción del 
templo (Mc 13,15) y la instauración de otro! 
«lugar» para la comunicación con Dios. Pro-| 
clama sin reparo una «enseñanza nueva» Mce] 
1,27...); se toma libertades con respecto a nor- | 
mas tan venerables y respetadas como el pre-| 
cepto del descanso sabático (Me 2,23-28); 

llega, en fin, a oponer su propia palabra y vo- 

luntad a la tradición y a la propia ley de Dios: 

«Se os dijo... pero yo os digo» (cf. antítesis del 

Sermón de la montaña). 

4) Hay una segunda serie de datos correla- 
tiva a la que acabamos de registrar. El cuestio- 
namiento de las instituciones religiosas de Is- 
rael supone que Jesús se presentaba como 
anunciador e incluso como iniciador de un 
nuevo régimen de salvación. También en este 
punto los trabajos de los exegeras contempo- 
ráneos permiten alcanzar algunos resultados 
seguros. de 

Aunque Jesús no se aplica nunca a si rak 
el título de profeta, toda su conducta lo el 
senta sin embargo como tal. Parece que he 
contemporáncos lo consideraron como pd 
feta muy singular: el «rcino» Y > diame la] 
que él anuncia no se estableceron ql 
violencia politica. Por otra parri David, al * 
a la figura > mesiánica de Hijo n or de; 
que se esperaba entonces como nain y ello 
un reino poderoso, aparece desca ra ontramo | 
cada vez con más claridad. Do de reconoce] 
así, de nuevo, ante la necesida oncepcion 
que Jesús «desentona» de pA yens 
esperanzas corrientes cn su €P 
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os datos, relativamente disper- 
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XIMIUVO. 
En cuanto a Jesús mismo, aceptó ser desig- 
nado más bien con el título de > Hijo del Dom- 
bre, útulo que, por lo demás, se dio a sí 
mismo. El hecho es que no sólo no se declaró 
nunca Dios, sino que (salvo, en cierta medida, 
con el título de Hijo del hombre) se mostró : 
incluso reticente en relación con todos los tí- | 
tulos tradicionales (> Mesías, Hijo de David,. 
Hijo de Dios, etc.) que le aplicaron. Es como 
si Jesús quisiera hacer comprender a sus con- 
temporáneos que el intento de aplicarle mo- . 
delos pasados resultaba desorientador. Su ver- 
dadero ser sólo se revelaría posteriormente, 
cuando quedase sellado su destino («aún no 
podéis comprenderlo»), y esta operación sólo 
se realizaría ante aquellos que comprendiesen 
que no se trataba de descifrar el enigma de su | 
personalidad, sino de disponerse a juzgarle a él | 
(y a juzgarlo todo) a la luz de lo que él mismo | 
vivió e incitó a vivir. 

Dos puntos destacan con claridad. Primero, 
Jesús fue cobrando conciencia de que su con- 
ducta y la autoridad que se atribuía le iban a 
acarrear la muerte y que le esperaba, por tanto, 
el destino de los profetas perseguidos y mar- 
tirizados. Segundo: Jesús nunca pretendió «ab- 
solutizar» su autoridad o su poder; por el con- j 
trario, refirió toda su existencia a Otro, al que; 
llamaba su Padre y con el que pretendía man- | 
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tener lazos de unión absolutamente singulares. 
De ese modo, la pretensión o la autoridad sin- 
gular de Jesús con respecto a los hombres apa- 
rece estrechamente dependiente de lo que tiene 
también de singular sw relación con Dios. 

Pretensión formal y multiforme de ejercer 
una «autoridad» única en el orden de la sal- 
vación, creciente conciencia del peligro de 
muerte resultante de ello, afirmación hecha y 
sostenida en todo momento de una vinculación 
muy particular con Dios: tales son, en un breve 
resumen, los rasgos que perfilan para nosotros 
el rostro del «Jesús de la historia». 

4. La FE En Jesucristo. 1) Una cosa es po- 
ner de manifiesto, como acabamos de hacer, lo 
que podemos saber hoy en día sobre el Jesús 
de la historia, y otra averiguar lo que pudo in- 
ducir a los autores de los documentos que nos 
hablan de él a presentarlo como «siempre más» 
que simplemente Jesús: a presentarlo, en de- 
finitiva, como la encarnación misma de Dios en 
la historia, como el propio Hijo de Dios hecho 
hombre. Ahora bien, hay que reconocer que 
no se ha solventado la cuestión de Jesús mien- 
tras no se pase al segundo de estos niveles de 
aproximación a su figura. Si en los textos en 
que aparece nunca se presenta como un «puro 
Jesús», si hay siempre un «plus» en él, no pue- 
den aceptarse tan sólo los textos que hablan de 
«Jesús» y descalificar a priori los que dicen 
«algo más» sobre él. Es preciso examinar la 
cuestión más a fondo, antes de zanjarla de 
| modo tan expeditivo. 

Los resultados de la investigación sobre el 
Jesús de la historia permiten sin duda afirmar 
que la presentación o interpretación de Jesús 
como «más que Jesús» cuenta en su apoyo, en 
todas las hipótesis, con las propias pretensio- 
nes de Jesús antes de la muerte y con su au- 
toridad, de la que dio muestra durante el mi- 
nisterio público. Tal interpretación sólo era 
posible a condición de superar la objeción fun- 
damental que representaban, contra las preten- 
siones de Jesús, su crucifixión y su muerte, 
¿Cómo superar realmente un obstáculo tan 


enorme? Tal es el modo acertado de plantear, — dadero Hijo de Dios. Es más: lo dicho indica | 
| no sólo «el problema de Jesús» (del Jesús dela también cómo la forma más avanzada de pro- | 
historia), sino más propiamente «la cuestión de fesión creyente prolonga una actitud que hacía | 


| Jesucristo». Es decir, la cuestión de lo que 

«Cristo» sugería en Jesús además de lo propio 
| de Jesús, cuando la expresión Jesús-Cristo se 
¡ impuso para designar a aquel hombre cuyo ori- 
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gen, familia y, por tanto, identidad se creían 
conocer bien y cuya muerte se había consta- 
tado... pero que, por lo visto, poseía una rea- 
lidad diferente de lo estimado al principio. 

2) Cabe afirmar ya que intervinieron aquí 
un enfoque y una opción de fe, haciendo pasar 
de un nivel a otro en la aproximación y com- 
prensión de Jesús. Hay que añadir, sin em- 
bargo, algunas precisiones para discernir con 
suficiente exactitud lo que conviene entender, 
efectivamente por «fe». 

Hagamos notar, ante todo, que esa fe no era 
absolutamente una novedad. Mucho antes de 
proclamar a Jesús, después de su muerte, como 
Hijo de Dios y como Dios, sus discípulos co-: 
menzaron a creer en él. Al presentarse Jesús ' 
como iniciador, en el sentido indicado, de un 
nuevo camino de salvación, la postura que de- 


(o la de una recusación de todo ello). De ese 
modo, la fe en Jesús-Cristo resulta ser en sus 
discípulos, más que el paso a una nueva acti- 
tud, la radicalización de una postura ya adop- 
tada por ellos con respecto a Jesús desde el pe-! 
ríodo de su existencia terrestre. Y así se ad- 
vierte también que, al menos en ese periodo, 
fe e historia no se oponen en la idea que los 
discípulos se forman de Jesús. Si los hombres 
siguen sus huellas y se hacen discipulos suyos, 
es porque confían y creen en él; pero es evi- 
dente que su fe se dirige a ese Jesús que está 
entre ellos, en las condiciones de la historia 
más empírica. Y si ellos deciden creer, es por- ; 
que creer en Jesús les parece el único modo au- · 
téntico de responder a la cuestión que él les ' 
plantea y que él es para ellos, en su realidad | 
histórica más humana y concreta. i 
Lo dicho sirve para dilucidar la distinción y 
la articulación de un enfoque histórico y un en- 
foque creyente de Jesús; el primero se atiene 
puramente a Jesús, en tanto que el segundo le 
atribuye un papel y una identidad que pueden 
llevar a reconocerle como Cristo, en el sentido 
de verdadero Salvador de los hombres y ver- 


bía adoptarse frente a él era la de una confianza | 
y una opción, un compromiso y una fidelidad 
i 


referencia directamente, y con razón, al Jesús 
de la historia. Esto, sin embargo, no basta para 
explicar el paso a la fe propiamente cristiana en 
Jesucristo. Ocupémonos ahora de este paso, 
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3) Para aquellos que habían seguido a Jesús 
y lo dieron todo por él, su muerte representaba 
obviamente una catástrofe. Por eso se les ve 
abatidos y dispersos desde el momento de su 
proceso y, sobre todo, en el curso de su se- 
pelio, Lo que llama la atención es que esa ac- 
titud no fuese definitiva, Consta con certeza 
que poco después de la muerte de Jesús, que 
les había deprimido extraordinariamente, los 
discípulos salieron de su silencio y abatimiento 
para proclamar y manifestar su adhesión a Je- 
sús más allá de la muerte, para reafirmar, ya en 
Otra terreno, la fe y la confianza que le habían 
profesado al escucharle y seguirle por los ca- 
minos de Palestina. 

Ese cambio sólo era posible en hombres que 
experimentaron después de la muerte de Jesús 
aquello que habían experimentado en vida: un 
tipo de encuentro con él que daba sentido a su 
vida y la dinamizaba hasta el punto de hacerles 
dejar todo para seguirle. Esto es lo que ellos 
pretendieron haber vivido poco después de la 
crucifixión, en los acontecimientos de pascua. 
Si la muerte de Jesús no supuso el final de 
todo, fue porque sus discípulos estimaron que 
el no se hallaba prisionero de la muerte, sino 
que, por el contrario, había resucitado y seguía 
estando con ellos, Y si estimaron esto, es por-' 
que vivieron después de la muerte de Jesús una 
transformación de su existencia, una supera- 
ción de su postración, una re-sucitación de su 
vida que les remitía a su experiencia de Jesús 
antes de la muerte y que les llevó a creer que | 
seguía vivo para ellos. 

Lo mismo que antes de la muerte, pcro de 
otro modo, la fe se dirige siempre a Jesús 
mismo: constituye una afirmación de su per- 
sona. Es inseparable de un compromiso exis- 
tencial sobre el significado que Jesús reviste 
para aquellos que siguen adictos a él. Esto se 
constata en la transformación y el dinamismo 
que Jesús provoca en sus vidas aun después de 
haber desaparecido del campo de visibilidad 
histórica. 

4) Así, al proclamar a Jesús como resuci- 
tado, se dio un paso importante en la com- 
prensión de su identidad y del misterio que pa-' 
recía envolverle desde el período de su cxisten-! 
cla terrestre. Jesús no aparece sólo como el! 
profeta o el anunciador, sino como el primer! 
beneficiario de la Bucna Nueva de la llegada del | 


reino, de la Proximidad de Dios, de la comu- | 
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nión de los hombres con él. En otros términos: 
de la realización de la esperanza, del don de la 
salvación. En él se produce lo que hasta él se 
esperaba sólo para los últimos tiempos. Des- ' 
pués de entrar en la gloria, recibió en herencia 
una vida imperecedera, cerca de Dios, a cuya 
derecha fue entronizado y se halla sentado, 

A partir de este punto se plantean diversas 
cuestiones, que pueden resumirse así: ¿cómo 
comprender la razón, el sentido, el alcance del 
destino excepcional que Jesús parece haber te- 
nido desde entonces? Y también: ¿qué signi- 
ficado guarda ese destino para nosotros, para 
todos los hombres que no son Jesús y a los 
cuales, sin embargo, se anunció también —y 
por el propio Jesús— la buena nueva del reino, 
de la comunión con Dios, de la salvación? 

Como respuesta a estas preguntas se señala 
que Jesús no es el único ni el primer benefi- 
ciario de la salvación de Dios, sino el medio 
para su realización y, en este sentido, su rea- 
lizador para todos los hombres. Así se llegó a 
confesar a Jesús resucitado como Salvador (>: 
salvación-redención). 

«Pero esa respuesta sólo fue posible porque 
se pudo aclarar la cuestión que planteaba este 
reconocimiento de Jesús como Salvador: la sal- 
vación, si existe, ¿no es, por definición y por 
excelencia, obra de Dios? Si la salvación viene 
a los hombres por medio de Jesús, si Jesús es 
su realizador en la humanidad, ¿cuál es la re- 
lación de Jesús con Dios, cómo puede realizar 
para los hombres, para nosotros, algo que es 
de Dios mismo? 

En la respuesta se señaló que Jesús es Dios. 
Con esta afirmación se acercaba a su punto cul- 
minante la asombrosa paradoja en que consiste 
la fe cristiana. Los creyentes de Israel —y los 
discípulos de Jesús procedían de ellos en un 
principio— aprendieron a discernir la proxi- 
midad de Dios en los acontecimientos de su 
historia. Dios atestiguaba para ellos su existen- 
cia, su realidad y, si cabe emplear este término, 
su «naturaleza» misma de Dios, en las expe- 
riencias de salvación (término colectivo que se 

fue haciendo individual) que conocieron a lo 
largo de su existencia en calidad de pueblo 
amenazado Por todas partes y, en Primer lugar, 
Por sus propias debilidades, Esperaban una sal- 
vación política realizada en la tierra por envia- | 
dos (mesiánicos) de su Dios. Esperaban tam- | 


bién u ració nitir istirí, 
na salvación definitiva, que consistiría cn | 
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la llegada de Dios mismo a su pueblo (y, co- 
relativamente, en la participación de este puc- 
blo en la gloria propia de Dios), pero que nn 
plicaría el fin de este mundo y, por A a 
entrada en el tiempo escatologico. La fe de los 
discípulos de Jesús consistió precisamente ES 
referir a Jesús, al tiempo de Jesús, lo que la fe 
de Isracl esperaba para el final de los tiempos; 
en considerar que, a partir de entonces, Dios 
se revelaba realmente en Jesús, en el destino de 
Jesús... y que, por consiguiente, Jesús no era 
un mediador de salvación entre otros, un en- 
viado de Dios comparable a otros, sino el me- 
diador de salvacion, el enviado de Dios, cl Me- 
sías, el Cristo (como se sabe, Cristo es la tra- 
ducción griega del hebreo « Mesias»). 

Se afirmó así a Jesús como Salvador y como 
Dios o, más exactamente, se reconoció al Jesús 
de la historia como al Salvador de los hombres 
y, por tanto, como un ser divino, unido sin- 
gularmente a Dios, comprometiendo en su 
existencia humana la realidad misma de Dios: 
tal fue el tránsito a la fe propiamente cristiana 
y tal es, en fin, la apuesta de la designación de 
Jesus como Cristo, el sentido plenario de su 
nombre «cristiano»: Jesucristo. 

5) Sin entrar aquí en muchas precisiones, es 
posible esclarecer aún más esa profesión de fe, 


| Para ello, nada mejor que considerar un poco 


más a fondo, sucesivamente, su anverso y su 


! reverso. 


a) El anverso es la conjunción de una cx- 
periencia presente y de una esperanza anterior, 
que hizo posible el paso a lo que acabamos de 
llamar la fe propiamente cristiana en Jesu- 
cristo. 

Las experiencias que los discípulos vivieron 
después de la muerte de Jesús fueron sin duda 
determinantes, Se diría que estimaron no poder 
«explicar» esas experiencias sin reconocer que 
en ellas se realizaba la Esperanza que ellos po- 


nian, como todo el pueblo, en lo que llamaban ' 


a r 14 ra > 
Dios (Yahvéh). Y se diría que, releyendo a la 
luz de estas mismas experiencias lo que había 


vivido con Jesús «en los días de su vida mor- 


tal», descubrieron que lo que ellos vivían en el 
Presente se inició ya en la palabra, en la acción 
y en la vida misma de Jesús, Asi, al parecer 
consideraron ineludible la conclusión que de 
hecho extrajeron: a partir de entonces había 
que reconocer a Jesús, en la unidad de su exis- 
tencia terrena y de su destino después de la 
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muerte, como la toma de palabra efectiva 
como la intervención activa, como la Presencia 
real entre los hombres —en una palabra, la —, 
encarnación— del Dios de su esperanza. 
Parece ser que en eso consistió su decisión de 
fe o, para ser Más exactos, su paso, no a la fe 
ni a la fe en Dios, sino a la fe cristiana en Dios, 
en un Dios ya inseparable de Jesús y en un le 
sús ya indisociable de Dios, ' 
b) Hay que tener en cuenta, sin embargo, el 
reverso de esa decisión. Ligar así Jesús a Dios, 
y a la inversa, conducía necesariamente a re. 
visar a fondo la idea que se tenía de la realidad 
de Dios y de las modalidades de cumplimiento. 
de la esperanza que se ponían en él. 

Era preciso reconsiderar las dimensiones po- 
lítica y escarológica de la salvación, y la imagen 
de Dios a ellas ligada. Dios no se revelaba ya 
en sus intervenciones en favor de los suyos 
como «mano fuerte y brazo extendido», co- 
mo na potencia más en la historia, ni ponién- 
dole fin a ésta, Si Dios y la potencia de Dios, 
si la salvación de los hombres y su alcance en! 
la historia debían entenderse referidos a Jesús, 
había que comprender que cran básicamente! 
del arden de un «estar presente con» y no del 
orden de un «ser poderoso para». Dios se re- 
velaba como Dios y como Salvador en el acto. 
y en la situación de asumir todas las negativi- | 
dades y limitaciones de la existencia humana, , 
de asumirlas hasta el término de la cruz y la 
muerte... y, habiéndolas asumido, en el acto de 
superarlas mediante la —> resurrección. 

En suma, Dios y su salvación se revelaban 
bajo el signo de esta potencia más fuerte que; 
las potencias humanas y de esta sabiduría más 
luminosa que las sabidurías humanas: Dios se 
revelaba como Amor. Su potencia y su Se 
ción debían concebirse, pues, en el registro de 

s R nfinito 
un infinito de amor y no en el de un | Perd 
de poder, tal como lo hacen los hombres. o- 
este Amor resultaba ser, en su orden, peii 
deroso que todo lo que puede limitar y be 
denar a los hombres, incluida la muerte. 2 = 

í Dios esencialmente 0” 22 
aparecía como un Dios es como Un 
otros (Emmanuel) y para nosotros, decis, 9 
Dios que manifestaba su divinidad, pie con 
total alteridad y trascendencia en Y A 
nosotros, en la obra de salvación qu 
entre nosotros y en nosotros. ba sí en Joss 

Por otra parte, si Dios esta 7 Dios ie 

Jesús «no agotaba», sin embargo: 


aha 


SS 
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«encia anterior 2 OR des- unidad tal que —criterio decisivo en este caso, | 
u existen lor a la cruz aparecía referido fun- porque el debate se había centrado e : 
w0 pe a otro, que él llamaba suPa-  punto— su madre debe ser reconocid i al 
damentalme ne comprender que Jesús no era mente como theorokos (madre de Dios; z M; la 
| dres bbi 4 ente», sino Dios en referencia ría). Después de reafirmar esta andad 3 
| Dios naa reconociendo en Jesús la pre- — 1v concilio ecuménico de Calcedonia (451 4 > 
la Do entre nosotros, Su faz vuelta ha- claró que no por ella debía olvidarse la a in 
sencia de : “se llegó a concebirlo como ex- ción entre lo humano y lo divino en Jesú Eso | 
cda ne ioi como rostro y Palabra-Verbo último concilio propuso la fórmula den Este j 
¿presión en suma, COMO «Dios de Dios», según la cual el misterio de Jetese debe 
de Dios.. 3 Disen sentido propio. Es ésta concebirse como la reunión, en una sola pe 


Hijo de Dios en senido propio. Es como | 
, como ial hacia la confesión de Dios sona (o «hipóstasis»), que es la del verdadero 


„pı capa apii g ; p 5 .. x 
Ta idad de un Padre, de un Hijo re Hijo de Dios, de la «naturaleza» divina quel 
omy ea mt A . , 

ego en Jesús y de un — Espiritu Santo que él posee en común con el Padre (y el Espíritu 
los es común. Santo), y la «naturaleza» bumana, por la que! 


6) Tal fue, en resumen, el legado de la ge- es en todo (salvo en el pecado) semejante a nos-| 
zés apostólica sobre Jesucristo, Salvador otros. 

de los hombres e Hijo de Dios. Huelga aquí, Otros concilios ecuménicos (Constantino- 

eiierenente, el exponer en todo su tecni- pla 1 [553), y Constantinopla 11 [680]) apor- 

¿ss el conjunto de lo que podría consumir, taron precisiones de importancia. Por lo de- 

ipm de ahora un tratado sistemánco de más, toda la tradición teológica posterior se; 


zalogi Nos limitaremos a indicar cuál fue aplicaría a decantar el misterio del «hombre- 


Pl e 


Siene esaimonio del Nuevo Testamento la «unión hipostática») profesado por la fe de 
riir de responder de siglo en siglo, con- las comunidades cristianas. Todos estos inten- | 
seme argian, 2 las dificultades, objeciones y tos, lejos de añadir algo al anuncio neotesta- 
; mentario de Jesucristo, sólo llegaron a pro- 
poner, con mayor o menor acierto, una inter- 


aru de las generaciones de creyentes que Dios» (misterio de la encarnación, teología F / 
teología de 7 
i 


reocupaciones fundamen- 
y puede llamar zhora «cris- 
Sogar, La primera preocupación consistió en 
SEE corta viento y marea la verdad del 
E ce Dios en Jesús; en este sentido, 
PS E Center contra toda forma de ate- 
e 0 Cesnaturalización l2 verdadera divij- 
K Jesscristo, sin negar nunca su hu- 
Ea seguoda preocupación tuvo por 
e Nr distinción entre la 
bo tica unidad del El poda 
Pie ma confusión es ra os, procurando 
Mt concilio ecu vesa A 
A pel ménico de la Iglesia 
oe Su X ta Árrio, que el Verbo 
e . seun intermediari i- 
čke > divino, entre Di a 
n Y de la hi los y el orden 


ma E de i ama aria humana, Tal es 
pao Ven ación central ún la 
y ¡osado ps , según la 
tla mim, — OMOOKsio, 
to, ~a Misma oye: os con el 
a s OKSA Ov Fy 
td Ecorae naturalezas o 
Čip j, Dios eti e ncilio de Efeso (431)! 
hombre Jose, Mprometido en e] 
S y forma con él una 


aa 
= Etre 


pretación más acorde con los tiempos. 

7) La Iglesia tiene hoy la viva conciencia de 

la importancia primordial de esa tarca, y el lu- 
gar central que la teología ororga en la época 
contemporánea a Jesucristo no es para los cris- 
tianos el menor de los «signos de los tiempos». 
En adelante resultará cada vez menos viable des- 
entenderse de lo que determina la fe cristiana: 
lo que constituye al cristianismo y a los cristia- 
nos es Jesucristo y la fe por la cual aquellos que 
deciden seguirle le reconocen, siguiendo a los 
apóstoles, como el Hijo de Dios vivo y salva- 
dor, esperanza de los hombres y luz de las na- 
ciones, 

Después de todo lo dicho, está claro que, a 
propósito de Jesús (Cristo), sólo podrán pasar; 
de un «mero problema» (histórico) a una «ver- 
dadera cuestión» (histórico-existencial) —que 
podrán, si quieren, zanjar mediante una deci- 
sión de fe— aquellos que: 

— en unión con los seguidores de Jesús (en 
definitiva, con su Iglesia) se sientan capaces de 
llevar a cabo una experiencia de salvación (—> 
salvación-redención); 
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o de —> María), 
> Mesías (al- 
Sin que figure 
aparece 
ces: «el 
n total 


complemento ibn Maryam (hij 


— en la que puedan reconocer el posible e 
o también con la locución: «el 


cumplimiento de sus esperanzas humanas, a 


condición de leerlo a la luz del testimonio dado 
por aquellos que conocieron a Jesús «en los 


días de su vida mortal» y en el momento de su 
pascua (— resurrección); 

— de tal forma que este mismo reconoci- 
miento les obligue a llevar más lejos la reflexión 
sobre Dios (> Trinidad) y sobre la identidad 
humano-divina (> encarnación) de ese Jesu- 
cristo que contemplan como el verdadero Hijo 
de Dios y como su propio Salvador. 

=> Descenso a los infiernos, —> encarnación, 
> fe, — logos, —> María, — oración, —> pa- 
labra de Dios, — resurrección, — salvación- 
redención, —> trinidad. 


«El Mesías hijo de María, es sólo un profeta» ; _ 


30). . 
María, des>ués de que el Espíritu de Dios y 
Bibliografía. Para una aproximación clásica: L. DE (= el ángel Gabriel) se lo anunciase, dio a luz | 
GRANDMAISON, Jésus-Christ, sa personne, son mes- y Jesús, siendo a pesar de ello virgen (19,16- 
sage, ses preuves, 2 vols., París 1928; J. LEBRETON, 34). Desde su más tema infancia, Jesús realizó 
La vie et enseignement de Jésus-Christ Notre-Sei- milagros (19,29-33; 3,49). Como el ode lol 
gneur, 2 vols., Paris 1947 (trad. cast. La vida y doc- S feas del > il confina los 
trina de Jesucristo, 1959); K. Apam, El Cristo de > protetas —> islam Eterno, Co | | 
nuestra fe, Herder, Barcelona (1972. anteriores mensajes divinos (especialmente la 
Entre el número de obras publicadas, pueden con- Tora: 3,50; 5,46) y es portada de una ley, el | 
evangelio, que Dios le ha dado (5,46.110; 57, ; 


sultarse estos títulos recientes: J. RATZINGER, Foi 
chrétienne hier et aujourd’hui, trad. fr., Tours 19695 27) es decir, un texto directamente revelado a 


K. RAHNER, Je crois à Jésus-Christ, trad. fr., París Jesús (cf. 19,30; 3,3.65; 5,47). La predicación 
1971; S. SABUGAL, Kbristos, Herder, Barcelona 1972; de Jesús está autentificada por los milagros G, 
E. Trocmé, Jesús de Nazaret, visto por los testigos 49: 5,110), especialmente el de la enigmática 
El f A D 
fundador del Cristianismo, Herder, Barcelona 1979; «meza Serv ida» (5,112-1 15), En umon Sa los 
C. Duquoc, Jésus, homme libre. Esquisse d'une «auxiliares» que se le habían ofrecido (3,52; 61, 
cbristologie, París 1973 (trad. cast. Jesús, hombre li- 6%), es deciz, los — apóstoles. Los judíos se | 
bre, Sígueme, Salamanca 1979); J.N. BEZANCON, Le 
Christ de Dieu, París 1974; CL. TRESMONTANT, La — arrebatándoles a Jesús, lo eleva, vivo, hacia él | 
doctrina de Yeshúa de Nazaret, Herder, Barcelona — (3,545; 4,1575). 
1975; W. TRILLING, Jesús y los problemas de su his- A Jesús se le considera una palabra venida 
toricidad, Herder, Barcelona 91985; W. KasPER, Je- de Dios en 3,39.45 y en 4,171: «su palabra que 
sús el Cristo, Sígueme, Salamanca 1979; A. SCHILSON DT comumadi i Maria a ia E 
y W. Kasper, Théologiens du Christ aujourd’hui, viad Jo Si h k » l P A 
con bibliografía al final de la obra; B. SessoUÉ, Jé- tado por €l.» Sin embargo, no deben sobre- 
sus-Christ à l'image des hommes, 1979; Jésus-Christ valorarse estas expresiones, que no hacen sino 
subrayar que ese niño debe su existencia a la 


dans la tradition de l’Église, Paris 1983; C. PERROT, e 
Jésus et Phistoire, Paris 1980 (trad. cast. Jesús y la voluntad de Dios. En cuanto a la palabra «es- 


historia, Cristiandad, Madrid 1982);]. DORE y otros piritu» (cf. en el mismo contexto de materni- 
autores, Jésus, le Christ et les chrétiens, Paris 1981; dad virginal, 19,17; 66,12; véase también 58, 
Fr.J. Scmtrss, Cristología, Herder, Barcelona 22, etc.), designa normalmente en el Corán a 
1983; F.J. Sneen, Vida de Cristo, Herder, Barcelona ma criatura angélica o un ser que ha sido asi- ; 


61985, J 5 a Dort milado a ellas, 
OSEP 


de su vida, Herder, Barcelona 1974; C.H. Dopp, El 


en 25 ocasiones a Jesús. 'Ísá (término de eti- omite o afirma, 
mología discutida), seguido casi siempre del Lo que niega: la muerte de Jesús (4,157) y, 


resisten, pero Dios no hace caso de ellos y, | e 


El Jesús del Corán tiene varios puntos en co- ; 
mún con el Jesús de los > evangelios. Pero dì- ' 
JESUS (en elislam). 1) En el > Corán secita fieren radicalmente por lo que el Corán niega, / 


JESÚS (en el islam) 


Por tanto, su resurrección: su carácter de Hijo 
de Dios (19,345; cf. 112,3: 9,305). 
Lo que omite: la casi totalidad del mensaje 
evangélico (cf. sin embargo 57,27), su llamada 
| A una transformación necesaria de los corazo- 
nes, el valor espiritual de los milagros de Jesús, 
el mismo sentido del término «Mesías» v su 
vínculo a la — alianza de Dios con el pueblo 
judío. ne 
Lo que afirma: Jesús, enviado solamente à 
los hijos de Isracl y anunciando la venida de un 
profeta llamado Ahm 


pueblo. En resumen. el Jesús del Corán dista 
mucho de ser lo que es el Josus de los evan- 
gelios: el Salvador del m 
Ï 2) Las abras doam: 
rectamente de Jesús, va c 
presado de forma clara 
que orras f 


tuentes m: 
Si se dice m 


ñanzas crist 
cipios del 


consagrać 


cuando tratan 
mpre un capi- 
nos sobre Dios 

7 nos pro- 


tulo z corregir los errore 


en relación z Jesús — “ 


mesum ana Siguen estz j 


ican 2 


Jesús 
consta el conjun 
1968 en la enseñanza m 
hay usas 4 páginas dedicadas 2 Jesús en los ma- 
nuales empleados en 1971 en todos los ciclos 
de enseñanza. 

3) Las tradiciones musulmana: sin embargo 
son más ricas: bebiendo sobre todo en las fuen- 
tes orales siriacas y 2 veces también en los re- 
latos evangélicos canónicos, las aprovechan o 
las transforman según el punto de vista corá-' 
nico, y siguiendo dos ejes principales: Por una 
parte Jesús es el ascera supremo, modelo per- 
fecto de la pobreza, de la entrega a Dios cn la 
miseria. Por Otra parte, su papel escarolópico, 

[confirmado por dos versículos coránicos am- 
biguos (4,159; 43,61), recibe espectaculares 
precisiones en contacto con la creencia en el 


s líneas en Los 423 páginzs de cue 
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Mahdi, Los comentaristas del Corán integran 
a menudo todos estos diversos materiales en su 
exégesis. 

4) En el gřfismo vuelven a aparecer las mis- 
mas características, Con la palabra y el ejemplo 
Jesús inculca el total despego de este mundo. 
Aunque el profeta del evangelio está siempre 
netamente subordinado a — Mahoma, los ṣù- 
fies sienten gran veneración por él y han me-; 
ditado largamente sobre las palabras prodigio-. 
sas que se dicen de él en el Corán (19,15; 23,: 
50, erc.). En este sentido nadie ha ido más lejos 
que — Ibn ‘Arabi: En el fin del mundo, Jesús] 
volverá como el sello de la santidad absolura | 
(waláya que en cl — 3i'ísmo es atributo del > 
imám oculto). Los — misticos musulmanes ad- 
miran en el hijo de María eminentes cualidades; 
espirituales donde encontramos el eco de los! 
evangelios y, más allá de su ascesis, reconocen ' 
en él al maestro del amor de Dios. Los literatos; 
árabes contemporáneos ven más bien en Jesús: 
la voz de la conciencia humana. y 


Bibliografía. J. JomtEr, Quarre ouvrages en arabe 
sur le Christ, MIDEO, t. 5, El Cairo 1958; M. Ha- 
YEK, Le Christ de l'Islam, Paris 1959; G.C. Ana- 
wati, Jså, en El, t. IV, Leiden-París 1978; R. Ar- 
NALDEZ, Jésxs, fils de Marie, prophète de l'Islam, Pa- 


ris 1989: A. CHARrr1, Le Christianisme dans le «Taf- 
sir» de Tabari, MIDEO, t. 16, Beirut 1983. 
Guy MonnoT 


JESUS FREAKS (Los chiflados de Jesús). 
Surgen durante el apogco de la mod a hippie, en 
1967, en San Francisco. En la actualidad cons-| 
tituyen alrededor de 600 comunidades hippies; 
evangélicas establecidas en Estados Unidos. ; 
Llevan el pelo largo y adoptan modas excén- 
tricas. Se dedican al estudio de la Biblia, a la | 
oración, a acoger personas que deseen hacer un | 
retiro espiritual, a la edición de diarios yala! 
producción artesanal, Esta free press tiene una | 
tirada de 850 000 ejemplares. Los Jesus freaks! 
han encontrado en Cristo la respuesta a sus nc- 
cesidades de fraternidad y amor, a través de la 
libertad. Algunos de cllos se lanzan a recorrer 
los caminos del mundo y organizan conciertos 


de música rock (cf. Wilfrid Kroll, Los coman- 
dos de Jesús), 


Yvrs DE GIBON 


JIAO (libaciones, ceremonia). No nos atre; 
vemos a calificar a los jiao, palabra china que! 
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Actitud que, por otra Parte, explica las 
prácticas, tan libres y tan plenas de un se ES 
miento de comunión que en ocasiones der. 
neran en licencia y desviaciones que Otras s 
ligiones o éticas chinas reprocharán viole a 
mente a los taoístas. g 


designa las ceremonias antiguas que incluyen la 
ofrenda de una copa de alcohol, con la sola pa- 
labra libación. En cfecto, como acompaña- 
miento se ofrecen pasteles y piezas de tela, una 
triple ofrenda que simboliza cl mundo e 
Ciclo, de la Tierra y del Hombre. Sobre un al-! 
tar dispuesto en el exterior se traen e pre- 
sentes y se piden los favores oportunos: fecun- TINISMÓ: E 
didad, descendencia masculina, protección , 
contra las epidemias o las enfermedades, Los 
creyentes se purifican por medio de la absti- 
nencia de carne, de relaciones sexuales, de jue- 
gos de azar; se arrepienten de sus faltas, en bd 
gran movimiento colectivo, para purificar a 
vida de la comunidad. El rito final del ¡lao se 
desarrolla en el interior de un templo o en un 
espacio donde se ha levantado un altar (tan). 
De tal modo, el final está marcado por un au- 
mento de la intensidad del acto litúrgico y una 
mayor solemnidad. Algunos jiao son jiao de 
jubileo (siguiendo el ciclo chino de la renova- 
ción del tiempo, cada 60 años). Se trata enton- 
ces de la comunión del pueblo, bajo la protec- 
ción de las — divinidades territoriales, que se 
sacan de su templo con tal motivo. Después de 
consultar a las suertes, se elige un comité po- 
lítico-económico. En cada casa, una especie de 
«misión» prepara los espíritus y los corazones, 
por la abstinencia y el arrepentimiento, para la 
renovación de cada uno. La grandeza del jiao 
se verifica por el hecho de que son los > Tian- 
zun, los Venerables Celestes, quienes descien- 
den a visitar a la comunidad. Son los invitados 
de honor, a veces solicitados para que ven- 
gan a animar sus estatuas, si es en el templo, 
llamadas a tomar sitio cerca del altar del mon- 
tículo (~> tan). 

También se suele invitar, pero en último lu- 
gar, a los antepasados y a las almas del mundo 
invisible, 

= Taoismo. 


CLAUDE LARRE 


JÑĀNA. Palabra sánscrita que significa sa. 
ber, conocimiento, sabiduría trascendente | 
que, en el hinduismo, ha terminado por desig | 
nar el conocimiento de la realidad absoluta des] 
brahmán) o de la verdadera naturaleza del > 
atman o del mundo. Este saber esencial sólo es 
transmitido por el > guru. Después de haber 
sido buscado y cultivado de forma existencial 
en la época de las — upanisad, el Jñana acabó 
por designar una vía bien definida de > libe- 
ración, la vía del conocimiento o, también, un 
saber enseñado en los > daríana o escuelas fi- 
losóficas. En todo caso, en el hinduismo, el 
«conocer» es un signo esencial del hombre, y 
esto ya desde el — Veda, ya que es este «co- 
nocer» lo que ocasiona el «devenir» o la res- 
ttución del «ser», 
MicHeL DELAHOUTRE 


JÑANDEV. Santo marathi del siglo xiv, fun- 
dador, junto con Nāmdev, del movimiento de 
peregrinos de Pandharpur, y autor de las pri- 
meras grandes obras de la literatura marathi. 
Pertenecía a la casta de los brahmanes, pero fue 
expulsado de ella por una falta ritual cometida 
por su padre. Con su hermano Nivrittináth, 
que se había formado primero en la tradición 
de los yoguis Náth, con su hermano menor y 
con su hermana, emprendió la tarea de poner 


mentario, la Jñanéswari, 


CLAUDE LARRE p 
básica de la teología marathi. 


o de Finde, E 
Bibliografía. J. Gonna, Les religions de H 


A ; igs. 217-220. 
L'hindonisme récent, París 1965, a DELE UR! 


JIE (la economía). Palabra china de la ter- 
minología = taoista que significa toda una fru- 
galidad de la vida, con una economía admirable 
de medios y una simplicidad asombrosa de re- | 
laciones; de esta voluntad obstinada de volver JOB. El libro de Job penetra Sr ur 
al ser tal como es se desprende una fraternidad grandes problemas a los que la sab! 


ra H ž tas 
rja pone en comunión a los humanos como; dicional sólo había dado R y del sim 
1ermanos, a los animales » a ea mal ) 
manos, a los animales y a la naturaleza toda | insuficientes: el misterio de uso enlo ™ 


como comensales, * miento, el encuentro de Dios incl 
L 


: ¡a len- 
al alcance de los campesinos, en su propia ie” 


gua, el texto de la — Bhagavad Gitā. > da | 
È sigue siendo la obra | 


914 
JOB la relació 915 
dela desgracia humana, la EE SA P Job echa la culpa unas veces a la bon- 

hondo S4 del hombre con la justicia de a ` y Otras a la sabiduría y otras a la santidad Bibliografía. Para la traducción e historia del texto, 
la fidens imo, el sentido de la misma vida, e Dios por haberle dejado desamparado véase P. DHormE, Le livre de Job, París 1926; para 
p por momento en que ésta debe integrar Pero, paradójicamente, Job no renicga en ia | la estructura literaria: G. Fomrer, Das Buch Hiob, 
des P erspectiva de la muerte. gún momento de su => fe. La vehemencia d en KAT, XVI, Gútersloh 1963; para la teología y el 
cambién bn cal como la conocemos en laac- sus quejas no es más que el lenguaje de un àl r 7 mensaje del libro; J, Levtque, Job et son Diew 
En la obra, "2 ¿lan cuatro bloques que per- herido, y Job busca por todos | di mor 2 tomos, París 1970; L. ALonso ScHOkeL, J.L. 
c 7 os medios que Siere Díaz, Job, Comentario teológico y literario, 


alidad, se AUT i 
u zocas diferentes: Cristiandad, Madrid 1983. 


escrito casi entera- 


Dios salga de su mutismo para poder reanudar 
el diálogo esperanzado de otras veces. La > 


Jean LÉVÊQUE 


rrativo, 
El marco ná ; i 
e en prosa, comprende el prólogo r on se abre camino por tres veces en me- 
men 5 7-17). Estas partes del h- 10 de la intensida ~ 
z) y el epilogo (42, Aa E demasiada Íiworsa Dioses d del lamento, cuando Job JODO-SHINSHO. Es la secta más impor- 
bro nos pe apaa ue sirvió de base 18-22), como al A su testigo en el cielo (16, ' tante de Japón y la más representativa del > 
dificultad, el cuento POP Es Sd dama bíblica. ver a7 3) En qos sale fiador en su fa- amidismo. Nació de la doctrina de — Shinran, 
Las peripeci aii +9) O como al go'el (padre capaz de re-: pero se convirtió en una organización poderosa 
a manos de los discípulos dispersos de Shinran 


dimirle) que «se alzará el último sobre el 
polvo» y le justificará (19,255). El traductor 
e griego de los Setenta vio en este último texto 
in embargo el tema del justo que sufre una alusión a la resurrección corporal, inter- 
ido explotado desde el final de la pretación que pasó sin dificultad a la liturgia 
aproximadamente dos mil años cristiana. Tras el último reto de Job (31,355), , 

ves de nuestra era. La leyenda de Job parece: Dios responde al fin (38,1-42,6). Invita a Job | 
ue ració fuera de Israel, ya sea en Edom, ya adar un largo paseo por el jardín del universo 
is probablemente en la región del Jaurán, y le va mostrando cómo por todas partes está 

-pronto fue también asimilada en Is- en activo su poder, su ternura y su fantasía de 

nte enire los siglos x y 1x), ya Creador. 

e año 602, — Ezequiel alude ya a Job descubre entonces que el hombre no po- , 
ovn héroe bien conocido (Ez 14). Un — dría ser en el mundo el único ser desamado y, ' 

cortante tuvo lugar en la leyenda a partir de ese momento, seguro de la fidelidad | 
de Dios, porque «lo han visto sus ojos», se so- | 
mete y se arrepiente, confiando a Dios el se- 
creto de su doble imagen (respuesta de Job en 
40,3ss y 42,2-6). . 

3) Hacia la mitad del siglo v, en la época de 
Malaquías, se insertaron los discursos de Elibú 
(32-37), que añaden a los argumentos desarro- 
llados por los tres primeros visitantes una tesis 
sobre el sentido educativo del sufrimiento. 

4) Por último, ya durante el siglo 111, se aña- 
dió el poema del capítulo 28, que niega al hom- 
bre toda posibilidad de acceso a la verdadera 
Sabiduría, preparando así, desde el final de los 


ra. 

¿soda la obs E a boa 

de Job no se encuentran exactamente igual en 
ceón oro texto del antiguo Próximo 
S aren Egipto, ni en Mesopotamia, 


y los demás devotos de — Amida, en especial 
Rennyo (1415-1499). De sus diez subsectas, las 
de ótani-ha (higashi honganji) y de nishi hon- 
ganji que aparecieron a principios del si- 
glo xviii son las más importantes. Ambas prac- 
tican la sucesión hereditaria en el gobierno: la 
lealtad agradecida hacia el salvador Amida se 
transfiere al heredero de Shinran, reconocido 
como representante oficial de Amida. 
Estadística (junto con el jódoshú original de 
Hónen): 31 500 templos, 21 000 000 de adep- 


tos. 
> Amidismo, —> Hónen, > Shinran. 


sumena, nt 


Tanso, 


Bibliografía. L. WieGER, Amidisme chinois et japo- 
nais, Hien-Hién 1928; J. ERracLE, La doctrine 
bouddhique de la Terre Pure. Introduction à trois så- 
tra bouddhiques, Paris 1973. 

Jan Van BRAGT 


después del exilio, se introdujo en ella 


dialogada (3,1-42,6). Probable- 
ni nitad del siglo v, un es- 
ka con talento recuperó el viejo re- 
para infundir en él una teología 
ate nueva, Este escritor separó las 
panes del cuento primitivo, como se se- 
ki dos paños de una cortina y, en el es- 
quecó así abierto, intentó hacer dia- 
de o a tres visitantes y des- 

ie mo Dios. Dos monólogos de 
2 721) sirven de marco a estos diálo- 


erare p. 


si 


¡JO-KHANG. Kbang-pa significa en tibetano 
| una casa. Jo-khang es la casa de Jo-wo, aquella 
| donde la estatua del Gran Jo-wo (el Buddha 
' Sakyamuni) es venerada en un santuario. Bajo 
la influencia de su esposa nepalesa, el rey Son- 
Tsen-Gampo emprendió en Lhasa la construc- 
ción del Jo-khang, el templo central del Tíbet. 


e Job , è 

1% y sus am E e. p 

dibr El cc tres veces to- debates con los visitantes, la lección final de La leyenda cuenta que este enorme complejo 

ned mi » Buda i n i a . 

1 Mismo Orden recibi z Sofar, siempre trascendencia. . o. fue construido con la ayuda de misteriosos ma- 
, lendo cada uno de Comentado en el Occidente cristiano desde chos cabríos sagrados, razón por la que se 


dos una res 
puede ver una inmensa estatua de ese animal 


puesta de Job, dando así lugar a la alta edad media (Moralia in Job, de san > 


tes ciclos t disc 
a 8 tesis lisica, eoa A 22- Gregorio Magno), muy = E a cerca del templo. Millares de peregrinos lo vi- 
Mekan Ros, acerca de a el Es tres sadores del > islam, analizac o por A tra isla Saban cada año. - l Sa 
tondr € recibir los o: lón in alible judía y visto como un espejo de destino trá Desdé 1979, con la política de liberalización, 
ta to con largas quejas 4 Jas impíos, se gico de Isracl, relcído con pasión por apo los peregrinos están nuevamente autorizados a 
Mara, p 'SUMENtan y desmentirá di- y no creyentes, el libro de Job pertenece al pa- visitarlo, 

— Jo-wo-Rimpoché. 


0 co 3 . P ... . 
o n 
"voz del sufr Su propia expe- , trimonio espiritual de la humanidad, 


Tenzin GraL-Po 


imi oios E EIT 
ento de los ino-  — Sapiencial (literatura). 


NS OT 7: 


o de Jonás pone en escena a 
un profeta, Jonás, hijo de Amittay, m 
poráneo de Yeroboam 11, rey de Israe (7 
743). Éste es, sin embargo, el único dato to- 
mado de la historia, ya que el conjunto del re- 
lato se presenta como una ficción didáctica que 
utiliza con humor lo maravilloso con la inten- 
ción de inculcar una lección teológica de capital 
importancia. Cuatro son las escenas que se su- 
ceden en el libro. Capítulo 1: Rebelde a la vo- 
luntad de Dios, quien le envía a predicar el 
arrepentimiento a los paganos de Nínive, Jonás 
toma la dirección opuesta y se embarca hacia 
Tarsis; pero los marineros, aterrados por una 
tempestad, arrojan por la borda a su pasajero 
para no oponerse al plan del Dios de Jonás. 
Capítulo 2: Jonás es llevado hasta la costa por 


que le había engullido. Capítu- 
cha la 


JONÁS. El libr 


un pez gigante 
lo 3: Nínive se arrepiente en cuanto escu 
predicación del profeta. Capítulo 4: Jonás se 
encoleriza ante la ciudad y Yahvéh le revela, 
mediante la parábola de la planta de ricino, la 
causa que ha motivado su misericordia: El 
siente «compasión de Nínive, la gran ciudad 
donde hay más de ciento veinte mil hombres | 
que no saben distinguir entre la derecha y la į 
izquierda», 

El contenido pudo haber recibido prestados 
algunos elementos del folklore mediterráneo, 
pero el colorido general es nítidamente bíblico. 

El autor ha conservado las costumbres de la 
época clásica: el relato es esquemático y la psi- 
cología de los personajes, que jamás se aborda 
directamente, va surgiendo poco a poco de los 
detalles concretos del relato. En esta narración 
de tipo popular se detecta también con mucha 
frecuencia la influencia de la tradición profé- 
tica: algunos detalles han sido tomados del ci- 
clo de Elías (1Re 19,4.9ss; cf. Jonás 3,4; 4,3.8), 
la reflexión sobre el cumplimiento de los 
oráculos proféticos (Jonás 3,4-10) recuerda a 
Jeremías 26, y algunas imágenes del mar se en- 
cuentran en los oráculos contra Tiro (Ez 26- 
28); el autor parece conocer también las pro- 
fecías de Joel (Jonás 2,13ss; cf. Joel 3,9; 4,2). 
No obstante, el universalismo que se mani- ' 
fiesta en este relato, aunque podemos encon- 
trar ya en > Amós (siglo vu a.C.) un lejano 
antecedente, es deudor sin duda de la teología | 
sapiencial postexílica. Sean cuales fueren esas | 
influencias, a la hora de marcar la fecha de 
composición del libro de Jonás tenemos que 


S l 

Caracteristicos, así como algunos giros que per 

tenecen al hebreo tandio. Por otra parte, hay 

que reconocer que tanto el universalismo como 
e 


os 
Ie sy ` E- EA > 
Gúticiimente se podrian concebir antes del exi- 


que Jonás entona dentro del vientre del mons- 
tuo, corresponde sóla 


on 


aventura de 


sus contem- 


Os extranjeros, sin 


pais, pueden conver? en adoradores de 
à 


universalismo de la salvación, que no 


está centrado en — Jerusalén ni en su —> tem- 
saias (40-55), 
namente en un 


las demás naciones. Jonás 
en un doble nivel: por u 
volverá 2 Cristo deso 


arte, la muerte de- 
de haber estado tres 


días enterrado (Mr 12,59s<), y, por otra, el! 


mensaje universal de Jesús chocará también 
con la resistencia de un sector de su gencra- 
ción, mientras que los paganos, convertidos en 
gran número, reprocharán su incredulidad al 
pueblo de la — alianza (Le 11,30). 

La fuerza simbólica de los temas del engu- 
llimiento y del hecho de ser arrojado fuera por 
el monstruo y la relación tipológica con la — 
resurrección de Cristo, explican la extraordi- 
naria importancia que adquiere la historia de 
Jonás, desde el siglo 11, en las representaciones 
del arte cristiano (frescos, mosaicos, sarcófa-| 
gos, mármoles, capiteles), 

> Sapiencial (literatura). 


vto 


Bibliografía, Al Pronten de here de Jonas, en Bl, 
Paris 1957 W, Rovorima, Jems, en NAT, XUL 2, 
Gúrersloh 197%, pigs ARR GA Kris, Jomes 
en Corset AL, Nla, Neuchâtel 1965; V, Mora, 
Jonás Verbo Divino, Estella 31983, 

JEAN LÉVÈQUE 


JOUSSE, Marcel (1886-1961). El libro de 
Gabrielle Baron Mémoire vivante (Paris 1981) 
describe a Marcel Jousse en su condición de 
profesor, de investigador y de hombre. Jousse ; 

fancia en el ambiente campesino de 

egado a las costumbres de la tierra y 

ra oral aún viva. Antes de saber leer, | 
ió de memoria, en las rodillas de su ma- ' 
dre, los evangelios. En la catequesis mostró ya ¡ 
su curiosidad sobre qué lengua hablaba Jesús y 
la edad de 13 años comenzó a aprender el he- 
z el arameo. Profesor libre en la Sorbona | 
1957) y luego en la Escuela de Antro- 
ología (1932) y en la Escuela Práctica de Altos 
Estudios (1933-1945), enseñó también en co- 
legios de párvulos (1933-1939). 

En la antropología de Marcel Jousse el hom- : 
bre es eminentemente receptivo. La realidad | 
ambiente se refleja en él. Tal es el «juego» an- | 
tropológico, en el que el cuerpo tiene un papel ! 
esencial. Este juego es dinámico, interaccional, 
recepción de un movimiento cuya estructura es| 
ternaria y se halla constituida por el anthropos, $ 
el agente y el paciente. El «gesto» humano pasa) 
a ser entonces «proposicional»: enuncia, en un 
conjunto corporal que define el «estilo oral», ; 
los objetos propuestos a la memoria. Así en-: 
tendido, el juego obedece a una necesidad. En 
virtud de una disposición innata, denominada 
mimismo (que no debe confundirse con el mi-; 
metismo ni con la imitación), la realidad efec-; 
túa un montaje en el hombre en forma de «mi- 
memas». Se trata de una ley antropológica. | 
Gracias a los mimemas, el hombre puede «dis- | 
frutar» de la realidad en ausencia de ésta. Es la | 
memoria viva, 

Contrariamente a las formas abstractas de la | 
«algebrosis» o expresión puramente verbal, la | 
antropología del gesto es el modo de expresión / 
que caracteriza a la oralidad. El problema del' 


ZO 
2 
o 

t ta 


1950 


"y 


1 
paso de las formas orales a las escritas afecta a 


las culturas y a las religiones. De manera más, 
concreta, la aplicación de la antropología jous- | 
siana a Ja exégesis bíblica se hace respetando el 
carácter evolutivo de Ja expresión. Por una 
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parte, está el eje de la economía según el cual 
la expresión, por un menor gasto de energia, 
va desde un soporte global (cuer po prolongado 
en las manos) a un soporte especializado (apa- 
rato fonatorio). Por otra parte, está el eje de 
una degradación de la expresión: en la medida 
en que ésta se desliga de la realidad. La evo- 
lución, con sus dos ejes, es una clave. 

Jousse afirma que «sólo se puede llegar a lo 
invisible a base de gestos visibles, pero tras- 
puestos y sublimados» (EA, 39). La religión cs 
una parte de la mecánica humana (AG, 280). 
El hombre no puede encerrarse en una expre- 
sión que sólo incluya al mundo visible (AG, 
$6). Con todo, Israel no cesa de proclamar que 
lo invisible no puede ser «visto», frente al 
mundo griego en el que los dioses, inmensa 
teofanía, se hacen visibles, sobre todo, me- 
diante la creación artística. Una expresión an- 
tropológica de lo invisible sólo puede ser con- 
creta en virtud de su mimismo natural. Las co- 
sas visibles «miman» lo invisible (AG, 86). La 
analogía interviene cuando, «jugando» con los 
gestos del mundo visible, transportamos éstos 
al mundo invisible. Aunque no sabemos lo que 
es este último, sabemos que es y que se revcla 
a ciertos seres elegidos (MP, 144). El triunfo 
del hombre está en la analogía y en el simbolo. 

«Cuando se hayan hecho tantos esfucrzos 
para estudiar los evangelios en función de la 
tradición de estilo oral como se han hecho para 
estudiarlos en función de lo escrito, ¡cuánto se 
ganará en claridad! No se habrán resuelto to- 
dos los problemas, pero se habrán planteado al 
menos en sus justos términos» (HE, 40). Según 
el método de Jousse, es preciso efectuar una 
amplia encuesta en los ambientes de estilo oral 
no influidos aún por la escritura. Hay que fa- 
miliarizarse con el paralelismo y el formalismo, 
nuevas leyes antropológicas universales, me- 
canismos que permiten improvisaciones y 
composiciones orales así como su transmisión 
mediante una buena memorización. En toda 
cultura oral, la unidad de pensamiento prima- 
ria, el material de la expresión, no es la palabra, 
sino la «fórmula» cuyo origen se encuentra en 
el gesto proposicional. Las fórmulas constitu- 
yen cl tesoro común de un medio social étnico; 
el creador es aquel que maneja de manera dis- 
tinta un patrimonio tradicional. En los evan- 
gelios afloran las estructuras orales y es un he- 
cho que rabbi Jeshua no escribió nada. «Creyó 


JOUSSE 


que el mecanismo oral, pedagógico, de su en- 
torno, podia recibir, si vale la expresión 
el peso de su divinidad» (HE, 36). 

Surge, sin embargo, una dificultad. La len- 
gua de Jesús y de casi todos sus Oyentes era el 
arameo, Los evangelios, pese a ello, nos Kinl 
llegado en griego. ¿Cómo apreciar la diferen. 
cia? El formulismo es «una vía seguras, El sa. 
bio que conozca el griego y las lenguas semitas 
—a condición de que esté iniciado en el manejo 
de las estructuras formularias— descubre sin 
dificultad bajo las palabras griegas las interfe- 
rencias semíticas. Estas pueden influir en dos} 
planos: el de la proyección en el griego de las! 
estructuras del arameo o del hebreo, y el de la! 
trasposición de los hábitos orales (palabra en 
público, demarcación vocal, fórmulas) en lal 
transcripción escrita. La hipótesis de Jousse es 
audaz: nuestros evangelios son traducciones- 
calcos de originales hebreos. Además, Jousse 
propone una metodología: «Debemos elaborar 
concordancias. No palabras, sino fórmulas: és-' 
tas deberán ser trilingúes. Primero las fórmulas | 
hebreas, luego sus diferentes traducciones grie-| 
gas y finalmente las traducciones arameas y el, 
tesoro formulario que puede extraerse del Tal-| 
mud» (HE, 33, 36). Estas tablas de concor- 
dancia ayudarán a precisar el tesoro formulario 
del Nuevo Testamento, mostrarán su conti- | 
nuidad y su novedad al mismo tiempo. La i 
constitución de tales concordancias requiere el | 
esfuerzo conjugado de varios expertos: espe- | 


todo Y 


cialistas en lenguas orientales y en griego, ca- 
paces de superar el nivel de la erudición filo- 
lógica, fonetistas sensibles a los ritmos, buenos 
conocedores del entorno palestino en tiempos 


de Jesús. Cuando disponga de tales concor- 
dancias, la exégesis abordará una nueva etap? 
de su historia. n 
Pero, ¿cómo adquirir, memorizando, mM A | | 
nocimiento formulario de la Biblia y a | 
targums? Jousse estima que esto es Peil i 
mente imposible para los cristianos * > losl 
dente. Invita a colaborar con los W aal 
que los ritmos de la Biblia resultan nosi 
«Debemos trabajar juntos judíos Y E a que! 
No se trata ahora de conversiones. plantear | 
sólo los judíos podrán a ¿Qué 
objetivamente las cuestiones cade sirvió Y | 
hizo Jesús?, ¿qué aportó? ¿de 4 
adónde llegó en aquel entorn 
que nunca salió?» (HE, 34). 


JOUSSE 
programa este, del que Jousse sólo 


Inmenso a parte. Con todo, su resti- 


e aa de la red semántica aramea 
faari al griego de los evangelios (cur- 
m les en la Escuela Práctica de Altos 
> inéditos) es esclarecedora, 


realiz 
tución 
subyacente 
sos Imp artid 


Estudios, teNTOS | lidos después d 
5 los trabajos emprendidos después de 


demás, 
Además, 
su muerte 
arecen confirma ; 

Nazaret, tal como aparece en los evangelios, 
e Natani s 
de cn mabiño popular, hijo de los targums», 
Ja ` S m e 
“AG = Anthropologie du geste; EA = Cours 
, Pécole ; HE = Cours d 
de léo: . 


$ ) ari 
danthropoiog 2€; 
y , 
ae ia Pa- 


por los especialistas en los targums 
r su intuición central: Jesús 


arr 


s Erudes; MP = AL 


Hastes 


5 
Q 


, 
POLE 


ogie du geste, 
parole, Paris 1975; 
e, Paris 1978; Le siyle 
igue chez les verbo- 


t, le parole ez de s 
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IERRE SCHEFFER 


JO-YO-RIMPOCHÉ. Jo-wo-Rimpochésig- , 
mia en tibetano: el objeto o el personaje 


zoso y noble». Es el nombre dado a la es- 
ME que está en el centro del gran templo de 

hasa, el— Jo-khang. Es una estatua de > 
è representado como un joven principe 
e 16 años. Cuenta la leyenda que 
erica India, en el Magadha, en 
elena] en ao fue ofrecida como 
pá a hina por el rey de Ma- 
rbd The a e e que después fue lle- 
J ridad a como regalo de boda 
> ad por su esposa china 
delos má eno donde se la venera hoy es 
Les % Visitados de todo el Tibet, | 

$ ndo las Categorías creen 
can y realización de sus deseos 
da Muc i € todo corazón delante de 
relatos tienden a confirmar que 

a aban. Fo. ores a los creyen- 
Pers objetos de Pues, uno de Jos más 
k; e culto y e] centro de un 


asta la inyasig 
a invasión del Tibet por los 


E 
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J UAN XXIU (1881-1963). El pontificado de 
Jae; mi brne lo eo 
días de] ban ais los treinta y tres 
ls T (2? de agosto — 29 de sep- 
O es sin duda cl que más ha 
3 s poca, Nacido el 25 de no- 
viembre de 1881 en Soto il Monte, cerca de 
Bérgamo, ltalia, Angelo Giuseppe Roncalli fue 
el tercer vástago de una familia campesina de 
trece hijos. Tras su estancia en el seminario de 
Bérgamo, completó sus estudios de teología en 
Roma, donde fue ordenado sacerdote el 10 de 
agosto de 1904, Desde el 31 de enero de 1905 
hasta el 22 de agosto de 1914 fue secretario de 
monseñor Radini-Tedeschi, obispo de Bér- 
gamo, cuyo ejemplo pastoral unido a la aper- 
tura social e internacionil iban a ejercer sobre 
el futuro papa una influencia profunda y du- 
radera. Capellán camillero durante la primera 
guerra mundial, perdió en ella a cinco de sus 
hermanos; más tarde fue profesor y capellán de 
estudiantes, antes de convertirse en.presidente 
del consejo central para la propagación de la fe 
en Italia el 12 de marzo de 1921 y en visitador 
apostólico en Bulgaria en 1924, Representó de 
forma estable a la Santa Sede en Sofía (1925- 
1934), más tarde fue delegado apostólico en 
Turquía y en Grecia (1934-1944), nuncio apos- 
tólico en París (1944-1953), primer observador 
permanente de la Santa Sede en la Unesco 
(1952-1953) y patriarca de Venecia (1953- 
1958). Elegido papa el 28 de octubre de 1958 
por un cónclave de 51 cardenales, de los cuales 
17 eran italianos, tomó el nombre de Juan xx1u 
siendo coronado el 4 de noviembre de 1958 en 
la fiesta de san Carlos Borromeo (Roncalli ha- 
bía publicado en cinco volúmenes, entre 1936 
y 1960, las Actas de la visita apostólica que san 
Carlos Borromeo realizara a Bérgamo en 
1575). 
Elegido a los 77 años como papa de transi- 
ción entre Pío x11 (1939-1958) y el pontífice si- 
guiente, el nuevo papa sorprendió bien pronto 
a la opinión pública por su bondad y su acción 
pastoral, marcada siempre por la sencillez. El, 
25 de enero de 1959, en san Pablo Extramuros, | 
anunció su triple intención de reunir un sínodo 
de la Iglesia de Roma, de convocar un — con-| 
cilio ecuménico y de poner al día el código eel 
derecho canónico. A la sorpresa de los carde- 
nales presentes siguió un gran entusiasmo que, 
de los católicos, se extendió a todos los cris- 


A 
JUAN XXII 
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tianos, yendo más allá de la esfera de influencia 
| de éstos, Desde el Principio quiso mostrar que 

era obispo de Roma, cuyas parroquias empezó 

a visitar, llevando a los encarcelados una pa- 

labra de consuelo y a los niñas enfermos del 

Bambino Gesù su sonrisa paternal, En cinco 

consistorios creó 55 nuevos cardenales, que- 

dando rebasada así ampliamente la cifra total 

tradicional de 70, y situando a la cabeza de su 

primera lista el nombre de monseñor Juan 

Bautista Montini, arzobispo de Milán, a quien 
admiraba mucho y consideraba como un su- 
cesor capaz de llevar a buen término el concilio 
proyectado, El 11 de abril de 1963 reformó las 
diócesis suburbicarias y el 15 de abril siguiente 
decidió que en adelante todos los cardenales se- 
rían obispos. En el curso de sus cuatro años, 
siete meses y seis días de pontificado celebró 
diez canonizaciones y publicó ocho encíclicas 
entre las cuales destacan Ad Petri cathedram 
(29 de junio de 1959) sobre la verdad, la unidad 
y la paz, bajo la inspiración de la caridad; Prin- 
ceps pastorum (28 de noviembre de 1959) sobre 
las misiones, el clero autóctono y el apostola- 
do de los seglares; Mater et Magistra (15 de ma- 
yo de 1961), escrita con ocasión del 70 aniver- 
sario de la encíclica social Rerum Novarum de 
León xin, y Pacem in terris (11 de abril de 
1962) sobre la = paz entre todas las naciones, 
fundada sobre la verdad, la justicia, la caridad 
y la libertad. Mater et Magistra invitaba a su- 
perar las desigualdades sociales entre las per- 
sonas y los grupos humanos para poner fin a 
las situaciones de injusticia entre los hombres 
y entre los pueblos. Pacem in terris abordaba 
en términos nuevos la situación internacional 
mediante un lenguaje positivo y caluroso, di- 
rigiéndose a todos los hombres de buena vo- 
luntad, Su repercusión fuc considerable e iba a 
resultar clásica su disertación sobre los sistemas 
ideológicos que son intolerantes por naturaleza 
y sobre los hombres que nunca se alienan del 
todo, guardando intacta la mejor parte de sí 
mismos: «Importa distinguir siempre entre el 
error y el hombre que lo profesa, aunque se 
ftrace de personas que desconocen por entero la 


| verdad o la conocen sólo a medias en el orden 
| religioso o en el orden de la moral práctica, 
Porque el hombre que yerra no queda por ello 
despojado de su condición de hombre, ni au- 
| tomáticamente pierde jamás su dignidad de 
persona, dignidad que debe ser tenida siempre 


en cuenta, Además en la naturaleza humana 
nunca desaparece la capacidad de hi depa el 
error y de buscar el camino de la verdad. Sa 
otra parte, nunca le faltan al hombre las ayudas 
de la divina Providencia en esta materia.» 

El 7 de marzo de 1963, el director de «lze 
vestia» y su mujer, la hija de Jruschov, el su- 
cesor de Stalin en Moscú, eran recibidos en au- 
diencia, hecho insólito en los anales del papado 
y del comunismo. La visita suscitó amargos co- 
mentarios con los que Juan xxu sufrió mucho, 
viéndose obligado a explicar a varias persona- 
lidades que fueron a visitarle el sentido de 
aquella recepción, subrayando que tenía que 
recibir a todos cuantos llamaban a su puerta, 
El 10 de mayo de 1963 le fue otorgado solem- 
nemente el premio Balzan «por su actividad en 
favor de la fraternidad entre los hombres y los 
pueblos», desarrollada sobre todo con motivo 
de la crisis internacional de Cuba. El patriarca 
de Moscú le dirigió un mensaje con este mo- 
tivo, y otro tanto hizo Jruschov al cumplir el 
papa los 80 años. Se hallaron presentes en el 
concilio enviados del patriarcado de Moscú 
juntamente con otros observadores no católi- 
cos, así como un seglar católico, Jean — Guit- 
ton, en calidad de oyente, Por otra parte, Juan 
xxi recibió en el Vaticano a numerosos res- 
ponsables de las Iglesias cristianas. Al mismo 
tiempo pidió al cardenal Agostino Bea, antiguo 
confesor de Pío xu y jesuita alemán, que creara 
el Secretariado para la Unidad de los Cristia- 
nos, encargándole también la renovación del 
diálogo con los judíos. Recibió a Jules Isaac, 
encuentro este que fue decisivo para la supre- 
sión de la invocación del Viernes santo en la que 
los judíos eran calificados de «pérfidos» a causa | 
de incorrectas traducciones litúrgicas, Su acti- | 
tud pastoral está simbolizada en la acogida que 
con los brazos abiertos dispensó a un grupo de 
israelitas con un gesto auténticamente bíblico 
que tuvo profundas resonancias: «Yo soy José, 
vuestro hermano, » 

Su larga agonía fue seguida dolorosamente 
por el mundo entero, incluidos gentes ajenas al 
catolicismo, al cristianismo e incluso incrédu=; 

los. «Soffro con dolore, ma con amorc», decia 


ofreciendo sus sufrimientos por la unidad de laj 
1 


Iglesia y la paz del mundo, Juan xx murió el 
3 de junio de 1963. Como diría Jean Guitton, 
«logró desdramatizar la muerto, como había 
logrado simplificar la vida». En él el mundo 


| 


| 


y 


JUAN XXIII 


había reconocido a un hombre de corazón que 
vivía sin fingimiento el evangelio que anun- 
ciaba. En él todo era verdadero, es decir, im- 
¡previsto y espontánco, «la santa ingenuidad» 
¡del candor de la inocencia que no es ignoran- 
¡| cia, sino voluntad de ignorar el mal y de re- 
Í | cuperar para los hombres el gusto del evange- 
lio. Éste fue el sentido de su famoso agg:or- 


namento. 
— Ecumenismo, — Juan Pablo 11, > Nostra 


aetate, — Pablo vi, — papado. 
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JUAN (epístolas de). Al apóstol Juan se le 
atribuven tradicionalmente tres epístolas, no 
todas igualmente importantes, La primera em- 
pieza con una evocación solemne de la tradi- 
ción apostólica (1,1-4) y va desarrollando en 
ondas sucesivas las condiciones de una autén- 
uca comunión con Dios, insistiendo especial- 
mente en la — fe y en el agape. Esté hecho po- 
dría llevarnos a considerarla como un pequeño 
tratado espiritual si algunos indicios no pusie- 
sen de manifiesto su relación con una situación 
concreta. 

Sólo la segunda y la tercera epístola de Juan 
contienen las fórmulas habituales del estilo 
epistolar; en una el «anciano» se dirige a una 
señora Electa y a sus hijos, y en la otra a Gayo 
que tiene dificultades con Diotrefes, jefe de la 
comunidad. 

Las afinidades de estilo y de doctrina entre 
las tres epístolas hacen que sean atribuidas a un 
mismo autor, Se trata de un personaje venc- 
rable, ya que interviene con autoridad en la 
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vida de otras comunidades y se presenta como 
garante de la tradición apostólica (Jn 1,1-4). 
Las afinidades entre 1Jn y los discursos de 
Cristo en cl cuarto evangelio son bastante cla- 
ras. Sin embargo se perciben algunas diferen- 
cias: por ejemplo, la indicación sobre el «verbo 
de vida» (> logos) en 1Jn 1,1 no tiene la pre- 
cisión del prólogo (Jn 1,1-18). La primera carta 
de Juan insiste en el valor expiatorio de la san- 
gre de Cristo (1Jn 2,1ss; 5,555) y nos presenta | 
al mismo Jesús como —> Paráclito (1Jn 2,1). 
Los lazos que unen 1Jn con los textos de — 
Qumrán son todavía más estrechos, de ahí la 
hipótesis formulada de que esa epístola cstu- 
viera dirigida a los miembros de la secta de 
Qumrán convertidos al cristianismo (M.-E. 
Boismard). Todos estos datos llevan a mante- 
ner la opinión de que las epistolas pertenecen 
a la escuela joánica, sin precisar más acerca de 
su verdadero autor. 

El tono tan vivo de muchos de sus pasajes 
nos permite precisar el objetivo de las epísto- 
las, Se había producido una grave crisis doc- 
trinal y algunos miembros de la comunidad la 
habían abandonado (1]n 2,19), mientras que la 
mayoría obtuvo la «victoria» de la fe (IJn 4.4: 
5,4) sobre los falsos doctores. Juan los denun- 
cia como —= anticristos (IJn 2,18; 4,3; 2Jn 9) 
y prohibe todo tipo de relación con ellos (2]n 
10ss). Contra estos innovadores (2Jn 9), Juan 
emplea fórmulas terminantes que anuncian ya 
la redacción del — credo. Jesús es el Cristo, el 
Hijo de Dios, inseparable del Padre, El ha ve- 
nido a este mundo, encarnándose realmente 
(IJn 2,2258; 4,2; 5,6; 2Jn 7, cf. Jn 1,14). Toda 
esta insistencia es un preludio de la severa con- 
dena de los docetas que, poco tiempo después, 
pronunciará Ignacio de Antioquía. Esta crisis 
dará origen también al difícil problema del dis- 
cernimiento de espiritus (IJn 4,1-6): el voca-! 
bulario «espíritu de la verdad y espíritu del 
error» recuerda el vocabulario de Qumrán, | 
pero se trata concretamente de la situación a la | 
que alude la Didakbe (11 y 12): ¿cómo reco- | 
nocer a los verdaderos y falsos apóstoles, a los 
verdaderos y falsos profetas? Hay varios cri- 
terios de discernimiento: en primer lugar la fi- 
delidad a la doctrina apostólica y la llamada al' 
sentimiento profundo de la fe, expresado por 
el símbolo de la unción (1Jn 2,20.27). Puesto! 
que Dios es luz (1,5), el — pecado en cual- 
quiera de sus manifestaciones es incompatible 


921 


con la vida cristiana. Puesto que Dios es amor 
(4,8.16), sería imposible tener un conoci- 
miento auténtico de Dios sin practicar la cari- 
dad fraterna; pretender amar a Dios a quien no 
se ve sin amar al hermano de obra y de verdad 
(Jn 4,20; 3,18), es una mentira. La tercera 
epístola de Juan aborda un caso concreto: la 
ayuda que se debe aportar a los misioneros iti- 
nerantes. Se le felicita a Gayo por su genero- 
sidad, mientras que Diotrefes, responsable am- 
bicioso de la comunidad, se opone a este tipo 
de ayuda y ni siquiera se digna escuchar al an- 
ciano. Se han elaborado muchas teorias para 
aclarar los problemas eclesiológicos subyacen- 
tes, pero en la documentación actual hay que 
reconocer que no pasan de meras hipótesis. 
San — Agustín, el doctor de la caridad, co- 
mentará muy a menudo las afirmaciones de IJn 
acerca de la unión que existe entre el amor a 


Dios y el amor al prójimo. 
— Biblia, — caridad, — logos, — Paráclito. 
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mento, v, WM, Herder, Barcelona 1983, págs. 167-200 
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EDOUARD COTHENFT 


JUAN (evangelio de). Según Clemente de 
Alejandría, el evangelio de Juan merece el ti- 
tulo de evangelio espiritual por excelencia, La 
tradición griega, por su parte, concede el titulo 
de «Teólogo» al autor del mismo, En todos los 
tempos este evangelio ha ejercido una pro- 
funda atracción en los pensadores y en los mís- 
ticos, incluso en aquellos que no compartían la 
fe cristiana. El primer comentario se lo debe- 
mos al gnóstico Heraclión (siglo 11), comen- 


tar igenes i 
„tario br —> Orígenes refutará punto por 
' pu > í ] 
punto. 3an — Agustín resaltará las afinidades 


existentes entre el prólogo y las doctrinas pla- 
tonicas (Confesiones, VII, 9), aunque se refiere 
más bien a las de Plotino, Cirilo de Alejandría 
(siglo v) se apoyará en Juan para desarrollar “ 
cristologia: aunque considerado perfecto en 


JUAN leringe de; 


cuanto hombre, se magnifica la naturales, 4 
vina de Cristo. En el siglo xvin aer. 5 
larga discusión acerca del origen de! cb 
evangelio, de su valor histórico y de] bra 
ocupa en la teología cristiana. La Religion, 
chichtliche Schule se ha esforzado pa Ea 
dentro de las corrientes religiosas de su nda 
La crítica textual pretende descubrir los e 
dios que tuvo que atravesar la redacción del 
texto, Dados los diferentes métodos de análi- 
sis, cs lógico que existan profundas divergen- 
cias en la interpretación, i 

Contenido. El prólogo (1,1-18), de una gran 
fuerza teológica, presenta al => Logos en su re- 
lación con Dios y con el mundo e insiste en la 
realidad de la — encarnación: el Logos se hizo 
carne (1,14). 

El «Libro de las Señales» (1,19-12 
abre con el testimonio que -> an e A 
de Jesús y con la elección de los primeros dis- 
cípulos. Al contrario de los = sinópticos, que 
insisten en el ministerio de Jesús en Galilea, 
Juan se interesa sobre todo por su predicación 
en Jerusalén, durante las fiestas. Nos habla de 
tres pascuas, dato precioso para la cronologia 
de Jesús (Jn 2,13; 6,4; 13,1). Después de las 
bodas de Caná en Galilea, Jesús se dirige a Je- 
rusalén para celebrar su primera pascua y ex- 
pulsa a los vendedores del templo (2,1322). A 
las dudas de Nicodemo, un fariseo (3,1-21), se 
opone el encuentro de Jesús y la samaritana 
(+4), encuentro que provocaría la conversión de 
la ciudad de Sicar, La curación de un paralítico, , 
en la piscina de Betsaida (5,2) da origen a una 
discusión con los judíos, en la que Jesús dejará 
muy claras sus relaciones con el Padre, La mul- 
tiplicación de los panes da pie a un largo dis- 
curso sobre el Pan de vida (6). De vuelta ya en 
Jerusalén, las discusiones con los judios son 
cada vez más ásperas (del 7 al 10) y, a lo largo 
de estas discusiones, Jesús llega a presentarse 3 
sí mismo como la Fuente de agua viva (2,3% 
como Luz del mundo (8,12), como el Buen 
Pastor (10). La curación del ciego de nr 
miento establece el contraste entre el hecho 4 
caminar en la fe y el hundimiento de los las? 
scos en las tinieblas (9). la «Re 

La afirmación de Jesús de que els va po: 
surrección y la Vida» (11, 25), en la re ai 
ción de Lázaro, acelera el complot ya A o 
mos sacerdotes han tramado conta © Oya, 
54). Tras la entrada triunfal de Jos © ds 


¡uan (evangelio de) 


2 el «Libro d 
salén el Libe- fracaso (12,37-50). 


e, retorna desde este mundo 


e la pas! 


un testamento 
el mandamiento nu 

Tes promete 
yna estructura 
Ja > pasión de 
las prescripciones to 
y por el valor simbó 
nen la realeza del condenado que el 
evangelista identifica con el cordero pascual; 
del costado abierto por la lanza del soldado 
brotan sangre y agua (19,34), de donde arranca 
la eficacia salvífica de los sacramentos del bau- 
“sismo y de la eucaristía. El relato de las apa- 
riciones de Jesús en Jerusalén (20) termina con 
una orden de misión (20,21). El capítulo 21, 
dedicado a las apariciones en Galilea y al futuro 
que les espera a Pedro y al Discípulo que 
amaba Jesús, es obra de los copistas del cuarto 
evangelio, 

El autor. Aunque el cuarto evangelio no se 
rombre a Juan, hijo de Zebedeo, la tradición 
antigua no duda en atribuirle la autoría de este 
evangelio y en identificarle con el «discípulo a 
quen Jesús amaba», que sí es mencionado en 
pele ejemplo 13,23; 19, 

6 mejr tea de ee lengo ae Lyón 
: 150, ya que invoca el testimonio 


os ya no son tan claros 
si Juan es o no el autor 


ala cuestión de 
> Apocalipsis, 
Parir 


del siglo XVII las 


objeci P 
Plicarse: JECIONES empie 


¿Cómo un simple pescador 


la influencia de las 
Cl mundo griego? Siendo 
O, según muchos au- 
n con la historicidad 
i la obra bastante 
a s se testigos oculares? 
quien amaba Jesús»i 


Cta a si 


e las Señales» concluye con 
de la Hora» (13-20) muestra cómo 


o de los pies anuncia ya el sig- 
d ión inminente. Dos discursos 
nificado de (13,31-14,31 y 15-17) equivalen a 
espiritual: Jesús lega a los suyos 
evo de la > caridad (agape) 
la ayuda del > Paráclito. Con 
parecida a la de los sinópticos, 
Juan se caracteriza a la vez por 
pográficas y cronológicas 
lico de los episodios. La 
n de la cruz (19,19) proclama al 


se había dicho acerca del Enviado, pero, a 
causa de una radical desmitologización, sólo se ; 
Una obra tan pro- interesaría por su calidad de enviado, sin afir- | 
mar nada en concreto acerca de su persona. Lo ; 
que cuenta es el hecho (Dass) de la revelación, 
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sería el fundador de la comu 
pertenecer al círculo de los doce > apóstoles 
. » 

al ciones panicats, Crane de cies wadi 
senso en las opiniones Debe SR hay sons 
embargo, que se trata de un bl a Hk 

e histórico y no de un pa has ea 

rectamente con la fe, El valor ao e 

cuarto evangelio es algo wan an a siaa 
cido, ya que pertenece al > e le Fo 
i i non de las Es- 
crituras. La solución más respetuosa de la tra- 
dición —cuya importancia tiende a no valo- 
rarse en su Justa medida—, y de la crítica in- 
terna Consiste en reconocer la existencia de una 
escuela joánica en Éfeso, que mantenía una es- 
trecha relación con cl apóstol Juan y a la que 
debe atribuirse la edición de los diferentes li- 
bros que se le atribuían a él: Evangelio, Epís- 
tolas, Apocalipsis (cf. R.A. Culpepper, The 
Johannine School, Missoula [Estados Unidos] 
1975). 

El trasfondo religioso. Durante mucho 
tiempo la investigación ha venido oscilando en- 
tre estos dos polos: helenismo o judaísmo. Un 
mejor conocimiento del judaísmo, los recientes 
hallazgos que se han realizado en Palestina y 
también la notable profundización de los es- 
tudios sobre el helenismo (M. Hengel, Juden- 
tum und Hellenismus, Tubinga 1968) han obli- 
gado a plantear este tipo de investigaciones so- 
bre nuevas bases, Señalamos a continuación al- 
gunas de las soluciones más interesantes que 
nos presenta la historia de las religiones. Bajo 
el impulso dado a los estudios que acercaban el 
> Logos joánico a las especulaciones griegas, 
Dodd subrayó las afinidades entre el cuarto 
evangelio, la > gnosis esotérica y el alegorismo | 
de > Filón de Alejandría. —> Bultmann, ais- 
lando dentro de la obra los discursos de reve- 
lación (Offenbarungsreden), los atribuyó a al- ; 
gún grupo bautista emparentado con los => 


mandcos. El evangelista aplicaría a Jesús lo que 


nidad Joánica; sin 


no el contenido (Was), porque «no es posible / 


decir quién es Dios, sino solamente que él 
existe». La publicación de los textos de — 
Qumrán ha atraído cl interés hacia el lado del 
judaísmo, y más concretamente del judaísmo 
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¡marginal o sectario. No faltan afinidades de 
vocabulario: la oposición sistemática luz-tinie- 
blas, verdad-mentira, amar-odiar..., expresio- 
nes como espíritu de la verdad, permanecer en 
la verdad, etc. Por el contrario, la antítesis de 
arriba-de abajo, sobre la que también Bult- 
mann centra su atención, no aparece en los ma- 

, Ruscritos de Qumrán; en cuanto al —> mesia- 
nismo, si bien para los —> esenios no ocupa un 
lugar importante, hay que reconocer que es el 
centro de las preocupaciones de Juan (cf. su 
conclusión 20,30ss). O. — Cullmann se preo- 
cupa sobre todo por las semejanzas entre cl 
cuarto evangelio, los — samaritanos y el medio 

helenista (Act 6-7); en la hostilidad al —> tem- 
plo de Jerusalén, descubre un denominador 
común entre los tres grupos. El estudio del — 
targum palestino ofrece también un promete- 
dor campo de investigación; en principio, el 
evangelio de Juan hunde sus raíces en el ju- 
daísmo tradicional, en la lectura de la Escri- 
tura, tal y como se hacía en la — sinagoga; 
todo esto se refleja en el evangelio mucho más 
que otras tendencias marginales, 

En resumidas cuentas, ninguna solución uni- 
lateral podría ser satisfactoria. La redacción ac- 
tual del cuarto evangelio nos permite adivinar 
numerosos estratos, testimonio de la compleja 
historia de una comunidad, Siendo de origen 
palestino, ha sido expulsada de la sinagoga (9, 
22; 16,2) y tiene que afrontar una serie de pro- 
blemas nuevos que le llegan del mundo pa- 
gano. Sin perder nada de la herencia del pa- 
sado, el redactor definitivo ha respondido tam- 
bién a los problemas de su tiempo, insistiendo 
en la realidad de la — encarnación y en la in- 
tumidad única de las relaciones entre Cristo y 
su Padre, en contra del docetismo naciente. 
La redacción del cuarto evangelio. Se han 
propuesto diversas hipótesis para explicar la 
complejidad del cuarto evangelio. Para unos 
(como Wellhausen, + Loisy) un escrito fun- 
damental habría sido deformado por los aña- 
didos de un copista poco inteligente. Para 

¡Bultmann, hay que distinguir entre los discur- 
sos de revelación, donde aparece con mayor 
claridad la teología específica de Juan, la fuente 
del Libro de las señales, concebida como una 
epifanía de lo divino, el relato de la pasión y, 
finalmente, las glosas de tipo sacramental o es- 
catológico que pertenecerían a un redactor 

i «eclesiástico», preocupado en transformar el 
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Jessa. 


i ceptado por la ig 
escrito para que fuese acep p pi 


Los que se oponen a esta división del texto, : 
apoyan en la innegable unidad de estilo y ¿e 
vocabulario (E. Schweizer, E. Ruckstuhl). 

La mayoría de los autores admiten que la re- 
dacción tuvo varias etapas, pero, en general, 
titubean a la hora de precisar con exactitud 
cada una de estas etapas. M.-É. Boismard re- 
construye con todo detalle cuatro documentos: 
un documento narrativo (llamado C), de ori- 
gen palestino y contemporánco de las fuentes 
sinópticas; los discursos y sus complementos 
narrativos (Juan I-A) redactados en Palestina; 
otra serie que se compuso en Efeso (Juan Il- 
B); y por último las adiciones del redactor de- 
finitivo, adiciones que fueron relativamente 
pocas (Juan II). Hay reticencias en aceptar 
esta reconstrucción tan audaz, que se basa con 
frecuencia en detalles sutiles y pasa por alto la 
fuerza dramática de ciertos episodios (así por 
ejemplo 4; 6,9; 11; la pasión) hermanados entre 
sí por una auténtica unidad. Para determinar el 
significado de los textos, el método más fruc- 
tífero sigue siendo el de atenerse a la coherencia 
de los grandes bloques que constituyen la obra 
joánica. 

Valor histórico, Los exegetas han puesto en 
duda con frecuencia la historicidad del cuarto 
evangelio, debido a su carácter teológico y a su 
simbolismo. La cuestión es de suma importan- 
cia a la hora de estudiar al — Jesús de la his- 
toria. 

Es conveniente distinguir entre las precisio- 
nes cronológicas y topográficas, que abundan 
en el cuarto evangelio, y los discursos de Jesús. 
En el siglo xix, > Renan quedó sorprendido 
por la calidad de los datos que proporciona 
Juan. 

En contra de la hipercrítica de Bultmann, 
Dodd ha resaltado muchísimo la importancia 
de la tradición específica del cuarto evangelio. 
Este evangelio, por ejemplo, es el único que 
nos habla de la fase bautista del ministerio de 
Jesús (3,22-25; 4,1-2), de sus numerosas pe- 

regrinaciones a Jerusalén; al contrario de los 
sinópticos, que parecen fijar la muerte de Jesús 
el mismo día de -> pascua, Juan señala con pre- 
cisión que la muerte tuvo lugar la víspera de la 
fiesta, 

El análisis de los discursos requiere un mi- 
nucíoso estudio. Tanto los logía coma las pa- 
rábolas breves de corte auténticamente pales- 
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tino merecen la atención del historiador. Pero 
los numerosos discursos que desarrollan el sig- 
nificado de los signos realizados por Jesús y los 
discursos de despedida constituyen una cla- 
boración del pensamiento de Jesús, a la luz del 
acontecimiento pascual y de la experiencia 
eclesial. El mismo Juan presenta su obra como 
un «testimonio». Se trata de un testimonio ac- 
tualizador que parte, es cierto, de recuerdos 
auténticos, pero que los enlaza, por una parte, 
con la Escritura y, por otra, con la acción pre- 
sente del Espíritu Santo (— Paráclito). A di- 
ferencia de los gnósticos, que valoran poco la 
historia, Juan desarroila su doctrina dentro del 
marco de la vida concreta de Jesús, i 
dose por destacar su dimensión 
tremenda paradoja, la «ca: 
mado en reveladora de la glori 
Teología joómica. Ence el 
las epistolas hay bastantes f 
que se podrían estudiar como un solo bloque 
desde el punto de vista doctrinal. Pre 
tema de la — fe, y si el evangelista escribe sobre 
1 


como victoria sobre el mundo (1]n 5,5ss), 
E 


cuana 


ella 


, 


10 


oy 


Creer en Jesús es sinónimo 
de seguirle: creer es un cor 
persona que se lanzz z l2 
lzbras de vida (Jn 6.65). 
lLicada se refiere a ! 
en la génesis del 
con el estilo epistolar, las cartas de Juan no se 
refieren 2 signos concretos, sino solamente al 
testimonio apostólico (1]n 1,1-3). En el evan- 
gelio, los signos van enceninados principal- 
| mente 2 manifestar la revelación de la gloria, 
Tal es la conclusión del primer signo en Caná: 
| Así manifestó su gloria y sus discipulos cre- 
| yeron en él» (2,11). Pero Jesús se queja de que 
la gente le pida signos para creer (4,4£; 6,26) y 
proclama bienaventurados a todos agucllos que 
crean sin haber visto (20,29), 

Existe un dualismo moral que separa a Jos 
hombres en dos clases: aquellos que, al ser ma- 
las sus obras, odian la Juz (3.20) o por lo menos 
no quieren acercarse a ella por miedo a Jas au- 

: toridades (12,42) y aquellos que, por la fe, Je- 
gan a la vida (zoe) 2 través de un nacimiento 


s 
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nuevo (3,3.5). La palabra «vida», muy carac- 

teristica de Juan, representa todo el conjunto 

de bienes salvificos que recibe el creyente ya en 

esta vida. El testimonio de Dios, que Juan no 

se cansa de recordar, consiste en que él nos ha 

entregado a su Hijo y en su Hijo la vida eterna 

(3.16; 1]n 5,11). «El que tiene al Hijo, tiene la 

vida. El que no tiene al Hijo de Dios, no tiene 

la vida» (1]n 5,12). Las palabras de Jesús son 
espiritu y vida (Jn 6,63). Juan invierte los tér- 

minos de la — escatologia primitiva: el mo- | 
mento del juicio es ahora (3,19; 12,31), según | 
que los hombres opten o no por la palabra de. 
vida. De tal modo, el juicio final y la resurrec- | 
ción aparecen sólo en un segundo plano (5, | 
2855; 6,40). : 

Los numerosos títulos que se le adjudican a 
Jesús revalorizan los diferentes aspectos de la 
cristologia joánica, en relación con las expec- 
tativas de la Escritura. El título de Rey se le! 
atribuye ya desde el principio (1,49) y, dej 
forma insistente durante la pasión, la elevación ; 
en la cruz aparece como el signo de la glorifi- | 
cación de Cristo (cf. 3,14; 8,28; 12,32.34). 
Profeta anunciado por Moisés (6,14; 7,40.52 
según Di 18,15.18), reivindica no obstante un 
conocimiento intimo de Dios del que carecía el 
legislador de Israel (6,46). Esta reivindicación 
hace desencadenar contra él la hostilidad de los 
judíos. Verdadero pan bajado del cielo, Jesús | 
alimenta a los suyos con su palabra, antes de 
darles su carne y su sangre como alimento de 
vida eterna (6,51-58). Pastor mesiánico, él co- 
noce a sus Ovejas por sus nombres y las hace 
salir del aprisco de Isracl para constituir un ' 
solo rebaño junto con los paganos convertidos | 
(10,16). Este tema de la unidad de todos los ` 


hijos de Dios dispersos (11,52) conduce a una Cireclowdad 


concepción de la — Iglesia más preocupada por 


la acción directa de Cristo que por las estruc- |”? j 
- | ecl gashta 


turas ministeriales, Si nos empeñamos, no obs- ] 
tante, en hacer una lectura individualista del | 
cuarto evangelio, cacríamos en un grave con- | 
trasentido, ya que las epístolas determinan con 


precisión los criterios de pertenencia al grupo 
de origen apostólico, 


1 


El culmen de la revelación cristológica se en- 
cuentran en aquéllos pasajes donde Jesús rei- 
vindica para sí la participación en el ser mismo 
de Dios: “Yo sOy» (8,24,28,56; 13,19), ya que | 
entre el Padre y el Hijo existe | 
reciproca (10,30). J:] gue ve 


/ 


una intimidad | 
al Hijo, ve también | 


4 ' 
Ec lea Aea 
1 


| 
EN A hte 


/ 


| trina presentando a Jesús co 


925 


al Padre (14,9). El prólogo elabora esta doc- 
mo el — Logos. 
La íntima unión entre el Padre y el Hijo es 
la fuente y el modelo de esa —> caridad que 
debe reinar entre los fieles. Juan parece reducir 
toda la moral a este único mandamiento (3, 
34ss) convencido de que si éste se vive quen 
mamente, toda la vida cristiana se desarro ará 
dentro de la luz. La primera epístola opone 
continuamente el amor fraterno al odio al her- 


| mano; allí donde no hay amor a los hermanos 


no puede haber conocimiento de Dios (1Jn 


i 4,20). PEPPE j 
y El último rasgo de la teología joánica es la 


¡importancia que se concede al — Espíritu 
¡ Santo. Las promesas de su venida aparecen con 
* más detalle que en los sinópticos; el Espíritu es 


fuente de vida porque interioriza la palabra de 


Jesús y la hace activa en el corazón de los cre- 


yentes (3,5; 4,13ss; 6,63). En los discursos de 
despedida, esta doctrina se manifiesta con pre- 
cisión a través del anuncio de la venida del —= 


|Paráclito: él es el único capaz de mantener vivo 
"el recuerdo de las palabras de Jesús (14,26) y 
| de llevar así a los creyentes a la verdad plena 
(16,13). 
El aporte decisivo del cuarto evangelio ra- 
dica en el campo de la cristología. Siempre que 
la Iglesia ha querido dar a su fe una formula- 
į ción concreta ha recurrido a la cristología joá- 
nica, insistiendo en el origen divino de Cristo, 
¡aun a riesgo de minimizar la realidad plena de 
¡la humanidad de Jesús, tal y como aparece en 
“los evangelios sinópticos. El desafío teológico 
que la lectura crítica de los evangelios plantea 
en nuestro tiempo consiste en encontrar el 
equilibrio entre la cristología procedente de 
Juan y las afirmaciones de Marcos o de Pablo, 
(> Jesús). 
> cscatología, > 
=> Jesucristo, > logos, 
Paráclito, — Religions- 


más atentos a la — kenosis de Jesús 
> Apocalipsis, > Biblia, 
evangelio y evangelios, 
> palabra de Dios, = 
geschichtliche Schule. 


Bibliografia. Comentarios: 


gún Juan, 2 vols., 
SCHNACKENDURG, 
4 vols,, Herder, 
Evangelio segs 

gun san Juan, 4 vols., Herder 
1979-1984; A. WIKENHAUSER, E i 


El Evangelio según san 


E ; R. BULTMANN, Das 
-vangelium des Johannes, Gotinga 1941; R.E. 
O Gospel according to Jobn, 2 tomos, 
ueva York 1966-1970 (trad. cast, El Evangelio se- 
Cristiandad, Madrid 1979); R, 

Juan, 
Barcelona 1980, 1986; J. Brank, El 
Barcelona 
l Evangelio según 


JUAN BA UTISTA 


san Juan, Herder, Barcelona 21979; M Le 
MARD, A. LAMOUILLE, L*Évangile de Jean (Sin ei 
t. 3), París 1977 (trad. cast. Sinopsis de los 4 E a 
gelios, tomo 2, Desclée de B., Bilbao 1977) Bl 
Estudios: Para una orientación de conjunto 1 
troducción crítica al Nuevo Testamento, v.2 He 
der, Barcelona 1983: La tradición joánicy o Tr 
J P » por M.- 
E. BolsmarD (Ap) y E. COTHENET Un y epistolas). 
O. CULLMANN, Les sacrements dans Peralejo 
hannique, París 1951; La milien Jobhannique e. 
chátel-París, 1976; A. FEUILLET, Études oba 
ques, Brujas-París 1962; F. MussNER, Le langa d 
Jean et le Jésus de l’histoire, trad, fr., Brujas Pa i 
1969; C.H. DoDD, Interpretation of the fourth Goi 
pel, 1963 (trad. cast. Interpretación del cuarto Evan- 
gelio, 1978); A. JAUBERT, Approches de Pévangile de 
Jean, Paris 1976; D. Mouar, Saint Jean maitre de 
vie spirituelle, París 1976; Études Jjobannigues, París 
1979; E. COTHENET, Les écrits de S, Jean, Paris 1983, 


EnovarD CoTHENET 


» 


JUAN BAUTISTA. Juan Bautista ocupa un 
lugar esencial dentro del Nuevo Testamento, 
En el umbral de los tiempos nuevos, se pre- 
senta como el precursor del + Mesías (Act 13, 
24-25) y como testigo de la luz nueva (Jn 1,7). | 
Es el profeta que prepara los caminos del Señor 
(Mc 1,3) y anuncia ya el — reino de Dios que 
llega (Mt 3,2). Nacido milagrosamente de una 


madre estéril, Isabel, y «lleno del Espíritu 


Santo desde el seno de su madre» (Le 1,7.15), 


berio César» (Lc 3,1), es decir, el año 27 628 
de nuestra era. Juan predicaba la conversión 
del corazón, que iba acompañada de un rito de 
inmersión en el agua para significar ya el per- 
dón de los pecados. Por ello pronto hubo de 
hacer frente a la oposición de los escribas n 
. 11,30-32; Lc 7,30-33) antes de ser decapitado 
por orden de Herodes Antipas (Mc dba 
Ante todo, convendría matizar cuida cs 
mente la visión tradicional que de Juan dE 
tista ofrecen los evangelios y el libro ra vd A 
chos, pues cada evangelista tiene sU E i 
culiar de presentarlo, y tener muy P oele 
célebre página de Flavio Josefo, hepi el 
dío del siglo 1 de nuestra era, €n la qu ndier 
la actividad «bautista» de Juan Y que 
ción, tan ardorosa que Herodes Anigiedad 
ejecutasen para evitar ccaiÓn di evi 
judias, 18, § 116-119). Desde € ala 
histórico, no se puede poner Solenta de Ju™ 
de vivir austera y la muerte 
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na aba hacia; Bibliografía. N 
redicación que apuntaba grafía. M. Gocurt, A ; , 
el ardor j Da de Dios o que anunciaba ^l Jean-Baptiste, París 1928; W. ag v l'Évangile, 
la venida Je la cólera de Dios (Mt 3,7- ™ the Gospel tradition, Cambridge m Ee 
` odedis-  "HENET, Prophétisme, k : 4 SOS 
7-18) la presencia de un grops : 1 (1971), col ae Eds Dict, Bible, VII 
. juan hacía ayunar 1 + TERROT, Jésus et l'his- 


Ai (Me 6,29) a quie: ~ : toire, París 1979, págs. 99. : 
cipolos (Me Arar (Mc 2,18; Le 11,1), ni, por istoria, Cristiandad, Madrid tag) > Sar Jenie y la 


enseña? *. a de un rito de inmersión en 
CHARLES PERROT 


borrar los pecados, muy distinto 


ara . 
el agua P blución conocidos entonces 
de los ritos de a 


dentro del judaísmo (= bautismo): Resulta JUAN PABLO II. Nacido el 1920 en Wa 
en difícil saber con exactitud en qué posición dovice, cerca de Cracovia (Polonia), de pad 
is i E de re 
encontrada este extraño personaje dos a— militar y de una madre cuya muerte lie 
se o. ` A es die SE , 
distintas interpretacion ron a que la de su hermano mayor, médico, le causó 


esús y que os religiosos de la época. Hay gran pena, Karol Wojtyl 5 : 
sufiguralos grup í la diversidad de testimo ai dios univers OJtyla cursó con brillantez 
ne reconocer aquí la CI he h : estudios universitarios y llevó una vida difícil 
p € chas cuestione inari ee 
pios, QU dejan todavía muchas s en el seminario en la Polonia ocupada por los 
sierras. Por ejemplo, ¿hasta E a de èc- nazis, trabajando en una cantera y más tarde 
Di n Baunsta scribe dentro de un asetan 
cón de Juan Baunsta se insc a pla en los talleres de Solvay. Universitario distin- 
movimiento bautista an amplio y E - guido, presentó dos tesis de doctorado, una en 
cado, difundido principa a en ja Na el Angelicum de Roma sobre san Juan de la 
Loy -Hasta cué punto los —> mandeos : Lo. 
daria? ¿Hasta qué pu to i Ae a > Cruz, la otra en Cracovia sobre la Ética de Max 
cupo religioso conocido todavia en la actua- Scheler, después de haber asistido a algunos 
lidad en el sur de Irak y en a un pe cursos en el Instituto Católico de París. Coad- 
en rellero d antigua práctica bautista?  ; z .z : 
cueño reflejo de esta anugua p . El Jutor, capellán de jóvenes, profesor de teología 
Es más, ¿el ministerio E Dp uÇ R at moral en la universidad católica de Lublin así 
1s 4s como se “angel - - F 
ajes ona se PN los A 105 Daoa como en la facultad de teologia de Cracovia, 
deos? ¿El minister itista de Jesús, bauti- | : : : J: 
eos? iE ministerio ma El y ce fue elegido por Pío x11 como obispo auxiliar de 
A mi e 2n 1 o . = 4 Ey 
uo él mismo por Juan, fue durante a Sun | Cracovia a los 38 años de edad. Pablo vı lo 


temzo simultáneo al ministerio de Juan (Jn 4 Se Se : 
AER E Juan Un +! convirtió en arzobispo de Cracovia a los 44 
Finalmente, ¿hasta qué punto Juan se de- _- E 
E t $ E años, nombrándole cardenal a los 47. Fue ele- 
i mismo el precursor de Jesús, el Me-  - 
7 , ; gido papa en la tarde del 16 de octubre de 1978, 
da, o hasta qué punto tuvo dudas a este res- E 
ceo [Mt 117-1053 or E a los 58 años de edad, tras haber desarrollado 
pao (Mr 11,2-19)? De todas formas habrá que f ig 
n A : a lo largo de su vida una personal visión de la 
teunocer cómo los evangelistas, que repro- a a 
denggi la primera ES = antropología cristiana. 
E aquí la primera reflexión cristiana acerca Eslósof 3] dansa 
“Jeus, supieron recordar la persona y la ac- 1105010 A POCA REOT, e i 
del Bautista para hablar mejor de la iden- * oderosa personalidad atraviesa litera mente 
tad de su Señor, A través de un juego de ele- las pantallas de televisión desde su primera apa- 
Seos paralelos, que aparecen especialmente ' rición en la basílica de San Pedro, después de 
, su elección. El pueblo romano lo acepta con un 


Milen., 
“Gentes en Lucas 1-2 1 f # 
E el pensamiento judeo- / i 
intiz » Ap J / Ñ 
do supo exponer a la vez la proximidad | fuerte aplauso cuando declara: «No sed 
uncia considerable entre Juan el profeta | Abrid, abrid de par en par las puertas a Cristo, 


a su poder salvador, abrid las fronteras de los 


Estados, los sistemas políticos y económicos, 
los inmensos ámbitos de la cultura, de la civi- 


Precursor v TF 

la qa definitiva de Cristo (Mt 11, 

ni Entro de la economía de la sal- 
n ana, a Juan se le sitúa en el umbral 


Zost p A 
tempo AS nuevos, concluyendo con él el lización y del desarrollo. No temáis... Permi 
Jian Bajsa BOS profetas (Le 16,16). tid que Cristo hable al hombre. Sólo él Ters 
tión judia, n aunque ignorado por la tra- palabras de vida, sí, de vida eterna,» Saludado 
Pl, ji ao do. en el > islam. Su se- por el intrépido cardenal Wyzinski, cia 
Ms en Day A gran mezquita de los de Varsovia y primado de Polonia, como «e 

Pear an 1 las batallas y los 


KÝ ` -¿Masco E porel . .. . 
n, 2% es un lugar de peregri- mejor de sus hijos, forjado en 
sufrimientos de nuestra nación», 


voluntad de ejercer el ministerio de 


proclama su 


z Bautism, A 
Pedro sl- 


b 


> . 
, elcesaísmo, + mandeos. 
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guiendo las directrices del > concilio Vaticano 
Úu y de sus predecesores en el seno de la cole- 
gialidad episcopal «efectiva y afectiva», 
¿Primer papa no italiano desde Adriano Flo- 
riszoon (nacido en Utrecht, en los Países Ba- 
Jos, y papa de 1522 a 1523 con el nombre de 
Adriano v1), Juan Pablo 11 abre para el papado 
moderno amplios horizontes, arraigado como 
está en el mundo eslavo y abierto a otros uni- 
versos culturales por su dominio y uso fre- 
cuente de una decena de lenguas. Cracovia le 
condujo a Roma, pero la ciudad eterna no le 
retiene: su bastón de peregrino le acompaña en 
sus largos viajes a través del mundo. 

El 13 de mayo de 1981 un turco fanático ar- 
mado por manos extranjeras pone en grave pe- 
ligro la vida del papa en plena audiencia en la 
plaza de San Pedro. Pese a todo, a partir de 
febrero de 1982, Juan Pablo 11, infatigable, 
vuelve a empuñar su bastón de peregrino. 

A lo largo de sus viajes se dirige al pueblo 
de Dios y a sus pastores, a los sacerdotes y a 
las religiosas a los hermanos Separados, a los 
poderes públicos y a los diplomáticos. Cada 
miércoles, como lo hacía Pablo vı, desarrolla 
una catequesis sólidamente construida. Son in- 
numerables sus mensajes y discursos en varios 
idiomas. En todos ellos resuena una idea do- 
minante: los — derechos del hombre y los de- 
rechos de Dios. Brilla una convicción: la res- 
ponsabilidad de la Iglesia ante el hombre 
creado a la imagen de Dios. Trasluce una es- ; 


para que vivan en la justicia y en la paz. Y pide 
a todos los cristianos que se reúnan para tra- 
bajar mejor en esa gran obra, en una Iglesia só- 
lidamente enraizada en el evangelio y abierta al 


. > . [i 
mundo. Tres grandes encíclicas encierran estas 


enseñanzas: Redemptor hominis (1979), Dives 
in misericordia (> misericordia) (1980) y La- 
borem exercens (> trabajo) (1981). En estos 
textos solemnes, así como en las alocuciones 
más familiares, Juan Pablo 11 se compromete 
plenamente y dice «yo» con resolución, como 
lo hizo ante el foro de la Unesco en París: «Yo, 
hijo de la humanidad y obispo de Roma.» Se 
refiere con frecuencia a su experiencia como 
obispo, que no es francesa ni italiana, ni me- 


diterránea ni latina, sino polaca y eslava. 
Movido por un gran cariño hacia la Iglesia 


JUAN PABLO II 


de Oriente, en 1980 declaró en Estambul, ante j 
Dimitrios 1: «Es necesario que volvamos a 
aprender a respirar a pleno pulmón, que lo ha- / 
gamos por tanto con los dos pulmones, el de 
Oriente y el de Occidente.» 
«El redentor del hombre, Jesucristo, está en 
el centro del cosmos y de la historia.» Estas 
palabras, que suenan claras y firmes como un 
manifiesto, abren la primera encíclica de Juan 
Pablo 11, Redemptor hominis, y constituyen la 
clave de su pontificado. Para él, como lo había 
expresado ya con vigor la constitución pastoral 
Gaudium et spes del concilio Vaticano 11 en 
cuya elaboración había participado, la verdad 
del hombre sólo se encuentra plenamente en 
Jesucristo. Y Dios se hace hombre en él pre- 
cisamente para salvar al hombre de la caduci- 
dad del pecado y de la muerte. El camino de 
la Iglesia es, pues, el del hombre. Y su misión 
consiste en asegurar el primado de la ética so- 
bre la técnica, la prioridad de la persona sobre ; 
las cosas, la superioridad del espíritu sobre la; 
materia. La Iglesia es responsable de la verdad | 
revelada. Ella le recuerda al hombre que no | 
puede vivir sin amor, y que el Estado tiene | 
como primer deber permitirle el pleno ejercicio | 
de todos sus derechos en el marco fundamental ; 
de la nación. En Auschwitz, lugar fundado so- 
bre el odio pero transfigurado por el don he- 
roico del padre Maximilien Kolbe, a quien ca- 
noniza el 10 de octubre de 1982, recuerda sig- 
nificativamente: «No se trata sólo de derechos, 


Puebla recuerda como un leitmotiv liberador: 
«Respetad al hombre, que ha sido hecho a la 
imagen de Dios.» Por esta razón, según su į 
enérgica expresión, «toda propiedad privada | 
está grabada con una hipoteca social». En las | 
Naciones Unidas, el 2 de octubre de 1979, de- | 
clara sin ambages: «El espíritu de guerra surge 
¡ allí donde se violan los derechos inalienables 


| del hombre.» En el Yankee Stadium de Nueva 


| York, en el corazón del país más rico del 

- mundo, sus palabras fueron: «No podemos 
disfrutar tranquilamente de nuestras riquezas y ` 
de nuestras libertades, mientras millares de se- ` 
res humanos mucren de hambre.» Y en la plaza ' 
de Fontenoy, ante los hombres de ciencia y de 
cultura reunidos en la Unesco, exclamó: «Hay 
que movilizar las conciencias. Todos juntos 
sois una potencia enorme, el poder de las in- | 
teligencias y de las conciencias. Mostraos más. 
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Poderosos que los más poderosos de nuestro 
mundo contemporáneo. Sí, el porvenir del 
hombre depende de la cultura. Sí, ¡la paz del 
mundo depende del primado de la mente! ¡Sí! 
El futuro pacífico de la humanidad depende del 
amor. No ceséis. Continuad. Continuad siem- 
pre.» 

En todas las circunstancias Juan Pablo 11 
concede prioridad a su ministerio pastoral. 
Aunque hable en los foros internacionales y 
converse con los jefes de Estado, es ante todo 
el obispo de Roma, y consagra las tardes de los 
domingos a visitar las parroquias de la 
eterna y de su periferia, después de un e 
tro previo con sus pastor 

El arraigo doctrinal y ] 
en él al servicio del 


p 


apertura social están 
io que fue tam- 
entablar el diá- 

llevarle el 


mensaje del evangelio. A lo 
suitas del mundo ez 


necesaria hacia los 


cristiano 
bre, si 


cultura en su propio fundamento.» Una de sus 
decisiones más signi vas fue también la de 
crear, el 20 de mayo de 1982, un con ejo pon- 
uficio de cultura: «Desde los inicios de mi pon- 


> pe 


Iglesia con las culrurzs de nuestro tiempo es 
una acuvidad importante estrechamente rela- 
cionada con el destino del mund 
no se convierta 
en cultura es una fe no 2cop plenamente, no 
pensada enteramente y no vivida fielmente. » 
— Antropología cristiana de Juan Pablo 11, 
— cultura y religión, = misericordia, — tra- 
bajo. 


Bibliografia. K. Woyrria, La renovatión en sus 
fuentes. Sobre la aplicación del Conalio Vaticano JI, 
trad. cast. (B.A.C.); Ib., Enseñanzas al Pueblo de 
Dios, a a regular a partir de 1978; 
P. Pouraro, Église et cultures, Jalons pour une pas- 
torale de L'intelligence, París 1920; ID., Un Pape pour 
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quoi faire?, París 1980; A. FROSSARD, «N'ayez pas 
penr». Dialogue avec Jean-Parnl 11, París 1982. 
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JUDAÍSMO (después del año 70). El im- 
pacto de la tradición. La destrucción del se- 
gundo — templo el año 70 y la desaparición de 
importantes instituciones como el Sanedrín no 
logran desorganizar la vida de la comunidad ju- 
día de Palestina. Aunque numéricamente mi- 
noritaria en relación a las comunidades de los | 
países del Mediterráneo, la comunidad de Pa- 

lestina sigue siendo, no obstante, el centro del 

judaísmo, sobre todo en virtud del prestigio 

del templo y de su significado espiritual. l 

La institución de la — sinagoga, fundada! 
después del exilio, sustituye al templo en el as- | 
pecto cultual. Por lo que se refiere a la ense- 
ñanza y a la organización de la vida según las 
prescripciones de la — Tora, se encargan de 
darles continuidad las escuelas de inspiración 
— farisaica, cada vez más influyentes al final 
del período del segundo templo. Esta ense- | 
hanza proclama que la revelación divina, la => i 
ley (Tora), fundamento de toda la vida judía, | 
contiene desde el principio dos partes, escrita | 
una y transmitida otra por vía oral a partir de | 
— Moisés. Los representantes de dicha tradi- | 
ción, maestros de la doctrina oficial, se dedican | 
a interpretar a cada generación la Tora, la única ¡ 
expresión auténtica de la voluntad de Dios, vi 
2 ponerla al día, adaptándola sin cesar a las | 
nuevas condiciones de vida. Su trabajo se cen- | 
tra principalmente en el campo de la halaja | 
pero sin descuidar la haggada (> misna), que | 
proviene las más de las veces de la predicación | 
sinagogal. 

El trabajo de las academias. Después del año 
70, la academia de Yavné se convierte en la sede 
del Sanedrín rabínico, que será reconocido en 
lo sucesivo como la autoridad suprema; su pre- 
sidente, el Nasi («príncipe») es también el in- 
terlocutor privilegiado de la comunidad judía 
con el imperio romano, quien en aquella época 
concede al judaísmo palestino una autoridad 
interna suficientemente grande en relación a la 
organización de la vida comunitaria. 

Por aquel entonces, la doctrina tradicional 
conoce un cierto apogeo gracias a Rabban Ga- 
maliel 11, presidente de la academia de Yavné, 

a R. ‘Aqiba ben Joseph, a R. Eli'ezer ben Hyr- 


canos, a R. Ishmacl y otros, 
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La evolución después del año 135. El año 135 
marca un hito decisivo al ser aplastada por los 
romanos la segunda revuelta judía que dirigía 
Bar-Kojba. Como consecuencia del decreto del 
emperador Adriano, les es muy difícil a los ju- 
díos llevar una vida conforme a las normas de 
la tradición; Judea está en gran parte despo- 
blada, las escuelas desmanteladas y un buen 
número de maestros mueren en la refriega. Los 
supervivientes se refugian en Galilea y allí re- 
construyen las academias. Aunque, en el pas 
sado, las actas de las discusiones académicas 
habían servido de compendio para los estu- 
diantes, sin embargo todavía no se habían atre- 
vido a transgredir oficialmente el principio del 
carácter oral de la enseñanza. Unicamente bajo 
la presión de los acontecimientos y por el 
miedo de que se perdiera dicha tradición, se re- 
signaron a codificarla (a ponerla por escrito). 
Ese trabajo culminó en la formación de varios 
— midrasim llamados «halájicos» y sobre todo 
en la misna, que fue redactada con la ayuda de 
documentos provenientes de diversas escuelas. 
R. Yehudah Hanasí, jefe de la academia de 
Sepphoris y autoridad universalmente reco- 
nocida en el campo de la balaja es el organi- 
zador de dicho trabajo. También por aquella 
época comienzan a poner por escrito los > tar- 
gumin y los > midrasim «haggádicos». Este 
último trabajo se proseguirá hasta los siglos 
XII-X111 y culminará con importantes coleccio- 
nes de exégesis rabínica. 

La expansión de las academias babilónicas. 
Después de la abrogación del edicto de 
Adriano, las condiciones de vida en Palestina 
se van normalizando poco a poco. Sin em- 
bargo, el judaísmo no se volverá a recuperar 
totalmente. Desde Principios del siglo 111, la 
grande y antigua diáspora babilónica adquiere 
cada vez más importancia, y sus academias, 
por ejemplo Sura, fundada el año 219 y Pum- 
bedita (hacia el año 260) sustituyen a las es- 
cuelas palestinas. Con el fin de adaptar la misna 
a las nuevas condiciones de vida, tanto las es- 
E egio las de Babilonia le 

gu Entarios, como la Gre- 
mara; ésta junto con la misna, como base de 
aquélla, forman el => Talmud. Existen dos co- 
lecciones con este nombre, el llamado de «Je- 
rusalén» y el de Babilonia, que es el único al 
que se considera normativo; en lo sucesivo re- 


gulará el conjunto de la vida judía. El exilarca 
AF a 


JUDAÍSMO (después de] año 70) 
babilonio conservará sus prerrogativas dyr 
varios siglos, mientras que el patriarcado qu. 
lestino es suprimido por el emperador T E 
dosio 11 el año 425, y la academia de Tib Ha 
des, la última del país de Israel, es alo 
por las autoridades bizantinas. ea 
Al comienzo del siglo vi se interrumpe la 
dificación del Talmud de Babilonia y elitat, 
la autoridad en el campo de la enseñanza r E 
sobre los > grueonim. qe 
Los masoretas. La transmisión correcra del 
texto bíblico es obra de los Masoretas (de la a 
labra massoret, que significa «tradición»), E 
nes en primer lugar habían de fijar el sistema 
de vocales de un texto que de suyo estaba com- 
puesto puramente de consonantes, Otro as- 
pecto sobre el que debían centrar su atención 
eran las palabras del texto bíblico cuya pro- 
nunciación tradicional (qere) no corresponde 
exactamente a su grafía (kerib), Después hacía 
falta determinar de forma definitiva las divisio- 


/ 


nes, incluso dentro del texto, en perícopas más V 


largas (sidrot) y más cortas (parasot). Hay dos; 
sistemas de vocalización del texto bíblico: el! 
llamado «de Tiberíades» o sistema occidental | 
(ma'arbaei), que acabó por imponerse defini- | 
tivamente, y el sistema oriental, babilónico | 
(mandibaei), que se conserva en algunos ma-' 
nuscritos. Varias generaciones de masoretas 
hacían este trabajo en Tiberíades, entre los que 
hay que mencionar especialmente a R. Aaron 
b. Moisés b. Asher (siglo 1x-x). El código bí- 
blico anotado por él es una autoridad en este 
campo. 

La corriente esotérica, Después del año 135, 
la corriente mística y esotérica, ya presente en 
los libros proféticos y en la apocalíptica del pe- 
riodo del segundo templo, conoce una nueva 
expansión, debida como en el pasado a la de- 
gradación de las condiciones de vida de la co- 
munidad, Además, la dimensión mística, cuyo! 
objetivo es superar la letra de la Tora con el e 
de descubrir el significado profundo, S 
rico, contribuye, en todas las épocas, 2 hr 
tener el equilibrio que una comprensión 14 
masiado exclusivamente jurídica del pot 
la Escritura correría el riesgo de TOME E 30% 
inspiración se refleja en la empa a e, 
gran número de tratados y en la form 
«círculos» místicos. pa codifica” 

La plegaria sinagogal. La prime al tiene lor 
ción de textos de la liturgia sinag05 


És no /6, 

JUDAÍSMO (después AS 930 
bién en Babilonia. Con el deseo de sal- como filósofo Y pocta, Pero el poeta más im- 
pran tablecido por portante de este período es Yehudah Halevi 


A $ 
i 1 f; dentro de un marco es 
yaguar 35 je KA ; l ; 
€ caracte esponta co ] 


l aa litúrgicos fueron durante mu- 
ción, los o transmitidos oralmente. La pri- 
cho nemp? que se conoce es la de Rab 


colecció $ g a 
mera € ben Sheshina (de la segunda mitad del 


(alrededor de 1080-1145) quien hace la apolo- 
gía del judaísmo en su Kuzari, Abraha iba 
Ezra (alrededor de 1092-1167), también filó- 
sofo y poeta, es célebre Por su comentario de 


la Biblia. 


sar fe de la academia de Sura. Es cierto Moisés ben Maimon (> Maimónides, 1135 
$ y A . k E — shja .p MA 7 
siglo s ce se habían escrito plegarias se 1204), filósofo, codificador y médico, domina 
ve y rias en la Gueniza de El este periodo. Aristotélico convencido pre 

- pre- 


la y 

contrado Va en e 

han en especialmente poemas religiosos (piy- 

C COMpúestoS para las fiestas. Pero el es- 
Kimi, dd . WaN 

, lizado por Rab ‘Amram va dirigido 


tende demostrar en su gran tratado filosófico, 
Guía de perplejos, que no puede haber contra- 
dicción entre la revelación divina consignada 


7 erzo real AE m ro Tora y lo da O 1 razon 
h E y la sina vogal. Sin embarg o, en en la g l S tos de a 
e ; Ñ E z . 
aumicar la S La codificación de la tey religiosa. La obra de 


ciud del principio tradicional (dentro del 
campo litúrgico) «la costumbre local se apoya 
A l balaja, persiste una gran diversificación 
que más tarde desembocará en dos «ritos»: el 
> askenaze (en Europa central y oriental) y el 
> sefardí (en España y países del Mediterrá- 


Maimónides que más inflúencia duradera ha 
ejercido es su codificación de la ley rabínica, el | 
Mishneb Torah. i | 
El Talmud de Babilonia no resolvió todos 
los problemas de balaja. Además, está com- 
puesto de numerosos tratados y no presenta la 
materia de modo sistemático sino en forma de 
discusiones entre maestros, por lo que su con- 
sulta exige una iniciación. Por todas estas ra- 
zones, varios gueonim habían compuesto ya 
colecciones de halajor, Después de la decaden- 
cia de las academias babilónicas (siglos x y x1), 
R. Hananel de Keruán compuso un compendio 
talmúdico. Pero la obra más importante en este 
campo sigue siendo los halajot de R. Isaac Al- 
l fasí (1013-1103) donde se reúnen, dentro del 
a aa aunque las dinastías de orden de los tratados talmúdicos, las decisiones 
ta elaborando progresiva- «halajicas» de los gueonim como maestros de 
E Ja se distinguió por haber Africa. z 
Èi periodo B ads ga P Con el fin de ofrecer una presentación clara 
Pr los musulmanes, el s we e lo EN y sistemática de la legislación talmúdica, Mai- 
Fealos judios de la península Th A a mónides, antes de preparar su código, le dotó 
¿0d de actividad intelectual E E argo de una base filosófica en El Libro del Conoci- 
osos, ai bs ; a j k A miento. Se sirve de los halajot definitivamente 
B N a jo pn an establecido y por su propia autoridad A 
€ forma que la Deere H ba todo aquello que quedaba impreciso en el Tal- 
is a UEO Progreso en arald p E mud. Otras de sus obras de en 
dl fió con los escritos en árabe La se ol a nd il a de a d les! 
(pop tónico Salomón bs E E de damientos»): se trata de una clasificación le os 
ej SE Avicena de los lis 613 preceptos y prohibiciones Ep Al a 
mus iu mente apreciada po lea asti- tradición, están contenidos en la Tora, y los 
AT OS cristianos b (a Trece Artículos de la AS e 
kde ' del siglo Descla abya ibn Pa- contenido de la fe judía. ; 
Vo ratones ib autor de los De- La obra de Maimónides provocó vehementes 
SO 0 pan 10 de espiritualidad quejas dentro del judaísmo. Algunos maestros, 
sobre todo en la Provenza, refuraron, además 


OSA nu e q 
dedos go ctosas -Enguas. Moisés 
de los principios filosóficos subyacentes, la le- 


neo). 
La filosofia religiosa. Nace del contacto con 


l> teología musulmana, el Azlzrm, que está 
basado en el sistema de Aristóteles. 

El primer tratado filosófico Emunor we- 
Deot («Creencias y Opiniones») es obra de 
Szidyah Gaon (812-942), jefe de la academia de 
Sur, Está escrito en árabe y presenta la relj- 
góa judía con ayuda de la filosofía. (Los fi- 
sofos religiosos judíos prefieren el árabe al 
tereo, pues esta lengua aún no tiene la ter- 


Sun simbiosis arm 
amicos, 
nori v 


€ 1060-1139) es conocido 
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is JUDAÍSMO (después del año 79) 
como Salónica, Constantinopla y Esmirna. Es 
entonces cuando más se extiende el término de 
— marranos, aplicado a los judíos externa- 
mente convertidos al catolicismo, pero que en 
su interior permanccían fieles a la fe de sus ma- 
yores. Aunque la Inquisición se encarnizó con- 
tra ellos, algunos consiguieron escapar y volver 
abiertamente al judaísmo dentro de aquellos 
escasos países donde se seguía una política más 
liberal a este respecto, por ejemplo Holanda y 
más tarde Inglaterra. i 

La codificación de la ley religiosa (continua- 


En Alemania: Maguncia, donde imparte su ción). Por aquellos tiempos cada vez más di- 
fíciles, la coherencia interna del judaísmo exi- 


doctrina R. Gueršom ben Yehudá (hacia el año del juc e 
1000), considerado como la «luz de la diás- gía principios claros en la legislación rabínica, 
pora», quien prohíbe la poligamia a los judíos que es la base de la vida Judía. Debía seguirse, 
que viven en países cristianos. Asimismo por tanto, la obra de Maimónides, pero adap- 

tada a las condiciones de vida que cambiaban 


Worms y Spira. la 
En Francia, en la ciudad de Troyes, vivía R. sin cesar así como a las tradiciones de las co- 
munidades excepto las — sefardies. 


Salomón ben Isaac (> Raší, 1040-1105) cuyo , 
comentario de la Biblia y del Talmud gozan de R. Moisés ben Jacob de Coucy (a mediados 
gran autoridad, A su vez, los tosafistas en del siglo x111) en su Sefer Mitswot Gadol (lla- 
Francia, en Alemania y en Italia comentaron el mado Semag, Gran Libro de los Preceptos) rea- 

lizó la fusión de los métodos seguidos por los 


comentario de Rasí sobre el Talmud. En la > 
misma línea de los tosafistas, la doctrina de R. maestros de España y los de Francia y Ale- 


Meir ben Baruch de Rothenbourg (a mediados mania. 
del siglo x111) intenta armonizar los resultados R. Ašer ben Yehiel (hacia los años 1250-1327 


de sus estudios con el código de Maimónides. aproximadamente), llamado Ajeri, de origen 
Pero en 1096, durante la primera cruzada, se alemán aunque residente en España, escribió 
desencadena en Renania una sangrienta perse- los halajor en la misma línea de R. Isaac Alfasí. 
cución que se vuelve a repetir con motivo de Su hijo Jacob continuó su obra con el com- 
las siguientes cruzadas. Muchos judíos aban- pendio Arba'ah Tirim, «Cuatro Filas» (de pie- 
donan entonces Alemania para establecerse en dras preciosas, en alusión al pectoral del sumo 
la Europa del Este que, durante algunos siglos, sacerdote: Éx 28,15-30; 29,8-21); se trata de 
se convierte en uno de los grandes centros de una colección enciclopédica del conjunto de la 
la vida judía. En Francia, tuvo lugar la nueva legislación rabínica en cuatro volúmenes, 
y última expulsión de judíos el año 1306, y en Durante el siglo siguiente, las circunstancias 
Inglaterra a partir de 1290; en cualquier otra exteriores desfavorables obligaron a multipli- 
parte su situación se degrada considerable- car las decisiones rabínicas. R. Joseph Caro 
) mente, sobre todo después del tercer concilio (1488-1575), residente en Safed de Galilea, 
| de Letrán (1179) que evocaba la legislación aunque de origen español, trató de recopilarlas 
y antijudía de la Iglesia. Se vuelve al tiempo del y de incluirlas en el Arba'ah Trim. En primer 
| ghetto, a las medidas discriminatorias, a las lugar, al referirse a estas tres autoridades: Al- 
| acusaciones de homicidios rituales, de profa- fasí, R, Jacob ben Ašer y Maimónides, reunió 
| nación de hostias y de envenenamiento de los los elementos halájicos en un gran comentario 
pozos. agai del Tar, llamado Beit Yossef. Posteriormente 
En 1492, la expulsión definitiva de los judios compuso un resumen, a partir del Beit Yossef, 
de España marca el final de una comunidad que el Súlhan ‘Arukh («La Mesa bien puesta»), 
en otros tiempos había sido floreciente, Los ju- adoptando, como para el Beit Yossef, la divi- 
díos se dispersaron por la cuenca mediterránea, sión en cuatro partes de la materia que inau- 


por los países que estaban bajo la dominación — guró el Túr. 
turca, creando en ellos centros importantes, A pesar de algunas reticencias, acabó por im- 


Ipitimidad de un código de jurisprudencia ra- 
¡bínica que corría el riesgo de hacer inútil el es- 
tudio personal de la Tora (en el sentido de la 
tradición rabínica), que es el principal deber de 
todo judío. Sin embargo el código de Mai- 
mónides acabó por imponerse. 

Los otros centros de vida judía. Mientras que 
la situación de los judios de España se dete- 
riora: persecuciones de los almorávides en la 
parte dominada por los musulmanes (si- 
glo x1r), «reconquista» cristiana (a partir del si- 
glo x111), otros centros se desarrollan. 
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venimiento de la cra mesiánica. Según él, dicho 
advenimiento puede ser acelerado por el Tiq- 
qun, que consiste en el esfuerzo por llevar a 
cabo un resurgimiento de dimensiones cósmi-| 


Ponerse rápidamente el Sřlhan ‘Arukh en to- 
dos los ambientes judíos como el compendio 
normativo por excelencia de la jurisprudencia 
rabínica. R. Moisés Isserle de Cracovia (alre- 
dedor de los años 1510-1572) publicó algunas 
glosas (hagabot) con el fin de adaptarle a los 
ambientes —> askenazes. Dicho compendio 
continúa siendo normativo hasta nuestros días 
para el judaísmo tradicional. 

El camino seguido por la mística judía. La 
corriente mística sigue desarrollándose parale- 
lamente a la doctrina de los maestros. Entre las 
siglos vi y 1x, el Sefer Yetsirah («Libro de la 
Creación»), entre otros, contiene los princi- 
pios a partir de los cuales la corriente mística 
va a evolucionar. 

La influencia mística existía va desde el si- 
glo 1x en España, en Francia y en Italia, pero 
es en Alemania donde dicha influencia se ex- 
tiende con R. Yehudá el Piadoso, natural de 
Ratisbona y con el Sefer Hassidim («Libro de 
los Devotos-). En la misma época en Pro- 
venza, el Sefer Bahir («Libro del Resplandor») 
permite describir las comientes místicas ante- 
riores. i 

A partir del siglo xri! el centro de la mística 
judía se desplaza hacia el norte de España y la 
Provenza. El término Qsbbalah («tradición») 
designa así la tradición esotérica (> cábala). A 
finales de siglo, aparece el Sefer Ha-Zohar 
(«Libro del Esplendor») que había sido su- 
puestamente «descubierto» por R. Moisés bar 
Sem Tob y que él mismo atribuyó a R. Sim'on 
ben Yohay, maestro del siglo 11 (efectivamente 
en él se contienen elementos antiguos). El Zo- 
har, verdadera Biblia de los cabalistas, descu- 
bre ante sus ojos los secretos profundos de la 
Tora. Dicha — cábala será la que permanezca 
como el libro de iniciación, al contrario de Ja 
cábala apocalíptica y mesiánica que aparecerá 
en el pueb O a causa de la permanente degra- 
dación de la situación de los judios de España. 

. El «Circulo de Safed». Después de 1492, va- 
nos cabalistas se establecieron en Safed, que 
esta próximo al lugar donde se venera el se- 
pulcro de R. Sim'on ben Yohay. El más célcbre 
de ellos, R. Isaac ben Salomón Luria (1534- 
1572) e encargará de sistematizar la cábala 
tiem sens 

a glos dentro del bloque de las co- 


tico, gracias a una ascesis exigente. 

Sabbatay Cevi. Dentro del contexto de la es- 
peranza mesiánica desarrollada por Luria, 
surge el movimiento de Shabbatay Ceví de Es- 
mirna (1626-1676). Ante la inmensa angustia 
de numerosas comunidades —fin de la guerra 
de los treinta años y masacre de los judíos de 
Ucrania realizada por los cosacos— Sabbatay 
Ceví se declara el Redentor esperado, a partir 
de los cálculos cabalísticos. Aquella procla- 
mación fue acogida con un entusiasmo único 
en la historia judía; pero la decepción fue 
enorme cuando, conminado por el gobierno 
turco a escoger entre la muerte o la conversión | 
al islam, él optó por la conversión, intentando | 
así darle una explicación mística a su actitud. | 

El jasidismo polaco. La decepción causada 
por Sabbatay Ceví junto con la situación cada 
vez más precaria de las comunidades de Polo- 
nia, favoreció la aparición de la tendencia ja- 
sídica en Polonia, en la segunda mitad del si- 
glo xv111, en torno al rabino Israel ben Eli'ezer, 
el Ba"al Sem Tob («Maestro del Nombre di- 
vino»). Inspirado en la cábala de Luria, este 
movimiento se distingue por acentuar el deber 
que tiene el hombre de alejar de su vida toda 
tristeza, y de servir a Dios con alegría y es- 
pontaneidad. Rápidamente el — Jasidismo lo- 
gró imponerse en Europa oriental y marcó 
profundamente el estilo de vida de los judíos. | 
Después del rabino Isracl, adquirió diversas 
formas gracias a la creación de numerosas di- 
nastías de Tsaddigim (que significa «justos»: 
título otorgado a los maestros jasídicos) en las! 
que la función de jefe es hereditaria. Aun des-| 
pués de haber perdido su inspiración primi-| 
genia, el jasidismo continuó vivo en Europa del | 

Este hasta el Holocausto. 

La vida Judía en vísperas del período de la 
emancipación. En el siglo xvit y durante la pri-] 
mera mitad del xvni, los judios de Europa es- 
taban establecidos Por casi todo cl territorio, a 
excepción de Holanda e Inglaterra, pero en! 
condiciones muy desfavorables, Aunque sub- 
sistían las instituciones de enseñanza tradicio- 
cb an embargo conocían graves dificultades 
y habían perdido su antiguo prestigio. En Ey- 


. 2 1 
cas y cuyo principal agente es el hombre mis=] 


933 


ropa principalmente, se había ras a 
abismo entre los eruditos y el pueblo dio E 
vez era más pobre y desconocedor de yi ea 
lores tradicionales. Contra esta situación abia 
reaccionado cl jasidismo, quien insistía Pnn 
la piedad que en la erudición. En los P E 
Estado otomano, que se iba debilitando na 
gresivamente, los poderosos del lugar e ; 
en influencia y con frecuencia exigian pai 
impuestos a los judíos n n to cea 
partes los judíos vivían separados c los e J 
díos, distinguiéndose de éstos por su cultura, 
por su forma de vestir, incluso por la q 
Una pequeña minoría, gracias a su talento en 
el campo económico, consiguió ocupar puestos 
importantes ante los gobernantes. 
Sin embargo nunca hubo una completa se- 
| paración entre judíos y no Judíos. Las ideas del 
'mundo no judío acababan por infiltrarse den- 
ltro del ghetto. En el siglo xvi muchos sabios 
Fentraron en contacto con judíos eruditos en 
| virtud del interés que demostraban tener por la 
| Biblia y la lengua hebrea. El célebre Gran Ra- 
bino de Praga, R. Ychudá Liba ben Betzalel 
(por los años 1516-1609 aproximadamente) 
mantuvo constantes relaciones con los más 
ilustres sabios de la época. 
El periodo de emancipación. Durante el si- 
glo xvin, la influencia de los enciclopedistas y 
de la «Ilustración» preparaba un cambio de 
mentalidad con respecto a los judíos. En Ale- 
mania, el filósofo Moisés Mendelssohn (1729- 
1786) fue el primer judío que ingresó en la so- 
ciedad culta, Después de la revolución fran- 
cesa, se otorgó la igualdad de derechos a los 
Judíos de Francia. 
Durante la primera mitad del siglo xix, en 
los países de Europa central y occidental los 
judíos adquirieron progresivamente, y no sin 
dificultades, la emancipación cívica, pero no 
ocurrió así en los países del este, que estaban 
bajo el dominio ruso. 
| Dicha emancipación provocó una crisis muy 

grave en el interior del judaísmo. Hasta enton- 

ces las comunidades habían gozado de una gran 

autonomía interna, llevando sus negocios en 
| función de sus tradiciones religiosas; nunca se 
| había cuestionado su carácter de «nación ju- 
į día». Al aspirar a la igualdad de derechos con 
į Sus conciudadanos no Judíos, los judíos se vie- 
| ron obligados a renunciar a sus propias insti- 
i tuciones jurídicas, escolares y de otro tipo, re- 
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duciéndose su diferencia en lo sucesivo al 


campo religioso. Esto suponía el fin de fa; 
munidades tal como habían existido durante n 
glos, quedando así limitadas a simples comy- 
nidades «cultuales». Ese rápido cambio plantes 
serios problemas. Las exigencias de la ley re- 
ligiosa, que abarca todos los aspectos de la 
vida, se hacían incompatibles con un estilo 
de vida impuesto por la sociedad no Judía: la 
observancia del sabbat y de las fiestas, el res- 
peto de las leyes relacionadas con la alimenta- 
ción, la prohibición de matrimonios Mixtos, 
etc. 

La caída vertiginosa de las instituciones es- 
colares tradicionales tuvo como resultado un 
alejamiento de los valores religiosos en la ge- 
neración de aquellos que sólo conocían dichos 
valores superficialmente a través de ciertas 
prácticas externas sin penetrar en su significado 
profundo. Muchos judíos se vieron poco a 
poco inducidos a aceptar el bautismo con la es- 
peranza de acceder así a una total integración 
en la sociedad, mientras que otros exigían re- 
formas radicales de la religión y de su obser- 
vancia con el fin de adaptarlas a las exigencias 
de la vida moderna. , 

Las reformas religiosas. El judaísmo alemán ; 
fue el centro de este movimiento reformista, ' 
quien en principio tuvo como objetivo la única ; 
institución que permanecía estable: la > sina- 
goga y su culto y después todo el conjunto de. 
la vida. En seguida numerosos rabinos en ac- 
tivo reaccionaron violentamente, seguros 
como estaban de que la tradición, tal como la 
presentaban los grandes códigos religiosos, 
constituía una parte auténtica de la revelación 

divina. Los reformistas, por su parte, la con- 
sideraban como susceptible de evolucionar en 
función de las condiciones de vida. 

Muy pronto comenzaron 4 perfilarse ni 
merosas tendencias dentro de la corriente A 
formista, Al lado de Ludwig Philippson (165 
1889), quien se situaba en cl justo m Oi- 
muel Holdheim (1806-1860) y Abraham 


avanti- 


ae e 
ger (1810-1874) defendían ideas mi (1501- 
00 


das, mientras que Zacarías Fran abir 
1875), fundador en 1853 del pp 
de Breslau, el primero en su genio i37 y 
taba la corriente conservador. Entre nicas 
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A ngjas sad 
1868, toda una serie de confere 
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da por las diversas tenden- anunciará el fin de casi d : 
o ar i i ası todas las comunid 
a sio e. pl 5 medidas de Europa que habían representado vje 
e das en la mayor parte de las comuni- dero centro de la erudición, de la cultur Pi 
mA limitaron a las formas externas del la vida religiosa del judaísmo. En 1945 lo y de 
5 A s da s 
dade: Alemania, Samson Raphael Hirsch pervivientes del genocidio constituirán Je = 


AA R8) abierto a las ideas modernas en la 
e pa que eran compatibles con el patri- 
vs lo espiritual del judaísmo, reagrupó a los 

biene tradicionalistas. f l 
Los demás países siguieron más o menos di- 
cha evolución. En Holanda y en Inglaterra, la 
d continuará dentro de la ortodoxia, 


Su continui i 
Be idad fue garantizada, dentro de lo 
po 5 €, gracias a la comunidad de los Estados 
nıdos, compuesta por cerca de seis millones 


comunida a f A 
“amras que en Francia y en Austria predo- cisión de la ONU en 1947. La creación de di- 
minaba la corriente conservadora. En Hungría, cho Estado provocó a su vez la salida de pa 


se produce una total escisión entre las corrien- importante sector de judíos que se habían 

r a instalado en los países árabes mucho antes 

y una parte de la antigua Polonia apenas fueron de la conquista musulmana de los siglos vn 
y VI. 

Así pues, el genocidio de los años 1939-1945 
cambió profundamente la fisonomía del ju- 
mas radicales en Europa, sin embargo el mo-  daísmo y modificó sensiblemente su implan- 
vimiento logró imponerse en los Estados Uni- tación geográfica. Las diferentes tendencias del 
dos. Desde la primera mitad del siglo x1x, nu- siglo pasado siguen en vigor, aunque con cier- 
merosos judíos, sobre todo de cultura alemana, tas restricciones. De la persecución y del ex- 
que reflejaban con bastante fidelidad las diver- terminio surgió una nueva solidaridad cuyo de- 
ss tendencias, habían emigrado a América. nominador común es con frecuencia el Estado | 
Varios rabinos adictos a las ideas reformistas, de Israel. Desde el punto de vista religioso y | 
optaron también por el Nuevo Mundo, donde espiritual, el problema de una «teología a partir | 
s convirtieron en los organizadores y teólogos de Auschwitz» marcó profundamente las con- | 
> h reforma. Isaac Meyer Wise (1819-1900) ciencias. En un importante sector de la juven- | 
AS Sae de sus estructuras tud judía se inicia, un poco por todas partes, | 
mam Kohler E T fue Kauf- una vuelta a una concepción más tradicional; 
udes Unidos Ja de ). des ién en los Es- como escudo protector contra la asimilación y: 
3 uncas ideia ir reformista tomará como elemento indispensable para salvaguar-/ 
dn adicional Lia res a la concep- darla identidad cultural. Otros consideran que, 

er E ittsburgh Platform de la «subida» a Isracl es la única solución a la 

grama. progresiva desintegración de la comunidad. Sin 


os ambient Loro da . fe 3 
. nes más bien tradicionales se do- embargo, la mayor parte del pueblo judío sigue 


"de instituci 
uc - so RAEE .: : 
contra algunas pa Propias como reacción viviendo en situación de diáspora, intentando 
E De alli su Aquellas posiciones ideoló- evitar por una parte una total asimilación, y 
1 . , . tz 
tonser, 810, entre otros, el judaísmo por otra una marginación provocada por la ex- 


Ñ E, qu 

e € se z .. A a ES o. . 
ho into Organj presentó también como  cesiva afirmación de la propia identidad. 
Món Scheg ado bajo el impulso d eemidl iblia, — Israel (reli- 
con. hechter (1850 mpulso de $a- — Antisemitismo, — Biblia, — Isra l 
iagi merosos aa La ortodoxia gión de), > ley judaica, > mesianismo, — mi- 
oal Yeshiy ji “ptos reagrupados en  dras, > mišna, => sionismo, > Talmud, —> 

Ñ que mientras tanto Nostra aetate. 
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d'Israël. Vie sociale et religieuse, 4 vols., París 1956); 
D. PhiLirsoN, The Reform Movement in Judaism, 
Nueva York 1967; R. Le Déaur, A. JAUBERT, K. 
Hrusy, Le judaïsme, París 1975 (incluye una biblio- 
grafia razonada); Sımon-BenonT, El judaísmo y el 
cristianismo antiguo, Labor, Barcelona. 

Kurt HrubBY 


JUDEOCRISTIANISMO. El concepto de 
judeocristianismo es difícil de definir. Aquí lo 
entendemos en un sentido restringido, ciñén- 
donos a los cristianos de origen judío que, en 
los comienzos del cristianismo y durante mu- 
chos siglos, constituyeron un grupo aparte 
dentro de la Iglesia, conservando una identidad 
específica y observando los ritos judíos. 

La primera comunidad cristiana de Jerusalén 
era naturalmente «judeocristiana»; estaba for- 
mada casi exclusivamente por judíos que si- 
guieron viviendo su judaísmo después de acep- 
tar el mensaje evangélico; el jefe de esta co- 
munidad era > Santiago, el hermano del Se- 
ñor. La predicación de > Pablo, su actitud res- 
pecto a los «judaizantes» y la entrada masiva 
en la comunidad cristiana de elementos venidos 
directamente del paganismo cambiaron com- 
pletamente la situación. No hay duda de que 
la Iglesia, precisamente por razón de su origen, 
es tributaria de su herencia judía. Sin embargo, 
poco a poco va transformando las costumbres 
heredadas del judaísmo, dándoles una forma 
propiamente cristiana. De esta manera, el ju- 
deocristianismo se va marginando cada vez más 

| y cada vez encuentra más dificultades para po- 

| der seguir el ritmo de la «ortodoxia» en lo que 

' respecta a la cristología. Este empobrecimiento 
progresivo fue la causa de que los adversarios 
de los judeocristianos empezasen a llamarles 
«ebionitas», «los pobres», aunque también los 
judeocristianos se aplican a sí mismos este tér- 
mino en el sentido que le dio Cristo en el ser- 
món de la montaña (Mt 5,3 y par.). 

Es interesante notar que, al contrario de al- 

unos autores posteriores como — Ireneo y 
Epifanio, que identificaron, a veces injusta- 
mente, al judeocristianismo con otras «here- 
jías», Justino el Mártir (mitad del siglo 11), aun- 
que consideraba ya sin importancia las obser- 
vancias mosaicas, admitía sin embargo que un 
judío podía seguir sometido a ellas después de 
haber aceptado cl mensaje evangélico, con tal 
que no las impusiera a los gentiles y que no las 
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considerara indispensables para la salvación 
(Diálogo, XLVII, 4). En cuanto a Epifanio, a 
pesar de las lagunas de información que se Ob- 
servan en su obra y de incurrir en algunas con- 
fusiones, hay que reconocer que, al final, sitúa 
con bastante exactitud la posición de los ju- 
deocristianos, afirmando que están en des- 
acuerdo con los judíos, porque los primeros | 
creen en Cristo, y también se distinguen del | 
resto de los cristianos porque observan la — | 
ley de —> Moisés (Panar., Haer., 29, 1, PG, | 
XLI, 389). 

Al cargar el acento en las observancias mo- 
saicas, los judeocristianos establecen necesaria- | 
mente una jerarquía de valores entre ellos y los 
demás cristianos. Por ser observantes, siguen! 
beneficiándose de las prerrogativas de Israel, | 
mientras que los demás cristianos parecen estar 
privados de ellas. Queda claro, sin embargo, ! 
que no se les impone dicha observancia, ya que 
entonces aparecería como una condición indis- 
pensable para la salvación. Ahora bien, ambas 
actitudes son incompatibles con la doctrina de 
Pablo. Por lo demás es un hecho que el judeo- 
cristianismo alimentaba una profunda aversión 
a las enseñanzas del apóstol: «Rechazan al 
apóstol Pablo y le llaman apóstata por su pos- 
tura respecto a la ley», escribe Ireneo (Adv. 
Haer., I, 26, 2). Parece ser también que lle- 
garon a excluir del + canon las epístolas pau- 
linas. Los autores dicen además que los judeo- 
cristianos no admitían más que un evangelio; 
según Ireneo y Epifanio se trataría del evan- 
gelio de + Mateo, mientras que Eusebio se re- 
fiere a un Evangelio de los Hebreos (H.E. 3, 

17, 4, — apócrifos del N.T.). 

Todos los elementos a los que nos venimos 
refiriendo para distinguir a los judeocristianos 
del resto de los cristianos hay que situarlos en 
el plano de la disciplina y no se refieren nece- 
saria ni directamente a cuestiones doctrinales. 
En este campo, lo que está en tela de juicio | 
principalmente es la cristología, aunque tam- | 
bién en este tema parece haber habido diferen- 
cias notables de un grupo a otro. Así por ejem- 
plo, los autores de Antioquía afirman bastante 
a la ligera que los judeocristianos rechazaban la 
divinidad de Cristo; pero es difícil discernir 
con claridad en este tema, ya que muchas veces 
les eran atribuidas creencias profesadas por 
otros herejes, con los que más o menos se les 
llega a confundir. En contra de un gran nú- 
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mero de sus predecesores, san Jerónimo de- 
clara que los ebionitas creen en Cristo, como 
Hijo de Dios, nacido de la virgen María, que 
sufrió su pasión bajo Poncio Pilato y que re- 
sucitó (Ep. ad Axg.. 112, 13; PL, XXII, 924). 
¡Ante la imposibilidad de conciliar testimonios 
¡tan dispares, es preciso reconocer que los ju- 
| deocristianos, aunque se distinguían por algu- 
| nas actitudes de base comunes, se dividieron en 
un amplio abanico de opiniones y creencias, 
El judeocristianismo no se reducia sólo a Pa- 
lestina. Estaba representado en casi todos los 
paises del Próximo Onen:e. Las c 
judeocristianas, cada vez más marginadas, sub- 
sisueron hasta el siglo v —y ral á 
tarde— en las regiones del Jordán y 
Muerto, así como en Sin 
Desde el año 1963, 
| de ciertos gru l 
| dencia «eva 
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JUNG, Carl-Gustav (1875-1961). 1. VIDA Y 
OBRA. Una autobiografía (Recuerdos, sueños, 
pensamientos, Zurich 1962; Barcelona 1966), 
cartas (Apéndice a mi vida; Correspondencia S. 
Frend - C.G. Jung. 1906-1914) y diversos tes- 
timonios (Anicla Jaffé, Marie-Louise von 
Franz. John Freeman) nos han familiarizado 
con el itinerano de C.G. Jung. Infancia cam- 
pesina en Kessvil y en Laufen (Suiza), con un 
padre pastor y una madre jovial («cra el mundo 
de Dios, ordenado y lleno de un sentido mis- 
terioso»), estudios de medicina en la universi- 
dad de Basilea (1895-1900), seguidos de la 
práctica de la psiquiatría en el Burghólzli de 
Zurich («comprender es mi única pasión. Pero 
tengo también el instinto del médico: deseo 
avudar a los hombres»), el encuentro con 
Freud en 1907 («hablamos durante trece horas, 
sin perar, por decirlo así»), la ruptura en 1913 
(«al ñin tomé la decisión de escribir; esto me 
costó la amistad de Freud»), las confrontacio- 
nes con el inconsciente («sólo con grandes es- 
fuerzos llegué a salir del laberinto»), la génesis 
de su obra («mi vida está impregnada, tejida, 
unificada por una obra y centrada en un fin: 
penetrar en el secreto de la personalidad»), la| 
renovación mediante el viaje (Italia, norte de 
Africa, América, Kenya, Uganda, India), los 
ritos de la torre y de la casa rehechos en Bo- 
llington, al borde del lago de Zurich («yo debía 
de algún modo representar en la piedra mis 
pensamientos más íntimos y mi propio saber»), 
el misterio del amor y de la muerte («nunca fui 
capaz de darles una respuesta válida. Como 
Job, hube de ponerme la mano en la boca»). 
La obra de Jung empieza a la sombra de 
Freud (Tipos psicológicos, Zurich 1920), aun 
cuando nuestro autor vaya afirmando al mismo 
tempo sus espacios, sus energías, su cje (Me- 
tamorfosts y simbolos de la libido, Zurich 1913; 
El hombre en busca de su alma) y desarrolle 
los temas de un pensamiento y de una práctica 
(Sobre la psicología del inconsciente, 1942; In- 
troducción a la esencia de la mitología; La cu- 
ración psicológica; Psicología y religión, 1938; 
Psicología y educación; El yo y el inconsciente, 
1928; Respuesta a Job, 1952; Psicología y al- 
quimia, 1944; De los fundamentos de la con- 
dencia, 1953; Comentario sobre el misterio de 
la flor de oro, La psicología de la transferencia, 
1946; Mysterium conjunctionis, 1955-1957; Fe- 
nomenologia del sí mismo, Estos trabajos van 
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acompañados de una investigación atenta a la 

| actualidad (Aspectos del drama contemporáneo, 
Un mito moderno, Problemas del alma mo- 
derna, Presente y porvenir). Conviene mencio- 
nar, por último, una selección de textos apro- 
bada por cl autor bajo el título El alma y la 
vida. Textos esenciales, reunidos y presentados 
por Jolande Jacobi (Zurich 1945). 

No existe una traducción completa ni en cas- 
tellano ni en francés. El lector puede recurrir a 
la edición original (Gesammelte Werke, Zurich 
1964) o al valioso cuerpo de la edición en len- 
gua inglesa (Collected Works of Carl Gustav 
Jung, Nueva York 1960). 

2. MITOS, SIMBOLISMOS Y RELIGIONES. 
| La psicología analítica de C.G. Jung explica el 
tipo de conocimiento figurativo propio de los 
| mitos refiriéndolo a la función concreta del 

| símbolo y a las diversas formas de las grandes 
| religiones. El mito, efecto de la palabra, pro- 
¡ ducción singular en la encrucijada de un hom- 
: bre y de una tradición, vida y espíritu, análogo 
¡a la confesión de la creencia, pone de mani- 
| fiesto el estrato profundo de un «inconsciente 
' colectivo». Depende de la pulsión primordial 
de los «arquetipos» que constelan la noche de 
una experiencia de la humanidad más arcaica 
que las fuerzas y las formas del inconsciente 
personal. Funciona en virtud de un «proceso 
de individuación» cuya lógica simbólica tiende 
a metamorfosear las oposiciones más radicales 
en una libertad útil para el equilibrio cósmico. 
Cuestiones como éstas se hallan en relación 
con algunos aspectos de la investigación en la 
ciencia de las religiones. 

1) Inconsciente colectivo. Es importante 
crear, mantener y promover los espacios de lo 
imaginario y de lo onírico. Las encrgías olvj- 
dadas de este esse in anima, hálito del hombre | 
y del universo, conducen, en efecto, al des- 
cubrimiento de las raíces de un árbol único a! 
través de las generaciones, estructura arcaica 
proveedora de representaciones universales. 
Jung puso de manifiesto la existencia de este 
humus enigmático, haciendo notar sobre todo! 
que los sueños reproducen fragmentos de mile] 
tos Ignorados por el sujeto en estado de vigilia, 
aaa lifraclona, dicas del mor 

ICOC nan la presencia de una => me- 
anat a O Esta memoria, | 
un daio dea s ma idéntica a la cifra de 

a en algún lugar entre el. 


MEME VDD GEMA 
mif emos 

` JUNG 
tiempo y la eternidad, despliega alrededor de 
cada sujeto el recuerdo de la totalidad de la 2. 
pecie. El inconsciente colectivo es el Da 
nio recordado universalmente. Una dinámic 
eclosiva anima los contenidos de esta memorja 
ancestral, al tiempo que una lógica de laim 

y del símbolo estructura su lenguaje y ] p pen 
divina de un secreto habita su Hentak i 
mediante choques con el inconsciente, el 
diante encuentros y circularidades, Jas mito- 
logías de las diversas culturas y religiones yje.| 
nen a reflejar el soñar despierto de una hu- 
manidad colectiva deseosa de reconciliación y! 
de plenitud. yi 

Este esquema de Jung, que Mircea — Eliade 
supo apreciar, lleva a reconocer que los mitos 
vividos en las fronteras de lo consciente y lo 
Inconsciente permiten un encuentro de Occi- 
dente con los pueblos de otras culturas. El his- 
toriador Arnold J. Toynbee estima que el aná- 
lisis psicológico de los mitos podría ofrecer la 
clave de un ajuste entre los niveles culturales 
de las diversas sociedades. Una experiencia 
onírica ampliada a las formas colectivas del so- 
nar despierto de los pueblos ayuda a descubrir 
los temas mitológicos más activos. Aunque es 
indudable que hay algunas coincidencias con 
los mitologemas o mitemas que detecta el mé- 
todo estructuralista de Claude => Lévy- 
Strauss, las estructuras recurrentes que encuen- 
tra la psicología analítica tienden a poner de 
manifiesto la existencia de focos denominados 
«imágenes primordiales» y más tarde «arque- 
tipos». 

2) Arquetipos. Se trata de modelos que for- 
man la bóveda del inconsciente colectivo y re- 
fleja la perennidad, la solidaridad, la creativi- 
dad del hombre. Estos esquemas, de factura 
energética, preexisten en el tiempo y en lo 
contenidos de la conciencia del sujeto. Mueven 
y orientan la totalidad del hombre, a e 
contribuyen a poner en correlación T e 
alma, en el cuerpo y en el espiritu— cone e 
junto del universo. Sus pulsiones onti 
sus tendencias colectivas y, sobre todo, ior 
ficultad que encuentra cada sujeto para S an 
darlas, hacen que los arquetipos se a 


ces peli- 
las masas, las cuales se vuelven ento e- 
numinosa Y ' 


grosas, al alienarse su fuerza rende así 10 
gradarse en espejismos. Se compr“ rjo 
uir un invent 


importante que es conseg 


5 ... humana. 
estos laboratorios de la condición 


JUNG 938 
Para no equivocarse demasiado a tarea, manifestaciones de otra trascendencia. Porque 
los mitos së adornan de un conjunto de ea el arquerpo correlativo del sí mismo es lo di 
artisticas y li- , z 

de creaciones art y l- vino. Hay que creer en el hombre para creer 


en dios, y a la inversa. Esta creencia no es con- 


y 
5 ñ : 
a, sin embargo, problemática, Al; fesional, y el Dios de que habla Jung no es 
re de una psicogénesis se encuentra cosa que lo divino. Lo divino eonfatna ail 
comit P arquetipo del andrógino. Mitos, cuen= hombre en su totalidad natural, a título d | 
uizá celebran las quetipo. Sus reflejos oníricos están en tones 


1s Y leyendas, artistas y poete Todo d 5 
el ciales del rey Y an a e- a con riesgo permanente de idolatría. Su! 
en Je allos y conduce a ellos. Antes de ser, poder es grande cuando se afirma en la con- 
ore hombre sería, pues, pareja. Su ani- ciencia, llegando hasta los vértigos de la magia. 
Ps enlaza con su anima, por casamientos y, Los dioses danzan como las llamas de un fuego 
Virogamias interpuestos, en un escenario que! Oculto en el eje del universo. Lo divino arde en 
es el universo. La fecundidad del andrógino se; las junturas del alma, del cuerpo y del espíritu, 
exoresaría en la figura del Puer aeternus. Esta engendra el temor y el temblor. No ocupa es- 
fpa pertenece a «la esencia de la mitología» pacio, sı no es con su sombra o con su reverso, | 
sarna la juventud intemporal de la unidad y enseña lo — sagrado, que es su elemento nes | 
reconsimida. Pero esta imagen primor dial, cesario. 
Así se produce una triangulación que René 
—> Girard no ha ponderado suficientemente y 


ava forma es también la de la doncella atacada 
nor el dragón, reclama la figura arquetípica del 

que aparece en los mitos más logrados. Con 
esta triangulación, la violencia primordial y un 


téros. Tienen que alzarse Beldour, Sigfrido, 
eros elemental se ponen en relación con lo sa- 


sza Jorge o san Miguel. Todo hombre aspira a 
este espacio, en el que puede afirmarse en su 
ssgulanidad. Sin embargo, el héroe también grado, como los dos lados de un triángulo que- 
dbe morir. Todos necesitan ese espacio en que, dan referidos a la base. Esta figura simbólica 
constituye otra versión del ouroboros. Tres ser- 
pientes se aplacan y se metamorfosean mor- 
diéndose la cola, en el orden que acabamos de 
indicar. El triángulo salvaje de estas energías 
fundamentales parece ser la más exacta distri- 
a bución del conjunto de los arquetipos mencio- 
Pe el caso de Filemón y Baucis. Todos los sa- nados. La constelación dinámica asegyra un 
Es se inspiran en un oráculo: «Vano es el equilibrio psíquico. Es verdad que las pulsio- 
soie ¿quel que no conoce la fuente.» nes arquetípicas tienen sus estaciones, tanto 
A mismo y lo divino, La tarea resulta para los individuos como para las sociedades y 
r Teua cuando intervienen dos arquetipos las culturas. Una lectura atenta de la historia 
ante concilizbles entre sí. Se trata del así mitologizada ayuda a seguir sus variaciones. 
«po del sí mismo y del arquetipo de lo Es lo que hace, entre otros, Paul > Tillich en 


o, E i . . . .. A ts _ s 
i ua es a la vez el centro y la , El coraje de existir. La acción convergente de 
nombre, que integra su totalidad. El 


l héroe vencido. El tiempo de la fuerza 
produce el fruto de una experiencia 
Así se activa el arquetipo del sabio, 


pea 


l destino en la fuerza de una tradi- 
góa Sus figures son numerosas. Para Jung, tal 


las mitologías y de la fuerza de los símbolos 


Kimio : 

end a $ : . : 

' Irika aE en cada uno la unidad que las animan’ confirma que el hombre ajusta 

amonia hiene nave». Hogar psíquico de una cl eje de su poder cuando somete el eros y la 
i > Inspira la «dialéctica del yo y violencia a lo sagrado en la conjunción exacta 


ico 


login Erea que traducen las diversas mi- de los arquetipos del sí mismo y de lo divino, 
"n principio de dd de totalidad constituye Esta dinámica primordial se halla en la base del 
ss Jung esci “pego frente al yo y a la per- «proceso de individuación». 
a mien su huella en Ja tradición 4) Proceso de individuación. La fórmula, 
Pi nament ma Ed de oro, El sí, aún bastante inhabitual, designa el eje de un 
te asta ana ido invita en efectoa desarrollo que no sólo permitiría reactivar la 
de odad que pe, omar en la experiencia de verdad de los mitos, sino que haría posible 
Madee de su prona âl desco armoni la | bién descubrir el «mito vivo», creador de 
SU Propia t nonizar la | también descubrir el «mito », ae 
ascendencia con las! un suplemento de verdad a partir de cada in 
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dividuo. El hombre comienza a individuarse 
cuando se conoce a sí mismo como portador 
de la realidad, como vector responsable de un 
poder original de separación y de integración. 
En la actualidad de una existencia corporal, la 
individuación es el despliegue de una experien- 
cia de unidad y de totalidad desde las profun- 
didades arcaicas del inconsciente colectivo 
hasta las cimas de la conciencia creadora. Este 
proceso, basado en el efecto conjugado de los 
arquetipos, aplica el conocimiento figurativo 
de los mitos y el poder transformador de los 
símbolos al pensamiento y a la acción en la his- 
toria y en la sociedad. El hombre individuali- 
zado, en suma, distribuye su experiencia de 
humanidad en los cuatro ángulos de una ho- 
minización colectiva, concreta, tradicional y 
creadora. Al retener en exceso el onirismo de 
los arquetipos, también el mundo de las cosas 
pierde el poder de fascinación que poseía. El 
estado de «participación mística» que describe 
Lucien — Lévy-Bruhl cancela sus valorizacio- 
nes inducidas. Se opera entonces un repliegue 
de las proyecciones. Al mismo tiempo, el 
mundo interior del sujeto y de sus objetos de 
conciencia deja de ser fusional o captativo y 
hay materia de reflexión sobre las regresiones. 
Finalmente, cuando el espíritu comienza a ha- 
cerse «verdad» en una vida que, «detrás de la 
conciencia», dio origen a ésta, hay una posi- 
bilidad de logro para una liberación subjetiva 
y objetiva al mismo tiempo. 
Esta fase crítica del proceso de individuación 
reviste en el hombre la forma natural de una 
| conversión. El individuo abandona los exclu- 
sivismos de la exterioridad y de la interioridad 
para vivirse a sí mismo en el principio de la rea- 
Í lidad. Evidentemente, es mucho más que una 
«reapropiación» al estilo de > Feuerbach. El 
proceso que propone Jung, lejos de llevar a un 
atcísmo, se dirige hacia las formas abiertas de 


una sabiduría religiosa. Quizá pueda ofrecer ' 


un fundamento antropológico a la función de 
reconciliación de contrarios que el estructura- 


lismo atribuye a los mitos y no a los simbolos. , 


Viene a ser, sin duda, una psicogénesis de ho- 
minización dentro de la experiencia evolutiva 
de una antropogénesis. A este respecto habrá 
que explicar un día cómo las investigaciones de 

ung completan en este punto a las de Pierre 
Teilhard de Chardin. Sin embargo, en nuestra 
perspectiva, y como consecuencia de lo dicho, 
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ndividuación 
rfosis, la del 
Jung es- 
los al- 


señalaremos que el proceso de i 
forma parte de una gran metamor) 
hombre en instancia de divinización. 
tima que este mismo proceso movia 2 
quimistas a realizar «en el ámbito exterior», €n 
la materia, las transmutaciones que venian a 
sustituir la transformación del hombre. Una 
disposición religiosa, aspecto psíquico de la 
creencia que no encontraba sitio en la práctica 
cristiana, simulaba en el crisol su propia ple- 
nitud. Y la simula hoy, de otro modo, cuando 
el proceso de individuación aglutina a los hom- 
bres en una masa que un arquetipo desviado 
fanatiza. Jung analiza así el movimiento nacio- 
nalsocialista. Reconoce en el nazismo el arque- , 
tipo del sí mismo y de lo divino mal ajustados, | 
alienados en la versión moderna del dios ger- | 
mánico Wotan (— Odín, Wodan). De hecho, ' 
la individuación, incapaz de lograrse por sí 
misma, sólo se ejerce libremente al precio del 
esfuerzo que la preserva en la práctica del mito 
vivo. 
5) Mito vivo. Cada hombre individuado co- 
necta personalmente, en el plano de la cultura 
y de la religión, con sus antecesores diviniza- 
dos. Esto se produce partiendo de la colecti- 
vidad, en un mismo grupo y en una misma 
búsqueda, pero en función de una integración 
creadora debida al mito vivo de cada uno. El ; 
que no ha descubierto su «mito interior» puede 
resultar incapaz de completar los mitos de la , 
humanidad. Este descubrimiento se refiere a la j 
palabra singular que cada hombre ha de bro 
ferir para expresar la parte inalienable de su in- 
dividualidad. El mito vivo es el nuevo verbo de' 
una historia antigua, verdad singular que se 
realiza en el contexto de la humanidad. Henri | 
— Bergson no distaba mucho de esta perspec- | 
tiva cuando daba a entender que un espíritu / 
creador sólo tiene una cosa que decir en el ám-/ 
bito de la cultura. El mito vivo es el lease 
y el mensaje de un destino original que se 
afirma en el marco vivo de las figuras del des- | 
tino humano. La inspiración que lo funda pa- 
rece proceder de una correlación particular en- 
tre el arquetipo del sí mismo y el arquetipo de 
lo divino. La poética de la individuación es ese 
secreto derivado de los dioses y de los hombres 
que cada cual remodela en su propio misterio. 
«Me he propuesto hoy, a mis ochenta y tres! 
años, contar el mito de mi vida», escribe Jung! 
en el prólogo a su biografia. 


JUNG 


El relato de este mito vivo, verdadera «rea- 
lización del inconsciente», permite esclarecer el 
carácter epistemológico del método de Jung. 
L2 psicología analítica intenta fundar la expe- 
riencia cognitiva de un «universal concreto». 
Esta expresión pertenece al patrimonio de las 
fenomenologías y es frecuente, sobre todo, en 
la reflexión de Maurice Merleau-Ponty; do 
signa el resultado crítico de una intencionali- 


acumulados en el espi 


cósmico v personal al r 


cel inconsciente tanto 


uvo. Por otro. esa ar 


ensión mantenida 
mo, que remite al 
raueupo de lo divino, 
cia de divinización den- 
tro de una tradición y una comunidad. 

6) Religión y religiones. En vida de Jung, Jos 
teólogos adoptaron generalmente una postura 
critica frente a su obra, y sobre todo frente a 
Respuesta a Job. Actualmente se señala gue en 
realidad atribuían una dimensión ontológica, y 
a veces dogmática, 2 lo Que es empirismo psj- 
cológico, descubrimiento vivo del! salmar 
como pnancipio de una disposición religiosa 
universal. La ciencia de las religiones reconoce 
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a la psicología analitica dos hallazgos impor- 
tantes. El primero aparece ilustrado en las con- 
sideraciones anteriores. Se trata de un análisis 


de los aspectos psíquicos del homo religiosus. | 


El problema de la función religiosa ocupa, en! 
efecto, un Jugar central en la obra de Jung. La 
religión es «observación rigurosa y concien-; 
zuda» de una realidad numinosa cuya presencia! 
fundo». El equilibrio y el progreso del psi- 
quismo dependen de ella. Se trata de una po- 
sibilidad que subyace implicita en las raíces de 


| 
: j 
en cada hombre «produce un cambio pro-| 


la conciencia. Su desarrollo es la creencia, el ' 


sentido v la práctica del misterio del hombre 
abierto a la' experiencia de una trascendencia 
acuva 2 través del cosmos, de los simbolos y 
de los mitos. La función creyente, que en un 
principio es religión del alma conmocionada en 
sus profundidades, pasa a ser religión del es- 
piritu cuando el hombre reconoce la verdad de 
lo que cree. Este incremento, o esta reducción, 

realización personal de la «alianza», facilitan la 
llegada del universal concreto, que se podría 

denominar también, con Mircea Eliade, realis-; 
simum, y que no es la realidad de fuera ni la de! 
dentro. sino su reconciliación creadora. En una | 
entrevista concedida a la BBC en 1959, Jung 

respondía a una pregunta sobre si creía en 

Dios: «No creo, sé.» En la misma época llegó | 


Pablo: <Sé en quién he creído.» 
El segundo hallazgo de la psicología analítica 
se refiere a las relaciones de la figura mítica y 
simbólica del hombre religioso con las religio- 
nes instituidas. Jung se dejó guiar por su co- 
nocimiento de las religiones africanas, del is- 
lam, del hinduismo y del budismo. El cristia- j 
nismo le sirvió de inspiración. Construyó un j 
modelo de la función religiosa comparando di- 
versas religiones. Gracias a ellas reconoce la 
verdad de lo que cree, Pero se muestra discreto 
en lo referente a las correlaciones de estas cx- 
periencias. No practica una psicologia religiosa 
comparada, Declara, más bien, que ni Cristo 
ni Buda, por ejemplo, son «personificaciones» 
cl arquetipo del sí mismo o de un arquetipo 
de lo divino que fuera suficiente confrontar 
con el nivel psíquico, Para conocerlos real- 
mente, más allá de los arquetipos, y referirlos 


Y 
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el uno al otro en sus tradiciones, hay que apelar 
a otras instancias y, acaso, remitirse 2 Otros 
tiempos. La reserva cs un buen método. Está 
motivada también por las resistencias encon- 
tradas y por el sentido de la oportunidad. Ante 
las religiones vivas, en suma, Jung «cierra la 
boca» una vez más. 

La ciencia de las religiones toma el relevo de 
la reflexión. Muestra que la profundización 
de la psicología analítica preparan los espacios 
del hombre en que se produce una conjunción 
de la versión protestante y la versión católi- 
ca de la fe cristiana. De manera más concreta, 


-el puesto que el protestante Jung otorga a los 


dogmas, a la virgen María y a la asunción, al 
sacrificio de la misa, en el dinamismo de la fun- 
ción religiosa, da fe de la posibilidad de una 
complementariedad de las dos confesiones 


dentro de una misma tradición. Cuando inter- 


ivienen las religiones de Asia, las tradiciones 
¡son diferentes. Sin cmbargo, la “experiencia 
analítica de Jung le llevó a anticipar en su pro- 
¡pio proyecto diversos aspectos reconocidos 
' luego en el hinduismo y en el budismo (man- 
i dala, atman, bodhi). 


Esa forma de correlación indica que el pro- 
ceso de individuación compromete a cada 
hombre para que sea de Oriente y de Occi- 
dente, en una especie de universal religioso que 
prepara la reconciliación tipológica de las dis- 
posiciones íntimas de la introversión o la ex- 
traversión. El realismo de una técnica sirve así 
para cl equilibrio de los hombres de Occidente, 
que sólo buscan un Oriente importado a través 
de las modas del yoga, el zen y el zazen, la 
meditación y la concentración. La obra de 


Jung plantea en términos discretos el problema 


de las relaciones entre la función religiosa —y 
creyente— y las religiones. Estas últimas sólo 
pueden alcanzar su verdad mediante el desbor- 
damiento de una verdad que las restituya a su 
pobreza. La religión cristiana, en particular, 
lleva en sí algo que la hace desprenderse de sí 
misma. 

> Bachelard, —> cultura y religión, — 
Eliade, — mito, => simbolo, => teología y re- 
ligiones, = Tillich, — verdad religiosa. 
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Jacgues Vipal 


JUNO. Erala diosa más importante de Roma 
y gobernaba en el Capitolio desde los comien- 
zos de la República. Frente a los dioses mas-; 
culinos, se unían en ella la fecundidad y la so- 
beranía, pero no, al menos en el origen, la fun 
ción social de la mujer. Unicamente por in 
fluencia griega, y por un procedimiento de > 
interpretatio, Juno fue asimilada a Hera, re- 
presentación divina de la mujer casada, En 
tanto que Juno Lucina, cra la diosa del parto, 
protectora de las mujeres durante el alumbra- 
miento, la que conducía a los recién nacidos a 
la luz. Del mismo modo, presidía las fiestas de 
fecundidad femenina, como las Nonas Capro- 
tinas celebradas el 7 de julio o las Matronalia 
de las calendas de marzo. En efecto, se le con- 
sagraba el principio de cada mes, en unión con 
Jano, pues Juno velaba por el nacimiento de 
cada luna: el — pontífice la invocaba para pro- 
clamar el tiempo nuevo. Bajo el epiteto de Juno 
Regina, es diosa de la realeza sagrada, dee 
de la vida político-religiosa. Su culto lo si è 
la esposa del rex sacrorum, la regina, Al E 
desde los orígenes Lucina y Regina al dejó 
tiempo, Juno se convirtió en la pren fe- 
piter. Sin embargo, debido a la fecun me 
menina que ella representaba, Jane Bajo 
muy bien a la mujer en su propia esenet 


. ana 
z invocab 
3 ujeres romanas i 
su nombre, las muj la idea de que 


su «genio» personal y expresaban aii 
la diosa, para cada una de ellas, co carl 
protegía todo el período de una pl 
cual vivían su existencia pon Pa le 
función de esposa y de madre. 12 


CS. 


JUNO 
nerab. 


tenían QU 
e jteto de y 
105 del matr: 
ción de Juno P. 
uno pasó a ser un 
ssimonio div 


que era en p 
matrona romana que 


momento A 
mía pues la funci 


er A 
pe de bajorrelieves donde Juno preside en el 


gesto rituál de la unión de las manos derechas, 
dextrarum junatio, que sacraliza la unión ma- 
wimonial, Resulta evidente que, desde esta 
erspectiva, Juno es indisociable de Júpiter: 
sólo es Pronuba porque es la esposa del dios. 
Por tanto era el papel de Júpiter en la Ciudad 
el que determinaba el de Juno en el matrimonio 
de los ciudadanos. Probablemente sólo inter- 
vino en el ritual del matrimonio después de que 
Júpiter hubiera llegado a ser el dios protector 
de Roma. 
MicHeEL MESLIN 


JÚPITER, Júpiter, surgido de un dios —> in- 
doeuropeo del cielo luminoso y del relámpago, 
Dyiuh, llegó a ser en Roma el primero entre 
los dioses, aquel cuyos dones y poder sobre- 
pasaban a los del resto de las divinidades, Ju- 
Pier Optimus Maximus. De sus orígenes cós- 
mios conservaba la función de dios del cielo 
Púxmo, señor del rayo, «Júpiter Tonante». 
pe o la consulta de los > 
ld de Te des con plena so- 
dada a Pe En res. Pero a esta fun- 
mn l prie haa ro relacionadas 
E tania politico-urid; "i Adla q 
“grado e Espacio aa i A da imi 
pol amen : ela ciudad delimi- 
tender | Hei re el que había hecho 
tte modo legó a ion y su protección. De 
ate de todas a e el dios protector y ga- 
Sada rial l ahes sociales, al que se 
ro, ta el dios sa tratados y de los 
dol. Orden junio, Ea antizaba el de- 
CAN civil. En dl la acción 
oma, fue e a; OMienzos de la his- 


10S patrici y 
Patricio que protegía 


na Juno Sororia, que intervenía en el 
a la pubertad de las niñas cuando 
momento chinchárseles los senos» (de ahí el 
Srl Asimismo, los diversos ri- 
monio se situaban bajo la protec- 
ronuba: como esposa de Júpiter, 
modelo sociológico y su 
ino modelo de las uniones con- 
humanas. El epíteto de Pronuba indica 
rimer lugar la representación de la 
dirigía a los esposos en el 
del ritual del matrimonio. Juno asu- 
ón social de «casamentera», 
duda muy arcaica. Conservamos cierto nú- 


942 


a los que dirigían la ciudad, los re 
de las grandes familias, D 


Pueblos itálicos, 
que progresaba la 
s rasgos de los dis- 


milados, por => interpretatio, los grandes dio- 
ses de los pueblos extanjeros sometidos a la do- 
ció bargo, su culto in- 
cluyó siempre numerosos epítetos rituales que 
recordaban bien sus distintos orígenes, bien las 
diversas funciones reunidas en la persona de 


MıcHeL MESLIN 


JÚPITER CELTORROMANO. Son mu- 
chos los aspectos clásicos del Júpiter romano 
conocidos en el mundo céltico romanizado; 
por ejemplo el culto oficial a Júpiter Optimus 
Maximus. La tríada capitolina era incluso ve- 
nerada en Alesia, Entre los raros cultos tópicos | 
conviene mencionar el de las cimas montañosas | 
en los Pirineos (donde sustituyó a un culto na- 
turalista), y, particularmente, el de los grandes | 
puertos alpinos (Júpiter Poeninus en el Gran 
San Bernardo; busto de plata con los rasgos de 
Júpiter Dolichenus y columna de Joux en el 
Pequeño San Bernardo), que aseguraba la pro- 
tección a los viajeros en asociación con Hér- 
cules. Júpiter absorbió en parte al dios celeste 
céltico Taranis (o Taranu-; antiguo irlandés to- 
rann, galés taran, «trueno»), conocido por Lu- 
cano (I, 446, incluyendo los escolios berneses, 
Commenta Bernensia) y por una dedicación 
gala de Provenza. Los demás testimonios epi- 
gráficos, de época romana y dispersos de la 
Bretaña o Dalmacia, lo muestran con los rasgos 
de Júpiter (Júpiter Taranucnus). La iconogra- 
fía de Júpiter, más abundante, le presta los atri- 
butos habituales de la realeza y el poder, aun- 
que en el arte céltico (caldero de Gundestrup, 
Dinamarca) y celtorromano hay un dios, sin 
duda Taranis, que va acompañado de una 
rueda, emblema solar o de la soberanía cós- 
mica, que a menudo se combina con los atri- 
butos tradicionales de Júpiter y que a veces 
pasa incluso a su compañera Juno. El simbo- 
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lismo de la rueda, muy extendido en la prehis- 
toria europea, figura también en la tradición ir- 
landesa, en la que sin embargo no existe un 
equivalente fiable de Taranis (> Dagda). 

Un curioso tipo de monumentos llamados 
«de Júpiter con el anguípedo», «del dios ji- 
nete» o también «columna del gigante» está 
ampliamente representado en el este de la Galia 
y en Renania, aunque con frecuencia en estado 
fragmentario. Se trata de una columna erigida 
sobre un zócalo (a veces doble) y coronada por 
un jinete derribando a una especie de gigante 
de cola serpentiforme o apoyándose en él; el 
zócalo es un pilar cuadrangular adornado con 
cuatro efigies («piedras con cuatro dioses»). 
Tal es al menos el tipo más elaborado de un 
grupo de monumentos cuya tipología ofrece 
cinco categorías principales (G.-Ch. Picard). 
Los ejemplares fechados por la epigrafía (los 
menos numerosos) se escalonan entre 170 y 
250 d.C. aprox., pero otros pueden ser más 
antiguos. 

El origen y el significado de estos monu- 
mentos han dado lugar a numerosas discusio- 
nes. El personaje vencedor del anguípedo se 
presenta bajo el aspecto de un Júpiter impe- 
rator, pero generalmente es un jinete y lleva la 
rueda, dos rasgos extraños al dios grecorro- 
mano, el último de los cuales evoca a Taranis. ; 
Por otra parte, el gigante, mitad hombre, mi- | 
tad reptil, es una evocación del mundo infer- | 
nal. No obstante, esta simbología cósmica 
pudo adquirir un valor suplementario, de or- 
den histórico. En efecto, si el contenido del 
monumento es en principio céltico, después de 
la conquista fue expresado con temas icono- 
gráficos copiados del repertorio clásico (Gi- 
gantomaquia de Pérgamo, grupos triunfales 
romanos) y posteriormente de las estelas fu- 
nerarias de Renania (Lambrechts), por donde 
se habían difundido diversos prototipos. A 
partir de entonces, la evolución es diferente en 
Germania y en las Galias: en aquélla se des- 
arrolla una serie más uniforme, mientras que 
los monumentos galos, menos numerosos pero 
más antiguos, son con frecuencia de una gran 
riqueza y originalidad. Con los habituales ma- 
tices provinciales, estos monumentos manifies- 
tan una forma de adhesión al culto imperial; el 
triunfo de la luz celeste sobre las fuerzas ocul- 
tas coincide con cl de la paz imperial*sobre el 


mundo bárbaro. 


JUSTICIA - JUSTIFICACIÓN 


Bibliografía. E. THÉVENOT, Les monuments et le 
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dans le panthécn celtique, Orientalia J. Duchesne 
Guillemin dedic., Leyde 1984, ] 
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JUSTICIA-JUSTIFICACIÓN. La Biblia se 
ocupa con frecuencia de la justicia del hombre 
y de la justicia de Dios. No confiere, en ge- 
neral, a este término el sentido de justicia dis- 
tributiva, que es más bien griego. El hombre; 
justo es aquel que es correcto en su compor- | 
tamiento y leal hacia las autoridades; sin em- 
bargo, mientras que en sentido griego este 
comportamiento es el resultado del equilibrio 
personal y del progreso moral en una vida vir-| 
tuosa, en la perspectiva bíblica todo discurre en 

el contexto de una fidelidad a la — alianza o 

de una ruptura de ésta. Dios se une al hombre, 
quiere existir y obrar en favor del hombre. Su 
Justicia se concibe, pues, como una relación di- 
námica en la que entran en juego la liberación 

del inocente, el perdón del culpable, los be- YA 
neficios de la — gracia, la conformidad de los 
actos de Dios con su designio de salvación y 
con su voluntad de realizar sus promesas; en | 
una palabra, la justicia de Dios es un favor en| 

el que sobreabunda la gracia. 

Para el hombre el resultado es una vida que 
discurre en conformidad con la voluntad de 
Dios. Así, las raíces tsedeg y dik expresan en | 
hebreo y en griego la idea de rectitud, de di- 
rección, de camino derecho. La justicia de 
Dios pone al hombre en relación con él y le 
hace caminar rectamente, En este sentido, es 
justo el hombre que cifra en Dios todo su pen- 
samiento, toda su fuerza, toda su confianza y 
toda su obediencia, El justo ama a Dios y re- 
presenta ante él y ante los hombres a los cre- 
yentes, a los fieles, al pueblo de Dios. Por su 
vida y su fe, es el signo de una relación reno- 
vada, transfigurada y feliz con Dios. 

Esta concepción causa cierta sorpresa al lec- 


JUSLICIA - JUSTIFICACION 


tor moderno, habituado a concebir la justicia 
de modo judicial o punitivo. Según la = Bi-; 
blia, en cambio, la justicia expresa la acción de- | 
cisiva de Dios: hace vivir al hombre en su | 
alianza. Por eso, aunque puede a veces presen- | 
tar temporalmente un aspecto reprobatorio del 
pecador, ello es con miras a transformarlo cn 
un fiel, perdonado y justificado. 

“La justicia confiere la salvación de un modo 
nuevo, mediante su acción reconciliadora en la; 
muerte y la resurrección de Cristo, cuyos efec-' 
tos hacen justos a los injustos. El apóstol > 
Pablo llegará a decir que — Jesucristo es jus- 
ticia de Dios (1Cor 1,50). La epístola a los ro-; 
manos subraya que Dios justifica a los impíos, 
a los débiles, a los que cran sus enemigos. Na- 
die es por sí mismo justo delante de Dios. La 
Justicia se manifestó cn Jesucristo, justicia de 
Dios, mediante la —= fe en él para todos los que 
creen (Rom 1,16-17; 3.21-31). 

En el curso de la historia de la Iglesia, uno 
de los grandes debates relativos a la justifica- 
ción se caracterizó precisamente porque se tra- 
taba de dilucidar si l2 incapacidad del hombre 
para recibir por sí mismo la justicia de Dios era 


rense (esto es, externa; cl término procede de 
forum, lugar en donde se administraba públi- 
camente la justicia). El hombre sólo cs justo 
por la justicia de Cristo: no posee nunca una 
justicia innata. Dios comunica cada día al hom- 
bre sus dones y por eso el hombre, siempre pe- 
cador, queda siempre justificado. De ahí la fa- 
mosa fórmula, que ha de entenderse en sentido 
dinámico: semper peccator, semper iustus et si- 
mul (siempre pecador y siempre justificado, 
ambas cosas simultáncamente). De csta ma. 
nera, Lutero extrae las consecuencias de las 
afirmaciones de] apóstol Pablo y las aplica a la 


situación de su tiempo. Según Pablo Dios per- eS 
dona al hombre cuando cs impío, pecador y 
contrario a él (Rom 5,1-11). No le perdona en | 
virtud de sus obras o de su práctica de la ley, j 
sino por la gracia manifestada en la muerte de | 
Jesucristo resucitado, el único Justo que sufrió 
la muerte, signo del pecado, para librar al resto 
de los hombres. Así, según Pablo, el hombre, 
justificado constantemente (2Cor 4,16-18), es / 
capaz de vivir, gracias a Jesucristo, una vida 
nueva en la nueva alianza. 

Si la carta a los romanos, y con ella la jus- 
tificación mediante la fe, desempeñaron ese pa- | 
pel en el siglo xv1 (con Lutero, Melanchthon y | 
— Calvino; — Reforma), la doctrina de la jus-| 
tificación, tratada de modo exclusivo o casi ex-! 
clusivo, «parece llevar a veces a una especie de | 
desequilibrio del pensamiento protestahte». La! 
frase es del teólogo protestante F.J. Leenhardt. 
Karl => Barth inició su actividad teológica con 
un comentario de la epístola a los romanos 
(1919); cuando redactó su Dogmática, consa- 
gró una parte importante de la doctrina de la 
reconciliación a la cuestión de la justificación 
por la fe. Concluyó sus largas exposiciones ci- 
tando la cuestión 40 del — catecismo de Hej- 
delberg: «¿Cómo fuiste justificado ante Dios? 
Respuesta: sólo mediante la verdadera fe en Je- 
sucristo. Así, aunque mi conciencia me repro-> 
che haber pecado gravemente contra todos los 
mandamientos de Dios, no haber guardado ni 
uno solo de ellos y tender continuamente al 


eS 


"á 


mal, Dios, sin mérito alguno de mi parte, v por 7i 


pura gracia, me otorga y me imputa la perfecta 
satisfacción de Jesucristo y su santidad, como 

si yo nunca hubiera cometido pecado y hubiera 
realizado esa misma obediencia que Jesucristo 
observó por mí y con la única condición de que 

yO acoja esc favor con un corazón creyente. » 

Como reacción contra las tesis de los Refor- 

madores, el — concilio de Trento consagró un 
largo decreto a la doctrina de la Justificación 
(sesión vı en 1557). Sin dejar de condenar el 
error pelagiano, afirmó la parte que corres- / 
ponde al hombre en la intervención gratuita de i 
Dios y subrayó que la fe que Justifica es la fe 
viva, animada por la caridad (Gál 5,6). 

„Una vuelta común a las fuentes bíblicas de- 
bía permitir un acercamiento de las diversas 
posiciones. Cuando cobró figura el proyecto 
de traducción ecuménica de la Biblia se decidió 
que la Empresa comenzase con la cpístola a los 
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romanos, considerando que era la que sao 
taba mayores dificultades entre católicos y pro 
testantes. El equipo encargado de este tra aj 
tuvo la feliz sorpresa de constatar que unos y 
otros defendían posturas ampliamente coinci- 
dentes en el fondo. Esta coincidencia a re- 
sultado de un estudio común del gr 
paulino. El Apóstol afirma, por una parte, qu 
“el hombre no puede merecer la justificación; 
| pero insiste, por otro lado, en la importancia 
| de las obras cuando evoca el juicio final (Rom 
2,5-6.12-27; 14,10-12; 2Cor 5,10), teniendo en 
cuenta que, cn definitiva, la > esperanza del 
creyente se basa en Dios, que justifica, y en 
Cristo muerto y resucitado, que intercede por 
nosotros (Rom 3,30-39; cf. Flp 3,8-14). 
Cuando tuvo conocimiento del proyecto de 
traducción, el pastor Marc Boegner expresó el 
deseo de que cl texto «que fue el de nuestras 
divisiones, sea el de nuestro encuentro». No 
parece exagerado afirmar que este desco se ha 
cumplido en buena medida. l 
=> Agustín, > Calvino, — fe, — gracia, > 
Lutero, — Pablo, — salvación-redención. 


Bibliografía. J. Guitier, Themes bibliques, París 
1951 (trad. cast. Temas biblicos, Paulinas, Madrid 
1963); S. LYONNET, Les étapes du mystère du salut 
dans VPépitre anx Romains, París 1969; G. BORN- 
KaM, Paul, apôtre de Jésus-Christ, trad. fr., Gine- 
bra 1971, págs. 193-197 (trad. cast. Pablo de Tarso, 
Sígueme, Salamanca *1982). 
MAURICE CARREZ 


JUSTICIA DIVINA (Grecia) — Diké, => 
Grecia, — Hesíodo, => Homero, — hybris, > 
Némesis, — Temis, — vida de ultratumba. 


¡JUSTICIA Y PAZ. La creación de la comi- 
¡sión ponuficia «Justicia y Paz» por = Pa- 
| blo y1 en 1967 (motu proprio Catholicam 
| Christi Ecclesiam del 6 de encro de 1967) res- 
ponde directamente al desco y a la convicción 
del — concilio Vaticano 11 expresados en la 
constitución pastoral La Iglesia en el mundo 
actual (Gaudium et Spes, 1965, n° 90, § 3): «El 
concilio, considerando las inmensas calamida- 
¡des que oprimen todavía a la mayoría de la hu- 
| manidad, para fomentar en todas partes la obra 
| de la justicia y el amor de Cristo a los pobres, 
Juzga muy oportuno que se cree un organismo 
universal de la Iglesia que tenga como función 
| estimular a la comunidad católica para pro- 


JUSTICIA Y PAZ 


mover el desarrollo de los países petsu, 
justicia social internacional.» 

Esta responsabilidad internacional de 
cristianos tendrá una aplicación inmediat en 
encíclica de Pablo vı El desarrollo de paja 


Du». 


blos (26 de marzo de 1967). En una referencia 
explícita a la comisión pontificia Justicia y Paz, 
el papa precisa que tendrá una función de asen. 
sibilización de todo el pueblo cristiano», y 5er. 
virá al mismo tiempo para el estudio de lo; 
problemas actuales del desarrollo, Ja justicia? 
social y la paz internacionales. Esta «comisión 
de estudios» —tal cs su nombre oficial— recibe 
una misión diversificada: conocer mejor las s;- 
tuaciones internacionales, ahondar en ellas y 
examinarlas desde las perspectivas doctrinal, 
apostólica y pastoral, publicar los resultados de 
estos estudios y mantener contacto informa- 
tivo y coordinador con todos los organismos 
eclesiales que trabajen con fines análogos, 
Aunque esta labor no supone directamente una 
acción en el campo internacional, incluye a la 
totalidad del pueblo cristiano, al que se pro- 
pone sensibilizar, haciéndole saber cuál es su 
misión específica y ayudándole a asumir sus 
responsabilidades, 

La comisión, que incluye miembros y ase- 
sores, está presidida por un cardenal (el pri- 
mero fue el cardenal Roy, arzobispo de Que- 
bec), y dispone de un secretariado permanente 
(en Roma) que asegura la continuidad del tra- 
bajo entre las asamblea generales anuales. Fue 
creada en un principio para un periodo expe- 
rimental de cinco años (1967-1972), prolon- 
gado por otros cinco hasta fines de 1976. 

El motu proprio de 1967 invita también a los 
obispos y a las conferencias episcopales a apli- 
car el desco del concilio en sus diócesis y na: 
ciones. A cllo se debe la creación bastante rà- 
pida, a partir de 1967, de comisiones nacio- 
nales de Justicia y Paz que mantienen relacio- 
nes con la comisión pontificia. En los estatutos 
definitivos de ésta (1976) se señala claramente 
que las comisiones nacionales dependen ia 
tamente de los episcopados y que ha A 
pontificia debe ajustarse a esta via de dean 

Pablo vı nombró para un período qa re- 

años a 25 miembros y asesores que galo 
novados, en una pequeña parte, el apa 

período experimental, y en su apra ” 
de definidos los estatutos. Emre T 
obispos, religiosos y un número E 


y is 


a 


ysriciA 1122 
mujeres): expertos inter- 


ares Mo a doctrinales y en la ac- 
nacionale yr diversas regiones del mundo 
ción social. tadas para subrayar así la uni- 
ne car los problemas internacio- 
dl (países del este y 
Cada uno de los 


a . 
versal sus múltiples facetas 
del norte y del sur). ] e 
<- a en estos trabajos a título 


pa Eb principio se organizaron comités 
Des diar las cuestiones más importantes: la 
pe aN derechos del hombre, el = des- 
an Están presentes €n los trabajos las 
ndes preocupaciones de la década de los se- | 


vevo orden económico internacional, | 
: sarme, el hambre en el mundo, el 
up 


54) el des > 
iserrolo, los derechos humanos... La comi-. 
e informes a la secretaría de Estado 


acen 


me re aun amp. 


de diciembre de 1976, después de diez 
riencia, Pablo vI, en su motu pro- 


cla, Fa 


acs y Paz, confirmó a la comisión pon- 


+ 


23 e su musión, definiendo sus atributos. 
iogar, es «el organismo de la Santa 
tene por objeto el estudio y refle-' 


m E € aspecto doctrinal, pastoral y apos-! 
q ct los problemas de la justicia y de la | 
TO ER Eras z ayudar 2l pueblo de Dios a! 
mente su función y sus deberes | 
ape de la justiciz, del desarrollo de 
«promoción humana, la paz y los 


de . 
e hombres, Cinco esferas amplias y! 


cuya enumeración es restrictiva. 


Sa el estudio y ió i 
Í dio y la reflexión doctrinal. 


Ai; 


3 i 
=se ha señalado— mantiene re- 


Eere re: 


¿AD 


A a a E n s 

a 3 se trata de los dicasterios | 
de la Santa Sede, de las órdenes y congregacio-| 
obia pS de rana católicas 
pales nacionales. Mántendit s ia cpiscos 
con las demás comunidades eristi PUA 

ligiones no cristia dise Sa w 

mica en cl ámbito Alo EME 
l parece más fácil. 

Pe a misma línea > constituyó en 1968 un 

ité conjunto par i 

loy h Paz (SODEPA) a cido 
(3 n acuerdo 

entre la comisión pontificia y la unidad «Jus- 

ticia y Servicio» (CPJD) del Consejo Ecumé- 

nico de las Iglesias. 

Este comité, con su secretariado permanente 
en Ginebra, representa una creación ecuménica 
original, Tras varios años de búsqueda y de ex- 
periencias las dos partes fundadoras han pre- 
ferido de común acuerdo nuevas formas de co- 
laboración. 

Los problemas internacionales que ponen en 
entredicho «la justicia y la paz» son numerosos 
y complejos y se hallan en constante evolución. 
La Iglesia católica siente una responsabilidad 
específica en estos terrenos y quiere asumirla 
en todos los niveles: el pueblo cristiano y sus 
organizaciones de seglares, las conferencias 
episcopales, las congregaciones religiosas y la 

Santa Sede, que es reconocida oficialmente en 
las instituciones internacionales, y especial- 
mente en las de las Naciones Unidas (ya sea 
como miembro o, lo que sucede con mayor 
frecuencia, como observador). La comisión 
pontificia encuentra en este conjunto, y espe- 
cialmente en el servicio a Ja Santa Sede, un 
puesto indispensable, con un trabajo específico 
que desarrolla con toda modestia. Su creación, 
su confirmación y sobre todo el trabajo que 
continuará realizando son ilustrativos del am- 
plio esfuerzo emprendido para lograr una pre- 
sencia nueva de la «Iglesia en el mundo actual», 
por utilizar el título de la constitución pastoral 


Gaudium et Spes. 


La sede de la comisión se encuentra en el pa- 


m o Tegulares co, > 4 
elfin oo CON la secretaría de Estado lacio de San Calixto, en el Transtévere, en 


j ita nstruccj 
A da cco . 
E ca nes apropiadas y de la 


Roma. Su boletín periódico, «Justicia y Paz», 


e. ar | ; ) 
m ae situaciones conformidad en caso de se publica en inglés, castellano y francés. 
de, Piense tom Braves y urgentes de in- PHILIPPE LAURENT 
Sa ina deara iniciativa pública o 

e también su JUSTINO (hacia 100-164/165). Apologista 


Ien Su ta 
re : e pe 2 e Nano]; 
a en el sentido de cristiano y mártir, nació en Flavia Neápolis de 


IN 


Samaria y murió cn Roma en compañía de va- 

rios de sus discípulos. Filósofo educado en el 
paganismo, él mismo cuenta su búsqueda de la 

verdad y cómo llegó a convertirse al cristia- 

nismo después de una larga discusión sostenida 

a orillas del mar (quizá cerca de Efeso) con un] 
misterioso anciano que le habló de la Biblia y 

de Cristo (Diál. Trif., caps. 3 a 8). Estudió las' 
Escrituras y encontró en ellas la fuente de una 

fe que puso al servicio de sus alumnos, entre 

los que se contaba Tatiano el Sirio. Ya cris-! 
tiano, quería seguir siendo «filósofo» y abrió 

en Roma una escuela de «filosofía», en el sen-! 
tido general de doctrina cristiana e incluso >| 
teología. El genio de Justino consiste en haber 
sido el primero en ver que no se da necesaria- 

mente una incompatibilidad entre la cultura 
clásica y la — fe cristiana, sino que la propia 
filosofía pagana (principalmente la doctrina de 
Platón) puede servir de propedéutica a la fe (>| 
logos); abría así el camino a la aproximación ' 
entre el helenismo y el cristianismo y, en un 
sentido más general, a todas las especulaciones 
teológicas. Se conservan de él dos Apologías 
(consideradas a menudo como constituyentes 
de una sola, ya que la Segunda o Pequeña es 
un apéndice de la Grande o Primera) y un Diá- 
logo con el judío Trifón, que constituye un tes- 
timonio privilegiado del estado de las discusio- 
nes, a mediados del siglo 11, entre la Iglesia y 
la Sinagoga. Su descripción de las ceremonias 
del > bautismo y de la — eucaristía (Primera 
Apología, 61 y 65-66) suele citarse como la ilus- 
tración más antigua acerca de la forma primi- 
tiva de la liturgia romana. Después de las re- 


formas litúrgicas de 1972, su fiesta fue trasla- 
dada del 14 de abril al 1 de junio- 
— Logos, —> padres de la Iglesia. 


j: du II" 
ibliografía. A. Puecn, Les apologistes grecs 
ASE a A París 1912; J. QUASTEN, Patro- 


siècle de notre ère, j i 
logía 1, Católica, Madrid 1961 (BAC 206); págs- go 
211 (san Justino). Ediciones: D. Ruiz BUENO, pa 
dres apologistas griegos, Católica, Madrid “1 
(BAC 116). Las Actas del martirio de san Justino Y 
ñ ituyen un documento autén- 
de sus compañeros consttuy O euro: 


tico de los más apreciados ( 
The Acts of the Christian Martyrs, Oxford 1972, 
págs. 42-61; en ed. bilingúe, cf. D. Ruiz BUENO, Ac- 


tas de los mártires, Católica, Madrid 1951, BAC 75); 
L'oeuvre de Justin, textos integros presentados por 
A. Hamman, París 1958; D. BOURGEOIS, La Sagesse 
des Anciens dans le Mystère du Verbe. Évangile et 
philosophie chez S. Justin, philosophe et martyr, París 


1981. 
ANDRÉ WARTELLE 


JUTBA. Es el sermón en la — mezquita, obli- 

gatorio tanto el viernes a mediodía (una ho- | 
milía dividida en dos partes que comienzan con 
la expresión: «alabado sea Dios») como en las 
dos grandes — fiestas del año (después de la > 
oración de la mañana y con numerosos Allāhu 
Akbar, «Sólo > Dios es grande»). Se completa 
con invocaciones en honor del — islam y con 


una oración para el soberano reinante (anti- 


guamente el califa). 
Se pronuncia siempre en árabe, aunque a ve- 
ces se repite en una adaptación en lengua vul- 


gar. 
JACQUES JOMIER 
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te, analfabeto. No escribió Dakla-Gampo el año 1121. Tuvo a su vez de 
? Sai ss eZ nu- 
labras fueron transmitidas merosos discípulos que construyeron su pro- 
idas y com- pio monasterio y dieron así origen a cuatro 
grandes escuelas, muy particularmente las de 
Karma-Kagyupa, fundadas a mitad del si 


y, probablemen 


nada, pero sus pa 
oralmente y posteriormente reun 
pletadas. Son coplas rimadas, o poemas breves 


para ser cantados, admitidos por hindúes, mu- c 
j sulmanes y > sikhs. Kabir se dirige, ya a > glo xix. Los monasterios Kagyupa son nume- 
| 


Visnú-Bari, ya a > Ráma, sin aceptar, no 0bs- OSOS €n el Tíbet; su principal fuente dé ins- 
| tante, el punto de vista vispuita. Afirma que >  Plración pos del yoga tántrico y la pu- 
| Allāh y Rāma no son más que uno y que el Ser rificación e la naturaleza llamada en sánscrito 
l / Supremo es el mismo en todas partes. Su $ mahámúdra, el Gran Sello. 

i experiencia religiosa esencial es una experiencia TENZIN GYaL-Po 

i de unidad que anula toda dualidad ilusoria. 
; Kabir es el devoto de lo invisible. Forma parte 
de la corriente devocional de santos (sant) que 
dejó sus huellas en el norte y el oeste de la India 
y que es una de las manifestaciones más inte- 


KAL > “Kal. 


KÁLACARRA. La palabra kálacakra (en ti- | 
betano: dukyi-kborlo, transcripción fonética 
de duskyi-"khor-lo) significa «la rueda del | 


KA. Elka, simbolizad l sì i 
. 12300 a . A 
brazos ados es O A de E ES el na de las procesiones giratorias: ` resantes del visnuismo. a $ PE 
RTE a Micil de deli- siete vueltas teniendo la Ka'ba a la izquierda tiempo». El kalacakra es uno de los elementos 
F T: uent Q A s TOO a $ a E 
es que existen Cuando —> Mahoma tomó La Meca en el año . Bibliografía. Kasîr, Granthavalli (trad. fr. de C. esenciales del budismo Mahāyāna y también 


| VAUDEVILLE, Pondichéry 1957); ID., Ax Cabaret de ¡no de los sistemas tántricos más elevados, con 


tes nociones que encierra: el ka individ j i => com | Lo 
sel ndividual, do-! í ` PILLE 5 i ífi 
a al, do-| truidos. Símbolo de la unidad de la comu- P'Amonr (trad. fr. A VAUDEVILLE, S 1959); varios caracteres específicos. Aunque el tantra 
bi 1 extes et traditions sa- z : - : 
A.M. EsnouL, L’hindouisme, t de base (en sánscrito: múla tantra) haya sido 


ble y desti e - i 
E hn o da es O y nidad musulmana, continúa siendo la casa de | > - ý 
e o sogamia); os genios! — Dios, hacia la cual ha de mirarse siempre | crés, París, 1972, págs. 583-597. establecido, según se dice, por el propi 
> Personificación de cualidades esenciales; y para orar, la meta de las inaci Pl MICHEL DELAHOUTRE y . `P propio -> 
peregrinaciones y de Buddha durante su existencia terrestre, el ori- 
gen del conjunto del kālacakra es sobrenatural 


el plural kax, que se refiere a of ; o 
> rral Rf e e Ti _ k è s 
úcias ER Al A rea ofrendas alimen las visitas, y se sigue besando la Piedra Negra. | : os g 
a » €l Ra es un poder inmortal! El Corán afirma que fue construida por=> ; KĀFIR. Participio — árabe que designa al at Eeuna orice yoon ca aulas 
Piada culpable de kufr o in :ratitud hacia Dios, es de- y | ño P ne 2 que meny 
a la vez un método y una sabiduría con vistas a 


que genera v alain a a =- 
n genera y consa la existencia y su natu- Abraham e Ismael (el lugar llamado m aqdm 
eza corresponde DÁ man e beh o aa aa i ! A fidel i i 
ponce 2 una manifestación de' /brábim perpetúa el recuerdo del > a cir, «infidelidad» (o «incredulidad»). Es una AS ; i 
patriarca la realización final. En esta perspectiva, existen 
. $ 


eneroi: Spa 
nergía vital. a escasos metros de la Ka'b fal z o aus bl 
Jo B e la Ka'ba), y algunas leyen- alta más grave que la «innovación censurable» f de kēlacakra. 1) el kālacak 
CELYN IDIN pan 5 : žy : i ; : y i- 
E BERLANDINI Si pretenden que su antigüedad es aún mayor i (bid'a), y su grado máximo consiste en unira “6S ormas de kālaca a e Pee : ex 
x . R Š . . . . l- 
a sido reconstruida en varias ocasiones, es- alguien con Dios (sirk), lo que va directamente  “$Mo, que representa tos € ementos cl nn 
verso en el que vivimos; 2) el kalacakra in- 


sobre él. Su complejidad se debe a las diferen- 630, su culto fue purificado y los — ídolos des- 


KABA. Pe ñ ES - 
d queño templo casi cúb í pecia e : > sa . 
sema, eai c d] ra e ahí O en vida de Mahoma. Sobrealzada en contra del —> tawhid (o afirmación de la uni- | ; “cológi 
s arr e s pa y 1 ¡ . : : . s psic E 
Meca, la Ka'ba es famosa en el — isla 2> e sie ra p j : inundaciones debidas a cidad de Dios). Las > gentes del Libro forman “M9 El cda os e psi i a 
E i n — islam S tas > y 2 == E E A 
pasado, su papel en la Liturgia, ] porsu ` he » cl umbral de su puerta está a una categoría especial (y privilegiada) de kuffar “0% Y !2 capaciea SENSCIA } psiquica < J 
timi en z iturgia, los profundos | = Metros del suelo. Rara vez se penetra l (plural de kafir) a los ojos de 1 seres vivos; 3) el kalacakra de doble método, 
sentimientos cue inspira y las maravill interio ( di en e plural de Ra ir) a los ojos de la — ley musul- , rod 
e ele a ds Pl osas le- 5 e para rendir honores a determinados mana que propone, según los casos, ya sea el método 
ES ri nacido å su ; uUCspe -e a z tm 
A lo largo de los siglos sus la oe a A sai > Idolatría, generador o productor (kyerim, transcnipei®? 
han cambiado apenas 110 a nsiones no > que un semicírculo rodeado por un, Guy MONNOT fonética de bskyed-rim), que permite la ma- 
S penas (12 x 12 m de base y PaJo muro al noroeste de la Ka" | s é edo de 
15 m de altura), pero el atrio o explanad g onde está d a'ba es el lugar | í duración del pensamiento, ya sea el mé i 
, xplanada sa án enterra S | i z H y o riea dé 
(haram) que la rodea se ha ido a pasados. Venerada ps Ms ENa ' KAGYUPA. Kagyupa (transcripción fonética perfección (zokrim, transcripcion On 
Actualmente está situada en el centro del in- POr paños muy valiosos (don normene del tibetano bka'-brgyud-pa) significa el que re- rdsogs-rim) para los que ya están me inar 
menso pario de ua E AN Bape dede edt na, jes pe de i cibe directamente la tradición oral —> tántrica Ambos métodos permiten paolan a 
a - A asta 1962 as . OS h cakras. 
EPE o albergar varios centenares de miles Kaʻba ha sufrido las consecuencias d 62), . la Dado que — Marpa el Traductor había ido tres la purificación de los dos primeros %a qe i! 
e fieles y ; . as de varias i - ; e : E sanza € 
Fa y que fuc totalmente reconstruida des.  BUCrras. pero los desperfectos fucron spa la India y había recibido directamente Así pues, se trata de una ensen llos que tie- | 
p És z 1955. El agua del cercano pozo de reparados, pronto sus enseñanzas de maestros indios como Na- camente tántrica para uso de aque E e 
A eins . i E RE ca: able 
eL a disposición de los Peregrinos, Bibliopraf dd y Telopa, la escuela que fundó fue lla- nen predisposiciones kármicas favor | 
1da a dass Ibliografía, Ka" x ET es gaa » 
Durante el a medio de grifos, 337 grafía, Ka'ba, en El, 1. 4 (1978), págs. 331- E a Kagyupa para significar que los maestros plano del cuerpo y del espíritu. dra, que re 
e rd sd e a fue un pan- . e esta escucla recibían directamente su inspi- Se atribuye al rey Chandrabha m Di 
, * por la Pie lepraciñez? dE c1Ó e A 
altura del ps de ledra Negra encajada a Ja JACQUES Jomier b: de estos famosos maestros indios, naba en la legendaria Shambala, Y T ción el 
gulo este, y ya hi en el exterior del án- KABĪR (siglo XV), p die Marpa, ni su discípulo — Milarepa con-  cípulo directo de Buddha, la iai el kála" 
ces era —y sigue siendo mador religioso Kabi octa —> mistico y refor- i cedicron la menor importancia a la organiza- primer comentario del tantra e et Tey 
: i Y p i s ió . e . .. re J el ib 
ir era de origen humilde | ción y a la difusión de la escuela. Un discípulo cakra tantra. Manjuéri-Kirn, pP" di y su hie 
tantra, } 


de Mila, Darpo-Lhaje fundó un monasterio en lika, compuso un resumen c 


ALaCARRA 


pdarika comp 
esa maner 
10 al otro d 


puado 
sólo puede ser Y 
osiciones kármic 
dice ambién que 
i o 
bros y € bienes, po 


. lep a 
pacer la desgrat 
ejoaa un $ 


imag 
are a un paraiso terrestre, 


oy 
ino Racia 


y prezoso para los discipulos. 


. 325-328. 


Tenzin GyaL-Po 


> toogi musulmana. 


Msi. 
ER q ela Negras, es una de las formas 
A aa Diosa», o Mahádevi, «la 
Pate Era. Bea potencia y es- 
Elnar Doreste de la India, par- 
engala, su culto es prepon- 


å representa 
> Presenta negra y totalmente 


va, es cl símbolo del 
e P tambié rehe yde 
; cl liberación. Se 

Y sus devotos la exaltan 


uso un comentario impor- 
a el kilacakra se difundió 
e Shambala. Según la 
de un amer ree que Shambala es un lugar si- 
i parte de este planeta, pero que 
llos cuvas dis- 
cas mentales sean puras. Se 
es una tierra feliz, rica en li- 
blada por hombres fuertes 
e viven hasta cien años sin co- 
a. De este modo la tradición 
ueño opumista que se adapta 
inacion de la gente del pueblo que 


x un maestro indio, Chilopa, 
la Shambala en busca del 
encontró a una encar- 
Gájusa que le trans- 
ses v las explicaciones 
s transmitió a 


kra atrae numerosos 
ze cuando la da el — Da-! 
cice cue en el Tíbet un 
lación más que tres 
, PUES, UN MOMENTO Faro 


isme, textos traducidos al 
jo la dirección de L. SiL- 
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con el nombre de Madre div 
stic à i 

mís ticos, como => Rámakrisua la ven como 

una mamiestación divina visible que conduce 


hasta el — brahmán invisi 
as ahmán invisible, es deci 
bre » es decir, hasta el 


ma. Algunos —» 


de e ad Le polythéisme hindon 
aris 1960, págs, 418; Devi-Mabátmy ; 
en de la Grande Déesse), texto no capi 
ucción al francés por J, VARENNE, París 197%, 
Hag à la Déesse, traducidos del sánscrito or 
sha P. SkastRI y N, MÉNanT, París 1980. g 


MICHEL DELAHOUTRE 
KAMI = shintò. 


KANJUR. La palabra kanjur (transcripción 
fonética de bka —'gyur) está, a su vez, formada 
por dos Palabras: bka’ que significa orden o 
mandamiento, y ’gyur que significa traducir. 
En efecto, se trata, dentro del budismo tibe- 
tano, de la traducción de las enseñanzas de 
Buddha que estaban originariamente en pali y 
en > sánscrito. El kanjur contiene una centena 
de gruesos volúmenes, pero su número varía de 
100 a 108 según las ediciones. En efecto hubo 
en el Tibet diferentes prensas de imprenta 
como la de Dege, la de > Lhasa y la de = 
Sakya que fueron las más célebres. Las ense- 
ñanzas completas de Buddha, es decir, los > 
sútras y los — tantras, están consignadas en el 
kanjur. Los monjes celebraron tres > concilios 
célebres en diferentes épocas para consignar la 
totalidad de las enseñanzas. Así pues, el kanjur 
es la fuente principal de la enseñanza búdica. | 
> Escrituras búdicas, 


Tenzin GYaL-Po 


KANT, Immanuel (1724-1804). 1.1. «¿Qué 
puedo conocer?» Sólo lo que éstá dado, Im- 
manuel Kant es el filósofo que, en la Kritik der 
reinen Vernunft (Crítica de la razón pura, 
1781), limitó la capacidad de la razón a la mera 
interpretación de la experiencia. Esta restric- 
ción tuvo como consecuencia inmediata el veto 
a toda intuición trascendente y la descalifica- 
ción de todo discurso de la razón sobre Dios, 
la libertad o la inmortalidad del alma. La razón 
pura puede sin duda «pensar» esas realidades, 
pero no puede «alirmarlas» por carecer de una 
intuición que le abra el acceso a ellas. Kant | 
aduce el famoso ejemplo de la paloma que, en | 
su intento de evitar la resistencia del aire, sube | 


muy alto en el cielo, pero acaba perdiéndose 


| en el vacío. El sentido es claro: es inútil que la 


razón pura intente tomar posesión de esas ver- 
dades que se sitúan fuera del campo de la ex- 
periencia. Kant denuncia así todo uso trascen- 
dental de la razón. No excluye, sin embargo, 
toda posibilidad de ratificar las verdades reli- 
giosas. En la Crítica de la razón pura se limita 
a restringir la capacidad de la razón, reser- 
vando así un espacio para la fe. El prólogo de 
1787 es explícito: «Tuve que abolir el saber 
para dejar espacio a la fc.» El papel de la me- 
tafísica, reducido a una simple función de «po- 
licía», es primariamente negativo: debe poner 
a la religión al abrigo de una razón demasiado 
avasalladora. En las Reflexionen encontramos 
otra confesión decisiva: «La metafísica no es la 
madre de la religión, sino su muro protector. » 

1.2. Limitando el «saber» de la razón pura, 
Kant aceptaba las conclusiones de la Aufkelá- 
rung, de acuerdo en este punto con el empi- 
rismo de Hume, mente lúcida que tuvo el mé- 
rito de despertar a Kant de su sueño dogmá- 
tico. Kant confirma que la razón sufre un es- 
pejismo cuando pretende probar las verdades 
metafísicas, Sin embargo, lejos de plegarse a los 
intentos demoledores, se vuelve contra ellos y 
arguye desde dentro, recordándoles que «las 
mismas razones que hacen ver la impotencia de 
la razón humana en cuanto a la afirmación de 
ese ser (Dios) bastan para demostrar la futili- 
dad de toda aserción contraria». La razón pura 
no tiene competencia en la cuestión de Dios; 
no posee capacidad para afirmarlo ni para ne- 
garlo. De este modo Kant refuta tanto a los 
deístas como a los ateos. Aunque lógicamente 
la conclusión es el agnosticismo, Kant otorga 
una preferencia práctica a la posición deísta. En 
el juego de las antinomias, en el que la tesis y 
la antítesis no logran excluirse mutuamente, la 
tesis (que afirma la existencia de Dios) hace in- 
clinar la balanza a su favor. Esa tesis ofrece un 
interés práctico, un interés especulativo y, por 
añadidura, «la ventaja de la popularidad», cir- 
cunstancia que «no constituye su menor título 
de recomendación». Pero si este prejuicio fa- 
vorable puede engendrar la creencia, no tiene 
posibilidad alguna de obtener una ratificación 
por parte de la razón. A menos que abandone 
«su propio terreno», la razón pura es incapaz 
de dar un respaldo a ese interés, 

1.3, Aquello que la razón pura no puede 


KANT 


afirmar, aunque pueda pensarlo, va a ser con- 
quistado gracias a la razón práctica, Cs decir, a 
la conciencia moral. El deber (el imperativo ca- 
tegórico) es un «hecho de razón», lo mismo 
que la ciencia, y puede constituir un nuevo 
punto de partida para la afirmación de Dios. 
Reflexionando sobre el «sentido» implicado en 
este «hecho», Kant estima que se deben afirmar 
esas ideas (Dios, la libertad, la inmortalidad) 
como la condición de posibilidad de este «he- | 
cho». Siguiendo hasta el fin la lógica de la con- ; 
ducta moral, la razón se ve «forzada» a admitir 
a Dios como garante de la vida futura, en la que 
el alma virtuosa espera encontrar su recom- | 
pensa y su felicidad, so pena de mirar esas leyes | 
morales como «vanas quimeras». Kant apostó 
en favor de la realidad del deber, que él des- 
cubre en el corazón del hombre con la misma 
evidencia que el cielo estrellado en el mundo 
exterior, Así llega obviamente a la afirmación | 
de la existencia de Dios. Pero ligando la exis- | 
tencia de Dios a la realidad del deber, no re- | 
cupera la teología especulativa, definitivamente | 
abandonada, sino que la sustituye por una teo- 
ría de los postulados. La consecuencia de este | 
desplazamiento es evidente: no es ya la religión 
lo que se prolonga en una moral, sino la moral | 
la que funda, justificindola, una religión (E, — | 
Weil). 

1.4. Al reintroducir la cuestión de Dios, 
Kant no se limitó a satisfacer una demanda po- 
pular ni a permanecer fiel al pietismo heredado 
de su infancia. Más allá de una interrogación | 
sobre la capacidad de la razón, Kant fue sen-| 
sible a otras cuestiones, más existenciales: 
«¿qué debo hacer?», «¿qué puedo esperar?» Es 
imposible relegar estas cuestiones sin mutilar al 
hombre. A partir de la cuestión del deber y de 
la de la esperanza, el filósofo de Kónigsberg 
intenta una justificación de la religión y en par- 
ticular del cristianismo, que considera como 
forma suprema de toda religión. Pero cuando 
habla del hecho cristiano, no lo acepta a ciegas. 
Muy al contrario, lo somete al tribunal de la 
razón, a fin de buscar su núcleo racional, es | 
decir, moral. La «religión dentro de los límites | 
de la razón» contiene básicamente un mensaje 
de orden ético. Considerada subjetivamente, la 
religión es «el conocimiento de todos nuestros 
deberes como mandamientos divinos», lo cual | 
significa que, en su forma pura, se trata de una | 
disposición a reconocer en la ley moral un im- | 
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perativo emanado de la voluntad de Dios. Sin 
embargo, Kant reconoce que en «ese campo in- 
sondable de lo sobrenatural, hay algo más de 
lo que la razón puede conocer». 

2.1. ¿Cómo juzgar el esfuerzo de Kant? Las 
reacciones a su labor fueron dispares y a me- 
nudo contradictorias. Los unos le reprocharon 
el haber limitado en exceso la capacidad de la 
razón pura. El concilio Vaticano 1, con su in-; 
sistencia en la capacidad del hombre para pro-: 
bar la existencia de Dios, tuvo muy presente a 
Kant. Cuando éste aboga por una fe sin el sa- | 
ber racional, corre el riesgo de incurrir en el ' 

fideísmo y el subjetivismo. Si a juicio de una | 
filosofía clásica caracterizada por la confianza | 
en la razón, Kant pecó por defecto, otros es- | 
timan que pecó por exceso. El filósofo alemán | 
debía haber sido consecuente con la destruc- 
ción de la metafísica. Asi, Maurice Clavel le re- 
procha su metafísica de contrabando, sus so- 
breañadidos injustificados, su desvio dogmá- | 
tico. En lugar de reintroducir a través de la ra- | 
zón práctica lo que kabia negado en nombre de 
la razón pura, Kant debió haber hecho del re- 
chazo filosófico de Dios la verdad última de la 
filosofía. Así habría puesto mejor de relieve la 
gratuidad de la fe. Al franquear ¡legítimamente 
las fronteras que él mismo había trazado, sej 
dejó llevar por el viejo orgullo metafísico. Fal-! 
téndole el valor de llevar hasta las últimas con- 
secuencias sus audacias, le volvió a dar inde-| 
bidamente a Dios un papel en la vida moral.; 
Según Clavel, la fe debe prescindir de todo 
apoyo en la razón, poniendo de manifiesto que 
todo su poder le viene únicamente de Dios. 
1 2.2. Pero volvamos a Kant tal como es, es 
idecir, al filósofo que transfirió la cuestión de 
¡Dios del orden metafísico al orden ético. ¿Lo- 
gró superar el ateísmo del siglo xvin? Su 
triunfo sobre la Aufklärung se parece mucho a 
una victoria pírrica: sólo consiguió suscitar | 
otra forma de ateísmo, más violenta. Su Dios, | 
postulado como soporte de la moral, queda re- 
ducido a un ser «funcional» cuyo papel básico 
es juzgar la acción humana. El Dios justificante 
del cristianismo se transforma en Dios justi- 
aero, en quien la bondad se halla necesaria- 
mente subordinada a la justicja. Este Dios no 
sólo es inaceptable desde Ja perspectiva cris- 
uana, por desconocimiento de su acción re-| 
entora, sino que se convierte en fuente de una 
nueva forma de ateísmo, más temible que el 
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primero. ¿No es ese Dios moral que «escu- 
driña las entradas y el corazón», juez imparcial 
e impasible, el blanco del ateísmo de > Nietz- 
sche, de — Freud, de — Sartre y de Camus? 
Ese Dios sólo ha podido provocar un ateísmo 
de la protesta y la rebelión. 
2.3. Pero quizá sea posible leer a Kant desde 
otra perspectiva. Frente a lo que suele pen- 
sarse, Kant no restableció ningún «saber» so- 
bre Dios, A través de todas las experiencias so- 
bre su poder, su deber o su esperanza, el hom- 
bre se ve siempre obligado a reconocer sus lí- 
mites. Si hemos de creer a > Heidegger, Kant; 
es el filósofo de la finitud humana. Así, la es- 
peranza, que en principio podría llevar al hom-| 
bre más allá de sus límites, no hace'sino reve- | 
larle su incapacidad. El hombre en su existen- ' 
cia concreta, como «ser razonable del mundo 
sensible», descubre su fragilidad, la impureza 
de su intención, su maldad, y vive la experien- 
cia del «mal radical» —una noción kantiana 
muy discutida—, que le hace palpar su insu- 
ficiencia, Si se orienta hacia un «todavía no», 
la esperanza revela también al hombre que no 
está a la altura de sus aspiraciones. Aunque 
despierta expectativas, no otorga nada, porque 
el hombre nunca puede hacer electiva esa es- 
peranza por sí mismo. Acabaría más bien en el | 
pesimismo. Como mucho, la esperanza es ca- 
paz de poner al hombre en estado de dispo- 
nibilidad para la acogida de una respuesta que 
sólo puede llegar desde otra dirección. Kant 
prepararía así una «estructura de acogida» 
(Paul — Ricocur) para la palabra de Dios. De 
cualquier modo, aunque el filósofo alemán pa- 
rece sensible al rico simbolismo cristiano, se | 
mantiene habitualmente en una interpretación | 
racional, que suele maltratar los dogmas. i 
> Cristo y los filósofos, — religión (filo- 
sofía de la). 


Bibliografía. Obras; Edición de los escritos kantia- 
nos de la Academia de Ciencias de Berlin, desde 
1992, en curso; Oeuvres, Paris 1980, «Bibliothèque 
de la Pléiade», Traducciones en castellano de nu- 
merosas obras. Estudios sobre Kant que conciernen 
más directamente al problima religioso. K. BARTH, 
Die protestantische Theologie im 19 Jabrhundcrt 
1946, (trad. fr. La théologie protestante an dix-nen- 
vieme siècle, Ginebra 1946, Págs. 135-173); M. HEI- 
der Metaphysik, 
de la metafisica, 
Nantiens, Paris 
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hilosophie religieuse 
963, ?1970); J.L. BRUCH, La p í sse 
de Kant sl 1968; P. RICOEUR, pte id 
terprétations, París 1969, págs. 393-415; M, v 
Critique de Kant, Paris 1980; O. HOFFE, [mma 


Barcelona 1985. 
Aa MARCEL NEUSCH 


KARANOVO, BOIAN, CUNETA 
(culturas de). Yacimientos epónimos A ls E 
vilizaciones neolíticas de las regiones balcani 
cas, especialmente del territorio búlgaro. dad 

Karanovo, tell que se eleva cerca de Nova 
Zagora, designa la facies cultural más antigua 
de Bulgaria. Surge alrededor del 6000 y con- 
tinúa durante varios milenios. Consta de 7 fa- 
ses sucesivas (excavaciones: V. Mikov y R. 
Georgiev, 1936-1937). Karanovo 1-11 (6000- 
+5400) corresponde a la cultura de > Starčevo 
en Yugoslavia, en tanto que las fases siguientes, 
de época calcolítica, responden a las culturas de 
Boian (Karanovo 1v-v) y Gumelnița (Karanovo 
vı), que se difunden también por Rumania y 
Macedonia. 

Los primeros hábitats, de planta cuadran- 
gular, presentan alineaciones de estacas de ma- 
dera consolidadas con arcilla o barro seco. La 
población vivía de los productos de la caza, la 
agricultura (trigo, espelta, mijo, lentejas) y del 
ganado domesticado (cabra, cordero, buey, 
cerdo). La cerámica bícroma (blanco o negro) 
sobre fondo rojo ha proporcionado vasos ca- 
liciformes y vasos cultuales trípodos cubiertos 
de motivos geométricos. Numerosas figurillas 
en arcilla o mármol, con formas esteatopígicas, 
reflejan el culto a la — diosa madre, imagen de 
la fertilidad y la abundancia. Algunas figuras 
tienen forma de tortuga, como otros ejempla- 
res encontrados en las culturas de —> Starčevo, 
Vinča y Gumelnița, así como en > Çatal Hü- 
yük (relieve pintado) y — Hacilar, en Anato- 
lia. Esta actitud, con los brazos y piernas se- 
parados, simboliza el nacimiento. En este caso, 
la diosa madre está representada en tanto que 
divinidad creadora. 

„La cultura de Bojan, que comprende tam- 
bién cinco fases sucesivas, ocupó sobre todo la 
región rumana (a partir del 4900). Se caracte- 
riza por una cerámica pintada e incisa, ador- 
nada con motivos lincales y espirales, motivos 
que, según E. Comşa, figuran también sobre 
“Personajes femeninos de pie, esteatopígicos, 
con los brazos tendidos o replegados, decora- 


KARKE bas 


dos con incisiones en espiral, enas e 
blanco» (Tipología y significación... ie de 
El rostro, esbozado por un pellizco, pi 
cubierto por una máscara romboidal y +... 
tomorfa. Como en > Cucuteni, las escarit 
caciones que recubren las figuras representa. 
los símbolos de la serpiente, el Pájaro, el pa 
y el aire. Estas estatuillas Personifican a la diosa 
de la vegetación. La cultura de Hamangia en 
Rumania (> Cucuteni) y en Bulgaria es con. 
temporánea, o incluso anterior, de la de Boian 
y da lugar a la cultura de Sumelniga (tell ru. 
mano) a finales del quinto milenio. Ésta se ca- 
racteriza, en época calcolítica, por objetos de 
adorno y útiles de cobre, colgantes antropo- 
mórficos y figurillas de oro. La mayoría de las 
estatuillas, de técnica estilizada, son de terra- 
cota, mármol (raro), hueso y oro. Las de hueso 
están ejecutadas en placas, con el triángulo pú- 
bico señalado y perforaciones en las orejas y en 
los brazos. Se han encontrado muchas de este 
tipo en Rusé (Bulgaria), Gumelnița y Sultana 
(Rumania). Por último, la cultura de Gumel- 
niga posee también estatuillas zoomorfas y di- 
versos vasos y tapaderas antropomorías, con 
frecuencia adornadas con líneas y espirales, El 
vaso de Vidra, de 42,5 cm de alto, tiene con 
toda seguridad un significado simbólico que 
atañe a la diosa de la vegetación, vinculada a la 
fertilidad de la tierra. 


Bibliografía, J. Maxxay, Die Balkanischen soge- 
nannten Kopflosen Idole — Ihr Ursprung und thre 
Erklärung, en Acta Archaeologica Academiae Saen- 
tiarum Hungaricae, 19, Budapest 1962, págs. 1-24; 
E. Comşa, Tipología y significación de las figurilas 
antropomorfas neolíticas del territorio rumano, ea 
Valcamonica Symposium 1972, Capo di Pome 1975, 


págs. 143-153. 
THÉRÈSE UrBIN-CHOFFRAY 


KARKEMIS. Situada a orillas del Orontes en 
Siria del Norte, Karkemii llegó a ser con E 
Alepo una gran metrópoli hitta dr 
glos xiv y xin a.C. La ciudad constituía x 
defensa contra todo invasor procedente del E 


í . í rey 
Piyassil, que, al ser entronizado Numerosos 


nombre hurrita de Sharri-Kushu. Y sais be- 
funcionarios llegados de — em dende E 
vita se establecieron en Kar a. Dorea 
trodujeron el modo de vida — $! 


KEMIS 

a, es decir del 1100 al 700 
» - 
hitita se mantuvo en Kar- 
i Juvita. — Kubaba era la 
kemi de la cjudad. Tarhunt, dios de la 
a s ‘mió Sì "ye 
rito-luvita, SIgUIO siendo muy ve 
o la época neohitita así como — Sha- 
» entras que los dioses estrictamente 
1 . . 
ma, MP ¿penas atestiguados. La ciu- 


¡jodo neohitit 
oo ig 
el p | civilización 

"3 ü forma > 


n h 
am ta hi 


ina buena sintesis por M. LIVERANI, 


-rafia U ` 
phliografia iquen, XXXVI (1978), páginas 


¿Revue hitite erasian 


153-155. 


RENÉ LEBRUN 


(en el budismo). Karma (en pali, 
ignifica literalmente «la acción». El 
apareció en el siglo vi a.C., 

» la doctrina del karma, en 

en que ésta se encontraba en 
, (= karma [kerman)). Por con- 
l budismo el karma 


KARMA 


individual o universal (—> 
ortanto, va no es el conocimiento 
sue puede procurar la — libera- 
, por el contrario, un acto de sabi- 


comando de raíz la causa de todo 
lz ilusión de la existencia de un 
10, para el budista el karma es la! 
EN 


«205, D 


“0, ta 


tadaa 
mam PE 
Ce exi ento casi físico d 


ista 20u 
tomer, a! en modo 


en razón de un en- | 
e causa y efecto, sin | 
ns Cai alguno noción de re- 
$e no hay nd en un sentido moral, ya 
LA i€ Para castigar o premiar. — 
Mappa, O expresa así en el Visyddhi- 


págs. 251-259. 
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Sólo fluye la ola de las Partes compuestas. | 
as. 


(Vis, XIX, 20). 


Así, el karn 
concreto: la jigi a i 
O r ica se manifi 
vés de la corriente mental, dis a 
manifestarse en los fenómenos mala lec i 
las ocasiones que se SI pee O 
presenten. «¿Dónde se en-' 

cuentra cl kamma, Venerable Señor?» 
guntó un día el rey Milinda al Venerable Na 
gasena (cn el > Milindapañha): «Mahija e 
respondió Nágasena, no se ha dicho ale 
kamma se encuentre “conservado” en parte al- 
guna de esta conciencia huidiza o en al una 
parte del cuerpo. Sino que, al depender del es- 
píritu y de la materia, se manifiesta en el mo- 
mento oportuno, al igual que tampoco podría 
decirse que el fruto del mango se encuentre re- 
tenido en alguna parte del árbol, sino que 
como apéndice de éste, aparece en la estación 
adecuada. » 

Finalmente, según el punto de vista búdico, ; 
las determinaciones y condicionamientos del | 
ser individual (el budismo no niega la existen- 
cia del individuo en el plano fenoménico) no 
suprimen en modo alguno su libertad, ya que 


nula en un punto; 


el karma no puede concebirse como una pre- ' 


destinación o una necesidad a la que habría que 
someterse fatalmente. Por el contrario, el ser 
individual se encuentra siempre inmerso en el 
devenir, y este devenir depende de sus propias 
acciones, ya que su actuación actúa también 
sobre él mismo y le modifica constantemente. 
El hombre debe pues esforzarse por vivir el ¡ 
presente, pues es en la acción presente donde: 
puede mejorar su karma, preparando así las 
condiciones existenciales que le permitirán un 


M. Nánana, La doctrine du Kamma, 


Bibliografía. 
febrero-junio 1959, 


en «Présence du bouddhisme», 


PIERRE MASSEIN 


KARMA (Karman). Palabra sánscrita deri- 
vada de la raíz KR, que 
karma, la acción, es € 


significa hacer, El 
| eje central de una doc- | 


trina que ha tenido importancia no sólo para el | 
> hinduismo en sus formas antigua y MO- 
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derna, sino también para el — jaínismo y para 
cl > budismo. Con sus corolarios (— sāmsāra, 


| > liberación, ctc.), el karma es la clave para 


comprender el conjunto de actitudes éticas y 
religiosas de la India, del Tíbet y del sudeste 
asiático en sus formas clásicas. 

El sentido del término ha sufrido una con- 
siderable evolución. En el período védico anti- 
guo, la palabra karma es sinónimo de — rito 
y designa la acción ritual, la obra ritual y, sobre 
todo, el — sacrificio. Mediante el sacrificio, el 
hombre védico accede a una vida feliz en el más 
allá, convirtiéndose en el igual de los dioses. 
En un segundo período védico, cuyos comien- 
zos coinciden con la aparición de los primeros 
> upanisad y que abarca aproximadamente el, 
siglo vı a.C. (el siglo de la aparición del jai- 
nismo y del budismo), el karma pierde su efi-| 
cacia salvadora. No puede ya liberar al hom- 
bre. Aunque le asegura aún los mismos bene- 
ficios materiales y espirituales que en el pe- 
ríodo precedente, éstos ya no están conside- 
rados como la salvación: volverse como dioses 
no sirve más que para retrasar la verdadera li- 
beración. Cumplir ritos (karma) y dirigirse a 
los dioses no puede sino mantener al hombre 
en el mundo fenoménico de la pluralidad. El 
karma significa pues cl apego a este mundo y 
al mundo futuro. Si las acciones son malas, va- 
yan o no unidas a un rito, sólo pueden enca- 
denar aún más y conducir a destinos malos. En 
efecto, sólo el conocimiento (> jñãna) del > 
ātman es liberador. Con esta noción ética del 
karma y de sus consecuencias, aparece la no-| 
ción del sárpsara, el torbellino de nacimientos | 
y muertes al que el hombre se ve arrastrado si 
no alcanza la liberación. El karma termina, | 
pues, por designar la condición humana so- 
metida a la necesidad ineluctable de renacer en 
condiciones animales, humanas o divinas. La 
ley del karma es la ley de la retribución de los 
actos: nuestros actos producen obligatoria- 
mente sus frutos, si no en esta vida, en una vida 
futura, 

De esta doctrina pueden extraerse numero- 


secuencias. La solución más radical es 


sas con 
o- 


la de no actuar más, no llevar a cabo actos s 
s o cultuales. Es la solución del = sann- 
| que renuncia, cesa de actuar y se con- 
liberación. Pero existe otra so~ 
Krisua 
1 Gitá: hay que continuar ac- 


ciale 
yásin, € 
sagra a su — 
lución menos radical, propuesta por —> 


en la > Bhagava 


KARNAK 


tuando, pero evitando las consecuencias de los 


actos en cl plano de la liberación. Esto se con- 
forma desinteresada, sin 


sigue actuando de 
n este mundo 


buscar los frutos de la acción ni € 
ni en el más allá. Pero muchos hombres no 
consiguen la suficiente autodisciplina para evi- , 
tar el deseo. Según la Bhagavad Gita, pueden | 
entonces recurrir a la — bhakti, que consiste | 
en realizar sus acciones con «devoción» a f 
Krişņa, quien asegura la salvación. Pero mu- 
chos hombres no confían así en la divinidad su- 
prema.. La mayor parte de ellos se ven tentados 

por un compromiso: acumular el buen karma, 
realizar actos meritorios que aseguren un des- 
tino mejor, dejando para más tarde la búsqueda 

de la meta final, de la liberación. 

La ley del karma, que apareció en una época 
en la que era preciso motivar la urgencia de la 
liberación por el conocimiento, la bhakti o el 
— yoga, acabó a menudo perdiendo su fuerza 
movilizadora. Resulta también sintomático el 
que los autores que se dirigen a occidente desde 
la India, como — Ridhakrisoan, limiten al- 
gunos aspectos de la teoría destacando que no 


es incompatible con el ejercicio de la libertad, 


del arrepentimiento y del perdón de las faltas! 
(The hindu view of life, cap. 10). Pero avanzar 
en este sentido significa también que los ver- 
daderos resortes del hombre se encuentran en 
otra parte. Para sentirse movilizado, el hombre 
no debe tener la impresión de que su propio 
destino está comprometido en series infinitas 
sobre las que sólo tiene una influencia indirecta 
y retardada. Debe plantearse la cuestión de su | 
responsabilidad en la tierra hacia sí mismo y 


hacia los demás como si ésta fuese la última | 
vida, 


Bibliografía. J. Gonna, Les religions de l'Inde, 1: 
Védisme et hindonisme anaien, Paris 1962, pigs. H8- 
252. 
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KARNAK. Karnak, término árabe que sig- 
nifica «pueblo fortificado», designa el conjunto 
de vestigios arqueológicos situados en la orilla 
derecha del Nilo, al norte de Luxor. Karnak, 
sorprendente por su enorme extensión, es una 
amplia aglomeración de edificios religiosos 
construidos durante sucesivas generaciones de 
faraones, desde el Imperio Medio (hacia el 
2000 a,C.) hasta época romana, en honor del 


KARNAK 


dios Amón-Ra. Champollión, padre de la 
egiptología, se expresó en los siguientes tér- 
minos al descubrir las ruinas de Karnak: «Todo 
lo que había visto en — Tebas, todo lo que ha- 
bía admirado con entusiasmo en la orilla iz- 
quierda del Nilo, me pareció insignificante al 
compararlo con las obras gigantescas que me 
rodeaban... Los egipcios construían para hom- 
bres de 100 pies de altura.» En Kamak se dis- 
tinguen tres zonas: la norte. dedicada al di 

— Montu; la sur, a la diosa — Mur; y el centro 
a Amón-Ra, la gran divinidad dinieo 
perio Nuevo. Cada faraó 
conseguir la benevoler 
deroso clero, mandaba erigi 


5 
A 


en Karnak, destruyen 
integrándolo en la nu 


cesión de construccio 


Junto actual, es di 


igieron diecisiete obe- 


LLEMETTE ÁNDREU 


KARNAK (alineaciones de) — me 


galiusmo. 


KARUNA. En el 


Ur, se encuentra frecuent 
«bondad todo 
Como escribe Mikitherz vyanzponika, vel 
mundo sufre, pero la mayor parte de los hom- 
bres mantienen ojos y oídos cerrados. No ven 
la inextinguible corriente de l¿primas que re- 
corre la vida, ni oyen el grito de aflicción que 
traspasa continuamente el mundo. Sy pequeña 
Pena personal o su alegría les cierran ojos y pj- 
dos. Atado por el egoísmo, su corazón per- 
Manece duro y mezquino, Y 
duro y mezquino, 


siendo su corazón 
¿cómo podrían luchar por 
da, por realizar lo único que 
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levanta la pesada barra, abre las puertas de la 
libertad y vuelve vasto como el mundo al co- 
razón mezquino, La compasión hace desapa- 
rocer ese peso inerte, pesado y paralizador, y 
presta alas a aquellos que se sentían encade- 
nados a las regiones inferiores del vo.» 

En el budismo del Gran Vehículo (Maha- 
viná) el bodhisattva da un perfecto ejemplo de 
compasión. 

— Estados sublimes, — maitri. 


Bibliografía. M. NYANAPONIKA y col., Initiation an 
boudahisme, Paris 1968, cap. VIN: Les Quatre États 
Sublimes. 


PIERRE MASSEIN 


KASEMANN, Ernst. Ernst Kásemann, exe- 
seta y teólogo luterano alemán, nacido en 
1906, especialista en el Nuevo Testamento, re- 
cibió la influencia de Rudolf — Bultmann antes 
de emprender una revisión crítica de algunas de 
sus tesis. 
Frente a Bultmann, según el cual la fe cris- 
nana absorbe la historia en la —= escatología, 
Sésemann afirma la importancia de la historia 
para la fe y la teología. La perspectiva histórica , 
se nos impone, a su juicio, por la forma misma | 
de los evangelios, que anuncian y solicitan la 
fe al narrar, pues narran siempre «mando 
Así Kisemann, como discípulo crítico de Bult- 
mann, emprende una revalorización del «Jesús 
histórico» en las propias perspectivas de la fe 
cristiana. Una conferencia por él pronunciada 
en 1953 sobre «El problema del Jesús histó- 
rico» provocó un debate y una investigación 
que se prolongaron durante más de diez años. 
Otra cuestión que, ligada a la historia, in- 
teresa directamente a la fe y a la teología es la 
de la constitución y significado del — canon de 
las Escrituras Y, más en concreto, del canon 
del Nuevo Testamento. Esta cuestión consti- 
tuye un segundo polo de los trabajos de Kä- 
semann. El problema del canon es el de su! 
clausura y su contenido al mismo tiempo. Su: 
finitud, su clausura, es lo que le permite existir! 
como tal y cjercer una función histórica: sólo | 
Un ser singular tiene realidad histórica, En! 
cuanto al contenido del Canon neotestamenta- 
Pone mn meaa cis ile pro 
una pluralidad de ed lay 
nes de ese men- | 


saje. Kásen: d 7 i 
nann se complace en destacar las di- | 
Í 


er 
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ferencias, en algunos casos incluso contradic- 
ciones insuperables, que cl historiador puede 
encontrar en cl texto bíblico. Sin embargo, ' 
como teólogo y como simple lector ci a 
que no se contenta con acumular datos « ART 
sos sin preocuparse de su sentido, va más allá 
de esta operación analítica y aboga por un ne-, 
cesario «canon dentro del canon». No se trata 
de modificar las fronteras del canon pen 
nal, lo que sólo aplazaría cl problema, sino de 
determinar frente a él un nuevo tipo de con- 
sideración, un nuevo enfoque. El «canon en el 
canon» reivindicado es exactamente un canon 
de lectura en función del cual se pueda esta- 
blecer un principio de organización del texto 
multiforme que permita a éste ser vehículo de 
sentido. B 

El «canon en el canon» es, para Käsemann, 


| la doctrina paulina de la justificación (> jus- 


ticia-justificación) por la fe. La teología paulina 
en general, entendida como «teología de la => 
Cruz», constituye por otra parte un tercer polo 
de la exégesis y de la teología de Kisemann. 

El último centro de interés, que cubre una 
parte importante de su obra, está representado 
por la > apocalíptica. Ésta se deriva en parte 
de aquellas corrientes marginales en las que 
germinó la virulencia cristiana, sin agotarse en 
especulaciones más o menos fantasmagóricas. 
Lo más frecuente es que la apocalíptica esboce 
una doctrina de la lucha, como se constata en 
el libro del > Apocalipsis. Y Kisemann no va- 
cila en considerar este libro como «la madre de 
la teología cristiana», la primera gran reflexión, 
de dimensiones cósmicas, sobre el mensaje 
cristiano y sobre su incidencia en una situación 
histórica dada. El Apocalipsis traduce esa idea 
de que, en las peripecias de la historia, la cues- 
tión decisiva es saber «a quién pertenece el 
mundo», 


=> Apocalíptico, > Bultmann, => canon, => 
crítica bíblica, — cruz. 


Bibliografía. E. KÁSEMANN, Ensayos exegéticos, Sí- 
gueme, Salamanca 1978; P, GiseL, Vérité et histoire. 
La théologie dans la modernité. Ernst Kasemann, Pa- 
ris 1977, 


RENÉ MARLÉ 


KAVI, El término kavi se emplea en el > 
Avesta de dos maneras diferentes. Por una 
parte (sólo en los > gátba), se aplica a los prín- 


KENOSIS 


cipes de las tribus iranias que rinden culto a Jos 
— dacva y son hostiles a la religión mazdea: 
el favorito de uno de ellos ofendió gravemente 
a — Zarathustra al no recibirlo en su casa y a] 
permitir que su yunta tiritase de frío en la 
puerta, hecho que le atrajo la maldición del 
profeta. Por otra parte, es el título, que ante- 
cede casi siempre al nombre propio, de los 
príncipes de la dinastía de los kayanidas, fun- 
dada por Kavi Kaváta (cuyo nombre fue adop- 
tado por el rey Kavád, el protector de ~ Maz- 
dak, conocido en la leyenda con el nombre de 
Kal Qobad), dinastía en la que brillaron sobre 
todo Kavi Usan (recogido en la leyenda épica 
del Sahname con el nombre pleonástico de Kay 
Kaus) y Kavi — Vistaspa, el protector de Za- 
rathustra. Como su correspondiente sánscrito | 
kavi no sólo significa «jefe», sino también sin- 
teligente, sabio, vidente y profeta», lo que con- 
firma la etimología, se puede conjeturar d 
connotación análoga para el término avéstico, , 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


KENOSIS. El término kenosis se deriva del ) 
verbo kenown, y es empleado por san > Pablo | 
en la epístola a los filipenses (2,6-7) para des- | 
cribir la extrema humillación de Cristo: «El | 
cual, siendo de condición divina, no hizo | 
alarde de ser igual a Dios, sino que se despojó | 
a sí mismo (ekenoser), tomando condición del 
esclavo...» En otros pasajes san Pablo medita 
sobre «la gracia de nuestro Señor Jesucristo: | 
cómo por nosotros se hizo pobre, siendo rico,| / 
para que vosotros fuerals enriquecidos, con su 
pobreza» (2Cor $,9). La reflexión sobre la = 
cruz, como manifestación del poder divino en, 
medio de la más extrema debilidad, constituye, 
el centro de la teología paulina, como lo com- 
prendió muy especialmente > Lutero. a 
Las teorías kenóticas propiamente he pa 
sólo empezaron a desarrollarse a Pea e] 
glo x1x para explicar la ignorancia os y 
Cristo, de la que dan testimonio ls : te 
(por ejemplo, a propósito del dia deje. 
nal, Mc 13,32): el Verbo de Dios en el acto 
tado el uso de sus atributos divinos € pa 
mismo de su encarnación. Tales roncienci e 
plican porque consideran que la No es éste 
sí es constitutiva de la pi de acuerdo 
lenguaje tradicional, según el ll la unidad 
con el concilio de Calcedonia ( ` "la di 
de la persona de Cristo salvag! 
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dos naturalezas, con sus atributos 
Cristo conoce en su naturaleza hu- 
progreso del conocimiento, 
a ignorancia relativa, la hu- 


ción de las 
especificos; 
mana un cierto 
ero también un y 
lación de la cruz y la exaltación de la — re- 
mi Fla e 

cción. cp 
e antropología, = descenso a los infier- 
> t, pa o, . 
¿ > encarnación, > Fan, — Faqir, > kong, 
A 


n wnid, > xu. 


> misterio, > 14 
Bibliografia. P. HENRY, Kénose, en Suppl. Dic. Bi- 


ple, V, 7-161. $ 
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KHEPRI. Dios primordial e increado (exis- 
tente por sí mismo) que encarna la salida del 
sol en «cl alba de la primera mañana». A través 
scarabeo kbeper («nacer», «llegar a ser», 


del 
de las 


emnsformarse»), encarna durante el alba una 
de las «meramorfosis» esenciales del disco so- 
lar: su salida por encima de la tierra. Es un ser 
zo de— Ra y — Atum, las otras dos fases 
¿e do temario del sol diurno. Su simbolismo 
acersional se convirtió en uno de los grandes 


mus cosmogónicos y en una promesa de jn- 
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lidad que aparece una y otra vez en la 
de las tumbas, sarcófagos, joyas, 
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um poseíz una decena de lu- 
Es de cuño en Egipto. Su apariencia de car- 


Dre criocéfalo manifestaba su 


de ke 


H 


ne mítica del Nilo en 
unto de partida de la inundación 
Anunoe era el alfarero divino 
el cuerpo de los reyes y 
el limo, así como el de- 
tusersal. Sus paredros eran Satis, 
Higer, Neberury y — Neith. 
DomINIque BÉNAZETH 


0%. p; 
dla que desempeña el pa- 

E 2 tríada tebana, Aparece 
ntado en forma de un 

su cabeza de halcón cl 
do con el creciente lu- 
9 Un niño o un ser mo- 
MPuesto e insignias rea- 


mente Teprese 
. que lleva sobre 


t 
Wome * gura com 
k, = COn cetro co 


Aur 


se manif: 
n; 
ista de numerosas formas, 
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en £ 
e T era ante todo Khonsu el Conse 
Jero, dios protector y médico 
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. A 9 
KHSATHRA. Khiathra, «poder», es el y 
bre de una de las entidades de la teolo, ía le 
Zarathustra. Su epiteto constante hs Pian 
«descable», La misma palabra forma parte del 
término, de origen medo, sátrapa khiatra : 
Su correspondiente indio, ksatra da orige Pai 
derivado ksatriya, que designa la du a 
rrera. Es probable que en la teología atole 
trica esta entidad reemplazase al dios de la vic- 
toria, Indra => Verethraghna, 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


KHVARENAH. En el = Avesta khvarr, en 
pehlevi, designa la fortuna o gloria que tanto 
el atributo de los reyes, de > Zarathustra, de 
varias divinidades y de todos los => arios, 
como el origen de la aurcola, del > nimbo y 
de la «gloria» de los santos y de otros perso- 
najes del + budismo, del > cristianismo y del 
> islam. El kbvarenah abandonó a => Yima, 
según el —+ Avesta, en tres ocasiones por haber 
pecado, huyendo en forma de un halcón que 
fue atrapado sucesivamente por — Mithra y 
por los dos héroes Thraetaona y Keresaspa. 
Los dos Espíritus, el Santo y el Malo, se dis- 
Putaron la posesión del khvarenah, que se 
salvó en el lago Vourukaa (¿el Caspio?, ¿el 
mar de Aral?), donde > Apám Napát lo 
atrapó. Allí intentó apresarlo, a nado, por tres 
veces un jefe extranjero, enemigo de los maz- 
deos, pero fue en vano, pues «pertenece a los 
pueblos arios que han nacido y que han de na- 
cer, y al santo Zarathustra». Esta gloria de los 
arios, fue llamada «gloria kaviana», por la di- 
nastía de los — Kavi que la recogió como he- 
réncia. No es exclusiva de los reyes, pues > 
Zarathustra tiene la suya, lo mismo que la pri- 
mera pareja humana, de la que cuenta el > 
Bundahiín que cuando aún estaban confundi- 
dos en la planta del ruibarbo surgido de la se- 
milla del primer hombre, —> Gayómart, de 
donde ellos iban a nacer, su kbvarr, que era el 
de todos los hombres, se cernía por encima de 
ellos. Se trata por tanto en cierto modo de la 
«forma humana», un principio del que aún ca- 
recían y que les ¡ba a dar su apariencia de hom- 


bres. , 
; 5 , e 
El término no tiene correspondiente en sán 
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¡Crito, pero todo induce a creer que deriva de 
| Buvar, en sánscrito svar, «sol, luz celeste, em- 
pírco», 

El khvarenah cs pues en esencia un fluido 
luminoso emanado del sol, lo que se acerca a 
la idea del origen solar del primer hombre, --» 
Yima o + Gayómart, 

=> Gloria, 

JACQUES Ducnesne-GuiLLeMiN 


KIERKEGAARD Soeren Aabye (1813-1855). 
1.1. Nacido en Copenhague, Soeren Kierke- 
Baard fue el menor de siete hermanos, de los 
que el mayor llegaría a ser obispo de la Iglesia 
luterana. Su vida estuvo marcada por algunos 
acontecimientos que le afectaron profunda- 
¡ Mente, En 1834 se produjo lo que él llama «la 
| gran conmoción», expresión poco clara que 
guarda relación con un secreto conservado en- 

| tre él y su padre. ¿Qué secreto? ¿La rebelión 
| de su padre contra Dios cuando pastoreaba su 
| rebaño pasando hambre y penalidades? ¿La 
| violación de su criada antes de casarse con ella? 
Caben todas las hipótesis. En cualquier caso, 
la influencia del padre fue determinante en la 
vida del filósofo, que heredó su melancolía, «la 
más fiel amante que yo he conocido» (amante 
tiránica que le llevó al borde del suicidio, su- 
giriéndole un día que «se disparara un tiro en 
la cabeza»). En la universidad eligió la facultad 
de teología, pero fue asiduo, sobre todo, de los 
cafés y los teatros. En 1837 conoció a Regina 
Olsen, con la que inició un noviazgo que se 
interrumpiría cuatro años después. ¿Por qué 
esta ruptura, que está presente en toda su obra? 
Los motivos fueron complejos. «Habría tenido 
que iniciarla en cosas terribles.» ¿Cuáles? ¿Las 
concernientes a su padre o a su misteriosa «as- 
tilla en la carne»? Parece que el motivo reli- 
gioso fue decisivo: «Ella me vio agobiado bajo 
el imperio del sentimiento religioso, oculto a 
su mirada.» Desde entonces, Kierkegaard se 
consagró a su obra religiosa, iniciando una lu- 
cha en favor de un cristianismo auténtico. En- 
tró en conflicto con la Iglesia oficial, sobre 
todo en 1854, con ocasión de la muerte del 

| obispo Mynster. Cuando todos elogiaban a 
aquel «verdadero testigo de la fe», Kierkegaard 
| arremetió, indignado, contra los funcionarios 
| de la Iglesia. Murió el 11 de noviembre de 
| 1855. Tres semanas antes se había desmayado 
en la calle, agotado. La Iglesia oficial estuvo 
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ausente en su entierro, con la única excepción 
de su hermano. y 

1.2. Escritor genial, Kierkegaard consagró 
su vida a la defensa del cristianismo. Él mismo | 
se definió como «pocta de lo religioso». Su | 
obra, múltiple y variada, fue publicada con di- | 
versos seudónimos (Johannes Climacus, a 
hannes de Silentio, Victor Eremita, etc.), ca- 
racterizándose por el recurso a toda clase de | 
figuras históricas o imaginarias. Con estos pro- 
cedimientos inusuales encontró el modo de ex- 
presar las múltiples virtualidades que había en 
él y que están presentes en todas las personas. 
Prestó sus ideas a personajes que las hicieran 
vivir. Mientras — Hegel absorbía la existencia 
singular en lo universal del concepto, Kierke- 
gaard le dio al concepto encarnaciones singu- 
lares. Su finalidad, sin embargo, no cra úni- 
camente estética. Aquellos disfraces estaban al 
servicio de la verdad y constituían una forma 
de comunicación indirecta. Cuando los hom- 
bres están alejados de lo religioso, es difícil 
«entrar en contacto con ellos». Hay que em- 
pezar, pues, por despertar su curiosidad pro- 
duciendo una obra estética. Pero no hay que 
olvidar el «apéndice». «Sin impacientarse, pero 
lo más rápido posible cuando ha conquistado 
a sus lectores», el autor religioso debe presen- 
tar el mensaje del evangelio. Tenemos, pues, | 
tres clases de obras: la obra estética, obra de | 
seducción que apela a todos los recursos lite- | 
rarios para «interesar» al lector; los «discursos / 
edificantes», que proclaman el evangelio en su! 
radicalidad y su brutalidad, y en los que se es- | 
tablece una comunicación directa, y, por fin, | 
el Diario (los «Papeles»), obra personal en la / 
que se expresa su alma secreta «delante de 
Dios». En el Diario se encuentra a menudo la; 
clave de la obra de Kierkegaard. 

2.1. Pese a su falta de sistema, el pensa- | 
miento de Kierkegaard no deja de poseer una 
cierta articulación. Él mismo da las coordena- 
das, distinguiendo tres esferas de existencia, | 
que son tres estilos de vida posibles. La pri-' 
mera es la esfera estética, Encontramos en ella 
al judío errante (símbolo del hombre que no se 
detiene en parte alguna), a Fausto (la «duda 
personificada», el aventurero del saber, sím- 
bolo de lo «demoníaco espiritual») y a Don 
Juan (el aventurero de Eros, que no se adhiere 
a ninguna de las 1003 amantes de su colección 
y constituye el símbolo del hombre al acecho 


a 
r 
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de nuevas impresiones). El esteta, persiguiendo 
lo infinito en lo finito, se condena a la ilusión, 
Su vida transcurre en el instante, Juguete de las 
circunstancias y del azar, se resuelve en simples 
episodios en los que busca lo «interesante». 
Explora «el reino ilimitado de los posibles», 
pero nada puede colmarle porque nada le pro- 
cura lo infinito que secretamente busca. No 
posee un yo y, cuando lo advierte, es presa de 
la desesperación. Esta es su oportunidad, si es 
capaz de entrever otra posibilidad de existen- 
cia. Pero esa oportunidad supone una decisión. 
El esteta, sin embargo, se refugia en | i 

especie de desesperaci u 
gregación de la vida, 
dificando al mundo. 


se respeta al otro, 


1 -e r dai 
Curación v Ccónsical 


sino que el sujezo se confiere 
Se elige a sí 


i el riesgo de perderse 
Cs nuevo en Ía zutosaustacción. Se impone un 
umor. Aunque 


sólo llega, sin 


2.3. La conciencia de pecado anuncia la es- 
fera religiosa. El ser finito, conociendo en su 
pecado la imposibilidad radica! de apoderarse 
de lo infinito, se libera para acoger su justifi- 
cación de parte de un Otro, Lo «religioso» re- 
mite a la imprevisible decisión de Dios. Así, 
Abraham, la gran figura de lo religioso, se 
Pone en camino «cn virtud del absurdo», des- 
pojado de toda seguridad. Está «solo con su 
terrible responsabilidad», sin referencia al «de- 
ber» (lo general), en una «relación absoluta con 
lo absoluto». Su única medida es Dios y sólo 
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la fe salva, En el plano religioso, lo contrario 
del pecado, no es la virtud, sino la fe. Las di- 
versas esferas deseriben otros tantos espacios 
espirituales y opciones existenciales, Contie- 
nen para el yo las promesas, ilusorias o reales, 


de una realización, No se pasa de una esfera ay 


otra mediante el juego de una dialéctica que 
pueda concatenar lógicamente las cosas, sino| 
mediante un «salto» que implica un compro-! 
miso personal. Nunca se está situado de modo' 
definitivo en una esfera, Uno puede vivir en la 
ilusión, creyendo estar en lo areligioso» (por 
ejemplo, cuando está lejos). Kierkegaard m- 
siste sobre este punto en su polémica con el 
cristianismo oficial, A 

3.1. El verdadero combate de Soeren Kier- 
kegaard se produce en el núcleo del cristia- 
nismo. El quiere «lanzar un grito de alarma». 
Demasiados crisuanos lo son sólo de nombre, 
sin serlo por decisión. Se forjan ilusiones sobre 


/ 


Y 


si mismos. Cristianos de nacimiento, olvidan 


serlo mediante una apropiación personal. Y no 
sienten la urgencia de serlo. Paradójicamente, 
«me resulta más fácil llegar a ser cristiano 
cuando no lo soy que cuando lo soy». La es- 
cuela del cristianismo (1848), que contiene todo 
el cúmulo de críticas, se presenta como un es- 
fuerzo por «rcintroducir el cristianismo en la 
cristiandad», ya que el bautismo «que hace 
erisuano» sólo ha logrado transformar «la cris-, 
uzndad en un paganismo bautizado». Para ha- 

cerse cristiano no es necesario ser sabio, El 

cristianismo exige la «pasión» y Kierkegaard 
liega a afirmar que «la pasión y la reflexión se 

excluyen», refiriéndose una vez más a Hegel, 

que quiso apropiarse del cristianismo mediante 

la razón, cuando lo que procede es hacerlo en- 

trar en la existencia. El pensador danés reclama 

un «cristiano esencial» que acepte el escándalo 

de la cruz. Para ello es preciso «intensificar la 
pasión». ¿Dónde se encuentra ese cristiano?! 
Soeren Kierkegaard tiene que reconocer que! 
nunca lo ha encontrado en su camino. Lal 


Cierto es que, para él, «el único modo de ex-] 
presar que existe un absoluto es ser un márur»,| 
i Ea lugar de diluir las dificultades para 
aclstar la entrada en el cristiani a 
O tianismo, como ha- 
En ; itualmente los apologistas, Soeren 
¡erkep -entú 
7 S las acentúa hasta el punto de que 
y a F la desesperación, «A mí me gustan 
as di Ñ j EE 
e tades, » Hay una paradoja cristiana 
que resulta inasimilable, Esta paradoja, este 


f 


eterno. «Mayor estupidez no puede darse en 


; turo del cristianismo.» Pero mientras que el es- 
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Aguilar, Madrid 1962; Diario de un seductor Eso 
Calpe, Madrid; La enfermedad mortal y de a 
sesperación y el pecado, Guadarrama, Madrid me A 
Estudios estéticos, 2 vols., Guadarrama, Madai 
1969; Las obras del amor, 2 vols., Guadarrama e 
drid; Temor y temblor, Guadarrama, Madrid 10%. 
Editora Nacional, Madrid *1981; In vino veritas és 
repetición, Guadarrama, Madrid 1975; Los lirios del 
campo y las aves del ciclo, Guadarrama, Madrid 
1963; Mi punto de vista, Aguilar, Madrid 1960 i 
Estudios sobre Soeren Kierkegaard: Véase las di 
ferentes introducciones a los volúmenes de las Oeu. 
vres complètes por Jean Brun; J. Wan, Études 
kierkegaardiennes, París 1938; R, Jorivert, Intro. 
duction à Kierkegaard, París 1948 (trad. cast. Intro- 
ducción a Kierkegaard, Madrid *1962); P, MesNarn 
Le vrai visage de Kierkegaard, París 1948; M, Gar. 
MAULT, La mélancolie de Kierkegaard, París 1965, 
Kierkegaard vivant, coloquio organizado por la 
Unesco en París (21-23 abril, 1964), París 1966; J. 
CoLETTE, Histoire et absolu, París 1972; M. Cornu, 
Kierkegaard et la communication de Pexistence, Lau- 
sana 1972; N. VIALLANEIX, Écoute Kierkegaard, Es- 
sai sur la communication de la parole, 2 vols,, Paris 
1979, con un buen comentario bibliográfico; Ib., 
Kierkegaard. El único ante Dios, Herder, Barcelona 
1977 (ed. orig. francesa: Paris 1974), 
MARCEL NEUSCH 


hombre-Dios, la constituye el hecho de que un 
individuo histórico se haga pasar por Dios, 
siendo ésta la condición objetiva de acceso a lo 
buena filosofía.» Semejante paradoja diferencia 
lo «religioso A», lo religioso inmanente, de lo 
«rcligioso B», lo «religioso paradójico». En e 
primer tipo encontramos a Sócrates, cl más re- 
ligioso de los hombres, pero que se halla aún 
lejos del cristianismo: tiene su centro en Si 
mismo y encuentra lo eterno interiorizándose. 
En el segundo, la condición de la verdad está 
impuesta por Dios: es Cristo, el eterno en el 
tiempo, que pasa a ser condición de la beatitud 
eterna. El «caballero de la fe» entra en esta con- 
dición: no busca apoyo en un conocimiento es- 
peculativo (las «acrobacias intelectuales» de 
Hegel) ni en un conocimiento histórico («un 
cristianismo histórico es una confusión anti- 
cristiana»), sino que da el salto de la fe y se 
hace contemporáneo de Cristo, 

3.3. En el centro de esta filosofía encontra- 
mos la categoría del individiro. «Es la categoría 
cristiana decisiva, y lo será también para el fu- 


| teta, zarandeado por las impresiones, es el in- 


| 
i 


j atento al deber, «se fecunda y se alumbra a sí 


dividuo que «espera todo de fuera», y el ético, 
KIMBANGUISMO. Simon Kimbangu, per- 
| mismo», el religioso siempre es engendrado  teneciente a la etnia kongo (Zaire), nació en 
| por otro en el momento en que desespera de sí 1889. Tras ser convertido por la misión bap- 
|mismo. Es el Unico, situado en una relación tista, estudió la Biblia y se hizo catequista cn 
absoluta con cl absoluto. Corresponde a cada Nkamba. Se casó y tuvo tres hijos. Trabajó du- 
individuo hacerse contemporáneo de Cristo, y rante algún tiempo en Leopoldville a las ór- 
«cada uno recomienza siempre desde el prin- denes de un blanco que le pagaba mal, por lo 
cipio». El existencialismo contemporáneo lo que se vio obligado a regresar a Nkamba. Ya 
comprendió a su modo, pero olvidó algo que entonces tiene conciencia de que ha de realizar 
era esencial para Kierkegaard, constituyendo una misión profética, pero es entre marzo Y 
lo trágico de toda existencia: el «delante de septiembre de 1921 cuando se decide su des- 
Dios», tino. En sueños, ve a un personaje que tè 0” 


. i anar por 

dena predicar la palabra de Dios a qe 
. . e.» de manos. og 

medio de la imposición ente: 


Bibliografia. Obras: Samlede Vaerker, Copenha ápi 
cd se extiende rápida 


1901-1906 (trad. fr. Oeuvres complètes por P.H. Tis- a un niño y su fama salón. 
seau, revisada por E.M. Jacquet-Tisseau, 20 volú- Nkamba se convierte en la nucva Si in- 
menes, Paris); Christ, fragmentos extraídos del Jour- Rodeado de profetas auxiliares, predica € 
nal (trad. fr. P.H. Tisscau, Bazoges-en-Pareds mi » retorno de Cristo, la resurrección c- 
1937); Journal, 5 volúmenes (trad. fr. de K. Ferlov l a dos y la felicidad para po E 
y J.J. Gateau, Paris 1941-1961); principales obras A L 7 egros se liberarán pron 
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¡o de un f 
El anuncio a favorable en 


1961; Estadios eróticos inmediatos a lo exótico mu- Scan más exaltados. 
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sical, Aguilar, Madrid 1967; El concepto de la an- liberación encuentra una acopio 
gustia, Espasa Calpe, Madrid *1982; Diapsalmata, tre los negros, que empiezan 
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ar Jos impuestos. Simon destruye saria para la construcción de edificios de Ja 
bajar Y a pulsa a los hechiceros, insiste Iglesia (escuelas, hospitales, centros de for 


des y € 4 PE y $ 
5 fetiches Y del bautismo y los cánticos, así mación, etc.). El bautismo se administra por el 


lo idad 
a A 
neces! i ecados a Dios. rito de impo 
en! a Ja confesión de los p sli E posición de manos que concede el 
omo los misioneros católicos spíritu Santo y no por ¡ 
c ioios belgas y S b; P nmersión. La euca- 
os co! presionan al gobierno  ristía se celebra en las principales fiestas me 


eno de detención fra- 
colonial. Un Pp Simon, convencido de la ra- harina local y un brebaje de miel disuelta en 
agua, El matrimonio, monagámico e indiso- 
luble en principio, es un sacramento. La lelesia 
bendice a los niños y ruega por los a 
La imposición de manos por los jefes espiri- 
tuales y el empleo del agua Nkamba son atoa 
piadosos. La oración de la mañana, el mediodía | 


y la tarde se practica colectivamente o en pri- 


erte en 195 a 
me y humilde (como mozo de a y vado y adopta la forma de un Pequeño «culto» 
sele mantiene alejado de sus familiares y adep- copiado del que se celebra los domingos. La 
tos. A . oracion kimbanguista empieza por la invoca- 
Sus partidarios no permanecen inactivos du- ción trinitaria: «En el nombre del Padre, del | 
e este tiempo. Los fenómenos de profe- Hijo y del Espíritu Santo que descendió hasta | 


rant 


ismo se multiplican. Mientras los baptistas ven el profeta Simon Kimbangu. » Los cantos, las! 


EITE A autori- corales y las bandas están muy extendidas. Los | 
dades lo consideran un movimiento naciona- retiros de tres días y medio con confesión de 
lista subversivo. El 6 de febrero de 1925 el go- los pecados se consideran importantes para la 
bierno prohibe el kimbanguismo, que a partir recuperación espiritual. 
de entonces permanecerá en la clandestinidad. La iglesia kimbanguista no está completa- 
En 1936 los kimbanguistas se adhieren en blo- mente unificada. Se advierten en ella movi- 
que al + Ejército de Salvación (la S de su uni- mientos disidentes que se agrupan en torno a 
forme les recuerda a Simon). En 1939, Simon otros discípulos de Simon, tales como Thomas 
Mpadi, oficial del Ejército de Selvación, funda Ntwalani y su hijo Simon Kiamosi, que inau- 
tl kakismo o misión de los negros. guraron el $ de diciembre de 1963 la Iglesia de 
Tras la muerte de Simon Kimbangu, su hijo, Cristo sobre la tierra fundada por dos testigos, 
Joseph Diangienda se instala en Leopoldville y Simon Kimbagu y Thomas Ntwalani. 
ia al movimiento el cariz formal de una Como puede verse, esta Iglesia kimbanguista 
e mcarida y moderna. Esta evolución se ha organizado en muy poco tiempo según el 
ivi a de la personalidad modelo de las principales Iglesias occidentales, 
agoa la Teles; a el nuevo Estado del con un cuerpo de especialistas debidamente 
akd, a ia e Jesucristo sobre la tierra instruidos y unos teólogos. Su catecismo, for- 
ti Simon Kimbangu mulado a partir de las enseñanzas de Simon 
oma parte del Co ln e 1960. Esta Iglesia Kimbangu, esta centrado en el reconocimiento | 
Iglesias desde el 16 PoR Ecuménico de las de Jesús como único salvador, de la vocación | 
¿Las fiestas kimb aposto de 1969. profética de Simo Kimbangu, de la Biblia como | 
d anguistas tienen lugar los «escudo de la fe», así como en la desobediencia ' 


SAYS de dici 
l £ diciembre (Navidad, fiesta del estricta a los mandamientos de Dios, sobre 
todo en lo relativo a la sexualidad y la absten- | 


Pancen espiri 
nado 6 de Sa a 
$ a €n tanto que] Pa de la misión ción de drogas y danzas. La Iglesia no ha con- 
colec as . Acesta del Matondo servado los sacrificios ancestrales y tradicio- 
tmon lo y kada 17 que se lleva a nales. Por el momento, la cabeza espiritual de 
* muerte dej for, e octubre con- Ja Iglesia, que detenta la autoridad suprema e 
i Proleta, El servicio del infalible en materia de fe y costumbres, es el 
hijo de Simon Kimbangu y no está previsto | 


MBos 
by € teal 
idy 122 con 
e can . . 
" textos biblico, q Y Predicaciones 
quién será su sucesor. El jefe no asistido por | 


o 
S. La colecta Cs necc- 
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diversos consejeros y personalidades; territo- 
rialmente, existe una administración por país, 
provincia y parroquias. La I]CSK dice contar 
¡con unos 5 millones de fieles. —> Mesianismo. 


Bibliografía. M. Sinda, Le messianisme congolais, 
París 1972, 
HENRI MAURIER. 


KING, Martin Luther (1929-1968). Martin 
Luther King, nacido el 15 de enero de 1929 en 
Atlanta (Georgia, Estados Unidos) murió víc- 
tima de un atentado el 4 de abril de 1968 en 
Memphis. Hijo de un pastor baptista, de una 
familia muy unida, dotado para los estudios, 
deseó ser abogado para defender los derechos 
del pueblo negro. A los 15 años entró en la uni- 
versidad y a los 17 decidió hacerse pastor. En 
1948, cuando contaba 18 años, después de ob- 
tener la licenciatura en el Morehouse College, 
emprendió sus estudios de teología en la fa- 
cultad baptista Th.-Crozer. Cursó al mismo 
tiempo estudios de filosofía, leyó mucho, se 
apasionó con Marx, Sartre, Hegel y con un 
teólogo cristiano social: Rauschenbusch. Des- 
cubrió también a Gandhi. Titulado en 1951, 
estudió luego en Boston y se casó con una es- 
tudiante del conservatorio, Coretta Scott, el 18 
de junio de 1953. Doctor en filosofía, fue pas- 
tor en la iglesia baptista de Dexter Avenue en 
Montgomery, Alabama. En 1954 fundó la 
«Asociación nacional para el progreso de las 
gentes de color», en las que blancos y negros 
lucharon por una mayor justicia e igualdad. 
Llegó a ser muy pronto un predicador ex- 
cepcional. El 31 de mayo de 1955, el Tribunal 
supremo decretó cl fin de la segregación es- 
colar, suscitando reacciones hostiles por parte 
de los blancos. El 5 de diciembre de 1955, los 
negros boicotearon los autobuses durante toda 
la jornada. Martin Luther King dijo entonces: 
«Una de las glorias de la democracia es que da 
al pueblo el derecho a protestar. Nosotros lo 
haremos, pero sin violencia ni odio.» El boicot 
se prolongó durante trescientos ochenta y dos 
días. Martin Luther King vaciló en el camino 
que debía seguir entonces. En 1956, mientras 
| oraba, oyó una voz interior: «Defiende la jus- 
ticia, defiende la verdad, y Dios estará sicmpre 
la tu lado.» En enero de 1957 fue designado 
residente de la Conferencia de Líderes Cris- 
tianos del Sur. Con el fin de disponer de más 
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tiempo para su actividad, en 1959 pasó a ser 
pastor en Atlanta al lado de su padre. Era par- 
tidario de la acción no violenta y fue encarce- 
lado varias veces J.F. Kennedy le prestó 
apoyo. Para obtener resultados positivos, King 
promovió acciones multitudinarias hasta que 
las autoridades de Washington intervinieron en 
el municipio de Birmingham. La revista / 
«Time» proclamó a Martin Luther King hom- 
bre del año 1963, y su figura pasó a ser el sím- 
bolo de la revolución negra. El presidente Ken- 
nedy iba a someter al Congreso la ley sobre los 
derechos civiles cuando fue asesinado en Dallas 
el 22 de noviembre de 1963. Fue el presidente 
Johnson quien firmó en julio de 1964, el acta 
de los derechos civiles. ds 
A finales de 1964 Martin Luther King viajó 
a Berlín por invitación de Willy Brandt, fue re- 
cibido en audiencia por el papa Pablo vı y el 
10 de diciembre recibió en Oslo el premio No- 
bel de la Paz. Entretanto, la situación se de- 
gradó en el norte de los Estados Unidos. Mar- 
tin Luther King se estableció en 1965 en Chi- 
cago. El 10 dz julio de 1966 se produjo una 
gran manifestación en defensa del derecho a la 
vivienda para la comunidad negra. Martin Lu- 
ther King lanzó una declaración de indepen- 
dencia a proposito de la guerra del Vietnam y 
en octubre de 1967 preparó planes para una 
gran marcha de los pobres que habría de rea- 
lizarse en la primavera de 1968. Después de ha- 
ber tomado la palabra el 3 de abril de 1968 en 
un gran mitin, fue víctima de un atentado y fa- 
lleció a la edad de 39 años. Su pensamiento 
puede resumirse en tres grandes líneas de con- ; 
ducta; 1) la lucha contra la segregación; 2) el | 
amor cristiano, unido al método de no violen- | 
cia, y 3) la resistencia no violenta considerada | 
como el menor mal. El objetivo es ganar la; 
amistad y la comprensión del adversario, acep-! 
tar cl sufrimiento sin replicar violentamente. | 


Bibliografía. M.L. KiNG, La fuerza de amar, Ayma, 


Barcelona 1978; A dónde vamos, ¿Caos o comuni- 
dad?, Ayma, Barcelona 21968; El clarin de la con- 
ciencia, Ayma, Barcelona 1973; Los viajeros de la li- 
bertad, Fontanclla, Barcelona 1963. Sa 
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KIPPUR. Al hablar de la gran ceremonia de 
la expiación, que tenía lugar una vez al año, la 
Sagrada Escritura emplea el término kippúrim 


KIPPUR 


(Ex 30,10; Lev 23, 27.28, etc), derivado de la 
raíz hebraica k-p-r, en piel kipper: realizar la 
expiación. 

Desde hace muchos siglos, el día de kippur, 
que se celebra el 10 del mes de Tišri, cs la ce- 
lebración más importante del año judío. 

Los pasajes bíblicos citados pertenecen to- 
dos ellos a documentos sacerdotales que se re- 
dactaron después del exilio. La tradición ra- 
bínica considera como la carta fundacional de 
kippúr el capítulo 16 del Levítico, que cons- 
tituye igualmente la lectura de la — Tora en la 
— sinagoga tras la oración de la mañana. 
Ahora bien, ese capítulo del Levítico está vin- 
culado al décimo, que narra el sacrificio del ìn- 
cienso profano ofrecido a Yahvéh por Nadab 
y Abihú, los dos hijos de Aarón. La ceremonia 
que alli se describe es un rito de purificación 
del santuario, sin relación directa con el kip- 
pur. 

Los versiculos 11,14- 
criben el ritual del día 


e la expiación no pa- 


primiavo. Así pues, 


mo una celebración especifica y que 
i o mes era todavia cn csa 
(cf. Lev 25,9). En 
s tardías del texto bi- 
. 26ss; 25,9ss; Núm 
calmente la celebra- 
pumo mes, tras- 
ño nuevo al pri- 


3 ce 


o del kippūr, se constata 
, Hega a vin- 
cular el rito de la pur l templo con 
una ceremonia de expiación y lleva también 
consigo un cambio de fechas: en lo sucesivo, el 
día de Año Nuevo se celebrará el día primero 
del mes, reservando el día 10 para el kippūr 
como uno de los días más sagrados del 2ñ0, 
señalandose al mismo tiempo un elemento es- 
pecífico de tal celebración: el ayuno (v. 7), 
mandamiento que va emparejado con el de abs- 
tenerse de trabajos serviles, que es común a to- 
das las fiestas bíblicas, Al no mencionar el kip- 
púr en Esdras 3,1ss (las ceremonizs organiza- 
das a la vuelta del exilio, después de la recons- 
trucción del altar de los holocaustros de Jeru- 
salén), habrá que deducir que su celebración 
fue establecida en una fecha posterior, 
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Por el contrario, en los documentos de la 
tradición rabínica antigua cl kippúr aparece 
como la celebración más importante del año, y 
tanto la — mina como la toseftah y los dos —» 
Talmudes consagran cada uno a esa festividad 
un tratado entero. La tradición rabínica des- 
cribe con todo detalle la ceremonia sagrada, 
que es oficiada en este día por el sumo sacer- | 
dote: la entrada del pontífice en el Sancta Sanc- 
torum y los ritos de purificación que el mismo 
pontífice lleva a cabo constituyen el momento 
más solemne de tal ceremonia. 

A propósito del kippúr la tradición rabínica 
insiste de una forma especial en el arrepenti- 
miento y en la oración como medios de expia- 
ción: el día de kippúr consigue el perdón de las 
faltas para toda la nación, sea cual fuere la na- 
turaleza de esos pecados, con tal de que exista 
un sincero arrepentimiento. Si el día de año 
nuevo (> fiestas judías) Dios hace pasar por su 
tribunal a todos los hombres, es el día de kip- 
púr cuando él dicta sentencia. 

Desde el punto de vista litúrgico, el día de 

kippúr ofrece una doble perspectiva: es al 
mismo tiempo día de ayuno y celebración fes- 
uva. El kippúr conserva muchos clementos 
propios de los días de ayuno público celebra- 
dos en la antigüedad; por cjemplo la oración 
de clausura (Ne'ilah). Los oficios se suceden 
durante todo el día, muchas veces sin interrup- 
ción alguna. En el núcleo de la oración suple- 
mentaria para este día (Mässaf) figura cl Séder 
‘Avodah, la evocación litúrgica del servicio re- 
ligioso que antiguamente realizaba el sumo 
sacerdote en cl templo; los fieles se postran por 
tierra cada vez que se mencionan las ocasiones 
en las que el pontífice pronunciaba en voz alta 
el tetragrama sagrado, Las grandes confesiones 
colectivas realizadas después de cada una de las 
oraciones de la jornada constituyen otro ele- 
mento específico, así como el gran número de 
oraciones penitenciales que incluye (Selipos). 
La víspera, por la tarde, la oración comienza 
con una fórmula jurídica (Kol Nidrei), por la 
que ya de antemano se declaran sin valor todas 
aquellas promesas y compromisos de orden re- 
ligioso que, a lo largo de todo el año, se hu- 
bieran podido hacer de manera irreflexiva, 

„En cuanto al valor propiamente religioso del 
día de kippúr, los rabinos ofrecen las siguientes 
precisiones (Yoma, VIIL, 9): «Para todo aquel | 
que diga: voy a pecar y cl día de kippúr rea- | 
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lizará mi expiación, cl kippúr no le a 
nada. Sólo son perdonados aquellos pecados 
que se refieren a las relaciones del hombre con 
Dios. En cambio, aquellos otros m e 
óji ó 3 s- 
meten contra el prójimo, sólo se per o E 
pués de haber obtenido cl perdón del pr 
E 
|jimo.» i . 
> Fiestas judías, —> paa o 
docio en el A.T., > sacrificio en el A.L. 


K. Hrusy, Le Yom ha-Kippúrim ou 


Bibliografia. 1965, pá- 


Jour de l'Expiation, en «Orient Syrien» 


inas 41-74, 160-192, 413-442. 
ginas KURT HrUuBY 


KIZZUWATNA. Región situada al sudeste 
de Anatolia, en el lugar que ocupa el actual vi- 
layato de Adana. Es una zona intermedia entre 
el Hatti propiamente dicho y el mundo nord- 
sirio. La región estaba poblada por los — lu- 
vitas al oeste, mientras que los — hurritas se 
agrupaban al noroeste, alrededor de los san- 
tuarios de > Kummani, Lawazantiya y Ma- 
nuziya, que ejercieron una influencia deter- 
minante en la evolución de la religión — hitita. 
> Teshub, > Hepat e > Ishtar/Shaushka eran 
las divinidades principales de Kizzuwatna. Á 
pesar de que el rey Telipinu estableció con Kiz- 
zuwatna un tratado de alianza que fue reno- 
vado con regularidad, el país, siguiendo cl 
ejemplo de — Alepo, se rebeló contra los hi- 
titas poco tiempo antes de la instauración del 
imperio. La anexión de Kizzuwatna al impe- 
rio, llevada a cabo por Suppiluliuma 1, fue un 
paso importante hacia la hurritización de la re- 
ligión oficial hitita, Este proceso se aceleró aún 
más con el matrimonio de Hattusil 111 con la 
princesa kizzuwatna > Pudu-hepa. Muchos 
de los rituales mágicos y festivos tienen su ori- 
gen en el ámbito kizzuwatno. 

> Hepat, > Ishtar, + Kummani, —> Pu- 
duhepa, > Teshub. 


Bibliografia. A. GÖTZE, Kizzuwatna, New Haven 
1940. 


RENÉ LEBRUN 


KOAN. La palabra japonesa koan proviene 
del chino kong-ngan; kong significa «público» 
y ngan designa las tablillas depositadas delante 
del juez y que constituyen las piezas oficiales 
del proceso. La expresión evoca pues un 
asunto jurídico y público: se trata de «procla- 


KOBO DAISHI 


maciones oficiales» elaboradas POr maestros 
antiguos y que sientan jurisprudencia, 

La escuela Rinzai del budismo —, zen hac 
uso del koan para favorecer el despertar Se 
tantáneo (—> santori) en el discípulo: la palabra 
del maestro, en efecto, cuando brota espontá- 
neamente y en el momento oportuno, provoca 
un choque psicológico que conduce al disci- 
pulo a otro nivel de conciencia. En tiempos de 
«declive», los koan no son necesariamente im- 
provisados por el maestro: la mayoría de las 
veces están constituidos por las sentencias de 
antiguos macstros, sistemáticamente utilizadas 
por los maestros modernos. Además, la tra. 
dición ha conservado las respuestas célebres 
dadas a las preguntas clásicas, de suerte que, en 
nuestros días, cl koan está constituido por el 
conjunto de la pregunta y de la respuesta, He 
aquí dos ejemplos de koan: 

Ta-mei pregunta a Ma-tsou; «¿Qué es] 


Buddha?»; Tsou responde: «El corazón Pr / 


es Buddha.» 

Un monje pregunta a Ma-tsou: «¿Qué es | / 
Buddha?, Tsou responde: «Ni el corazón ni eli 
Buddha.» 

No cs cuestión de buscar una solución lógica 
a estos koan, pues no la hay; el koan actúa 
como una paradoja irreductible que trastorna 
las construcciones racionales del espíritu del 
discípulo y las hace estallar. El koan ha seguido 
siendo una de las raras prácticas esotéricas del | 
budismo: los que se entregan a él no deben ha- | 
blar de ello más que en términos muy gene- | 
rales, 

—= Satori, — zen. 


Bibliografía. J. LancLals, Le Bouddha ma a 
bouddhismes, Montreal 1975, págs. 134-135; L. 


Burn, Le bouddhisme, París 1977, págs. 487-492. 
PIERRE MASSEIN 


gon del budismo japonés, y 


; A a, escul 
facetas, como sabio, predicador, por uscó Ja 
tor, etc. A lo largo de toda su Y! 


2 u- 
nes. Cuando era joven, demostró 4y con- 
dismo contiene y trasciende la ee Sangó Shiki 
fucianismo y del tacísmo €n is 7). A 
(Indicaciones de las tres ense. de en 


le a, 
los treinta y un años fue a 


y | 

i ¿RO DAISHI , 

| KÒBC Mt . 

| | misticismo cósmico del tantrismo mente, la divinidad má | 27 KUMMIYA 
contró en € a para la que todas las demás — duismo y muchos le MAS Popular del — hin- e ] y ela 
la Verdad absoluta, no budistas, no son más de — Visnú Cai consideran un =» avatdra de Capadocia, se menciona a Kubaba en Ka- empeñando una función efectiva en la reg 

| Joctrinas, budistas y le valor desigual. De r , > maltanya y los prupos relipi | nečs/K ülepe pero su culto no se impuso enel hurrita e hitita imperial, En -> Yazililaya, $ 

| va preparación de valor desigual. De sos que le siguieron difundieron su e | hiks ámbito estrictamente anatólico durante el se- reconoce a Kumarbi en el dios n,” 40. Los pri- 

und d Cas ASIA S ~$ A 7 É Su cu i 4 4 3 A e 4 n, 

ja a Japón» pea pan yi a Ei 5 este de la Pas El movimiento - de pe pundo milenio a.C. En época neohitita, Ku- meros santuarios de Kimbarbi deben buscarse 
el a (Las diez etapas de Le ciencia Krisua pretende prop; + Dare | añ , i amico; 
pe Jijúsbinror (La entero e f de propagar hoy día en el mündo ; baba seguía siendo venerada con mucho fervor probablemente en el nordeste li i se 
Mi sta forma de — bhakti, Entre los tem- en => Karkemis y en Siria del Norte, Proba- En el ámbito hitita y cananeo, Kumarbi fue h | 


igiosa). , E 
| religiosa Jan Van BRAGT plos consagrados a Krisna, los más famosos se! blemente su culto se exportó a Chipre donde — bitualmente asimilado al prano, 
` inología del encuentran en Mathura, el lugar de des se su vertiente de diosa madre se reforzó con un 
(l vacío). En la terminología del — miento, y en Puri, Orissa, En lo ho jäte He aspecto erótico, como lo atestiguan sus aven- t los dioses 
o el turas con Atis, También fue venerada por los form studies, Y y A Sn 
antiguos, véase E. LAROCHE, Anatolian Studies pre 


s palabras ^ con- Ñes es corrio 
raoismo, kong nd pit PS pi ci a pet encontrar una imagen de fripi ; hins 
nonn la idea de vacio, F aia e e soa ni os rasgos de un niño ab / rigios y, en cl período greco-asiánico, la en- nod so H G, Güterbock, Estambul 1974, páginas 
cósmico que €S algo y il, A TE e anteca o de un pastor tocando la flauta. | da le en Asia Menor occidental, donde su 175.185, 

obrar natural. La meditación se S acio nombre de — Cibeles no es más que un avatar ReNf LEBRUN 


a > “ones cósmicas de Bibl í ` ka 9 zats sen 
aproxima alsabio a las condiciones cósmicas de Bibliografía. J], GONDA, Les religions de l'Inde, 2; de Kubaba, Está prácticamente fuera de toda 


L'hindonisme récent, París 1965, págs. 184-200; E | duda que a principios del primer milenio a.C. KUMMANY. Kummani, Comana de Capa- 


bibliografía. H.G. GOrrknock, Journal of cunei- 


KONG 


| ida. , A 0 
| Ei no edi ASA, Krishna L'Amant dis | Kubaba habia suplantado a las diosas del pan- docia de los clásicos, fue quizá el más impor- 
CLAUDE LARRE de thes et légendes dans l'art indien, Lausana ' tcón hatita y había sido confundida seguida- rante de los centros religiosos kizzuwatnios. 

| : : o Micene i merite con:la diosa madre frigia. Este topónimo podría traducirse por: «la 
KON-JO. Kon-jo (Wen-Zhu en chino) sig- ICHEL DELAHOUTRE > Karkemis, santa.» La teología de Kurnmani, abierta a las 

rfica princesa. Para les Beondos estapalabra KSATRIYA. Miembro de la seg ae Bibliografía. E. Laroche, Koubaba, déesse anato- concepciones del norte de Siria y, en parici- 

cena 2 la princesa Wen-Cheng, esposada 5 L, var d GE a segunda — casta lenne ct le proble des chaines de Cybèl er. lar, a las de -> Alepo, influyó profundamente 

an el rey — Song-Tsen-Gampo en el año 644. e danna la sociedad hindú. El término a l Lola TEA EAGEN enla evolución de la religión imperial hitita. En 

con el rey — Song 1 r deriva de kiaibva (> Khiathra en ha ments orientaux dans la religion grecque ancienne, Pa : 

Era la hija del emperador chino Tai-Zong (627- bra védi 1 (> Absatóra en Irán), pala- ris 1960, págs. 113-128; CL. Brixue, «Die Sprache», cl reinado de Hartusil 11 y de su esposa — 

ga) v recibe más usualmente el nombre de id Scien que significa «poder», imperio, ess 25, 1 (1979), págs. 40-45, Pudu-hepa principalmente, el panteón de 
Gval-Za. la esposa china. Se crec que cra la cn- ran a ESE legitimado por su subordinación je- RENÉ LEBRUN Kummani, fuertemente hurritizado y domi- 
PS Dalmalarpo, lo Tin rárquica al — bralimán y a los > bráhmanes. nado por la tríada — Teshub, — Hepat, — 
| io bodhisatva femenino, Tejo de se de generalmente por «guerrero», pero KUKULCAN. En maya del Yucatán «pája- —Sharruma, sustituiría al panteón imperial tal y 
ha medldreno de JomoRim+pós esta traducción pasa por alto el aspecto jerár- i | roguetzal» (kukul), «serpiente» (can); trans- como se presentaba bajo Suppiluliuma 1 y tam- 
quico y religioso de la palabra, que es esencial, f | cripción exacta del término nahuatl > Quet- bién bajo Mursil 1. Probablemente, las con- 


che (el Buddha, literalmente: la Joya de los 
Maestros) como una parte de su dote. Persua- 
ió 2 su esposo para que construyera en — 
| Lhasa un santuario para esta estatua, que se 
conviruó más tarde en uno de los lugares san- 


El poder «poder» se encuentra en efecto so- i zalcoatl. Divinidad astral (Estrella de la Ma- quistas hititas en Siria del Norte llevadas a cabo 
metido a un principio superior, lo que origina hana) importada por los — toltecas, la ser- alo largo del siglo xiv a.C., exportaron el culto 
cierta saludable tensión entre kgatriya y brah- piente de plumas está representada en nume- de la tríada mencionada a — Kummani. En el 


manes, al representar los primeros el poder rosas ocasiones en el arte de Chichen-Itzá, medio kummanio se compusieron varios tra- 
capital de la religión toltecomaya, junto a dios tados de magia. En el periodo grecoasiánico, 


| ts del budismo tibeta temporal y los últimos el poder espiritual y re- : 
| = Dolma, > laoi oché ligioso. Hoy día, la casta de los ksatriya ha dis- | de la lluvia, > Chaac. Comana fue famosa sobre todo por el culto del 
? = . . . . . 
Pp minuido considerablemente en el plano nu- ad loa dios Men. 
Tenzin GyaL-Po Bibliografía. S.G. MORLEY, The ancient Maya, Stan- Hepat, — Kizzuwatna, > Kummniya, 


mérico y la palabra ha perdido su significación 


E - i d 1956 (trad. cast. La civilización maya, Fondo de 
primitiva. En cl Gujrát, por ejemplo, al lado fofi (prad: caat SA LEOR A >Teshub. 


Cultura Económica); J.E.S. Thomrson, Grandeur ct 


KRISNA Y KRISNAÍSMO. Héroe mítico 


| 
ip [i 
r guerreras estinrelaradasened > e numerosos rajas o e A pe | décadence de la civilisation maya, ken na Bibliografía. A. Górze, Kizzuwatna, New Haven 
arata, En las Bhagavad Gita, Krişna egios se encuentra toda clas ampesin JACQUES SOUSTELLE 1940; R. Lrsrun, Les hittites ert le sacré, en Homo 
¿sudeya (hijo de Vásudeva) a 1 to rocedentes del Rajasthan, donde constituían l religiosus, l, Louvain-la-Neuve 1978, págs. 165-166. 
maestro de la Sabiduría ue A de a el un clan ksatriya. KUMARBI. Dios hurrita famoso por el ciclo RENÉ LEBRUN 
gh también como ID; rece consejos y mítico que lleva su nombre. Se presenta como 
Ela devoción, En el = en supremo objeto Bibliografía. M. BIARDEAU, L'hindouisme, anthro- | un dios protector de la agricultura o de la ve- KUMMIYA (Kummi). Ciudad santuario del 
it hazañas E Alo mom pologie d'une civilisation A Chefs pour ! petación, Kumarbi es un dios «antiguo» (kitita dios de la tormenta, > Teshub. Se trata de uno 
bla los-héroc no sólo E Jk egen 2 la pensée hindowe), u a | karuili-sin(ni)-), es decir un dios destronado. de los lugares más antiguos de culto del dios. 
mado, igos, sino que es abia d ha mu - ICHE p | ¡El mito relata que el dios de la rola Se menciona en varios mitos hurritas. La lo- 
tn T de las Pastoras ent Jetoi de apasio- , f kemis, Se | Teshub destronó a Kumarbi, quien a su vez ha- calización de Kummiya debe buscarse en algún 
Y an vana, a re quienes vivía KUBABA. Diosa reina de — Kar KEMIS | | bía destronado a Anu y Alalu. Sin embargo, lugar de Siria del Norte. El nombre de la ciu- 
Y de Mathu sagrado cerca de la trata de una diosa madre. En cl panteón oficia | Kimarbi no fue rebajado de categoría ni arro- dad forma parte de la composición del nombre 


ra, 


s> Radhi en el norte de la India. de => Alepo forma parte del cortejo de la diosa i jado junto a los dioses infernales y siguió des- del monstruo de picdra originado por Ku- 


, 


a. i . o 
Krisna es, indudable- —> Hepat. Desde la época de las colonias asirias 


KRUMMIYA 


marbi, Ullikumni: «el destructor de Kummi». 

Es posible que Kummiva signifique «santa», cs 

decir, la ciudad sagrada de Teshub. 
—Kumarbi, —Teshub. 


Bibliografía. E. LAROCHE, «Ugantica», V (1968), 


es er de sa- 
cré, en Homo relgiosus, 1, Louvain-la-Neuve 1978, 


págs. 165-166. 


para iz par Ce munco v eliminar ias Causas Ge 


blemas con los 
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participación en los bienes materiales y espi- 
rituales del mundo. 

»Sugerimos que en cuestiones de justicia y 
de paz, las religiones apoyen más activamente 
los intereses del pobre, del débil, del oprimido, 
El diálogo religioso debe animar las delibera- 
ciones y acciones sobre este tema y otros si- 
milares. 

»Sugerimos que todas las religiones realicen 
una atenta reflexión sobre el actual cambio so- 
cial y examinen qué parte toman en él, parti- 
cularmente en materia de paz. 

»Sugerimos que la colaboración es una ne- 

cesidad para las religiones en su aproximación 
a los múltiples problemas que subre el mundo 
de hoy y muy especialmente para definirla idea 
jel hombre y estudiar los factores favorables 
para su felicidad y su progreso. 
»Sugerimos que todas las religiones animen 
sus miembros a estudiar otras religiones, a 
abrir un diálogo y emprender actividades de 
cooperación, a intercambiar especialistas en sus 
institutos de enseñanza superior. 

»Instamos vivamente 2 los jefes religiosos a 
tomar medidas apropiadas para instituir un Ór- 
gano de unión que será la expresión concreta 
de las sugerencias formuladas antes. 

— Ciencia-racionalidad-creencia, — cultura 
y religión, — desarrollo, — justicia v paz, —> 
liberación, + paz, — política y religión, > re- 
laciones internacionales. 


m 


LA PIRA, Giorgio (1904-1977). Nacido en 
Sicilia, cerca de Ragusa, primogénito de una fa- 
milia de seis hijos, vivió la adolescencia en un 
ambiente rural. Su carácter fogoso e indepen- 
diente le lleva a comprometerse con diversos 
grupos católicos. Su disposición para el estudio 
le orienta hacia la universidad. Licenciado en 
derecho en 1927 y profesor ayudante después 
en la Universidad de Florencia, en 1937 fue 
nombrado profesor titular de la cátedra de de- 
recho romano. En Italia, el fascismo estaba en 
su apogeo. Can la colaboración de intelectua- 
les católicos, Giorgio La Pira fundó la revista 


Alojado durante muchos años en una celda 
del convento de San Marco, intensifica su ac- 
ción en favor de los pobres. Sus intervenciones 
y sus declaraciones, sobre todo en las Croma» | 
che Sociali, levantan polémica. Calificado de! 
«santo», de «alcalde rojo», de «bolchevique del 
evangelio», Giorgio La Pira multiplica sus ini- 
ciativas. Proyecta miniapartamentos, requisa' 
viviendas desocupadas y las concede a los que | 
carecen de ella, hace construir una «ciudad sa- 
télite», etc. Se dedica a reducir el desempleo y | 
a evitar la quiebra de las empresas apelando a 
las grandes firmas nacionales. Reclegido di- ; 


«Principi», antifascista y antirracista. Su doc-  putado en 1958, volverá a la alcaldía de Flo- | 
| trina se inspira en la gran tradición de los > rencia entre 1960 y 1965. 
pet de la Iglesia, en la Suma teológica de Al mismo tiempo, Giorgio La Pira trabaja en 

santo Tomás de Aquino, en las investigaciones el campo internacional. Sueña con una repú- 
contemporáneas de Jacques — Maritain, etc. blica florentina que sea factor de paz y de co- 

t Un año después de su fundación, el régimen laboración en el mundo. A tal efecto, organiza 

| fascista prohibió la revista. La persecución de en Florencia en 1955 un encuentro de alcaldes 

1 la policía obligó a La Pira a huir. Se refugió en de las capitales del mundo. En él participan los 

Siena, y después en Roma en un convento do- ediles de Moscú, Pekín, Washington, Londres, 
minico. etcétera. 

i Después de la guerra es elegido diputado en Se convierte en misionero de la paz e 
la asamblea. Miembro de la Comisión encar- Moscú, en 1959, y en Hanoi, en 1965. Trabaja 
gada de redactar la constitución, interviene con en la realización de los «Encuentros interna 
ocasión del artículo 2 relacionado con los de- cionales por la paz y la civilización cristanta 
rechos de la persona humana y participa, junto Se asocia a los trabajos de J ean Daniélou so 5 
a Palmiro Togliatti, en la redacción del artícu- la civilización mediterrán 3 


Jacques VIDAL 


ca organizando u 
la 1m- 


lo 7 sobre las relaciones del Estado y de la Igle- «coloquios mediterráneos». Atento 2 des re- 

e ia de 1948 renuevan su man- portancia del intercambio entre E me . 
aro. Afiliado a i i igi icipa, j eoroximació ,| 
o al partido de la Democracia ligiones, participa, Junto CON- > pación | 


| reri n 
¡ caco cs nombrado secretario de Estado de Abraham», en los esfuerzos de sudaismo, 
ra e y Seguridad por el gobierno de Gas- de los tres grandes monorcísmos: 1*7 i 
erri, En 14 a ; ER e paame 
perri, En 1951 es elegido alcalde de Florencia. cristianismo e islam. 


LA PIRA 970 
Cuando se inicia el a A la personnalité, En 1936 ci 
a E 2 í SO icació 
hombre de diálogo abandona la mayoría Le stade du miroir marcó su ve d derie e 
este s públicas. Como presidente de en cl movimiento ranc era entrada 


unciones put k . 
desus Í dial de ciudades unidas, pre- 


ión mun - 
ainm aopa told de En DO e mao o o Sy 
Prlsinki. Pero su «integralismo» político y re- diana de París y en 1980 la Pr ra freu- 
Jigioso se adapta mal al Sr si s poin m ejerció influencia Piineipaimenia sd 
ciones más Jóvenes », y i tore Fanfani de S da «Séminaires» en Sainte-Anne en la Es. 
eclipsa. Fue amigo GC 4 e Fue e , P aE a Normal Superior y en la Escuela Prácti a 
Aldo Moro y de los po a no de de Estudios Superiores. La publicación de ES 
los dominicos cuya regla de > i a E Ferit en 1966 contribuyó de modo notables 
ja orden tercera. Velaba Pon a de la difusión de su pensamiento mucho má M 
«clausura, a las cuales dirigió numerosas cartas de los círculos de especialistas. ás allá 
(Colloqui). Wi e ca es claro: «vuelta a Freud» con- ; 
o PE 
Bibliografía. C. BRISCHOUX, Georges La Pira. Pré- e a mole elogia, socio- | 
face du R.P. J. Daniélou, Le Puy-París 1955. rèferencia:ptineinal. 7 gizante. Su punto de 
Jacques VIDAL Principal, junto a la antropología es- 


tructural (la de => Lévi-Strauss), 
tica, en la línea de F. de Saussure 
son: el hombre, el cuerpo, 


LABERINTO. Heródoto (II, 148) es el pri- 
mer autor griego que utilizó la palabra laby- 
rizthos. Designa un palacio egipcio, de plano 
complejo y en parte subterráneo. Diodoro de 
Sicilia (I, 61) aplica por primera vez la palabra 
il palacio que, según la tradición, Dédalo había 
construido para Minos en Cnosos. La palabra 
estuvo relacionada muy probablemente con la 
leyenda cretense y se utilizó en este sentido 
mucho antes. Una tablilla de Cnosos (Cn 
G02) menciona en un contexto religioso la 
forma depu, rito, que podría constituir una va- 
rente de labyrintbos. La etimología de la pa- 
Libra, extraña al griego, no es clara, pero se ha 
relacionado a menudo con labrys, nombre del 


son las leyes del lenguaje mismo (metáfora 


es la lingüís- | 
y R. Jakob- 
: la sexualidad, son! 
esencialmente lenguaje, y el inconsciente «está | 
estructurado como un lenguaje»; en el sueño | 
se presenta la palabra del espíritu, el síntoma | 
neurótico, como una palabra que intenta «de- | 
cirse» con arreglo a las leyes (condensación, 
desplazamiento) del «proceso primario», que 


metonimia). El sujeto, como «carencia de ser», 
es, más allá de la necesidad y de la demanda 
que la articula, desco de lo Otro. Pero no es 
fácil definir de modo simple este Otro de La- 
can. Es a la vez lo Otro del lenguaje, «el lugar 
en donde se constituye el yo que habla con el 
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den simbólico (de la intersubjerividad) a los es- 
pejismos de lo imaginario, a esa imagen nar- 
cisista y siempre engañosa que es el yo fabri- 
cado (moi). La prohibición paterna, la ley, la 
palabra del Padre, el nombre del padre, según 
| la expresión de Lacan, vienen a romper la 
| unión dual con la madre y permiten el acceso 
| a lo simbólico, al intercambio, al reconoci- 
| miento mutuo. Empresa nunca acabada, por- 
que el sujeto está irreductiblemente «escin- 
dido», «cruzado» y dividido y, por ello, es de- 
seo de lo Otro. 

Rara vez aborda Lacan la problemática re- 
ligiosa, y cuando lo hace, lo hace de soslayo. 
Dos frases permitirán entrever su posición al 

| respecto. «Lo Otro como lugar de la verdad es 
el único puesto que podemos asignar al ser di- 
| vino, a Dios, para llamarlo por su nombre. 
Dios es propiamente el lugar en donde se pro- 
| duce el decir. Mientras se diga algo, permane- 
| cerá la hipótesis de Dios» (Séminaire XX, En- 
core, pág. 44). «El hombre religioso deja su 
| causa en manos de Dios, pero corta así su pro- 
| pio acceso a la verdad. Tiende también a poner 
! en manos de Dios su deseo, como sacrificio. 
| Su demanda queda sometida al supuesto deseo 
| de un Dios, al que desde ese momento habrá 
que seducir. Por ahí comienza el juego del 
amor. El hombre religioso instala así la verdad 
en un ámbito de culpabilidad» (La science et la 
vérité, en Écrits, pág. 872). 

Tal es, según Lacan, la ambigiedad de la po- 
sición del creyente, posición ante la cual el ana- 
lista no puede por menos de interrogarse y de 


| 


j 
f 
j 


Y 


LAFITAU 


seng de Tartarie. Seis años después aparecieron 
en París los dos volúmenes de la obra que haría 
de Lafitau el creador de la etnología religiosa y 
de la etnografía comparada: Moeurs des a 
vages amériquains comparées aux moenrs es 
premiers temps. | e cai 

Lafitau siguió las investigaciones mitográt! 
cas comparadas llevadas a cabo en Francia por 
los miembros de la Académie des Inscriptions 
et Belles-Lettres, en la que en aquella época 
brillaron Étienne y Michel Fourmont, Antoine 
Banier y Nicolas Fréret. Estuvo al corriente, 
especialmente a través de las Mémoires de Tré- 
woux, de las discusiones sobre el origen y la in- 
fluencia de los mitos antiguos. En esta inves- 
otro jesuita, René Tournemine, tomó 
partido con su obra L'origine des fables (1702- 
1703), en la que intentó demostrar que la de- 
formación de la historia bíblica dio origen a la 
mitología griega. Lafitau estableció una hipó- 
tesis de trabajo que sigue orientando a los pen- 
sadores modernos: mediante el estudio de las 
comunidades primitivas que viven actual- 
mente, podemos comprender a los primitivos 
de otras épocas. 

La investigación de nuestro autor se sirúa en 
una óptica comparada. Lafitau constató que el 
fondo de la religión de los indios de América 
es idéntico al de las antiguas poblaciones de 
Grecia y de Asia. A partir de los datos ofre- 
cidos por los usos y costumbres americanos, 
intentó comprender mejor la antigua religión. 
En su investigación señaló diversos elementos 
que serán retenidos por sus sucesores: impor- 


ugación, 


que le escucha», «el garante de la buena fe, al | 
que se invoca en el pacto de la palabra», «el | 
tercer testigo invocado cuando se trata de for- 
ARENSE mular una verdad»; es también «el lugar desde 
i a donde se plantea para el sujeto la cuestión de 
P su existencia, cuestión (que) no se presenta en 


-Mi . : i i 
Le inos, pero algunos — el inconsciente como inefable, (porque) se arti- 
ién referirlo a las grutas 


tancia de la naturaleza humana en la explica- 
ción de las analogías religiosas y de las costum- 
Bibliografía. Écrits, París 1966; Télévision, Paris bres; papel de los misterios y de la iniciación 
1974; Le Séminaire, varios volúmenes, principal- | en los cultos; lugar fundamental de la religión 
mente: libro XX, Encore, París 1975, | en las sociedades primitivas; necesidad del es- 
Jzan-FRANGOIS CATALAN | tudio de las lenguas, de los usos y costumbres 


' y de las instituciones para comprender el pen- 


hacha doble. El laberinto sería originariamente 
> «pälacio del hacha doble» (— minoica, re- 
a dado que se ignora todo acerca de la 
Agua minoica, la referencia es 
probable que labyrinth 
pio el palacio del re 
an Propuesto tam 


interrogar. 


tretenses, cula allí en elementos discretos, que el lingüista ¡ 
bal nos ordena aislar en tanto que significantes»; LAFITAU, Joseph-François OS: samiento religioso de los pueblos. 
ibli À PET . . i Ó ñí: 1 1 
hala P, Favre, Labyrinthes oé , lo Otro es el lugar del «código», de los signi- Nacido en Burdeos, entró en la Compañía de El estudio comparado de Lafitau tuvo una 
mantens, en REG 7 E nthes crétois et mé- ficantes, es «lo Otro del deseo como incons- Jesús y demostró una afición especial por la li- amplia influencia. De —> Brosses leyó su gran 
: « é > ue . . a 7% 
ATACANGEL, Le Js (1960), págs. 214-216; P. *”. d : pS teratura y por la historia. En 1711 partió para obra y encontró en ella la inspiración para una 
i mythe py p “€ Pre des labyrinthes. Histoi ciente, opaco para el sujeto, que es su siervo». A es iP ; od í l 
e d'un symbole, Parisio oire El u es, pues, un dato primario. i Canadá, cn donde trabajó como misionero en- investigación de caracteres semejantes. Varios 
? Pau Y, D iroi ba. CAD debe rair el yossla' tre los pieles rojas iroqueses de Sault-Saint- autores del siglo xıx tomaron de Lafitau algu- 
LACAN L WATHELET M E p a pe cub, d Pan radical Louis. Contó con las valiosas informaciones nos elementos que desarrollaron posterior- 
Po] » Jacques (1901-1981 , órmula de Freu asumi ra s derermie] del padre Garnier, otro misionero que vivió mente en su propia investigación; es el caso, 
hps acques Lacan Ear l). Nacido en que el yo verdadero (e), el sujeto, a en | i durante sesenta años entre los algonquinos, los por ejemplo, de la influencia de los sacrificios 
lapa y Publicó e a primero hacia nado en la masa de los significantes, debe co i hurones y los iroqueses. En 1718 publicó su agrarios en los cultos antiguos y de la consi- 
o n : JE e».' ; sa : ar 2 
s aranoiague P bik su tesis sobre tituirse «en lugar de lo Orro que le apear > Mémoire concernant la précieuse plante Ging- deración de la religión como fundamento de las 
ses rapports avec Debe sustraerse, mediante la entrada en cl or- 


LAFITAU 


instituciones. La investigación comparada 
llevó a Lafitau a esta conclusión: «Dios no se 
ocultó enteramente a las naciones.» El pensa- 
dor francés entrevió así la posibilidad de una 
teología de las religiones. 


Bibliografía, VAN Genner, RHR, 1913, págs. 324- 
338. 
Jurien RiEs 


LAGRANGE, Albert (1855-1938). Albert 
Lagrange —en religión, padre Marie-]oseph— 
nació en Bourg-en-Bresse. En 1878, después 
de terminar sus estudios en el Instituto Cató- 
lico de París, entró en el seminario de Issy, pa- 
sando juego al noviciado de los dominicos de 
Saint-Maximin (Var). Tra 
a consecuencia de los decretos d 
las órdenes religiosas, S 
pensamiento teológico d 
y fue orde lo 
su formación en Viena, en donde tomó con- 
tacto con el ori 
giosos le encam 
con la misión de zbrir u 

erusalén que, li i 
biblique er 
sede en el 


si2d2 


mado sacerd 


2 Bíblica en 
eriormente Ecole 
çaise, tenía su 
cano de Saint- 
in embargo, 
un convento 


umnos se 


bo | 
Oo 

a 

a 

n 


en el lugar para recorr. 


L2 obre exegérica e histórica de La 
considerable: cerca de 30 libros y más de 1750 
artículos. Este lector infatigable sabía dis 


grange es 


scernir | 
u significa- 
usión que reinaba entonces en 
e lica». Entre los puntos en liti- 
gio, el primero era el tema de la — inspiración 
de la Biblia. EJ padre Lagrange demostró a la 
luz de santo Tomás cómo el texto sagrado pro- 
cedía íntegramente de Dios y del hombre al 


por instinto «los puntos sensibles y 
uvos» en la conf 
«la cuestión bib 
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mismo tiempo. De ese modo se abría en toda 


su amplitud, en este segundo nivel, la posibi- 


lidad de un estudio propiamente crítico de los 
textos bíblicos. Lagrange expuso los principios 
de su método en conferencias, reunidas en un 
volumen: La méthode historique, surtout dans 
Pexégese de PA.T. (1902). Poco después pu- 
blicó una obra que se puede considerar como 
un clásico en la materia: Études sur les religions 
sémitiques (1905). Sus audaces ideas sobre la 
composición del + Pentateuco provocaron en- 
conadas reacciones. Acorralado entre teólogos 
faltos de sentido histórico y pensadores mo- 
dernistas al estilo de — Loisy, fue censurado 
por Pío x y hubo de abandonar la École du- 
rante algunos meses. Se dedicó entonces al es- 
tudio de los textos del Nuevo Testamento: co- 
mentarios al Evangile de Marc (1911), la Épitre 
aux Romains (1916), el Évangile de Luc (1921), 
el Évangile de Matthieu (1923), el Évangile de 
Jean (1925)... En estos comentarios, el padre 
Lagrange supo unir las exigencias de la crítica 
literariz, nuevas por entonces para la exégesis 
católica, con la preocupación por la historia y 
el mensaje teológico. Al mismo tiempo se in- 
teresó por todos los campos relacionados con 
la Bibliz, como demuestran los numerosos ar- 
tículos y reseñas que aparecían regularmente en 
la «Revue biblique». Señalemos, entre otros 
textos, la síntesis que publicó en 1931 sobre Le 
Judaisme o su estudio de 1937 sobre Les mys- 
rères: l'orphisme, en el que se ocupa de las 
aventuradas teorías de S. Reinach. 

Los recuerdos personales de Lagrange, edi- 
tados en 1967, siguen asombrando por el ex- 
tremo vigor y la vivacidad del personaje, so- 
metido durante tanto tiempo a críticas virulen- 
tas e injustas. La obra de Lagrange constituyó 
un verdadero hito en los estudios exegéticos 
para aquellos que deseaban desarrollar una la- 
bor científica manteniéndose fieles a la Iglesia 
al mismo tiempo, 

— Crítica bíblica, => Loisy, — modernismo. 


Bibliografía. F.M. BRAUN, L'oeuvre du P, La- 
grange. Etude er bibliographie, Friburgo 1943; L.H. 
“INCET, art. Lagrange, en Suppl. Dia, Bible, V 
col. 231-237; P, Benorr (dir.), Le 
service de la Bible, 
(trad. cast. El Pa 
1970), 


P, Lagrange. Au 
Souvenirs personnels, París 1967 
dre Lagrange, Desclée, Bilbao 


CHARLES PERROT 


¡se expresa en la con 
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LAICISMO. El carácter laico de la sociedad 
s una noción moderna. El laicismo, tal como 
stitución de la república 
francesa, afirma una doble incompetencia: la 
del Estado en materia religiosa, y la de las Igle- 
sias en la esfera del Estado. Cristo fue el pri- 


c 


¿mero en establecer el principio de la distinción 


entre las esferas espiritual y temporal: «Dad al 
César lo que es del César y a Dios lo que es de 
Dios» (Mt 22,21). Pero la aplicación del prin- 
cipio ha conocido muchos avatares históricos, 
porque no hay Iglesia que no tenga vna con 
cepción global de la vida social, ni Estado que 
no trate de poner a las Iglesias al servicio de su 
política. El cesaropapismo ha originado mu- 
chos conflictos a lo largo de dos milenios en 
los que la Iglesia católica no ha cesado de lu- 
char contra la intromisión del Estado procu- 
rando preservar así su propia libertad; ella 
misma tampoco ha conseguido superar siempre 
la tentación de subordinar el Estado a sus fines 
en un régimen teocrático. Según la fórmula de 
Hugo Rahner, la Iglesia, a pesar de todas sus 
decepciones, no ha cesado de sentirse atraída 
por el Estado protector ni ha dejado jamás de 
luchar contra el Estado omnipotente. 

El laicismo nació en un contexto francés en 
el que, tras las guerras de religión, los distintos 
adversarios se vieron condenados al diálogo, 
según la expresión de Pierre Jougueler. El lai- 
cismo se irá convirtiendo poco a poco en un 
régimen en el que coexisten hombres que pro- 
fesan metafísicas diferentes, y favorecerá la paz 
en una sociedad de convicciones pluralistas que 
quiere respetar la trascendencia y la universa- 
lidad de lo verdadero. En su punto de partida, 
fue la voluntad de una ideología que se consi- 
deraba oprimida y deseaba exterminar a la 
ideología opresora; en este sentido, el laicismo 
ha pretendido excluir a la Iglesia de la sociedad, 
y fue por ello condenado por Gregorio xvi y 
Pío 1x. 

Jacques > Maritain, elegido simbólicamente 
por — Pablo vı para recibir el mensaje dirigido 
por el concilio Vaticano 11 a los intelectuales el 
8 de diciembre de 1965, había introducido por 
medio de su Humanismo integral una distin- 
ción liberadora entre lo espiritual y lo tempo- 
ral, en la que el creyente obra, no ya en cuanto 
Ernstiano, sino en cristiano. Juan xx111, aun re- 
chazando un dualismo deletérco entre fideísmo 
y positivismo, manifestaba en sus encíclicas 
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Mater et Magistra y Pacem in terris la consis- 
tencia propia de lo real, como lo pondrá de ma- 
nifiesto la constitución conciliar Gaud. 
Spes, sin que la autonomía de las realid 
rrestres signifique por ello que éstas 
sustraídas al juicio de la conciencia ilu 
por la fe. La famosa declaración del >, concilio! 
Vaticano 11 sobre la libertad religiosa subraya 
los derechos de la conciencia personal y colec-! / 
tiva; a nadie se le puede obligar a creer a la! 
fuerza ni impedirle que crea. | 
Las luchas del sacerdocio y del imperio lle- 
naron los siglos, como los avatares del —, ga- 
licanismo en Francia, el josefismo en Austria, 
la Kulturkampf en Alemania, y más reciente- 
mente el Sonderbund en Suiza y los regímenes 
republicanos de la península Ibérica y de Mé- 
xico. En la actualidad asistimos a la opresión 
de las Iglesias bajo la férula totalitaria de los 
Estados que reivindican un socialismo cientí- 
fico temporalmente triunfante, En otros luga- 
res la separación conflictiva entre la Iglesia y el 
sistema educativo, después de haberse produ- 
cido la separación de la Iglesia y del Estado, se 
presenta tan necesaria como difícil, e incluso, 
indispensable e imposible. La cuestión del lai- 
cismo ha sido planteada perfectamente por 
Jouguelet: «¿Qué hay que hacer para vivir jun- 
tos sin tiranizarnos, cuando no tenemos las 
mismas ideas sobre la vida?» De cualquier 
modo, lo propio de las — ideologías es tender 
hacia un totalitarismo más o menos marcado. 
El laicismo del Estado —y el del sistema edu-| 
cativo— consiste en el respeto hacia la > cul- 
tura de la nación considerada en todos sus) 
componentes, ya que el laicismo no es un ideal 
AS a da ciudadano debe 
espiritual común al que cada ciudad a 
sacrificar una parte de su fe; constituye A 
embargo, una garantía jurídica de la e S 
las conciencias de todos los ciudadanos de 
a la imposición estatal, Implica en pont el 
en el seno de la nación, la > sec e 
respecto a las crecncias, Como lo ei del 
Convención Europea de los > Dere 
Hombre. 

Jacques Maritain, tras 
cia de la Unesco en México ( : 
en ausencia de un pensamiento AP ro soli- 

común, la necesidad de un pen mismo Con” 

dario práctico, afirmación de v de la acción: | 

junto de convicciones directrices po 
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o están condenados los hombres pidamente el nir 
20; por el contrario, son llamados a: regla general, los | 
untamente una sociedad plura-  arrollar méritos para perfecci 
on posterioridad a Pablo vi, — 
a ó en la tribuna de las Na- recto a la vía del rirv 
Juan Ee idas: «La confrontación entre la con- ' terior. 

5 del mundo y la agnóstica, 
ca, que es uno de los signos delos lugar, observando los cina 
dría conservar dimensiones hu- mentales de la moral búd 
osas, sin atentar a los uniéndose a la comunidad de mon; 
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vna, lo cierto es que, por 
ateos tienden no tanto a des- 


lo que les permitirá acceder de modo más di 
b 


o El laico budista 


manis, A S = i es para 
derechos esenciales de la oa a todo AEA de la uposatha (en A ba a 
de ` a K ma à upo- 
toda mujer que habite en la tie sadha), práctica que | : 
ombre O de que le convierte 3 
pd saka. en un «på 
> Cultura y religión, > ideología y reli- Pero el laico debe cumplir también otros d 
e- 


f . A So . 
ción, > integrismo, — libertad religiosa, — beres propios de su esta o. 


modernismo. 


Bibliografia. L. CapERAN, L'invasion laïque, his- que se derivan de las r 
¿ française, 2 vol., 


1935; J. MARITAIN, L'bumanisme intégral, 1936 
(rad. cast. Humanismo miegral); Christianisme et 
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Belgigue er en France, Bruselas 1979; P. POUPARD, 
Un pape, poxr quoi faire?, 1980; P. CHEVALLIER, 
La siparanon de l'Église et de l'école. Jules Ferry et 


game omiemporani 


Mejas, La sép 


f 


Léon XIII, 1981. 
PauL POUPARD 


Uto e Unos: Puelled Dios (casbanar) 


LAICOS (en el budismo). El término 
“2c0», que se emplea comúnmente para de- 
sguar al budista que no es > monje, resulta 
pia de en efecto, da 1 entender que 
Uye un clero peas P samgha T 
bed bios = A es aquí el caso. La 
iim e n los textos búdicos para 
da glares es la de «dueños de 
lo ; 
han nd acto de fe (> sraddhá) 
E budista, esel H ed Pedo 
eah Deade oe NEO E 
entra en el camino d gil él también se 
queno ya ela = liberación, aun- 
hay Laicos i 9 paso que el monje. Aunque 
Moni Que AVentajan en 
Yaun pureza a muchos 
Bo (Sa que los textos del budis i 
"ombres Mayama) nos han č ants 
talgunos de e] ransmitido los 
Cllos que alcanzaron rá-| 


nan los deberes de los d i ij 
T padres hacia sus h 
los de los hijos hacia los padres; los debere: 


mny e mudo y mulen en aio 
religiosos y laicos Estos le i a A 
) . res están presen- 

tados en forma humana, realista y adaptada a 
cada caso. Por ejemplo, > Buddha no olvida 
recomendar que el marido regale joyas y ador- 
nos a su mujer para agradarla. 

_ Varios pasajes de los — játaka hacen men- 
ción de las notables palabras de Buddha sobre 
los «diez deberes del rey» (dasa-raja-dhamma) 
que fueron efectivamente puestos en práctica 
por buen número de príncipes budistas —co- 
menzando por el emperador > Aéoka—, que 
mantienen toda su actualidad para los gober- 
nantes de los diferentes países budistas, sea 
cual sea el régimen político en vigor. El bu-| 
dismo busca así crear una sociedad en la que! 
imperen la paz, la amistad y la armonía. i 

El laico adquiere también méritos mediante 

la generosidad. El don (dāna) posee un valor 
religioso ya que fusiona, por decirlo así, la so- 
ciedad búdica: los laicos cubren todas las ne- 
cesidades materiales de los monjes que, a su 
vez, atienden a todas las necesidades espiritua- 
les de los laicos. Los laicos ofrecen pues ali- 
mento y vestido a los monjes, se cuidan del 
mantenimiento de los edificios sagrados y 
construyen Otros nuevos. e 
Finalmente, el culto a Buddha y la partici- 
pación en las — fiestas búdicas son también 
importantes medios de adquisición de méritos. 
Tradicionalmente, las ofrendas rituales consis- 
ten en cirios, flores y varillas de incienso. 


La devoción (> bhakti) a los Buddha y los 
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En el Tíber, los lamas son aquellos que tie- 
nen el mérito y la capacidad de escoger su re- 
nacimiento en función de la ayuda que desean 
pecial, en el — amidismo, procurar a los seres humanos que Ay open 

> Bhakti búdica, — sraddha, — upásaka, Por tal razón se designa a los lamas, cerda - 
> uposadha, de las veces, con el término — tul-ku (tran - 
cripción fonética de sprul-skw) o reencarna 
Bibliografía. W. Ranura, L'enseignement du ción. 


Bouddha, Paris 1977. ` En Occidente, hoy, suele utilizarse inade- 
cuadamente cl término lama dándoselo a cast 


— bodhisattva, que poscía ya gran fuerza en el 
budismo antiguo, se desarrolló considerable- 
mente en el —> Mabháyana y, de un modo cs- 


PIERRE MASSEIN 

K m a s todo hombre que lleva un vestido de color aza- 

LAKŞMĪ (Laksmi). Divinidad femenina frán o rojo y que enscña el budismo tibetano, 

hindú, esposa de — Visnú Protector y Prescr- reduciendo así la significación original de este 

vador del mundo, Laksmi, llamada también Sri término; 
(belleza, esplendor) o Indirā (el mismo sen- 
tido), es la diosa de la belleza y de la fortuna. 


Tenzin GyaL-Po 


¡Toda una corriente del vişpuismo la venera 1 AMAÍSMO. La palabra lamaísmo es de for-| 


como la —> śakti o energía de Vignú. En la ma- mación recienze y occidental. Designa_al bu-| 


| yor parte de los hogares indios se la venera bajo dismo tibetano, apoyándose en el hecho de que 


el aspecto de una mujer sonriente, dotada de los mantenedores y enseñantes de la daa! 
todos los caracteres físicos de la belleza, ador- búdica en el Tíbet son llamados — lamas, 
nada con joyas y de pie sobre un loto que le Ciertamente, la modificación del color del 
sirve de pedestal. Algunos templos modernos — f ito monástico en función de las condiciones 
le han sido consagrados bajo el nombre de Ma- Climáticas, el papel de los lamas (papel único 
hālakşmī, esto es, la Gran Diosa Lakgmi. en comparación con otras regiones búdicas) en 
Bibliografía. A. DaniéLOU, Le polythéisme hindou, 7 ae onam social, o pea 
París 1960, págs. 399-402. eS a infiltración de ciertos rituales religi 
MICHEL DELAHOUTRE bon, y la introducción del — tantrismo por —> 
Padmasambhava, han marcado profundamente 
LAMA. La palabra lama deriva del tibetano el budismo tibetano y le han valido el término 
¡ bla-na med-pa, que significa alguien que es su- de lamaísmo. i . , 
| perior, a quien nadie puede compararse, siem- Visto desde el exterior, el budismo en el Tí- \ 


| pre en el dominio espiritual. El equivalente bet es diferente de sus orígenes, pero no por 
sánscrito es — guru. En el uso corriente, sig- ello guarda menos intacto el corazón o la esen- 
nifica monje o un miembro de la jerarquía mo- cia de la enseñanza de — Buddha, como el loto 
nástica, un hombre que se consagra totalmente que crece cn el barro sin mancharse, y esto gra- 
a su desarrollo espiritual y que, al mismo cias a las transmisiones directas dadas por mi- 
tiempo, enseña a los demás a completar su pro- — lares de prestigiosos maestros indios a los la- 


pio desarrollo por medio de diferentes prácti- mas tibetanos. 
cas espirituales, Además los lamas de todas las escuelas es- 


Cuando se habla de Tsa-wai-lama (literal- timan que no han merecido este término de la- 
[mente lama de la raíz) se quiere designar a maísmo puesto que no han inventado ni aña- 
l aquel a quien se ha hecho voto de obediencia dido nada que llegue a alterar las enseñanzas 
¡ y de quien se han recibido iniciaciones espiri- básicas de Buddha. 
| tuales especiales. Se considera a los lamas más Así pues, en este sentido, es un error el em- 

importantes que los Buddhas puesto que se plear hoy esta palabra, que puede interpretarse 
cree que en ausencia de un lama que enseña el de manera peyorativa y engañosa cuando se 
verdadero camino es imposible alcanzar el es- trata del budismo tibetano en su conjunto. A 
tado de Buddha o budeidad. Por ello los lamas: pesar de todo, sería interesante preguntarse si 
son considerados como los verdaderos guías; el uso de ese término no estaría, en cierto 

ue enseñan el camino que conduce al estado, modo, justificado. 


de Buddha. Tenzin GYaL-Po 
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LAMBERT DE LA MOTTE, Pierre (1624- 
1679). Pierre Lambert de La Motte, uno de los 
principales fundadores de la Société des Mis- 
sions Etrangères de París, misionero en Siam y 
en Cochinchina, nació en Lisieux. Despućs de 
cursar estudios en Caen, estudió leyes y se ins- 
cribió entre los abogados de París. Pensando 
ya, quizá, en las lejanas misiones, fue ordenado 
sacerdote en 1655. Sus primeras actividades 
apostólicas debían haberle retenido en Rouen, 
en donde se le confiaron difíciles cargos; sin 
embargo, varios viajes a París y, sobre todo, 
algunos contactos con un pequeño grupo, «Les 
Bons Amis», le hicieron pensar más seriamente 
en las misiones de Extremo 
Amis habían acogido cor 

xandre de — Rhodes, j 

Viemnam, había al j 


pr 


1. FUNDACIÓN DE zas MISSIONS ÉTRANGE- 
i las misiones, to- 
osos jesujtas, fran- 
l. Los portu- 
las misiones 
fan obtenido 
ronato» (pa- 


RES DE París 


z reservaba al 

10 de los obis- 
Ce los misioneros. 
nugueses de las 
preocupaban de 
< con un clero na- 
s cristianos se en- 
tes en cada persecución 
, en Viernam-Tonkín 
padre Alexandre de 
z Roma, había pedido a la 
: Propaganda Fide que 
enviara obispos a Extremo Oriente 
¡oritario de formar un clero 
autóctono. Tras varios años de esfuerzos, con- 
trarrestados por la corte de Lisboa, Pierre 
Lambert de La Morte logró convencer a] se- 
cretario de la Congregación de Propaganda 
Fide para que propusiera el nombramiento de 
vicarios apostólicos dependientes directamente 
de Roma. François Pallu, Pierre Lambert de La 
Motte e Ignace Cotolendi —que falleció en la 
India antes de llegar a su misión— fucron con- 
sagrados obispos a la vez que eran nombrados 
vicarios apostólicos; el primero, de Tonkin y 
de algunas Provincias de China; cl segundo, de 
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Cochinchina y de otras provincias de China; y 
el tercero, de Nankín (China). Estos tres pri- 
meros vicarios apostólicos se hallan en el ori- 
gen de la Société des Missions Étrangeres de 
París. 

2. ACTIVIDAD APOSTÓLICA EN SIAM y VIET- 
NAM. Una «Instrucción a los vicarios apostó- 
licos» emanada de la Congregación de Propa- 
ganda Fide en 1659 precisaba las consignas que 
debían ser aplicadas antes de la partida, durante 
el viaje y en los países de misión. Recomendaba 
sobre todo la formación de un clero autóctono, 
insistiendo en la necesidad de la adaptación a 
los usos y costumbres de aquellos países. 
Aconsejaba a los vicarios que no se inmiscu- 
yeran en los asuntos políticos de los países ob- 
jeto de evangelización y les recomendaba que 
no aparecieran como vinculados a potencias 
curopeas, 

Con aquellas instrucciones, Pierre Lambert 
de La Motte partió en noviembre de 1660 hacia 
Extremo Oriente, acompañado de otros dos 
misioneros. Tras un viaje de cerca de dos años 
a través del imperio turco, Siria, Persia y el 
subcontinente indio, llegó a Ayuthia, capital 
de Siam, el 22 de agosto de 1662. Aunque 
aprovechó la tolerancia del rey de Siam, Phra 
Narai (1657-1688), para establecerse cerca de la 
capital, los portugueses tramaron contra él nu- 
mcrosas intrigas. 

En 1664, Lambert de La Motte acogió en 
Ayuthia a monseñor François Pallu y a otros 
cuatro misioneros. Reunidos en sínodo aquel 
mismo año, redactaron un documento inclu- 
yendo los temas de la «Instrucción» de 1659, 
pero adaptándolos a la situación concreta de la 
misión en Extremo Oriente. Este documento, 
útulado Les instructions aux missionnaires, re- 
dactado en latín (Monita ad missionarios) e im- 

preso en 1669 por la Congregación de Propa- 
ganda Fide, fuc reeditado a menudo. Las ins- ; 
trucciones recomiendan una espiritualidad mi- 
sionera basada en la oración y la meditación. | 
Insisten en la acción misionera: el misioncro | 
trabaja en la pastoral de los cristianos, en la 
evangelización de los no cristianos y en la or-! 
ganización de las iglesias. El compromiso mi- | 
sionero debe desconfiar de los medios dema-! 
siado humanos, El misionero ha de aplicarse al 
estudio profundo de las lenguas, usos y cos- 
tumbres de las poblaciones entre las que reside, 
Se concede especial importancia también a la 


| cerdocio. 


| ticular de los catequistas. Entre los catequistas 
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apostólicos frente a los portugueses y confirmé 
su poder de jurisdicción sobre los religiosos 
Finalmente, en un decreto del 1 de abril de 
1680, monseñor Lambert de La Motte ra 
nombrado administrador general de las misio- 
nes de Siam, Cochinchina y Tonkín, al tiempo 
que monseñor Pallu pasaba a ser administrador 
general de las misiones de China. Este decreto 
fue promulgado cuando Pierre Lambert de La 
Motte ya había muerto. La decisión fue im- 
portante, por cuanto se hacía eco de la volun- 
tad de las autoridades romanas en el sentido de 
apoyar la acción misionera de los vicarios apos- 
tólicos y de sus misioneros, contestada por los 
religiosos dependientes del padroado portu- 
gués. 
— Vietnam (religiones del). 


catequesis, que debe ser adaptada y praana 
El misioncro presenta primero las verda a 
esenciales del mensaje cristiano sobre Dios, 
hombre y los fines últimos, o en la 
«filosofía natural». Anuncia después a los ca- 
tecúmenos la revelación cristiana a partir del 
evangelio. Las «Instrucciones» ofrecen E 
bién consignas precisas sobre la formación c 
los responsables de las cristiandades, y en par 


más idóneos se elegirá a los candidatos al sa- 


Pierre Lambert de La Motte presentó un 
proyecto que anhelaba hacer realidad: la fun- 
dación de una congregación apostólica que 
agrupara a los vicarios apostólicos, a los misio- 
neros, a los sacerdotes y a los laicos; una se- 
gunda orden se reservaba a personas que vivian 
en el mundo, dispuestas a trabajar por las mi- 
siones. Los participantes en el sínodo aproba- 
ron el proyecto y monseñor Pallu fue el en- 
cargado de someterlo a Roma, que no dio su 
visto bueno a este plan de fundación. 

A pesar de la creciente hostilidad de los por- 
tugueses, Lambert de La Motte logró asegu- 
rarse la benevolencia del rey de Siam y fundó 

i egi ina- 

do dsinado a la formación del elero aure. orado de tercer ciclo, Paris IV, 1980, dxclp 
tono en Extremo Oriente. Emprendió después fiada. 

la reorganización de las cristiandades de In- 
dochina. En 1669 viajó a Tonkín (Vietnam), a 
la sazón reino de los señores Trinh. Ordenó 
como sacerdotes a siete catequistas tonquine- 
ses, convocó un sínodo y organizó los distritos 
según el sistema denominado «Maison-Dicu»: 
los recursos de la misión y de los distritos se 
ponían en común y las parroquias, con sus ca- 
tequistas, se organizaban en comunidades. 
Fundó para las mujeres con vocación misionera 
la congregación de las «Amantes de la Cruz»: 
vestidas como las campesinas, gozaban de un 
reglamento bastante flexible que les permitía 
visitar las comunidades cristianas y asegurar la 
catequesis en las familias. En 1671 y 1672 visitó 
las comunidades cristianas de su vicariato de 
Cochinchina (Vietnam del Sur: señorío de los 
Nguyen) y las organizó según cl modelo de las no PU 
de Tonkín (salvo la de la «Maison-Dicu»). al de los cantos fúncbres. Su Aste anunci 

De regreso a Siam, se dedicó a la dirección ser Jeremías, pues en tanto que de las Lamer 
del colegio general y a las misiones. Los obs- ruina del templo (r 7), el libro, E ha podido 
táculos desaparecieron poco a poco, Roma ase- taciones se pregunta cómo licurgi i 
guró la independencia total de los vicarios abandonar su morada. En la i 


Bibliografía. Monita ad missionarios, $. Congrega- 
tionis de Propaganda Fide, Roma 1840; Hong-Kong 
1893; H. pz FRONDEVILLE, Un prélat évangélisateur 
et précurseur de Pinfluence française en Extrême- 
Orient: Pierre Lambert de La Motte, évêque de 
Béryte, París 1925; H.CHaProuLte, Rome et les mis- 
sions d'Indochine au XVII" siècle, París 1943; CL. 
Lance, L'Église catholique et la Société des Missions 
Étrangéres au Vietnam (Vicariat apostolique de Co- 
chinchine) aux XVI" et XVII siècles, tesis de doc- 
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LAMENTACIONES DE JEREMÍAS. Tra- 
dicionalmente se atribuyen a > Jeremías cinco | 
poemas que describen en términos patéticos a 
situación angustiosa de los judíos, después de 
la ruina del > templo y de la ciudad santa. En 
la > Biblia hebrea, estos poemas forman parte 
de los cinco megillot, es decir de los rollos uti- 
lizados en las fiestas litúrgicas. eta 
dichos poemas se recitan el día 9 del mes e | 
(julio-agosto), fecha en que se ca] 
aniversario de la destrucción del empa à 
> Setenta dieron a esos poemas j pa a 
Threnoi y los colocaron al final de pea 
remíaco (es decir, a ad oh 
taciones). El término threno! está E noide 
acierto, ya que el género literario € 

la 


ONES DE JEREMÍAS 


¡AMENTACI 


to de las Lamen 
A os esene i gia 
el oficio de Tinieblas). 


ÉDOUARD COTHENET 


(Bélgica), 
pelare cumó es 


¿mismo tiempo, 
aan 


ra tesis publicada 


b 


los textos 


texto tibetano editado y 
1935); Le traité de l'acte de 
jas 1936); La Somme du 
ule d'Asarnga (Lovaina 1938- 
ensegnement de Vimalakirti (Lovaina 
52): Le concenzration de la Marche héroigue 
Bras 1565) y Le trañté de la Grande Vertu 
z gese (Mahaprajnaparamitasastra) de 
SEEN panuna (3 vols., Lovaina 1949-1980). 
E icas sus obras, E. Lamotte se revela como 
O pz y fiel comentador, Su traducción, 
1 Cara, hace gala de un francés perfecto. 
bea 9, $e Obra más accesible a un amplio 
i rins PA du boudhisme indien des 
delos oros E 1958), en la que 
Mellado el budismo, de las sectas 
sabi ka en uda, Pese a su negativa a 
ciones, d; acion, que exigiria muchas 
mo o AO a los estudios búdicos un 
fros jes Produce constantem 
, Designad ente nuevos 
ta 19, 200 prelado de la Iglesia catól; 
, monseñor L ólica 
mor y más amotte fue nombrado 
tarde miembro del — secre- 


ara los i 
nO cristi g 
el mun anos. Muy conocido 


Eg 
; 
E 


Y 


Perene o : 
e 1 Y espe A 
tcia a yar pecialmente en Japón, 


Maciá las . 
ón academ 
Umerosas conf las, en las que pro- 


erencias. Escribió ade- 


taciones constituye uno de 
tales de la liturgia de la Se- 


Étienne (1903-1983). Nacido en 
4 después de estudiar teología 
Dinant A, do sacerdote en su diócesis, 
udios de indianismo 
que Louis Renou, bajo la di- 
Lévi en el Instituto de Ci- 
Jia de Paris. Doctor en filosofia y 
a por la Sociedad 
dios Orientales con el título No- 


ular de curso de lengua y au- 
¿siruro Orientalista (Un1- 
sina). Enseñó allí el 
údicas», al tiempo 
blemas de la India. 
is de La — Vallée- 
edición, traducción 
údicos del Gran 
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más y ys 

As alrededor de sesenta artículo S$, cuya lista 
se Pu en Indianisme ct Bondbisme, Mé- 
l, y a à É y ' 
anges sae me Lan ott uvam- la- 
N ak s0). 1 tic? 1 tte (Louvain la 


MicneL DELANOUTRE 


Poeta, filósofo, após 
» idósoto, apóstol de la => no violenci 
fundador de la Comunidad del Arca, Lina dd 


Vas j 
asto refleja los azares y los logros del destino | 
1 


o a tiempo, 
los testigos más com OMET AEn ade E 
de la vedad. prometidos en la búsqueda 
e ques 
els Ar orte. De ascendencia 
ae o 
A O, propietario de tic- 
ganire ple Tea upa ingi vany 
! la en las universidades de 
Florencia y Pisa. Descubrió el pensamiento de 
santo Tomás de Aquino y presentó una tesis 
de doctorado. Más tarde, ya en Francia, se de- 
dicó a diversos oficios en el curso de nume- 
rosas estancias en París: profesor de latín, pre- 
ceptor, extra de cine, descargador en Les Ha- | 
lles, retratista y escultor sobre marfil. Vivió | 
cada una de estas etapas en un espíritu de in- | 
dependencia y de pobreza, a la luz del evan- | 
gelio. 

Demasiado lúcido para ceder a las corrientes 
de la Europa de los años 30, buscó una vida 
que no dependiera de la ciencia ni de la volun- 
tad de poder, sino de la buena voluntad del 
hombre, hecho a imagen de Dios. 

En 1936, Lanza del Vasto atravesó una crisis 

y decidió partir para Oriente. Este fue su ca- 
mino hacia la verdad. Desde las orillas del Nilo 
al delta del Ganges, descubrió una tierra in- 
tacta, animales exóticos, hombres rudos, sa- 
bios cuyo espíritu armonizaba con el cuerpo y 
con la naturaleza. Entró en relaciones con el 
Swami Amanda. Vivió en su > aśram, practicó 
el > yoga y se inició en el mensaje de Vinoba 
y en el de Vivékinanda. En enero de 1937, en- 
contró a Mahatma — Gandhi y decidió seguir 
sus enseñanzas. Buscó el conocimiento de sí 
mismo con su alma, su espíritu y su cuerpo. Se 
educó en la justicia, en el desprecio de la ri- 
queza, en el amor a los po 


bres, en la no vio- 
lencia, en la sumisión y en la libertad de espí-| 
ritu. 


LANZA DEL VASTO, Jean (1901-1981)., 


| 
| 
| 


» LAOZI (Laotzu O Laotsé) 
tobiografía (Enfan- 


rois, La Passion, Noé), la au ) 
Éclats de vie et 


ces d'une pensée, Viatique, 


pointe de vérité, 1973). , 
El hombre y la obra denuncian al mundo 


moderno que «acosado por los relojes, por los 
motores y por las estaciones», COnvIcrte al in- 
dividuo en «un trozo de muchedumbre mal di- 
A través del cúmulo de espejismos y 
del Vasto señala el camino de 
la liberación. Ésta tiene una «puerta»: ed — 
cuerpo vivo del hombre. «El que es dueño de 
su cuerpo ha vencido al mundo. El que conoce ¡ 
su cuerpo vive las cosas desde dentro.» De-' 
bemos aprender a «abrir de par en par» el 
«a levantarlo como un velo, a 
l «tránsito» hacia una! 


Redactó al mismo tiempo lo esencial de un 
libro que aparecería en Francia (Principes et 
préceptes du retour à l'évidence, 1943). Al tér- 
mino de este aprendizaje, Gandhi le nombró 
«servidor de la paz» (Shantidas) y le confió la 
misión de ser testigo de la no violencia en Oc- 
cidente, Lanza del Vasto regresó a París en 
1938 pasando por Ceilán, Port-Said y El 
Cairo, 

Después de un nuevo periplo por Grecia, 
Turquía, Siria y, posteriormente, una estancia 
en Tierra Santa, que empezó con una noche de 
navidad en Jerusalén, Lanza del Vasto se es- 
tableció de nuevo en París. Su alma de funda- 
dor soñaba con una orden. En la calle Saint- 
Paul de París abrió un taller de hilado al que 
seguirían, en la calle Rolin, talleres de cince- 
lado, joyería y escultura en madera y marfil. 
Enseñó a sus primeros discípulos los métodos 
de concentración y la vida en comunidad así 
como la meditación sobre el evangelio y los 
textos sagrados de la India. En 1948 contrajo 
matrimonio con una cantante de Marsella a la 
que llamó Chanterelle por la pureza de su voz. 
Fuera de la capital fundó, por último, l- — Co- 
munidad del Arca (L'Arche devant le déluge), 
que ha atendido siempre a sus propias necesi- 
dades. Las mujeres hilan y los hombres forjan, 
cultivan y hacen trabajos de carpintería. No 
hay electricidad, ni teléfono, ni radio. Se 
guarda abstinencia o se ayuna. El ecumenismo 
y la tolerancia son norma obligatoria, se cultiva 
la pobreza, se trabaja. Reinan la obediencia y 
la no violencia. 

La vida de fundador de Lanza del Vasto es- 
ltuvo acompañada por una gran actividad lite- 
Iraria. La guerra no apagó el mensaje de su pri- 
Imer gran libro (Le pèlerinage aux sources, 

1943). Estas páginas dedicadas a Gandhi y pre- 
cedidas de una antología de poemas (Le chiffre 
¡des choses, 1942) en los que se funden la bús- 
ueda del Uno, la mística cristiana y la mística 
oriental, le dieron gran renombre. Siguieron 
| alrededor de cincuenta obras. Lanza del Vasto 
ha recurrido a los géneros: el ensayo espiritual 
(Commentaire de PÉvangile, 1951; Quatre 
fléaux, 1959; Approches de la vie intérieure, 

1962; La Trinité spirituelle, 1970), el relato de 


gerido», 
trampas, Lanza 


cuerpo humano, 
rasgarlo» para facilitar € 
evidencia oculta. Porque la liberación es bús-' 


queda de la evidencia. «La evidencia es lo con- 

trario de la apariencia, y sólo se manifiesta a la 

mirada interior. La evidencia es la aparición de 

lo invisible. » Ella hace entrar al hombre en «la 
corriente que atraviesa la sustancia». Ella lo 
hace amorosamente solidario del «pilar que 
sostiene al mundo». Ella, en definitiva, pone 
de manifiesto a Dios porque Dios es «la evi- 
dencia de las evidencias» adquirida al precio de 
la vigilancia y de un sufrimiento en forma de 
cruz: «Árbol perfecto que sustenta al hombre 


perfecto.» 


Bibliografía. R. DOUMERC, Dislogues avec Lanza 
del Vasto, «Non-violence, Bible et Communauté», 
París 1980 (nueva ed. París 1983); LANZA DEL 
Vasto, Les facettes du cristal. Entretiens avec CILH. 


Rocquet, París 1981. 
Jacques VIDAL 


LAOZI (Laotzu o Laotsé). Si se trata de un / 
personaje se dice Laozi; si se trata de su obra 
escrita (de su puño y letra o según sus ense- | 
ñanzas) se dice el Laozi. En este último caso, | 
la obra es el + Daodejing, el Libro del Camino 
y de la Virtud, el libro clásico del — tacísmo. 
Nada sabemos con seguridad sobre el per- 
sonaje de Laozi. Quizá se trate de un tal Lao 
Dan, quizá se trate de Li Er. Laozi significa el 
«anciano maestro». Una leyenda le hace con- 
temporáneo de > Confucio, con el cual habría 
tenido misteriosas conversaciones; al final de 


viajes (Vinoba ou Le nowvcan pèlerinage, ' cri 
1954), el manifiesto Judas, 1938; Technique de su vida, decidido a abandonar el mundo, se di- 
la non-violence, 1971; L'Arche avait pour voi- — rigió hacia occidente (dirección del paraíso de 
lure une vigne, 1978), el 


teatro (La marche des los Inmortales) subido en un buey. Al pasar la 
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LAOZI (Laotzu o Laotsé) RO 
bres, Suprimido hacia fines de la república, este 
culto de los lares urbanos fuc restablecido por 
Augusto, que asoció los lares a su propio -> 
genio en cada barrio, con el fin de subrayar el 
aspecto familiar del Estado romano. Para 
atraer a las clases bajas de la sociedad hacia cl 
nuevo poder monárquico que acababa de ins- 
taurar, transformó también cl culto puramente 
doméstico clevándolo al nivel de la familia im- 
penal. Así, en este culto de los lares imperiales 
se encontraba unida cada familia particular a la 
gran familia de la que se consideraba padre el 


frontera, habría redactado, para el Guardián 
del Paso, Yin Xi, los $1 capítulos del Libro del 
Camino y de la Virtud y después habría des- 
aparecido hacia el oeste, 

Algunas escuelas taoístas pretendían que 
Buddha había sido discípulo de Laozi; Laozi 
sería así el maestro supremo, responsable de la 
enseñanza en el más alto grado, El taoismo, na- 
cido directamente de las enseñanzas de Laozi, 
sería la religión más pura y el budismo una 
forma corrompida de taoismo, predicada a los 
bárbaros de occidente. Laozi fue canonizado 
en el año 666; a menudo se le encuentra bajo principe. 
el nombre de Laojun, el Anciano Señor... 


Ocupa un lugar de excepción en los Cielos. . 
Bajo el apelativo de Laozi, nuevamente re- LASCAUX. Uno de los — santuarios rupes- 


aparecido, fue el alma del gran movimiento de tres más importantes de Francia, situado en la 
formación de la Iglesia taoista por — Zhang Vézère, cerca de Montignac, Dordoña (exca- 
Daoling, en el siglo 11 d.C. vaciones: H. Breuil, A. Blanc y A. Glory). Fue 
descubierto por casualidad el 12 de septiembre 
de 1940, por cuatro muchachos (S. Coencas, 
LARES. La etimología de este término no G. Agnel, J. Marsal y M. Ravidat) que advir- 
á tieron a su maestro, J- Vidal, el cual dio aviso 
uras que emanaban a los prehistoriadores, entre ellos el abate — 
iaseconoce H. Breuil. Éste llegó al lugar nueve días más 
tarde y comenzó sus investigaciones. Lascaux 
se reveló muy pronto como una obra maestra 
protectores que estaban de la estética parietal y como un importante lu- 
suelo donde trabzizban o donde vivían un solo gar de culto. 
individuo, un grupo de hombres o toda la co- Ante la contemplación de Lascaux, que hacía 
munidad romana, tanto si e! número 64 de las cuevas con Pinturas y gra- 
cultivados, de caminos y encrucijadas, casas bados descubiertas por él, H. Breuil exclamó: 
Privacas O barrios de una ciudad del ager ro- «Esla capilla Sixtina de la prehistoria.» El con- 
marus. En cada hogar el dios Lar era un dios junto, analizado en 1964 por Annette Laming, 
prerani muy tempranamente asociado al comprende diversas cámaras y galerías, llama- 
a dd a penus, y das: sala de los toros o rotonda, galeria de las 
Pa id le 10 penates, pinturas, sala de los grabados o ábside, gran 
bajo : Sri es dos que vivían galería o nave, gabinete de los felinos y pozo 
, + raD2J2ban en su dominio. Era del hombre . No se ha efi TA 
el primero al que saludaba el padre de familiz guna donada ps dl de 
cuando volvía 2 su cas i AE in 5% E . SA; y à causa de las de- 
doméstico, tenía harmala pi O debidas primero a la contamina- 
el cabeza de familia le ofrecía flores o libao. La jA a E o cab 
nes cuando sucedía algún acontecimiento di. lis amadas espirogiras, la gruta permanece 
choso: nacimiento, E ad ea a al público desde 1963. El análisis de 
En el campo, el culto de los dioses lares ar E ¿como fecha más anugua el 15 000, des- 
dianes de los campos, se celebraba en ej f s, Pués el 13 500, y para la entrada sólo + 6000. 
donde se reunian los propietarios dismi la d Aai fuc habitada, abandonada después 
R a Los lares, dioses de las e ( errumbamientos), y más tarde restaurada y 
Eyadas y de los barrios urbanos, cran objeto de o a Santuario prehistórico, La 
ar que agrupaba en colegios a de pc toros mide 30 m de largo por 10 m 
; uno de los bóvidos, que se extiende 


rios y hombres lib p po- p 
fi de 5 50 m, csti con 
res pero O en una su criicie A » CSta siderado 


A 


MıcHeL MESLIN 


1 


CLAUDE LARRE 


está clara: ¿eran quiz 
espiritus de las 
de los muertos fami! 
a una diosz, Laren 
muertos. En Roma, los lares eran espíritus 


ra una diosa de los 
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como el fresco pictórico paleolítico más grande 
de los conocidos hasta ahora. El toro, gran 
a siempre posiciones centrales, 
Asociado al poder, la fuerza y la al 
bía ser adorado ya entonces, dando Peri a 
tas y a un culto cinegético (> toro [culto A J. 
Además de estos uros, la fauna representada se 
compone de caballos acompañados a por 
una especie de hemíonos, por frisos de mac 7 

cabríos salvajes, antilopes y ciervos a veces clá- 
fodos, vacas, bisontes aislados o agrupados, 
uno de los cuales, con la cornamenta de frente, 
mide 4,50 m, felinos, un oso llamado de las ca- 
vernas y un rinoceronte tichorrhinus. Las pin- 


herbívoro, ocup 


turas son bistres, bícromas O en sepia, unas ve- 


ces delineadas con negro, otras grabadas, Otras 
sugeridas, aisladas, agrupadas, en parejas o 
yuxtapuestas. El desorden es sólo aparente, y 
el análisis sistemático de la topografía revela 
que el emplazamiento de los animales en la 
cueva depende de una organización elaborada 
y de un culto animal (—> santuarios rupestres). 
También hay muchos animales heridos o atra- 
¡vesados por flechas, así como signos llamados 
| tectiformes (= blasones para F. Windels), cla- 
_viformes y otros, El animal fantástico cono- 
cido como «el unicornio», cuyo cucrpo y patas 
pertenecerían a la hembra del rinoceronte, es 
sin embargo desmitificado por A. Leroi-Gour- 
han, que asimila los dos cuernos a «la cola de 
una vaca que la precede». No obstante, el con- 
junto posce un carácter sagrado; es un lugar re- 
servado, no habitado durante las diversas eta- 
Pas pictóricas, raramente visitado, investido de 
un poder propiciatorio cinegético (grandes 
herbívoros, heridas, símbolos), centro de me- 
ditación esotérico y mágico donde debían ce- 
lebrarse asambleas presididas por brujos com- 
ca a a los chamanes, con un ritual 
$ y a veces danzante y un ce- 
rnontal elaborado, (Testimonios: los anima- 
cs cope 
los signos.. ) A ÓN cd 


a bliografta, F. WINDELS, Lascaux, «Chapelle Sixtine 
e Préhistoire», Montignac 1948; S. BATAIL- 
LE, Lascaux, Ginebra 1955; H. BrE 


París 31976 (trad. cast, La Prehistoria 1980) 
THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 


LE BRAS 


LE BRAS, Gabriel (1891-1970), History 
del derecho, G. Le Bras aporta una conil vd 
ción importante a esta disciplina estudiando E 
relaciones del derecho romano con el ' 
cclesiástico y con las regulaciones de | 
tuciones religiosas. A estos centros de interé 
se añadían sus relaciones universitarias co e 
ciólogos durkhcimianos y con historiadore: s 
les como Marc Bloch. Estas influencias co 
sas fueron decisivas en la maduración del ps 
yecto, propuesto en 1931, de una vasta en- 
cuesta sociohistórica sobre el estado religioso 
de Francia y de otras sociedades. Se trataba de 
realizar «un cuadro en el que todos los fran- 
ceses fueran contados en cada Parroquia, can. 
tón o región, según el grado razonablemente 
determinado de su práctica religiosa», 

El proyecto no sólo inauguraba un gran 
cambio en los métodos de la historia religiosa 
(hasta ahora centrada en los hombres ejempla- 
res, las instituciones y las doctrinas), sino que 
además se articulaba con un cambio de las pers- 
pectivas pastorales y teológicas del mundo ca- 
tólico, dado que la medida y la clasificación 
permitían un diagnóstico de la influencia de la 
Iglesia. Por otra parte, fue de los primeros in- 
formes reunidos por Gabriel Le Bras de donde 
el canónigo Fernand Boulard extrajo los pri- 
meros clementos de su «mapa religioso de la 
Francia rural» (1947); había nacido un tipo de 
sociología religiosa que iba a movilizar hasta 
1965 aproximadamente a numerosos pastores y 
universitarios. 

En su condición de jurista, G. Le Bras era 


las 
derecho, 
aS Insti. 


un hombre idóneo para valorar en toda su im- 


portancia los aspectos formales de la práctica 
religiosa; la actitud objetivista y estadística que, 
Pone entre paréntesis, por principio metodo; 
lógico, el sentido vivido para interesarse sólo 
por la relación con las normas oficiales, le re- 
sultaba familiar. Por otra parte, su agudísimo 
sentido histórico iba acompañado de una apre- 
ciación exacta de los inconformismos religio- 
sos, reveladores históricos de los funciona- 
mientos sociales. Finalmente, apenas 490% 
sario subrayar algo que es resultado E pa 
terior, el empleo intensivo del método 

parativo. 


eS 

La fecundidad de la obra de G. depa 
inseparable de los po Gabo deso” 
realización permitió, al a A Cer- 


ciología de las Religiones, en € 


LE BRAS 
igación Científica, en 
‘nal de Investigación , 
iro Nacion 
1954. 
Por eso, à mencionar aquí los nombres de 


iene R : 
Jard, ad Frangois-André Isambert, 


: D A a 
enri es Maître y Jean Séguy. 
Émile Poular, Jacqu ) 
RD, Premiers itinéraires en so- 
pat e EDO de G. Le Bras, París 
e 1966 revisada; G. Le Bras, Études de socio- 
ds li jense 2 vols., París 1955-1956; «Archives 
lo mo A des Religions», publicados por el 
A ns Sociologie des Religions a partir de 1956; 
Group“ de 1973: «Archives de Sciences sociales des 
Pe F.A. IsaMBERT y J.P. TERRENOIRE, At- 
Le de ls pratigue religicuse des catholigues en France, 
Paris 1980. 


ANDRÉ ROUSSEAU 


LE SAUX, dom Henri (1910-1973). Monje 
besedicino de la abadía de Kergonan (Mor- 
o Le Szux se unió a Jules > Monchanin 
enla India, en 1947. Ambos fundaron el — aś- 
ram de — Saccidananda. Después de la muerte 
: añero, en 1957, marchó en pere- 
a a las fuentes del Ganges y se instaló 
pequeña ermita en 1962. Había recibido 
ore religioso de Abhisiktananda «el que 
t su alegría (ananda) en el Ungido, es de- 
S, Caso fabkigkza)». Su experiencia espiri- 
mal realizada bajo la dirección de un maestro, 
tezo de la fe cristiana, pero interpretada se- 
E ls categorias del — advaita, constituye un 
monio de la confluencia posible, a nivel es- 
Pua, del — cristianismo y del + hinduismo 
q persona creyente y espiritual. Profun- 
¿Et conmovido por el testimonio de > 


Bámara Met. 
amana Maharsi, expuso en sus obras las gran- 
de lineas del mi le E 

I mismo. Murió en Indora en 


dro po LES Sagesse hindowe, mystique 
e. ppd å la Trinité, Paris 1965; La 
Moe Pe et du christianisme, París 

om AL la * sources du Gange, París 1967 ; 
Pil eu pays anda Gnånánanda, Un maitre 
ane Es pmi monl, Paris 1970; Les yeux de lu- 
PA tels de dom Le Saux, presentados 


7 Lemari, París 1979; M.M. 


Bre À seur e, 
Abba Ere deny pi ¡ 
bhia. nves, Henri Le Saux, 


tananda, París 1981, 


ICHEL DELAHOUTRe 


demás del ya citado canónigo Bou- cía un banquete al dios 
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LECTISTERNIO. Ceremonia religiosa ro- 


ne en la que se ofre- 


r para revigorizar su 
energia y atracr su benevolencia, Este ritual de- 


a simbolización an- 
e el dios, o la diosa, 


en una silla; el ritual tom 
bre de sellisternio). El pr 
dioses romanos se ofreció con ocasión de una 
grave epidemia ocurrida en el año 399. El ritual 
se repitió cuatro veces en el transcurso de la 
primera mitad del siglo cuarto antes de Nuestra 
era. En el 217, tras el gran desastre del Trasi- 
meno, el senado ordenó un, lectisternio de tres 
días de duración a los doce dioses del panteón 
griego para pedirles que salvasen la ciudad, ya 
que sus propios dioses parecían haberla aban- 


MICHEL MEsLIN 


LEENHARDT, Maurice (1878-1954). Pas- ; 
tor protestante, misionero durante 20 años en | 
Nueva Caledonia, entre los canacas. Apoyado | 
por M. + Mauss, M. Leenhardt se convirtió 
en profesor de la Sección V de la Escuela Prác- 
tica de Altos Estudios. Publica Les gens de la 
Grande Terre en 1937, y sobre todo Do Kamo, 
le mythe et la personne dans le monde méla- 
nésien, en 1947, 

De su experiencia misionera, M. Leenhardt 
obtuvo un conocimiento muy profundo de los 
melanesios. Muy respetuoso con los modos de 
pensamiento «primitivos», destaca la idea de 
participación, según la cual los seres están en el | 
ámbito de lo sagrado, en relación con las fuer- ! 
zas cósmicas. Leenhardt dedicó especial aten- 
ción a los mitos neocaledonios. Para él, el mito 
«es una intuición de la unidad del hombre y del 
mundo», «la palabra mítica teje los lazos so- 
ciales y actúa hasta en las realizaciones técnicas 

de las sociedades». No queriendo oponer las 
formas del pensamiento occidental al pensa- 
miento primitivo, subraya la complementaric- 
dad de ambas: «el mito corresponde a un modo 
de conocimiento afectivo, paralelo a nuestro 
modo de conocimiento objetivo... Los dos 
modos se complementan.» M. Leenhardt ha 


ejercido gran influencia en muchos etnólogos. 
RENÉ BUREAU 


i 


983 


, LEEUW, Gerardus van der (1890-1950). 


Pastor holandés, profesor de historia de las re- 
ligiones en la Universidad de Groninga e in- 
vestigador próximo a > Chantepie de La Saus- 
saye y a — Tiele. Sensible a la «perspicacia sa- 
gaz» de — Söderblom, Van der Leeuw se con- 
sagra al análisis de las «vivencias» en la expe-/ 
riencia religiosa, El éxito que consiguen el —> 
mana (Codrington, > Müller), el — tabú (Só- 
derblom, Lehmann), o el sensus numinis (> 
Otto), le induce a introducir estas nociones en 
el desarrollo de una fenomenología de la reli- 
gión. Es verdad que esta disciplina (Husserl, —> 
Scheler) propone, junto con el existencialismo 
(> Jaspers), un método adaptado al análisis de 
la experiencia vivida. Van der Leeuw se ase- 
guró de ello por medio de diversos trabajos que 
consagró sobre todo al estudio de las estruc- 
turas de la mentalidad primitiva. En 1925, pu- 
blicó su Introducción a la fenomenología de la 
religión. A este ensayo le siguió el importante 
volumen que lo dio a conocer: La religión en 
su esencia y sus manifestaciones (1933). El pró- 
logo a la edición francesa de 1948 (que com- 
pleta a la edición inglesa de 1938) contiene un 
homenaje a la lengua de Descartes: «Si las ideas 
de un holandés, concebidas y redactadas en 
alemán, consiguen mantenerse una vez expre- 
sadas en francés, quizá tengan algún porvenir.» 
La idea clave de Van der Leeuw, su «idea 
religiosa» según Eliade, consiste en hacer de la 
religión una experiencia de «poder» en busca 
de realización. Tal es la esencia (Wesen) que la 
fenomenología intenta describir a través del 
material de las religiones del mundo. ¿Acaso 
no es vivido el «Dios vivo» (lebendige Gott) 
como el «Todopoderoso» del que proceden el 
mundo, el hombre y todas las cosas o acon- 
tecimientos? Formulada así, la tesis se sitúa 
dentro de una tradición y facilita una apertura. 
La tradición es la de — Schleiermacher y el 
protestantismo liberal: la religión comienza en 
ella misma y no es justificable por ninguna otra 
instancia explicativa. Además, según la escuela 
holandesa y alemana, la religión es un «fenó- 
meno». En tanto que intencionalidad especí- 
fica, muestra su esencia en múltiples efectos 
cuya particularidad es su pertenencia tanto al 
orden del objeto como al orden del sujeto, en 
la medida en que éstos «actúan uno sobre 
otro». Tal tradición se aparta de las teorías evo- 
lucionistas, El problema especulativo del ori- 


LEEUW 


» (= 


gen de la religión o de la «idea de Dios r 


Tylor, — Schmidt) deja paso al del sentid i 
una experiencia de poder vivida a partir del q 
jeto y del sujeto reconciliados en las formas de 
tiempo y de la historia. Recordemos —para re- 
sistir a toda reducción a la filosofía, favorecida 
por el método mismo— que es la religión la 
que mide la evidencia de su propio sentido. 

La novedad de la tesis está en las paradojas 
que sustenta. Van der Leeuw sabía que de — | 
Kierkegaard le alejaba más la envergadura de: 
su información sobre la historia de las religio- | 
nes que la naturaleza de su proyecto. Se sentía | 
también próximo a — Tillich, porque su pro- | 
yecto es una práctica de lo incondicionado, re- 
ligión abierta a la revelación y a la salvación. 
La dialéctica que propone consta de tres fases. 
Los dos primeros tiempos son netos, aunque 
el orden de las fases y el desarrollo de las mis- 
mas puedan presentarse de otro modo. Ante 
todo, las formas del «poder» vienen por el lado 
del «objeto de la religión». Sobre la base in- 
definida del mana y del tabú, la religión ma- 
nifiesta su «potencialidad» a través de una re- 
lación temerosa con «lo que está ahí»: lo sa- 
grado transmitido a la piedra, al árbol, al agua 
y al fuego, a los animales, a los espíritus y los 
demonios, al rey de la etnia y al padre de la , 
parentela. Figuras y voluntades, potencias y ! 
poderes, significan en el objeto, que extraña y! 
sobrecoge, el poder que «es absolutamente» 
pero que sigue siendo una capacidad ligada a 
los enigmas del «destino» necesario como el te-! 
mor y la piedra. La segunda fase sitúa al hom- 
bre en el centro. Porque la «interioridad» que 
acompaña a la religión del objeto es religión del 
sujeto. Un aspecto del fenómeno se ajusta al 
otro. Es la «muerte», experiencia paradójica, la 
que realiza la transición. Forma biológica del 
temor, manifiesta en la religión lo sagrado de 
la vida y revela su gloria ambivalente al rey, al 
curandero y al brujo, al sacerdote y al sirviente 
del culto, a los consagrados y a los santos, así 
como a sus contrapartidas demoníacas. El su- : 
jeto de la religión se manifiesta aún con lo sa- 

grado en el poder que proporcionan las formas | 
de vida colectiva: familia, sociedad, nación, | 
Estado, secta o Iglesia, Así como la esencia del | 
objeto de la religión aparecía en el anverso de > 
un destino activo en todo lugar, así el sujeto de 

la religión aparecía en un hombre por todo lu- | 
gar extendido. | 


LEEUW 


Ahora bien, se trata de la esencia de un 
mismo poder. La tercera fase es la de la unidad 
y la totalidad. Van der Leeuw sitúa su princi- 
pio en el «alma». Esa formulación, que se ins- 
pira en Scheler, es sugestiva. El alma, el fundus 
animae portador de la chispa (scintilla animae) 
de lo sagrado, es el lugar donde se establecen 
las relaciones entre lo viviente y lo vivido. A 
este respecto, el alma es a la vez interior y ex- 
terior, una y plural. Es superación concreta de 
la dualidad. Pero ¿basta el alma para llevar a 
cabo esa superación en la historia yen la so- 
ciedad? Las «vías y medios» son los de la ac- 
ción. Objeto y sujeto de la religión se inter- 
cambian cuando participan en la «primera cul-' 
tura»: el culto. Comportamientos rituales y ce-| 
lebraciones «potencializan» a la religión puri-! 
ficando el alma humanz de lo que la retiene 
fuera o dentro. Es el sacrificio y los sacramen- 
tos, práctica radical del don y del servicio. Es; 
la oración, el mito y la palabra de salvación, 
práctica visionaria y profética. La religión, po- 
der de consagración y de adivinación, «circula»! 
en un tiempo y un espacio festivos que confi- 
guran el culto y la costumbre. Sin embargo, la' 
reciprocidad subsiste. Porque esta primera 
forma de acción es llamada «exterior». En la 
acción correlativa, llamada «interior», el objeto 
y el sujeto de la religión se intercambian en el 
seno de una experiencia que es «sentido puro» | 
del poder: la «soledad». La vía de la soledad es | 
la de la presencia infinita, paradoja del encuen- 
tro siempre buscado y de la unión siempre de- 
seada. Sus medios son los de la diferencia, la 
alianza, el conocimiento, la creencia. Poder de 
comunión, función de plenitud sin confusión, 
la religión “es nacimientos y renacimientos mís- 
ticos. En estos puntos activos, en los que las 
paradojas se entrelazan en un gesto y un grito, 
la religión invita al «tránsito». La esencia y las 
manifestaciones de la religión hallarán sin duda 
el modo de realizarse en la revelación y la sal- 
vación. Aunque el análisis que desarrolla Van 
der Leeuw lo sugiere al aplicarse a veces a las 
religiones reveladas y sobre todo al cristia- 
nismo, no lo demuestra. Porque, asegura el au- 
tor como conclusión, «ante la revelación, la fe- 
nomenología se detiene». i 

¿Se detiene verdadéramente? El epílogo re- 
lativo a «fenómeno y fenomenología» —se- 
guido de una breve «historia de la disciplina»— 
Permite pensar que el profesor de Groninga no 
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se ha resignado a ello. La ciencia de las religio- 
nes le da la razón, a condición de que la fe- 
nomenología se transforme en una hermenéu- 
tica. Ésta, merced a una dialéctica de lo sa- 
grado, critica el sentido surgido de las apro- 
ximaciones llevadas a cabo entre la «vivencia» 
de las diversas religiones. Sobre todo, delimita 
la parte del espíritu en la reciprocidad con el 
alma y el cuerpo. Porque se trata de saber 
cómo se ajusta la religión de la criatura, recon- 
ciliación del sujeto y del objeto que las religio- 
nes configuran en el alma unitiva, a la religión 
del espíritu que interpreta y realiza. Van der 
Leeuw comprendió el papel que puede desem- 
peñar tal antropología (Der Mensch und die 
Religion. Antbropologischer Versuch, 1940). Si 
no le concede los desarrollos de una verdadera 
reciprocidad en un universo en estado de me- 
tamorfosis, es que a su procedimiento le falta 


lo divino, realidad efectiva además de lo sa- ; 


grado. Para que lo divino se active y aparezca 
así en la «esencia» y las «manifestaciones» de 


la religión Jo universal concreto del homo re- | 


ligiosus, es preciso organizar un pensamiento 
simbólico que vaya, junto con la luz de la ener- 
gía de creación, desde las profundidades del 
alma próxima al cuerpo hasta el vigor del es- 
píritu que expresa en el mito y realiza en el 
rito. Cuando el homo religiosus, aspecto fun- | 
damental de una «antropología aplicada», es. 
identificable en una religión revelada, podemos ' 


esperar saber cómo ésta realiza una verdad re- | 


ligiosa hecha para el don y el servicio. 
— Historia comparada. 


Bibliografía. Véase bibliografía completa en J. 

WAARDENBURG, Classical approaches to the study of 

religion, 2 vol., La Haya-París 1974, págs. 149-156. 
Jacques VipaAL 


LEIBNIZ Y LA RELIGIÓN. Filósofo y ma- 
temático alemán, Gottfried Wilhelm Leibniz 
nació en Leipzig (1646-1716), y se relacionó 
con los sabios y pensadores de su tiempo, 
como Pascal y — Spinoza. Descubrió al mismo 
uempo que Newton las principales reglas del 
cálculo infinitesimal, y desarrolló en su obra 
(Nuevos ensayos sobre el entendimiento hu- 
mano, 1704, Ensayos de teodicea, 1710; Mo- 
nadología, 1714) una visión del mundo creado 
por Dios y preestablecido por él dentro de una 
armonía perpetua, A tres siglos de distancia, 
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podemos preguntarnos si Leibniz era mine: 
Si supo ganar la apuesta de la "a eS 
casó probablemente en el terreno de la A i 
Leibniz era sensible a un pensamien e 
santa Teresa, según el cual el alma debe enten 
der las cosas como si en el mundo no euen 
más que Dios y ella. M. Baruzı gheire con 
finura que aquí Leibniz ha transferi o un en 
tido metafísico a un pensamiento bastante 
mún. Teresa había dicho «en la tierra» y no en 
el mundo», no bay en la tierra sino Dios y ell 
(Baruzi, «Revue philosophique», 1946, pági- 
nas 394, 398). Leibniz conocía a una visionaria, 
la señorita d'Asseburg, y había estudiado sus 
estados, lo que le permitía, según él, compren- 
der por analogía «la naturaleza» de los místi- 


' cos, «santa Teresa, santa Catalina de Siena y 


otras personas parecidas». Pero su encuentro 
con la mística no le permite alcanzar el misti- 


` cismo en sí mismo. En él solamente ve un me- 


dio de conocer la relación de Dios y del 
mundo. Escribe a propósito de los místicos 
«que perdona a esas personas la credulidad que 
aparecen en sus obras y que se contenta con 
encontrar en ellas cosas excelentes sobre lo 
principal». Leibniz busca ese «interno» que 
exige una reflexión de la que muy pocos son 
capaces. El método de Leibniz es en su fondo 


¿análogo al de los místicos, y es también el que 


encontramos en san — Agustín. Consiste en 
«deducir de la caridad los principios de la cien- 
cia moral» e, incluso, en la filosofía interior, 
en partir de un cierto conocimiento de las per- 
fecciones divinas para que emanen «las leyes 
supremas de las cosas naturales». Sin embargo, 


LEIBNIZ Y LA RELIGIÓN 


improbable en sí misma y debida a Ja Pura ben 
dad de Dios (Monadología, $ 86). No Etta 
de que Leibniz niegue esa gracia, esa proies 
y ese acontecimiento, Sin embargo, queriend, 
percibirlas más allá de su contingencia 254. 
rente, las sitúa en una finalidad superior, que 
anula su carácter histórico Y gratuito. Más allá 
de lo sobrenatural, para Leibniz existe lo sy. 
pernatural, que es transparente, Mientras que 
lo sobrenatural es opaco, y donde él penetra 
mediante un cálculo análogo al que le hats 
maestro del espacio y de su infinitud acmal. 
Leibniz altera igualmente el concepto de gloria; 
de Dios, en el sentido de que la gloria de Dios 
ya no está oculta en Dios, inherente a SU esen- 
cia, resplandeciendo sólo en la eternidad, aun- 
que no hubiera ningún espíritu para verla, Para ' 
Leibniz la gloria de Dios no existiría si su gran- 
deza y su bondad no fueran conocidas y ad- 
miradas por los espíritus. El amor de Dios sólo 
existe en relación a la criatura moral, y lo 
mismo sucede con la gracia. Leibniz intenta 
fundamentar la gracia en la razón sin vaciarla 
de su sustancia. No pretende racionalizar, sino ; 
solucionar, no pretende negar, sino compren- 
der, no pretende trasponer, sino sublimar, y en | 
suma, sustituir la operación del creer, en la que| 
sólo se juzga por los efectos, por la del ver, en' 
la que se conoce a priori por las causas (ci.| 
Disc. prel. a la Teod., $ 44). ¿Es esto fe? | 
Leibniz no era en absoluto un mistico, aun- 
que como hemos visto las instituciones de los 
místicos hayan tenido resonancia en él. La pa-' 
labra resonancia nos coloca sobre la pista. | 
Todo lo que pertenecía al orden religioso, cris-! 
tiano, católico, resonaba en él, y despertaba 
pensamientos, insinuaciones, confirmaciones. } 
Leibniz, sin embargo, no era un místico. En 
Pascal, por el contrario, el sentimiento reli- 
gioso no despertaba ecos, sino que entraba en 
lo más íntimo de la naturaleza, transformán- 
dose en fuego y en llanto; en oraciones. Led- 
niz aceptaba la religión como una Cea 
aproximación de la razón más pura. Y $i se 
prestar servicio a la religión y er 
quizá más allá que muchos religiosos se 
tiempo, se debe a esa indiferencia. Se > 
mejor lo que no llega al corazón, y gal ee 
que un reino sea mejor goberna“o sl pel 
tranjero. Un católico hubiera pod* ¿na le" 
A da “haz tenia Y 
consejos a Leibniz. Pero Leibniz te qe 
teligencia tan desarrollada que no ES 


á 
ese 


IÓN 
¡ÚanIz Y LA Ras 986 
biera podido liberar inquietud acerca d l 
a ento de la fe hu l l ca del mal eterno. Su Di ] 
j movimuen osibilidades. En los momentos bierna más que ama. Su Cristo nl al 
[i 


e . 
él rodas sus de como en el Discurso de me- 


sed n, de ama. Su alma percibo, calcula, crece, consiente 
enlos ue resiones religiosas y evangélicas c| 


más que adora, / 


a É ip a x 
faich, ada que le es extraño. Jesucristo Lachelicr escribía a M, Baruzi que vei 

pb + admirado, pero como lo sería el Leibniz limitarnos nuestros descos a cea 
do sofo. Jesucristo no aparece mundo, mientras que Kant y también Platón 


a - 
„celente ti k 

más excele y centro de creación, redentor y 

xmo Dios ) o una persona que resumió, 

dades, «ha- 


nos permitian esperar nuestra liberación de la 
experiencia sensible, «¿Tenía, y ésa es la última 
cuestión que se desprende de vuestro libro, u 

alma verdaderamente religiosa? A] menos ih 
punto me parece establecido a este respecto: su 


Mudo hacer en vano». 

ganie is er: finitiv: i 6 es 

arar, para Leibniz, era en definitiva tomar ideal de perfección y de felicidad era e 
“encia cada vez más aguda de las re-  ¿mtramundanim, nada más que un perfeccio 


namiento, o en el mejor de los casos, una es- 
Sae pr do ac de a 
1 a. Para él la inmorta- 
lidad se reducía a una vida o a una serie de vidas 
nuevas, pero siempre en este mundo. En la 
Monadología se dice formalmente que este 
mundo no será destruido, sino solamente cam- 
biado. Aquí es usted el que proporciona el 
texto más decisivo: visio beatifica, sen intuitio 
Dei de facie in faciem est contemplatio univer- 
sitatis harmoniae rerum» (Lachelier, Lettres 
> ist hors Commerce, 169-170, 10 de diciembre, 
pare. Y el conocimiento 1906). 
- el universo, la aceptación jubi- Pero Lachelier, impregnado del pensamiento 
smación en el tiempo, no es otra de Kant, a pesar de su catolicismo fundamen- 
tal, no podía comprender que toda la creación, 
como dice san Pablo, estuviera en un estado 
embrionario y esperando revestirse de una glo- 
ria nueva. Este aspecto de la creencia cristiana, 
que admite y espera una sublimación del 
ozz un incremento de Dios, mundo sensible, no se ha desarrollado en Oc- 
mento una oración. No obs-  cidente, sin duda porque parecería demasiado 
> aceptación de la necesidad de lo que próxima al paganismo. Pero hubiera podido 
+ Incluso como la necesidad de lo hacerlo en otro ambiente, y en ese caso Leibniz 
se hubiera movido con la mayor libertad. 
No puede decirse que Leibniz no fuera re- 
ligíoso. La reflexión sobre su vida, la lectura 


unen 


unen, va sea a los otros hom- 
de Dios, o quizá a esa armonía, 
irlo a Dios mismo, que se 
y wen la historia. El 


los no es el esplendor que | 
personas divinas. Tam- 
zación de esa gloria interior 
ida en las obras de Dios. La 
jefinitiva el nombre teo- 
mmonía del universo, al de- 
ero acmirable de la historia, 


TO acm: 


ce ese amor, que aumenta con la distin- 
y l caridad de mis conocimientos. Se 
zaade que, para Leibniz, no haya dife- 
releza entre conocer y amar, que 
- se unz contemplación, toda per- 


05 


de 20 de 2 


muestran como un amigo de Dios y como un! 
espíritu misionero. Pero Leibniz pertenece a 
un extraño género religioso. Podemos encon- 


e adiyi existencia que hubieran po- 
a comi mar el drama de este mundo, 
rg, Cia del mal e 

3 mal. En sus últimos 


ny, Cuan í 
Ya O su Cria PA E AE $ 
a lear, ai le preguntó sí de- trar espíritus similares en las fronteras del cris- 
4 Lu d . . ay 

> 19 que le dejasen en  tianismo (a veces fuera, a veces también en su 


O nada malo, nj nada 


No nunca . 
i 
; % Que había hech 


límite interior). Así es como podríamos des- 


ra, esa ausencia de 


tl, Cntars e 
Leg e. Lo m = e 
Slaag “a tranquilida ès extraño en su cribirlos: 
con que se i 
OS Que él levanta On que se mueve Son temperamentos a los que no les gusta 
buscar, porque permanecen en el centro de 


A 


i 


` puede asustarles, pues el paso de la muerte a la 
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París 1934; A. Rosiner, Leibniz, París 1963; 
modèles 
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nes, Leil 
M. Sexrrs, Le système de Leibniz et ses 


mathématiques, París 1968; J. GUITTON, 
parallèles, París 1970. 


todo. Si buscan, no lo hacen quejándose. No 
necesitan que se les recuerde que ya han en- 
contrado, porque lo saben. Su inteligencia, que 
cumple su labor en un mundo transparente, les 
lleva sin esfuerzo al punto de convergencia y 
de unidad. No se ve que cambien en el curso 
de la vida. No necesitan convertirse, porque 
tienen la impresión de haber poscído siempre. 
Se han establecido sin esfuerzo allí donde los 
demás tienen que esforzarse para llegar. Por 
ello, muy pronto se contentan y, en efecto, 
bajo las más precisas apariencias de su pensa- 
miento (sca éste conceptual, analítico, lógico, 
dialéctico), permanecen en un cierto vacío so- 
bre las cuestiones esenciales. Sin duda pueden 
tener, como los demás espíritus, el sentimiento 
de lo concreto, del detalle y también del matiz, 
pero sólo les interesa como símbolo. Pueden 
tener interés por la historia e incluso lo vemos 
escribir sobre el pasado, pero para ellos la his- 
toria carece de drama; está ya concluida en el 
devenir o en lo eterno. Desde el punto de vista 
pacífico y eterno en el que se sitúan, todo es 
reintegrado: Consummatum est; dice el Cristo 
de san Juan, entregando el espíritu. Podría de- 
cirse que son secos, que no tienen sensibilidad, 
pero se trataría de un error. Hay que ser ex- 
tremadamente sensible para poder conocer 
todo de ese modo y para sobrellevarlo todo. 
Lo que les falta es la emotividad, y esa con- 
moción que elimina la angustia. La muerte no 
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LELWANI. Lelwani, divinidad hatti, estaba 

asimilada a Ereshkigal en la religión hitita im- 

perial. En calidad de tal, presidía los infiernos 

y reinaba sobre los dioses antiguos del panteón 

hitita. 

Lelwani era idéntica a la antigua divinidad 
anatólica, la diosa — Sol de la tierra y, mas 
tarde, los teólogos imperiales la asimilaron a la 
hurrita Allani —«la Dama»—, a la Allatum ba- 
bilónica y a la Ereshkigal sumeria, de quien he- 
redó los atributos. Sin embargo todo parece in- 
dicar que en su origen Lelwani era de sexo 
masculino. Su rango de diosa se puede imputar: 
a la asimilación a la diosa Sol de la tierra. En 

la teología imperial Lelwani forma parte del 

círculo de la diosa Sol de — Arinna. Su culto 
experimentó un gran éxito con la piadosa reina 


— Pudu-hepa. 
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LENGYEL — Alföld... 


LENIN Y LA RELIGIÓN. La actitud dej 
Lenin hacia la religión fue siempre negativa. | 
Desde la edad de 16 años hasta su muerte pro-; 
fesó un ateísmo radical que consideraba cien- 
tíficamente fundado. No se trata de un simple; 
rasgo de su carácter, sino del mismo núcleo de | 
su pensamiento y de su acción. ¿Cómo llegó | 
Lenin a formar sus convicciones? ¿Cómo in- 
fluyeron éstas en su política? ¿Cuáles fueron 
sus últimas reflexiones sobre la religión y más 
genéricamente, sobre sus realizaciones? Estas 
tres preguntas pueden ayudarnos a aclarar el 
problema planteado. 

1) La opción. Lenin no hacía confidencias 
sobre sí mismo. Se sabe de él que era serio, 
concienzudo, exacto e intolerante, gélido y frá- 
gil. Era puritano, severo consigo mismo, des- 
provisto de todo espíritu de compromiso y al 
mismo tiempo un táctico hábil, no desprovisto 
de humor, sobre todo cuando éste iba dirigido 
contra sus adversarios. Su extraña personalidad 
oscilaba frecuentemente de la euforia a la de- 
presión, 

Lenin, el tercero de seis hijos, fue educado 


vida se ha cumplido en aquello que les con- 
cierne, ya que su inteligencia se basa en la uni- 
dad y su amor en la caridad. San Pablo sería el 
genio cristiano con el que menos afinidad ten- 
drían, y san Juan al que comprenderían mejor. 
Aunque fue educado en el rigor pauliniano, 
Leibniz llama a san Juan «el más sublime de 
los evangelistas» (Baruzi, «Revue philosophi- 
que», 1946, pág. 403). Y es que, en san Juan, 
el drama de este mundo ya se ha cumplido, 


Bibliografía. Leniz, Die Philosophischen Schriften, 
Berlín 1875-90; Oeuvres (bajo la dir. de A. Foucher 
de Careil), 6 vol., París 1859-1865; Obras de Leib- 
niz, Madrid 1877; Monadología, Madrid 1959; Prin- 
cipes de la nature et de la gráce, fondés en raison. 
Monadologie (Principes de la philosophie; dir. A. Ro- 
binet), París 1954; Nouveaux essais sur l'entende- 
ment humain, recd., Paris 1966 (trad. cast. Nuevos 
ensayos sobre el entendimiento humano, 1977); M. 
GuérouLT, Dynamique et métaphysique leibnizien- 
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de forma tradicional y un excelente alumno. Él 
mismo afirma que abandonó la fe a la edad de 
16 años, en 1886. No se conocen las razones 
de esta primera crisis, sólo que se produjo po- 
cos meses después de la muerte de su padre. La 
condena de su hermano mayor Alejandro, es- 
tudiante de biología, ejecutado en mayo de 
1887 acusado de conspirar contra la vida del 
zar Alejandro 111, supuso para Lenin un nuevo 
golpe. En otoño del mismo año el joven Vla- 


dimir, que acaba de entrar en la universidad, 
fue expulsado de ella por participar en una ma- | 


nifestación de estudiantes. 

Nada hay particularmente original en esos 
años de la vida de Lenin, pues a partir de los 
años sesenta la juventud rusa se había visto in- 
vadida por las ideas positivistas, materialistas y 
revolucionarias. Coexistían, sin embargo, di- 
ferentes corrientes. Lenin, en su lejana provin- 
cia, recibió primero la influencia de los popu- 
listas, que preconizaban la lucha armada y el 
golpe de Estado. A partir de 1889 descubre a 
Marx y a Engels, y con ellos el racionalismo. 
El «materialismo dialéctico», el «socialismo 
científico», la «lucha de clases», conducían in- 
evitablemente a la revolución, a la «dictadura 
del proletariado» y finalmente al «comu- 
nismo». En este período madurarán las con- 
vicciones que lo acompañarán a lo largo de 
toda su vida. Va 2 cumplir 30 años. Nada 
queda ya en él de fe religiosa. En adelante cree 
en la ciencia. De su horizonte intelectual des- 
aparece todo sentido de trascendencia. 

2) La postura. Si bien el origen profundo de 
la opción de Vladimir Ilich escapa al análisis, a 
través de sus artículos o sus discursos podemos 
conocer mejor su postura, no sólo respecto a 
la ortodoxia, sino a la religión en general. Es 
una postura sin matices. Mientras se desarro- 
llan en Rusia todo tipo de corrientes de pen- 
samiento entre 1880 y 1914, Lenin se mantiene 
fiel a la que asimiló de golpe en su juventud: 
el positivismo cientificista, las teorías de Feuer- 
bach, las opiniones de Marx y de Engels sobre 
la religión. «La religión, escribe en 1905, es 
una especie de licor basto en el que los esclavos 
del capital ahogan su imagen del hombre y su 
deseo de una vida más o menos aceptable, » 

De aquí resulta una intolerancia extrema, | 
Aunque Lenin admite reconocer a cada uno la | 
libertad de conciencia en la vida privada, pro-! 
pone a los miembros del partido luchar acti-| 
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vamente contra la religión. Estas tesis, for- 
muladas a partir de 1905, se aplicarán en los 
textos constitucionales posteriores a la revo- 
lución. La constitución del 10 de julio de 1918 
reconoce todavía a cada uno el «derecho a la 
propaganda religiosa y antirreligiosa», pero la 
de 1936, así como la de 1977, reduce este de- 
recho para los creyentes a la «celebración del 
culto», mientras que reconoce a los demás el 
derecho a «propagar el ateísmo». La balanza es 
desigual. 

La naturaleza del ateísmo de Lenin se revela 
a través de la polémica que, de 1904 a 1914, 
mantiene en su propio partido contra aquellos 
que se llaman a sí mismos los «constructores 
de Dios» (Bogostroiteli). Es sabido-que hacia 
1900 un grupo de marxistas, entre los que se 
encuentran P. Struve, N. Berdiaev y S. Bul- 
gakov, se orientan hacia el idealismo antes de 
volver al cristianismo. Paralelamente, los des- 
cubrimientos científicos, tanto en biología 
como en física (radioactividad), llevan a algu- 
nos sabios, particularmente a Ernst Mach 
(1834-1816), o filósofos, como Richard Ave- 
narius (1843-1896), a preguntarse sobre la na- 
turaleza de la materia y sobre las condiciones 
de la objetividad científica. Estas ideas, reto- 
madas por algunos miembros del sector bol- 
chevique del partido socialdemócrata de Rusia, 
especialmente A.A. Bogdanov, provocan una 
reacción indignada en Lenin. Si la «materia» no 


es la realidad suprema, sino un compuesto de ' 


realidad y percepción, toda la seguridad cien- 
tífica que él cree haber encontrado en el mar- 
xismo se viene abajo. La «dialéctica», reflejo en 
el espíritu humano de las leyes del universo, 
especialmente la ley de la «unidad de los con- 
trarios», es sólo una teoría más. La vocación 
única y universal del proletariado ya no pro- 
cede de la naturaleza misma de la materia, de 
la que nuestras sensaciones solamente son el re- 
flejo. Según Lenin, se vuelve a caer en el «idea- 
lismo». A partir de 1904, y casi hasta el co- 
mienzo de la guerra de 1914, se enfrenta a Bog- 
danov, Lounatcharski, Máximo Gorki y Otros 
«constructores de Dios», En 1909 publica una 
voluminosa obra, Materialismo y empiriocriti- 
cismo, de tono polemizador cuando no gro- 
sero, y de ínfimo valor filosófico. 

Aquí llegamos a la raíz de las convicciones 
de Lenin. La «ciencia», el conocimiento «cien- 
tílico», considerado absoluto, sólo puede el 
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manecer como tal en función de la experimen- 
tación de tipo fisicomatemático. Esta experi- 
mentación, imposible en ciencias ara ` 
reemplazada por Lenin por el cmeno 0544 
«materia», realidad primera y Única. Sin <ma- 
teria», no hay «materialismo». Sin materia- 
lismo, no hay ciencia. Sin ciencia, no hay «so- 
cialismo científico», y Sin éste, no hay socia- 
lismo absoluto. En esta polémica, Lenin lucha 
por sus razones de vivir más que por la ade 
aunque no es consciente de ello. En este esta ~ 
de ánimo llega a Petrogrado, proviniente de 
Suiza, el 3 de abril de 1917 (señalemos que 
nada más llegar acude a la tumba de su madre, 
muerta en 1916). Pronto se lanza a la batalla 
que le llevará al poder. En esta última parte de 
su vida, la personalidad de Lenin se desdobla 
cada vez más: en primer plano, un fanático, y 
tras él, un realista sorprendido de los resulta- 
dos de su acción. 

Las relaciones con la Iglesia ortodoxa y el 
patriarca, elegido por el concilio el 5 de no- 
viembre de 1917 son desde el principio muy 
difíciles. Las medidas administrativas, confis- 
caciones, atentados, ejecuciones, entre ellas la 
de la familia imperial en julio de 1918, crean 
un abismo infranqueable. La campaña antirre- 
ligiosa alcanza su punto culminante en los años 
de la carestía, 1921-1922. Con ocasión de la 
confiscación de los objetos de culto a beneficio 
de los hambrientos y de la reacción que ello 
produjo (febrero-marzo 1922), Lenin, en una 
carta confidencial a los miembros del Polit- 
buró, se expresa de este modo: «Cuanto más 
numerosos sean los representantes de la bur- 
guesía reaccionaria y del clero que lleguemos a 
fusilar, mejor será. Es el momento de darles 
una lección que por varias decenas de años les 
quite las ganas de oponerse. » 

Al mismo tiempo, pone en guardia al partido 
comunista contra los excesos de la campaña 
pison, En maca de 1921 proclama D 

É | poca, trata de definir, sin 
referirse a ningún valor trascendente, una «mo- 
ral comunista», empresa imposible pero no 
desprovista de significado. 

_ 3) Las reflexiones. Esta dualidad, caracterís- 
tica de la persona de Lenin, vuelve 
en sus últimos escritos, Sin embargo, mientras 
To revolución había acentuado su tendencia 
ne iia ys enfermedad de 

2 Bunos rasgos de Ja cultura tra- 


a aparccer 


LENIN Y LA PELIN k 
dicional que su primera educación habi 
positado en él. Lenin no ha cambiado br de. 
recer sobre la religión, pero se interro de pa- 
sus realizaciones. Y eso ya es algo, BA toire 

En el orden de la cultura, manifiesta sy p, 
por la literatura clásica y sobre todo su Eo 
sica. «No conozco nada más bello qhe mú- 
passionata —dijo una noche a Máximo o 
en 1920—. Podría escucharla todos los días r 
una música extraordinaria, sobrehuman 
Cada vez, con un orgullo quizá ingenuo i 
digo: ¡Qué maravillas pueden crear los Dn 
bres! (...) Pero no puedo escuchar Música 4 
menudo (...) Siento ganas de decir cumplidos 
de acariciar la cabeza de las personas que, al 
viendo en este infierno infecto, pueden crear 
una belleza semejante. Pero no podemos hoy 
acariciar la cabeza de nadie, nos morderían A 
mano, hay que golpear, golpear las cabezas EN 
piedad, aunque en principio estemos contra | 
toda violencia...» Cuando en 1922-1923 con- 
cluye sus exhortaciones a una verdadera «re- 
volución cultural», lo hace con una llamada a 
la seriedad en el trabajo: «j Aprender, aprender 
más, aprender siempre!» 

Políticamente, en sus últimos artículos, Le- 
nin esboza un programa casi revisionista: coo- 
perativas agrícolas, construcción de una red de 
líneas eléctricas, reformas en el partido para 
devolverle la pureza de los primeros uempos. 

Moralmente, parece descubrir el valor de las 
virtudes cardinales: «Lo que importa es que 
nuestros mejores clementos —obreros de van- 
guardia por una parte, elementos verdadera- 
mente cultivados con los que se puede contar, 
por otra—, no aceptan ninguna palabra sin ve- 
rificarla, no pronuncian ninguna palabra con- 
tra su conciencia, no tienen miedo a ningun 
dificultad, no retroceden ante ningún aaen 
para alcanzar la meta...» ¿De qué virw el 
bla aquí Lenin? ¿Las de la moral comunis i 
las de la moral humanista? ¿La que A 

criterio el éxito de la rr qe 
fiere a los valores trascendentales? £ “, 


un hombre religioso, se adivina ¢n 
mbre menos $ 


res 
e, que ent 
sí mismo que en el pasado. Se di 


los defectos de su empresa, SIN io 
los, y menos aún ponerles reme Lenin peo 
En su afán de rigor «cien gin 

z són hacia DOS% e 
clamó a menudo su aversión 12 rp? 


f AR piros ha 
Curiosamente, sus últimos €$€ 


guro de 


Es A RELIGIÓN 


LENIN yL 


sar : dos Éste ha 


al naturales». Lleg 
“abajo descubre QuE * 
pi l daros: «Paren 


< datos AE 
e llegado al despotismo 1 
pi había contents 


galev = aos Lenin fue m 
sos ga eliminar del horizo 
Sesenta 

restimon! 


22, es más actual que nunca, 


afía. En 
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LEPENSKI . 
Ueoslavia AA in cpónimo de 


Puras de Hierro pal circunscrito a las 
te hibitar Aa anubio, consta de 
Ostrueción de la rales, En 1964, durante la 
imeros pe de Djer dap, aparecie- 
te nombre, ns del yacimiento que 

i los demás se denominan 


uno de los personajes de Los Vlasac, Hajducka Vodenica, Padina 
inventado un «sistema A 
22 del mundo» basado en las 
cado al término de su 
ha enredado con sus 


limitado.» Chi- 
ás lejos en su ten- 
nte humano toda 


3 años después de su 
ci 3 F 
sentenció. o, por fragmenta- 


francés: B. WOLFE, La jeunesse de 


< 1951, H. CHAMBRE, Le marxisme en 


Par 
an 


ae Paris 1955 (trad. cast. El marxismo 
1966); De Karl Marx à Lénine 
cast. De Carlos Marx a 
76); L'Eglise e: PÉtat en URSS, en 
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Terrasse, Icoana, Razvrata, Ostrav 
Scheda Cladovri, 


tablecimiento 


Vir 1, 1, + 6000). 


ropa, numerosos objetos cultuales. 


se inscriben en un espacio circular, 


La unión de estas casas, cuya techumbre y 


base se curvan formando en conjunto un óvalo 
perfecto, se identifica con un huevo gigante 
cósmico de donde nacen todas las criaturas vi- 
vientes. 

La relación huevo-pez-agua aparece cons- 
tantemente en los testimonios del mobiliario 
cultual. Entre los numerosos objetos de culto 
destacan los guijarros pintados de ocre, así 
como otros con signos extraños incisos cuyo 
significado se ignora, pero que encuentran sus 
paralelos rituales en los del aziliense-tardenoi- 
siense, especialmente en Francia. AA 

Se han encontrado también unas cuarenta es- 
culturas y dieciocho altares esculpidos, la ma- 
yoría en piedras de gres amarillento del río cer- 
cano. Estos guijarros ovoidales, redondeados 
por el Danubio, conservaron al principio su 
forma original; más tarde algunas incisiones los 
transformaron en cabeza humana o en altares 
adornados de cérvidos o de pescados, Y, final- 
mente, llegaron a ser pisciformes. 

Srejovié ve asimismo la representación de 
una cabeza humana en la disposición, siempre 
parecida, de los elementos de piedra que amue- 
blan los interiores: umbral de piedra a la en- 
trada, hogares rectangulares a cada lado y gui- 
jarro erecto en el centro. A 

El guijarro ovalado, sea cual sca su tamano, 
simboliza cl huevo cósmico del que brota toda 


Veterani 
ul Banulni y 


La datación por medio del C?* revela el cs- 
de una comunidad sed i 
n su ad sedentaria 
“endo de la libertad ilimi- la zona desde el 7000 (fase llamada ee 
se ll; a proto- 


Lepenski Vin E a 
il de pa y ir), En las etapas siguientes tuvo lu- 
do con llenar diez gr gar la eclosión y expansión de una religión or- 
Y 
ganizada basada en el culto al pez (Lepenski 


Las tres campañas de excavaciones efectua- 
das por Srejovié en 1964, 1965 y 1967, descu- 
brieron en este poblado, el más antiguo de Eu- 


Se han definido 6 niveles sucesivos en el po- 
blado, que cubría una superficie de cerca de 
3000 m* con una forma trapezoidal que re- 
cuerda la de las montañas vecinas. El trapecio 
fue también la forma geométrica adoptada y 
transformada en las construcciones de la ciu- 
dad: casas adosadas de planta redondeada que 
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vida y toda idea de energía. El pez es el em- 
blema dominante del culto en Lepenski Vir, y 
está naturalmente integrado en su medio, el 
agua. De ahí la idea de una génesis humana en 
la que el pez haría el papel de antepasado; el 
altar central rememora tal acontecimiento y re- 
nueva constantemente la fuente vital. 

Las formas de enterramiento, por su parte, 
son complejas y variables, ya que se practica- 
ron tanto la inhumación como la incineración 
o el enterramiento parcial (sobre todo la de- 
capitación). Se pueden aventurar todo tipo de 
hipótesis, pero tal diversidad parece confirmar 
un proceso jerárquico basado en la función so- 
cial del individuo. 

Por otra parte, esta complejidad ritual no 
puede ser separada de la ideología religiosa que 
se desprende del conjunto de objetos cultuales. 

Así pues, Lepenski Vir no sólo asimiló unos 
mitos que se remontaban al paleolítico, sino 
que además trazó unas nuevas concepciones re- 
ligiosas a partir de las cuales se desarrollará una 
cosmología. 


Bibliografía. D. Srejovié, Lepenski Vir, Belgrado 
1969; ID., Enrope's First Monumental Sculpture: 
New Discoveries at Lepenski Vir, Londres 1972; Z. 
Letica, Ensevelissement et rites funéraires dans la 
culture de Lepenski Vir, en Valcamonica Symposium, 
1972, Capo di Ponte 1975. 
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LEPRINCE-RINGUET, Louis. Nacido en 
Alès, en 1901, fue alumno de la Escuela Poli- 
técnica y de la Escuela Superior de Electricidad 
(1920-1923). Ingeniero de telecomunicaciones 
del servicio de cables submarinos (1924-1929), 
y colaborador de Maurice de Broglie en el es- 
tudio de los rayos x (1929), Leprince-Ringuet, 
doctor en ciencias (1933), fue nombrado pro- 
fesor en la Escuela Politécnica (1936-1969). 
Desde 1959 hasta 1972 ocupa la cátedra de fí- 
sica nuclear del Colegio de Francia. Es miem- 
bro de la Academia de Ciencias (1949), presi- 
dente de la Unión Católica de Científicos 
Franceses (1949-1965), Comisario de Energía 
Atómica (1951), vicepresidente del Comité 
Científico del Centro Europeo de Investiga- 
ción Nuclear (1956), presidente de la Sociedad 
Francesa de Física (1957), miembro de la Aca- 
demia Pontificia de Ciencias (1961), de la Aca- 
demia Francesa (1966), presidente de las Ju- 


LEPRINCE-RINGUET 


s de Francia (1971) y de la 


ventudes Musicale e Meriaiente Eu- 


Organización Francesa 
ropeo (1974). 
Entre sus pu 
mutations artificielles (1933), LE 5 
miques, les mésons (1949), Les inventeurs CE- 
lèbres (1952), Des atomes et des hamar 
(1956), Les grandes découvertes du XX" siècle 
(1957, en colaboración), La science contempo- 
raine (1964-1965, en colaboración), Science el 
bonheur des hommes (1973), Le grand merdier 
ou lespoir pour demain? (1978) y La potion 
magique (1981). o 
Formado en una escuela de «cristianismo 
austero» y marcado por la preocupación de la 
«salvación personal», Louis Leprince-Ringuct 
ingresa en los Equipos Sociales que acababa de 
fundar Robert Garric. Este aprendizaje del ser- | 
vicio fraterno le resulta decisivo. El «sentido de | 
equipo» disuelve el complejo de «elitismo» y | 
encauza las energías de la persona hacia los es- 
pacios de un destino colectivo. 
la experiencia crisuana tradicional la apertura 


blicaciones destacan Les trans- 
Les rayons COs- 


Así se añade a 


hacia la «felicidad de buscar». África, América, 
Asia, renuevan el sentido religioso. Las formas 
del arte, sobre todo la pintura y la música, con- 
tribuyen a vivificarlo. Louis Leprince-Ringuct 
se emociona ante los misterios de la materia (el 
átomo, la luz). Aprecia las sorpresas de la exis- 
tencia (encuentros, viajes, acontecimientos...). 
Su esperanza «juguetona» se complace en de- | 
safiar la capacidad de los hombres para supe- | 
rarse. ! 
«Siempre he intentado conseguir que per- ) 
sonas opuestas se encuentren y se entiendan.» | 
Porque el hombre tiene éxito cuando se pone 
2 sí mismo en cuestión, como lo hace la ciencia. 
«¡Quien esté seguro de demasiadas cosas, peor ' 
para él!» En definitiva, el riesgo está ahí, ligado | 
hoy a las formas colectivas de existencia. «Si no 
temiera el peligro del totalitarismo, me alegra- 
ría de ello.» La salvaguardia sigue siendo la li- | 
bertad de expresión en las relaciones necesarias 
para la aventura humana, cuyo fundamento es 
la fe. «Sería pesimista sobre el futuro si no tu- 
viera confianza en el poder del mensaje de 
Cristo. Nuestra civilización ticne una necesi- 
dad muy urgente de escuchar ese mensaje y de 
impregnarse de él; si no, caminará hacia un ma- 
terialismo creciente, incluso a través de los par- 
tidos y de las doctrinas. El evangelio es el com- 
plemento positivo, el antídoto de lo que corre 
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el riesgo de envenenarnos el alma. Es universal, 
capaz de ser recibido por todos, en cualquier 
circunstancia en que se encuentren. Es verda- 
deramente la Gran Luz que ilumina constan- 
temente nuestro diario caminar. Los hombres 
tendrán que comprenderlo así.» 


Bibliografía. Le bonheur de chercher. Jean Puyo in- 
terroge Leprince-Ringuez, París 1976. 
Jacques VipaL 


LEROI-GOURHAN, André. Nacido el 25 
de agosto de 1911 en Paris, es diplomado en 
ruso (1931) y en chino (19 ctor en letras 
(1945), y en ciencias (1954). Ha sido profesor 
en la Facultad de Letras de Lvón (1945-1955), 
en la Facultad de Levas y Ciencias humanas de 


o. 
9 D. 


tohistóricas (196% 
Laboratorio de 
ciado al Centro Nacional de Investigación 
Científica y desde 1982 es miembro de la Aca- 
demia de Inscripciones y Bellas Letras. 

André Leroi-Gourhan se ha dedicado a de- 
mostrar que la evolución de las «técnicas del 
cuerpo» (> Mauss) hace aparecer una infraes- 
tructura de upo análogo a la que manifiesta la 
evolución de las especies vivas (Évolution et 
techniques, 1: L'homme ez la mariére, 2 vol., 
París 1943; 11: Milieu ez techniques, 2 vol., Pa- 
ris 1943). Con la herremientz, el objeto, el ho- 
nzonte y el animal, el hombre de la prehistoria 
inaugura el dominio práctico sobre la materia, 
la vida y el tiempo. En trabajos posteriores, la 
estructura evoluniva de las técnicas paleontro- 
pológicas es objeto de un enfoque «estético» 
preocupado por captar con el ojo y con la 
mano la significación del progreso. Esta «ex- 
ploración en marcha» hace revivir a los caza- 
dores (Hommes de la préhistoire, Les chasseurs, 
París 1955), restituye el sentimiento artístico 
religioso (Arr et religion au paléolihigue sy- 
périeur, París 1961; Les religions de la Prébis- 
toire, París 1964) y conduce a un libro que es 
como un gran fresco: Le geste et la parole, 1: 
Technique el langage, París 1964; Il: La mé- 
moire et les rythmes, París 1965. 

La posición erecta, la liberación de la mano 
para el Besto y de la mandíbula para la palabra, 
la adquisición de un cuerpo social, contribuyen 
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a abrir a la mente los caminos del instinto. Pero 
la evolución de los caracteres físicos parece re- 
gulada por las transformaciones del pie. La 
prensión plantígrada del Homo sapiens condi- 
ciona la relación entre la longitud de la pierna 
y la del brazo, el equilibrio de la columna ver- 
tebral, la posición del cráneo, la disminución 
del tamaño de la cara, la regresión de la den- 
tadura... El dispositivo corporal se ajusta a la 
marcha, al trabajo, a la palabra. Los hombres, 
como especie y como etnia, prosiguen y se 
agrupan en un cuerpo social exteriorizado que 
recuerda, educa, programa, y relaciona los rit- 
mos evolutivos con los valores. El hombre de 
las técnicas entra en una civilización de pro- 
greso y de integración. : 

Hoy se descubre a sí mismo como «autor de 
una tecnología sobrehumana». ¿Sabrá adminis- 
trar su propio éxito? Leroi-Gourhan funda- 
menta así su convicción: por una parte, toma 
por testigo a la mente, cumbre de la evolución, 
pero manteniéndola dentro de las paciencias, 
las complejidades y las ambigúedades de la ma- 
teria. Por otra parte, recurre a la estética, «có- 
digo de las emociones», que conjuga elemen- 
talmente el instinto y la mente en lo más vi- 
vo de la evolución sociotécnica. La regla es 
«seguir siendo sapiens». El encuentro artesa- 
nal y artístico con la materia cultiva los ritmos 
del cuerpo, la memoria de las cosas, la fun- 
ción del símbolo, y mantiene al hombre en las 
raíces del mundo, de la historia y de sí mismo. 
Más que de una crítica de la razón técnica, se 
trata de la práctica, organizada en prehistoria, 
de una antropología estética. 

=> Breuil, — Jousse, => mitograma, => pre- 
historia (religión de la), > Souriau, > Teil- 
hard de Chardin. 


Bibliografía, Les racines du monde. Entretiens avec 
CLH. Rocguet, París 1982; A. LEROI-GOURHAN, 
Mécanigue vivante, París 1983; Le fil du temps, París 
1983, 
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LEVINAS, Emmanuel. Nacido el 30 de di- 
ciembre de 1905 en Kaunas (Lituania), estudió 
bachillerato en Lituania y en Rusia y filosofía 
en Estrasburgo (1923-1930). Vivió en Friburgo 
(1928-1929) donde siguió las enseñanzas de 
Husserl y de Heidegger, Ha sido profesor de 
filosofía, director de la Escuela Normal israe- 
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lita oriental, profesor de filosofía en la Uni- 
versidad de Poitiers (1964), en la de París-Nan- 
terre (1967) y finalmente en la Sorbona or 

El pensamiento de Levinas esta E a 
con la fenomenología husserliana y con la fi- 
losofía del primer Heidegger, aunque transfor- 
mando ambas herencias. De Husserl, Levinas 
retiene la exigencia de la «concretud» feno- 
menológica y el descubrimiento de la intencio- 
nalidad. Pero la idea misma de intencionalidad 
es llevada a sus últimas consecuencias y tro- 
pieza con lo no tematizable. Su relación a 
Heidegger es una relación conflictiva a pesar de 
que admite su deuda con él. Allí donde el pen- 
samiento heideggeriano remonta del siendo 
, (seiend) a la donación primera del ser, Levinas 
postula la necesidad de romper con el anoni- 
| mato del «hay» (es gibt) que constituye el ho- 
| rizonte de todo pensamiento ontológico. Es- 
' tima que, bajo sus diferentes formas, el pen- 
samiento occidental sigue siendo un pensa- 
miento de la totalidad. La única superación po- 
sible de este pensamiento es la metafísica que 
se organiza alrededor de la idea de Infinito de- 
positada en nosotros. 

Que esta idea no es simplemente una idea lo 
demuestra la experiencia de la escatologia bí- 
blica, y, a otro nivel, la experiencia del rostro 
humana: El verdadero trabajo del filósofo se 
lsitúa a este mismo nivel, Debe abstraer la sig- 
nificación del rostro, que, si bien no es en ab- 
soluto una manifestación (puesto que lo esen- 
cial no es perceptible), aporta el principio de 
una ética. Todas las demás relaciones humanas, 
tanto la del eros como la de la filiación, son 
modalidades de esta relación ética, filosofía 
primera, origen «an-árquico» de toda signifi- 
cación. La significancia misma es el cara a cara 
de «el uno para el otro», contrariamente a las 
filosofías personalistas, que evocan la recipro- 

| cidad de las conciencias, o a las filosofías del 
| diálogo, que insisten en la relación del «yo» y 
f del «tú». Lev 

| 


-evinas subraya el carácter asimétrico 
de la relació 


| de: n: Csta pone el «yo» en acusativo, 
pero al mismo tiempo funda el humanismo del 
y Otro. En este sentido, la «metafísica de lo in- 


¡PE ; . 
i finito» desplaza la articulación habitual de lo 
mismo y de lo otro, P 


lación con el otro sin 
totalidad, 

Que esta experiencia de 
acuerdo con la tradición bí 


ermite pensar en una re- 


objetivar o tematizar una 


sí y del otro esté de 
blica, no disminuye 
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en nada su pertinencia. Por el 
vinas se opone a las formas mísri 
ticipación que serían las expresi 
de un pensamiento de la totalid 
«ateísmo de la voluntad», 
mente atca», que viva fuera de Dios ant 
acceder al análisis de la religión. Este > m 
se basa en la oposición irreductible de i 
grado y de lo santo. Toda fenomenolo O sa- 
la trascendencia, que olvidara la dile 4 de 
santidad para perderse en el anonimato de 3 
numinoso, traicionaría a lo infinito, En aaa 
sentido, la fe monoteista inaugura el alba de 
una humanidad sin mitos. Fuera de la relació | 
ética que nos une al prójimo, no puede haber | 


contrario, L. 
cas de una par- 
Ones religiosa 
ad. Postula un 
un «alma natural- 


conocimiento de Dios. 

La relación ética es pues decisiva en el acceso 
a la idea de Dios. Ella es la que Permite pensar 
cómo Dios «nos viene a la mente» y la que de- 
fine su trascendencia específica, su illeidad o 
«trascendencia» en «él», inspirada en la mística 
judía. Esto quiere decir que Dios no puede ser 
abordado como otro tú, así como tampoco él 
se manifiesta en la percepción o representación 
ordinarias. La «gloria» del Infinito «se glori- 
fica» en la asignación absoluta del sujeto al pró- 
jimo, y nunca es tematizable. La verdad de lo 
Infinito se produce por medio del «testimo- 
nio». La hermenéutica del testimonio implica 
una comprensión que considera el «decir» 
como más originario que lo «dicho». En este 
sentido todo lenguaje es testimonio y prueba 
de la gloria del Infinito. El yo que da test- 
monio en el «aquí estoy» es único, está cargado 
de la identidad de una pura elección más acá de 
toda identificación. 

El sujeto, que glorifica a lo infinito en m 
illeidad no tematizable, es sujeto «inspirador. | 
La inspiración no es sino el lenguaje captado 
por la asignación al prójimo. Es la signifer 
verdadera —podría decirse «existencial— i 
profetismo. Este ya no es el fenómeno en 
nocido de la historia de las religiones; Sr 
una estructura universal. Todo lenguaje $ 

zti dida que es capiz, 
tualmente profético en la medida q gies 
de decir, explícita o implicitamente, E sd 
toy, en el nombre de Dios». e d sitúa SU 
al prójimo; el «profeta» > a SE orden. 
decir en la esfera de influencia de esnatización 

La illeidad que se sustrac 2 Ja tem? 
no nos lleva sin embargo Por! 5 adicon” 

una teología negativa, en el sent 
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dicho deja rraslucir al Infinito en nom- — tigación Social de Nuey 


acia, reduce el decir a lo dicho, al lingüista R. Jakobson. York donde conoce 


El Dios- 


pre de una prese la negación del presente re Re l l 7 

inversamente, le y ` l i z procha a la esc g 
pe Sha positividad del testimonio, La tras- nista —H, e a ga evolucio- 
M dencia del Infinito marca una distancia irre- (1832-1917), L.H. Morgan iiae e e 
-1881), J.G, 


n relación al presente, pero, a este — Frazer (1854- 19-1 
sio, remite ala revelación de un más allá  nología del B Pide a la et- 
del ser, que ningún dicho, por poderoso que las relaciones de filiación pro basado en 
odría retener. El Dios único de este pen- progresiva alto cl pal y de diferenciación 
a es pura huella, puro paso. evolución de las ti contólogo descubre en la 
a fenomenologia renueva el problema de la escuela PA ii E también a 
la relación del texto sagrado con el texto pro-  gleses S. Maine (1822-1888), EW M los in- 
fno. Todo texto profano es virtualmente un (1850-1906), W.HLR. Rivers (1861 1ygm n 
exto sagrado en la medida en que atestigua su francés A. de Quatrefages (1810-1892 y sl 
fidelidad a otro. La ética realiza lo religioso. alemanes Fr. Ratzel (1844-1904) y 3 los 
Realiza igualmente el sentido de las Escrituras. nius (1873-1938). A las escuelas lir o robe- 
El hombre, animal dotado de razón, pero tam- de Viena (W. — Schmidt 1868-1954 pi 
bién animal capaz de inspiración, animal pro- lín (F. Gracbner, 1877-1934) a A alr 
fico, está invitado, en su relación con el Li- (1876-1960) y a F. Boas (1858-1942), logo. 
bro, a superar el dogmatismo de las creencias procha el hacer una elección arbitr >” es re- 
ara conocer la gloria de lo Infinito, insepa- con vistas a crear ciclos pe n h 
rable de la exigencia ética. operación especulativa, Finalmente, le una 
> Moral y religión, > Rosenzweig, —> sa- por tomar posición frente a los foncionalas 
| grado, > santidad, cuyos tres grandes maestros gozan de gran cré- 
dito internacional: B. — Malinowski (1884- 
Bibliografia. Difficile liberté, París 1963; Quatre lec- 1942); A. Radcliffe-Brown (1881-1955) y R. 
tares talmudiques, París 1968; Totalité et infini. Essai Thurnwald (1869-1954). Lévi-Strauss les dirige 
su l'exténorió, La Haya 1971 (trad. cast. Totalidad diversos reproches: escasez de investigaciones 
e infinito, 1977); Humanisme de l'autre bomme, monográficas; empleo de supuestas verdades 
Montpellier 1972; Autrement qu'étre ou au-de-lá de cternas sobre la naturaleza y la funció le 
lessence, La Haya 1974; Du sacré am saint. Cing opos Si cza y la función de las 
novcalles leures talmudiques, París 1977; De Dieu  "SUSUciones sociales, de donde se deriva un 
quivient á l'idée, Vrin, París 1982; L'au-delá du ver- peligro de truismo, y utilización de la analogía 
set. Lectures et discours talmudiques, París 1982;  ENtC la estructura social y la estructura orgá- 
Éthique et infini, París 1982. nica. 
JEAN GREISCH Lévi-Strauss busca en otras direcciones. En 
M. Mauss descubre principios que le parecen 
LÉVI-STRAUSS, CI P esenciales: la subordinación de lo psicológico a 
sas de padres au Nacido en Bru- lo sociológico, la vida social definida como un 
1908, niero del s A 28 d noviembre de mundo de relaciones simbólicas, lo social con- 
&vi-Strauss estudi “al e Versalles, Claude siderado como un sistema, el inconsciente co- 
desde 1927 3 1932 “Al osofía en la Sorbona lectivo como dimensión del espíritu, lo social 
sociologia francesa í descubre la escuela de visto como una realidad autónoma en la cual 
auss que ejerce eA P e a M. = funciona un sistema simbólico... Siguiendo 
piin sus palabras € El una gran influencia. esta línea, Lévi-Strauss formula uno de los 
oa, € psicoanálian oT sus estudios la geo- grandes principios de su trabajo: por oposición 
Joa Una cátedra d y el marxismo, En 1934, al animal, el hombre se define por la función | 
ia Supone para aa logia en Sao Paulo, simbólica. Siendo el lenguaje el sistema sim- 
c irreversible opción bólico más importante y más perfecto, el sis- | 
SA Causa de la etnólogo, De vuelta a tema lingüístico debe poder proporcionar a la 
i e zadin, huye del antropología general ya la Gera i un p | 
a Nueva en 1941 es nom- delo simbólico. De ahí la clección del mo | 
va Escuela de Inves- lingüístico. Se trata del modelo estructural pre- 


versib 


tipos 


brado e Vic Y en 
tofesor en | 
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conizado por Saussure y por Jakobson, Este (Paris 1971) aborda el problema de las oposi- 
modelo postula la búsqueda de un sistema sub- ciones entre la naturaleza y la cultura, i 
yacente en el proceso captado por la experien- Lévi-Strauns constata que los mitos se repr 
cias bajo el orden del acontecimiento (lo vi- ten incansablemente a través del mundo, Se 
vido), hay que buscar el orden de la estructura producen en series ilimitadas de variantes que 
(lo Aoncebida) El análisis estructural debe des- giran alrededor de los mismos armazones. 
cribir las redes de relaciones. Al aplicar el mé- Desde hace miles de años, los pueblos apelan 
todo estructural a la ernología, Lévi-Strauss in- a los mitos para resolver sus problemas teóri- 
tenta deducir las constantes, descubrir las leyes cos. Nuestro autor se niega a buscar en los mi- 
e interpretar la sociedad en función de una teo- tos un sentido revelador de las aspiraciones de 
ría de la comunicación. Considera posible esta la humanidad. Para él, los mitos no dicen nada 
interpretación a tres niveles: los sistemas de pa- sobre el orden del mundo, nada sobre la na- | 
rentesco, los sistemas económicos y los siste-  turaleza de lo real, nada sobre el origen del | 
mas lingüísticos. Considera cuatro redes de re- hombre ni sobre su destino. El estudio de los | 
laciones susceptibles de ser estudiadas por un mitos permits deducir ciertos modos de acción 
método estructural: el arte, el mito, el rito y la de la mente humana. Así, el estructuralismo 
religión, descubre la unidad y la coherencia de las cosas, 
Lévi-Strauss ha insistido fundamentalmente — € integra también al hombre en la naturaleza, 
en el estudio del mito dado que se trata de un Según Lévi-Strauss, no hay que buscar en los 
lenguaje, A su estudio aplica los principios de mitos un sentido religioso. El ámbito de la vida 
su método estructural: lo social considerado religiosa es un prodigioso depósito de repre- 
como una realidad que forma un todo, la prio-  sentaciones, pero éstas no son nada especificos; 
ridad lógica del todo sobre las partes, la mi- «El espíritu con el que abordo el estudio de los 
tología vista como un sistema cerrado que lleva hechos religiosos supone negarles de entrada 
en sí mismo su inteligibilidad, la elección dela toda especificidad» (L'homme nu, pág. 571).' 
sincronía para el estudio de las estructuras. Lévi-Strauss ha creado una serie de herramicn- 
Después de haber esbozado su teoría en An- tas que permite a los términos «Sistema» y ucs- 
thropologie structurale (París 1958), la precisa tructura» convertirse en Operativos, y ha lle- 
y la completa en Anthropologie structurale vado a cabo una trasposición del método ex- 
deux (París 1973), y la aplica a la investigación perimental de las ciencias físicas a las ciencias 
mitográfica en sus cuatro volúmenes, Les My- humanas, Por otra parte, reconoce que cl ám- 
thologiques, en las que estudia unos 800 mitos bito de validez del método estructural cs li- 
de los indios de América. En Le Cru et le Cuit mitado. 
(París 1964) explica el paso de la naturaleza a — Eliade, — Mauss, — mito, — rito, — 
la cultura por el descubrimiento del fuego, de símbolo, 


las técnicas culinarias y agrícolas y de los ador- me N EN , 
nos. En esta investigación que gira alrededor Bibliografía. G LEVI- STAAUSS, Tristes tYopiguts, Pa- 
de los mitos sudamericanos sobre el origen de T 1972 (trad. cast Tristes trópicos, México 
A : 66); Le regard éloigné, París 1983; P. Ricorun, 

la cocina, Lévi-Strauss va en busca del deter- Structure et herméncutigue, en «Esprit» 1963, pápi- 
minismo de la mente humana, Du miel aX mas, 596-627; M, MARC-LIPIANSKY, Le structura- 
gba (París 1966) prosigue Ear lisme de Lévi-Strauss, París 1973. 

e los mitos e intenta mostrar la convertibili- ia i 
dad de los códigos alimentario, astronómico y J shiis 
sociológico. Ya no se trata de poner en evi- LÉVY-BRUHL, Lucien (1857-1939). Na- 
dencia una lógica de las formas sino una lógica cido en París de una familia originaria de Metz, 
de las cualidades. En L'origine des manières de L. Lévy-Bruhl realizó brillantes estudios en el 
table (París 1968), encontramos una lógica de Liceo Carlomagno y después en la Escuela 
las proposiciones junto a una moral relativa a Normal Superior (1876-1879) donde fue dis- 
los modales en la mesa, la educación de las mu-  cípulo de —> Fustel de Coulanges, y condisci- 
rimonio, moral que consiste en pulo de Jaurès. Agregado, y después doctor en 
reza de los seres y de las cosas filosofía (1884), fue profesor cn la Sorbona a 
ureza del sujeto, L' homme nu partir de 1895. En 1900 publica La philosophie 


jeres y el mat 
proteger la pu 
contra la imp 
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d'Auguste Comte, y en 1903 La morale et la 
science des moeurs, obra que inaugura un mé- 
todo de moral positivista: las leves morales se 
deducen a partir de los hechos. Las reglas asi 
descubiertas no son universales, sino relativas 
y válidas para un contexto sociológico dado. 
En esta obra toma cuerpo una idea que Léwy- 
Bruhl mantendrá durante toda su vida: la 
puesta en duda de la unicidad de la naturaleza 
humana. Al igual que — Durkheim v Wundt, 
se orienta hacia el estudio de las poblaciones 
primitivas, de su psicologia y de sus culturas. 
Publica tres obras sobre la mentalidad pri- 
mitiva, que estudia de acuerdo con los hechos, 
pero interesándose so! o por la acción de 

las representaciones cole 
nión en el grupo social 
tes. Su investigaci 
Durkheim sobre el 
les dans les so 


ala de = 


ves (París 
iferencia ra- 


e 


) explicita esta tesis sobre 
que estructuran el 
las representaciones 
prelógicas que las 
l de causalidad y las 
e objetivan dichas 
El hombre primi- 

aracterizado por l2 emoción y no por 
n dad prelógica. 

), precisa más 


En L'áme premiive (1 


los seres, lo cual de- 
la presencia universal de lo — sagrado. 
El origen del mana es el antepasado mítico 


Como consecuencia de las numerosas críti- 
cas de sus posiciones, L, Lévy-Bruhl comienza 
una tercera ctapa de su investigación, centrada 
en el pensamiento religioso de los primitivos, 
En Le surnaturel et la nature dans la mentalité 
primitive (París 1931), describe la categoría 
afectiva de lo sobrenatural: un principio de 
unidad y de uniformidad de la emoción ante las 
fuerzas invisibles. Las diversas ceremonias de 
las religiones primitivas constituyen un cs- 
fuerzo colectivo de conciliación, Máscaras, rit- 


mos, danzas y cantos crean una emoción co- 
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lectiva cuya finalidad cs llegar a la comunión 

con los poderes sobrenaturales, de ahi la im- 

portancia del culto a los antepasados, En 1935, 
Lévy-Bruhl estudia cl mito y su función en la 

vida social, pero limitando su investigación a 

las poblaciones de Australia y Nueva Guinea. 

Subrava los caracteres del mundo mítico: falta 

de jerarquía, referencia a un tiempo primor- 

dial, presencia de los antepasados, parentesco 

local, centros totémicos con insistencia en los 

rasgos significativos del paisaje, papel civili- 

zador de los personajes míticos, etc. En esos 

seres míticos ve una dualidad de naturaleza 

puesto que se convierten en animales u hom- 

bres a su gusto. La función del mito es asegurar 

la presencia del antepasado mítico: el hombre 

actual debe imitarlo y participar en su vida. La 

imitación y la participación son los datos fun- 
damentales que hacen del mito un arquetipo y 

un modelo. 

L'expérience mystique et les symboles chez 

les primitifs (París 1938), constituye una sín- 

tesis de toda su investigación. Por medio del 

estudio del símbolo, intenta comprender mejor 

lo que denomina la experiencia mística del pri- i 
mitivo, es decir, sus relaciones con los poderes 

invisibles, basadas en la creencia en una dua- 

lidad de naturaleza de cada ser. La función! 
simbólica es una función de representación del ; 

ser invisible, representación que opera una par- 
ucipación. Esta participación en las fuerzas in- 

visibles explica la permanencia de los empla- 3 
zamientos sagrados, la multiplicidad de ins- i 
cripciones rupestres, de pinturas prehistóricas, i 
de dibujos e inscripciones, las piedras miste- | 
riosas y los símbolos de los antepasados. La | | 
eficacia simbólica se basa en la participación; el ' 
símbolo es prefiguración o pertenencia (reli- | 
quias). Para el primitivo, existir es participar en | 
una fuerza, en una esencia, en una realidad | 
mística. ! ' 

En las notas de sus últimas investigaciones, | 

encontradas después de la guerra (Les carnets | 
de Lucien Lévy-Bruhl, París 1949), rechaza el | 
término «prelógico», pero conserva dos tér- 
minos que estima fundamentales, «mística y 
participación», En su opinión, el primitivo 
tiene conciencia de no ser completo por sí 
mismo, y de vivir a causa de su solidaridad or- 
fánica con el grupo, La participación no es un 
elemento constitutivo de Ja mente humana, es 
inherente a la experiencia, 
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M. — Mauss ha subrayado el error de Lévy- 
Bruhl concerniente al prelogismo. En tanto 
que colectiva, la mentalidad primitiva es lógica, 
porque con el fin de hacer inteligible a la na- 
turaleza, el primitivo clasifica las cosas y los 
fenómenos. Mauss le ha reprochado también el 
haber querido establecer una equivalencia entre 
asociación previa y prelógica: hay sociedad, 
dice Mauss, cuando hay un conjunto de ideas 
ligadas a lo previo. Aunque deplorando su ig- 
norancia en el terreno antropológico, — 
Evans-Pritchard estimaba que su estudio de la 


“ley de participación aclara los problemas de la 


religión de los pueblos que carecen de escri- 
tura. Sin duda ninguna, el mayor mérito de 
Lévy-Bruhl reside en haber demostrado, gra- 
cias a la finura de sus análisis, que la acción 
simbólica se basa en la prefiguración o en la 


' pertenencia. Su investigación sobre el mito y 


sobre el símbolo despejó así algunos datos muy 
útiles para comprender al homo religiosus. Pero 
él siguió siendo fiel al principio colectivista de 
Augusto Comte: «No hay que definir a la hu- 
manidad por el hombre sino, al contrario, al 
hombre por la humanidad. » 


Bibliografía, J..CAZENEUVE, Lucien Lévy-Bruhl, sa 
vie, son ocuvre, París 1963, 

JULIEN RiEs 

t e Mapa qu 

LEY JUDAICA (Tora). La expresión «ley 
judaica», equivalente de Tora en la termino- 
logía usual, llegó a imponerse a causa de las tra- 
ducciones griegas de la Biblia, especialmente la 
de los — Setenta, que traducían indistinta- 
mente Tora por nomos, «ley». 

En realidad, hay que matizar mucho más las 
cosas. La Tora, según el significado ctimoló- 
gico, es ante todo una enseñanza divina. Según 
la concepción Judía, es la carta magna de la > 
alianza entre Dios y su pueblo, el «Libro 
de la alianza» (Ex 24,7) y, en cuanto tal, es en 
primer lugar una manifestación de => gracia. 
Contiene los mandamientos divinos, que son 
expresión normativa de la voluntad del Crea- 
dor, e impone obediencia a los preceptos, 
como la parte que corresponde al pueblo en di- 
cha alianza. En efecto, Dios cumplirá fielmente; 
sus promesas en la medida en que el pueblo sea; 
ao su voluntad expresada en los preceptos de; 
he e e Así la Tora es también| 

» UNA llamada a la obediencia. 


Durante el período posterio 

pués del año 539 a.C.) se fue į 
gresivamente la concepci 
tamente central que ocupa 
a ser el fundarhento Pi aa ki 
Entonces se trataba efectivamen 
nizar la vida de la nación y de 
sociedad en función de una situa 
diciones externas muy diferente 
bían existido antes del exilio b 
base de esta adaptación indis 
cuentra un documento, la Tora 
definitivamente forma en esta 
tateuco) y que, a nivel de la con 
del pueblo, se considera como revelad 
sés en el Sinaí. Por una parte la Tora T 
el carácter de un documento cuyo 
desde entonces inmutable y como la e 
exhaustiva y a la vez definitiva de la 
de Dios, documento válido e inte 
aplicable a todas las épocas. Por otra parte es ' 
indispensable descubrir en el texto mismo de la 

Tora los criterios que permiten su interpreta- 

ción permanente en función de una situación 

en constante cambio. Este trabajo se realiza) 
gracias a la forma más antigua del — midraj, | 
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r al exilio des- 
tue IMponiendo Pro- 
ón del lugar absolu. 
que llegará 
> Judaísmo, 
te de Feorga- 
estructurar la 
cion y de con- 
s de las que ha- 
abilónico, En la 
pensable se en- 
h que adquiere 
epoca (=> Pen- 
ciencia religiosa 
a a Moi- 
eviste así 
Texto es 
Xpresión 
voluntad 
gralmente | 


Según la tradición rabínica los comienzos de 


dicho trabajo de interpretación se remontan a 
Esdras y a los «Hombres de la Gran Asam- 
blea», especie de colegio de maestros de los 
cuales se habría rodeado este personaje, el cual 
habría recibido la tradición de los tres últimos 
profetas (ARN, I). De esta manera, la autori- 
dad que tenían los — profetas, pasa, por así 


decirlo, a las instituciones que desde entonces 
se iban a encargar de la enseñanza de la Tora. 
Siempre según la visión rabínica, la interpre- 
tación correcta y normativa de la Tora y i 
adaptación permanente a las exigencias de a 
vida concreta sólo se pueden hacer gracias 4 
una tradición que, por así decirlo, a 
el texto, que es tan antigua como En sl 
de origen divino y revestida de la all 
toridad que el texto escrito. De esta pa a 
formó la doctrina de los dos 5 a orl; 
parte la Tora escrita y por otrá e mael +| 
ambas habrían sido reveladas por e a inter: 
naí, Así, la Tora oral a o la Torá | 
pretación primera, indispensid Ef 
escrita, Los saduccos, adversarios ‘o, que má 
riseos no admitieron este princi?” 
tarde tampoco aceptarán los > 


caraltas. 
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n rabínica interpreta de diferentes punto de vista de la dignid 


; . ad, la Tora ¡ 
stencia y el contenido de esta superior a la Tora oral, e ; AIA ES 


La tradició 


la exi ; A de n cambio en la apli- 
mn, que se supone que:contiene en 53 cación Práctica hay que Seguir siempre las sel 
Tora Or: dle los otros libros bíblicos fuera de terpretaciones de los maestros: «Las palabras 
s a : ; 
en nO sino también todo aquello que, más de los maestros (en el campo de la interpreta 
Pentaeuco consignado en la literatura rabí- ción de la Tora) tienen más Ad 


bras de la (misma) Tora» 


tarde, est ef. Sifra sobre Lev., perícopa be- 
al (Sarh., XI, 3) mientras qu 


pica anu! Ber., 54). El — Talmud de Je- 


bigotal leg. IV, 1, 74d) ofrece la más ex- fica (B.M., 33a): «Los que se dedican exclu- 
sn ( ocio de la misma, basándose sivamente al (estudio de) la Escritura: es u 

pustia ins «Yahvéh me entregó las dos tablas forma de estudiar que no es la única Lo a 
Dr 9,10: or el dedo de Dios, sobre se dedican a] (estudio de) la mišna Es hs 


de p! 


ls abs hablado con vosotros en la mon- al estudio) de la Guemara 
a io significa): «Absolutamente todo: 

g TEE $ Mna, 
edo que un día enseñará un discípulo 
se e pa presencia de su maestro: todo 
a EU entregado 2 Moisés en el Sinaí. » 

. Enalidad de la vida judía con- 


En un momento determinado de la historia, 
fue el Talmud de Babilonia el que llegó a ser 
normativo desde el punto de vista de la balaja 
y por tanto de la ley religiosa (> Talmud). 
Muchas veces, el Talmud indica efectivamente 
la halaja que hay que seguir; sin embargo hay 
casos en que no se pronuncia de una manera 
definitiva. 

Además, por sí mismo, no es de fácil con- 
sulta sin una iniciación especial. Para que re- 
sultase más fácil la consulta, los jefes de las es- 
cuelas babilónicas tuvieron el cuidado, después 
del período talmúdico, de crear colecciones de 
halajot, que constituyen al mismo tiempo un 
primer intento de clasificar las prescripciones 
talmúdicas en función de los temas. 

Pero a partir del siglo x, con el impulso que 
adquieren las academias de África del Norte, 
comienza un nuevo período de codificación y 
de sistematización de la ley religiosa. Desde 
entonces y hasta + Maimónides, se van a uti- 
lizar dos métodos en materia de codificación de 
la halaja talmúdica: mientras unos destacan la 


r 


manifestada en la Tora, dicha 
le ahora en el sentido de los 
er enseñada y meditada sin 
dén. El estudio de los preceptos con 
su aplicación aparece así como la acti- 
indispensable, más necesaria y más 
z: «El estudio de la Tora prevalece so- 
¿ », declara la misna» (Peah, I, 
:, Esa coarina e interpretación de la Tora es- 
“E confiadas 2 los maestros quienes conocen 


interprerción y por tanto enseñan 
SAA 
da 


tos dela literatura rabínica antigua 


dt: mina: $ ʻ PREA T 

bledo is > Talmud), es así con- resolución de la discusión talmúdica y la pre- 
Ss y s A . 

ti de la ye ra como una rama au- sentan sin citar su fuente (por ejemplo el 
evelació iS . A . 

e veizción, La tradición distingue mismo => Maimónides), otros se refieren al 


as -de-oraita y se basan 
Tok y auel Principio enunciado en la 
r draa que son mi-de-rabbanan, y 
Y, perg de ina Enseñanza de los maes- 
tomatia unción no afecta a su ca- 
verd, de lentras que la Tora escrita 


To na vez i 
Ho, ha Quedad Para siempre, la Tora 


texto de base, 

En África del Norte, los halajot del rabbí 
Isaac Alfasi (1013-1103) constituyen la obra de 
codificación más importante de este período, 
mientras que, para el período español, es la 
Misne Tora de Maimónides la que juega ese pa- 
pel. Según el sistema de Maimónides, hay ca- 
torce grupos temáticos que expresan las preo- | 
cupaciones mayores de la vida humana a la luz ! 
de la legislación de la Tora, 

Hacia la misma época, en Francia y en Ale- 
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mania, se hizo igualmente un trabajo impor- 
tante de codificación, 

Principales obras de codificación de la halaja 
E judaísmo): 

— R. Moisés ben Jacob de Coucy (media- 
dos del siglo x111): Sefer Mitswot Gadol; 

— R. Ascer ben Ycbiel (1250-1327): Halajot; 

— R. Jacob ben Ascer: Arba'ah Tárim; 

—R. José Caro (1488-1575): Beit Yossef y 
su compendio: Sñlhan ‘Arukh; 

— R. Salomón Ganzfried (1804-1886): Kit- 
sir Sülhan ‘Arukh, compendio del Sälhan 
‘Arukh; 

— R. Abraham ben Yehiel Michael Dantzig 
(1748-1820): Hayyei Adam y Hokhmat Adam. 

El mecanismo de la ley judaica y su aplica- 
ción. El origen de toda legislación y de la au- 
toridad de ésta es la voluntad de Dios expre- 

| sada en la Tora. Ningún «código» podrá sus- 
tituir jamás a la palabra de Dios. No obstante, 
es necesario interpretarla y adaptarla continua- 
mente a las circunstancias de la vida. Esta tarea 
corresponde, en las diversas épocas, a los 
maestros de la enseñanza tradicional. 

La mišna, con la cual acaba el período de los 
tanaitas (maestros de la miina), está conside- 
rada como lz/Añterpretación normativa de la 

| Tora que góza de más autoridad. Siempre que 
en la Escritura no aparece claramente resuelto 
un problema, hay que remitirse a la misna, que 
aparece, de esta manera, como la única fuente 
de las leyes formuladas independientemente de 
la Escritura. La autoridad de la misna proviene 
de la persona de su redactor, rabbí Yehudá 
Hannasí, 

En la época de los amoraim (maestros del 
Talmud) no existía una autoridad semejante 
universalmente reconocida. Sin embargo, éstos 
son los representantes de una corriente de tra- 
dición que se remonta a la misna. Por eso, las 
relaciones entre el Talmud (es decir la Gue- 
mara) y la misna se pueden comparar a las re- 
laciones que existen entre la misna y la sagrada 
Escritura. 

La autoridad del Talmud se basa en el hecho 
de que fue recopilado bajo la supervisión del 
conjunto de las autoridades rabínicas de Ba- 
bilonia. En cambio, el Talmud de Jerusalén no 
aparece revestido de dicha autoridad. 
| En la época postalmúdica, hubo no una, sino 

¡múltiples autoridades. De la misma manera 
a Alfasi y Maimónides toman decisiones 
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muchas veces en contra de los —> gueonim (e- 
fes de las escuelas babilónicas), también los 
maestros de siglos posteriores zanjan muchas 
veces cuestiones halájicas sin tener en cuenta la 
opinión de los posegim («los que toman deci- 
siones»: maestros que enseñaron entre los años 
1000 y 1500). Esto explica también los movi- 
mientos de oposición que se ori ginaron contra 
el código de Maimónides y el Sálhan ‘Arkh, 
cuyas decisiones están a veces basadas en las 
opiniones individuales de los autores. Preci- 
samente por la continua evolución de la vida 
misma, se hace inevitable el que haya que 
afrontar sin interrupción problemas que no se 
abordan ni en la mijna ni en el Talmud. Por 
consiguiente, era indispensable crear algunas 
normas gracias a las cuales, cada vez que se 
presentaba un problema nuevo, no fuera ne- 
cesario hacer una investigación profunda ni re- 
currir a las fuentes. Elementos importantes en 
este campo son, por una parte, el respeto de 
las costumbres locales (Minbag), y, por otra, 
las decisiones de las autoridades de la antigie- 
dad (Rionim, maestros que enseñaron entre el 
período de los gueonim y mediados del si- 
glo xv). Las decisiones de los Risonim, que fue- 
ron dictadas muchas veces por el sentido co- 
mún, tienen un valor comparable a las de un 
tribunal superior de justicia de la actualidad; 
estas decisiones siguen siendo válidas mientras 
no se les reconozca formalmente como erró- 
neas. Sin embargo, tanto el Minhag como las 
decisiones de los Risonim cobraron tal impor- 
tancia que se hizo indispensable revisar el con- 
junto de la legislación y codificarla con vistas 
a establecer nuevas normas. Ésa es la tarea que 
corresponde a los grandes codificadores. Sin 
embargo, no se trata de un sistema cerrado sino 
de un mecanismo en permanente evolución. 
Todos están de acuerdo en reconocer como au- 
toridad suprema, en cada generación, a los 
Guedole: ha-dor, las «lumbreras de la genera- 
ción» y por tanto a los maestros dotados de 
una información enciclopédica en el terreno de 
la decisión halájica. 

Ese es el sistema que regula la aplicación de 
la ley religiosa en los ambientes judíos tradi- 
cionalistas. En cambio, en el siglo pasado, los 
simpatizantes de una modernización radical del 
bloque de las estructuras del judaísmo, y por 
tanto la minoría liberal, cuestionaron este sis- 
tema en su conjunto y hasta su misma razón 
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de ser. Los portavoces del judaísmo liberal se 
negaban de entrada a reconocer la autoridad de 
lo que la tradición judía considera como la 
Tora oral. Estos no veían en dicha Tora más 
que la expresión de una evolución puramente 
histórica, desprovista de valor intrínseco y per- 
manente, llegando incluso algunos a declarar 
caducas las prescripciones bíblicas condicio- 
nadas por un contexto histórico anticuado. 

Con el tiempo, esas posiciones extremas se 
fueron difuminando y podemos decir que, en 
su conjunto, el judaísmo liberal —o «progre- 
sista», como gusta de llamarse a sí mismo— 
adoptó una actitud menos radicalmente nega- 
tva en este campo. 

En cuanto al judaismo conservador que, en 
cierta manera, se sitúa a mitad de camino entre 
la ortodoxia y el liberalismo, reconoce en prin- 
cipio la zutonidad de la ley rabínica, pero se 
muestra generalmente bastante complaciente 
con las adaptaciones que se refieren a cuestio- 
nes consideradas como de segunda importan- 
cia. 

— Judaísmo (después del año 70), — midras, 
— Moisés, — Pentateuco. 


Bibliografía. K. Eruer, an. Judaisme, en Dia. de 
Spirizualizé, í €, col 1527-1564: S. SCHECHTER, 
Pensée religieuse d'Israël, Paris 1966; E. URBACH, 
The Sages. Their Concepzs ard Beliefs, 2 1., Jerusalén 
1975. 
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LEY MUSULMANA (3ar1'2). Puesto que la; 
sumisión (islam) 2 la voluntad de — Dios se tra-| 
duce por la obediencia (tã'a) a sus leyes y de- 
finiciones (hudid Aliab) y puesto que cl —| 
Corán ofrece sólo los signos de la existencia de 
Dios, las pruebas de su unicidad y la variedad ' 
convergente de sus maravillosos — nombres, 
sin que su misterio pueda ser jamás alcanzado, 
penetrado o comprendido, se puede deducir 
que el libro sagrado de los musulmanes es con- 
siderado por ellos, ante todo, como una direc- 
ción (Hudá) y una vía o ley (Sari'a) que per- 
mite avanzar en cl recto camino (Sirál musta- 
qim) que conduce hasta Dios. Mensaje sobre; 
Dios, el Corán es también, y sobre todo, cons- 
titución para el Estado, código civil para las; 
personas, derecho penal para la sociedad, guía 
de buenos modales y recopilación de datos 
para el culto. Explicado por las enseñanzas y 
la actividad del — Profeta (— hadi(), de sus — 
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compañeros y seguidores, este conjunto de 
normas se codificó muy pronto, en el siglo 1x, 
en un cuerpo doctrinal (con mínimas varian- 
tes según las escuelas) que dicta a cada uno el 
comportamiento que hay que seguir en las 
relaciones con Dios (culto o “badát) y con 
los semejantes (transacciones humanas o 
mu'ámalat), en el seno de una sociedad islá- 
mica en la que una política conforme a la ley 
religiosa ha sido definitivamente fijada por los 
maestros del — derecho musulmán. 
La doctrina — a3“ari, que prevalece en la teo- 
logía. considera que los actos humanos sólo 
son buenos en virtud de una voluntad positiva 
y arbitraria de Dios: no podría, pues, existir la 
moral natural en el — islam, donde apenas re- 
sulta posible considerar que el valor de los ac- 
tos se deriva de su propia esencia o de su fi- 
nalidad intrínseca. Dios hace lo que quiere, re- 
pite bastante a menudo el Corán, en donde el 
creador dice a > Mahoma (y por tanto a los 
suyos): «Te hemos puesto en una vía (jara) 
que procede del orden (amr); síguela pues» 
(45,18). Por tanto, la => moral islámica pro- 
cede enteramente de la ley positiva divina, la 
cual proporciona a los creyentes una aprecia- 
ción religiosa, ética y juridica (hukm) de todas 
las circunstancias de la vida a través de las con- 
clusiones a las que han llegado las escuelas a 
partir de las fuentes primarias del derecho (Co- 
rán y Hadit) y de las fuentes secundarias que 
las aclaran (ra”y/qiyas e iyma”). De ahí se de- 
duce que los actos humanos se clasifican en 
cinco categorías, que son: 1) obligatorios (fard/ 
way ib): merecedores de recompensa o castigo 
según se cumplan o no; 2) recomendados (man- : 
dab/mustahabb): su cumplimiento es recom- 
pensado; 3) permitidos/indiferentes (mubah, | 
Ja'iz): su cumplimiento o negligencia no en- 
gendran ningún efecto; 4) censurados (mak- | 
ríb): su cumplimiento, aunque censurable, no | 
es castigado; 5) vedados/probibidos (harām/ | 
mahjúr): se sancionan siempre con un castigo. i 
En cuanto a la responsabilidad jurídica y moral | 
(taklif), que comienza con la pubertad, varía en ` 
función de que cl acto obligatorio lo sea a título 
personal (fard 'ayn) o a título comunitario (fard 
kifáya); en este último caso, es suficiente con 
que algunos miembros de la — comunidad 
(umma) lo satisfagan. 
Puesto que el islam es la «religión de la na- 
turaleza creada» (din al-fitra), los jurisconsul- 
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tos afirman de buen grado que esta ley es válida 
en todo tiempo y lugar, aunque haya seo 
pecificada en un momento y para una A a 
determinada. Es superior a la ley natural, Jen 
es clara, simple y estable, mientras que aquél a 
tiene un carácter confuso, variado y cambiante 
en sus elaboraciones. Es superior a y RA 
positivas humanas, que dependen de legisla 
turas inestables o de mayorias parlamentarias 
variables y por tanto no podrían obligar a la 
conciencia. Es una ley que salvaguarda el in- 
terés general de la humanidad al mismo tienes 
que los cinco bienes fundamentales de la per- 
sona humana: religión (din), persona (nafs), in- 
teligencia (“agl), descendencia (nasab) y bienes 
(mal). Tiene en cuenta todas las necesidades del 
ser humano y le evita toda molestia y todo su- 
frimiento. El Corán recoge también esta afir- 
mación divina: «He hecho de vosotros una co- 
munidad media (umma wasat)» (2,143), que se 
ha interpretado como un repudio de toda ex- 
travagancia, por exceso o por defecto, aunque 
se establezca una jerarquía entre los bienes de 
primera necesidad, los de simple necesidad y 
los superfluos. 

Puesto que la ley abarca el credo (“aqida) y 
el culto (“ibadat), así como las transacciones hu- 
manas (mu'amalát), el ejercicio del poder, la 
protección del Estado y la promoción de la 
condición humana, los jurisconsultos han ad- 
mitido que, así como los dos primeros hechos 
(el credo y el culto) nunca podrían verse afec- 
tados por ninguna evolución, los otros estarían 
sometidos sin embargo a las variaciones de las 
culturas y los tiempos. El estatuto personal 
(matrimonio, filiación, derechos de las perso- 
nas), comprendido el derecho sucesorio, par- 
ticipa a la vez del carácter inmutable de los pri- 
meros y de las manifestaciones variables de los 
segundos: por ello este punto ha despertado las 
más vivas polémicas entre > tradicionalistas o 
fundamentalistas por una parte, y — reformis- 
tas O laicistas por la otra. ¿Hasta dónde ha 
que llegar en la reforma del derecho de la fa- 
milia y de la sucesión? 


El credo se ha estabilizado para siempre (> 
tawhid y > teología musulmana), puesto que 
es sabáda 0 > profesión de fe, y el culto cibi- 
dāt) no podría cambiar en sus ritos: los ma- 
nuales de derecho empiezan siempre por los 
Mismos capítulos sobre la — oración (salat), el 
ayuno (sawm) del => Ramadán, la > limiósha 
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legal (zakāt) y la — pere 
estos cinco > pilares del į 
un sexto, el del esfuerzo 
had) para extender el im 
la tierra. Por el contrari 
estado siempre sometidas a los azares de la hi 
toria y a la variación de usos y costum > 
que, en mayor o menor medida han de 
siempre de legislaciones seculares (ga 
gawanin). Sabido es que los tratados 
sobre el — califato no regulan nada ac 
derecho constitucional, aunque éste in 
naliza en todas partes una religión d 
el islam, y una fuente fundamental 
legislación, la ley o šarī'a. Los dere 
dependen también de compromiso 
entre costumbres locales, principios musul- 
manes y legislaciones extranjeras o internacio- 
nales. El comercio, la industria y la administra. 
ción tienen sus propios reglamentos o leyes. En 
cuanto al derecho penal, sabido es que se ha 
modernizado en todas partes, a pesar de que la 
reivindicación fundamentalista exige que se 
vuelva a los castigos corporales, previstos por 
el Corán o el Hadit, para el ladrón (mano cor- 
tada) o la adúltera (flagelación o lapidación). 
Así pues, es en el terreno del estatuto persona! 
(Ahwal sajsiyya) donde, paradójicamente, la 
ley religiosa mantiene todavía sus antiguas exi- 
gencias. Salvo excepciones, los códigos musul- 
manes modernos de la familia mantienen el 
permiso de poligamia en favor del marido (ten- 
diendo a garantizar un trato igualitario entre 
las coesposas), el impedimento de herencia en 
caso de disparidad de culto (ningún musulmán 
hereda de un no musulmán y viceversa) y en 
caso de matrimonio mixto de la musulmana 
(no puede casarse más que con un musulmán), 
el carácter transitorio del impedimento en que 
se incurre como consecuencia de tres repudios 
o divorcios sucesivos (Corán 2,230), la si 
igualdad de partes en coherederos de sexos di- 
ferentes («Al varón, una parte egiala e 
de 2 hembras», Corán 4,11 y 176), el po a t 
bitrario que se reconoce al marido a la 
repudiar a su mujer cuando y como q la flia- 
vinculación exclusivamente paterna | Id d de 
ción legítima de los hijos, la impa hijos, ls 
que la mujer ejerza la tutela sobre Si am 
limitaciones fijadas a la ypu los pt 
ejerce sobre sus hijos, etc. Tales $ recho qe 
de resistencia irreductible de 12 


grinación (hass 
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o de la guerra lo si 
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eree ser fiel a Va Ley y comeista y que el estatuto 
ersonal depinda di 


las mu'åmalat, 


Nació alreded ñ 

e or del año 
ls ¿bad antes que de la avanzada edad de 120 
oo | o como la encarnación del 
Así, Ja j YA vintulado a lo ético y  Sangpo (en sánscrito: Sam 


éste a lo meloi, sin yue se 
HARAR l establezca nin- es 
na diinon, de miii bueno para con todos, en todas partes y 
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y escrupuloa (omra!) y 1 a $ y. Sobre este pu e 
lor diles dd m trlo indefectible en dores occidentales no les 2 pel Ls historia- 
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perfecta deba odia i da fsta la expresión durante su reinado llegó basal e dice que 
bres y el brisa la nya Ju sobre los hom- dico, pero como no era capaz de de if a lo 
Ditlinya R . escitrario, lo 
del perleto > himt y " y una muestra llamó el mandamiento sagrado y lo guardó » 
pues por qut los Jimi f i e comprender bre un altar como un objeto de culto. T mi 
reclaman la ayeu urari iiie a Si musulmanes sueño que le hizo saber que después de ci Ba 
' iy no e Li ec 
las sociedades jelér ya ; hi al de la sara en generaciones habría alguien en el Tíber kae 
. ; "n i 5 fa i z 
mica CAEN Julaha aiy Inateria econó- dría interpretar este texto canónico a E 
sin tiespo Y Una as 5N interés, contratos braba las virtudes d h > que cele- 
lación mal trabajo. U : es de —> Chen-re-zi (en sáns- 
sana Compre ale a q, y. d rabajo. Una crito: —> Avalokitesvara), el Señor de la Co 
exacto (¿ina “a y de su alcance ió ini od m- 
(nspa la minal n, pasión Infinita, que es la divinidad tutelar del 


lier: z ; 
depende piica atia hames E A Tíber, reverenciado y aceptado por todos los 
« ra» 


173 d.C. y vivió hasta 
años. Se le considera 
bodhisattva Kuntu- 


antabhadra) «el que 
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mucrte es dukkha, estar unido a lo que no se la vinculación, 
ama, es dukkha, estar separado de lo que se condición impermanente y 
ama, es dukkha, no tener lo que se desea, es Toda acción voluntaria que se 
dukkha; en resumen, los cinco agregados de seo, constituye una fuerza, € 
‘adhesión (> skandba, en pali: khandha) son pali, kamma), que es a su vez 


dukkha. 


bre la causa de dukkha. Es esa sed (tanhā) que en la existencia, la reencarnación. 

origina el volver a existir y el volver a devenir, 
¡que va unida a una apasionada avidez, y que migración) por el karma. 
| encuentra un nuevo goce tan pronto aquí como 
| allá: esto es, la sed de los placeres de los sen- 
tidos, la sed de la existencia y del devenir, y la 
sed de la no existencia (autoaniquilamiento). 


| bre la supresión de dukkha. Es la supresión es el sentido de la 
completa de esta sed, abandonarla, renunciar a 
ella, liberarse de ella, desligarse de ella. 


bre el camino que lleva a la supresión de 


LIBERACIÓN (en el budismo) 


encadenando al hombre a su 
condicionada. 


apoyc en el de-; 
1 => karma (enj 
la más poderosa 
energía existente en el mundo. Esta energía es! 


»He aquí, oh bhiksus, la Noble Verdad so- la que, más allá de la muerte, o E 


i A > 1 
se encuentra pues ligado al —> samsara (trans- | 


Tercera Verdad: la supresión del sufrimiento. 
Para librarse del sufrimiento, es necesario su- 
primir su causa, el deseo. Al suprimir el deseo 
podemos liberarnos del karma y, libres del 


“»He aquí, oh bhiksus, la Noble Verdad so- karma, estaremos liberados del sámsara. Este 
conclusión del sermón de 


Benarés que pone en boca de Buddha las si- 
guientes palabras: «Y el conocimiento pro- 


»He aquí, oh bhikgus, la Noble Verdad so- fundo se elevó en mí: inquebrantable es la li- 
beración de mi espíritu, éste es mi último na- 


ve los ci ; i r a l 1 
E yenes hacen ah] Corán y de la > ns DUI espiritual y su jefe en dukkha. Es el Noble Camino Óctuple: la vista cimiento y ahora ya no habrá otra existencia.» 
P > Dalai-Lama. justa, el pensamiento justo, la palabra justa, la Noes esto una triste constatación, sino un 
Matici BORRMANS Tenzin GYaL-Po | acción justa, los medios de existencia justos, el grito de triunfo: ¡la muerte ha sido vencida! 

LHASA. Ihara ay LIBERACIÓN (en el budi . esfuerzo justo, la atención justa, la concentra- Porque, para el budista, el medio radical de es- ; 
de los dime 4: lla en tibetano la tierra gue cl océano sólo. ti udismo). «Al igual | ción justa. » capar a la muerte, es escapar al renacimiento. i 
b> Dal Ma Acatal y la meda de el ron sólo p un perfume, el de la Primera Verdad: la universalidad del sufri- Así, liberado de la existencia fenoménica, im- 
plrivales alel mii lna lelea temporales y es- el A tba GR harma sólo tiene miento. La palabra dukkha empleada para ex- permanente y condicionada, alcanza el — nir- | 
Lama. [i Mt Teilo del y B lai P e de la liberación» (Udana, V, V). presar esta primera verdad no significa tan sólo  vána (en pali, nibbāna). 

el xy Dalai- El > budismo puede ser definido como un el sufrimiento o el dolor en el sentido común Cuarta Verdad: el camino que conduce a la 


ama. Fa O 
Ciudad Prol ae Ja Iama también la 


salero y 0 Cale | del término. Implica también las nociones de supresión del sufrimiento. La finalidad última 


«camino de liberación», puesto que la vía bú- 
impermanencia (> anitya, en pali: anicca), de que hay que alcanzar es, pues, el nirvana. Y, 


« prohibición de dica toma toda su fuerza, y su orientación, de 


del budis Ñ AULA 
junto del TANTO Me holas Pre la toma de conciencia de la condición doliente no sustancialidad (anátman, en pali: —> para prepararse a ello, hay que practicar la no 
Ply Ladakh y hi, Mone stas del con- del hombre. Para el budista, el problema del anattā), de vacuidad (> śunyatā, en pali: suñ- vinculación, que requiere la eliminación del de- 
gado dy Monsi bini he la, Butan, Ne- sufrimiento (> dubkba, cn pali: dukkha) es el ñatā). Dukkha es el penoso estado de iniper- seo. Pero el deseo, en sí mismo, proviene de 
babia alean À fr talh C omo el lugar más problema fundamental de la condición hu- manencia y condicionamiento que caracteriza , una ilusión, de la creencia en la consistencia de 
Casi tol i " la ip donde Buddha mana. La clave para comprender esta situación a todas las realidades del mundo en que vivi- ' las realidades fenoménicas y, en particular, en 
Mal la Mirad, clas on, —descubierta por > Buddha en una experien- mos. En particular, «los cinco agregados dead- la consistencia del propio hombre. Para li- 
saber, e M EN wiad ties en filosofíay cia espiritual de extraordinaria intensidad en el | hesión, son dukkha». Estos cinco agregadoso brarse de esta ignorancia (> avidya, en pali: 
Pas y Diep e Lo a csta cuna del curso de la noche de su Iluminación (> conjuntos (> EA en pali: ae son avijjā), el budista debe realizar, mediante un 
Peto Mpt Da o Se-ra, > bodhi}—, está en reconocer la universalidad del los nen anp de elementos que reuni to acto intuitivo de sabiduría > prajñā, en pali: 
q me Mt y Cni tántricos sufrimiento, su origen, el modo de suprimirlo | e i a fado po A E a i a anartā (doctrina del no 
tá pe h Le Ah, eapi e etin dis Adalneieya RAEE apek rad | Pero, al ser todos estos dari efí- ka i pe A la E cal aa ( 
o o pi Maly lo de na del Tíbet, rrer para obtener efectivamente esa supresión. un ser, a poa a a es e a adherirse continuamente | 
do Minn pa ulere os comerciales Esto es lo esencial del mensaje búdico, tal y ! m y con pa Es ES a 21 E o que le convierte en el prisionero de! 
Mn Araba, Nep que venían de como ha sido consignado en el Sermón de Be- : no hay ninguna sustancia, ri "A. CSE NGO: ENS , 
doctrina del anátman (en pali, anatta), que Para llegar a este acto de sabiduría que libera 


“le de la India ein- narés, el primero que pronunció Siddhárta 

Gautama ante sus discípulos después de su Ilu- 

minación. La parte principal de este sermón 

enuncia las Cuatro Nobles Verdades: 

a Mgl u «He aquí, oh > bhikgus, la Noble Verdad 

Marta “1. Lha- sobre dukkha. El nacimiento es dukkha, la ve- 
© rey del Tíbet. jez es dukkha, la enfermedad es dukkha, la 


j constituye el aspecto original y específico de la al hombre de forma total y definitiva, el bu- ' 
doctrina (> dharma, en pali: dhamma) bú- dista cuenta con ocho medios, que constituyen 
dica. las ocho ramas del Noble + Camino Óctuple. 

Segunda verdad: el origen del sufrimiento. Estos ocho factores pueden rcagruparse bajo 
La causa del sufrimiento es el deseo ávido y tres enunciados que corresponden a los tres as- 
apasionado (la ased»), ya que el desco origina pectos esenciales de la vía búdica: la sabiduría 


ia Osy Uing 
ta IHO N “IN GraL-Po 


á Mi 


LIBERACIÓN (en el budismo) 


(>= prajña, en pali: pañña), que abarca los fac- 
tores 1 y 2; la conducta moral (> sila, en pali: 
sila), que abarca los factores 3, 4 y 5; y la dis- 
ciplina mental (> samādhi), que comprende 
los factores 6, 7 y 8. No deben ponerse en 
práctica uno tras otro, sino proseguir su des- 
arrollo simultáneo. Sin embargo, se requiere 
una conducta moral justa para que la disciplina 
mental sea eficaz y para que la sabiduría pueda 
expansionarse en una visión interior clara del 
carácter impermanente y del condicionamiento 
de todas las realidades exteriores o interiores, 
visión que, si es perfecta, procura la liberación. 

= Despertar, > moksa, > nirvana, > sal- 
vífico (en el budismo). 


Bibliografía. W. Ranura, L'enseignement du 
Bouddha, Paris 1977; NYANATILOKA, La parole 
du Bouddha, París 1978; M. Eriane, en Histoire des 
croyances et des idées religieuses, tomo 2, París 1978, 
capitulo XIX: Le message du Bouddha, págs. 92-107 
(trad. cast. Historia de las creencias y de las ideas re- 
ligiosas, 1978-1979). 
PIERRE MASSEIN 


LIBERACIÓN (en el hinduismo). Todo el? 
pensamiento indio, tanto el ortodoxo como el 
heterodoxo, con excepción de los materialistas | 
librepensadores, se muestra de acuerdo en dos 
puntos: la ley del > karma (la acción que en- 
cadena) y la posibilidad de una liberación ' 
(moksa o > mukti). Los — jainas y los => bu- 
distas han profundizado considerablemente en 
ambos conceptos. Uno de los textos jaina de- 
clara: «Se llama liberación al hecho de liberarse! 
completamente del karma. Cuando se han pa- 
ralizado todas las causas de servidumbre, co- 
menzando por el error, cuando se ha recha-l 
zado todo el karma antiguo, absteniéndose de 
formar uno nuevo, eso es la liberación.» El 
hinduismo también define así la liberación: li- 
berarse es escapar al ciclo de renacimicntos, | 
desprenderse de las trabas de la naturaleza yeli 
mundo, deshacerse de la culpa, del mal, del su- | 
frimiento, del no saber. t 
Mientras que los budistas rechazan toda de- 
finición de la liberación que no sea el cese de 
toda actividad, el = nirvāņa, jainas e hindúes 
le prestan un contenido positivo. Para los jai-; 
nas, cuando el alma está completamente puri-' 
ficada por la ascesis, se encuentra liberada y 


oma su forma propia, recobrando sus cuatro; 
Pertecciones: conocimiento infinito, visión in-¡ 
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finita, beatitud infinita y potencia infinita. En | 
la — bhakti hindú, cl fiel obtiene esencial- | 
mente la paz, el descanso, la unión con el Bha- | 
gavat, pero sin fusionarse plenamente con él, | 
Se encuentra «en el mismo mundo» (sálokya) 
que su divinidad de elección, o «en una total 
proximidad» (samipya) o «en una total seme- 
janza» (sáaripya), o en «un estado de unión» 
(sáyujya) con el Ser Supremo. —> Krişna, ha- 
blando de sus fieles, declara en la Bhagavad 
Gita XIV, 2: «Los sabios acceden a la identi- 
dad de naturaleza (sádharmya) conmigo y no 
renacen.» En la vía del conocimiento, el estado 
de beatitud final rebasa cualquier descripción, 
ya que se anula toda alteridad. Pero, en cual- 
quier caso, es un estado esencialmente posi- 
tivo. El > ¿tman vuelve a encontrar su libertad | 
esencial fusionándose con el — brahmán, su | 
fuente original. 

Las diferentes vías tienen sus técnicas libe- 
radoras propias: la bhakti propone, fundamen- 
talmente, la frecuentación de la divinidad de 
elección, la fijación en ella del pensamiento, la 
veneración de su imagen, la repetición de su 
nombre, la audición de sus hazañas y de relatos 
edificantes, el canto devocional, la > púa, ete, 
Pero, a través de todas estas actividades, lo que | 
se solicita es el amor, la confianza y la gracia | 
todopoderosa de la divinidad. La vía del co- 
nocimiento insiste en la lucidez en lo referente 
a este mundo no eterno, el desinterés en la ac- 
ción, el dominio de los sentidos, la profunda 
aspiración a la liberación, «el deseo ardiente de 
conocer el brahmán» (brahma jijñasa), la do- | 
cilidad en las lecciones del maestro, la reflexión 
personal, la meditación profunda, la concen- 
tración orientada hacia la experiencia última 
del — samādhi. El — yoga y la vía > tántrica 
son también técnicas liberadoras y constituyen 
caminos particulares de liberación. 

A pesar de la proliferación de estas vías li- 
beradoras y de la aparición de nuevos > gurus 
y Nuevos — tantras, algunos hindúes piensan 
aún que el cumplimiento de los deberes pro- | 
pios del estado de cada uno, sin pretender un 
interés egoísta, es una vía liberadora, la del | 
karma-=márga o vía de la actividad (desintere-| 


sada), que puede conducir al hombre a la Íi- 
beración: «Si el hombre hace el bien, sin perder 
un solo día, levanta una piedra que obstruye el 


camino de los renacimicntos» (Valluvar, si- 
glo 11). E 


miasan megse demem mes eana ara 
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A menudo se ha planteado el problema de 
cuándo se produce esta liberación. Para la 
bhakti, no puede consumarse la liberación 
mientras estén unidos el alma y el cuerpo; para 
los discípulos de — Sankara y para o jalnas 
(y para algunas escuelas búdicas) pue apo 
lugar ya en esta vida. Al que accede ae si 
le llama jřvanmukta, liberado vivo, liberado 
aunque siga viviendo dentro de sus límites cor- 
porales. En este caso, las acciones que realiza 
carecen de consecuencias para una eventual 
vuelta atrás. Es como el loto, al que el agua no 

uede manchar. Los gurus deberían ser todos 
ellos liberados vivientes, ya que su función es 
la de conducir a los otros por la vía de la li- 


beración. 
MicheL DELAHOUTRE 


LIBERACIÓN (teología de la). Aparece en 
América Latina como una de las formas de re- 
flexión teológica que surgieron en el inmediato 
postconcilio y en el contexto de renovación 
pastoral en cierta manera ya promovido desde 
la Primera Conferencia General del Episco- 
pado Latinoamericano celebrada en Río de Ja- 
neiro de 1955, La decisión de la Iglesia Lati- 
noamericana de acercarse a la realidad conti- 
nental en acelerado cambio, se convierte en ca- 
talizador de una reflexión teológica que en- 
cuentra acertadas formulaciones en la Segunda 
Conferencia General del Episcopado celebrada 
en Medellín (1968). En este contexto van apa- 
reciendo discursos teológicos variados (y no 
todos convergentes), de los cuales una parte 
está representada por la denominada «teología 
de la liberación», aunque el transcurso del 
uempo justifica que se hable de «teologias» de 
la liberación. En formas novedosas, estas for- 
mulaciones teológicas utilizan como mediación 
e a a las ciencias 
o Pc ` ropología cultural, 
: aey ; n or pre la realidad 
P y de opresión denunciada por los 
Ocumentos episcopales. Lo característico de 
estos discursos teológicos 
Para responder a los retos 
la que la Pobreza y la injusticia se entremezclan 
con las posibilidades y las es 2 i 
oyra aia peranzas de cam- 
pd. yas raíces se confunden la depen- 
ncia económica, tecnológica, política y e | 
tural con la crisis de valores j A 
del pecado pe A 
personal y social. 


es su preocupación 
de una realidad en 


LIBERACIÓN (tests, 4, ia 
El interés por los problermas 
una Iglesia joven QUE represen 
de la catolicidad se refleja también en la pe. 
del discurso teológico latinoamerica 
veinte años se produce una avalancha de ia 
y artículos sobre la teología de la libers 
—producción de muy diversa calidad— o 
alimenta las controversias no sólo en po Ri 
Latina sino en Europa y otros Continentes 
„Las tensiones y la desorientación de 0% 
hizo indispensable la orientación del 
rio: Paulo vr se pronunció en la 
Nuntiandi (1976) y el episcopado | 
ricano lo hace en la Tercera Confer 
neral celebrada en Puebla (México) 
inaugurada por Juan Pablo 11 con un discurso 
de fondo sobre el tema de la liberación. Tam. 
bién se ocupó del asunto la Comisión Teoló. 
gica Internacional entre 1974 y 1976. Y laCon. 
gregación para la Doctrina de la fe hizo pública 
el 6 de agosto de 1984 una Instrucción sobre 
algunos aspectos de la teología de la liberación. 
El punto crítico fue el concepto de liberación 
que en algunos teólogos aparecía reducido, o 
casi, a la esfera política y concretamente a una 
praxis revolucionaria de tipo marxista leninista 
promovida por algunos sectores del clero y de 
laicos comprometidos en movimientos guerri- 
lleros. Un discernimiento teológico de libera- 
ción es elaborado por Puebla (n.” 470-562) que 
asimismo da orientaciones cristológicas (n.° 
165-219), eclesiológicas (n.? 220-281) y antro- 
pológicas (n.* 305-339) necesarias para una no- 
ción cristiana del proceso liberador integral. 
Las diversas expresiones de la teología de la 
liberación privilegian la realidad como punto 
de partida para su reflexión: algunas haciendo 
un análisis casi exclusivamente sincrónico pof 
medio de la llamada teoría de la dependen 
otras con una visión diacrónica que pereos 
proceso histórico en clave cultural mas impa 
Ciertos discursos teológicos hacen Pa 
tal manera reino de Dios con acción 1007" 


i i rro de 
naria que finalmente no reconocen OUO te 


* 


. Foie 
ta mica $ 
teológico» fuera de la praxis poi la reah 


p 
11 cau e 


da 
En 


Tita 
chos 

Magiste. 
Evangeli 
aunoame- 
encia Ge. 
en 1979, 


a 3 
versa posición que sc toma uni Ya carrai 
.. ps cu” 
resulta también un uso diferente ho moia 
a+. 


$ n 
Escritura, de tal manera que € ana € 
aparer * 


¿ “qe tti 
más radicalizados la politica l a wi 
valor que da sentido al evang pb 

pos = 


e dicor 8 
versa. Pero hay también “e yn 
. tad ya) d 

que partiendo de la realidad 


ÓN (ceología de la) 
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¿2 de la palabra de Dios una re- Bibliografía. G. ) 

pienta pane a una liberación con- Gón, Sígueme, sz: Teologia A da libera- 

panni o proceso esforzado de comunión F nternacional, Teología de la Libera n Teológi- 

zbiti ción proyectadas sobre todas las rea- E 1977; Liberación Diá He BAC, 

1P lograr que el nuevo hombre lati- to M SLAM, Bogotá 1974; E Disi ge 

[dos ka llecue a realizarse como tal en č É €t théologie de la libération París 1974; X Mi 

goanen, 7 arsbles: la relación con el ao La teología de la |, eración y su, 4 

eres pianos e e las demá Herder, Barcelona 1976; H. Aress Y su método 

uzdo, como señor; COR 135 cemas Personas, PENBURG, La li eración en Puebla. Lo e 
eración 


q.” 


mo hermano; y COn Dios, como hijo. El ' Cristiana. Evan 
tato teológico de liberación exige así dia- col. Puebla, CELAM, B 
| concepto de comunión y par- JILLO, La théologie libératrice 
praxis liberadora conduce ne- París 1983; Sagrada Co 


cálo de los bienes materiales sino también 
za sólo ce 10S r 
, iricuales. tanto a nivel personal como 


izro y de estructuras sociales, 


zo 


ces y polízicas. 
le fondo es la dialéctica existente 
y promoción humana, 


ción con Otros binomios dia- LIBERTAD RELIGIOSA. La Conferenci 
: mamara] - sobrenatural, Iglesia - de Helsinki reafirmó el principio aublecido 
dencia - inmanencia, historia - por el artículo 18 de la Declaración Uni i i 

diversas publicaciones que de los Derechos del Hombre de 1948: «Tod 
a de la liberación no se ana- hombre tiene derecho a la libertad de Bn 
sra g NN ap CEN z miento, de conciencia y de religión. Be de 

aa Tor A 

E DVP A S paro recho implica la libertad de dar testimonio de. 
arab li religión y de sus convicciones, de forma in-! 
ias a ona realidad exclusivamente dividual o colectiva, en público o en privado, ' 
cdo prais a aos E través de la enseñanza, la vida, el culto y la 


A. QUARRACINO 


mareng 


essetolónióo. Cuando se observancia de ritos.» La Convención de la | 

, gico. 

zine operantes los des términos de los o a a los padres el derecho de ase- 
indicados, se obtiene una cristología 87% la educación religiosa y moral de sus hijos 


galr en hanzont 
z £n 20r1z0nt 


Slbrda la misión salvífica de Jesuersto de acuerdo con sus propias convicciones, Igual- | 
Fate como Uberzción integral en una pers- Ment, la Convención prohíbe causar perjuicio 
pd tacamación. Lo mismo se refleja en êY” ciudadano por sus opiniones religiosas. 

Ep ia, La incredulidad, la irreligión y el ateísmo, 
„oade marzo de 1986 apareció una se- “omo fenómenos humanos, sólo se entienden 
succión de la Congregación para la €n relación con la religión y con la fe. Desde 


“rima de E 3 
ela fe, Entre este texto y el del 6 de Yn punto de vista estrictamente humano, re- | 


aono de 1984 exige S ep n 
Finale ka EN una «relación orgánica» sulta difícil admitir que en un Estado el => 
er le z ; E A 
buda a a la luz del otro. La sc- ateísmo informe el derecho civil, que rige la 
. O s . “Lar . . . 
Eai " contiene los elementos ne- vida pública y social, mientras que, por prin- 


ar, 

». c a ` es 
ación gupp Urar una teología de la li- cipio, los creyentes apenas son tolerados o tra- 
tener 1 oa Y Coherente, advirtiendo tados como ciudadanos de segunda clase, o in- 


la qe PELO . 

"a se assi a concernientes Cluso (y esto ya ha sucedido) son privados to- 
TA Pe en o toca a las Igle- talmente de sus derechos civiles. Así pues, 
to, de 4 Pedr, o n Entre sí y con cuando está protegido porel Estado, el ateísmo 
“ado de a una opción pi camente a es contrario a la libertad religiosa y por tanto 
SD o Pobres, — Privilegiada por el a los derechos humanos. 


ombre, — y En su primera encíclica, Redemptor Homi- 
> Política y lla ibertad reli- nis, > Juan Pablo 11, el papa que llegó del este, 
gion, > Puebla. lanzó un llamamiento a los hombres de Estado 
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y a los dirigentes de todo el mundo. Pero ¿qué En muchos Estados socialistas, los goan 
sucede de hecho? El artículo 52 de la consti- oficiales para los asuntos eclesiásticos tienen la 
tución de la URSS de 1977 declara: «Los ciu- última palabra sobre las cuestiones internas de 
dadanos de la URSS tienen asegurada la liber- las iglesias. Incluso en un país relativamente li- 
tad de conciencia, es decir, el derecho de pro- beral como Hungría, toda implantación de pa 
fesar o no cualquier religión, de realizar los ac- centro pastoral de cierta importancia depen Š 
tos del culto religioso o de entregarse a una de la aprobación o de la tácita aceptación de 
propaganda atea» (lo mismo en el parágrafo co- gabinete de asuntos eclesiásticos. Sin este ga- 
rrespondiente a la constitución china). binete, cuyo presidente, el señor Imré Miklos, 

En relación al artículo 124 de la constitución es miembro del comité central del partido co- 
staliniana, la nueva fórmula de 1977 suponeun munista húrgaro, no se puede establecer ni 
progreso, porque —teóricamente— autoriza la modificar el sello de una parroquia, imprimir 
confesión religiosa, lo que sin duda significa una circular, un boletín, etc. Ningún secretario 
mucho más que la simple libertad de culto, ya episcopal y ningún canciller de una diócesis 
prevista en el artículo 124. En el artículo ci- húngara puede ser nombrado sin la conformi- 
tado, la propaganda atea es un derecho, mien- dad de este gabinete, con el que están obligados 
tras que no se concede a los creyentes la po- a cooperar en todo momento. Prácticamente 
sibilidad de defender públicamente sus opinio- ningún obispo puede hacer nada sin que el ga- 
nes. En la práctica, la libertad religiosa se re-  binete esté informado de ello. , 
duce a la libertad de culto dentro de las iglesias. En Checoslovaquia, la situación es aún más 
No se autoriza predicar el evangelio, es decir, precaria. Las leyes n.° 217 y 218 de 1948, que 
la confesión pública de la religión en la vida datan de la época staliniana, permiten un per- 
civil y social, ni el ejercicio práctico de la ca- fecto control de la Iglesia por parte del Estado. 
ridad hacia el prójimo fuera de las iglesias. Los sacerdotes son considerados como funcio- 

Incluso la libertad de culto, es decir, la li- narios del Estado, no en sus derechos, sino en 
bertad del servicio divino dentro de las iglesias lo referente a sus obligaciones. El $ 7 de la ley 
está muy limitada. A partir de Helsinki, se res- 218 dispone que: «Sólo pueden ejercer la ac- 
tringió el margen de acción de las Iglesias y de | tividad de sacerdote en las comunidades ecle- 
las comunidades de creyentes. En la Unión So- - siásticas y religiosas, las personas que han re- 
viética, el instrumento radical de esta restric- | cibido para ello el consentimiento del Estado y 

ción es la ordenanza sobre las asociaciones re- | que han prestado juramento.» En el $ 2, se 
ligiosas del Presidium del Soviet supremo de la dice: «El consentimiento oficial sólo puede 
República de Rusia del 23 de junio de 1975. El / otorgarse a los sacerdotes leales al Estado.» En 
artículo 17 de esta ordenanza dice que una co- Checoslovaquia, los sacerdotes se hacen cul- 
munidad religiosa no tiene el derecho de fun- pables de una actividad ilegal cuando en su 
dar cajas de seguros ni de organizar reuniones práctica responden a la propaganda antirreli- 
particulares para los niños, las mujeres, para giosa de los mass media oficiales, cuando se re- 
rezar ni con otros fines (cursos bíblicos, en-  lacionan con los ficles fuera de la iglesia, 
cuentros literarios, enseñanza religiosa). En las cuando los preparan para los sacramentos, or- 
iglesias sólo deben conservarse los libros que  ganizan grupos de seminaristas o realizan una 
sirven directamente 2l culto. actividad caritativa 'para los ancianos. 

La ley prevé que el Estado ceda gratuita- Por lo tanto, en los Estados socialistas hay 
mente a las comunidades religiosas locales el una discriminación que podríamos analizar de 
| usufructo de los muebles e inmuebles de las este modo: 1) En la profesión, respecto al lugar 

iglesias, propiedad eclesiástica nacionalizada de trabajo, a la promoción a los permisos y a 
| desde 1918. Por otra parte, cualquier iglesia las pensiones. 2) En la formación, por ejemplo 

nueva que se construya, cualquier nuevo se- en el modo y el grado de instrucción que se 

minario, cualquier > icono, cualquier tapice- imparte. 3) En la atribución de una vivienda y 

ría que provenga de una donación, automáti- en la elección del lugar de residencia. 4) Difa- 

camente se convierten en propiedad del pue- mación de algunos fieles por los mass media, 
blo. Así el Estado se introduce en el terreno sin posibilidad de respuesta y de justificación, 
íntimo de las iglesias y de las comunidades. a veces también separación de los niños cuyos 
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padres dan gran importancia a la educación re- 
ligiosa. 

Según la ley vigente en Checoslovaquia, los 
padres tienen el derecho de dejar que sus hijos 
en edad de escolaridad primaria participen en 
cursos de instrucción religiosa en el marco de 
la enseñanza escolar. En Eslovaquia, en los 
años 1968-1972, casi el 70 % de los alumnos 
asistían a los cursos de instrucción religiosa. 
Desde entonces, el padre y la madre tienen que 
presentarse juntos al director de la escuela y se 
les advierte que ello podría tener consecuencias 
para su profesión. Se les hace comprender que 
al niño se le podría negar eventualmente el ac- 
ceso a los cursos superiores si participa en el 
curso de instrucción religiosa. La ordenanza 
gubernamental del 27 de marzo de 1954 supri- 
mió, en Checoslovaquia. la declaración oficial 
de la pertenencia confesional. No obstante, las 
escuelas, las empresas y las oficinas siempre 
preguntan en sus formularios e interrogatorios 
si el individuo ha terminado cor: la religión. 
Todavía en Checoslovaquia un profesor sólo 
puede ejercer su profesión si ha hecho la si- 
guiente declaración: «Me adhiero a la ideología 
marxista-leninista, soy un ateo convencido y 
así me declaro oficialmente. » 

Recapitulemos: un Estado marxista es el Es- 
tado de una ideología de la que el partido se 
sirve como instrumento de educación y de for- 
mación. Sólo protege con la garantía del de- 
recho aquello que no es contrario a los intereses 
fundamentales del Estado, es decir, a la cons- 
trucción de una sociedad comunista. Los de- 
rechos fundamentales, el derecho a la libertad 
(de prensa o de opinión) sólo se garantizan en 
la medida en que coinciden con este fin de la 
sociedad marxista. Los derechos a la libertad! 
no se consideran como la expresión de la dig- 
nidad humana, como derechos del hombre, 
sino que se mantienen con el único fin de que 
los ciudadanos participen activamente en la 
realización del objetivo ideológico del Estado, 
en la construcción del socialismo, y en el paso | 
progresivo hacia el comunismo. En la revista | 
atea «Nauka i religija», M.P. Novikov, pro- | 
fesor de historia del ateísmo cn la Universidad 
de Moscú, se adhirió recientemente a esta in- 
terpretación del concepto de libertad de con- 

ciencia. 
Mientras que = Lenin, en su proyecto de | 


decreto sobre la separación de la Iglesia y el 
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Estado en 1918, permitía considerar la religión 
al menos como un asunto privado del ciuda- 
dano, actualmente se ha impuesto la opinión 
formulada por el jurista soviético Girman: «El 
Estado soviético no puede ser indiferente 
frente a la religión. Le interesa liberar a los 
hombres de los prejuicios religiosos.» Por 
tanto, el Estado soviético no sólo es ateo, sino 
antiteísta y antirreligioso. 

Los derechos humanos tienen sus propias le- 
yes. Se les puede burlar y probar a interpre- 
tarlos de diferentes maneras, pero resurgen ín- 
tegros de nuevo con una particular constancia. 
Parecen formar parte de esas leyes de la vida 
que se pueden violar, pero que tienen un es- 
pecial poder de regeneración. Esto es lo que 
constatan las comunidades religiosas: 1) Aun- 
que la religión ha perdido en número, en el 
plano cualitativo se ha purificado y fortificado 
manifiestamente. Los límites impuestos a la li- 
bertad religiosa por el ateísmo de Estado tienen 
un efecto contrario a esta ideología. 2) El nú- 
mero de vocaciones, sacerdotales y religiosas, 
va en aumento, y no sólo el número sino la 
calidad de los candidatos, En Rusia, por ejem- 
plo, esto es asombroso, los candidatos provie- 
nen de todos los medios profesionales. En 
Checoslovaquia, las personas que conocen el 
país y los observadores de la situación, refieren 
desde diferentes lados que la participación de 
los jóvenes en los servicios y celebraciones re- 
ligiosas crece de manera sorprendente. Hay 
que decir que la represión impuesta a la liber- 
tad religiosa por el ateísmo de Estado, produce 
aquí también un efecto contrario. 3) Los ciu- 
dadanos de los países del bloque del Este, ac- 
tualmente dan a entender, de diferentes ma- 

neras, que ya se puede hablar de un renaci- 
miento religioso, tanto entre los intelectuales 
como en ciertos sectores de la juventud. 4) En 
estos países la propaganda anurreligiosa res- 
ponde a la demostración pretendidamente 
científica de que la religión es la consecuencia 
del subdesarrollo, de una carencia de conoci- 
miento científico, y que según las leyes de la 
evolución humana y social, la religión es una 
superstición retrógrada, abocada a desapare- 


cer. 5) La opinión pública mundial condena la 
intolerancia en todas sus formas. Por ella, la 
lucha retrógrada que actualmente se mantiene 
En estos países contra la religión, atrae la aten- 
ción. Son muchos los premios Nobel de nues- 
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. ción conata 
tro tiempo que se declaran creyentes. Esto de- nes exigen que el hombre TERN 
muestra de forma irrecusable que religión y y use de su propio criterio ; actuación ii 
ciencia no son contradictorias. La libertad re- ponsable, no movido por de libertad ti. 
ligiosa, en tanto que derecho del hombre, no guiado por la conciencia del e Vine 
es un ropaje que se puede quitar o cambiar. El término «libertad religiosa» 4 
Forma parte de naturaleza del hombre y durará de una problemática nu S Tevelad, 


- eva; hasta vd 
_.. el € a 
en la tradición francesa se hablaba, onilo, 


plo, de libertad de religión, de jp > POT ejem. 
tos, de libertad de conciencia, puertd de cul. 
vocabulario señalan la evolución de pios de 
de las mentalidades registrada pör i ideas 

del concilio examinando la tradició OS Padres 


trina de la Iglesia Y extrayendo de de 
“COsas 


e E coherentes siempre con las antiguas. 
1. Desviación DEL ACENT 
DIECINUEVE, A primera vist 
superficial resulta difícil admitir este «acuerd 
entre el texto del Vaticano 11 y los docume s 
oficiales del siglo x1x, las encíclicas de Creo 
rio XVI (1832 y 1834) y el Syllabus de Dio 
(1864), que condenan la libertad de conciencia 
la de prensa, etc, ! 
_Es importante observar el contesto histó. 
rico, cultural, político y socialen el que se afir- 
man la reivindicación y la conquista de las li- 
bertades. La jerarquía católica, inquieta por el 
progreso del liberalismo y del racionalismo, 
denuncia las posiciones ideológicas que justi-, 
fican dos máximas en su Opinión inaceptables: 
cada cual es libre de elegir su religión, y lan 
zón individual es el árbitro supremo de la ver-| 
dad moral y religiosa. En consecuencia, se des 
emboca por un lado en el indiferentismo reli- 
gioso, según el cual todas las religiones son 
igualmente válidas como sì Dios no hubiese re- 
velado la verdadera religión, y por el oro e 
el relativismo en lo referente a la verdad, como 
si Dios, creador del hombre, no fuera ` pos 
de toda verdad y de toda norma mons- 


más que la lucha del ateísmo. 

— Ateísmo, — derechos del hombre, — fe, 
> incredulidad, — indiferencia religiosa, —> 
laicismo, —> paz, — tolerancia, — verdad re- 


ligiosa. r 
FRANZ KOENIG 


LIBERTAD RELIGIOSA (declaración con- 
ciliar). La declaración del — concilio Vati- 
cano 11 sobre la libertad religiosa ha llamado 
especialmente la atención por haber sido apa- 
sionadas las discusiones necesarias para poner 
a punto el texto adoptado y promulgado en los 
últimos días del concilio. 

La labor de los padres conciliares y de sus 
expertos no había sido fácil. Por una parte, ha- 
bía que despejar la doctrina positiva de la Igle- 
sia en un campo en el que, desde la Reforma y 
especialmente desde la revolución francesa, el 
magisterio eclesiástico se había dedicado sobre 
todo a denunciar las confusiones, los peligros 
y los errores; por otra parte, cra importante 
demostrar la sinceridad de la Iglesia católica en 
su deseo de dialogar tanto con los cristianos no 
católicos como con los creyentes de otras re- 
ligiones y con los no creyentes, El Concilio, 
reunido en 1962 por — Juan xxiii, no podía 
olvidar que la Asamblea de las Naciones Uni- 
das, en la que = Pablo vı sería recibido en oc- 
tubre de 1965, había proclamado solemne- 
mente el 10 de diciembre de 1948 la Declara- 
ción Universal de los — derechos del hombre, 
cuyo articulo 18 reconocía a toda persona el 
derecho a la libertad de pensamiento, de con- 


O DESDE EL SIGLO 
A y para un lector 


. ` A n ... ié N e ba 
Ciencia y de religión. Hay que señalar también que el ep i 
A Š zl .. q. . E A ws j 
Mediante tal «declaración», el concilio Va- eclesiástico de la época aborda una po de 
A NA A e a contr” 

teano 11 cree manifestar la convicción y la re- tica objetiva en la que no cabe mon eree! 


hd 
os y a la verda, 


solución de la Iplesi cuestió ñ í ì 
e la Iglesia en una cuestión que atañe rechos más que a Di bre que E 
el homère Y Y 


a todos los hombres, y no sólo a los católicos no tiene ningún derecho y el Om wed 
(a quienes se dirigió de manera más concreta equivoca en su sinceridad ADN 
en las constituciones dogmáticas y en los de- derecho objetivo a difundir sus eoii 
cretos). No sorprende, i wublicar sus ideas. Además, lè j 
lineas del documento se T XIX permanece aferrada a uma Mi 


E ai 
Contembo nas: E . os dr, 
: 'poranca: «De la dignidad de la persona, ciedad cristiana heredada de! puda t 
umana tiene el homb 


A a} Est 
f Pan ` sta del ES pad 
N re de hoy una conciencia una concepción paternal padre La 
? ll mayor, y aumenta el número de quic- ; que el «principe», como Y p 
4 


y 


da 


pues, que las primeras 
ocupen de la situación 


RTAD RELIGIOSA (declaración conciliar) 
aa mdd LIBERTAD RELIGIOSA (declaración conciliar) 
ad jurídica de todos los ciudadanos, 


haya otorgado un reconoci- 
a una comunidad religiosa 


LIBE 


ado a velar por el bien moral y reli- xır comprobaba la 


to: ló. ső arda. S i 
bditos; por ello, sólo la verda-  noritaria del catoli derecho a la libertad religiosa. Esta libertad dela iguald 


aun cuando se 
miento civil especial 


Situación cada vez más mi- 


está oblig: 
cismo en el mu 
ndo. í : 
Había consiste en que todos los hombres deben estar 


‘oso de Sus sú P 
igión, el catolicismo, puede ser reco- que tomar en con 


dera religión R sideració 
“aoha : ración l 
cialmente. Con todo, si bien la je- en el futu c de 
nocida ofi Alca defiend 1 J hecho concreto —la «hipótesi roʻeste inmunes de coacción, tanto por parte de per- 
ta católica defiende contra los errores del mática del s; Pótesis» en la proble- ` : 06 
rarquía Cer 1 aini ática del siglo x1x— y no li proble sonas particulares como de grupos sociales y de concreta (n.° 6). iessobrels 
rempo un ideal en lo que a principios se refiere cristiandad, esto es la tesi ya el ideal de una | cualquier potestad humana, y ello de tal ma- Tales son los principios generales $ a 
N - z s a >» «la tesis i >), h : A en la pri- 
a «tesiss—, admite a título de «hipótesis», En el momento en i md del Syllabus. nera que en materia religiosa ni se obligue ana- que se asienta la doctrina apen Tida 
y en razón de situaciones prácticas concretas, Vaticano 11, Juan xx sint CUMO el concilio die a obrar contra su conciencia ni se le impida mera parte de la declaración, aiy acia 
un régimen de tolerancia hacia otras religiones la doctrina de sus pred cazo y profundizó que actúe conforme a ella en privado y en pú- por la razón humana gracias a la exp ; 
, sistemas de pensamiento. De acuerdo con un Pacem in terris Dema ores en la encíclica blico, solo o asociado con otros» (n.° 2). Este adquirida a lo largo de los siglos. La fe cris- 
principio muchas veces proclamado, aunque la Estado, afirmó vi canió la noción jurídica del derecho a la libertad religiosa tiene como fun- tiana, por su parte, descubre las raíces de le 
historia demuestre que no siempre respetado, de la persona ¡edi que la dignidad damento la dignidad de la persona humana y doctrina en la revelación pi que pone a 
ió i i ESTE : ; A aunque 
la adhesión a las creencias depende de un acto sociedad y del Estado undamento de la debe ser reconocido de tal forma que consti- relieve dos puntos Anman es, i 1q Se 
libre y no se puede forzar a una conciencia sin- ordenado de los dere ho Ad un catálogo tuya un derecho civil. afirme explícitamente el derecho a la a 
5 ó ; Bie cho. A . ; A P n.? 9). 
cera pero errónea a abrazar la verdadera — fe. tradicional de las fı s humanos. A la tríada Se subraya la necesidad de «la ausencia de: dad frente a toda imposición exterior (n.? 
Precisamente a partir de este principio se ha tienen la cell e sn que sos- toda violencia en la sociedad civil». Si el hom- La segunda parte del texto e pa 
elaborado una nueva problemática en el con- ticia y el amor— a saber; la verdad, la jus- bre tiene el deber de buscar la verdad sobre lugar, que la dignidad de la persona da Bibli 
sexto de la evolución de las mentalidades fa- tad. Este docu , o una cuarta: la liber- i Dios y de rendirle culto, debe satisfacer esta, sido revelada en toda su extensión ( a Bi E 
vorecida por la experiencia de las sociedades y padres del c aes ilustra la reflexión de los obligación conforme a su dignidad de persona’ como se sabe, afirma que el hombre fue crea o] 
de la Iglesia misma. consideración las ele el sentido de tomar en humana, es decir, de ser razonable, responsa- a imagen y semejanza de Dios). Pero insiste so-| 
Además de los matices y de las precisio-  sonalismo Sel S Oes filosóficas del per- ble y libre. Quedará así excluida toda violencia ] bre todo en la libertad del acto de fe que 
ES 5 íl i + = . . . 2 2 
nes que a finales del siglo xix aporta el papa gía, así y “a renovacion bíblica de la teolo- exterior sobre la conciencia, ya que los actos| Cristo, y después los apóstoles, respetaron a 
León xin a la doctrina de sus predecesores, este E i S también la situación de plura- de religión son ante todo actos interiores y| todo momento. En consecuencia, «nadie debe 
ean e A E $ ; E mo religioso en la que se encontrará en ade- trascienden el orden temporal de las cosas! ser forzado a abrazar la fe contra su voluntad» 
dela sociedad civil l a ae la Iglesia católica, (n.° 3) (n.° 10). Este principio de la doctrina católica ! 
a civil que reconoce la consistenci RÁN: o . E a i : 
: T 2. Los GRANDES EJES DE LA DECLARACIÓN | «Y la misma naturaleza social del hombre ha sido enseñado siempre por la Iglesia, aun 
| cuando, en el curso de la historia, los cristianos! 


no lo hayan puesto en práctica al utilizar la| 


fuerza para imponer la fe (n.° 12). 
La declaración concluye recordando la mi- 


propia y autonomía de estas entidade - MAN ifi 
lación con la Iglesia, lo que permitirá ant re a HUMANAE». El documento con-| | exige que éste manifieste externamente los ac- 
j n | | » BP . 
glesia, plantear ciliar se compone de dos partes: una doc- tos internos de la religión, que se comunique 


mejor los problemas de las liberta laes . 3 tes 1 Í n, 
f des civiles; al trina general sobre la libertad religiosa y a con- con otros en materia religiosa, que profese su 
| religión de forma comunitaria» (n.° 3). En con- 


tr del andes nna g 
Per el papa ja ca sen- cp una exposición sobre la libertad re-| s | i n r E 1 E ó e 
sona bumana y a defender dee € la per-  liglosa a la luz de la revelación. AS secuencia, la inmunidad frente a toda imposi- sión de la Iglesia en el BE E pda conna 
laapaiicióa de los Estados towl; os. a La introducción registra las aspiraciones ción debe ser reconocida no sólo a los indivi- a todos los hombres la verda > > Todo 
pus de la primera Pod rap na contemporáneas al «libre ejercicio de la reli- duos sino también a los grupos religiosos y a DEE por pemn debe dar testimo- 
cesen del nonono E E des ó las gión en la sociedad»; para apreciar lo que tic- las familias, porque los po tienen S i no ` evangelio, llegan y en e ice 
cén, dela sumisión a me „de , informa- nen de justo y de verdadero, conviene evitar en cho a elegir la formación religiosa que han de asta el martirio, pero excluyendo to o de io 
presión de las libertad octrina oficial, de la primer lugar toda ambigiedad, recordando dar a sus hijos y de ocuparse de ella (n.°? 5). contrario a ese mismo evangelio (n.° 14). Para 
condenar esto, a rtades fundamentales. Al que la Iglesia, tanto en el siglo xix como en el Aunque no se puede impedir que los grupos cumplir su misión, la Iglesia goza de la auto- 
de ed opresivos, Pío xı rei- XX, rechaza el indiferentismo religioso y el re- religiosos manifiesten sus creencias, enseñen ridad y de la „libertad recibidas de Cristo 
ls derechos be s conciencias, es decir, — lativismo de la verdad. Puesto que Dios ha re- sus doctrinas, practiquen su culto, se organi- mismo, y en ningún caso puede renunciar a 
Eeiéndol, po de los individuos, dis- velado a los hombres el camino de la salvación cen, se comuniquen entre ellos, etc., se plantea ellas, especialmente en sus relaciones con los 
B Iglesia rech a libertad de conciencia, que en Jesucristo y éste ha confiado a la Iglesia el la cuestión de los abusos posibles en el ejercicio Estados; además, reivindica la libertad con la 
L irdependerci i la medida en que significa mandato de transmitir ese mensaje a todas las de estos derechos. Corresponde a las autori- misma razón que cualquier otra comunidad re- 
Dios. En ded e la conciencia respecto a naciones, sólo hay una única religión, que sub- 1 dades civiles a F uso, no de una apar ligiosa, aun Pik e su situación no aparezca 
F de los az € la segunda guerra mundial siste en la Iglesia católica y apostólica. Todo arbitraria ni en favor de una parte, sino salva- como un privilegio sino más bien como una ga- 
- guardando un «orden público justo», que ase-  rantía de que el derecho a la libertad religiosa 
se reconoce a todos y es sancionado por el or- 


gure la protección eficaz de los derechos de to- 

' . . . ` 

dos, la convivencia armónica de todos los ciu- 
dadanos sobre la base de una verdadera justicia 


den jurídico de las sociedades civiles (n.° 13). 
3. ALCANCE DE LA DECLARACIÓN. Este do- 
cumento solemne del concilio Vaticano 11 


anos i 
h . QUe siguie . daa o 
passid e ser Pío x11 insistió en hombre está obligado, por otra parte, a buscar 
E àd, nacional e Pr orden jurídico de la verdad en lo que se refiere a Dios y a su Igle- y 
Bar ernacional, capaz de sia; cuando llega a conocerla, _debe acogerla 


an e} O3 derech ; ae 
“à Ra Omre no es El a Eee Sielments. Sin embargo, aungue cust 1r la observancia de la moralidad pública (n.” 
e Mieto E muy al a e de la obligación de conciencia, hay que añadir in- 4y 7). Al poder civil le corresponde no sólo el} marca una etapa decisiva en la exposición de la 
qe qued, fun amento y fi N sujeto, mediatamente que la verdad sólo se p Pons proteger sino también el promover la libertad} doctrina de la Iglesia que, sobre todo a partir 
in Stacaba esta Ela Al mismo por la fuerza de la verdad misma (n. ). Le ( religiosa al igual que todos los demás derechos; del siglo xtx, y por temor al subjetivismo y al 
cional o «Esta dod Pción del Es- La primera parte empieza con la afirmación ! inviolables del hombre, en el estricto respecto| relativismo, se preocupó más del orden divino 
ederecho», Pío central del texto: «La persona humana tiene 
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Es obvio que mediante esta declaración la! 
Iglesia católica trata de contribuir al diálogo 
leal entre los hombres en el respeto de las con- 
vicciones de cada uno, y con ello, al logro de 
una paz justa entre los pueblos. 

= Catolicismo, — concilio Vaticano 1, — 


derechos del hombre, — Iglesia. 


de las cosas y de la verdad objetiva que de 
los derechos correspondientes a la conciencia 
individual. Frente a la evolución de las men- 
talidades y a la experiencia histórica de las so- 
ciedades, la Iglesia se ha visto obligada a apo- 
yarse en afirmaciones plenamente tradiciona- 
les, tales como la dignidad de la persona hu- 
mana y la libertad del acto de fe —Jependien- 
tes también del orden objetivo querido por 
Dios— para justificar esta doctrina del derecho 
de la persona humana a la libertad religiosa. 


Bibliografía, Vaticano 11, declaración Dignitatis hu- 
manac personae, 1965; trad. fr. y comentarios, París 
1967; «Recherches el débats», Essais sur la liberté re- 
higiense, Paris 1965; R. Coste, Théologie de la li- 
berzé religieuse, Gembloux 1969; La liberté religieuse 
dans le judaisme, le christianisme et Pislam (colec- 


tivo), París 1981. 


ligiosas, la libertad relig 
sólo de los ensuanos v d 
Más aún, se reconoce 
toda imposición exterior a los no creve ya 
las sociedades no religiosas. «El derecho a esa 


inmunidad permanece también en 3 


no cumplen la obligación de LIBROS SAGRADOS DE LOS MESO- 
y adherirse a ellz» ns 2 AMERICANOS. Todas las civilizaciones 
Conviene tomar en mesoamericanas elaboraron sistemas de es- 
jeto del derecho a ! critura, desde los olmecas (1200-400 a.C.) 
constituido por el hasta los aztecas (siglos x1-xiv de nuestra 
l; era). Se han encontrado inscripciones en cerámi- 
cas, estelas y monumentos, a veces escasas, 
como en Teotihuacán, a veces en gran número, 
como la civilización maya de la época clásica (si- 
glos 111-x). 
Varias de estas civilizaciones han dejado li- 
bros. Tal ha sido el caso, sobre todo, de los 
mayas, de los zapotecas y de los mixtecas de 
Oaxaca, de los pueblos pertenecientes a la cul- 
tura mixteco-puebla y, finalmente, de los az- 
tecas. Los libros estaban formados por largas 
bandas de pergamino o, la mayoría de las ve- 
ces, de papel, plegadas en acordeón, en las que 
se dibujaban y pintaban los signos (glifos). 
Como consecuencia de la conquista española 
se destruyeron numerosísimos libros. Los que 
escaparon de la hoguera se encuentran, en su 
mayoría, en los muscos o las bibliotecas de Eu- 
ropa. Los tres libros mayas conocidos se con- 
m oe en París, en Madrid y 
E ul en Dresde. La Biblioteca Nacion; 
E Papo ies y la concordia se establez- — las de Florencia, Balón, Ep 
. » , 
bc consol; z en el género humano, se re- tish Museum y Liverpool, contienen las obras 
que en todas partes la libertad religiosa más ím ortantes de las cul : 
sea protegida por una eficaz tutela jurídica y Jamba Naci yan a Es 
que se respeten los deberas derech y a acional francesa conserva en París 
mos del hombre a desno lib mentre el Codex Borbonicus (azteca), 
y ar , : 
vida religiosa dano dekanai BIAN su Algunos libros son de carácter histórico, 
< 15). pero la mayoría de los que conocemos se re- 
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LIBROS SAGRADOS — Avesta, > Biblia, H 
— Corán, — maniqueas (Escrituras), — Veda. | 


y 
E 
f 
R, 


ideración que el ob- 


. La declaración 
es de los hom- 
o con Dios, como tampoco 
e l os de una co- 


no pretende 
y 


bres con la 


n] 


ios ruemo 


zulo del documento 
indica con precisión e! imbito del gue los pa- 
dres del concilio han querido ocuparse: «El de- 
recho de la persona y de las comunidades a la 
libertad social y civil en religiosa.» En 
la perspectiva del orcen jurídico de las socie- 
dades, este derecho fundamental de la persona 
humana debe constituir un derecho civil. 

La conclusión de! texto evoca las consecuen- 
cias del reconocimiento de este derecho. «Es 
evidente que crece 2 diario la unificación de to- 
dos los pueblos, que los hombres de diversas 
culturas y religiones se ligan con relaciones 
cada vez más estrechas y que aumenta, final- 
mente, la conciencia de la responsabilidad per- 
sonal de cada uno. Por todo ello, para que las 


ra 


e a:o amens asssi ssas 


eima sa tao rn rm 


LINGAYay 


mosna voluntaria») bajo el aspecto rel; 
el estatal. La gran «apostasía» de reli 
tres cuartas partes de Arabia, la n n 
guió a la muerte del > Profeta Que y 
Bakr tuvo que dominar, se debió Y Que Abi 
de las tribus a pagar la zakāt ah 
La zakāt es un impuesto anial 
sobre deter- 


minadas categorías de bienes muebles 
Consti. 
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fieren a temas religiosos, al — ritual oa ES > 
adivinación. Entre los aztecas, ninguna deci- 
sión pública o privada (declaración de i 
viaje o boda) sc tomaba sin haber consu A o 
al tonalamatl («libro de los días», o «de los 
destinos») interpretado por un sacerdote es- 
pecializado, el tonalpubqui. , 

Los antiguos mexicanos tenían en gran cs- En r 
tima la profesión de escriba (tlacuilo); el dios n > por las riquezas, Productos y 
> Querzalcoatl era venerado como inventor fundamentales de la sociedad eli] ma 

* Es de 


de la escritura. déci > 
una décima parte en ciertas cosech. 


Bibliografía. PoroL Vun, Le livre sacré et les my- al-fitr, que precede a la > fiesta 


thes de P'Antiquité américaine..., texto quiché y tra- 
ducción francesa... por l'abbé Brasseur de Bour- 
bourg, París 1861; J. SOUSTELLE, La vie quotidienne 
des Aztéques à la veille de la conquête espagnole, Pa- 


dicional, se sitúa actualmente en Epi; 
dedor de los 3 litros de trigo oc H 
sona a cargo del donante, 


rís 1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas ao a eo 
en vísperas de la conquista); Codex Borbonicus, ma- Zakat significa «purificación», Restituyen : 
nuscrito de la Biblioteca de la Asamblea Nacional, do, por así decirlo, a Dios —verdadero pro | 


pictario del mundo entero — una Parte de los | 


bienes que él ha concedido, el musulmán pu. | 
| 


facsímil, Graz 1974; PoroL Vun, ed. por Albertina 
Sarabia, México 1975; Codex Borgia, ==. 
la Biblioteca del Vaticano, facsímil, Graz 1976; M. — rifica su ri iè i 
STEN, The codices of Mexico and their extraordinary > queza y su corazón, EN Un acto de 
history, México 1978; Codex Dresdensis. Die Maya- 
Handschrift der Königlichen Bibliothek zu Dresden, 
editado por E. Förstemann, Leipzig 1980. 
JACQUES SOUSTELLE 


fraternidad musulmana. | 


Bibliografía. J. Cornon, La zakāt», étude phi 

l y Laa », étude philo- 
logique, MIDEO, t 7, 1963; T. Fano, en Haon 
des Religions, Encyclopédie de la Pléiade, t. III, París 
1976, págs. 132-143 (trad. cast, Historia de las Re- 


LIEZI (Lietzu o Lie tsé). Si se trata del per- 
ligiones, t, 9, 1981). 


sonaje se dice Liezi; si se trata de su obra, muy 
probablemente apócrifa, se dice el Liezi. Liezi, 
dice la > tradición, amaba el vacío. Este clá- 


sico taoísta, muy sistemático, presenta, en 
efecto, interesantes disertaciones sobre la cos- | QUE con mayor frecuencia se venera a > Siva, 


mología y sobre el vacío. Al final del volumen | S€ presenta bajo la forma de una columna ci 
se ha insertado la supuesta enseñanza de un tal | líndrica que emerge de un disco ligeramente) 


Yang Shu. El personaje legendario Liezi es un | 2huecado en forma de fuente, provisto de un| 
tal Lie Yukou. vertedero y que descansa sobre un pedestal re- 


> Kong (el vacío), — xu (cl vacío). dondo o cuadrangular. Está situado en el san 

CLAUDE LARRE tuario principal del templo. Algunos ven en d 
un símbolo fálico (liriga significa en = sins 
crito signo distintivo, y eventualmente órgano 
sexual del hombre) y otros una representación 
abstracta de la energía de Siva. Es obje 
liturgia, la Siva-púja, y, entre los + 
de un culto muy espiritualizado. 


Guy Monnot 


LINGA (lingam). El liñga, el símbolo bajo el; 


LIMOSNA LEGAL (en el islam). La zakar, , 
uno de los cinco > pilares del — islam, aparece 
32 veces en el = Corán como una de las gran- | 
des cualidades del creyente (9,71, ctc.). Desde! 
> Medina, la limosna legal engrosa el tesoro 
del Estado, y sus ocho destinos son enumera. | 
dos en el versículo 9,60: desde los «pobres» 
hasta el «viajero», pasando por «aquellos cuyo 
corazón hay que captar». La ambivalencia de 
la — comunidad musulmana permite conside- 
rar la zakät (a diferencia de la sadaga, o «li- 


| 


. ágs. 243-357, 
París 1960, págs MICHEL DeLAmoUTRÉ 


LINGÁYAT. Secta h ¿so xi t 


to de una 
lirigáyat 


s- ne hidon 
Bibliografía. A. DanifLoU, Le polythéime 


hi 
indú fundada PO lo 


enires del Mysore y del Maharástra, llamada 
en viragaiva, esto es, de los «Sivaítas» a 
a” e se considera como «héroes». Sus adep- 
T eran un pequeño liiga dentro de una caja 

Igada del cuello, de donde les viene el nom- 
ed liñgáyat. Desde su aparición, esta secta 
se opuso 4 algunos rasgos del brahmanismo, 
rompiendo con la organización de sistema de 
> castas y COn la desigualdad entre sexos, Pro- 
one una manera original de vivir el = hin- 
Alano del que sólo retienen algunos ritos (> 
ssmskára), como la iniciación (diksa), el ma- 
trimonio y los funerales, haciendo hincapié en 
una experiencia directa de > Siva al término 
de una compleja andadura espiritual que parte 
de la dualidad reconocida del devoto y Siva, 
pero que desemboca en una fusión del yo (át- 
man) individual con el yo supremo. Todo esto 
hace que la secta sea a un tiempo original y 
¿activa 


Bibliografía. $, Mares, Le Bhakti-yoga de Ak- 
Iumabadez:, editado por el CRCFI, París 1977. 
MICHEL DELAHOUTRE 


proverbiales, si 


tinúa siendo las Máx; 
o áximas de Ptahhotep, de la 


seña los buenos moda] la fidel; 
periores. La es y la fidelidad a los ṣu- 


Po sociales que separó al Imperio Antiguo 
el Medio tuvo gran influencia en el espíritu de 
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y visir de Djoser, 


i primer rey de PSE 
y se tiene noticia y de la 11 dinastía 


extos posteriores 


el país. En este sentido, la Enseñanza de Me- 
rikārē se presenta como el testamento de un fa- 
raón que inicia a su sucesor en el arte de go- 
bernar bien asegurando al mismo tiempo su 
propia salvación. Le indica como administrar a 


sus súbditos, pero aborda también cuestiones 


LITERATURA SAPIENCIAL. 1. En Ecip- 
10. Desde el tiempo de las pirámides hasta la 
época romana, el Egipto antiguo produjo una 
Lterarura sapiencial en extremo peculiar, abun- 
dante y rica en informaciones sobre la moral 
de los súbditos del faraón. Se entiende por «sa- 
bidurías» unas enseñanzas que se presentan, 
porlo general, en forma de instrucciones trans-' 
eL por un padre a su hijo O por un maestro | 
= “umno. Estas obras didácticas, muy arrai- | 
a Sel i m los egipcios, tienen 
eb debo = e de vida» que el 
Pena y conforma, al pèra evar una existencia 

; código moral. Estos con- | 


5eJ0s se 2 

«a ° Poyan en la experienci 

y erienci 

rir que el «sabio, P a y el arte de 


res y relaci 
v ba Tela 
ida religio y relaciones sociales, y con la 


sa i : 
“ud Ton lar, al tiempo que exalta 
"ni e à reserva, la modestia y la 
te idea] ndose en esto, 
s te - 
dy diko deona en xtos al hom 


Ino «siJa» nera, al «sabi 
Ingo Silencing tral «sabio», con 


Mier, MiBUO toy CS 
dd j pia Sapiencial se escribe ha- 
mhotep, célebre consejero 


espiritual y moral, datan de esta época y me 
nifiestan un ideal muy «mediocre» al describir 
los intereses cotidianos como prioritarios y de- | 
dicar el mismo espacio a la superstición que a 
la piedad. Un trato sapiencial importante y más 
reciente, digno de especial consideración, es el 
de Amenemopé, de principios del primer mi- 
lenio, que constituye uno de los más famosos 


de moral y de ética política como la naturaleza 
de la función real, las relaciones entre el hom- 
bre y Dios y el juicio final al que nadie escapa. 
Recoge, depurada además, la exhortación de 
Ptahhotep a la conformidad con > Maát y una 
de sus originalidades radica en su cosmogonía, 
concebida dentro de un espíritu antropocén- 
trico. Los escritos sapienciales del Imperio Me- 
dio, como las Instrucciones de Amenemhat I, 
la Enseñanza de un hombre a su bijo, y la En- 
señanza fiel, sirven en esencia para la'propa- 
ganda regia y, así, la felicidad consiste en la ve- 
neración al soberano, a quien se le debe todo. 
Hasta el Imperio Medio, las obras sapien- 
ciales reflejan las ideas de las clases gobernantes 
y, a partir del Imperio Nuevo, estos textos se 
elaboran en el reducido mundo letrado de los 
escribas. Las Máximas de Any, de escaso nivel | 
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«...Unas generaciones pasan, Y is 
desde el tiempo de los antepasados... e 
construyeron tumbas no están té ka en 
otros. ¿Qué les ha sucedido?... Nadı 


j i án, lo que ne- | 
de allí abajo para decir cómo están, q ql 
r nuestros corazones 


e ellos han ido...» 

a muerte y la incertidum- 
do al hombre des- 
a a gozar al menos 


textos del Egipto antiguo por presentar ana- 
logías sorprendentes con la sección 22,17- 
23,11 del libro de los Proverbios de la Biblia. 
En este último se descubre la gran influencia 
de la enseñanza egipcia, en la que se vuelve a 
encontrar una gran elevación de pensamiento, 
y si bien no hay nada demasiado nuevo en los 
temas abordados, reserva, prudencia, frugali- 
dad, obediencia, se aprecia una mayor volun- 
tad de caridad y honestidad y, sobre todo, un 
profundo sentimiento religioso. La impresión ; 
de que todo está «cn manos del dios» se des- | Pia 
prende del conjunto del texto «el hombre es | y no te canses ES a 
paja y arcilla, el dios es su constructor». Este | sus bienes consigo. 


texto sapiencial tuvo especial resonancia en los vez partido.» AOE E EE 
hebreos. Por otra parte, se sabe que las obras Grabado por primer: 


i í te texto 
sapienciales egipcias se conocieron en todo el rey llamado pe e a o ee = 
Oriente Próximo y recuérdese que el cuento de estuvo muy de a aenel hi o e 
Unamon, de finales del siglo x1 a.C., hace decir le encuentra con Pa nene 
al príncipe de Biblos, en Fenicia: «De Egipto pista, con ocasión de los banquete 


ha venido la sabiduría para alcanzar el país en > Maát. 
que vivo.» La literatura sapiencial posee una 
base fundamentalmente religiosa y la noción de , 
Dios que se desprende de ella puede sorpren- 
der si se piensa en el vasto panteón de los egip- 
cios. En efecto, es extraño que los dioses sean 
especialmente citados en estas obras que men- 
cionan con frecuencia «al dios» sin mayor pre- 
cisión. Si bien es difícil comprender el sentido 


cesitan, para calma 
que vayamos adond 
Ante la certeza de 1 
bre sobre el destino reserva 
ués de morir, el autor invit 7 
de la vida y de sus placeres: «.. Sigue a tu CO- 


razón mientras vivas... Haz que tu día sea de 
Mira, nadie se ha llevado 


ra, nadie ha vuelto, una 


GUILLEMETTE ÁNDREU 


2. En MesopoTaMIA. La enseñanza sapien- 
cial es el conjunto de conocimientos que se 
pueden adquirir sobre las condiciones de vida 
de los seres humanos, sobre sus desgracias O su 
felicidad, sobre el odio y el amor, sobre el tra- 


son los de Petosiris, gran sacerdote de Toth en 
Hermópolis y el de acentos, más espirituales, 
y la del papiro Insinger donde, dentro de un 
código general de conducta, se cita a Dios 
como «distinguiendo en los corazones al justo 
y al pecador». El Canto del Arpista es uno de 
los textos más originales que nos haya legado 
la literatura del Egipto faraónico. Concebido 
después del primer período intermedio, 
cuando se desarrollaron graves crisis políticas 
y morales entre el Imperio Antiguo y el Medio, 
este canto profesa un escepticismo y unas ideas 
hedonistas contrarias, a primera vista, a la mo- 
ral de la literatura sapiencial y a las creencias 
funerarias de los egipcios. Son sentimientos 
profanos, que han surgido tras los disturbios y 
la miseria expresados con fuerza en este texto: 


califiquen a quien practica un arte de vivir su- 
perior. En un sentido más restringido, y por 
analogía con ciertas composiciones de la Biblia, 
se entiende por «sabiduría» unos conocimien- | 
tos y un modo de vida que tienen en cuenta ell 
elemento religioso y el papel de los dioses. En! 
los mitos y en los himnos aparecen conside! 
raciones morales o políticas y reflexiones pia- | 
dosas. No es fácil establecer la definición de un ` 
texto sapiencial en cuanto a las religiones de la 
Mesopotamia antigua y los especialistas mo- 
dernos, con un criterio subjetivo más que de 
acuerdo con criterios precisos, clasifican entre 
los textos sapienciales: 

1) Los proverbios, sobre todo en sumerio 
(de 15 a 20 colecciones, una decena de las cua- 
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les se pueden reconstruir), las fábulas (una cen- Bibliografía, W.G. LAMBERT, Babylonian Wisdom 
tena, al estilo de Esopo), dos cuentos popula- Literature, Oxford 1960; E. Gordon, A new look 
res, breves ensayos y unos enigmas. at the wisdom of Sumer and Akkad, en «Bibliotheca 


2) Algunas obras profanas: a) unos sainetes Orientalis», 17, Leiden 1960 (trad. fr. en R. Lanar 
: : : y otros, Les religions du Proche-Orient asiatique, Pa- 
en sumerio, como la jornada de un joven es- ris 1970) 
colar, los reproches de un padre a su hijo, una ™ i 
disputa entre dos escribas..., b) controversias 
—siete en sumerio y dos muy conocidas en 
acadio—, ciertas personificaciones (verano-in- 
vierno, ganado-grano, árbol-caña. plata-cobre, 
azada-arado, tamarisco-palmera) que ponde- 
ran sus méritos respecuvos, terminándose el 
intercambio de argumentos con la conclusión 
de un dios de que ambos adversarios tienen 
cada uno su utilidad: c) un texto didáctico su- 
merio que son instrucciones prácticas a un 
agricultor; d) un diálogo satírico en acadio, en 
el que un criado no deja de aprobar a su amo 
que adopta acutudes contradictorias al defen- 
der por turno una tesis y la contraria. 

En estas composiciones de extensión varia- 
ble, se descubre mucho sentido común, refle- 
xjones juiciosas, humor, pasajes narrativos y 
abundancia de diílogos. bios, m 

3) Orra elevación de pensamiento poseen las breo, reagrupa en Varias colecciones algunos 
centenares de sentencias, máximas y aforismos 
que forman parte del patrimonio del Israel 
anuguo. Por regla general, un måāšāl (compa- 
ración O proverbio) se presenta en forma de 
dístico, es decir, de dos semiversículos en pa- 
ralelismo a veces antitético. Ciertos prover- 


HENRI LIMET 


3. En IsraEL. La expresión «libros sapien- 
ciales» es un título cómodo que engloba en la 
Biblia obras muy diferentes por su objeto, su 
estilo y su fecha de composición como son los 
Proverbios, — Job, Qohélet o Eclesiastés, el 
Siracida o Eclesiástico y el libro griego de la 
Sabiduría, a los que se pueden añadir algunos 
salmos didácticos y el pasaje sapiencial de Ba- 
ruc (3,9-4,4). Sin embargo, estos libros tienen 
en común el interés que prestan a la sabiduría, 


hokmah en hebreo y sophia en griego, a los sa- 
¿_ _-—  ——————— a a a. -mi -A 

bios y a la existencia humana, asi como a las 
leyes que pueden iluminar o regir, en cualquier 
circunstancia, su comportamiento moral y su 


actitud religiosa. 


exhortaciones de carácter moralizante o la dis- 
cusión de los problemas que plantea el mal. a) 
«Las instrucciones de Suruppak», personaje in- 
teligente, «quien conoce las palabras», da con- 
sejos a su hijo, a menudo de forma negativa 
—no hagas esto, no hagas aquello»—, en un 
texto sumerio que se remonta al menos al pe- — bios, llamados «numéricos», recurren a una su- 
ríodo arcaico (2502 2.C. aprox.). La interpre-  perposición artificial del tipo «he aquí tres co- 
tación de esta obra, de la que los acadios hi- sas, e incluso cuatro...» Los materiales de las 
] dos colecciones más largas (10,1-22,16 y 25-29) 
podrían remontarse a los comienzos de la 
época de los reves que significaron, con Salo- 
món, la primera apertura cultural a los pueblos 
vecinos, sobre todo a Egipto. La joven nación 
de Isracl habría querido salvaguardar su propia 
otro caso, la moral profesada es, en líneas ge- tradición sapiencial, análoga en muchos puntos 
nerales, la habitual de la tradición judeocris- a las de Siria-Fenicia (Ugarit) y Mesopotamia. 
uana. La recolección de proverbios, proseguida por 
4) La cuestión principal, saber cómo expli- los escribas de Ezequías (716-687) e incluso 
car el mal y la injusticia en el mundo cuando bajo Yosías, el último rey judío (640-609), es- 
se reconoce la benevolencia de los dioses, se tuvo acompañada por una selección y una 
trata en el hermoso texto cuyo comienzo cs cierta uniformación y, además, los elementos 
e o ES Tesdice pope a como el humor y el ambiente de te- 
i ineaca e e e R as desaparecieron notablemente en beneficio 
do pe a E T an le qn educadora. La afirmación prin- 
ñado, y un creyente que conil en los dae: E ei ee O 
+ PUIANO Encuentra más tarde o más temprano 


cieron una traducción, plantea aún numerosos 
problemas. b) Unos «Consejos de sabiduría», 
en acadio, muy parecidos a los que dispensaba 
Suruppak, una docena de cuyas líneas está con- 
sagrada al respeto de los dioses y a la necesidad 
de las oraciones y de los sacrificios. En uno y 
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siempre llega a o A 
hee pas ie all ngor, Qohéle 
cubre la insuficiencia de la flea FXO y deg 
ciedad, en los capítulos 1 S ad y de la sa- 
jando atrás su caso personal sel ESPués, de 
la felicidad de los hombres Soga Sobre 
12,8) y también entonces Er A 83,1- 
negativo, aunque hay también al i Mucho de 
la sabiduría está en saber ace ai Positivo, 
ciarse de ello, antes de que ne A e benefi. 
la vida, como se puede apreciar en i Seaia de 
poema sobre la vejez (12,1-8). Dos r amirable 
esperanzadores puntúan de vez Fs Tanes des. 
discurso: «Vanidad de vanidades y evando el 
dad», «todo es vanidad y perseguir el y; 
Angustiado por la huida del tiempo 
cionado por la perversión de ll 
pecialmente en la vida social, Qohél 
convergir sus críticas en el tema del 
Sorprende al hombre en el momento en 
tropieza con sus límites Por todos lados E 
a través de las fisuras del tener por donde i 
troduce en el hombre el deseo de un su le 
mento de ser. Dios no está ausente en el ha 
samiento de Qohélet, los Justos y los sabios es- 
tán en sus manos y toda felicidad procede de| 
él, aunque esta certeza de una conducción di- | 
vina de los acontecimientos alimenta uma fe aún | 
distante, compuesta de respeto más que de| 
confianza. 

La obra de Qohélet ha suscitado desde siem- 
pre las interpretaciones más diversas y mientras 
para unos es sospechoso por su pesimismo o 
por su escepticismo, otros le alaban por su rea- 
lismo, su equilibrio y su salud espiritual. La 
verdad, sin duda, posee más matices. Qohélet 
se hace eco del malestar de los espíritus y, sisu 
pensamiento oscila todavía entre las afirmacio- 
nes tradicionales y unos planteamientos radi- 
cales, es porque pertenece a un período de 

transición en el que la sabiduría humana ya n 


su sanción en la felicidad o en el fracaso y esto 
sucede por voluntad de Dios, remunerador de 
los justos y de los malvados. La influencia de 
la Sabiduría de Amenemopé, obra egipcia de la 
Baja Época, siglos x al 1v, es sensible en el libro 
de los Proverbios (22,17-24,22). Otros grupos 
provienen de las regiones fronterizas del norte 
de Israel, como las Palabras de Agur (30,1-14) 
y las Palabras de Lemuel (31,1-9). La colec- 
ción, anterior al exilio, de los Proverbios se en- 
riqueció hacia el final de la monarquía o poco 
después del destierro, con un poema sobre la 
esposa idcal (31,10-31) y sobre todo con un li- 
brito suplementario, capítulos 1 al 9, com- 
puesto por extensos poemas, y no por senten- 
cias separadas, tales como diez «instrucciones» 
de un padre a su hijo sobre las ventajas de la 
buena conducta (género cultivado en Egipto 
desde el tercer milenio —con la Instrucción de 
Kaires para Kagemni— y en Mesopotamia 
desde la época sumeria —con la Instrucción de 
Shuruppak—), y dos poemas en los que la Sa- 
biduría, en cierto modo personificada, llama a 
los hombres en nombre de Dios (1,20-33; 8, 
32-36) y reclama una proximidad inaudita con 
él, así como su preeminencia sobre toda la 
creación (8,22-31). 

El libro de > Job fue el primero en oponerse 
a fondo al optimismo de las enseñanzas sa- 
pienciales tradicionales. 

No menos duras serán, hacia los siglos 1v y 
111, las críticas formuladas en el libro de Qo- 
hélet, o Eclesiastés, que sólo con dificultad, sin 
duda a causa de su tono desengañado, ha pe- 
netrado en el > canon judío de los libros san- 
tos (sínodo de Jamnia, finales del siglo 1 d.C.). 
El nombre hebreo del sabio Qohéler, forma fe- 
menina de la misma raíz que gabal, asamblea, 
ha sido expresado por la palabra griega ekkle- 
slastes, que significa un miembro de la asam- 
blea y, sobre todo, un orador de esta asamblea, 
Esta traducción ha pasado de los — Setenta a podía ser valorada en Israel como un sistem 
la r Vulgata y, después, a las Biblias verná- cerrado o como un intento de explicación la 
Pe El Eclesiastés esboza algunos rasgos del de lo real. ¿Sufrió el autor en e l 
autor, ya que Qohélet es presentado ficticia- meras influencias del helenismo? En £ 


» A . . . ió w i 
mente como idéntico a Salomón, el sabio por todavía no se ha probado esta pura yis 
meismos ? , 


res, es- 
et hace 
fracaso, 


excelencia, «Hijo de David, rey de Jerusalén», la lengua, muy coloreada de ara jid 
“enseñó la ciencia al pueblo: oyó, meditó y esquemas de pensamiento son, € en 
Propuso muchos proverbios» (1,1; 12,9-14). caso, profundamente semíticos. supone 

No obstante, la obra de Qohélet, más aún que El libro del Siracida, o Eclesiástico < ily, i] 


Jita tradicio 


. PA 
un retorno a la sabiduría israe udio 
) 


de proverbios, se compone de una seric de cua- 
aunque no figura en el canon 


dros y reflexiones que la lógica occidental no 
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crituras, ES citado con frecuencia por el— Tal- 'saica o Tora. Estos dos 

mud y los midrasim. Compuesto en Egipto ha- — se volverán a eaen s tem 

s años 190-180 antes de nuestra era porel saje sapiencial, casi ar, 
al, con 


as del capítulo 24 
cmparejados, en el pa- 


ja lo E Se : Á 
judío Jesús, hijo de Sirá, fue traducido al (3,9-4,4) ps de De 
; ; ir del 132 con el título ivad 
riego por su nieto a parur de La helenizació ` : 
de Sabiduría de Jesús, hijo de Sirá. Esta tra- evidente en el libro de la Sabiduria EO 
iría («Sabiduría 


ducción, muy leída en la diáspora judía, pasó de Salomón»), escrit di 
a la Iglesia cristiana o a la liturgia y los padres griego noble E O directamente en un 
de la Iglesia, sobre todo Clemente de Alejan- cultura griega durante E unos creyentes de 
dría, hacen un gran uso de él. El título Eccle- tra era, con bastante ce a antes de nues- 
siasticuS, conocido en la Iglesia latina desde Ci-  dría. En esta obra de pe e en Alejan- 
priano, es con probabilidad un testimonio de primera parte, capítulos Pi p ompanelén 
ma de los cristianos hacia esta obra. influencia de la Poesía hebraica tn lps : 
avía sen- 


la gran 1b ert 96 y sible presenta de forma origina. la Ortancia 
arte, Se han descu 1 o en 18 > , B l imp 
” = n 
Por otra } de la sabiduría y es el amor de la sophia lo que 


después en 1931, importantes fragmentos he- 
breos del Eclesiástico en la Geniza de la — si- diferencia al justo del impío en el transcurso d 
rencia al just ío en e scurso de 
la vida y, más aún, en la muerte. En la segunda 


nasoga — caraíta de El Cairo. Pertenecen a 
cinco manuscritos de los siglos ix al XI y poseen parte (6-9), un elogio de la Sabiduría «reflej 
E Y JO 
de la luz eterna, espejo sin mancha de la Artie 


un valor críuco desigual, no comprendiendo 
más que los dos tercios del texto, por lo que vidad de Dios» (7,26) aparece en boca de $ 
z i 


la 
que la 


se han completado con fragmentos encontra- lomón, quien se la pide a Dios en una lar 
x > i A . -e A 
dos ea > Qumrán y, después en Masadá oración (cap. 9). La tercera parte, capítulos lo 
> 
1 


(1964) o . al 19, describe la sabiduría divina actuando en 
El Eclesiástico, al reaccionar con fuerza con- la historia universal desde la > creación del 
va una helenización del pensamiento y de las hombre hasta la llegada del pueblo de Dios a 
cosumbres que se juzga amenazadora para la Canaán. Esta evocación, que en lo esencial co- 
dad jedia, estudia de nuevo todos los te- menta libremente las circunstancias del > 
mas clásicos de las enseñanzas sapienciales de éxodo, comprende una larga disertación sobre 
Isae y revisa los diversos aspectos de la moral el culto a los ídolos (13-15). 
fimilia, los problemas de la educación y los Al afirmar la seguridad, para el justo, de un 
Sacos y wampas de l vida en sociedad. No más allá dichoso, el libro de la Sabiduría su- 
piez ya, como los autores de los Proverbios, pone un progreso importante en relación con 
Sncias separadas, sino párrafos de dos a el Eclesiástico, que mantenía la antigua con- 
e los centrados en temas diferentes cepción del — Seol. Sin embargo, en lo refe- 
ici a y con vueltas sobre el rente a la resurrección de los cuerpos, siste- 
a TER parte es más nueva y matizada con claridad en el siglo 1 —Daniel y 
1E4333) i Mine di del decida (42, libro e a E el autor a 
5) muy Largo que a a ak os» (44- tiene una posición aleja aya qUe, SR a % 
alo oria sagrada no la afirma de forma explícita. Con el deseo 
de galería de retratos de los hom- de adaptar la religión de Israel a la cultura 


, Ma de una 

tes de fe, de D 

o ea Henok y Noé hasta el sumo griega sin hacer ninguna concesión a los cultos 
só "món. La obra termina con una ac- paganos, no se adhiere a ningún sistema, pero 


Qon de š 
os gracias (51,1- i 4 A 
(51,1-12) y un poema sobre la recurre según su intención tan pronto al pla- 


A | 


big iaaa 
y a BE de la sabiduría (51,13- tonismo, en lo referente a la creación del 
jado en kek Sabiduría personificada, bos- mundo a partir de una materja informe y la tor- 
ones, una hoi (8), se repite en dos peza del cuerpo que entorpece el espíritu, 
i por prime el Eclesiástico (1,9), donde como al estoicismo en los temas de la Provi- 
ohig a buni vez, expresada con clari- dencia y de las cuatro virtudes cardinales, ac- 

el + nmanencia de la sabiduría — tividad de la Sabiduría descrita (7,21-24) como | 


na el universo. 


Creado, 
al dualismo 


Sabiduría la otra (24) cuando se| la del pneuma estoico que anin 
a entific como el privilegio de, El autor se muestra prudente frente 
à con la revelación mo- | griego, si bien es audaz en otros puntos que le 
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interesan. En primer lugar, inaugura una nueva 
forma de humanismo al vincular los valores bí- 
blicos y los griegos a un mismo principio tras- 
cendente, la Sabiduría creadora y reveladora, 
de influencia universal. Por otra parte, conti- 
nuando la búsqueda iniciada en los Proverbios 
(8) y en el Eclesiástico (24), tiende a convertir 
a la Sabiduría personificada en una realidad 
propiamente divina, la expresión justa de la ac- 
ción de Dios en el mundo (> Dios en la Bi- 
blia). 

> Biblia, > Espíritu Santo, > Job, — sal- 
mos. 


Bibliografía. A. Barucq, Proverbes, en Suppl. Dict. 
Bible, 8, c. 1395-1476; In., Qobélerh, ibid., t. 9, 
c. 609-674; ID., Le Livre des proverbes, Paris 1974; 
O. Lorerz, Qobelet und der Alte Orient, Herder 
1964; R. Gorbis, Koheleth, the Man and his World, 
Nueva York 1968; C. LARCHER, Études sur le Livre 


par Qobelet, París 1970; D. Lys; L'Ecclésiaste ox 
Que vaut la vie?, París 1977; R. MurPHrY, Intro- 
literatura sapiencial, Sal Terrae, Santan- 


ducción a 


der 1970. 


Jean LÉVÊQUE 
UNOS PUEBLO 

LITURGIA. Desde los siglos XVII-XVIII esta 
palabra se utiliza en Occidente para designar el 
=> culto oficial rendido a Dios por la Iglesia 
tomada en su conjunto. Más recientemente se 
iha empleado también a propósito de otras re- 
ligiones o incluso, en sentido metafórico, en 
relación con cualquier ceremonia festiva. 

1) Historia del término. Etimológicamente, 
la palabra «liturgia» hace referencia a la reali- 
zación de un servicio (costoso) por parte de un 


LITURGIA 


acción eucarística y sus diferentes formularios: 


liturgia de san Juan Crisóstomo, de san Basi- 
lio, etc. En esta última acepción, la palabra 
pasó al latín en el siglo xvi, siendo utilizada 
junto a los términos —> amisa» (católica) y > 
nte). En el siglo xvi1 su sighi- 
l culto cris- 
se ha sub- 


«cena» (protesta 
ficado se amplía y pasa a designar e 
tiano en general. Desde entonces se 
rayado bien su carácter público —haciendo re- 
ferencia a la etimología—, bien, y en relación 
con los diferentes usos neotestamentarios (si- 
glo xx), la significación espiritual de la liturgia 
cristiana. i 
2) Nociones equivalentes. En la edad media 
el equivalente de la noción moderna de liturgia 
fue el término «oficio divino» o «servicio di- 
vino»; en el Renacimiento el sentido de la pa- 
labra «liturgia» lo recoge la doble expresión 
«ritos y ceremonias» tomada de la anigiedad 
romana; «culto divino», concepto procedente 
también de la anugúedad, ha sido siempre un 
término erudito, de uso menos frecuente (y 
ello incluso cuando la palabra «culto», calcada 
del latín, apareció en los siglos xv1-xv11). En la 
Francia napoleónica el término «culto» tenía a 
los ojos del legislador la ventaja de poder apli- 
carse indiferentemente, como en el derecho ro- 
mano, a las distintas religiones con las que el 
Estado mantenia relaciones («ministros de los 
cultos»). Las diferentes denominaciones utili- 
zadas sucesivamente (o simultáneamente) para 
designar la liturgia expresan en cada caso un 
aspecto de ésta destacado de forma especial en 
una época dada: su origen divino, su relación 
con ritos externos, su pertenencia a la organi- 
zación de la Iglesia, su carácter regulado... 
3) Lo que forma parte de la liturgia. Según 
| la manera moderna de definir la liturgia, for- 


y Ls ipi 3 
se”, ¡particular en favor del pueblo (laos), servicio al ¿ man parte de ella, además de los — sacramen- 


INGMAR 
w“ 


Y 


La 


que estaban obligados los ciudadanos ricos de 
Atenas y de otras ciudades griegas. Más tarde, 
el término adoptó el sentido más general de 
«servicio prestado» con el significado especial 
de «servicio cultual» según el caso, tanto en el 
paganismo como en el judaísmo helenístico, 


Tanto el sentido general, como el servicio cul- 
tual (espiritualizado) aparecen en el Nuevo 
Testamento, especialmente a propósito de la — 
oración (Act 13,2) y de la —> evangelización 
(Rom 15,16), así como en varios pasajes de la 
epístola a los hebreos. En el griego patrístico y 
bizantino el término acabó por caracterizar la 


tos (el principal de los cuales es la — eucaris- 

tía), todos los actos de culto a los que la au- 

toridad de la Iglesia confiere un carácter oficial 

y público aun cuando sean realizados por un 

ministro aislado, Sin definir ni delimitar la li~ 

turgia de manera formal, la Iglesia antigua in- 
siste sobre toda en el culto de la Iglesia local 
reunida; desde este punto de vista la celebra- 
ción del matrimonio y la de los funerales ata- 
ñen a las familias cristianas más que a la Iglesia 
congregada; estos ritos, al igual que la oración 
de los monjes, se han ido asimilando con gran 
lentitud a la liturgia oficial de la Iglesia, 
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4) Liturgias particulares y liturgia universal. pertenecientes al cuerpo juanístico (> Juan). 

tiguamente, la liturgia cristiana no era uni- Según 1]n 1,1-3, hemos contemplado y tocado 
forme, aun cuando en lo esencial existiera en con las manos el logos de vida. ¿Hay que en- 
todas partes una similitud de estructuras e in-  tenderlo en el sentido de mensaje relativo a la 
cluso de fórmulas. La liturgia era en primer lu- vida o, por razón del comienzo del texto («lo 
gar la forma concreta de la oración de una Ec- que era desde el principio»), debe interpretarse 
clesia reunida. Hemos de añadir que los inter- el pasaje en un sentido personal: Cristo mismo 
cambios litúrgicos entre las diferentes Iglesias es este logos de vida? Tal hipótesis es sugestiva, 
fueron siempre numerosos y que en Oriente aunque no debemos atribuir a IJn 1,1-3 la 
(Jerusalén, Constantinopla) y Occidente la in- misma precisión que al prólogo del cuarto 
fluencia litúrgica de las principales 1 slo- evangelio. En Ap 19,13, el jinete vencedor con 
y : manto ensangrentado lleva el nombre de logos 
odas de Dios. La alusión a Sab 18,15ss muestra que 
mano Cristo personifica la — Palabra de Dios ac- 

n e 


cales se dejó sentir de manera creciente. 
Occidente, apa 


las iglesias preci 


desce los siglos xi-xu. Desp ilio  twando en la historia del pueblo elegido (Is 55, 
de Trento los libros li i 1 10ss). i 


a en € co 


pusie 


tanto por razones ce com 


El uso más claro de término logos se en- 
l prólogo al cuario evangelio: «Al 


Dios» (n 1,1). Juan se inspira evidentemente 
en el comienzo del — Génesis, que el — tar- 
gum palesunizno traducía así: «desde el co- 


mienzo. el memra (vocablo arameo que signi- 


fica palabra) de Yahvéh creó con sabiduría y 
cabó los cielos y la tierra.» El logos aparece 


nombre 


ce 


w 


así como el artesano de la creación (1,3), la ver- 

lz reforma de lz E dadera luz que ilumina a todos los hombres, a 
ropizs ie- pesar de la oposición de las tinieblas. Paradoja 

los ela suprema: haciéndose carne (sarx), el logos rea- 

iz Ig} lizz su misión salvadora (> encarnación). La 


carne deja de ser una pantalla oscura para con- | 
vertirse en el lugar de iluminación: «Plantó su | 
ds Cristo (mis- tienda (expresión que evoca la doctrina judía de | 
lesi 


esiz, la cumbre la — Sekiná) entre nosotros y vimos su — glo- | 
Iglesia (pero ria.» Esta salvación es la dignidad de hijos de 
i siquiera Dios, ya que el Hijo único comunica su filia- 
ión) y el acto ción (Jn 1,12) 2 aquellos que le reciben con fe. 

rendidos los fieles. Lz' Esta meditación sobre el misterio de la vida 
liturgia incluye tanto la palabra de Dios como. divina mereció a Juan el apelativo de Águila y 
los sacramentos. ha originado innumerables comentarios desde 
el siglo 11 entre los — gnósticos y los > padres 

apologistas. Constituye la base de los tratados 

dogmáticos sobre la > trinidad y la => encar- 

nación. 

Los modernos se interesan sobre todo por el 
trasfondo del prólogo de Juan y por el lugar 
que ocupa su doctrina en la historia de las re- 
ligiones. Para algunos, Juan renovó la noción | 
griega de logos. Se sabe que, desde Heraclito, | 
los pensadores de Grecia subrayaron la racio- 
nalidad del mundo. Mientras que Platón opone | 


— Sacerdocio, — sacrificio cristizno, 
Bibliografía. Liturgie er vie spirituelle, obra col, Pa- 
ris 1977; A.G. MarTimorT, La Iglesia en oración, 
Herder, Barcelona 1926 (trad, cast, en un solo vol, 


de la 4.* ed. francesa revisada en 4 vols., París 1983- 
1984). 


Pierre-Marie Gy 
LOGOS. El término griego logos, que signi- 


fica «palabra», «razón», sólo se aplica a Cristo 
en tres pasajes del Nuevo Testamento, todos 


a lr 


1021 LOGos 


duce de ello que todos los 
gún el Verbo son cristianos» (I Apol., 4% 


plea, por otra parte, fórmulas más m 
cuando hace notar que los f E 


gúedad sólo pudieron cono 
«logos», mientras que los c 


a de las ideas puras al mundo del devenir 


la esfer que «han vivide de 


). Em. 
ENA Uzadas 
ilósofos de la e 
cer fragmentos de 


MStuanos Poseen el 


R Y contem. 
Por no haber 
es Cristo, se 


å j E e si» (77 4 
(de Dios), el más antiguo de los ángeles, eli 10). Reaccionando contra las epah 
Hombre hecho a imagen de Dios, el Vidente, la gnosis, que multiplicaba los intermedi: 


nediarios 
eo vuelve auna 
yando el panel 


os i Antiguo Testa- 
mento (como indicó ya Justino) y señalando la 


encarnación como cumbre insupersble de esu 
historia de la salvación: «El Verbo ¿e Dios ha- 
bitó en el hombre y se hizo Hijo del hombre 
para inducir al hombre a tomar contacto Py 
Dios e inducir a Dios a habitar en el hombre, | 
según el beneplácito del Padre» (Adz. Haer., 
TI, 20, 2). Bajo la influencia de la filoso 
platónica de Plotino, que presenta el loros 
como la primera emanación del Uno, inferior 
a éste, pero superior al Alma, el — arianismo 
consideró a Cristo como la más excelente delas 
criaturas y el modelo de la perfecta obediencia 
al Padre. Frente a él, el — concilio de Nice. | 
proclama que el Hijo es consustancial (o ” 
moousios) al Padre (— Jesús, => encarnación! 
Atanasio, defensor de la fe de Nicea, espia 
que la generación del Verbo es independiente 
de la creación, y que el logos no consuusen / 
mero artesano del Padre, sino su propia s 
bra. Aparece así a plena luz el pensaa i 
Juan que, desde sus primeras frases, prese 
al logos junto al Padre (1,1) antes de E 
su obra en la creación del mundo y 18% 
vación de los hombres. T ¿> 
— Arrianismo, > encamadién les 
Juan (evangelio de), — padres sp 
trinidad. 


una verdadera síntesis. 

Mientras —> Bultmann veía en el prólogo de 
Juan la refundición de un himno de origen — 
mandeano, la mayoría de los autores actuales 
señalan el trasfondo bíblico. A partir del exilio, 
el > judaísmo, preocupado por salvar la tras- 
cendencia de Dios, tiende a considerar como 
hipóstasis la Sabiduría o la palabra de Dios, o 
su Espíritu en la obra de la creación y de la 
salvación de Israel. Citemos Prov 8,22-31; 

' Eclo 24,1-22; Bar 3,32-41 sobre el papel de la 
| Sabiduría; Is 55,10ss, Sal 119,89; 147,18 sobre 
¡ el papel de la Palabra; Sab 7,22-8,1 sobre la re- 
i lación entre la Sabiduría y el Espíritu... En el 
¡ targum, el memra de Yahvéh desempeña un 
: papel importante. La riqueza doctrinal del pró- 
logo tiene su origen en el hecho de que res- 
ponde a preguntas fundamentales del hombre 
sobre las relaciones de Dios y el mundo y les 
da una respuesta «crística». Cristo, Hijo único 
de Dios, es el mediador en el orden de la crea- 
ción y de la salvación; es el revelador defini- 
uvo, que lleva a su culminación la revelación, 
muy parcial, que Moisés había transmitido a su 
pueblo (Jn 1,16-18). 
| „En su preocupación por presentar el cristia- 
nismo a los intelectuales de su tiempo, los pa- 
| dres apologistas desarrollaron toda una teolo- 


gos. Según una perspectiva estoica, lo 


aneo 


| gía del lo 


J} 
| sii a f i Ino a 
| Poenta como la «razón seminal» de todas Bibliografia. E. e Herden BE 
as . : ` uev ato 41, VOL “a poa 
cosas, pero al mismo tiempo reconocieron #! Nuevo Testamen 345-347, 0 C Ege 
Su acción sobre los sabios de la antigüedad (> 1983; pags Sea f ihe FO” a H 
> 


C.H. Donn, Imerpretation 0 pepe i 
Cambridge 1953 (uad. a „adai pr 
Cuarto Evangelio, Cristianda ogn Tabo 
ĠriLumereR, Christ in the CET 


Justino, Clemente de Alejandría). Justino, ins- 
P en Jn 1,9, declara que todos los 
ombres Parucipan del Verbo de Dios y de- 


LOGOS 
d. fr. Le Christ dans la tradition chrétienne, París 
ad, fr. 
pe págs- 153-160), 
s EDOUARD COTHENET 


LOISY, Alfred-Firmin (1857-1940). A. 
Loisy es conocido como uno de los grandes 

es de la crisis modernista (> moder- 
bio exegeta, más pe- 
petrante quizá que Renan, aunque se inspire en 


hombr: 


nismo) y como un sa 


el fondo en la misma filosofía religiosa, 


1, ViDa Y OBRA. a) Nace en Ambriéres 
(Mame) el 28 de febrero de 1857 de padres mo- 
destos (pequeños granjeros). En 1874, ingresa 
en el seminario de Châlons cuyo obispo, mon- 
señor Meignan, se había destacado en el con- 
clio Varicano 1 por sus intervenciones en favor 
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brco, Poco después, como consecuencia de | 
aparición de un folleto sobre La Question bi 
blique et l'inspiration dans les Écritures ( d 
era la última lección de su curso del año 1892. 
1893), Loisy tiene que dimitir del Instituto Ca- 
tólico (17 de noviembre de 1893), justo el di 
antes de la publicación de la encíclica Provi. 
dentissimus sobre la cuestión bíblica (> crítica 
bíblica). Se somete con amargura, sintiendo 
que esa decisión es injusta e ingrata. Obsér- 
vese, por conservar la expresiva fórmula ue 
el 8 de diciembre de 1893 Loisy escribe å oi 
Hügel (otro gran nombre del modernismo): 
«La encíclica regulaba el método de la exégesis 
teológica, pero ignoraba la exégesis bíblica. » 
b) A partir de entonces Loisy se aparta len- 


de una mejora de los estudios bíblicos. Loisy tamente. De 1894 a 1899, se convierte en ca- 


es ordenado sacerdote en 1879, el mismo año 
en el que León x111, papa desde el año prece- 
ca la célebre encíclica Aeterni Pa- 


dense, publica 


ms sobre la restszuración del tomismo. En 


1581, Loisy obueze de su obispo la autoriza- 


pellán de las dominicas de Neuilly-sur-Seine y 
trabaja encarnizadamente tanto en exégesis 


ción de dirigirse al Instituto Católico de París du Clergé frangais» (fundada en 1894 por el pa- 


toria de la lelesiz, le encarga sustituir en los 
prmeros cursos al profesor de hebreo, ausente 
(Losy, en efecto, había estudiado hebreo por 
A ena en el seminario de Châlons). Asiduo 
assente 2 los cursos de asiriología y egipto- 
¿de la Escuela Práctica de Altos Estudios 
ciones de — Renan en el Colegio de 
a (entre otras: explicación crítica de los 
ss y iraba conocimiento, ayudado 
a n con los proble- 
combana pei bíblica, lo cual 
de dd aie ed (interiormente) a du- 
della E mr y de apologética 
acarar de ps Hulst invita a Loisy 
ea E ae de exégesis, Al año 
Hetoria del no Pe ender su tesis sobre la 
t tombado ara el Antiguo Testamento, | 
ta profesor, Poco despué | 
E pués, funda 


5 j ña T , . 
Pis, dana o “L'Enseignement bibli- , 


y 
?, 
n.t 


ya 
f} me 


A» 


ei desconfianza, y’ 
y retirar a Loisy el curso 
a enseñanza del he- 


Un grave accidente de salud le lleva en 1899 
a dimitir de su puesto de capellán para retirarse 
a Bellevue, cerca de Meudon, donde, sin dejar 
de trabajar, lleva una vida de eremita, y donde 
permanece hasta 1904, 
Esos diez años (1894-1904) son decisivos. 
En Neuilly, estudia L'essai sur le développe- 
ment de Newman, redacta una obra apologé- 
tica, que dará frutos más tarde, comienza a dar 
forma a un trabajo sobre el origen del — Pen- 
tateuco, establece el primer esbozo de lo que 
llegará a ser (entre 1903 y 1908) sus estudios 
sobre el cuarto — evangelio y sobre los evan- 
gelios sinópticos. En octubre de 1900, esta vez 
en Bellevue, escribe para la «Revue du Clergé 
frangais» un artículo sobre La religión de ds-} 
rael, poniendo en evidencia que antes de Sa- | 
muel y Saúl es imposible descubrir en ella la 
menor claridad. Sólo la primera parte de este] 
artículo puede publicarse, porque el cardenal 
Richard, arzobispo de París, prohíbe que se 
haga lo mismo con la continuación. Loisy es 
denunciado al Santo Oficio, Decide entonces 
dedicarse exclusivamente al campo de la «cien- 


ce» E mé co. 
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cia», Se convierte en conferenciante de la Es- 
cuela Práctica de Altos Estudios (sección de 
ciencias religiosas), y en diciembre de 1900 ini- 
cia un curso sobre Los mitos babilonios y los 
primeros capítulos del Génesis; en 1901 sobre 
Parábolas y Evangelios; en 1902 sobre Los re- 
latos de la vida pública de Jesús; en 1903 sobre 
La pasión en los sinópticos. 
Pero sobre todo publica, con motivo de la 
traducción al francés de las conferencias del 
profesor alemán Adolf von Harnack sobre La 
esencia del cristianismo, considerada como in- 
mutable, el famoso librito: L'Évangile et 
PÉglise (principios de noviembre de 1902). Se 
trata de un verdadero manifiesto que implica, 
como más tarde escribió el propio autor en 
Choses passées (1913), «una crítica de las fuen- 
tes evangélicas..., el abandono de las tesis re- 
lacionadas con la institución formal de la Igle- 
sia y de sus sacramentos por Cristo, la inmu- 
tabilidad de los dogmas y la naturaleza de la 
autoridad eclesiástica». Para completar este es- 
tudio que suscita comentarios, aprobación dis- 
creta en algunos e indignación en muchos 
otros, Loisy publica, en octubre de 1903, un 
complemento notable: Autour d'un petit livre. 
El autor sólo acepta la divinidad de Cristo y su 
¿esurrección si se admite que se trata de hechos 
inaprehensibles por la historia, pero que per- 
tenecen a la fe. Habría además que ponerse de 
acuerdo sobre lo que es la historia y el hecho 
histórico y sobre lo que es la fe. Esta distinción 
entre lo que pertenece al análisis científico tal 
como se concibe generalmente en esa época y 
la «interpretación mística de la fe» se convierte 
para Loisy en una pieza capital. Invitado a re- 
tractarse, Loisy emite unas reservas fundamen- 
tales: «No quiero contribuir a la ruina de la fe 
en mi país... (pero) no está en mi poder el des- 
truir en mí el resultado de mis trabajos» (25 de 
febrero de 1904). Loisy abandona su enseñanza 
en la Escuela de Altos Estudios. 

c) Abandona también Bellevue y va a ins- 
talarse en Garnay, en la diócesis de Chartres, 
en una casa ofrecida por la familia Thureau- 
Dangin. Allí pone definitivamente a punto su 
comentario sobre los evangelios sinópticos. 
Deja de celebrar misa a principios de noviem- 
bre de 1906; abandona Garnay para no com- 

rometer a la familia que lo acoge; se instala en 
Ceffonds (Haute-Marne) donde acaba de 
adquirir una casa que ocupará hasta su muerte, 


LOJSY 


manteniendo al mismo tiempo una pequena re- 
sidencia en París no lejos del Colegio de Fran- 
cia. El decreto Lamentabili y la encíclica Pas- 
cendi (julio y septiembre de 1907) evidencian 
que la Iglesia recusa las posiciones de Loisy. El 
7 de marzo de 1908 es excomulgado. Un año y 
más tarde se le asigna la cátedra de historia = 


las religiones del Colegio de Francia, que con-! 
servará hasta 1931. i 

d) Durante treinta años (1909-1939), Loisy 
continúa su producción intelectual: Les mystères 
païens et le mystère chrétien, Les Actes des Apó- 
tres, Le Quatrième Évangile, L'Apocalypse de 
saint Jean. En 1917 publica La religion, estudio 
que fue muy apreciado por Henri Brémond. En 
1938 publica Histoire et mythes a propos de Jésus, | 
en defensa de la historicidad de Jesús. En 1939 | 


4 
1 


(con más de 89 años) y en respuesta a Jean > i 
Guitton que acababa de presentar una exposición 
del pensamiento de Loisy, escribe aún Un mythe 
apologétique a fin de recusar por su método tex- 
tual los análisis de Guiron. 

Pero Loisy quiere también dejar a la historia 
una huella notable de la evolución de su pen- 
samiento. En 1913, en Choses p=ssées, expone, 
a veces sin matices, su evolución religiosa de 
los últimos 25 años, lo que disgusta grave- 
mente a sus adversarios. En 1930-1931 apare- 
cen en tres volúmenes las Mémoires pour servir 
a l’histoire religieuse du temps présent que des- 
arrollan considerablemente y retocan en mu- 
chos aspectos Choses passées. Henri Brémond, 
bajo el seudónimo de Sylvain Leblanc, publica 
una reseña de estas memorias, en forma de un 
precioso opúsculo: Un clerc qui n'a pas trabi, 
Alfred Loisy, d’après ses Mémoires. 

Loisy muere el 1 de junio de 1940 en Cef- 
fonds. En su tumba, Louis Canet, su ejecutor 
testamentario, hace grabar: «Alfred [oisy, 
sacerdote retirado del ministerio, profesor en 
el Colegio de Francia, 1857-1940, tuam in votis 
tenuit voluntatem» (en sus secretos deseos si- 
guió tu voluntad). 

2. SU PENSAMIENTO RELIGIOSO. 2) Los que 
conocieron a Loisy atestiguan su sinceridad. 
En varias ocasiones admitió que su pensa- 
miento había «flotado» como cualquier razo- 
namiento de un hombre que busque con buena 

voluntad. «Mi sistema religioso nunca ha sido 
decretado como la definición de un concilio o 
las normas del Santo Oficio.» Por lo menos, 
da testimonio de que a partir de 1892 no en- 


| 
j 
| 


LOISY 


señó más que lo que descubrió en sus trabajos. 
Su método de crítica textual es riguroso para la 
época. Es un lector atento de la critica alemana, 
y tiene buen cuidado en hacer la disección de 
los textos hasta encontrar el documento fuente. 

b) Ahora bien, la crisis que padeció co- 
menzó antes de que se convirtiera en exegeta 
científico. El drama proviene ante todo de su 
formación filosófica y teológica incompleta. 
Confiesa haber pasado en el seminario cuatro 
años de «tortura intelectual y moral» y no ha- 
ber encontrado un poco de libertad hasta des- 


de santo Tomás. Un y 
sin investigación fil 
ducir el catolicism 
lados que d 
que lo son: 
es «como la 
de ideas preizbx 


lenta y repentina 
inteligencia y un 
. Pero su cul-; 
jz 2 entender que tal aserto 
la Iglesia. Hijo de su tiempo, | 
da como otro libro 
z ntervención de lo! 
sobrenatural. Pero sabe bien, por haberlo re- 
conocido él 1892, que si se trata en 
verdad der humano «en toda la exten- 
sión de la palzbra», es «verdaderamente un li- 
bro divino» porque los zutores —y esto puede 
ser sostenido por la razón— reciben una «ins- 
piración musteriosz». Algunos años más tarde | 
ya no reconoce este punto de vista, afirmando | 
ur de iento en Que nO se «ve», 
nz intervención divinz, Dios no puede ser el 
autor de estos libros. Tocamos aquí el pro-! 
blema metafísico de la causalidad. Esta, para 
Loisy, debe ser empírica para ser real. Estamos 
muy lejos, después de 1914 y sobre todo des- 
pués de la excomunión de 1998 de lo que es- 
cribía Loisy 2 propósito de — Renan en 1896, 
tres años más tarde, sin embargo, de haber te- 
nido que abandonar el Instituto Católico. La- } 
mentando el análisis renaniano, escribía que la | 
religión es «naturalmente sobrenatural» y que | 
para establecer una historia verdadera y sabia | 
de la religión israelita, que está «todavía por | 
hacer», sería necesaria... «la fe...», algo de! 
ciencia y mucho coraje. á 
o) Expresar esto es definir un itinerario es- } 
piritual: Loisy era maestro en cl campo de la | 


13 lcu:ier. 


UZQUIÉTZ 


e 
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critica textual. Supo batallar contra el «litera- 
lismo biblico», ¿Quién podría reprochársclo? 
Pero continuó discutiendo sin prueba filosófica 
real «la teoría tradicional de la inspiración de 
la Escritura». Es un rebelde y sufre ante la in- 
transigencia de la Iglesia a la cual reprocha que 
carece de «maternidad». Ciertamente. Pero in- 
sinúa la imposibilidad de pasar «del mensaje 
original de la Biblia a la formulación dogmática 
de la revelación dada por la Iglesia». Según él, 
existe un hiato infranqueable, y Loisy se des- 
liza de la exégesis o de la historia «a una filo- 
sofía evolucionista inspirada en el liberalismo 
protestante». A partir de ahí, y en su opinión, 
las formulaciones dogmáticas ya no poseen 
«contenido objetivo». Son «la expresión en un 
momento dado de una experiencia religiosa de- 
terminada». Pero, en esas condiciones, los li- 
bros santos son considerados «como un pro- 
ducto de la mente humana», los dogmas como 
«simbolos» y la Iglesia como una especie de 
«asociación para la acción moral» (Latreille), 


doxiz engendra una distinción entre la fe dog- 
mática y la «fe mística». Esta última, para ser 
salva, apela a una lucha contra la «estrechez 
teológica y el autoritarismo romano». Esta fe 
mística surge de la vida, es lo que «Bergson 
llama intuición. ¿No será quizá radicalmente el 
sentimiento de confianza en la vida, sin el cual 
la conciencia misma de esta vida, frágil desde 
todos los puntos de vista y amenazada sin ce- 
sar, sería insoportable?» Esta fe liberada «es 
anunciadora de una Iglesia venidera, de una re-| 
ligión de la humanidad». La evolución se pa- 
rece mucho a la de Renan. 

— Crítica bíblica, + modernismo, — Reli- 
gionsgeschichtliche Schule, + Renan. 


Bibliografía. A. Lorsy, Mémoires pour servir à Phis- 
toire religieuse de notre temps, 3 vols., París 1930- 
1931; E. PouLar, libro anotado y publicado por este 
autor en 1960 bajo cl título Alfred Loisy, sa vie, son 
ocuvre par A. Houtin et A. Sartiaux, contiene una 
bibliografía abundante sobre Loisy; 1p., Histoire, 
dogme et critique dans la crise moderniste, París 
1962, 1979; J. Gurrron, La pensée de Loisy, en 


Oeuvres complètes. Critique religieuse, 1968, pági- 
nas. 187-268, 


Yvris MARCHASSON 


Í tipo arcaico de las mitologías primitivas, el 
| trickster (el artero), jugador de malas pasadas, 
| glotón, egoísta, traidor, ladrón. 


i nimia, la onomástica o el culto. Para él no ha- 
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LOURDES — Milagros, 3, 


LOKI. A menudo se ha definido a pane 
mático personaje de la mitología escan > 
como dios del mal, el > Aryaman indio. Según 
las fuentes antiguas era un gigante O un E 
monio mago, hijo de Laufey y Oneata i- 
versos gigantes. La descendencia de Lo Ee 
malvada: > Hel, guardiana y soberana del 
reino de los muertos; —> Fenrir, que engullirá 
a > Odín en el > Raganarók; Jemmunrandn 
la gran serpiente del Midgardr, responsable de 
caos cósmico durante el crepúsculo de los dio- 


LUBAC, Henri de. 1. ViDa. Henr 
nace en Cambrai el 20 de febrero de 1896 

1913, después de estudiar derecho Entra e En 
noviciado de la Compañía de Tëüs de a el 
Leonards (Inglaterra). Movilizado dura pes 
guerra, desde 1915 hasta 1918, sufre palet 
ridas y es condecorado en 1917. Desmo i 
zado en 1919, emprende el ciclo de estudi ' 
normalmente impuesto a los Jesuitas: ls 


ide Lubac 


pen : (Canterbury, 1919-1920), filosofía (Jerse 
Loki, espíritu maligno, hace matar al dios > 1920-1923) y teología (Ore Place, Hast, 
Baldr. Se le considera responsable de los per- ] 


1924-1926 y Lyon-Fourvitre, 1926-1928) 
jurios. Tras la muerte de Baldr, los dioses —> Tiene como condiscípulos a Yves de Mont. 
Ases le condenan al suplicio en una gruta en la cheuil (1899-1944) y Gaston Fessard (1897. 
que el veneno de una víbora gotea sobre su ros- 1978), de los cuales publicará varias Obras pós- 
tro hasta que llegue el Raganarök. Entonces se tumas. Un pensamiento sólo nace al contacto 
desatará, luchará contra los dioses y matará a de grandes maestros vivos. Entre aquellos con 
— Heimdallr. los cuales Lubac reconoce estar más en deuda 
Gracias a su naturaleza demoníaca Loki hay que citar al filósofo Maurice > Blonde] 
puede metamorfosearse: en yegua para tentar (1861-1949), del que publicará una importante 
al caballo del constructor de Asgárdr, en hal- correspondencia, y los padres Léonce de 
cón para arrebatar a Idhun, en mosca para ro-  Grandmaison (1868-1927; cf. J. Lebreton, Le 
bar el collar de Freyja, en bruja para impedir a Père Léonce de Grandmaison, París 1932), Pie- 
Baldr salir de Hel, en foca para luchar contra rre Rousselot (1878-1915), Joseph Maréchal 
Heimdallr. Es un personaje artero y destruc- (1878-1944) y Joseph Huby (1878-1948). A es- 
tor, a veces vinculado a Odín. También es ge- tos nombres hay que asociar dos publicaciones 
nio del aire y del fuego: por medio del fuego relevantes: Christus, manual de historia de las | 
destruye Loki uno de sus inventos, la red. Ha religiones (la primera edición data de 1912, yi 
sido comparado por algunos estudiosos conun se hicieron numerosas reediciones) y «Recher- 
ches de science religieuse» (revista trimestral 
fundada en 1910). Henri de Lubac, ordenado 
sacerdote en 1927, pasa su tercer año de no- 
viciado en Paray-le-Monial (1928-1929) y pro- 
nuncia sus últimos votos de religión el 2 de fe- 
brero de 1931. ; 
En 1929, nombrado profesor de teología 
fundamental en la Facultad católica de Lyon: 
sucede al padre Albert Valensin, E 
padre Auguste, del que publicará Ang 
textos póstumos (cf. Auguste Valensin 1961). 
1953): Textes et documents inédits, Paris 


En 1930, se le encarga la 


Loki es un promotor del desorden. Por lo 
tanto, no ha dejado ningún rastro en la topo- 


bía nada sagrado, ni ley ni derecho. Esto hace 
pensar, dice R. Boyer, «que es preciso enten- 
derlo como lo opuesto a lo que los antiguos 
escandinavos entendían por dios», 

Dumézil realizó un estudio comparativo del 
mito de Loki y Baldr con el de Syrdon y 
Sozryko de los ossetas, descendientes de los es- 


1 o. i ria de 
citas, rama del tronco iranio. Syrdon desem- misma facultad, de la cátedra E sd pe 
peña con respecto a Soz 5 Si istoria Religionis). Con in 
al de Lola P .ryko un papel análogo religión (Historia Relig M nchani 


ja: — 

entabla contacto con J ules yoii 
(1895-1957) quien le inicia en c . 
sútralamkira» y teng 
una influencia decisiva o 

im, París 1967). Continua púbica 
Monchanin, Paris 1 i fiscal € 
tular de ambas cátedras en E 


Bibliografía. G. DumézaL, Loki, París 1948; Les 


dieux des Germains, París 1959; R, Bover, La reli- 
gion des anciens Scandinaves, Paris 1981. 
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eñará en ellas hasta 1960, excepto la historia de la filosofía } 


de Lyón y ens 
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iasta la filosofía y la 


l 


durante los años cia los ne el su- pois de la historia, y desde la patrística 
“oy general de la Compañía € e Jesús le pro- asta el pensamiento medieval, Su obra, doc- 
e ; enseñar. En 1941, participa con Gaston trinal ante todo, está muy bien estructurada 
> rd en la fundación por Pierre Chaillet del sin ceder jamás a las simplificaciones co >| 
io «Témoignage chrétien», movi-  tuales Sensible a todas las complejidades dq | 
canes 


: de resistencia espirimal a la ideología pensamiento, 
mien e ocialista cuyo caracter fundamental- y Siempre que ello es posible 
paa emita v annerisuano denuncia (cf. 

Les armes de l'esprit. «Témoig- 
Ñ 1-1944, París 1977). Colega 
eilhard de Chardin (1881- 

artir de 1962, varios es- 
>s decisivos para la com- 
(cf. en particular 
intimes à Au- 


nacio. 


e incluso 


R Bedar zod nerse «a la escucha de ] 
ss : e las almas» 
a tervenir mil consideraciones más. Sin embargo 
un hilo conductor, un Principio de inplesción 
y de organización gobierna los múltiples cam- 
pos explorados por De Lubac. 
ferencia de este Pensamiento que nunca des- 
cansa es la consideración de las formas histó- 


ricamente determinadas que reviste en el hom- 
bre el apetito de Dios, el deseo irrefragable de 
r de la comisión pre- lo sobrenatural. A 


— concilio ecuménico Vaticano Todo hombre, sea O no creyente (y con ma- 
después, a título de experto de yor razón si es cristiano), esté o no en estado 
ón reolórica, en la asamblea de tras Ye gracia, se oriente o no hacia Dios, 
E Conca (1962-1965). Nombrado lesquiera que sean sus conocimientos 


o vi miembro de la comi- PO'2NCIas, o incluso sus negaciones, tiene, de 
forma ineluctable, una relación de base con 


ios e incluso, según la doctrina tradicional de 
los = padres de la Iglesia, un nexo orgánico 
con el Logos encarnado. De Lubac nunca ha 
dejado de escrutar el misterio de esta relación 
primaria del hombre con Dios, facultad de- 
seante y capacidad de acoger el misterio, ple- 
namente revelado en Jesucristo, y de explorar, 
profundizando paralelamente, cada vez más, la 
radical novedad que representa el cristianismo 
en la historia espiritual de la humanidad. 
1) El hombre es un misterio para él mismo. 
«Con bastante frecuencia, algunos razonan 
como si todo el misterio estuviera del lado de 
Dios, y como si nada en el hombre escapara al 
imperio de la experiencia común o de la razón 
natural, Así, toda nuestra historia sería, al me- 
nos en teoría, transparente para nosotros, y 
tendríamos la clave de todo lo que en ella se 
manifiesta. Y ello —estima De Lubac— es una 
ilusión. ¿Quién podría, si reflexiona en ello, 


ento 


Lettres 


= Juan XXIII, en agosto 


y cua- 
y sus ig- 


Ias 


Pab 
zemacional (1969-1974), será 
z de los secretariados pontifi- 
rerentes no cristianos y para los 
Consejero de la colección 
Íundador, junto con Daniélou 
ox, 1905-1974, obra colectiva, 
la colección de textos patríst- 
iennes», fue dirzctor de «Re- 
cience religieuse» desde 1947 a 
bro del comité fundador de la re- 
», del que dimitió en el mes 
de 1965, tomará también parte 
Urs von Balthasar, en la 
revista católica internacional 
“yo comité participa hasta 
gdo miembro del Instituto 
nas morales PE 
“monseñor G, picas) e 
== g doctor honoris Fa 5 y 
de Ene lead 0 causa de varias 
al cardenalato en 


* 


“e 
1977, Ele 
Cie 


és 
a 


00 us obra de H, de atenerse a tal división? Valde profundus est ipse 
Lo "la, Y abarca de Poba; estan homo,» Constatar que el hombre es un «mis- 
o hasta eJ de los pa c el estudio terio» no significa en absoluto afirmar que es 
ig umani PreSentantes yn ser irracional, absurdo, y que por tal razón 

a, mo ateo, desde la = debería renunciarse a todo esfuerzo de com- 


tolon? 
COlogia m 


oderna, desde prensión, Tampoco significa calificar la reali- 


» a las singulari- 
entonces sigue 
ue cuando se trata de po- 


deberían in- 


y ne 


1027 


¡dad humana como «una verdad provisional- 
| mente inaccesible a nuestra investigación, un 
campo aún no abierto a la razón humana, pero 
que ésta, al volverse adulta poco a poco, podría 
esperar reducir o recuperar como suyo». El 
misterio del hombre «está para siempre fuera 
| del alcance del hombre, porque es cualitativa- 
! mente diferente de todo otro objeto de las cien- 
cias humanas, pero al mismo tiempo concierne 
al hombre, nos afecta, actúa en nosotros y su 
revelación nos ilumina sobre nosotros mis- 
| mos.» Presencia real e inaprehensible, o, más 
exactamente, susceptible de exploración infi- 
„nita, el misterio de nuestra naturaleza com- 


-> 
A 4 el hombre en sí mismo y para sí mismo. 
v 
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£L 
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, entre ambos. No tiene más que explorar, en 
| primer lugar, la realidad de su propio misterio. 
| En lugar de la palabra «misterio», De Lubac 
| emplea también el término «paradoja» en el 
sentido que le da sobre todo = Kierkegaard 
para designar el misterio único de Jesucristo, 
| Dios hecho hombre, designado por san — Pa- 
| blo como «el Misterio» por excelencia o, por 
¡los padres de la Iglesia, como «la paradoja de 


*las paradojas». 

2) El deseo universal de lo sobrenatural. El 
análisis del deseo de Dios inherente a la naru- 
raleza humana como tal es el núcleo en el que 
se origina toda la obra de De Lubac. El autor 
de Surnaturel (París 1946) rescata aquí esa idea 
fundamental de santo —> Tomás de Aquino 
contra las deformaciones de sus comentadores, 
en especial Cayetano (cf. Augustinisme et théo- 
logie moderne, París 1965). Independiente- 
mente de toda revelación histórica, existe en 


todo hombre, estima De Lubac, un «punto sa- | 


grado» del alma naturalmente vinculado con 


Dios. Lo propio del hombre, que por natura- ' 


leza no es ni Dios ni parcela de Dios, sino 
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lo divino. «Si la razón de todo hombre puede į 
en teoría alcanzar un cierto conocimiento de la 
existencia de Dios, aunque no sin riesgo de 
mezclar concepciones erróneas, quizá sea lícito 
pensar que, en todo hombre, el fondo del alma 
es capaz, en ciertas circunstancias privilegia- 
das, de sentir algo de la presencia divina, in- 
cluso si la razón no ha desempeñado previa- 
mente su papel, incluso si no sabe reconocer la 
realidad que acaba de hacerse sentir.» Tales son 
el fundamento y el fondo de la experiencia mís- 
tica, universalmente observada en la historia 
humana, cualesquiera que sean las áreas y los 
grados de civilización, desde lo que Cl. > 
Lévi-Strauss llama el «pensamiento salvaje» 
hasta el mundo secularizado de las sociedades | 
industriales avanzadas en las que lo sagrado, 
más que eclipsarse o desaparecer, se disimula o ` 
se traspone. 
De Lubac ha explorado las armonías de la | 
doctrina del deseo natural de Dios y ha des- | 
arrollado las implicaciones teológicas y antro- | 
pológicas de las mismas, especialmente en Sur| 
les chemins de Dieu (París 1956) y en Le mys-! 
tere du surnature! (París 1965). Pero puede de- 
cirse, sin exagerar, que es la búsqueda de las 
huellas multiformes de este deseo universal 
constitutivo del hombre la que ha inspirado su 
modo de enfocar tanto las civilizaciones o cul- 
turas no cristianas como la historia del pensa- 
miento judeocristizno e incluso de los diversos 
representantes del areísmo moderno: —> Feuer- 
bach, => Marx, > Comte, —= Proudhon, => 
Nietzsche y, más recientemente, E. — Bloch. ! 
La convicción de la presencia incoariva de un 
preconocimiento del verdadero Dios cn todo 
hombre, independientemente de un proceso ' 
especulativo de elaboración racional reservado , 
a una élite, ha llevado quizá a De Lubac a real- ` 
zar la grandeza religiosa del — amidismo, ge- ' 
neralmente despreciado por los especialistas en | 
— budismo (Amida, París 1955, es la primera 
monografía sobre este tema aparecida en len- 
gua francesa). Al fijar su atención en las aspi- 
raciones fundamentales y universales del alma 
¡ humana, De Lubac se sitúa en el linaje de los 
| grandes apologistas cristianos cuyas grandes 
intuiciones prolonga, afina, profundiza y ac- 
tualiza, aprovechando tanto el progreso del 
pensamiento como los múltiples logros de la 
ciencia de las religiones. Sus Opiniones coin- 


| 
t 


«imagen de Dios», es el apetito preformado de | ciden en lo esencial con las de los padres de la 
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Iglesia, según los cuales «el Logos de Dios, tajas positivas. Al hacer surgit los contrastes, 
nunca ha dejado de estar presente en la extirpe | proporciona al creyente una comprensión más; 
humana» (san Ireneo). Su obra es, en gran, clara y más diferenciada de su fe, al mismo | 
parte, una exploración metódica de lo que = tiempo que lo estimula y lo cleva por encima! 


Tertuliano llamó, en una expresión a menudo de toda interpretación mediocre.» 
mal comprendida, el anima naturaliter chris- 
tiana (cf. Paradoxe er mystère de l'Église, Paris 
1967, págs. 125ss). 

3) La engañosa unidad de las religiones. 
Con mucha agudeza De Lubac se ha dedicado 
a demostrar cómo y por qué, a pesar de las apa- 
rencias, el misucismo, extendido por todas 
partes, tanto en las religiones instituidas como 


fuera de éstas, no es siempre igual. Las tesis, 


las demostraciones o la coinci 
monios en favor de la unidad 


tundan, en su OpIMon, «en un 


espiritual 


1 


-unidad ascendente de las reli- tual. 


225 COMO por 


nica necio 


g9, tEmpoco comp 


gcsmo sistemi 


tentes. «$i hay un zema en 
claridad de j 
espirituales»; desde este punto de vista, «pen-  blicaciones no son fruto ni de un trabajo de es- 
sar que es importante insistir en los puntos co-  pecialista, mi de una investigación puramente 
n vez de perderse en curiosa». Entran en el género, a menudo in- 
sus diferencias, es, fravalorado por desconocido, de la gran apo- 
der sas de un modo demasiado su- logética cristiana, la de un san Ireneo, un Ori- 
perficial. Esta insistencia en el denominador. genes, un san — Agustín o, más próximo a nos- 
común es tan estéril como lo son muchas dis- otros, un Newman. Dando una consideración 
cusiones, Es estéril porque impide comprender honesta y lo más completa posible a las posi- 
nada. Las religiones y las sabidurías humanas ciones exteriores o incluso opuestas a la fe cris- 
no son otros tantos senderos que escalan, por tiana, de tal manera que el no creyente se sienta 
diferentes vertientes, la pendiente de una mon- realmente comprendido, la actitud del apolo- 
taña única. Más bien podrían compararse, en gista implica además un esfuerzo conjunto de 
M respecuvos, con otras tantas cum- profundización y de exposición de la doctrina 
residien - . e: A 

e Oi Sra q ed de mii o o 
la cumbre más alta, corre el riesgo de e l A E valor ela bs 00s ge 
Ima R ncon- quienes no creen, Así, lejos de i a 

trarse más alejado de la mera 5 iscipli de paa 

En que todos los de- disciplina menor, la apolopé 

más. Finalmente, es en las altas cimas donde se como la discipli lana a 
produce la chispa de los grandes conflictos,» ! c lo SELA olonia Cop eta miia 
Tal método de comparación, observa entre de j Mena Fla y mas exigente que haya, pero tam- 
réntesis De Lubac, «no deja de tencr sus ca | eE e Porque es muy cierto que, 
} con mucha frecuencia, en el transcurso de los 


munes de las religi 


Q 
a] 
[E] 
t 
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tao; 
o 

F. 
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4) El hecho multisecular del ateísmo místico. 
Si todo hombre es «imagen de Dios», si, dicho 
de otra forma, el deseo de Dios es constitutivo 
de la naturaleza humana, y cualifica el fin úl- 
timo del hombre y el sentido de su existencia, 
¿cómo explicar el ateísmo? Porque el ateísmo 
es un dato histórico innegable, muy anterior al 
cristianismo, antes de haberse desarrollado y 
extendido en el Occidente cristiano bajo las 
acia de testi- formas seculares con que lo conocemos hoy. 
lel misticismo se El misticismo ateo de origen oriental es uno de | 
examen super- los hechos más importantes de la historia de la , 
ficial de los textos, sacados fuera del contexto humanidad. De Lubac se sintió muy pronto 
os, así como impresionado por el budismo, al que nunca ha 
rencias cua- dejado de considerar como «el» mayor acon- ; 
5 cue se encua-  tecimiento humano, tanto por su originalidad ; 
periencias descrizas». De Lubaccon- y su expansión multiforme a través del espacio 
vanas y superficiales las esotéricas pre- y el tiempo como por su profundidad espiri- | 


Así, guiado al principio por Jules Moncha- 
nin, hizo del budismo uno de los temas de su 
unicidad del hecho cristiano. enseñanza de historia de la religión y más 
e el antmis-, tarde, en 1950, reemprendió un estudio que 
co de ciertos teólogos protes- dio lugar a tres obras: Aspects du bouddhisme 
en el que se necesite (Paris 1952), La rencontre du bouddhisme et de 


„ es el de las grandes opciones’ l'Occident (1952) y Amida (1955). Estas pu- 
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siglos, «son las necesidades llegadas del exte- uar modalidades, a toda la hy- 
rior las que forzaron a la teología, sucesiva+  manidad. ¿Nacido en el Occide 
mente, a hacerse más precisa, a desarrollarse, a este ateísmo que se llama a ve 
criticarse y a pu rificarse». . ed ssanie todo un anticristia 

Así, sin pretender haber conseguido esa N oca en sus estudios sobre Feuer- 
«comprensión cristiana del budismo», que ach, Marx, Proudhon, A. Comte, Niet 


a i j : 
evocaba R. Guardini como una tentativa jamás (Le drame de humanisme athée, Parí 


zsche 


al menos asegurar, Affrontements mystiques, París Ae 
> me 


escribe De Lubac, al principio de Aspects du et sens de l’homme, París 1968) o en alguno 
bouddhisme, «que, en una incesante medita- herederos modernos (y a menudo abusivos) de 
ción, no sólo nos hemos esforzado por hacer Joaquín de Flore (cf. La postérité spirituelle 
justicia al budismo y por rectificar algunas de Joachim de Flore, París 1979 y 1981). Por lo 
apreciaciones demasiado sumarias sobre él, demás, el único común denominador dee 
sino que, pensando en las lejanas condiciones ateísmo es el de, bajo mil formas diferentes 
de su origen y de su desarrollo, le hemos pro- negar o desligar unos de otros a los misterios | 


da simpatía. Esperamos de- de la religión cristiana, ya sea la revelación de 


Pero cua i hist 
4 usa también el contraste entre Sakya-  rualización del don inagotable del espíritu por 


nano.» 
; Para De Lubac, la esencia religiosa del bu- se presenta como una nueva mística en un pen- 
| dismo es ambigua. Lo es, en primer lugar, a sador como Nietzsche que no duda, por lo de- 
Í causa de su situación histórica antes de la apa- más, en aliarse con el ateísmo budista del que, 
| rición de Cristo y fuera del ámbito de la re- antes que él, — Schopenhauer se había hecho 
f velación mosaica y, en segundo lugar, a causa ardiente paladín en Europa. 
| de su permanencia ligada a la universalidad de Todas estas formas de ateísmo anticristiano, 
¡la fibra humana profunda que ha tocado el bu- y por ello mismo antisemita, no son solamente! 
| dismo. Aparte de que sería vano imaginar el fuerzas exteriores a la Iglesia de Cristo, son po-| 
' encuentro de Sakyamuni y de Jesús, no se po-  derosas tentaciones que atraviesan el corazón: 
| dría zanjar a priori la cuestión de saber si su de los creyentes y amenazan desde el interior, 
| doctrina se opone de forma inevitable al cris- a la fe cristiana e incluso, más concretamen- 
Í tianismo o si muchas de las cosas del mismo te, a la Iglesia católica. Desde este punto de 
el más penr 
en un primer 
tificación y de coartada a la inclinación, no epi- momento, destruir a la Iglesia, cuanto desna: 
iente pi ara utilizarla para 
¿a la llamada de Dios, del Dios personal. Pero sus fines intentando convencerla de que det 


paración negativa, por medio del vacío», con Comte). Á este respecto, ad 'ferencia 
«el terrible peligro, sin embargo, de que ese va- siempre ha observado que exi igtjanismo 
d 


roudhon Y *, 


que el mensaje de pascua no haya resonado en relativo y aun religioso de un joro y EOS 

el alma búdica con acentos triunfales». antropomaterialismo atco, 2 ls gmt 
3 . : ¿mulos. 

5) El drama contemporáneo del humanismo cuente, de Marx y de sus émulos, pe quel 


ntre quienes Pe epe plan 


ateo. Al lado del misticismo ateo de origen ferencia esencial € sólo , 
plantca y resolve ) 


oriental, cuya permanente seducción puede re- humanidad sólo se 


. uc pa 
sultar, todavía hoy, de alcance universal, una — tearsc) los problemas rt piensa PA 
poderosa corriente espiritual tiende a impo- quienes estiman qué el ho 
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turaleza más allá de lo que s S dido, alcanzar dades o de religiones instituidas constituya 
y, en SU más violenta negación, continúa pre- POr si mismas «preparaciones evangélic yan 
» acaba uno de debatirse «intuiciones precristianas». Sólo lo due z o 

e realiza 


sintiendo que nunca 

“entra Dios. Á causa del absoluto que mora en 
contra k 

el deseo humano, nO €S seguro que, de estos 


dos, sea el primero el que menos riesgo corre 
de cere la idolatría, sobre todo si, como de- 
cía Origenes, idólatra es «aquel que relaciona 

etructible noción de Dios con cualquier 


su indestruc i i i 
n vez de con Dios mismo» (Prou dhon et 


m ellas el movimiento natural instintivo del 

ma que se abre a Dios puede, en últi A 

mino, anticipar el recibimie j h pa are 
divina y hace al hombre ca ka Maia 
teologal (cf. prólogo a La es tacto deife 
8 x $ mystique et les mys- 
tiques, París 1965), ) 
ino y a lación del Ja a TE 
mano. En el inmenso trab ao mistico hu- 
enseñanza y sus publica bajo requerido para su 
Dureligiones De a sobre historia de 
g nfiesa haber encon- 
trado la «confirmación; con una claridad cada 
vez más convincente, de la extraordinaria uni- 
cidad del hecho cristiano en la frondosa in- 
mensidad que ofrece a nuestra mirada la his- 
toria espiritual de nuestra humanidad» y haber 
sacado de este espectáculo «el objeto de una 
admiración no más fundada, ciertamente, pero 
sí más reflexiva y más maravillada» por lo que 
debe llamarse «la novedad cristiana». No podía 
dejar de encontrar en su camino el misterio del 
rechazo de Cristo en Israel, en páginas muy 
originales que explicitan el sentido puramente 
no a la realidad del misterio de teológico de la perfidia judaeorum compren- 
s correlativa a la aspiración del alma y no dida desde entonces, y sobre todo en nuestros 
er reducido sólo 2 esa aspiración. Más días, de forma aberrante (cf. Exégése médié- 
vale, les quatre sens de PÉcriture, t. HI). De 
Lubac no ha dejado de investigar y de profun- 
dizar en esta «novedad absoluta», imprevisible, 
inaudita, de Cristo, sin pretender nunca ha- 
berlo conseguido por completo, y menos aún 
sin intentar agotarla (cf. su contribución a La 
révélation divine, París 1968, y La foi chré- 
tienne, París 1969). 

No se puede confundir, y menos aún susti- 
tuir, la parte profunda y universal del hombre 
que espera la revelación con la revelación 
misma, ni pensar que siendo una simple facul- 
tad receptiva, esté en condiciones de conocer 
su objeto sin comenzar por recibirlo en su irre- 
ductible novedad y, con mayor razón, antes de 
haberlo recibido y asimilado. El hombre, ima- | 
gen de Dios en su condición nativa, está en úl- 
timo término destinado a la «semejanza», a la 
unión real con Dios. La revelación histórica de 
Dios en Israel y, en la plenitud de los tiempos, ! 
en la venida de su Hijo único Jesucristo, trans- | 
mitida por la Iglesia hasta cl fin de los tiempos, | 
es la condición objetivamente dada a todo | 


cosa € - n 
le ristianisme, Paris 1945). 

6) Las raíces del ateísmo. Más allá del com- 
paratismo, que intenta sacar a la luz, bajo apa- 
aras uz 
rentes similitudes verbales o temáticas, las di- 
vergencias radicales que caracterizan al misti- 
cismo ateo, antiguo o contemporáneo, y a la fe 
ha dedicado a ana- 


dido transmutarse en los más 


futo ilusorio del esfuerzo del 
isfacer por sí mismo la 
z capacidad deseante que 
misucismo natural no es fun- 
ateo, es normalmente reli- 


o mísuco del hombre es, en su uni- 
k condición subjetiva necesaria 
pea ia recepción de la revelación de Dios en 
sems. El ateísmo en el misticismo viene de 
sel hom n puede creer o querer encontrar 
< Ce acoger a lo divino, en sí misma 


misticism á 
Wedi O natural es lo más elevado que 
- el nom N i 
ES Dio e i exceptuamos su asenti- 
lOs reve i 
is: me ado, Pero «si permanece 
rela y quiere segregar su propio 
e Ími ñ 
a Por sí mismo, se convierte 
a a Puede extraer de su 
Las sentimi 
Pin dl mento, pero no la ex- 
Saind entmiento y menos aún la 
Pe ISmo, í 
Pia E Allí donde la busca es 
fuen, _. OPOE Se encye i j 
niat e incluga cuenta la resistencia 
ind. M más irreductible, a Ja re- 
"Desde est i 
bol ql Que Mone e Punto de vista, De 
} A 
Ee mn, no piensa que 
smo, de espirituali- 


/ 


F 


| vivo y verdadero. Así, basada en la «imagen», 


| 
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entre el alma y Dios 


la unificación, 


más alta cumbre. Porque, 
se da la unión, no la absorción o E 
es decir la identificación; se da el amor m 


hombre para entrar, por medio del movi- 
miento libre de la fe, en el proceso de la «se- 
mejanza», o, dicho de otro modo, de la unión 


mística, nupcial, propuesta por el Dios único, tuo.» 


8) El sentido verdadero de la teología Ta 
gativa. En todos sus trabajos De Lubac resalta 
un componente importante, aunque a menudo 
desconocido o subestimado, de la fe y de la es- 
piritualidad judeocristiana: el de la teología ne- 
gativa o para ser más exacto, el del proceso de 
negación (via negationis) intrínsecamente co- 
rrelativo con la afirmación de Dios. La «vía ne- | 
gativa» es inherente a la estructura ontológica | 
del deseo de Dios constitutivo del hombre; ella | 
es la que preside la eliminación espontánea oj 
sistemática de todas las representaciones in-! 
adecuadas de lo sagrado, de lo sobrenatural, de 
lo divino, de Dios mismo, al igual que denun- 
cia de modo implacable todas las formas de 
idolatría, desde las más groseras a las más su- 
tiles, en las que se extravía el deseo humano. 
Inherente a todo hombre, en la medida en que 
éste lleva en sí la imagen de Dios, esta capa- 
cidad de negación correlativa de la afirmación 
en acto del único Dios verdadero, lejos de dis- 
minuir, se radicaliza, se fortifica, se afina y se 

hace más profunda a medida que el hombre se 
nutre del contenido de la revelación judeocris- 
tiana. El exclusivismo implacable de ésta, que 
hizo pasar a los cristianos por ateos a los ojos 
del mundo antiguo, no elimina, sino que rea- 
liza, aunque de forma absolutamente impre- 
visible, el elemento negativo que procede de la 
afirmación «natural» de Dios. No es posible, 
pues, equivocarse sobre la verdadera natura- 
leza, el origen y el fin de la via negationis. Está 
en las antípodas del ateísmo o del antiteísmo, 
con los cuales se pretende a veces confundirla. 

Más aún: la verdadera vía negativa denuncia 

precisamente en el ateísmo la ilusión suprema 

y el último refugio de la idolatría, incluso 

cuando, como en el budismo, el ateísmo se 

desdobla o se consume en un acosmismo y un / 
anantropismo. En su esencia, en efecto, el es- 
piritu del hombre no es «lo que niega». «No 
es rebelión, ni oposición, ni contestación, ni 
rechazo, es, fundamentalmente, adhesión. / 

Todo rechazo válido se explica y se justifica 

por las exigencias de esta adhesión. Tenemos 

necesariamente que dar nuestro consenti- 
miento a este movimiento alternativo en el que 
el “no” procede del sí para dilatarlo sin fin.» ~ 


la mística cristiana propiamente dicha sacia ple- 
namente y transfigura el misticismo natural 
propio del alma humana colmándola, más allá 
de lo que podía creer, esperar y desear, del ob- 
jeto y del mediador que no podía darse a sí 
misma y ni siquiera imaginar. 

Sin embargo, puesto que se desarrolla «bajo 
la acción del misterio recibido en la fe, misterio 
que es el de la encarnación del Verbo de Dios 
revelado en la Escritura», la mística cristiana es 
la comprensión, llevada hasta sus últimas con- 
secuencias, del Antiguo y del Nuevo Testa- 
mento, siguiendo sus cuatro dimensiones tra- 
dicionales, «cada una de las cuales implica a la 
siguiente: historia, “alegoría” o doctrina, mo- 
ral o “tropología” y anagogía (o escatología)». 
«En la sumisión al dato histórico-doctrinal y 
en su asimilación reside el fundamento obli- 
gado de la unión.» Por otra parte, «el sentido 
anagógico, por medio del cual el espíritu se 
eleva hasta Dios en una intuición única, lejos 
«de excluirla o de zafarse de ella concentra en sí 


la riqueza de los tres sentidos precedentes; su- 
one toda la realización histórica de la salva- 
ción, base indispensable y permanente, con- 
cedida por Dios», por y en la tradición de la 
Iglesia así como en toda la economía sacra- 
mental. 
F Así, de manera paradójica, se encuentran 
[unidos en la síntesis católica «lo histórico y lo 
} espiritual, lo institucional y lo personal» (Ca- 
| tholicisme, París 1938; Histoire et esprit, l'in- 
telligence de l’Écriture d’après Origène, París 
1950; Méditation su l’Église, París 1953; Exé- 
gèse médiévale, les quatre sens de l'Ecriture, 
París 1959-1961-1964; Pic de La Mirandole, 
¡París 1974). La mística cristiana es esencial- 
[mente «personalista», no fusión sino libre 
[unión en la distinción mantenida tanto de las 
[naturalezas como de las personas divinas y hu- 
Fmanas, Por eso le tiene apego al símbolo del 
| matrimonio espiritual. Este símbolo esencial- 
| mente bíblico no es para ella «una cosa esoté- 
| rica, un tanto vulgar, y no muy adecuada para 
traducir la realidad mística. Por el contrario, 
manifiesta un carácter esencial de la mística, 
| considerada no sólo en su devenir, sino en su 


ad 
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Tal es, en última instancia, el «sí» bíblico de 
la fe judeocristiana: «Sí al Ser, sí a la creación 
y a su Creador, sí a la Iglesia que nos hace pre- 
sente al Salvador. Es el “sí” en su plenitud dado 
a aquel que nos libera derribando a nuestros 
ídolos, arrancándonoslos del corazón. Sí a 
Dios, al Dios cada vez más grande, es decir al 
Ser inagotable que está más allá de todo lo que 
podemos decir y pensar de él. Su afirmación 
incluso nos fuerza a entrar en la vía negativa, 
no para un replanteamiento ni para una vuelta 
atrás, sino para una fidelidad más real a este 


ho. 


“sí” en el cual nuestro ser se realiza.» 
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LUCAS (evangelio y Hechos de los apósto- 
les). El tercer evangelio y los Hec! j 


apóstoles se presentan como las do vertientes 


autor trara de referir como historiador 
damente informado «todo lo que Jesús hizo y 


1 
€ ias primeras co 


=] 
à 
a.” 


¿Ac 1,1-2}. El eva 


1,8). 

El tercer evangelio sigue el mismo esquema 
que los de — Marcos y — Matco: después del 
bautismo comienza la misión de jesús en Ga- 
lilea (Le 4,14-9,55), Siguen la subida a Jeru- 
salén (9,51-19,2£) y la estancia en la ciudad 
con el relato de la — pasión yl resurrec. 
ción (19,29-24,53). La importancia de Jerusa- 
lén con su — templo aparece fuertemente sub- 
rayada al comienzo y al final del libro, En 
comparación con Marcos, se advierten algunas 
omisiones (así, Mc 6,45-8,26 no tiene equiva- 
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lente en Lucas), y sobre todo, adiciones im- 
portantes. Lucas añade: 1) Los relatos de la in- 
fancia (Le 1,5-2,52), en donde, en virtud de un 
asombroso juego de paralelismos, la figura del 
Bautista aparece estrictamente subordinada a la 
de Jesús, al que se aplican los títulos cristoló- 
gicos de Hijo de Dios, Salvador y Cristo. 2) 
Lucas añade también el discurso de las — bien- 
aventuranzas (Lc 6,12-49) en un texto análogo 
al de Mt 5-7. 3) Introduce, sobre todo, una 
larga secuencia que recoge «palabras» de Jesús 
(Le 9,51-18,14) tomadas parcialmente de una 
fuente común a Mateo y a Lucas. 4) Los relatos 


de la resurrección (Le 24). Por lo demás, Lucas' 


sigue en general el texto de Marcos, bien que 
reescnbiéndolo en un griego más cuidado, y 


sabe interesar e instruir al lector recurriendo a; 
escenas cuidadosamente compuestas, como la 
parábola del hijo pródigo o el encuentro de Je-' 


sús con los peregrinos de Emaús. 

La tradición eclesial, ya desde san — Ireneo, 

a finales del siglo 11, identificó al autor con el 
médico Lucas mencionado por Pablo en Col 4, 
14; Flm 24 v 2Tim 4,11. Se trata en todo caso 
de un escritor helenista bien dotado, el desti- 
natario de cuvo mensaje es una comunidad 
convertida del paganismo; su obra data de los 
años 70 2 80 de nuestra cra (después del evan- 
gelio de Marcos y probablemente después de la 
ruina de Jerusalén, en el año 70). El libro de 
los Hechos tiene el mismo autor, en algunos 
matices que hacen suponer un breve lapso de 
tiempo entre las dos vertientes de la obra de 
Lucas, 

El libro de los Hechos sigue una progresión 
geográfica v temática a la vez: es el relato de la 
expansión de la palabra cristiana, desde la ve- 
nida del — Espíritu el día de > pentecostés 
hasta Roma. Con todo, resulta difícil dividir el 
libro en secciones precisas. Los capítulos 1,1- 
11,26 sitúan la historia en el mundo Judío, en 
Jerusalén y en Samaria; siguen los distintos pe- 
riplos de las misiones paulinas. Se advierte la 
Importancia capital del capítulo 15, consagrado 
a la asamblea de Jerusalén: es la última vez que 
aparece — Pedro; en adelante el libro hablará 
sólo de los hechos de —, Pablo, La misión entre 
los paganos, que Pedro había iniciado con la 
Por = Sda n) ndo (10-11), es 
Sann ai E A que ha defendido 
ens Lo “ | r os paganos conver- | 

y Judía. En el artículo Pa- 
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blo se encontrarán indicaciones más precisas 


n' del libro de los Hechos a 


del Apóstol de las na- 
los límites de la do- 
omite la «co- 


sobre la aportació 
nuestro conocimiento 
ciones, pero también sobre s 
cumentación de Lucas. Así, éste 


a la que Pablo (2 Cor 8-9; Rom 15,22- 
portancia para subrayar la 
dades con la Igle- 


lecta», : 
29) otorgó gran im s 
unidad de las jóvenes comunı 


sia madre de Jerusalén. | , 
Se advierte la relevancia de los discursos en 


todo el libro de los Hechos. Los historiadores 
antiguos utilizaban los discursos para explicar 
una situación o poner de manifiesto la psico- 
logía de los protagonistas. En Lucas, los dis- 
cursos tienen un alcance doctrinal. Transmiten 
los temas capitales de la predicación apostólica 
y han conservado numerosas expresiones ar- 
caicas. El discurso de Pablo en el Areopass 
(Act 17), justamente célebre, constituye el pri- 


mer encuentro entre el cristianismo y el hele- 
nismo. 
} Para escribir los Hechos, Lucas utilizó un 
: gran número de tradiciones recogidas en las di- 
| versas Iglesias, y especialmente en las fundadas 
| por Pablo. No deja de poner de manifiesto, sin 
“embargo, su teología personal, que H. Con- 
zelmann ha sido el primero en estudiar en pro- 
fundidad. Aunque griego de origen, Lucas 
Otorga un puesto importante al Antiguo Tes- 
tamento en toda su obra e intenta mostrar 
cómo el cristianismo realiza las promesas he- 
¡chas a Israel. De modo muy significativo, en 
| su discurso inaugural pronunciado en la sina- 
‘goga de Nazaret, Jesús se presenta como el 
¡Ungido del Señor que viene a traer la buena 
| nueva a los pobres (4,18). Lucas, «escritor de 
la mansedumbre de Cristo», como decía 
| Dante, recogió cuidadosamente todo lo rela- 
ES con la misericordia de Cristo, su am- 
A alos pecadores y a los marginados, 
1 za para con las mujeres... Lo que 
Eten da sin embargo, el rasgo más original 
el proyecto teológico de Lucas cs haber des- 
tacado el «tiempo de la Iglesi 
O por el don del Es 
río e 
Mediano dada Pi de Persecución. 
del pl .evocadores fija los rasgos 
, munidad y Ofrece u 
devida cio] y n programa 
eclesial que nutrirá c] ferv 
turas generacio i Sa a 
ciones, El interés concedido al 


su pasado y su por- 
espera, a veces an- 
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siosa, del retorno del Señor (> parusía, , 
racterística de toda la primera generación po 
tiana. Pasado ese período, Lucas la e 
realizar su trabajo de historiador. Podido 
— Evangelio y evangelios, > Pablo, > Pe 
dro. - 
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los apóstoles, Herder, Barcelona 1981; J. Kürzıs- 
GER, Los Hechos de los apóstoles, 2 vols., Herder, 
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CHARLES PERROT 


LUCES (filosofía de las) Hablar de filosofia 
de las Luces, en el siglo xvi11, es referirse, re- 
chazando la escolástica y la metafísica clásica, 
a una voluntad de huir de los sistemas abstrac- 
tos y de ejercer un control racional en todos 
los terrenos: político, jurídico, religioso, etc- 
1. PRIMERAS APROXIMACIONES. Las gueras 
de religión terminaron después de los tratados 
de Westfalia (1648): las «motivaciones religio- 
sas no intervienen ya más que en la p a 
terior» (Gusdorf). Así, por ejemplo, cuando 


A J unque 
revocó el edicto de Nantes en liata a 
en el siglo xvii continuaron las guerr habían 

jernos y M 


sólo interesaban ya a los gobie alar que 
perdido el poder de movilización pop” cor . 
tuvieron los conflictos religiosos. n late] 
diciones se pudo hablar de la «Europ cars 
zón ilustrada», de la «República ia! o 
una Europa que era «un Estado le por 
muchas provincias» y en la qu 


t 
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¡entos y los libros se difundían desde Cádiz deísmo), temas culturales bien conocidos del 
ga Perersburgo. Ánte un cristianismo que Patrimonio de Occidente, Perpetuados E | 
a lativizado, ¿no podemos pensar en un permanencia de la —, francmasonería o 
, a 


arece re: 
nuevo CO! 
| ternacional, 


ntrato colectivo, un nuevo orden in- 
una Europa de la razón, ilumi- 
da, cuya lengua común podría ser el francés, 
ae ua más racionalizada debido a los es- 
la keng de Richelieu y de Luis xiv? 
q Europa francesa» es ciertamente un 
poa embargo, no es necesario recordar 
mec mayor parte de los intelectuales reciben 
Piesis «en su versión francesa» (Gus- 
A poder total de la razón, de la yi na- 
wral, > tolerancia, > deísmo, para algunos, 
mo y > ateísmo para otros. Para la 
resuelta oposición a todo lo relacio- 


Precisamente en el siglo xvir 

En esta perspectiva, «la ideología de las Lu- 
ces... elimina toda distinción de ran 
hombres, que son definidos 


y reivindica la institución de un orden con- 

orme a i 1 

pai nea normas de la universalidad, 
e la igualdad y de la justicia» (Gusdorf). 


materialis 
3. EL «MODELO INGLÉS». El comienzo del 


mayoría, 
nado con lo sobrenatural. 
2, ALGUNAS EXPLICACIONES. Paul Hazard, 


en un libro célebre, La crisis de la conciencia 
europea, ha analizado hace poco los múltiples 
aspectos de la lenta transición que permite 
comprender el paso, entre 1680 y 1715, de un 
clasicismo muy oficialmente católico, a la era 
de las Luces. Se trata de un movimiento de 
pensamiento, de una realidad de orden idco- 
lógico, que utiliza lo escrito considerando de 
una manera nueva los valores establecidos y 

quiere instaurar un nuevo orden de relaciones 

entre los hombres. Este esfuerzo es el aspecto 

más característico de la cultura que en el siglo 

xvn dominó en Europa, 

Las razones profundas de esta búsqueda son 
Ja conocidas: considerable progreso de las 
tencia (el nombre de Newton 1642-1727 está 
5 as del racionalismo), incre- 
ii o particularmente los de los 1 o 
Memo de a por consecuencia un au- — tico-religioso. 
ideas esablecid EER que perturban las 4, FRANCIA SINTETIZA LAS IDEAS DE LA 
: » crisis financiera sin fin, par- ILUSTRACIÓN. La primera síntesis cultural de la 


tiende que el hombre se basta a sí mismo y no 
tene ninguna necesidad de pedir a la religión 
explicaciones sobre su origen ni de esperar la 
felicidad fuera de la tierra, El régimen político 
de Inglaterra en este período, que ha dejado de 
lado con Guillermo de Orange, rey extranjero 
pero bien aceptado, toda idea de absolutismo, 
permite que se instaure en el siglo xviii un sis- 
tema parlamentario (evidentemente discutible, 
pero real) y que los gobiernos tengan una in- 
fluencia directa en la expansión económica y 
colonial del momento, teniendo en cuenta que 
desde la — reforma del siglo xv1 (> anglica- 
nismo) existe un verdadero pluralismo polí- 
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ciones religiosas son anticientíficas y contra- cia su intención de no fiarse más que de la ex- 


dictorias unas con otras. 

Las grandes obras francesas, cuya letra y es- 
píritu atravesaron Europa como verdaderos ar- 
tículos de exportación, fueron escritas por 
Montesquieu (1689-1755) —Del espíritu de las 
leyes, en 1748—, por el impulsor de La Enci- 
clopedia, Diderot (1713-1784), cuyo primer 
volumen se publicó en 1751, por Voltaire 
(1694-1778) —El siglo de Luis XIV (1751), en 
el que el autor insiste sobre la importancia del 
reino del gran rey en el impulso dado a las ca- 
pacidades de la razón; Ensayo sobre las costum- 
bres (1756), en el que Voltaire muestra que más 
allá de los posibles desplazamientos de las 
fronteras políticas, existe una civilización eu- 
ropea— y por Rousscau (sus dos célebres Dis- 
cursos son de 1750 y de 1754). Algunos de estos 
autores impulsan la reforma de las costumbres 
y de las instituciones ante los «reyes filósofos», 
como Federico 11 de Prusia (1740-1786), Ca- 
talina 11 de Rusia (1762-1796), María Teresa de 
Austria (1740-1780) y después su hijo José 11 
(1780-1790). ¿No fue Diderot el consejero de 
Catalina 11 y Voltaire el de Federico 11? 

Mientras que en tiempos de Pascal (1623- 
1662) la grandeza de la razón era inclinarse ante 
la autoridad, Voltaire, inspirándose en Bayle y 
en Locke, incluso en Spinoza (aunque no hay 
que olvidar el odio apasionado de Spinoza por 
los textos sagrados y por los dogmas, hasta el 
punto de provocar la indignación de + Renan) 
quiere separar el dominio de la razón del de la 


, revelación. Esta razón humana sólo descubre 


«una religión natural sin dogma y sin teolo- 


| gía», una simple moral natural, base común de 


todas las religiones supuestamente reveladas. 
Voltaire apela al rechazo de todo fanatismo y 
de toda intolerancia por parte de la razón, pero 
puede ya sutilmente engendrar impiedad, in- 


periencia. 


Estas reflexiones llevan a rechazar toda ley 


divina, toda idea de — pecado original o de fi- 
nes — últimos. Por el contrario, apelan a la na- 
turaleza que la razón humana querrá seguir y 
no, como en el siglo precedente, dominar. Para 
estos filósofos la naturaleza es «el conjunto de 
las tendencias instintivas siempre buenas, a las 
que el hombre sólo tiene que obedecer para al- 
canzar la virtud y la felicidad» (Latreille). | 


Rousseau, tan diferente de Voltaire, ¿no en- 

seña en El Emilio (1762) que la educación ideal 

de un niño consiste en no imponerle demasiado 

pronto la noción de obligación moral? Cuando 

crezca, hacia los quince años, él mismo des- 

cubrirá la existencia de Dios, la ley natural, el 

camino de la sabiduría. Con estas reflexiones, 

Rousscau, como Voltaire, como los enciclo- 
pedistas, sitúa al hombre en el centro del, 
mundo, climinando lo sobrenatural y la > gra-, 
cia... 

Todos estos pensamientos parecen haber 
sido determinantes en la preparación de la cri- 
sis revolucionaria, ya que Mirabeau, Danton, 
Saint-Just y Robespierre fueron seguidores de 
los filósofos. 

5. LA ORIGINALIDAD DE LA EUROPA CEN- 
TRAL, El movimiento intelectual de las Luces, 
en Europa central, se expresa a través de la 
Aufklärung, cuya aproximación resulta muy 
delicada. ¿Aclaración, clarificación de la inte- 
ligencia del hombre? — Kant (1724-1804) ha- 
bla de liberación del espíritu y de la conciencia, 
de un esfucrzo del hombre para servirse de la 
razón, incluso en el terreno religioso, del que, 
según él, ha sido proscrita por los teólogos. 


| 
| 


i 
| 


Por tanto, hay que reconocer a Dios racional-. 
mente y hacer salir al hombre, responsable de 
su propio juicio, de la tutela en la que mante- 


diferencia e incredulidad, Helvetius (1715-  nían las formas de organización semimedieva- | 


Ucularmo 
nte E: : , . 
das diio pa desigualdad social (las filosofía de las Luces fue presentada en el siglo 
- mente dirigentes se revelan in- xvin por escritores y pensadores franceses, de 


apaces d . 
Edi pr $ E 
Kn Posible 1) Estas razones, entro Otras, muy diverso temperamento y poco conside- 


polio y q, btegación del sistema social rados, es cierto, por el régimen monárquico. 

ke censo creciente de la burgue- Ya en el siglo xvi, Descartes (1596-1650) 

6 a el cristian: enseñaba que el hombre debía poner en duda 
ia aa iso de entonces, Ja tradición, para recurrir solamente a la razón. 


ly im 

Sor q EMO, priy ici E f l 
tes dela p? Privado de los grandes pen- El clasicismo francés de los años de Luis xIV 
ta Sino Te siglo XVIII, es impulsó al máximo la valoración del papel de 

o 

p, ieren g ni Villsmo, por aquellos 
tir el orden establecido. A 
a orden moral se 
ye individualismo (> 


la razón. 
Bayle (1647-1706), francés protestante, en su 


Diccionario histórico, hace uso de un espír T 
crítico mediante el cual muestra que las tradi- 


1771) va más lejos: en su libro Del espíritu, 
piensa que se debe tratar la moral «como cual- 
quier otra ciencia, y hacer una moral como una 
física experimental». 

Montesquieu, preguntándose sobre el pro- 
blema de si Francia posee una constitución, 
inspira a los franceses la idea de «proporcio- 
narse una que sea acorde con las luces y la ra- 
zón». Buffon (1707-1788) en su Historia na- 
tural, cuyos primeros volúmenes de los 32 que 
componen la obra aparecieron en 1749, anun- 


les de los diferentes Estados germánicos. 


El movimiento alemán en su conjunto, aun- 
que desarrolla y difunde sus ideas hasta el 
punto de que se ha hablado de filosofía po- 
pular, es un movimiento de profesores, casi 
siempre desprovistos de ironía y expresamente 
sentenciosos. Indudablemente, en los Estados 
habsburguescs muy católicos, la Aufklärung se 
traduce más bien en una ciencia «de la orga- 
nización administrativa según principios racio- 
nales». Sin embargo, en la Prusia de Federico- 
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Guillermo 1 (1713-1740) y de Federico 1 
(1740-1786), Cristian von Wolff (1679-1754), 
profesor de la Universidad de Halle, figura en- 
tre los representantes más célebres de esta co- 
rriente. En su monumental obra, cuya publi- 
cación comenzó en 1728, Pensamientos filosó- 
ficos sobre Dios, el mundo y el alma humana, 
muestra que la religión natural es la única ló- 
gica, la única demostrable y que de ella debe 
provenir la revelación... 

El filósofo más sobresaliente de la escuela 
alemana de las Luces es el sajón Gotthold Les- 
sing (1729-1781), que inspira tanto los trabajos 
históricos de Herder (174-1823) como las 
grandes obras de Goethe (1749-1832) y de 
Schiller (1759-1805). Después de haber sido se- 
cretario de Voltaire en Berlín. este hijo de pas- 
tor protestante poeta y dramaturgo, filósofo y 


teólogo al mismo tie 
maestro, al que repr. 


sin la seriedad necesaria En una obra 
¡Or del género 
us reflexiones so- 


Las 


table escrita en 1789, Le e 
humano, expone. además d 
bre los ingleses y los fr: 
a irencmesoneria, les ¡ 
propuestas en el futuro: 
de las tres religi 


menidad bajo la acción divina, reducción del 
cristianismo 2 unz actividad interior y moral 
(anunciando el protestantismo liberal del si-, 
glo xx). 

Es conocida la influencia de los Luces en la 
Rusia de Carelina 1. También, y 2 pesar de 
muy fuertes resistencias, las Luces se afirmaron 
también en los países del sur europeo, España 
e Italia. El milanés Beccaria (1738-1794) llegó 
a ser el inspirador de la Europa de las Luces en 
materia de derecho penal con su Tratado de los 
delitos y de las penas (1764). 

6. CONCLUSIÓN. Sería erróneo creer que cl 
siglo xvin fue irreligioso. Es seguro sin em- 
bargo que la teología tradicional entró en de- 
cadencia, quizá por la falta de pensadores de 
alto nivel en los decenios precedentes, pero 
también debido a una cierta inercia intelectual 
provocada por la sorpresa de los descubri- 
mientos científicos y de sus consecuencias, 
¿Desánimo? ¿Falta de preparación? Pudiera 
ser. Pero los teólogos del momento están en 
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contra de las reflexiones sobre el poder y la efi- 
cacia de la razón. La tradición católica no re- 
chaza «la luz natural ligada al ejercicio de la 


razón» (Gusdorf), pero la filosofía de las Luces - 


da a esta misma razón tal autonomía, coronada 
por tantos éxitos jamás alcanzados, que no 
puede justificarse, según esos filósofos, nin- 
guna idea de — creación o de causa primera. 
Basta el testimonio de las evidencias de la ra- 
zón. 

Esta perspectiva entraña una optimista y 
confiada esperanza en el porvenir de una hu- 
manidad en continuo avance (de la cual volverá 
a hablar — Renan), capaz de dominar la tierra 
gracias a los incesantes progresos, y de crear 
una civilización en la que sólo se impondrán a 
los hombres los deberes de solidaridad y de be- 
neficencia, sin que sea necesario apelar a fines 
últimos. ¿Qué sentido tiene entonces la — ca- 
ridad cristiana, si en esa solidaridad cada uno 
es responsable de los demás, bajo la útil mirada 
de unos gobiernos que mantendrán la justicia 
política y social, haciendo inútiles los esfuerzos 
interesados, piensan algunos, de una => Iglesia 
autoritaria e inteligentemente conservadora? 
¿Será arrojado para siempre el + humanismo 
cristizno a las tinieblas exteriores? 

— Ateismo (Grecia antigua), — deísmo, —> 
humanismo cristiano, — modernismo, —> Re- 
nan. 
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ligue au siècle des Lumières, 1770-1820, Ginebra 
1974; T. Rer-MerMET, Le Saint du siècle des Lu- 
mières, Alphonse Liguori (1696-1787), prólogo de 
J. Delumeau, París 1982, 


Yves MARCHASSON 


LUCKMANN, Thomas Basándose en una 
teoría de la cultura elaborada junto con P.L., 
= Berger, Th, Luckmann sitúa la sociología de 
la religión y la religión misma en el centro de 
la antropología social. Esto significa que se; 
mega a interesarse exclusivamente por las ins-/ 
tituciones religiosas o por tal confesión parti-| 
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cular; su objeto es la esencia de la religión y su 
proyecto es hacer de una teoría de la religión 


una teoría de la sociedad. , 
Como consecuencia inmediata, Luckmann 


abandona las problemáticas tales como: ¿existe 
todavía la religión?, ¿tal clase es más o menos 
religiosa?, etc., para responder a la única cues- 
tión que en su opinión vale la pena: ¿por qué 
la cultura es de textura religiosa? En efecto, él 
estima que la esencia de la religión se alcanza 
en el proceso de socialización, en la integración 
de los individuos en una sociedad. 

De estas premisas deduce una clasificación 
de los fenómenos religiosos: 1) Las concepcio- 
nes del mundo que dan sentido a la existencia; 
2) Las instituciones religiosas ut sic, represen- 
taciones separadas, que constituyen un cosmos 
sagrado, y eventualmente una Iglesia; 3) Las 
formas privadas de las concepciones del mundo, 
es decir, el sistema de significación que cons- 

: tituye la personalidad; 4) La religiosidad, es de- 
cir, las formas privadas más o menos derivadas 
: de las instituciones religiosas. 

El campo de la sociología de la religión no 
se limita pues a la segunda forma mencionada 
y, según Luckmann, al limitarse a ese tipo de 
manifestaciones, la sociología engendra pseu- 
doproblemas tales como el de la —> seculari- 
zación. Objetos y temas tales como la auto- 

| nomía del sujeto, el sexo, la familia o la mo- 
vilidad social, son para él terrenos en los cuales 
la sociología puede reencontrar lo que él llama 
«la religión invisible». 


Bibliografía. Das problem der Religion in der mo- 
demen Gesellschaft, Friburgo 1963; The Invisible 
Religion, Nueva York 1967 (trad. cast. La religión 
invisible, 1973); Belief, unbelief and religion, en R. 
CAPORALE y A. GRUMELLI, The culture of unbelief, 


Berkeley 1971, págs. 21-37 | 
sd ed g (trad. cast. Cultura de la 
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ANDRÉ Rousseau 


' poe Dios céltico que en la Galia se identi- 
y Fica con un => Mercurio patrón de las artes 

| Protector de las cumbres, y que en Irlanda As 
| el jefe de los grandes dioses, los Túatha Dé Dá- 


nann. Sui i 
E p u importancia en todo el mundo céltico 
; educe de la frecuencia del 


topóni 
aa «santuario, recinto, adael 
1 E Hug» (en Lyón, Laon [Aisne], Loudon 


-[Sarthe)); también Luguuallum, actualmente 


LUG 
Carlisle (Gran Bretaña). El Lugdunum de i 
batavos germánicos (cerca de Leiden no 
Bajos) atestigua su irradiación hacia el pl 
En la propia ciudad de Lyón, donde s ja 
fue venerado primero en la cima de Foia 
su recuerdo pervivió en la gran fiesta any i 
1 de agosto, celebrada a partir del 12 ae del 
el santuario federal pancéltico de La a en 
Rousse, en honor de Roma y de August ur 
la cobertura del culto imperial, esta celebs yo 
prolonga indudablemente la que en la mlie 
irlandesa se conoce por el nombre de Liai 
(«gran reunión de Lug»). La asociación de Ly 
al emperador se puede comparar con el caso d 
— Rosmerta, paredra habitual de > Mercuri 
que aparece a veces junto al emperador 
viente, 

Se conocen algunas dedicaciones a los Lu- 
gones, plural que ha suscitado numerosas con- 
troversias, pero que no es excepcional en el 
mundo celta, sobre todo en el caso de divini- 
dades femeninas del grupo de las — diosas ma- 
dres (Eponae, Iunones, etc.). Sin embargo, por 
razones morfológicas (Lugones es el plural pre- 
visto de un tema lugu-), debe en realidad ex- 
cluirse que se trate aquí de otra cosa que de un 
Lug concebido como entidad múltiple, La tra- 
dición irlandesa, en efecto, califica a Lug de 
Sam-il-dánach, «politécnico», como se indica 
en el mito en que, presentándose al portero del 
palacio del rey Nuada [Nodons] en la gran ca- 
pital de Tara, Lug se muestra competente en 
todas las profesiones, desde la de poeta a la de 
posadero, pasando por el oficio de militar. Fue 
admitido en la corte tras vencer a Nuada en el 
juego de ajedrez. También se le llama con fre- 
cuencia Lámfada, «el de la larga mano», signo 
de autoridad cósmica y social. Es decir, qué 
acumulando los atributos de la soberanía (pri- 
mera función) y los de las funciones gueren 
y productora, Lug aparece como la apre 

mítica de una figura real que trasciende la a 
partición social. Sin duda es desde este m 
de vista como debe considerarse la manies 

S : la devoción 

ción de su personalidad, aunque nsi- 
dencia compre 
celtorromana, por una ten rs pelean 
ble, no retenga más que los aspec pa 
de la tercera función. A este resp ones $ 
buen ejemplo la dedicación a los si 
Osma, en España (Castilla-León), pe que e 
gremio de zapateros. Es SP caydyo” 
el — Mabinogi de Math, Llew) 


g 
e 


0, 
vi- 


LUG 
1038 
: s metamorfosis, de zapa- : z 
disfrazan, entre otra , pa pe srigso del recién llegado, quien, en un sa 
c R a , ” 
teros. rilicio-oración-voto rechaza las posibilidades 


iie ia ia de muerte para hacer advenir las posibilida 


— Ce 
ltas y des de vida; con mucha frecuencia, el mito de 


“bli ta. J. LoTH, Le dieu Lug, la terre mère et; ye a 
ATA E RA, 1914, 11; A. y B. Rees, Celtic instalación hacc mención de un animal (pe- 
ias Londres 1961; A. Tovar, El dios Lugu en ht o grande, peligroso o no) que se encon- 
España «Rel. rom. en Hispania», Madrid 1981. traba allí Y de una forma o de otra, mostró su 

spaña, Jran Lorco enevolencia (por ejemplo, _ indicando una 


aguada, un ali 
o nee esla e do 
AN » pasado-ani- 
mal(prohibición totémica)-genio del lugar. Fi- 
nalmente, puesto que la favorabilidad es èrádá 
supone la lluvia y el crecimiento de Alas ali- 
mentcias, se observa que el lugar sagrado toma 
a menudo la forma condensada de un objeto 
hueco (agujero, vasija) o plano (piedra hori- 
zontal) y de un objeto erecto, vertical (árbol 
piedra levantada, vara, barra de hierro, 
lanza...). ? 
Así, pues, el lugar sagrado determina varios 
campos simbólicos ligados dos a dos: cielo/tie- 
rra (alto/bajo); matorrales salvajes/casa, po- 
blado, cultivos; antepasado primer ocupante y 
E sus descendientes (jefe de tierra)/personas, fa- 
una tierra. Hay dos palabras clave: instalación — milias, etnias llegadas después (incluso con- 
fundadora, favorabiidad deseada-renovada. quistadores); puntiagudo/hueco (macho/hem- 
El lugar sagrado es pues al principio un lugar bra). 
deshabitado (no humano: matorral, bosque, Tal es el esquema fundamental todavía visi- 
macizo rocoso, aguas inundantes...) en el que ble en muchos lugares. Por supuesto, evolu- 
¿guien intenta instalarse con la angustiosa es- ciona de diversos modos. A medida que el 
perarza de que el lugar sea favorable para en- grupo prospera, que se rotura el matorral, 
gsadrar, obtener alimento o conseguir salud y puede no quedar del sitio fundador primitivo 
seguridad, Si la experiencia es desfavorable, el más que un bosquecillo reducido o incluso un 
miciedor se ya 2 Otra parte, a menos que, su- viejo tronco seco que nadie toca. Cuando el 
ns muera sin dejar a nadie que celebre poblado se aleja de su lugar de origen, se puede 
pe adecuados ; si es favorable, una fami- acercar a este último creando un relevo con ele- 
meyi a raíz allí: es la prueba de mentos tomados en el lugar primitivo. El pro- 
Ea ah ria y las generaciones si- cedimiento puede servir también para crear un 
mak E para atestiguarlo con su nuevo campo, una nueva Casa, un nuevo po- 
ral be Pi hizo al principio blado o un nuevo mercado. El recuerdo del lu- 
lar haciendo as i o que hay que con- gar fundador puede durar mucho tiempo: ri 
iticiedor los m Aie y descendientes del yoruba de Nigeria consideran 1lé-1fé ge c 
EX sagrado y Los ritos ajo su custodia el lu- 1fé) como su lugar de origen; según el mito, 
Qu representa el soni r Dios envió a su hermano Odu-Duwa para syi 
un hombre en busca d genio» del lugar? Para — tinuar la obra creadora, se convirtió en rey de 
alar, es la ele de un buen lugar en el que  1fé y fundador de la etnia. En el poblado de 
Morales proceden al del lugar mismo («Jos  Kangaba (Mali) existe el «vestíbulo „del 
que 'mdividualiza al i poblado»); cs la figura mandé», réplica del santuario Kri Koroni en 
dlp © Un árbol RE un árbol más ma- los montes mandingos, patria de los malinké, 
>squ Bujercado, una espesura bambara y Otros grupos relacionados con cel 
harca, una marisma pucblo mandé, como los dogon; el vestíbulo 
del mandé es una gran cabaña redonda, cu- 


LUGARES SAGRADOS — cromlech, = 
enología religiosa, — germanos y escañdiná- 


vos, > mandus, > sagrado, — templo. 


LUGARES SAGRADOS en África negra. 

En general, en África negra un lugar sagrado 
se reconoce más por el culto que en él se ce- 
lebra que por realizaciones arquitectónicas más 
o menos modestas. En efecto, un lugar sagrado 
es ante todo un lugar en el que se hacen sacri- 
Aicios y en el que se celebra la alianza benéfica 
de un primer ocupante fundador con el «ge- 
nio» (divinidad) en el cual se condensan las vir- 
malidades de producción y de fecundidad de 
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bierta de paja, con la pared enlucida con caolín 
blanco, en la que hay dibujados 266 signos; 
cada sicte años, importantes ceremonias pre- 
siden su refección (G. Dieterlen, Y. Cisse, Les 
fondements de la société d'initiation du Komo, 
París 1972, 307-313). Las nuevas estirpes que 
se han instalado en tierras ya roturadas, reco- 
nocen una amplia competencia ritual de los pri- 
meros ocupantes; entre los hausa, por ejemplo, 
los anna autóctonos, cultivadores, cazadores O 
pescadores, son los detentadores de «grandes 
herencias» (cultos que garantizan la lluvia, las 
cosechas, los éxitos en la caza y en la pesca, en 
lugares tradicionales). Cf. G. Nicolas, Dyna- 
mique sociale et appréhension du monde ax sein 
d'une société hausa, París 1975. 

El lugar sagrado que acabamos de describir 
está muy ligado a la ideología del linaje, ci- 
menta la cohesión de los poblados y a veces de 
las jefaturas. Pero el principio del descubri- 
miento benéfico puede jugar en favor de indi- 
viduos que van así a inaugurar nuevos cultos. 
Si alguien tiene, en el matorral deshabitado, un 
encuentro que le alarma y que resulta catastró- 
fico, el lugar será considerado como habitado 
por espíritus peligrosos, monstruos; hay que 
huir de ese lugar. Si, por el contrario, el en- 
cuentro resulta benéfico y si se tiene la impre- 
sión de que se ofrece una posibilidad nueva 
para cuidar, curar, prosperar, vencer, y si al- 
guna feliz experiencia así lo confirma puede 
crearse un nuevo lugar sagrado de peregrina- 
ción, con el descubridor de esa nueva favora- 
bilidad como sacerdote responsable. En 1957 
fue descubierta un agua milagrosa en Dienn 
(cerca del pueblo de Fana, Mali); millares de 
peregrinos se han dirigido allí. Estos encuen- 
tros-revelaciones pueden dar nacimiento a ob- 
jetos sagrados (> fetiches) que el descubridor 
puede conservar para sí para reforzar su poder 
personal, o que pueden servir para restablecer 
la cohesión del poblado. 

* Existen otros lugares sagrados que, sin estar 
ligados a una instalación, funcionan por su 
contraste con el entorno; así, cerca de Bobo 
Diulasso (Alto Volta) hay en los acantilados 


una cascada rodeada de una intensa vegetación con alfarería incrustada; es el wen, el lugar | 


(bosque galería), que rompe el paisaje de sa- 
bana que la rodea: allí se encuentra un culto de 
fecundidad; las parejas que padecen esterilidad 
se dirigen a aquel lugar en peregrinación, y la 
roca es embadurnada con una espesa capa de 
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Según G. Dieterlen, el 


illa de karité. 
mantequi a lugar de pere- 


lago Bosumtwi (Ghana) ps 
grinación paza los postulantes al sacerdocio y 


para los herreros dogon; el lago fue horadado 
por un meteorito y el mito ve en él el lugar en 
el que se estrelló en el suelo el yunque de hierro 
primordial. f 
Los lugares sagrados anteriormen 
representan, en suma, una relación «natura- 
leza-cultura», en una sociedad principalmente 
agraria. No obstante, pueden encontrarse 
otros lugares sagrados, inscritos Únicamente en 
el ámbito de la «cultura». Evoquemos breve- 
mente las rumbas ancestrales, la pequeña choza 
de los espíritus de los muertos, la cabaña en la 
que se conservan las «reliquias» de los ante- 
pasados, bajo formas diversas (cráneos, hue- 
sos, instrumentos, armas, manojos de las cuer- 
das que sirvieron para atar a los animales que 
se les sacrifizaron), la fragua y el yunque, la 
base del granero de mijo o las pequeñas cons- 
trucciones (rontículos de tierra) donde están 
fijados los espíritus familiares o conocidos. En 
Boum-le-Grand (Chad), pueden verse alinea- 
mientos de vasijas en el exterior de una pared 
de cabaña, o en el interior de una pequeña 
choza de paja, o de una cocina; o incluso una 
vasija con su calabaza cubierta soportada por 
tres estacas, en la que se hacen libaciones de 
harina de mijo diluida en agua y de cerveza; las 
vasijas se unzan con la sangre sacrificial. En el 
patio de un jefe mossi pueden verse dos pe- 
queños monzículos de tiérra apisonada que re- 
presentan a dos kinkirsi (espíritus-gemclos) 
macho y hembra. Entre los tussian (Alto Volta) 
el demiurgo modelador de los cuerpos, Keto, 
es representado por un montón de piedras al 
que se va en peregrinación. Entre los ashanti 
(Ghana), en los antiguos poblados, había un} 
poste con tres ramas, cortado de un árbol lla-' 
mado: «árbol de Dios» y que soportaba un) 
cuenco en el que se depositaba alimento y be- 
bida en honor del Ser supremo. Entre los da- 
gara (Ghana, Alto Volta) existe en ciertas te- 
rrazas, cerca de la entrada del granero princi- 
pal, una pequeña prominencia de tierra batida 


rmente descritos 


donde se ofrecen sacrificios a Dios. 

Con un género de vida mucho más móvil, 
los nuer (Sudán) nos ofrecen el ejemplo de lu- 
gares sagrados muy diferentes. La casa del nuer 
está allí donde se encuentra su ganado; su altar 


| 
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es un ligero poste que planta en cualquier lugar 
al que se desplace. Los espíritus que lo prote- 
len, los — antepasados que lo vigilan, no están 
más atados al suelo que él, y están presentes en 
cualquier parte a donde vavan los rebaños; los 
animales dedicados a tal o tal espiritu son sus 
lugares sagrados ambulantes. En Ruanda, 
donde reinaba una realeza sagrada, dejando 
aparte las tumbas reales. el lugar sagrado seguia 
al rev en sus desplazamientos, de residencia 
residencia, con su toro Amsimca, sus vacas de 
largos cuemos, sus trofeos d m 
bores dinásucos. En cual 
tuviera el rev, estaba el lugar que garantizaba 


la fecundicda 
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que encontró, un 
ndiciones 2zarosas de 


nes de); > Lévi- 
l > Aárica; — objetos sagrados 
en Africa; — sagrado. 


Henis MAUFILR 


LUNA (en Mesopotamia). El dios Luna se 
llama Nanna en sumerio y Sin en acadio (es- 
crito En.zx, por Su-en, donde los sacerdotes 
pretenden ver una formación del tipo En.ki, 
En.lil; sin embargo, Gudea pretende que nadie 
Puede comprender tal nombre; Sin es repre- 
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sentado tambien por el número 30, por los 30 
dias del mes lunar), El nombre de Sin está ates- 
tiguado desde época muy antigua, por lo que 
se supone que se introdujo muy pronto en Me- 
sopotamia (época de Fara). 

Nanna es el dios protector de Ur (en un 
mito, aparece presentándose en Nippur ante 
Enlil, del que espera beneficios para su ciu- 
dad); donde posee un templo: é kiš.nu.gāl, Sin 
esta completamente asimilado a Nanna, siendo 
rercambiables los dos nombres (véase los 
umnos de los templos del dios Luna en Ga-es, 
cerca de Ur, y en Urum, cerca de Kutha). El 
dios Luna es hijo de — Enlil, y padre de —> 
Inanna y del dios Sol. A pesar de la extensión 
alcanzada por su culto (importante "santuario 
de Harran; numerosos antropónimos forma- 
j Sin en la época babilónica antigua), 

n jamás accedió a los puestos princi- 
ales del panteón. En el calendario sumerio se 
bservaban atentamente las fases de la luna, 
festejándose el día del plenilunio. En época 
posterior, la luna sería la figura decisiva para la 
astrologia. Este dios se representaba surcando 
las olas en una barca con la forma característica 


de los pantanos del sur, con la proa y la popa; 


muy esulizadas, evocando el creciente lunar. 


Bibliografía. Textos sumerios en Å. SJÖBERG, Der 
Mondgoz Nanna-Suen in der sumerischen Überlie- 
Jerung, 1, Estocolmo 1960. 

HENRI LIMET 


LUNA (entre los hititas). Desde el punto de 
vista hitita el culto a la Luna no es propiamente 
hatti. Por el contrario, este culto florecía en las 
regiones meridionales: Cilicia, > Kizzuwatna 
y Siria del Norte. La progresiva dominación de 
estas regiones por los —= hititas anatólicos 
obligó a los teólogos oficiales a incluir al dios 
Luna en el panteón imperial. En el medio > 
luvita, se denominó Arma y pervivió en el dios 
licio Erme en el período greco-asiánico. En el 
medio — hurrita, su nombre fue Kushuh, dios 
señor del juramento sobre todo en Siria; su pa- 
redra fue Jshtar equivalente a Nikkal. Harran, 
en Siria, fue uno de los lugares destacados de 
culto lunar desde época remon, El culto al dios 
Luna debió propagarse desde 
giones limítrofes, En € 
dios Luna luvita siguió 
tante lugar en el panteón, 


allí hacia las re- 
l período neohitita el 
ocupando un impor- 
Los frigios adoraron 


„re 
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al dios Luna bajo el nombre de Men, dios de 
la magia. 


Bibliografía, E. Larocur, Divinités lunaires d'Ana- 
tolice, en RHR, 148 (1955), págs. 1-24. 
RENÉ LEBRUN 


LUNA (religiones mesoamericanas). Todos 
los pueblos mesoamericanos interpretaban las 
manchas oscuras del disco lunar como repre- 
sentación de un conejo. na estatuilla maya de 
Jaina muestra a la diosa lunar acompañada de 
un conejo; el mismo animal está representado 
en el disco del satélite en los — libros sagrados. 

La Luna era generalmente considerada un 
ser femenino. Las — diosas terrestres son, al 
mismo tiempo, lunares y de ellas depende la 
fecundidad de la vegetación y la de la especie 
humana. En contradicción con esto, uno de los 
mitos de origen de los astros afirma que la 
Luna nació del sacrificio de un dios, Tecciz- 
tecatl («el de la concha marina») que se arrojó 
a una hoguera en Teotihuacán. 

Una de las formas de la diosa lunar era => 
Coyolxauhqui, hermana de Huitzilopochtli, 
vencida y desmembrada por su hermano el Sol. 

Para los aztecas, la Luna (Metztli) regía la 
abundancia de las cosechas, junto con los nu- 
merosos diosccillos lunares conocidos con el 
nombre de > Cuatrocientos Conejos. Estos 
dioses rurales eran honrados con banquetes en 
los que el octli (bebida fermentada a base de 
savia de ágave) corría a raudales; por esa razón, 
se convirtieron en los dioses de la embriaguez. 

El principal santuario de Ixchel, la diosa lu- 
nar de los mayas del Yucatán, se encontraba en 
la isla de Cozumel. Ixchel regía diversos as- 
pectos de la actividad humana. Había inven- 
tado el arte de tejer, protegía a las tejedoras y 
también a los curanderos. Los relatos míticos 
la presentan como la esposa infiel del Sol. 


Bibliografía. PoroL Vun, Le liv 
thes de l'Antiquité américaine... texto quiché, tra- 
ducción francesa por Brasseur de Bourbourg París 
1861; Fray BERNARDINO DE SAHAGÚN Histan - 
neral de las cosas de Nueva España, 1830 ee 


JAcQuEs SOUSTELLE 


re sacré et les my- 


LUPERCALES, Fiesta religiosa romana muy 
Antigua, que se celebraba el 15 de febrero y cu- 
yos ritos se conservaron hasta el siglo vı de 
nucstra cra, mucho después de la cristianiza- 


ción oficial del imper 
brero, por la mañana, 
perques, servidores del di 


no sabemos nada Muy seguro, tomab 
sión del Palatino, cerca de una A Pose. 


Estos jóvenes, vestidos con u 

rrabo de piel de cabra, 

cabrío. Con la sangre de 

el cuchillo del sacrificio y tocaban MP 
e 


mpiándola en- 


a empapado e 
leche. Los dos Luperques estallaban entonces 


en carcajadas. Después, todos, provistos de co. 
rreas extraídas de la piel del macho cabri 
crificado, bajaban corriendo y daban | a 
alrededor del Palatino golpeando c a Vuelta 
$ On €sas tira. 
de piel ensangrentadas a las Mujeres que d y 
seaban ser fecundas. Se trataba pues J a e- 
tual purificatorio y fecundante que fue quid 
en origen, entre las poblaciones pastorales de 
los comienzos de Roma, un rito apotropaico | 
contra los lobos. En todo caso estas fiestas pa- | 
recían ya muy antiguas a los ojos de los propios | 
romanos. Cicerón, a propósito de los Luper- 
ques, dice que se trataba de una cofradía ssal- 
vaje, pastoral y agreste..., cofradía grosera ins- 
tituida con anterioridad a la civilización hu- 
mana y a sus leyes» (Pro Caelio, 26). Es como 
decir que, durante esta fiesta Roma volvía por 
un momento a un tiempo arcaico que tenía 
fama salvaje y cuyo significado ritual original 
se ignoraba. La pérdida de su sentido primitivo 
ha conducido a que se propusieran diversas hi- 
pótesis, entre las que sólo la de un ritual de 
fecundidad parece poderse mantener. 
MicHEL MESLIN 


inmol 


LUSTRACIÓN. Rito romano de pra 
ción cuyo efecto principal era liberar ae 7 
influencia perniciosa a un grupo de ae e 
a un espacio habitado o a un terreno cu i rma 
Con frecuencia la lustración adoptaba la 10 


ió ñ aciones Y 
de una procesión acompañada de or: J 


E aMn os ani- 

letanías y seguida de un sacrificio. Lebon 
e S . 

males que se ofrecían a los dioses p sí, hdr 


5 : es. 
en la procesión, cubiertos de e aii 
cunambulación procesional de os P ral 

s ciudados delimitaba una especté A 
las ciudades delimitaba u drían penetrar 
mágico dentro del cual no pos a E 
influencias malignas. Según € jones se rel 
romano, las principales pe x 
zaban al comienzo de la prim 


d 
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ban así la estación gue- reciente 
: ban y clausura : sus cuadernos sob 
inaugura la lustración de las armas, armilus- 1515) y las cartas a los komam Ea 
» Ga- 


rrera pO ió ícola por la de los cam- 1 
; estación agrícola por | cam atas (1516) y Heb 
inih a barvalia. Las ilustraciones también época Latera prodiere (1517). Durante esta 


os, > am de cad : ! 

llevaban a cabo antes de cada acto impor- vento y en la ciudad, 
se dad: por ejemplo, el ejército ¿Cuando tiene lugar el descubrimiento d | 
Cl; 


tante de la ad da batalla, y cada cinco «e li 

de ses af «evan ¿ 

; e q PE O por Le ¿Durante el otoño de 

al comienz ñ 
3 zo de 1513, tal vez un año antes 


ños, durante las operaciones del censo, todo 
eei romano se purificaba también en el (1511-1512) o quizá mucho más tarde (1517)? 
seguir la evolución y 


Campo de Marte; una procesión sE > suove- Sus cuadernos permiten 
paurilia circulaba por tres veces a da ce modificar las leyendas escritas sobre él. Ro- 
los ciudadanos antes de sser a e de la manos 1,17 expresa para Lutero la > justicí 
Trada Capitolina. La lustración, ritual reli- de Dios, según la cual cada uno Se justifica úni- 
‘oso MUY sencillo, existía entre numerosos camente por la fe, sin que importen las ob | 
ueblos itálicos y umbros: las famosas Tablas de la ley. La — fe es un sentimiento profu ras 
Exgubinas nos han conservado el recuerdo de ) P 
una lustración solemne realizada en Gubbio en 
honor de los dioses protectores de esta ciudad, 


Júpiter, Marte y Vofonius. 


on insistencia en el con- 


y. I ndo | 
de confianza, la certeza de que Dios está lleno | 


de > gracia en Cristo. Esta certeza está sus- 

tentada por el evangelio o palabra de Dios. La 

experiencia del perdón de los pecados así ob- 

tenido, de Dios que imparte su gracia al cre- 

yente en un mundo corrompido por el pecado 

original, es un auténtico milagro. Confiere al | 
creyente una fuerza que se deriva de la con- 
fianza en Dios y de la confesión de la fe. Este 

descubrimiento de lo que Lutero considera el 

centro del paulinismo, se ha hecho posible por 

su estudio de san > Agustín y por su doctrina 

del pecado y la gracia. Los místicos Tauler y | 
Frankfurter y el ocamismo desempeñan tam- 
bién un papel importante en esta evolución. 

El estudio minucioso de las Escrituras va a 
proporcionar a Lutero la respuesta que ha bus- 
cado durante tanto tiempo. Funda así en Wit- 
temberg, junto con Carlstadt y Von Amsdorf, 
una nueva escuela de teología en la que las Es- 
crituras constituyen la base. Asombrado e in- 
a de dignado por la campaña en favor de las indul- 
Mapeo cero be A inspirados por; gencias (1506, 1514 y sobre todo 1517) ani- , 
ml que lezera e Pr influencia] mada por Tetzel —« En cuanto cl dinero suena | 
gos excelente minalismo. Es un re-! en el cepillo, el alma se libera del purgatorio 
rel D que respeta rigurosamente la` ardiente»—, Lutero alerta en vano a los res- | 


Urante el perí 
daa aos e 4508-1509 sede 


MicHEL MEsLIN 


LUTERO, Martín (1483-1546). Lutero nace 
en Eisleben el 10 de noviembre de 1483, en el 
seno de una familia de mineros. Estudia en 
Mansfeld, Magdeburgo, Eisenach y más tarde 
enla universidad de Erfurt, dominada por la 
escolástica. Tras obtener el título de maestro en 
artes en 1505, su padre intenta hacerle estudiar 
derecho, pero al cabo de poco tiempo, ante la 
sorpresa de sus amigos y parientes, «esa cria- 
wura alegre y saludable» decide ingresar en un 
convento. Elige el de los agustinos de Erfurt, 
donde ingresa el 17 de julio de 1505 como no- 
ico, más tarde fraile y es ordenado sacerdote 
p w i interés por el trabajo 
id Gerson DA, a> Vulgata, a Occam, 
„° ottson, D'Ailly y más tarde a san Agus- 


puede Aristóteles a en Wittemberg la sado de no obtener respuesta alguna, redacta, / 
p las entencias derar siguiente, en Er- en latín 95 tesis. El pueblo sólo sabe leer en, 

i efectúa un Mes k ro Lombardo. En; alemán y, por tanto, no las comprende. Más 
No sajón, una im a que produce en, tarde, las tesis serán traducidas e impresas con- | 
thp, ces una be Muy negativa:; tra la voluntad de Lutero. ¿Es cierto que las 
bg es Le Regresa a Wit-¡ clavó en la puerta de la iglesia del castillo de 
y oía en 1512 rado yiceprior y  Wittemberg el 31 de octubre de 1517 ó este he- 
EAN im f la edad de 29 cho pertenece a la leyenda de Lutero? Segu- 
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henzollern, obispo de Maguncia y de Magde- 
burgo. Más agresivo en el sermón de 1518 so- 
bre la indulgencia y la gracia. Es entonces 
cuando Juan Eck le acusa de seguir el ejemplo 
de Juan Hus y de poner en duda la primacía 
del — papa. El cabildo general de su orden ce- 
lebrado en Heidelberg no llega a tomar nin- 
guna decisión. Sin embargo, Bucer y Brenz se 
hacen partidarios de Lutero. El papa encarga a 
Prieras que lleve a cabo una investigación y Lu- 
tero es enviado a comparecer durante sesenta 
días ante los jueces romanos (junio de 1518). 
El se niega y comparece en Augsburgo, donde 
apela al papa en los siguientes términos: «Del 
papa mal informado al papa mejor informado. » 
La disputa de Leipzig (julio de 1519) sobre el 
libre albedrío y el papado le hacen ganarse la 
simpatía de los humanistas. A partir de este 
momento, Felipe Melanchthon (1497-1560) se 
convierte en un valioso colaborador para Lu- 
tero. 

El año 1520 está marcado por tres escritos: 
1) An den christlichen Adel (A la nobleza cris- 
tiana). Contra tres principios romanos, Lutero 
defiende el sacerdocio universal de todos los 
bautizados —sacerdotes de Dios para el 


'mundo—, la claridad de las Escrituras, que de- 


ben ser comprensibles para cualquier creyente 
y, por último, un programa de reforma de la 
Iglesia, 2) De captivitate Babylonica ecclesiae 
(La cautividad babilónica de la Iglesia), va di- 
rigido a los teólogos. Es una severa crítica del 
mal uso de los sacramentos, de los que sólo 
conserva dos (bautismo y cena). La penitencia _ 
queda en discusión. 3) Para toda la comunidad 
tristiana, Lutero desarrolla 1 Corintios 9,19 en 
Von der Freiheit eines Christenmenschen 
(Acerca de la libertad cristiana): «El cristiano 
es un hombre libre respecto a todas las cosas y 
no está sometido a nadie. El cristiano es en to- 
das las cosas un servidor y está sometido a todo 
el mundo.» La bula Exsurge domine del 15 de 
junio de 1520 condena 41 propuestas de Lu- 
tero, quien apela a un concilio general el 17 de 
noviembre de 1520. Sus escritos son quemados 
en Lovaina y, como réplica, la bula y los de- 
cretales son a su vez quemados en Witremberg 
(10 de diciembre de 1520). El 3 de enero de 
1521, Lutero es excomulgado. Carlos v con- 
voca la dieta de Worms (abril de 1521) y Lu- 
tero defiende la autoridad de las Escrituras. El 
26 de mayo de 1521 el edicto de Worms pro- 


LUTERO 


i ai 
clama el destierro de Lutero del imperio. : ara 
protegerle, el principe Federico el Sabio hace 


que lo secuestren y lo pongan a salvo en el cas- 
tillo de Wartburgo, el Patmos de Lutero, 


donde desde el 4 de mayo de 1521 hasta el 3 
de marzo de 1522 traduce al alemán el Nuevo 
Testamento, que aparecerá en septiembre de 
1522. La Biblia entera no se editará hasta 1534. 
Mclanchthon compone los loci communes, al 
tiempo que Carlstadt reforma la misa y celebra 
en navidad una cena «cvangélica». Durante los 
años 1522-1523 surgen diversos movimientos 
de liberación social y nacional que amenazan 
con desviar la Reforma de su objetivo. En 
1524-1525 Lutero rompe con Carlstadt a causa 
de la Cena. Thomas Múnzer se adhiere al ilu- 
minismo y se rebela contra la Iglesia romana, 
el luteranismo y los príncipes. Predica en favor 
de la revolución y alienta la guerra de los cam- 
pesinos: 300 000 sublevados, 100 000 muertos, 
1000 conventos y castillos incendiados. La re- 
presión es brural. Múnzer muere decapitado, 
En pocos años, más de 5000 anabaptistas son 
ejecutados. Lutero publica su escrito Contra 
las bandas de salteadores y asesinos de campe- 
sinos: las circunstancias inducen a Lutero a pre- 
cisar su opinión con respecto al Estado. For- 
mula entonces la teoría de «los dos reinos». 
Sólo la Iglesia está sometida al evangelio y 
practica la libertad cristiana; el ámbito civil | 
debe tener un magistrado cristiano y fuerte que | 
haga reinar la ley. | 
Erasmo, que hasta entonces se había man- 
tenido como espectador del conflicto entre 
Roma y Lutero, entra en disputa con este úl- 
timo sobre el «libre albedrío». En su escrito De ' 
servo arbitrio Lutero sostiene la impotencia na- 
tural de la voluntad humana sin la gracia. Es! 
así como se separa de los humanistas, i 
En 1626 las Iglesias luteranas se organizan en 
Iglesias de Estado (Landeskirchen), siendo las 
primeras las de Sajonia electoral y Hesse. En 
esta misma época Lutero redacta la Deutsche 
Messe (misa alemana) y en 1529 publica sus — 
catecismos. Las controversias con los suizos 
sobre la sagrada cena hacen que se precisen las 
distintas posturas: Ecolampadio y Bucer son 
partidarios de una concepción simbólica, en 
tanto que Brenz sostiene la presencia real del 
cuerpo y la sangre de Cristo. — Zwinglio y! 
Lutero continúan la discusión durante el año 
1527. Lutero rechaza la transubstanciación 


LUTERO 


pero defiende la presencia real del cuerpo y la 
Sangre de Cristo en el sacramento, La sagrada 
cena es un acto de Dios con el hombre, Otros 
factores, tales como la comunicación de los 
idiomas (Cristo humano y divino) y la ubica- 
ción del cuerpo de Cristo (en el cielo y la tierra) 
entran también en juego. Lutero quiere so- 
meter todo a la Palabra, dejarle su función 
creadora y crítica: es necesario que la lectura 
sea compartida por todos para que todos scan 
iluminados y reformados. 

La sucesión de acontecimientos políticos en 
esta parte del imperio puede explicar las distin- 
tas posturas, Carlos v, amenazado desde el ex- 
terior, se muestra unas veces exigente y otras 
tolerante. La primera Dieta de Spira (1526) 
deja a cada príncipe la libertad para vivir como 
crea conveniente, de forma que pueda justifi- 
carse ante Dios y cl emperador. En 1529, la 
segunda Dieta trata de impedir que se esta- 
blezcan las Iglesias de Estado en aquellos lu- 
gares en donde todavía no existían. La minoría 
evangélica protesta entonces clamorosamente 
(¿tiene aquí su origen el nombre de protestan- 
tes?). Más tarde se celebra el coloquio de Mar- 
burgo: Lutero, Melanchthon, Jonas, Brenz, 
Osiander, Ecolampadio, Buzer, etc. Se buscan 
fórmulas de compromiso basadas en la presen- 
cia real y 14 artículos son aprobados por una- 
nimidad (no así el 15.9). 

En 1530 Carlos v cree que es posible celebrar 
en Augsburgo una Dieta, si no ya de alianza, 
sí al menos de entendimiento con respecto a las 
cuestiones religiosas. Melanchthon leyó la cé- 
lebre Confesión de Augsburgo, unánimemente 
reconocida, con la excepción de cuatro ciuda- 
des —Estrasburgo, Constanza, Memmingen y 
Lindau— que presentaron una «confesión te- 
trapolitana». Zwinglio envió su ratio fidei ad 
Carolum imperatorem. Los teólogos católicos 
se negaron a aceptarla (entre ellos Juan Eck). 
Para acabar con las desavenencias, un decreto 
imperial ordenó la aplicación estricta del edicto 
de Worms: restablecimiento de la autoridad 
episcopal y restitución de los bienes confisca- 
dos. Los evangélicos respondieron constitu- 
yendo la Liga de Esmalcalda y Carlos v acordó 
con ellos la paz de Nuremberg (1532). El em- 
perador se hallaba en conflicto con los turcos 
y con Francia. Cuando tuvo las manos libres, 

trató de someter a todos los príncipes, conclu- 
yendo la guerra de Esmalcalda a favor del em- 
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j perador, Lutero murió el 18 de febrero de 1546 


cuando se acababa de celebrar la primera sesión 
del concilio de Trento, El protestantismo ale- 
mån atravesaba una crisis y el emperador había 
restablecido su autoridad. Las distintas co- 
rrientes, rígida y estricta, moderada y concilia- 
dora, van a tener que convivir y establecer la 
unidad del luteranismo. Una generación será 
necesaria para llegar a la Fórmula de Concordia 
de 1577. Lutero fue un defensor de la fe más 
que un jefe, una voz en favor de la fe más que 
un organizador, Dejó una simagen» múltiple, 
de hombre y de padre de familia, de músico y 
de poeta, de amante de la vida que se guió 
siempre por sus convicciones teológicas, Casi 
todas sus obras son anteriores a esta «imagen». 
1525 marca un hito en la vida del reformador, 
que podría resumirse en algunas fechas: 1483, 
1505 (monje), 1512 (el evangelio), 1521-1522 
(Worms y Wartburgo), 1525 (guerra de los 
campesinos). Una frase extraída de una de sus 
corales podría resumir su fe: «Con tu Palabra 
eterna, Señor, custodia tu pueblo, vence y con- 
funde a tus enemigos, que quieren destronar a 
Jesús.» 

> Calvino, — fe, > humanismo cristiano, 
> Iglesias protestantes, — justicia-justifica- 
ción, = Zwinglio. 


Bibliografía. M. Lurrro, Obras, Sigueme, Sala- 
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couverte de Luther, Neuchâtel, Paris 1966; J. 
LorTz, Historia de la reforma, 2 vols., Taurus, Ma- 
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LUVITAS. Pueblo emparentado con los hi- 
titas, que habitaba en la parte oeste de — Kiz- 
zuwatna y en Árzawa, región situada al sud- 
oeste de > Hatti. Cuando Hattusil IH recon- 
quistó el país hitita asolado por los Kaska, ini- 
ció su campaña desde las regiones luvitas, 
donde la familia real había encontrado refugio. 
De esta época data una verdadera luvitización 
del mundo hitita. La Licia de los siglos v y 1v 
a.C. nos ofrece el estado residual del mundo 
luvita tanto en lengua como en religión. 


RENÉ LEBRUN 


mi 1 
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LLULL, Ramon (1235-1316). Ramon Llull 
nace en Palma de Mallorea, hacia 1235, de una 
familia noble de Barcelona, emigrada a la isla 
conquistada por las tropas de Jaime 1. Siendo 
aún muy joven, es nombrado preceptor y se- 
nescal del principe Jaime, que ocuparía el 
trono de Mallorca con el nombre de Jaime n. 
En 1257, se casa con Blanca Picany, de la que 
tuvo descendencia. Lleva una vida social y 
mundana bastante disoluta. En 1264, atraviesa 
una crisis moral, en la que ve la mano de Dios. 
Esta circunstancia, que calificará más tarde de 
«Conversión personal y encuentro con Dios», 
cambia su vida. Ramon Llull se vuelve hacia sí 
mismo. Los años que van desde 1264 a 1273 se 
parecen a las pruebas de un noviciado. Le asal- 
tan dudas e inquietudes y las luchas consigo 
mismo y con los suyos se suceden sin cesar. 
Reza, reflexiona, estudia latín y árabe, filosofía 
y teología, Transcurrido este período, percibe 
su vocación. Dios le llama para una misión: la 
conversión de los musulmanes y judíos, sobre 
todo de los primeros, a la religión cristiana, 
Rompe con el mundo y abandona su hogar, 
En esta época, los árabes se presentan como 


stos temas serán «| 
Cupación. Creyéndo 
apelativo de doctor 


; 5 : 
imo «cruzado», recorre paises cristianos y 


viejo, pobre, se me despreci 
cursos; he emprendido un 
por encima de mis fuerzas, he recorrido una 
gran parte del mundo, he dado muchos buenos 
cjemplos, y sin embargo se me quiere y se me 
conoce muy poco» (Cant de Ramon). Este pe 
simismo es habitual en los hombres de aspi- 
raciones ilimitadas. Debemos añadir que es. 
peraba demasiado de los papas y de los reyes, 
Baste recordar que quería que se convocara Una 
gran cruzada, que se organizara una misión ge- 
neral para convertir a los musulmanes, que se 
promulgara un decreto pontificio que obligara 
a fundar escuelas de lenguas orientales que for- 
maran para la evangelización, 

Su abra no es fácil de resumir. Sabemos hoy 
que comprende 250 obras, muchas de las cuales 
siguen siendo manuscritos, Más que del nú- 
mero, la dificultad depende de la diversidad de 
los temas tratados: filosofía, teología, pedi- 
gogia, literatura, mística o poesía. Sin em- 
bargo, a partir de 1264, la cuestión religiosa y 
el debate apologético con los no cristianos apa- 
rece como una preocupación constante. Esu: 
diaremos primero su deseo de fundar la ticiet 
de Miramar, centro de preparación misionera; 
segundo, sus contactos con otras religiones, e” 
pecialmente con el — islam; y en tercer dl 
sus viajes, cursos y controversias. ta de dE 

1) La escuela de lenguas orientales $ A 
ramar. Se trata de un convento ¿oir i 
fundado por el rey de Mallorca Jam 


ag Jast 
e., sor el para! 
petición de Llull y aprobado p erigo 


xxr en 1276. A él fueron a vivir ve En 


1 Y carezco de pe. 
trabajo que estaba 


las MRE 

que se entregaron al api ib y Y 
. : os iros i 

orientales para trabajar enue y DÒ 


amg 


judíos. La fundación llegó 110% 
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wwo la continuidad apade e o que  niendi, dando así origen a múltiples versio 
a PE r ne 
Llull tomó de su amigo Ramon e Peñafort, se de su dialéctica. El conjunto sólo puede co a 
ación de Miramar. El papano  prenderse si se tiene in mente por una E 
¡ > parte a 


$ ealiz 
edó en la re: CR : - ap 
"i tras instituciones similares. Sin em- los «infieles» a los que se diri 
fundó a el concilio ecuménico de Vienne  averroísmo. Lil bla e O otra al 
argo, € y i 16 - e el diálogo y la 
bargo, lull tuvo la satisfacción de con- controversias basadas sólo en la fe y a A Fai 


(1311-1312), L 
seguir l Sriego 
eo 3 z 
ies de Pie i laa sofía y la teología cristiana, a imitación de una 
, 2) La evangelización de s musu i s. Se ciencia universal O mathesis universalis de ca- 
trata de un esfuerzo doctrinal para cony encer rácter polémico. Su sistema adquiere rasgos de 
` los musulmanes de la verdad de la revelación cruzada. Afirma el fondo racional de ] - 
1 ina en Cristo. Ante todo, Llull es dis- dades de la fe, y después busca la cdas 


de cátedras de hebreo, árabe,  toridad serían insuficientes Para convencer. Así 
er. Así 


e în. Sigue la línca de 1 
Icgulo de san > Agustín. Sigue a línca de la medio de una deducción rigurosa que los in- 
da por los victorinos, Pedro Lom- fieles no pueden rechazar. Esta lógica de la 


bardo y san Buenaventura. Profesa la tesis del coincidencia no sólo de la razón con la verdad 
carácter unitario de la «sabiduría cristiana». revelada, sino de la filosofía con la teología, le 
Para él, no hay ni distinción entre razón y fe, parece útil para teólogos y predicadores 
ni dualismo entre filosofía y teología, Aunque 3) Viajes, cursos y controversias. Baste re- 
cada una goce de propiedades específicas. Por cordar las entrevistas con los papas Hono- 
ul razón concede un papel decisivo a los temas rio 1v, Nicolás 1v, Celestino v, Bonifacio viir, 
del ejemplarismo. Las perfecciones divinas se Benedicto xI y Clemente v, así como su pre- 
muestran en las criaturas, y nos ayudan a as- sencia en el concilio de Viena. Visita al rey de 
cender de nuevo hacia el Creador. Son como Aragón, Jaime 11, al de Francia, Felipe 1v, y al 
escalones que todos pueden subir, Llull re- de Sicilia, Federico 111. En París, dicta cursos 
fuerza el alcance de las «razones necesarias». en la Sorbona y discute con los averroístas la- 
No pretende demostrar verdades y misterios tinos. Señalemos finalmente sus expediciones a 
de la fe, sino que se empeña en hacerlos acce- Túnez y a Bojador. 
sbles a todos. En especial, la tesis agustiniana Ramon Llull murió durante su regreso a Ma- 
de la iluminación de a su obra una dimensión — lorca. Puede ponerse en duda el valor de su 
crcteristica, Sin embargo, lo que aporta pensamiento, pero la vitalidad, la personalidad 
como novedad es el método. El procedimiento apostólica que demuestran sus escritos y la ac- 
ulino es diferente de la «búsqueda» agusti- tividad misionera hacen de él, si no único, al 
T cs del espíritu hacia Dios» menos modélico. Son muchos los autores que 
ble. e de puede calificar de se han interesado por su obra, como Nicolás 
limbo ed aga son la «ar- de Cusa, Giordano Bruno, Pico de la Mirana 
ua binomi ; a «L da No se trata de dola, Descartes, > Leibniz... Su obra suscita! 
ds E he A e problemas todavía interés en estos tiempos preocupados 
comp ne da a metafísica, ligadas y por el > encuentro entre las religiones. 
Concepción lufiana de he pai E istori 
o sería llamado e a e cristiana». Bibliografía. T. y J. Carreras ARTAU, Historia de 
lisica, Bajo esto metafísico de la me- la filosofía española, Filosofia cristiana de los si- 
aspectos la obra de Llull co- glos XI y XIV, 2 vols., Madrid 1939; A. LLINARES, 


è convencer 


bra unid 

W aña da Entre 1273 y 1274, es- Ramon Llull, Barcelona 1968; E.N. PLATZECK, Rai- 

ih soleda radiosa inveniendi veritatem, "nd Llull. Sein Leben. Seine Werke. Die Grund- 

tO de yp € Randal, Dios le revela el se-  /4gen seines Denkens, 2 vols., Düsseldorf 1964; R. 
arte d que sería irre- LLuLL, Obres, 21 vols., Palma 1905-50; M. Bat- 


thie, ON Una gran des: PE LLORI y M. CarpenTeEY, Obras literarias de R. Llull 
> e : iv n de ilusión, PHO (con bibliografia), Madrid 1948; E. CoLOMER, De la 
África del o, lose edad media al Renacimiento, Herder, Barcelona 
iaa ù % musulmanes E a orte para 1975; Sesastián Garcias PaLOU, Ramon Llull en la 
OTrepir a co l sta práctica lo historia del ecumenismo, Herder, Barcelona 1986. 
MP ctar su Ars inve- JORDÁN GALLEGO 


MAÁT. Diosa que, bajo el aspecto fascinante de — Osiris, y es también Maāt, colocada en 
de una joven coronada con una pluma de aves- uno de los platillos de la balanza, quien pesa 
truz, que es cl jeroglífico de su nombre, en- 
carna una de las age complejas Ae Bibliografía. J. Pirenne, La religion et la morale 
AR de la religión egipcia. Aunque los dans l'Égyte antique, Neuchitel-París 1965; L. Ersz- 
teólogos la hicieron «hija de — Ra», Mait es TEIN, La justice sociale dans le Proche-Orient ancien 
ante todo la personificación y la garante del or- — eg Je peuple de la Bible, París 1983, págs. 43-78. 
den universal establecido por el demiurgo: es JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 
pues el equilibrio cósmico, la ley, la equidad y 
la justicia. 

La misión esencial del rey era mantener el 
mundo en el estado creado por los dioses, lu- 
chando continuamente contra la amenaza re- 
novada de las fuerzas del caos, lo que conse- 
guía celebrando diariamente el culto divino en 
los templos, cuyo acto esencial era la ofrenda 
de Maát «de la que viven los dioses». El sacer- 
dote que recitaba el ritual de > Amón decía: 
«Tú existes porque Mait existe y Mañt existe 
porque tú existes», en un contexto en que las 


ofrendas materiales están identificadas con 
Mait, considerada en última instancia como la nawyddan, hijo también de Llyr; 4.9 Math, rey 


ofrenda por excelencia, Si el rey debía respetar de Gwynedd (al noroeste del País de Gales). 
la justicia exigida por los dioses para asegurar Entre los otros siete romances hay que destacar 
en la tierra el orden político y social, también el de Culhwch y Olwen (finales del siglo x1), 
cada individuo tenía su parte de responsabili- una de las obras más originales de la literatura 
dad: los hombres debían adoptar una conducta céltica. Este relato pertenece al ciclo de Arturo, 
moral satisfactoria, huir del mal, decir la ver- junto con otros cuyos héroes vuelven a apa- 
dad y practicar la justicia para evitar el adve- recer en las novelas francesas de la Tabla Re- 
nimiento de un desastre fatal. Por otra parte, donda: Owen (Yvain), Gereint (Erec) y Pere- 
como afirma cl autor de las Enseñanzas a Me- dur (Perceval). No obstante, los «romances 
rikare, vivir en conformidad con Maāt «asc- bretones» no se basan en los Afabinogion ga- 
gura la eternidad mejor que una tumba», Los leses, aunque no hay ninguna duda acerca del 
hombres son recompensados después de la origen insular (y no armoricano) de su inspi- 
muerte, en el día de su juicio ante el tribunal ración primitiva, Unos y otros tienen fuentes 


los corazones de los difuntos. 


MABINOGION. Con esta palabra en plural 
(singular Mabinogí) se designa convencional- 
mente un conjunto de once romances y cuen- 
tos galeses anónimos, compuestos los más anti- 
guos de ellos en la segunda mitad del siglo x1. 
Sin embargo, la tradición manuscrita no utiliza 
este término, que sin duda hay que entender 
como «infancias (de héroes)», más que en cua- 
tro de ellos, denominados según el nombre de 
su héroe principal: 1.2 Pwyll, príncipe de Dy- 
fed (al sur del País de Gales); 2.° Branwen, hija 
de Llyr, rey de la isla de Bretaña; 3.2 Man- 


MABINOGION 


comunes, cuya transmisión fue favorecida sin 
duda por los contactos que inmediatamente 
después de la conquista de Inglaterra (1066) 
mantuvieron las aristocracias galesa y nor- 
manda. 

Muchos héroes de los Mabinogion son los 
herederos de antiguos dioses del paganismo re- 
presentados en la religión brittorromana y en 
la tradición mítico-legendaria de Irlanda: Llew 
(œ Lug), Rhiannon (— Epona), Mabon (Ma- 
ponos), Mannawyddan (irlandés, Manannan). 
Nudd o Lludd, rey de Bretaña, no es otro que 
Nuada, el legendario rev irlandés jefe de los 
Túatha Dé Dánana en la primera de las dos ba- 
tallas de Mag Tured y, por consiguiente, tras- 
posición épica de un dios céltico de la primera 
función (soberanía; — indoeuropeos, las tres 
funciones, — celtas y celtorromanos, $ 2). Esta 
identificación se confirma por el hecho de que 
en la Bretaña romana se veneraba 2 un dios > 
Nodons, que teniz un imporiante santuario 
dominando el Severa, en Lydney Park. El 
breve relato de Lludd y Llevelys es una remi- 
niscenciz del antiquísimo mito de las «tres 
Opresiones» de Bretaña, en el que se transpa- 
renta la estructura rifuncional de origen in- 
doeuropzo. El grupo de -hijos de (la diosa) 
Don», en el Mabinogi de Mark, reproduce de 
una manera atenuada a los Túztha irlandeses, 
y deja entrever todavía la antiguz repartición 
wifuncional (> celtas, $ 2). Por otra parte, la 
familiaridad con que coexisten el mundo de los 
vivos y el de los muertos (Annwfn), así como 
lz magiz que emana de los túmulos funerarios, 
recuerdan mucho la armósiera de la epopeya 
irlandesa. 

En general, no obstante, los Mabinogion no 
Ofrecen más que un estado degradado de la mij- 
tologia. En ellos, los dioses se unen 2 los hé- 
roes legendarios y 2 los personajes históricos 
en un común destino de paladines que com- 
piten en el amor y en la guerra y se metamor- 
fosean a voluntad. Lo que sobrevivió de los 
antiguos mitos aparece diluído en lo maravj- 
lloso y adaptado a una trama cuyas motivacio- 
nes le son extrañas, pero que anuncian la Jite- 
ratura caballeresca. Rhiannon, antigua diosa 
soberana de los brittones, es aquí un hada ma- 
liciosa; Lludd lleva la mano de plata (Lludd 
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laridad, reduciéndola a un epíteto formal, En 
todo caso, lo que subsiste como auténtico 
muestra el estrecho parentesco de las mitolo- 
gias britrona y gaélica, si bien debe mantenerse 
la reserva de que las concordancias demasiado 
estrechas pueden deberse a la gran influencia 
ejercida por Irlanda en el norte de Gales. 
— Celtas y celtorromanos. 


Bibliografía. Traducciones: J. Lorn, Les Mabino- 
gion, tad. fr., París 91913; G. Jones y TH. JONES, 
The Mabinogion, Londres-Nueva York 21975. 

Estudios: J. VENDRYES, Les éléments celtiques de 
la légende du Graal, E1Celt, 5, 1949; J. Marx, Les 
suératures celtiques, «Que sais-je?», París 1959, 
n.° $09; A. y B. Rees, Celtic heritage. Ancient tra- 
dition in Ireland and Wales, Londres 1961; J. FRAP- 
PIER, Chrétien de Troyes, París ?1968 (importante bi- 
bliografía); P. Mac Cana, Celtic mythology, Lon- 
dres 1970. 

Jean Loirc 


MACUMBA, CANDOMBLÉ, UMBANDA. 
Los brasileños son reticentes a hablar de la ma- 
cumba (el término designa tanto el culto como 
el ritual o el lugar del culto). La macumba, he- 
rencia del pasado, se integra en el folklore na- 
cional (velas, amuletos, incienso, hierbas y 
plantas, puros, platos de terracota llenos de 
arroz, banderas, cantos y danzas, Mae de 
Santo y Pai de Santo disfrazados con nombres 
de santos católicos, dios Iemanja o dios Xango 
semejantes a divinidades africanas aureoladas de 
magia, de espiritismo, de mística, etc.). Se trata 
de versiones locales o regionales (candomblé en 
Bahía, catimbo o cachimbo en el noreste, um- 
banda en Río de Janeiro) del animismo afri- 
cano, patrimonio cultural y religioso de los es- 
clavos negros de la costa occidental (yoruga, 
barú, dahomeyano, fon...) trasladados a las 
Plantaciones americanas entre los siglos xv1 
y XIX. 

1) Ceremonia. La creencia alro-brasileña de 
los macumbeiros tiene gran número de centros 
O terreiros. Los lugares de encuentro y culto, 
los templos, Se encuentran cerrados por em- 
Palizadas, barreras o tabiques, y dispuestos so- 
bre la tierra desnuda de los orígenes cubierta 
de hojas frescas; están consagrados según di- 
versas maneras (libaciones, animales enterra- 
dos, objetos ocultos, etc.), y presididos por la 
madre o por el padre de los dioses, En gencral, 
éstos reciben a sus adoradores cuando cac la 
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noche. La ceremonia comienza con saludos cá- 
lidos y sentidos. Se elevan después los bones 
(pontos cantados) y «hablan» los p ores 
(rum, rumpi, le), que alimentados por s uerza 
sagrada, marcan el ritmo de la danza de dia 
ciados, o de los médiums (mujeres sobre todo), 
de modo apropiado a la fiesta y a la divinidad, 
mientras que la Madre o el Padre se mantienen 
inmóviles, al igual que las personas, o consul- 
tantes, sentadas a lo largo del perímetro del lo- 
cal. Se espera el descenso de los dioses venidos 
de África, tierra de vida. Se les invoca, en un 
orden invariable. A veces se les conmina a que 
acudan agitando duramente una campana 
(agogó). Las miradas van del altar, tras el cual 
se encuentra la «casa de los dioses» o peji, a los 
danzantes. Porque es el cuerpo del danzante el 
que oficia, con alma y espíritu; se entrega para 
que las divinidades, a las que invitan ya los di- 
bujos trazados en el suelo (pontos riscados), se 
manifiesten. De pronto, uno de los danzantes 
cae en trance. Con los ojos en blanco, jadeante, 
sacudido por temblores, tirado por el suelo, se 
calma cuando la Madre viene a su encuentro y 
le echa a la cara una bocanada de humo de su 
pipa. Otro danzante, quizá más sólido o me- 
nos puesto aprueba por la divinidad, cae des- 
pués en trance; luego, un tercero, y otros más, 
son poseídos, «cabalgados» por los espíritus. 
Se adornan con emblemas apropiados a los 
atributos del espíritu que habita en ellos (casco, 
espada, hacha, espejo, collar, rosario, tejidos, 
coronas de plumas, todos ellos objetos de ce- 
remonia que fueron a buscar a la casa de los 

! dioses). El trance colectivo, regulado por la 

j Madre, se convierte en una especie de armonía 

! de aliento primordial. Las divinidades indias, 
Tupan (dios del trueno), Jurupari (héroe cul- 
tural amazónico), poseen a los «hijos» y a las 
«hijas de lo santos». Después, los cantos y los 
tambores callan. Los dioses son despedidos, en 
orden inverso al de las Primeras invocaciones. 
Cada uno de los consultantes se aproximan en- 
tonces a uno de los danzantes en reposo. Con- 
fían el objeto de sus peticiones, la causa de sus 
tormentos, a aquellos que tocan el eje del 
mundo. Después de recibir algunos consejos y 
cl «encargo» de hacer una ofrenda para «abrir 
el camino», se marcharán tranquilos, a veces 
curados. Han «visto» la fuerza viva de los dio- 
Ses de sus antepasados, 


2) Iniciación, La iniciación de los y las dan- 
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zantes depende de una llamada, un don d 

dioses, que se manifiesta mediante sueño ee 
estado de vigilia, por ejemplo dirinte $ oen 
remonia, cuando un iniciado saluda erg 
tencia a una persona acogida y se la Carga a r 
espaldas durante la danza, o incluso cuand as 
persona misma cae en un trance bien da 
De este modo, y de otros, el «dueño de la e. 
beza» —es decir la divinidad — indica su a 
ción. Queda por poner a prueba al elegido z 
Madre o el Padre interrogan al oráculo de | 3 
cauris, lanzados como los dados en un espacio 
delimitado (tirar buzios); observan al aspirante 


que ha venido a instalarse en el terreiro, en una 
; 


camarinha, para morir y renacer. Lavado en ` 


baños de hierbas, y a veces de sangre, revestido 
con hábitos amplios y blancos, reducido al si- 
lencio casi completo, separado de su familia 
durante varios meses, el candidato recibe la un- 
ción de la cabeza, que debe ser fuerte porque 
el dios se ata a ella (na cabeça), Aprende las 
oraciones, a menudo «en lengua» (palabras de- 
formadas de una etnia africana), el ritual (sa- 
crificios, ofrendas, libaciones y cantos), el arte 
del trance hasta que sea capaz de soportar sin 
quemarse la llama de una vela. el arte del dis- 
cernimiento de las fuerzas invisibles, y la me- 
dida de poder que puede ejercer sobre ellas, Un 
nombre (dijina), pronunciado a menudo du- 
rante el trance, confirma al candidato como 
companero (yao) de la divinidad. El iniciado | 
vuelve entonces con su familia, Todavía tiene 
que ser bendecido en una iglesia católica y des- 
pués «rescatado» por los suyos, que cubren así 
los gastos de la iniciación. La vida recobra su 
curso habitual, con las obligaciones propias de 
cada uno y las cargas de su oficio. El iniciado 
es como los demás, pero no todos los demás 
pueden conocer el trance. Muchos no “ 
«hombres de poder». Especialmente p 
tranjeros (gringos) tienen a menudo en 'a a 
beza barreras, prejuicios, o una bbs 2 a 
les impide entrar en el universo sagrado 
macumba. ' gal que 
3) Quimbanda. La macumba, i A 
sus variantes o desarrollos, como € par X 
de los cabocles o el espiritismo de ja . 
tiene un reverso maléfico. E apa 
Exu, dios de los infiernos, Fey “objeto jun 
brujada, tramposo y burló “glo me 
con su mujer Pombagira, i 
jante, en cuanto a los elemen 


n, l 
de un CU 


tos (velas, 


t 
| 
| 
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hierbas, sacrificios, a o cibe su fuerza junto con la del universo U 
puros gel que se dirige a las divinidades. No fiesta fraterna sella un pacto sagrado. Ki 
nes.) la ceremonia comporta diferencias Creador y criatura; una forma ha ue 
De Ante todo el culto se desarrolla religión encuentra al hombre al de a e la 
significava en un cruce de caminos, en las busca consuelo y curación. Para Ra le éste 
a mediane las cementerios oen un descampado una sociedad multirracia] y de inter de 
Pe palmente delimitado. Los colores  genación, enfrentada además a la arias 
roy! 


de los vestidos y de los tejidos son 

e, e] negro. La quimbandeira o el quim- 
el rojo Y bsorben alcohol de caña (cachaga) en 
pandeiro sa Se entierran furtivamente objetos 
os La sangre reverbera en un gran re- 
isteriosos, 


ya la industrialización, la fiesta brasileña d ] 

alianza necesita un => rito nuevo, Entre do 
africanos, espíritus indios y cristianismo, el 
realismo religioso de las «Américas negras» re- 
presenta esa esperanza, incluso si ésta sigue aún 


pe e. El sonido de un pequeño tambor cautiva de rituales establecidos. 
cipien FA a las invocaciones imperativas. Si, en > Ritos africanos, > vudú. 
pde las risotadas, alguien danza, es una , 5 
| Da exhibicionista, agresiva como las grose- poo R. BASTIDE, Le Candomblé de Babia, 
-oue se intercambian. Se hace gala de «mano pe g”, taris 1958; Religions africaines au Brésil, 
ae ara echar algún mal de ojo. Los %0 1960; Le rêve, la transe et la folie, París 1972 
izquierda? P didos (cabellos, cartas, fotos, te- (trad. cast. El sueño, el trance y la locura, Amorrortu 
| objetos escon h » diri Editores, Buenos Aires 1976); Les Amériques noires 
las llevadas durante mucho tiempo...) dirigen, i; 


París 1973 (trad. cast, Las Américas negras. Civili- 
zaciones africanas en el Ñuevo Mundo, Alianza Edi- 
torial, Madrid 1979); La rencontre des dieux africains 
et des esprits indiens, en «Archives de Sciences so- 
ciales des Religions», 38, París 1974 (texto incluido 
en Le sacré sauvage, recopilación póstuma, París 
1975); CNBB Leste 1 (Conferencia nacional de los 
obispos brasileños, Región 1), Afacumba. Cultos 
afro-brasileiros, 1972, 21976; S. BranLy, Macumba. 
Forces noires du Brésil, París 1975 (nueva ed. 1981); 
N. RobriGuEs, Os Africanos no Brasil, Sio Paulo 
1977; E. CARNEIRO, Candomblé do Babia, Rio de 
Janeiro 41978, R. ORTIZ, A morte branca do feiti- 
ceiro negro, Petrópolis 1978; Dilson BENTO, Afa- 
lungo. Decodificação da Umbanda. Contibuigao à 
história das religióes, Río de Janeiro 1979; P. Ver- 
GER, Orixás. Deuses Yorubas na Africa et no. N. 
Mundo, Bahía 1981. i 
mien P Podrá consultarse para una reflexión comparada, 
salimacumba, Será el último en ser nom- E. ne Rosny, Les ee de ma chevre. Sur poe des 


rado cuando 
ac , - 
: abe, puesto que se vuelvea los — aires de la nuit en pays douala (Cameroun), París 


Peligros de la y; SA 
da a cotidiana, En la «naturaleza 1981, 


lle o de fuerzas, el poder del Taeao ga T 
ba a rehacer sin cesar el equilibrio del 


Or en en h 
¿> s fr 5 
sas, ¿No sal se dos mundos anta- MADAGASCAR. (religión de). Los oríge- 
dela Macumba) aso la quimbanda el escabel nes de la población de Madagascar son diver- 
ha través dela ma » : sos: Indonesia, Malasia, islas Comores, India 
¡ee Simbólico Su E a, funciona un sis- musulmana, China, África... La cultura y la 
: it : a . . - 
ño y, ¿sentada e © de origen es una religión de la veintena escasa de etnias malga 


sin que ella lo sepa, una fuerza maligna hacia 
IN la persona presente. Porque las cosas tienen 
| una «memoria» de los seres, que sirve de nexo 
de unión. La sombra y el mal utilizan una red 
de correspondencias para «cerrar el camino» a 
la víctima. Exu, como su doble femenino, es 
servidor en el reverso de lo que es. Pero es para 
hacer que lo que es sea corrompido. A menos 
que el mal espíritu se convierta en servidor 
confuso. Porque el poder de los maleficios de 
l quimbanda puede volverse contra ella. El 
miedo que alimenta y la tentación que suscita 
despiertan la vigilancia y estimulan la piedad. 
Silos espíritus protectores demuestran ser los 
más fuertes, su poder parece reforzado. Por 
so, Exu es el primer invocado cuando co- 


n , a A 
bigre,- mesi de a colectivo imagina- — ches están sin embargo relativamente unifica- 
bhes Cnterrados del fs do restituye los das desde el siglo xv1H. p 
tiing ida del sueño. lez de los negros. En la cima de la «demografía del más allá», 
ad ca del Bra my recuerdo, las por emplear la expresión de G. Le Bras, se en-! 

autenticidad ay E MUCStran una — cuentra Zanabary, dios único y creador, que 


domina a la jerarquía formada por los espíritus 


| 


| 
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R. Decary (La mort et les coutumes funéraires), Je 


Poirier, H. LAvoNDEs, G. ALTHABE. 
RENÉ BUREAU 


| que habitan en los árboles, las rocas, los ríos, 
| las fuentes o el mar. Los antepasados, y tam- 
bién los reyes y reinas de carácter sagrado 
(«dioses visibles»), forman parte de la pobla- 
ción sobrenatural. 

Tienen un sistema adivinatorio (sikidy) to- 


MADHYAMAKA. El mádhyamaka (o 
mádhyamika) es la escuela búdica de «la vía del 


: : medio», fundada por —> Nāgārjuna en el siglo 
mado de la geomancia árabe. Existen nume- y de nuestra era. Los puntos fundamentales 


rosas prohibiciones (fady) ligadas a las fechas ge la doctrina del mādhyamaka son: la vacui- 
de nacimiento o especificadas por especialistas. dad (> śunyatā) de todas las cosas, su igualdad 
Entre los pastores se da el sacrificio de bueyes. — fuera de la dualidad, su no nacimiento y su no 
Como en otras partes, en África por ejemplo, destrucción. 
se observan rituales de circuncisión, ritos de fe- Por lo que concierne a la vacuidad, el pen- 
cundidad de las mujeres (en la «casa de los pá- camiento de Nagárjuna se presenta como una 
jaros», por ejemplo, entre los vezo de la costa fuere reacción contra la evolución filosófica, 
oeste), invocación de los cocodrilos-antepasa- más o menos teñida de substancialismo, de las | 
dos (entre los antankanara del lago Sana), etc. diferentes escuelas del budismo antiguo (> 
Sin embargo, el culto más característico de Hinayina) tal como la habían expuesto en sus 
las etnias malgaches es el de los antepasados. — Abhidharma (> Tripiraka). Para Nágárjuna, el 
Los muertos son enterrados en cementerios en conocimiento común, con el que conocemos 
los que las tumbas pueden costar mucho más Jos fenómenos en su multiplicidad y diversi- 
que una casa para vivir. Entre los antandroy, dad, no nos permite captar más que una verdad 
las sepulturas son adornadas con complicadas lata o de «envoltura» (samoritisatya), y 
esculturas. En todas partes los difuntos son considera los fenómenos como reales. Pero 
tratados con un gran cuidado, ya que intervie- esta ilusión es el resultado de la ignorancia (> 
nen en la vida de sus descendientes para cas- avidya), ya que, desde el punto de vista de la 
tigarlos o para protegerlos. Entre los merina  biduría superior (prajñápá-ramita), que per- 
(Hova) de la meseta central, la ceremonia lla- mie acceder a la verdad absoluta (para- 
mada «de la media vuelta a los muertos», es mártha), todos los elementos (> dharma) que 
muy espectacular, Se acostumbra a hacer un componen los fenómenos son vacuidad, lo que 
entierro provisional en el momento del falle- significa que no tienen realidad sino con rela- 
cimiento y proceder a grandes funerales ción a nosotros: sólo son pues verdaderos de 
cuando ha sido posible reunir a toda la familia 7 modo subjetivo y convencional, el de nues- 
y realizar las economías necesarias. El esque- ras percepciones y nuestros conceptos; per- 


leto es llevado por los parientes, en un ne tenecen al terreno de la relatividad. Dicho en 
destinado a subrayar la unidad del linaje for- ¿os términos, son nuestras percepciones y 


mado por los antepasados y los vivos. nuestras concepciones las que imponen a lo 
Por otra parte, en las costas se ha desarro- real multiplicidad y diversidad, pero la realidad 
llado un culto de posesión, el > tromba. Los — absoluta se encuentra más allá de toda duali- 
adeptos son «cabalgados» por reyes y príncipes dad, No significa esto que el conocimiento co- 
de las antiguas dinastías, mún no sea verdadero en el terreno de lo re- 
Más de la mitad de la población es cristiana, — Jariyo, pero es otra la forma de acceder a la rea- 
Hay aproximadamente unos 70 000 musul- lidad absoluta que se encuentra vacía de toda 
manes. relación y de toda concepción. Como escribe 
— África negra (religiones de), — antepa- J, de Jong: «Me parece que la realidad a la que 
sados en África, — Melanesia (religión de), > alude Nāgārjuna es una realidad de orden mís- 
ritos africanos. tico y que todos sus sutiles razonamientos tie- 
nen por objeto destacar la incapacidad de al- 
canzar esta realidad por medio del conoci- 
miento.» 
Pero, a su vez, esta vacuidad universal no 
debe ser considerada como una especie de «su- 
persubstancia»: desde este punto de vista, el 


Bibliografía. Las antiguas publicaciones de Alfred 
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L. Mover (La civilisation du boeuf; Le bain royal), 
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mayor de los peligros sería la vinculación a la 
vacuidad, como muestra este pasaje del Rat- 
nakitasiitra: «¡Oh, Kisyapa, a los que se 
adueñan de la vacuidad, a los que se refugian 
en la vacuidad, a ésos les declaro perdidos, per- 
vertidos. Ciertamente, Kisyapa, para aquel 
que se apega al no ser, vale más una visión de 
la personalidad tan alta como el monte Sumeru 
que la visión de la vacuidad. El motivo es, Kás- 
yapa, que la vacuidad sirve para escapar a todos 
los puntos de vista. Por el contrario, a aquel 
que tiene como punto de vista esta vacuidad, 
le declaro incurable.» Es por eso por lo que, 
como dice un aforismo de la escuela Tch'an (= 


Zen): 


Í La ilusión y el absoluto no son diferentes. 
| Mieniras se está en el error, el absoluto es ilusión; 
* para quien ha desperado, la ilusion se vuelve ab- 
isoluro. 

Desde ese momento, para aquel que ha al- 
canzado el despertar (— bocht), la realidad, 
captada más allí —zungue también dentro— 
de toda oposición relativa, es idéntica, tanto 
al — simsára, como al — nirrána. No es ne- 
cesario salir de un mundo cuyo carácter ilu- 
sorio se ha comprendid i 
dad es idéntica a la vacuidad del nirvana. 
Consideradas desde ese punto de vista, to- 

s cosas son iguales porque son percibi- 
das en su «in-diferencia», en la no dualidad 
(advaita). 

Por otro lado, no sufren cambios, los — 
dharma no se producen ni se destruyen, es- 
capan al mecanismo de la producción condi- 
cionada (> pratityasamuzpáda): nada aparece 
y nada desaparece. Partiendo de este aforismo, 
aparece una nueva interpretación de las tres ca-| 
racterísticas de la existencia: el sufrimiento (> 


duhkha), la impermanencia (> anitya) y la au-| 


encia de yo (> anattá, en sánscrito: anar-| SObre una cosa por medio de su contrario o de | 


. f 
man). Por su naturaleza, al ser las cosas ¡m-! 


permanentes e impersonales, están vacías, 
puesto que nada puede desaparecer y nada ha 

sido producido, y el «yo» y el «no yo» no se 

oponen ya que no constituyen una dualidad. | 
Aquel que permanece fijado en la visión de la 

vacuidad escapa a duhkha, pues, al no percibir: 
ya los dharma como esencias reales, se abstiene] 
de todo pensamiento discriminatorio y supera! 
la palabrería: es el nirvana, 

A Mahiyána, > Naigárjuna, > prajid, => 

Sunyata. 
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MAGA. En los > gathá, designa un estado 
del alma por el que un individuo se une al Se- 
ñor sabio y a su cortejo de entidades. El de- 
rivado magavan, documentado dos veces, de- 
signa a los que son capaces de ello. Es posible 
que el nombre de los — magos, magu, derive 
de la misma palabra. En el > Avesta no gá- 
thico, magha designa los agujeros utilizados en 
la ceremonia del — barešnum, quizá como me- 
dios de comunicación con una entidad, en este 
caso la tierra, + Armaiti. Su correspondiente 
sánscrito magha significa «poder» y su deri- 
vado maghavan expresa el poder de los dioses. 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


MAGIA. La magia —del persa mag, ciencia, 
sabiduría— es una práctica ancestral. Por lejos 
que mire el Historiador de las religiones, en- 
cuentra siempre las huellas de un complejo ele- 
mental de saber y de potencia. Engranaje de las 
sociedades tradicionales, institución oculta, la | 
magia existe, subsiste y se transforma en el 
seno de toda cultura. Sus estructuras y sus e 
rrelaciones, estudiadas por diversas disciplinas, 
| permiten precisar su naturaleza. 

1) Artificios del espíritw.Los primeros datos 
de la etnologia (E.B. > Tylor, A. Lang, J.G. 
= Frazer) ponen de manifiesto el carácter «ho-1 
meopático» o «analógico» de la magia. Un) 
principio de similitud (lo semejante llama a h 
semejante), otro de contigüidad (las cosas, una 
vez en contacto, continúan operando una so- 
bre otra) y un tercero de oposición (se actúa 


su opuesto) regulan la inspiración de «una ac- 
ción a distancia», Tal conjunto —imitación, " 
asociación, reacción— constituye la «magia 
simpática», Sympathetic Magic, estrategia ele- 
mental de la vida animal y humana. Se trata, 
en suma, de un «modelo mecánico» que parece 
basado en el convencimiento espontáneo de 
que existe en la naturaleza una «fuerza» sus- 
ceptible de ser captada, mediante astucia y ha- 
bilidad, en beneficio o detrimento de los hom- 
bres (P. Saintyves). Según los casos, la magia 
se llama «blanca» o «negra», La segunda, con- 
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vertida en equivalente de la «brujería» y sus 
«maleficios» (E.E. > Evans-Pritchard) regula 
secretamente las relaciones entre naturaleza y 
cultura (C. Kluckhohn) incluso en los ámbitos 
rurales, aldeanos y populares de las sociedades 
modernas (J. Maxwell). le 
2) Conducta arcaica. El sociólogo aborda la 
magia como un hecho en el interior de un 
grupo. El comportamiento mágico de los me- 
lanesios, por ejemplo, consiste en manipular 
una fuerza anónima y colectiva, llamada —> 
mana (R.H. Codrington). Esta conducta de 
tipo relacional ajusta el equilibrio del grupo al 
mundo de lo invisible. Las poblaciones de 
Australia y las de América del Norte ponen de 
manifiesto las formas de una adaptación aná- 
loga al más allá de las cosas, si bien organizada 
alrededor del — tótem. La magia, pues, cons- 
tituye una especie de trayectoria y es a modo 
de un tanteo preliminar del espíritu de los 
hombres en busca de una vida religiosa ele- 
mental y, después, de una forma de integración 
social (E. + Durkheim). Para el hombre mo- 
derno, la magia podría representar el compo- 
nente perdido de una «mentalidad prelógica», 
forma difusa de participación en el grupo y en 
su medio ambiente (L. > Lévy-Bruhl) a menos 
que, como «hecho global» propio del hombre 
social, no sea un reflejo gregario para no ver la 
realidad brutal de una potencia contrariada (M. 
Mauss). Se alcanzaría así una modalidad arcaica 
de la existencia U. Cazeneuve). Vinculada a la 
«conciencia mítica», rechazada por la «con- 
ciencia intelectual» y encontrada de nuevo por 
la «conciencia existencial», la magia sería un 
fuego en una caverna, donde aún podríamos 
a 
imbólica (R: => Bastide, la Lea 
EE Dera A CS Lera 
s C-A. Isambert). 


3) Pulsión posesiva. La psicología relega la 


| modalidad arcaica de la magia a las dimensio- 
| nes del inconsciente 


| Parece habitado por 
| la libido. Entre el 


| el «principio de placer» y el 


lidad «principio de rea- 


» Ent , el hombre busca 
| el equilibrio de su destino (S, —, Freud). Estos 
el sentido del comporta- 
f „Seria satisfacción «aluci- 
€ una pulsión del desco, A causa de 


magia con el arte y la 


MAGIA 


religión, la satisfacción PrOPorcionad 
una forma de «sublimación». En din. te 
a prueba en la vida de un grupo en a pues 
dad tradicional, la magia-deseo ta socie. 
un «principio de pertenencia» (G.>R FE 
Por un lado, el hombre primitivo se Pa a 
poscído de una parte de su Poder a pt 
pertenencia a un grupo y se encuentra a € suy 
situación de «castración simbólica», sna 


lado, el brujo posesor sería el detentador d a 
«potencia fálica» del BrUpo, y suceso ma 


ría 
3ta 


TY repre. | 
sentante del padre de la horda e | | 
magia sería una estrategia de la libido pa se 

| 


grupo posesivo, 
Con toda seguridad, esta extraña habitant 
de las profundidades humanas depende de la 
funciones irracionales de la sensación y la in 
tución (C.G. => Jung). Para captarla se te; 
quiere una reeducación de muestra manera de! 
vivir y de sentir eleomentalmente. Este reapren.. 
dizaje del «alma» permite verificar ] el 
as conexio. 
nes de la magia y del mana y conduce a la ob. 
servación de que ambas remiten a las mismas 
capas del psiquismo, en particular, a la «som. 
bra», zona plural, salvaje, representación en 
negativo del «inconsciente colectivo», Este re- 
querimiento individual de un patrimonio an- 
cestral desvía de su eje el «proceso de indivi- 
duación». Lejos de corregir los efectos de esta 
desviación —como intentan hacer las religiones 
de salvación— la magia simula en la sombra de 
cada uno la integración de la personalidad. Re- 
mite así a las pulsiones posesivas de los grandes | 
«arquetipos» (lo «divino», el «héroe», el; 
«yo»). De ello resulta la versión loca, casi ile- 
gible, de una poética en honor del hombre in 
tegrador y disociador. f 
La etnología, la sociología y la psicología 
son suficientes para suministrar las bases de un 
estudio de las tres variables —cultural, socia 
psíquica— del mundo de la magia. Sus corre- 
laciones con el arte, la religión y la técnica % 
tán desarrolladas en las voces magia y arte, 7 
gia y religión, magia y técnica. “ción. 
=> Adivinación, > sueño, — Superst 


, ... Londres 
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la conducta ly la a desligar de la magia 


Creencias funerarias, 
GUILLEMETTE ANDREU 
MAGIA EN AFRI 
ligiones de), > arte 
Jería africana, — lu 
máscaras africanas 
África, — ritos afr 


CA > África negra (re- 
religioso de Africa, =» bru- 
Bares sagrados en África, — 
» => objetos sagrados de 


icanos 


MAG 


eli IA EN MESOPOTAMIA — cxorcis- 
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tualmente. Sólo la magia podía ayudar al hom- 
re a presentarse de nuevo limpio ante los ojos 
de dios. La magia podía ser complementaria de 
los oráculos. El oráculo permitía detectar la 
causa de la cólera divina, mientras que el rito 
mágico apaciguaba al dios encolerizado. Esen- 
cialmente son tres las palabras hititas que de- 
signan las prácticas mágicas: 
aniur: acción (mágica), término general; 


mugawar: acción que consistía en hacer actuar 
a un dios; 


hukmai-: conjuro. 


c) Ritos de sustitución. Los enakkussi-> A 
«tarpalli-», La finalidad de estos ritos es la 
transmisión de la impureza de un individuo o 
de un lugar manchado por él a otro ser u Otro 
lugar donde la impureza se hará inofensiva y 
no preocupante para sus portadores. Los nom- 
bres de los sustitutos mágicos son: nakkusi- y 
tarpalli-, Si se transmite el mal hacia un nak- 
kussi-, se debilita la intensidad del mal en el 
transcurso de esa operación sin llegar a su des- 
trucción total. En el caso del tarpalli-, se tiende 


ante todo a la destrucción del mal, lo que ló- 
gicamente ocasiona la muerte del tarpalli- 
mientras que esto nunca se plantea para el nak- 
kussí-. El ejemplo más típico de esta clase de 
magia es evidentemente el de la víctima pro- 
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gia. Los hititas se si 
concepciones que los 
gia. En cuanto a las o 
tenecían a la tradición 


a) Ritos de curación. El origen de la enfer- 
Jacques VIDAL 


medad residía la mayoría de las veces en una 
falta personal, una falta de un antepasado, del 
rey o de los miembros de la ciudad. Poseernos 
rituales contra la esterilidad de la mujer, de la 


1) Impartancia de la ma- 
Fvicron en general de las | 
hatti tenían sobre la ma- 
Peraciones mágicas, per- 


MAGIA EGIPCIA. La magia ocupaba un lu- 
importante en la vida cotidiana de los anti- 
pe arb: y alcanzó su máximo desarrollo 


en la Baja Epoca. Su práctica está atestiguada 
por las fórmulas mágicas que contienen los pa- 
piros, y por los innumerables amuletos y talis- 
manes que nos suministran continuamente las 
excavaciones. Es complicado distinguir entre 
magia y religión. Puede decirse que la religión; 
se ocupa del culto a los dioses y a los muertos, 

mientras que la magia concierne tanto a las re- | 
laciones entre los dioses como a las acciones de 


redera a su vez de la sa 
hurritas y de los > ba 
caban una seguridad 
necesaria de cara a la 
que les rodeaban y e 
midades. M, Vi 
que uno de los puntos de interés del 
de Telipinu es hacernos v 
la magia: 


hatti y kizzuwatnia, he- 
biduría mágica de los — 
bilonios. Los hititas bus- 
suplementaria e incluso 
s fuerzas suprahumanas 
ran portadoras de cala- 
eyra ha señalado acertadamente 
— mito 
islumbrar el origen de 
«La magia es una técnica utilizada en 


otro tiempo por los dioses en circunstancias es- 


, A f de , eciales. Cuando los 
ficio de los vivos. La intervención de los foses P hombres la emplean, no 


$ usaba ci 


oJo, los animales dañi 


nos, Se conocen rito 


plican prácticas de s de exccración que im- estos actos pess y OUE 
nrado figurillas Pura rujería: se han en- nocimientos de FE ón er g s 
&, quemadas para = hechizos agujerea- ámbito exclusivo e los iniciados, los magos, 
habian inscrito % Merradas, sobre Jas que se con el fin de que este saber no fuese profanado 
mi °= nombres de Pueblos extran- o mal utilizado, La magia siempre implicaba un 
one eran los efecto superior al que los hombres podía al- 
id los Primos aots quienes canzar por sus propios conocimientos: poscía 
tg en lo os Magicos que se un poder coactivo. ai l 
o ln e ida los 2) Ritos mágicos. Entre los hititas la vos , 
siha n as de cura- estaba estrechamente ligada a la religión. Así, Í 
h * sus enfermos, en el caso de la absolución de un pecado no era | 


a Y hasta el siglo 1 de 
en los —, libros sa- 


suficiente con confesar las faltas e implorar el | 
perdón divino. Era conveniente purificarse ri- ' 


¡gica. En la mano del hombre impedido se co- 


¡espejo y un objeto de aseo). Se le hace salir por 


piciatoria sobre quien se considera que debe 
abatirse y concentrarse la calamidad. A conú- 
nuación el animal es ahuyentado lejos, a me- 
nudo hacia un país enemigo en donde intro- 
duce el mal. Los animales portadores del mal 
o de las impurezas también pueden ser mata- 
dos, lo que significa la destrucción del mal que 
reside en ellos. Los hititas intentaban igual- 
mente desviar la cólera de los dioses sobre fi- 
gurillas con la cfigie de personajes objeto de la 
furia divina. Cuando al rey hitita le sobrevenía 
gran desgracia, a causa de la distracción, siem- 
pre posible, de los dioses, ocurría que se si- 
tuaba un prisionero de guerra vestido con los 
atavíos y atributos reales sobre el trono del so- 
berano. De este modo se le atribuían las des- 
gracias de que el rey era víctima, tras lo cual, 
se le enviaba a su país, portando todos los ma- 
les sobrevenidos al soberano hitita. 

d) «Mugawar». Este rito acompaña la ora- 
ción mugawar cuando ésta se recita. Su fina- 
lidad es que aparezca de nuevo una divinidad 
desaparecida, que entre nuevamente en activi- 
dad abandonando el enojo en el que se en- 
cuentra. Esta actitud del dios provoca desór- 
denes en la naturaleza, Por tanto es normal que 
el mugawar tenga su sitio en un mito de pre- 
tensión etiológica recitado en el momento de la 


celebración del rito. El mugawar se encuentra 
una misma familia, o entre el padre y el hijo. únicamente en los relatos de mitología anató- 


El rito de la sacerdotisa de Comana, Mastigga, lica. La vuelta del dios a la actividad provoca 
contra las querellas familiares es significativo. el retorno a una situación normal. Este rito se 
Tras una invocación al — Sol, dios de la Jus- sitúa en los confines de la religión, 
ticia, los querellantes de cada familia tienen la de la magia. 

lengua y la boca lavadas pues son los agentes 
de la malas palabras proferidas. 


viña, contra la impotencia sexual, las epidemias 
de peste, la fiebre o las enfermedades que diez- 
maban las tropas. Resumamos, a título de 
ejemplo, el ritual contra la impotencia sexual 
atribuido a Paskuwatti, sacerdotisa de Arzawa. 
En primer lugar se implora al dios Uliliyassi 
durante tres días y se le colma de ofrendas para 
conciliarle. Después se realiza la operación má- 


locan dos objetos típicamente femeninos (un 


una puerta donde una mujer le tiende un arco 
recitando una fórmula mágica. Después de 
esto, la feminidad abandona al enfermo y la vi- 
rilidad vuelve a él. La feminidad se asocia pues 
a Objetos que le son característicos, y lo mismo 
puede decirse respecto a la virilidad. Su eje- 
cución en presencia de la divinidad competente 
y de acuedo con lo que el propio dios habría 
hecho en otro tiempo en una situación seme- 
jante confiere al acto mágico un poder efectivo, 
si previamente se ha logrado atraer a la divi- 
nidad. 

b) Ritos de apaciguamiento. Se trata de ritos 
destinados a calmar tanto la cólera de un dios 
contra > Hatti, como la enemistad reinante 
entre dos países, entre ciudades de — Hatti, 
entre varias familias, entre los miembros de 


del mito y 


e) «Evocatio». Estos rituales están próximos 
del mugawar pero se diferencian de él por el 
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hecho de que consiste simplemente en hacer 
que el dios retorne del lugar donde se pueda 
encontrar, sin que haya ningún estado conflic- 
tivo entre los dioses y los hombres. En los tes- 
timonios, lo esencial se refiere a los ritos kiz- 
zuwatmnios. Son muy típicos los ritos de tra- 
zados de caminos a partir de siete lugares, es 
decir a la salida de todos los lugares posibles 
de residencia para un dios. 

f) Rizos de p 0 
ciente O no, ace 
La mayoría de 


age und Mythen im Reich 
timikulte und Pflanzen- 
¡Die Beschwörungsrituale 
Hanura: und versandie Texte, Neukirchen 


René Lerrun 


MAGIA ROMANA. Hay muchos testimo- 


nios literarios, epigráficos y arqueológicos que 
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demuestran la importancia de las prácticas má- 
gicas a lo largo de la historia romana, con una 
intensidad mayor a partir del siglo 1 antes de 
nuestra era, precisamente en el momento en 
que la creencia en un fatalismo astral marcó 
cada vez más a las conciencias. No se puede 
negar que en la Roma arcaica se conocieron 
ciertas prácticas mágicas cuya existencia hasta 
el fin del mundo antiguo está atestiguada por 
diversos rituales religiosos, celosamente con- 
servados, aun cuando su significado exacto hu- 
biera sido olvidado. Ya se trate de prácticas en 
el momento del alumbramiento de las mujeres, 
del parto del ganado, del comportamiento res- 
pecto de los difuntos, de los sacrificios de pu- 
rificación y de fertilidad como los Fordiaidia, 
o incluso de prácticas de brujería, todo de- 
muestra que el hombre romano de la época ar- 
caica buscó siempre, bien defenderse mediante 
rizos apotropaicos de las fuerzas de la natura- 
leza consideradas como maléficas, bien, al con- 
tano, actuar sobre las fuerzas naturales que 
deseaba atraerse a su favor. El recuerdo de esta 
magia de la época arcaica se ha conservado en 
el texto jurídico romano más antiguo, la Ley 
de las doce rablas, en la que se sanciona a los 
que lanzan meleficios sobre las cosechas o a 
los que. por diversos encantamientos, se apro- 
de ellas; asimismo castiga con la muerte 
por flazelación a todo el que consigue privar a 
otro de su cosecha por medio de una transfe- 
rencia mágica. Por otra parte sabemos que se 
creía a los magos capaces de hacer descender la 
luna sobre lz tierra (los eclipses, cuyo meca- 
nismo ignoraba la opinión popular, eran lla- 
mados «descensos») y provocar así diversas ca- 
tástrofes. Pero en Roma la magia no tuvo sólo 
un carácter rústico, La creencia en el fascinum, 
el mal ojo, estaba fuertemente implantada en 
todas las clases sociales y sin duda procedía de 
«2 valorización afectiva de una malformación 
física (el poder del tucrto). Contra el poder de| 
esta influencia perniciosa sólo había un reme- | 
dio: llevar amuletos con la imagen o de un cio! 

| 


traspasado por una flecha, o de una mano 
abierta, O, lo más corriente, un falo. Las prác- | 
ucas mágicas intervenían en la vida privada” 
para paliar lo imprevisible, es decir, esencial- 
mente como recurso contra Jas enfermedades; 
para facilitar las relaciones afectivas y sexuales 
difíciles o imposibles naturalmente; contra la 
muerte; para prevenir y conocer el futuro, La 
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magia medicinal, como en otros pueblos de la 
antigüedad, se fundaba cn una teoría de co- 
rrespondencias que conducían a la elaboración 
de una farmacopea a veces extraña. La aplica- 
ción de la ley de simpatía permitía al médico- 
mago suplir la influencia del — genio y del as- 
tro personal invocando a los animales, plantas 
y piedras situadas bajo el mismo signo astral 
que el difunto C por ejemplo, la salvia se juz- 
gaba eficaz unida al carnero, la verbena al toro, 
el ciclamen al león, etc.). La curación se pro- 
ducía por la misma ley de simpatía: el diente 
de una musaraña cogido con la mano izquierda 
y atado a la pierna enferma dentro de un trozo 
de piel de león combatía el reumatismo. Tam- 
bién se utilizó con mucha frecuencia la magia 
amorosa en forma de filtros para uso de las mu- 
jeres abandonadas y de los enamorados recha- 
zados o impotentes. Muy pronto estos filtros 
se asimilaron jurídicamente con el veneno y se 
condenó su utilización, pero fue en vano. 
Junto a estos filtros, se recurría a tabletas de 
execración que incluían invocaciones a los de- 
monios para que uniesen a tal mujer con tal 
hombre, para que paralizasen a tal enemigo o 
hiciesen volver al marido infiel y produjesen la 
impotencia en la rival detestada. Por último, 
está frecuentemente atestiguada la necroman- 
cia, que une magia y prácticas adivinatorias y 
que, por el recurso al mundo de los muertos, 
da a la magia romana un aspecto pavoroso e 
insólito. La magia, en Roma como en el resto 
de las sociedades humanas, siempre ofreció 
este doble aspecto de atracción y repulsión, de 
satisfacción y de malestar, porque es ante todo 
la manifestación de la desesperación del hom- 


bre. 


=> Tacita. 


MicheL Mrstin 


MAGIA Y ARTE. El arte enlaza con lo ori- 
ginal por medio de la belleza. Ahora bien, la 
magia adorna su arcaísmo con un brillo fasci- 
nante y por esta razón es ya una forma del arte. 
Capta la gloria de los dioses, del hombre y del 
mundo, mediante las «formas» y las «fuerzas» 
(R. Huyghe) de la Pintura, la música, la danza 
y cl canto, el gesto y la palabra (A. Leroi- 
Gourhan), expresiones de la belle 
miten apreciar las correlaciones de 
la esencia creadora del hombre. 

a) La pintura. Gru 


za que per- 
la magia con 


tas y cavernas conservan 


<A 
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las obras del paleolítico. Los f 
mira, los de Eyzies o de Montespan y lost 
zos de colores de Tessali evocan un be 
bisontes, renos, caballos y Otras formas. Lak e 
lleza de estos dibujos —tal y á 
mas»— abandona el alma a un 
las más remotas y refleja las conductas arcaicas 
de nuestros antepasados. El homo Magicus, e 
especial, celebra la caza y la vida, combinan. | 
do el juego, el arte y lo sagrado dentro de los 
círculos de una Imaginación naturalista, Más 
tarde, en el neolítico, cuando el cultivo de la 
tierra y la domesticación de los animales des- 
tronan al cazador, la magia se aplica a la fer- 
tilidad y a la fecundidad, persiguiendo la pro- 
liferación. Desde entonces, los artificios del es- 
píritu del hombre se ocultan bajo otras apa- 
riencias. 
b) La música, compañera de la danza y del 
canto, está vinculada a la fecundidad. Melo. 
peyas envolventes e insistentes coreografías 
son testimonio de que la vida requiere a la mú- 
sica el mantenimiento y la perpetuación de su 
ritmo. Actúa generalmente a través de la mu- 
jer, que está cerca de los ritmos de cuna, La 
magia emplea estas connivencias para fines pre- 
cisos. Cuando la mitología abre un espacio oral | 
en lo imaginario, los mismos ritmos sostienen 
las metamorfosis íntimas del alma y del espi- 
ritu, El hombre desea crearse suscitando el 
mundo de lo «maravilloso», milagro o mons- 
truo. Entre los griegos, por ejemplo, el hijo de 
Autólico cura con su canto las heridas de Uli- 
ses. La música de Orfeo calma a Poseidón, 
apacigua al Cerbero y rapta de los infiernos la 
belleza de Eurídice. En la India, los rag, 0 can- 
tos magicos, influyen en el curso de las esta- 
ciones. En el moderno Occidente, yra 
compone a partir de una leyenda la ja y 
Flauta mágica. A través de estos a i 
reconocen símbolos y se adivina un des 
religioso. La magia esboza un ony dla 
misterio de la vida y el de la creencia. : p im 
a i | canto para solicitar 
la música, la danza ye la imagen Y l 
potencia creadora. Simula, en W Si 
melodía, la fuerza divina del hom n un poder. 
c) El gesto y la palabra po erermin?” , 
El gesto expresa la unidad de u orom 


ci 

m lo, 

ción. El gesto de matar, por as od: 
sto erótico pales 


rescos de Alų. 


ez > «mitogra- 
a embriaguez de 


las danzas guerreras; el ge e Jin DS 
ifici 1 rito— 3 
crificial —convertido en ve Je culo: La mag! 


de fecundidad y ceremoni 
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a da E a a o hacia el= mal, cuando es utilizada fi 

hombre, que dat eseo. Capta > po- malvados, recibe el nombre de Brujeria Y pu 

rencia para transformarla en un «toque de va- labra neomelanesia para magia es pia Ao Pa 
n, que al- 


el gesto mágico aspira a hacer salir gunos piensan derivada del térmi 
rmi 


se apropia de l 


rita», Pues E : j in, que al 
bre, por sus propios medios, el poder son, si bien es más no inglés poj- 
elo de perder o salvar, La palabra presta — tion, más probable que lo sea de po- 

su concurso. Tan lejos como alcance la voz Habel (1980, pág, 14) distingue cuatro cl 
clases 


surge la luz del pensamiento. Expresa la unidad de ritos mágicos en M 
osible del sonido y el significado. Mas, para zados para propiciar 
ser ella misma una forma del arte, la palabra poder, que se emplean 
ajusta el gesto â la belleza de su propia luz. Tal potencias que actúan sobre ] : 
es lo que llevan a cabo la poesia y el teatro. En' caza, la pesca, la guerra y las E cultivos, la 
la irrupción de una libertad vivificada, el gesto 2) Ritos de hechicería, a finalidad oe aos. 
yh palabra se dividen en cuatro para hacerse la vida y la capacidad del objet A mae 
invocación, evocación, bendición y maldición, Ritos Apotropaicos, que ase Deimas 
en una creación equilibrada. La magia tiende a ċhicería, los malos espíritùs y los pa 
degradar este conjunto. Un encantamiento malévolos. 4) Ritos de ite Pa Po 
oculta la frontera entre el acto y el espectáculo. dores del poder de los espíritus . dela lei 
El arte ha perdido su parte de gratuidad. El  cería que han provocado ha e e r 3 f a 
alma religiosa de la bendición y el de la mal- individuos. A esta ntc $ ; A da 
dición han desaparecido. Queda la «magia del añadir la quinta modalidad de la adivina ón, 
verbo» en el teatro de la ilusión. utilizada para discernir las causas de la Po 
de la enfermedad y de otros desórdenes. 
Los ritos mágicos consisten en una fórmula, 
a menudo secreta, que adopta generalmente 
una expresión muy sencilla (si bien las fór- 
Le masigue, les bommes, les instruments, les oeuvres, mulas polinesias son con frecuencia más ela- 
2 val, Pass 1965 (tad, cast. La música, 1972); A. boradas), un gesto simbólico —empleado para 
Pr a musicale, Paris 1967; E. DE indicar el efecto deseado— y un objeto o po- 
A OS a dr. Verviers ción que sirve de mediación entre la palabra y 
Baes al lonha e tiesa Ibo., el gesto. En este sentido, se coloca a veces en 
, , . el campo una piedra del tamaño de un ñame 
Jacques ViDaL maduro para indicar qué clase de ñames se de- 
MAGIA sea, 
ná ra ds pedi Si Cualquiera puede practicar la magia en Me- 
tose han estudiado An yl echicería  lanesia y son muchas las personas que intentan 
i nguna parte con tanta realzar sus capacidades en este dominio; con 


elanesia, 1) Ritos reali- 
una intensificación del 
con el fin de atraer a las 


Bibliografia. K. LINDNER, La chas:e préhistorique, 
Paris 1950; M. Huer y K. FoneBa, Les hommes de 
L dense, Lausana 1954; A. LEROI-GOURHAN, Le 
gene ez ls parole, 2 vol., París 1964; N. DUFOURCQ, 


“olitud $ 
sido e] Bae Oceanía, > Melanesia ha todo, existen también especialistas, de los cua- 
“que también pr estos estudios, Jes Parrarr distingue tres clases principales: | 
Pre del mundo se ha FHRA de aquella brujos, adivinos y curanderos. Se lleva a ser es-' 
igos y de brujería. yan desarrollado ritos pecialista al adquirir el conocimiento de las fór- 
ba a eton (1891) habi, b mulas y los rituales; personas con gran —> 
pot lización de la ma A servado la am- mana pueden igualmente conseguirlo, en es- 
forma Principal d bia y la consideraba pecial en el campo de la adivinación y de la cu- 


9 
Ed e la activi os 
Blo actual a actividad religiosa, 
tatom los estudios clási 
sony a los de Williams (1920), For. 
IY din inowski (1935), siend 
My, eno de consi eración el, enco re- 
a ión el de Wagner 
Wei 


Ba se co, 


ración. Algunos brujos afirman que están po- 
scídos por espíritus y por antepasados muer- 
tos. A los especialistas se les llama ante todo 
con fines de adivinación y curación. 

La interpretación de Ja magia melanesia ha 
rehuido los desarrollos teóricos generales del 


Ma di i 


ncibe co 
MO un: An aije . 
Br un Verzas ena ritual estudio de la magia, Fortune y Williams, si- 
ia : . b e 
el= bien — guiendo a Frazer, la veían como una actividad 


nj ua 
es 


o 
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victoria de la religión sobre una fuerza que em- 
plea las mismas señales para endurecer el co- 
razón de los suñores y mantener cautivos 2 los 
esclavos. Esta imagen de la magia, aliada de los 
poderosos alzados contra la religión de los po- 
bres de Yahvéh se encuentra de nuevo en cl Le- 
vítico (19,26-31; 20,6 y 27) y el Deuteronomio, 
(18,9-14). En el primer libro de Samuel (28,6- 
14), la debilidad de Saúl, que consulta a la pi- 


tonisa de Endor después de haber proscrito él 
, pone de 


supersticiosa y vana, en tanto que Malinowski 
la percibía como un intento de extender el con- 
trol más allá de los medios empíricos. Estudios 
más recientes, como los de Wagner y Patterson 
(1974-1975), han seguido los desarrollos teó- 
ricos de los estudios africanos, que ven en la 
magia elementos reforzadores del control y la 
cohesión, en virtud de cierta visión del mundo, 
En cuanto a la brujería, constituye un medio 
de tratar los conflictos sociales, Tal sería el j 
principio fundamental a la hora de interpretar mismo «la evocación de los muertos» | 
los fenómenos de magia y brujería en la Ocea- manifiesto el peso de una inclinación natural. 
nía actual. La severidad de la ley es explicable. En los li- 
> Brujería africana, —> Frazer, — Mali- bros sapiencia.es, la religión se opone a la ma- 
nowski, > mana, —> Melanesia, > Microne- gia como la sabiduría a la locura (Sab 13,1-9). 
sia, > Polinesia, — ritos. En la corte de Babilonia, Daniel y sus com- 
pañeros triunfan sobre los adivinos y los magos 
Bibliografía. R.H. CODRINGTON, The Melanesians, (Dan 1,20). Isaías los denuncia (2,6), los de- 
Oxford 1891; J.G. Frazer, The Golden Bough, safia (57,3), los confunde (47,12-15). Jeremías 
1893 (trad. cast, La rama dorada, Fondo de Cultura (27,9), Oseas (4,2), Miqueas (5,11) y Mala- | 
Económica, México *1981); F.E. WiLLrams, Oro- quías (3,5) incluyen las prácticas de la magia 
kaiva Magic, Londres 1928; R.F. FORTUNE, Sorce- l ducas adalteras del pueblo élé- 
rers of Dobu, Londres 1932; B. MALINOwsK1, The entre las con ro P d 1 
Gardens of the Coral, Londres 1935 (trad. cast. Los gido. Provienen de las tinieblas y engendran la- 
muerte. La nueva alianza condena con extre- 


jardines del coral, Labor, Barcelona 1977); R. Wac- à uan } 
NER, The Course of the Souw, Chicago 1967; M. mada severidad a Simón, quien pensaba que 
PATTERSON, Sorcery and Witchcraft in Melanesia, en podía desviar el poder del Espíritu en provecho 


Oceania 45, 1974-1975; J. PARRATT, Papuan Belief de sus prácticas (Act 8,9-25). En la isla de Chi- 
and Ritual, Melbourne 1976; N. HaBEL, Powers, pre, el apóstol Pablo fustiga al mago Elimas, 
Plumes and Piglets, Bedford Park 1980. quien se oponía a la conversión del procónsul 
ROBERT J. SCHREITER Sergio Paulo (Act 13,8-12). Por último, en 

Éfeso, «bastantes que practicaban artes mági- 


MAGIA Y RELIGIÓN. La magia busca un cas, trajeron sus libros y los quemaron delante 

tiempo fasto y un lugar favorable, invoca un de todos» (Act 19,19). 

acontecimiento excepcional y se propone re- b) Teología sistemática. En los primeros si- ; 
gular las irrupciones de lo invisible. Aunque glos, el cristianismo consideró a la magia obra , 
sólo fuera por esta razón, la magia y la religión del demonio y de la malicia de los hombres. 

están cerca. En una y otra se establece una re-  Proscripciones, exorcismos y procesos conju- | 
lación con la trascendencia suprema. No obs- ran los peligros de un complejo popular en el 

tante, a diferencia del arte y de la técnica, la quese mezclan brujería, superstición, casos de 

religión se preocupó muy pronto de clarificar posesión, impiedad e idolatría. Ligada a las di- 

los contactos, precisar las fronteras y conocer versas circunstancias y regiones se va desarro- 
la naturaleza de la magia. llando una doctrina cuyo tema es, general- 


1 
¡ 
| 


a) Teologia biblica. La religión de los judíos 

y de los cristianos se opone a la magia, como 

| lo proclaman la ley y los profetas en el Antiguo 
| Testamento. Los Hechos de los apóstoles, en 
| especial, lo confirman en la nueva alianza. El 
| Pentateuco ataca a la magia de los egipcios, los 
| cananeos y los babilonios. El Exodo (7,10- 
| 11,10) opone el poder de Moisés «a los encan- 


mente, el «pacto con el diablo» y que desem- 
boca en la célebre distinción de santo Tomás 
de Aquino entre supersticiones o extravíos 
«por exceso de religión» y posesión demoníaca 
(11-I1, 95, a. 2). ¿Se debía esta distinción a los 
padres de la Iglesia? Desde san Justino con el 
Dialogo contra Trifón hasta san Agustín y su 
De doctrina «christiana, desprecian la magia 


tamientos de los magos del Faraón», prodigio como manifestación pagana del espíritu que 
' por prodigio. Las plagas de Egipto aseguran la engaña y se engaña. Los primeros enunciados 
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del derecho proceden de esta misma actitud. El 
decreto de Graciano impone penas graves para 
los clérigos y laicos que se entreguen a las in- 
famias de la magia. Las decrerales. recopiladas 
por Gregorio 1x, sugieren mayor indulgencia y 
representan una evolución confirmada por los 
documentos pontificios. En el Renacimiento, 
los textos de Inocencio vin (Summis deside- 
rantes affectibus) y de Urbano vin (Insowta- 
bilis), por ejemplo, manifiestan una gran pru- 
dencia. Habia que adapta 1 
ciliares a los camb} 


gan la comunión v castrar 


lecieron la tradición iú- 
Los proce<os fueron 
cas. lz< épocas turbu- 


serisatas 


anormales y 
ues del tri- 


1060 


nales, el cristianismo v cl islam, coexisten la, 


magia v la religión v forman la mayoría de las 
veces un complejo que Mircea Eliade llama 
«mágico-religiosos. Se trata de una estructura, 
ligada a las expresiones cspontáncas de la! 
creencia, Magia y religión se insertan en los! 
primeros movimientos de una conciencia co- 
lectiva que busca lo divino. Esta estructura má- 
sico=rcligiosa se desarrolla, en un sentido o en 
otro, gracias a la ambivalencia de los símbolos 
como experiencia de unidad en el ámbito de 
una solidaridad natural. Procedente de la ima-* 
ginación y de sus arquetipos, la experiencia 
simbólica informa acerca del misterio del hom- 
bre en su relación con lo divino a través de lo 
sensible. En el origen del acto y de lá palabra 
es lugar de discernimiento para el espíritu de 
cada uno. De este modo, la magia mantiene 
cautiva a la religión, a partir de la estructura 
común a ambas, cuando la ambivalencia del 
símbolo se vence hacia el lado maléfico. La 
hermenéutica de la ciencia de las religiones lo 
reconoce por diversos signos. Las imágenes ha- 
cen señales y llaman hacia lo monstruoso y lo 
maravilloso. Los símbolos crecen inmensa- 
mente y transmiten una embriaguez de poder. 
El tiempo primordial queda abolido y se re- 
duce al instante. El mismo rito se deshace en 
el automatismo de reflejos impuestos. El es- 
píritu del hombre ha perdido el camino recto, 
aunque la mecha que humea puede ser encen- 
dida de nuevo. Basta para ello con que la ex- 
periencia simbólica pueda asentarse en el equi- 
librio de su ambivalencia, pues éste es libertad, 
en el origen de la creación renovada de mitos 
y de ritos para crecr. De esta forma, la religión 
engloba 2 la magia, a partir de una misma es- 
tructura, cuando la ambivalencia del símbolo 
produce Írusos benéficos. La hermenéutica de 


' ras basadas en e 
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e «religiosa» a causa de su ob- 


jeto. El fenómeno de la religión, y el de las re- 
ligiones, componen, a través de la experiencia 
individual, las sociedades y las culturas, una 
imagen original del hombre de siempre E 
busca con insistencia la anp ae Este 
homo religiosus es accesible por la vía del sim- 

lo, la ciencia de las re- 


penema A Eo lidad de las cultu- 


ligiones mucstra la unilatera de 1 
] pensamiento teórico. Occi- 


dente, en especial, ha desarrollado una imagen 
del hombre como razón, inteligencia y con- 
ciencia, aunque ha descuidado el cuerpo, el es- 
píritu y el alma. Ahora bien, en estos dominios 
elementales es donde se esboza la antropología 
religiosa. En la unidad de la experiencia del > 
misterio del hombre, tres energias están obli- 
gadas a encontrar un equilibrio por medio del 


que se califica d 


¡gesto y la palabra. Dicho equilibrio es labo- 
lratorio del homo religiosus cuando la primera 
l energía, lo sagrado, regula el ejercicio 


de las 


¿otras dos, eros y la violencia. En efecto, las re- 


ligiones alcanzan una experiencia de lo sagrado 
a través de las «hierofanías», a las que tratan 
según el carácter, sacrificial o no, de sus «teo- 
fanías», lo cual comienza siempre por el tra- 
bajo de una sumisión transformadora de la vio- 
lencia y de eros a lo sagrado. Ahora bien, el 


| bomo magicus invierte las relaciones de subor- 


| 


N 
H 


dinación y favorece la violencia, al igual que el 
eros, mediante un artificio de relación con lo 
sagrado. El equilibrio ya no es más que simple 
simulación. El homo magicus queda sin recur- 
sos en el corazón de pulsiones de ruptura (cra- 
tofanías) y de fusión (idolatrías). De este 
modo, la antropología religiosa enjuicia la ma- 
gia según cl equilibrio del espíritu Y, como 
ciencia del alma en el origen del hombre, con- 
firma, por otro lado, el papel de la estructura 
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symbolisme magico-religicux, Paris 1952, (trad 

Imágenes y símbolos, Taurus, Madrid “1983, cast, 
DURAND, Les structures anthropologigues de po G. 
ginaire, París 1969; J. HuxLey, Le comporte ima. 
tuel chez l’homme et l'animal, Paris ILR ri 
RARD, La violence et le sacré, Paris 1972 pe ed Gi- 
La violencia de lo sagrado, Anáprama de do 
1983); L. MALDONADO, La violencia he rcelona 
Sígueme, Salamanca 1974, fado, 


Jacques VIDAL 


MAGIA Y TÉCNICA. La técnica es domi, 


nio de una práctica y se transmite como un arte | 
de obrar heredado. Sólo por esta razón la ma- | 
gia, comportamiento ancestral que se aprende | 
dentro del secreto de una tradición a veces jni- 
ciática, es ya una técnica. Un maestro comu- 
nica al aprendiz elegido las reglas que deben 
seguirse O las técnicas que deben emplearse 
para practicar la magia. 

a) El círculo y el anillo. Se trata de dar vuel- 
tas alrededor de una fuerza insólita con el fin 
de descubrirla. El peligro desconocido y el 


gico», para llegar al origen del espíritu. La ma-| 
gia adopta esta estrategia elemental: los curan- 
deros y medecine men colocan al enfermo en 
el centro del grupo de parientes y vecinos; los 
brujos africanos y australianos envuelven a 
gentes y bestias con sus sortilegios. Un enros- 
camiento silencioso evoca la presencia de la 
serpiente primordial. La técnica del círculo es 
acercamiento a una fuerza salvaje que repre 
senta al mismo tiempo una fuente y un peligro 
para la vida. Con sensación de al 3 
mor, el ser de cada hombre se ve fuera de 


. . . auna 
existencia habitual, mientras Se desarrolla 
e hace vacilar la 


e 


la ciencia de las religiones lo reconoce p i 
f i or un A A : : : 
F i ¡mágico-religiosa. En efecto, cuando el influjo 


¡enci de fusión, qu 
experiencia tensa, ~q = El desenlace ' 


siendo consecuenci 2 Gel hombre conjunto de signos. La capacidad d ¡bi 
gnos. La capacidad de recibirse i : ¡ 

A a a p 1 | natural de la magia 5 enc | 
a creer y de <u ha para organizar, a es- a sí mismo como ser, dentro de una experiencia f lywlene magia estimula en sumo grado la parte autónoma de la A «principio vni- i 
paldas de la Iglesia, sociedades secretas y ritos de «don» o de eramidad: stes una apèr- encia y eros, pone en relación las raíces del depende de la emergencia de un P fuerza de 
sacrílegos. tura. Ésta se convierte en costumbre habitual . Puak en estado de solidaridad cósmica con tivo». ¿Acaso el «centro» RO A d centro 65 | 

» 3 4 hoj 4 e o 3 ] j Ñ sapra Pi o. . 3 E "a9 ndo AA 

c) Ciencia de las religiones. «La magia apa- de recuperación del sentido, Apacigua los po- es sagrado y'con la religión. «Los sistemas má- círculo y la ley del anillo? As aprende a reek 
Ele al pee pueblos y a EPOcas» deres del simbolo, Se hace espera de un men- i aeai lógicos, A racionales, Lejos de un «don» cn el gr e e foma e pini 
(Hegel). La historia comparada de las religio- saje dentro de una historia en la que se realizan : jreshazarlos o negarlos, lo importante es ca- birse a sí mismo como ser, % es ento cos ha" 
a técnica n- 


nes ha establecido tal verdad, si bien ha des- 
cartado definitivamente la tesis evolucionista 
del origen mágico. La magia no es la madre de 
la religión. En realidad, tanto en el hinduismo; 


y el budismo como en las religiones tradicio- 
i 


los mitos y los ritos, Recuperada en el recuerdo | 
de una tradición, la estructura mágico-religiosa | 
es úul para la profundización de la creencia. 

d) Autrapoluyía religiosa. Una hermenéutica 
del símbolo des 


cansa sobre una antropología, 


¡minar hacia el descubrimiento de su dinámica 
para reconducirlos a la fuerza del rito» O. 


Huxley). 


Bibliografía, R. ALLIER, Alagie et religion, París 
1935; M. Eltavr, Images et symboles. Essais sur le 


círculo de la religión. L 
del recogimiento, mas cuan e 
tinúa siendo el espacio abeta 
colectiva que cl mago det Trant 
más que sumisión. El círcu j espera 
de la serpiente, que fascina 


do el centro ee 


MAGIA Y TÉCNICA 


o «decir». El mago mantiene al ser 


j5 antier er trance y 
ya cadenados en una reciprocidad sin dos. El e 


a UCTPO sca odera d 1 
a] deseo € cara A e P a del alma y del es- 
T damento. Esta práctica, peso T pintu. Un soplo ronco quema leña ca L 
„mente perjudicial, posee a veces los efectos mirada y la voz cambian con el ritmo biol : 
t gico. Se llega MRO 
. s au 
de una cura 8 n estado de Posesión, cuya 


p) El universo y los astros. La magia se su- embriaguez es 

en el universo por las revoluciones de reconoce en ell 
ad Es una técnica de totalidad para in- por las fuerzas 
los asos trascendencia. Entre los medos, oír a la potenci 
Oe los «magos» encargados de la ob- Una Presencia 
¿20 


ld > E y g inter- 
f ación de las constelaciones celestes? El cha viene y responde. La magia actúa en el bit 
es de Mongolia o del Tíber escala el «árbol de esta adhesió nd 
má 3 


TEN PE J; ; 
del mundo» a través de siete o diez «cielos», a recen cercanas 
e mpañera, para ser investido de tado de vigilia. 


an c espacio imaginario encantado, 
“las «fórmulas» mágicas captar la fuerza natur 
res, de la hora, de las esta- de rodear 2 un poder 
astros una parte de su eficacia. secretos. Cuando la operación alcanza el éxito 
, 


zpo se continúa consultando los se está practicando la adivinación 
del — zodíaco y a veces el hombre ac- d) La adivinación Y el oráculo. ¿Cómo co- 
zye su buena suerte a una «buena es-  nocer lo que está oculto? En un estado semi- 
formas de videncia, 


mna, una apertura cósmica consciente cristalizan las 
ca intensa, Con «pe- 


dear campo al espíritu del hombre en busca vinculadas a una vida oníri 
ĉado. Todo ocurre como si fuera evidente ligro para su alma», el mago-adivino ejerce las 
o deba venir de lejos y de todas funciones de una segunda personalidad. Desea 
la trascendencia de este franquear las «puertas de la distancia», no sólo 
la fatalidad, pues el sen- en el espacio y el tiempo, sino también en la 
procede de la historia, inflige sin jerarquía de los espíritus, celestes y Ctónicos, 
ES pS implacable, Los espejismos Utiliza diversas técnicas. Interpreta los signos, 
Pres, i extravían al espíritu carente primero, con ayuda de un ritual menor: arrojar 
“- £l vuelo de un pájaro, el paso de  huesecillos, examinar las entrañas de un animal 
So o los murmullos de la noche se sacrificado, interpretar los sueños. A menudo h 
s o a signos y esta adivinación elemental se degrada en bru- | 
e ¡a Cies e erno: jería, fetichismo, nigromancia o incluso, en la | 
00 Y los astros, Sin jai evorar por actualidad, cartomancia, De ordinario el paso | 
a ps E mbargo, incluso por el fuego es la gran técnica adivinatoria. La 
z2. En la tradición cris- llama, símbolo de la prueba iniciática, consume 


ES ¿20 es py m 2 que 

vad y Precisamente una vestrell g i A 
clla 

a 9 magos 3 la »] lo que obstaculiza e ilumina l ae 


ación de lo T puertas de la historia Por otra parte, un ritual mayor desarrolla las 
Ye La imploración I res y el universo? peligrosas formas de acceso a «la otra luz», Las 
sa Ya rec] 4 o La relación prácticas más conocidas son atravesar una pa- 
e o, Para lo bl estación de una red de fuego, andar sobre carbones encendidos 
KTA i, Mploración, Se Ped emplea y simular la muerte hasta el despertar extático. 
“oe co al, $ frotan co vuelven con la Una experiencia de regeneración —que el fa- 
Pa go Caras y se inflio Su Sangre, se — quirismo desnaturaliza— intenta apoderarse de 
a y o igen heridas en fa «chispa divina» y a veces conduce a la magia 


0S seguid $ q. 
tesentación ire a de postra- de los «oráculos», Los mensajes sibilinos, las 


imic ' . , i 
à provoca el grandes pitonisas y los simples presagios se- 
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ñalan los momentos importantes de una his- century of our Area, ra Sen Yo 
toria y se rodean de emoción religiosa. La an- Lzxo, La magie dans l'Egypte T le, París 1951; 
gustia de los hombres y sus tensiones han au- A- CASTIGLION1, Incantation et magie, d Relisi 

24 : ser B. MALINOYSK1I Y, Magic, Science and Religion, 
nado la oración, la ascesis y el sacrificio hasta Nueva York 1955 (trad. cast. Magia, Ciencia y Re- 
llevar la magia a las puertas de la profecía. krión y otros ensayos, Ariel, Barcelona 21932); M. 
Pues, en definitiva, las técnicas de adivinación ELSE Forgerons et alchimistes, París 1956 (trad. 
aspiran a forzar a hablar a los espíritus o a los cr Herreros y alquimistas, Alianza Editorial, Ma- 
dioses y exigen una revelación. En este sentido, drid 21933); A. Merraux, Le Vaudou haitien, París 
la magia violenta a la religión, aunque a veces 1956; L. Paurezs y J. Bercier, Le matin ee 
reúne los clementos de una sabiduría. Los me- giciens, París 1960; A MUMFORD, Tegma mme 
jores oráculos son gritos lanzados en los límites prado ai e FLER, Fu 

- $ ian zi bS : 

e a gl to et ed rd R 


- ne es Janés, Barcelona 71983); J. Erzur, Les nomwveanx 
e) Renovaciones tecnológicas. Los jirones de possédés, París 1973; A. Hamrari-Ba, L'étrange 
un poder sustraído a los magos se pegan al ves- destin de Wangriz, París 1973; F. De CLosers, Le 
tido de la técnica en la civilización moderna. bonheur en plus, París 1974; O. Costa DE BEAU- 


¿Acaso los tecnólogos no parecen los deten-  r=GARD, La prysigue modeme ez les pouvoirs de les- 
tadores del conocimiento y los portadores del prit, París 1931. 
poder? La serpiente primordial de la «má- JACQUES VIDAL 
quina» les rodea. Sus anillos ciñen ya la tierra - $ 
y se extienden a la luna y a algunos planetas. MAGIARES O HÚNGAROS (creencias 
| De hecho, la tecnología universaliza, hace precristianas de los). El primer nombre que 
| prospecciones en la inmensidad del espacio, los miembros de esta entidad étnica se daban a 
| prepara para el «choque del futuro» y promete sí mismos es de origen finougrio. La más im- 
| además «la felicidad». «Nuevos posesos» hacen portante de las tribus «federadas», la que pro- 
| amanecer otra «mañana de los magos» y los  porcionaba el jefe supremo, extendió su nom- 
hombres de la época actual consultan a estos bre al conjunto de la comunidad. Los nombres 
adivinos. Al capricho de «futurologías», «uto- bajo los que ésta es conocida entre los pueblos 
pías» y «argumentos», esperan sus oráculos y de lengua indoeuropea (bungaras, húngaros, 
les confían el culto del éxito y del progreso, De Ungar, Ugrin, weggier, vengr) derivan todos 
esta forma, a pesar de la lección de realismo del término onogoxwr, que en la lengua de las 
surgida de los grandes fracasos, una magia de poblaciones búlgaro-rurcas que habitaban la 
la supervivencia y la superpotencia llega a región delimitada por los cursos inferiores del 
adornar con su brillo el poder de la técnica na- Volga y del Don significa «diez tribus». Esta- 
| cida de la ciencia. Esta connivencia resulta per- blecido desde finales del siglo 1x de nuestra era 
| judicial cuando es clandestina, pues la magia y en la cuenca de los Cirpatos, el pueblo magiar 
| la tecnología se contaminan. Pero cuando el representa un fenómeno específico en Europa, 
vínculo establecido se reconoce, conduce a re- aislado de todos sus vecinos en más de un as- 
considerar diversas hipótesis. En primer lugar, pecto. 
la ley de la renovación, propia de los compo- La coexistencia durante al menos ocho siglos 
nentes habituales de la naturaleza, se aplica a la con otros grupos étnicos —eslavos, germáni- 
magia. Después, ésta atestigua que la tecnolo- cos, latinos— despoja de todo posible conte- 
gía entra en relación con el espíritu del hombre nido racial a este vocablo. Además, tal criterio 
p en el origen de su destino. Finalmente, ya que es descartado también por todas las hipótesis 
la magia forma parte de una estructura «má- plausibles relativas a la prehistoria y la historia 
gico-rcligiosa», la tecnología posee un vínculo primitiva de los húngaros O magiares. Esta úl- 
con lo sagrado y la religión, que aún está por tima denominación es preferible para referirse 
| fundamentar, La relación de la magia con la téc- a la etnia haciendo abstracción de toda clasifi- 
nica entra pues en el ámbito de la antropología. cación política o de Estado. 
Las fuentes para el estudio de esta comuni- 
Bibliografía. L. ThornbIxe, A History of Magic dad y de la evolución de sus creencias en el 
and Experimental Science during the first thirteen tiempo y el espacio se han diversificado en 
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el curso de los siglos. Los primeros testimonios 
acerca de esta sociedad, que ignoraba la escri- 
tura, son bizantinos, árabes, persas y judios. 
Las crónicas medievales «húngaras» —cscritas 
en latín— y textos eclesiásticos de la misma 
época representaban la primera categoría entre 
las fuentes históricas más detalladas. Pero 
pronto los filólogos, y más recientemente los 
emógrafos y los arqueólogos, se ocuparon del 
problema. El nivel actual de los conocimientos 
en la materia es pues la suma de los resultados 
obtenidos en estas d 


1. ORÍGENES 1 LOS MA- 
GIARES. Los autores á los primeros 
en loczlizar a esta en l territorio 


delimitado por el curs el Volga, los 
afluentes Kama y Belga y el río Ural. Es la 
nada por los cro- 
edia, y confirmada 


S IX al XIII; 


o 
o 


Sigi 


S:S mas acepto 


I 
demás comunidades 


A 
porel 


gru; : samoyedos, ciertos 
elementos mongoles —omo los tuva y los bu- 


riztos—; los tunguses fr 


aichús y evenki) y los 
pueblos turcos que se encuentran en la región 
del Alzai y en una parte de Siberia. 
£ principios del primer milenio 2C., las 
«diez tribus» convivían con etnias muy diver- 
sas, como los escitas, los sármatas, los alanos 
y otras, de origen iranio. Por otra parte, puc- 
blos turcos procedentes del Asia central se des- 
plicgan regularmente sobre la región cruzando 
el paso entre el Ural y cl mar Caspio, Los nu- 
merosos préstamos —como el nombre ong- 
gour— hacen suponer la existencia de estre 
contactos hasta llegar a la absorción de 
mentos étnicos turco-tátaros por una may 


p 


chos 
che- 
oria yj 


acerca del acto único de | 
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protomagiar finougria. De este modo se cons- 
tituve la comunidad magiar definitiva. 

Una de las etapas importantes de su evolu- 
ción comienza a mediados del siglo v11 de nues- 
tra cra. Es el periodo de la consolidación y ex- 
pansión del «kaganato» de los cázaros, la pri- 
mera entidad política organizada de la región, 
Los magiares pagan cl tributo a estos conquis- 
radores proporcionándoles efectivos militares, 
pero a cambio participan en el proceso de des- 
arrollo que conocerá el imperio entre los siglos 
VII y 1X, y que desembocará en la constitución 
de un tipo original de feudalismo primitivo. A 
comienzos del siglo 1x tiene lugar una crisis en 
el grupo dirigente de la sociedad cázara. Las 
tribus magiares participaron probablemente en 
el levantamiento de una parte de la comunidad, 
junto a tres tribus cázaras reunidas en una sola 

federación y llamadas kabar, es decir, «rebel- 


des». El imperio cázaro cae a fines del siglo 1x; 
y desaparece en el x. La comunidad magiar, no* 


sometida ya a obligaciones militares y econó- 
micas, y reforzada además con efectivos auxi- 
lares, recobra su libertad de acción y se pone 
en movimiento a lo largo de la costa septen- 
trional del mar Negro. Aparecen «disiden- 
cias», y un pequeño grupo se queda —o re- 
gresa— en el territorio indicado antes; otros, 
como los magizres «savardos», fueron hacia el 
sur y se establecieron cerca de la frontera persa. 
El grueso de esta nueva comunidad, expuesto 
2 las presiones de sus vecinos orientales, los pe- 
chenegos, y a las provocaciones búlgaras pri- 


mero y después a las bizantinas, y sin duda al- 
guna movido también por un deseo de expan- 
sión, se lanza a operaciones militares: la pre- 
sencia de sus tropas en las regiones del Danu- 
bio inferior está confirmada antes del 840. 
Hacia el 862 aparecen por primera vez en la 
cuenca de los Cárpatos, La posesión de esta úl- 
tima por la federación de siete tribus magiares 
y los kabaros fue la consecuencia de un ataque 


sorpresa de los pechenegos, aliados de Simcón, 
z 


ar de Jos búlgaros, contra sus campamentos al 


este de los Cárpatos. Contrariamente a las su- 


Osiciones y mitos desarrollados durante siglos 
a «conquista de la pa- 


tna», esta inmigración masiva sobre un terri- 
torio de población escas 
protegido geográficamente, 
se extiende desde el año 8 


a y heterogénea, bien 
fue un proceso que 


; j 94 hasta el 900 apro- 
madamente, En esta última fecha, los magia- 
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res se apoderaron del Transdanubio, la parte 
occidental de su actual país. Con más razones 
debe presentarse la evangelización no oe 
una acción colectiva vinculada a la iniciativa de 
algún jefe del siglo x, sino más bien como una 
larga evolución que abarcó muchos decenios, e 


incluso más de un siglo. 
2. Las INVESTIGACIONES SOBRE LAS CREEN- 


CIAS PRECRISTIANAS DE LOS MAGIARES. La en- 
trada paulatina en la historia europea impone 
métodos específicos para entresacar aunque 
sólo sea algunos elementos de la religión, o más 
bien de las creencias precristianas de este pue- 
blo. A diferencia de lo que ocurre con los pue- 
blos —> germánicos, los datos arqueológicos 
son recientes, y se remontan al período que si- 
guió al establecimiento en la Gran Llanura 
Húngara y en el territorio de la antigua Pa- 
nonia. Se trata de tumbas del siglo x. Un breve 
panorama histórico de las investigaciones en 
esta materia ilustra el desarrollo de los métodos 
aplicados. La comunidad húngara había guar- 
dado el recuerdo de la «Magna Hungaria». Sin 
embargo, la idea de su parentesco con la familia 
lingüística uralo-altaica fue lanzada por Aeneas 
Silvius Piccolomini —el futuro Pío 1— en el 
siglo xv, basándose en el testimonio de un 
monje veronés. Para una actividad misionera 
eficaz, las órdenes religiosas debían disponer 
de informaciones seguras. Más tarde se expu- 
sieron suposiciones parecidas en el extranjero, 
sin suscitar gran interés en el país. El primer 
estudio científico húngaro sobre el tema fue el 
tratado de J. Sajnovics titulado Demonstratio 
Idioma Ungarorum et Lapponum idem esse 
(1770). En el siglo x1x surgicron teorías acerca 
de Parentescos turcos O... sumerios; estas úl- 
timas tienen todavía defensores. 

El estudio de la gramática comparada ha es- 
tablecido que los parientes más cercanos de la 
lengua húngara son las lenguas de los pueblos 
robi igriase: los mansis (antiguos vogules) y 
os jantis (antiguos ostiacos). Cuando llegaron 
à Su pais actual, los magiares vivían ya sepa- 
rados de estas comunidades desde hacía mucho 
ticmpo, y también la evolución social y cul- 
tural llevaba un sentido diferente. A la distan- 
ao arats dadir puss b da 
magiares habían loo d a 
tura propia delos e D A Potma de cul 
e e Patar nómadas de ganado 

+ “C donde proceden los numerosos 


préstamos turco-tátaros. Es 
filología se convierta en un 
dispensable en la investigación de 1 

antigua. La etnografía compa e 
mente un papel muy importante 
blemático. Tras haber abando 
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to no impide que la 
a ciencia auxiliar in- 
ligión 
Igual. 
> aunque pro. 
nado el Medio ét. 
gares entraron en 
ltáneo— con Otros 
Inaciones, y desde 


rada tiene 


nico primitivo, las tribus ma 
contacto —sucesivo o simul 
pueblos durante sus peregr 
a 
eds Sino. que ade radicalmente 
ie i h Ai Pa 
once siglos de historia común. Be e os casi 
El interés del país por la religión de los an- 
cestros se despertó antes que la relativa a los — 
parentescos lingüísticos, Las investigaciones en 
el tema de las creencias populares contemporá- 
neas comenzaron sobre la base de dos consi- 
deraciones. La comunidad nacional experi- 
mentó a fines del siglo xvin una legítima cu- 
riosidad por su cultura antigua, desde los ori- 
genes. Por otra parte, inspirados por las ideas 
del siglo de las = Luces, escritores y sabios 
quisieron hacer desaparecer las «insensatas su- 
persticiones» del pueblo llano. Sus descripcio- 
nes de creencias y ritos «mágicos» tienen un 
considerable valor documental desde el punto 
de vista del estudio de la religión precristiana. 
Inicialmente, sin embargo, no pretendían dara 
conocer, analizar o explicar estas manifestacio- 
nes de la cultura popular, sino combatirlas. 
Desde entonces se publicaron tratados relati- 
vos a las creencias ancestrales basados funda- 
mentalmente en las crónicas medievales hún- 
garas y en las instrucciones dadas por las au- 
toridades eclesiásticas, y se establecieron eti- 
mologías fantásticas. Para responder a la pre- 
gunta de si los antepasados habían sido 
monoteístas o politeístas se recurrió a ai 
rar los datos —escasos y desiguales— con i 
que se sabía de las religiones judía, gina 
mana e incluso persa antigua. Se «est nido 
así que los antiguos maglares «no habían fa 
ni ídolos ni templos» paganos. Es la T an 
instrucciones eclesiásticas insisten CoR eric 
cia en la prohibición de realizar o pero 
junto a fuentes, ciertos árboles o p! Imente en 
las mismas advertencias se dan sion re- 
Occidente, de modo que hi P los antep™ 
lativas al «monoteísmo» IN 


ICi fico 
. £ atico. 
sados no tienen ningún va 


de los 


lor cien 


jas precristianas de los) 
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tigaciones más sistemáticas sobre la cedió con la cultura Popular de los pueblos y 
NN 


E la «patria ancestral» y, posterior-  cinos de habla indoeuropea, Más homogé 
búsqu robert conocimiento de las culturas de por el hecho del aislamiento gcográfi ada 
mente a con lenguas emparentadas, comen- tura de los pueblos más o menos en co, la Se 
los pue rincipios del siglo x1x. Se intentó es- no pudo tampoco conservarse en su A c3 
zaron 2 p estigios de la religión prehistórica ginal. Es Preciso tener en cuenta, adeis A 


r los Y E 
cas magjares confrontándolos con las creen- 
le JO. 


ales derivadas del > chamanismo de  rusa—una de ellas, la empren 
cias blos finougrios y samoyedos. Sin em- Stefan «de Perm» en el siglo 
los y hipótesis sobre el chamanismo ma- ampliamente comentada en l 
jo fundaba no en los resultados la in- Epifanio—, la expansión del —, islam desde el 
E gación comparada, sino hr le silogismo Asia central, la del > budismo a través de 
Yd ha religión de los pueblos finougrios y China y Mongolia e incluso un «paso» del — 

| chamanismo; los magiares maniqueísmo al valle del Yenisei gracias a la 


mreo-tátaros €s € bos; por tanto, | isi 

E os; por tanto ón ui i i 
jis emparentados como ambos; p , la eri uigur. El chamanismo, sin em- 
argo, se mantuvo en el norte de Rusia y en 


religión de los magiares no puede ser otra que 
Al chamanismo. No obstante, la documenta- regiones de Siberia, Asia Central y Extremo 
ción sobre el tema era todavía insuficiente para Oriente, lo que, además de la investigación et- 
nográfica reciente, confirma una de las dispo- 
siciones de las «leyes fundamentales» de 1906, 
que al mismo tiempo que afirman el estatuto 
privilegiado de la Iglesia ortodoxa rusa, con- 
ceden libertad de culto «a todos los cristianos, 
así como a los judíos, los musulmanes y los pa- 
ganos» (capítulo 7) en todo el territorio del im- 
perio. 

Tal exploración, lejos de estar terminada, 
continúa en época actual. Incluso se ha co- 
brado víctimas; la más reciente y más autori- 
pecialmente a un gran número de fenómenos zada en la materia fue el especialista húngaro 
dela creencia popular desaparecidos. Los pri- V. Diószegi (t 1972): sus cuatro viajes a Siberia 
meros investigadores —aficionados animados occidental, norte de Rusia y Mongolia, y el tra- 
de buenas intenciones— expusieron hipótesis bajo realizado en condiciones climáticas par- 
que más tarde se revelaron falsas, lo que dio  ticularmente ingratas, minaron definitivamente 
"rama tendencia hipercrítica con respecto su salud y causaron su muerte prematura. El 
e «chamanistas» a principios del si- método adoptado por este etnógrafo está ge- 
aia lea estaba allí, pero su neralmente admitido, aun cuando algunas de 
Gisa, ario hacía problemática la in- sus conclusiones fueran corregidas o matizadas 

j recientemente por el arqueólogo I. Dienes y el 
etnógrafo T. Dömötör (cf. bibliografía). Los 
diversos elementos observados en un número 
suficiente de regiones habitadas por comuni- 
dades magiares, no sólo dentro de las fronteras 
políticas actuales o históricas, sino también cn 
la diáspora de Moldavia, por ejemplo, son con- 
frontados con fenómenos semejantes produci- 
dos en ámbitos correspondientes a pueblos ve- 
cinos. En caso de que no se pueda establecer 
ninguna analogía, hay que comparar el ele- 
mento en cuestión con los fenómenos análogos 
derivados de las creencias de los pueblos em- 
parentados por la lengua y de otros que hayan 


tentativas misioneras de la Iglesia ortodoxa 


dida por el monje 
XIV, atestiguada y 
a Vita escrita por 


verificar esta tesis. 
A estudio profundo de las fuentes medie- 


vales, poco precisas pero que contienen testi- 
monios valiosos que se verificaron más tarde, 
y 2 los primeros y alentadores resultados de la 
filología comparada, vino a añadirse la etno- 
grafía en la gran empresa. Las investigaciones 
se centraron en los cuentos, leyendas, cancio- 
nes, ritos, costumbres y arte decorativo. El 
material reunido era abundante y valioso, y las 
descripciones de los ernógrafos se refieren es- 


Desde adi f 
1 ata o os estudiosos rur 
nados a explorar heuk ITOR y rabajos ai 
> de los Pueblos d i se pa o al 
nimo iempo a e Norte £uroasiático, al 
ions Pi portaban las investiga- 
a po OS territorios del país de 
A ropa central. Los elementos de 
lie pa menos coherente de creencias 
Palas props Stano término l 
Prefieren q os de mitolorías yan 
i € «mitología» o «re- 
On el erisa OCXistieron durante si- 
fii mo, Unos se resistieron a 


In Vencia : 
ncia, igual que su- 
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vivido o vivan aún en contacto con ellos. Éste 
es un principio general, y Diószegi había ad- 
vertido ya contra una aplicación demasiado 
mecánica o esquemática. 

La larga prehistoria de los magiares y de los 
pueblos citados «se diluye» en un territorio ex- 
tremadamente vasto. A pesar de los alentado- 
res resultados de las recientes investigaciones 
arqueológicas de gran envergadura, no se pue- 
den sacar conclusiones definitivas acerca de la 
evolución de la cosmología de los antepasados 
de los húngaros antes de su llegada a la cuenca 
de los Cárpatos. Las últimas hipótesis están 
matizadas y expresadas con mucha humildad 


. científica, limitadas además esencialmente al si- 


glo 1x y sobre todo al x, y referentes a las ideas 
que en apariencia tenían los magiares «con- 
quistadores» de lo natural, lo sobrenatural y la 
situación del hombre entre estos dos mundos. 
Las excavaciones recientemente emprendi- 
das entre el Obi y el Kama han sacado a la luz 
objetos que hacen suponer una civilización ho- 
mogénea en esta región hasta finales del se- 
gundo milenio a.C, Este período coincide en 
principio con la breve edad del Bronce de los 
«protomagiares». Estos habrían aprendido el 
uso del hierro entre el 800 y el 600 a.C., pero 
para entonces se encontraban, con toda cer- 
teza, en estrecho contacto con los pastores nó- 
madas turco-tátaros, aunque el caballo debió 
desempeñar un papel importante en la vida 
económica ya desde la época de la comunidad 
ugria. En vísperas de nuestra era, esta sociedad 
está en plena transformación. Las grandes fa- 
milias se agrupan en tribus, abriendo así el ca- 
mino al rápido desarrollo de una democracia 
militar jerárquica en función de las exigencias 
de la eficacia guerrera. Las fuentes musulmanas 
—que los designan como «adoradores del! 
fuego» (que no significa otra cosa que paga-| 
nos) — mencionan ya un doble principado por! 
encima de la federación de tribus, al modo de 
la sociedad cázara; el «kind» es el jefe su- 
premo representativo y con prestigio, mientras 
que el «gyula» ejerce las funciones políticas, 
militares o las derivadas de la gestión de los 
asuntos profanos. Esta separación de los po- 
deres temporal y espiritual parece haber exis- 
tido en más de una comunidad del mundo (cf. 
el «mikado» y cl «shogun» en el Japón). La lle- 
gada a Panonia supone el fin de este sistema, 
que debía ser-sólo teórico tras la ruptura con 
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los cázaros. A la muerte de Kurszán, hijo del 
«kúndú» en 904, el «gyula» Arpád, hijo de Al- 
mos (latín Almus), jefe militar, se convierte en 
el único jefe de la comunidad, aunque en el 
momento de la repartición del territorio de la 
«patria» conquistada de nuevo, el clan del pri- 
mero se estableció en el centro del país. 

Estos datos sumarios concernientes a la pre- 
historia magiar son el resultado de la «mezcla» 
de elementos proporcionados por múltiples 
disciplinas auxiliares: el estudio de las fuentes 
extranjeras (árabes, persas, bizantinas), la fi- 
lología, la arqueología y la emografía. En lo 
que respecta a las creencias precristianas, los 
descubrimientos arqueológicos y los testimo- 
nios históricos son cada vez más numerosos. 
En este contexto entra en juego el material re- 
cogido por Diószegi entre 1957 y 196%, quien 
examinó una literatura que contenía no menos 
de 1200 tesis y analizó —directamente o según 
descripciones— cerca de 14 000 objetos urili- 
zados por chamanes (— táltos) y conservados 
en museos y colecciones del mundo entero. 
Para él, el chamanismo constituye la base de la 
Weltanschauung de los magiares paganos. Esta 
no representa necesariamente un sistema del 
todo coherente, pues la comunidad magiar 
tampoco era homogénea: a jugar por los nom- 
bres, sólo dos de las siete tribus debían ser de 
lengua finougria, llevando las otras nombres 
turcos. Es probable que las creencias de estos 
dos grupos lingúísticos básicos, y las de las tri- 
bus que hablaban la misma lengua, acusaran di- 
vergencias más o menos importantes. Además, 
hacia 900, no fue el chamanismo la única «re- 
ligión» de toda la comunidad. El «kaganato» 
de los cázaros era una entidad heterogénea no 
sólo desde el punto de vista político, sino tam- 
bién en el aspecto religioso. Al sentirse «opri- 
mida» entre el elemento musulmán del sur y el 
cristianismo, la clase dirigente de esta sociedad 
optó por convertirse al judaísmo a finales del 

siglo v111, con el propósito de distanciarse de 
aquellos que profesaban el islamismo, el cris- 
tianismo o vivían en el chamanismo. La ma- 
yoría «pagana» magiar conocía sin duda alguna 
las tres religiones positivas, y no se debe ex- 
cluir la posibilidad de la conversión de una mi- 
noría a una u otra. Contactos semejantes de- 
bieron influir en la visión del mundo, la cos- 
mogonía y las creencias del elemento chamá- 
nico mayoritario. Las versiones de las leyendas 


. isti: e los 
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os Cirilo y Metodio confirman el La fe en una vida después de la Muerte está 
í i - i Ras . 
de los y | primero con los magiares de Cri-  atestiguada por las crónicas medievales, corro- 
ontacto e que el segundo habría sido re-  boradas por las tumbas prehistóricas descu- 


mea, mien uno de los reyes» de aquellos a ori-  biertas recientemente. Se trata de sepulturas fa 
*« A - 


cibido bio. Así pues, las creencias de los  miliares colectivas; en el centro está el jefe del 
llas del es no derivan del chamanismo clan, las mujeres a la derecha, los otros hom- 
«conquista or uro». Para reconstruir este úl- bres a la izquierda, y los niños a los pies de los 
en SU estado «Pp za estamos en una situa- adultos. Los caball 


Os acompañan a los hom- 


mo con ialis- . å 
timo legiada con respecto a los especialis- bres en sus tumbas, pero sólo se entierra el crá- 


-privi ; i 

ción pa Saria antigua de otros pueblos (= neo del animal u otros clementos del esqueleto: 
sas de * — germánicos), ya que la existencia el fiel compañero del guerrero debía sin duda 
eios P anismo vivo ha permitido compa- servirle también en el más allá, al igual que los 
eun 


-nes entre las distintas culturas populares. enemigos vencidos por él en el combate, como 
e una gran cantidad de datos es- explica una leyenda. Finalmente, parece que se 
cla ser examinados de manera sitemá- representaba al «otro mundo» como el «in- 
E Las conclusiones deben considerarse Verso» del de los vivos, en el cual los hombres 
o provisionales (> chamanismo magiar). se situaban a la derecha del jefe y las mujeres 

3, EL HOMBRE ENTRE EL TOTEMISMO Y EL a la izquierda. El cuerpo del difunto —sobre 
amasmo. Al vivir en una colectividad y sen- todo su cabeza— recibía cuidados especiales, 
urse solidario con ella, el hombre busca su pro- El cielo y el «mundo subterráneo» tenían 
pá identidad, su «lugar» en la naturaleza, entre aparentemente muchos «pisos» o «capas»: 5,7, 
sus semejantes, frente al mundo de los espíri- 9612 según el sistema de numeración. No se 
us. A parur de datos filológicos, por una ha llegado, por el contrario, a esclarecer los cri- 
pane, y por otra de los testimonios relativos a terios morales por los que las almas debían 
dnos ritos, se desprende la idea de que el unirse a un mundo u otro después de la 
hombre tendría más de un alma. Los nombres muerte, ni, con mayor razón, el problema de 
de estos elementos invisibles e inasibles se han saber qué sitio —qué grado— era reservado a 
perdido en parte en la lengua húngara contem- un alma en uno u otro. 
poranea, pero la mayoría del resto de comu- La unión entre hombres y espíritus la realiza 
midades de lenguas uralo-altaicas las conocen un personaje especial, el chamán o > «táltos»: 
¿ún. Una noción del «alma» coincide con la de es la figura clave de todo el conjunto, el único 
lz evida» en el sentido biológico o físico, lo que ser humano que tiene acceso al mundo «su- 
kace funcionar el interior de un organismo (in- perior». Su presencia, así como la importancia 
sunos). El sustantivo húngaro que designa el que reviste en la vida de una comunidad, dan 
ima —lélek— debía significar ya un grado su- al sistema —rudimentario, incoherente, incon- 
¿mor, aunque fuera de la misma raíz de la que  secuente— un carácter gnóstico primitivo. En 
ma el verbo «respirar», lélegzik. En tiempos su forma más pura, el chamanismo está vin- 
ca podía significar la «conciencia» culado al estadio del clan, o, todo lo más, qu 
riento») a (cf. perder el «conoci- la tribu. La etapa siguiente es el culto a os 
ia na acepción bastante cercana a grandes jefes reconocidos por muchas tribus, 

a g ente: de aquel cuyo estado de salud es héroes que triunfan o sucumben en tanto que 


Qs a ; e 
vuel “perado se dice aún que «el alma representantes de todo el pueblo. El jefe polí- 


Vi ol eg 
de tn Para acostarse (= pasar la no- tico es revestido de un cierto carisma, lo que 
tn caso de alimi creencia según la cual, explica la institución del «principado sagrado» 
miento, e alma ab N de pérdida de cono- —el doble principado mencionado anterior- 
Un animalillg cona el cuerpo en forma mente— típica de los cázaros. Algunos testi- 
Poop rn ratón blanco, por cjem-  monios hablan de muertes rituales del príncipe 


ara repr 
Y Csar má $ 
Mal, el ho Más tarde; si 


hi a se mata alani- que no ha sido o no será capaz de asumir su 
Roig Muere, La 


antiquísima palabra función. Aparentemente, los magiares recoge- 
> designaba quizás el ron este sistema, aunque no se haya confir- 
3 «espiritual, nido se acerca a la mado la práctica de la muerte. Tras abandonar 
l cl doble principado —«oficialmente» en 904, 
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de hecho más pronto—, transfirieron el viejo 
culto del «táltos» al príncipe desde entonces 
considerado como el descendiente de seres ce- 
lestes, a la manera del «kagan» de los ávaros o 
del «príncipe sagrado» de los cázaros, desti- 
nado a organizar su comunidad y a hacerla po- 
derosa, sostenido como está por la «cima de los 
cielos». Si pierde este apoyo —posibilidad que 
las fuerzas sobrenaturales señalan por medio de 
catástrofes naturales o fracasos militares—, 
debe ceder su lugar a un sucesor favorecido por 
la divinidad. Así se crea, probablemente du- 
rante los siglos 1x y x, una especie de «religión 
de Estado» que de cualquier forma constituye 
un «avance» sobre el chamanismo inicial. 

4. EN MARCHA HACIA LA EVANGELIZACIÓN. 
La convivencia, en el imperio cázaro, con co- 
munidades musulmanas, judaizantes y cristia- 
nas, algunos elementos de las cuales pasan a los 
magiares en la cuenca de los Cárpatos, no es 
ajena a una evolución que, a su vez, preparó la 
evangelización. Antes de su caída, el estado cá- 
zaro conoció conflictos internos, pero ninguna 
fuente alude a enfrentamientos por motivos re- 
ligiosos. La impresión que se desprende de los 
testimonios relativos a esta entidad política es 
la de una coexistencia de diferentes etnias con 
religiones —o creencias— muy distintas, en un 
espíritu de notable tolerancia. 

En el momento de su aparición en los con- 
fines orientales de Europa, los magiares —en- 
tonces ya «hungari»— practican su paganismo, 
pero conocen religiones «positivas» hacia las 
que demuestran la misma tolerancia observada 
en el período «cázaro». Las creencias no pa- 
recen haber desempeñado un papel prepondes| 
rante en su conciencia colectiva: no existe el! 
factor misionero militante. Frente al proseli- | 
tismo virulento de más de un jefe «bartratiso) 
cristiano recién convertido, pero también! 
frente a las comunidades «paganas» que defen- | 
dían encarnizadamente su identidad, se lee la 
ocurrencia atribuida al gran príncipe Géza (la- 
tín Geisa), bautizado no obstante a petición! 
propia por Bruno de Saint-Gall en 972: «Soy | 
lo bastante rico para ofrecer suficientes sacri- 
ficios a dos dioses» (el de los chamanes y el de 
los cristianos). 

Como fue el caso para tantas comunidades 
étnicas establecidas en la región, la elección en- 
tre las formas occidental u oriental del cristia- 
nismo debía hacerse según criterios más bien 
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políticos que religiosos. El gran príncipe optó 
por Roma desde el principio, pero el rito bi- 
zantino tuvo también sus adeptos. Algunas 
instituciones de la Iglesia ortodoxa se mantu- 
vieron hasta el siglo xim. La evangelización 
tuvo enemigos, y hubo víctimas de una y otra 
parte: cierto jefe tribal se hizo enterrar vivo 
con su esposa antes que consentir el bautismo; 
san Esteban, hijo de Géza, —«Vajk» antes de 
ser bautizado por san Adalberto de Praga— 
tuvo que reprimir un levantamiento pagano y 
mandó cegar a su primo, sospechoso de reali- 
zar prácticas chamánicas; tras la muerte de este 
primer rey (1038), facciones importantes de la 
clase dirigente toman las armas contra el cris- 
tianismo, incendiando iglesias y saqueando 
monasterios. San Gerardo sufrió martirio a sus 
manos. Hay que hacer notar, sin embargo, que 
la defensa de las creencias ancestrales no fue el 
único motivo —quizás ni siquiera el más im- 
portante— de estos movimientos contrarios 
tanto al nuevo régimen político como a la 
«nueva fe». El mismo rey Esteban tuvo que lu- 
char contra jefes tribales bautizados por sacer- 
dotes griegos. En este caso, el motivo era pu- 
ramente político. No se excluye, finalmente, 
que fuera para contrarrestar ciertas influencias 
Judaizantes por lo que san Esteban ordenó po- 
ner mercados —en húngaro vásár— junto a las 
iglesias el domingo, de donde procede el nom- 
bre vasárnap, que designa el día de feria se- 
manal. 


La primera dinastía proporcionó a la Iglesia 
muchos santos. El alto clero estaba consti- 
tuido, en una primera época, por italianos, es- 
lavos y, en menor proporción, alemanes, y du- 
rante mucho tiempo aún continuará siendo 
mixto cn cuanto a su composició ,, émica. La 
nueva clase dirigente Fona por Lua pare. 

es e 


ds 
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ertenece el alto clero— cuenta también con 

numerosos elementos extranjeros. Se puede su- 

oner que el cristianismo penztró pronto y 


profundamente en los medios «nobiliarios» au- 


tóctonos. P: 
Fue el «pueblo llano», elemento mayoritario 


denominado laborantes por las fuentes medie- 

vales, el que conservó las pervivencias de las 
, a 5 . 

creencias más antiguas. Estas se mantuvieron 


tiples elementos de un ma- 
muy ampli i 
p io, a d piai psa 
retos y delimitados. Lo que es más «% : 
PAPES ir del iteal recogido la Pa 
r estudiada si áti 
hasta el siglo xIx, en parte mezclándose a las mientos rlian a sola 
rácticas cristianas y dando a estas últimas un magiares y de los pueblos di ea S 
Plo especifico, toleradas por la Iglesia; otra lejos, están emparentados a ll > debe en 
mE derivadas del — chamanismo de una ser completados, lo que he bl O 
de pronunciada, fueron muy pronto  dificará este trabajo por faoa inacabado Hi 
asimiladas a la brujería y perseguidas. Esto no — Bogomilismo, => chamani agja 
impidió, sin embargo, la supervivencia de nu- eslavos, > indoeuropeos > aulici eei 
merosos fenómenos que proporcionarán datos táltos, > valdenses. ii 
inapreciables para el estudio de las creencias 
ancestrales. En especial, se han extraído de do- Bibliografía. D. CORNIDES, Commentatio de reli 
cumentos de archivo relativos a procesos por  glone Veterum Hungarorum, Viena 1791; de Irori, 
brujería informaciones significativas. Magyar Mythologia, 1854, Budapest 11929; W. Ran- 
5, EVOLUCIÓN DE LA RELIGIÓN PopuLar. 195 Das Schamanentum und sem eaae 


A biri ; ; Taie i 
Como por otra parte debía ser el caso, la re- SVIN E ro Sibiri 
ligión de las clases populares era sincrética, Xrónikáink és a magyar a E rt 
uniendo elementos cristianos y precristianos. The Original Landtaking of the Haun E s ibid 
Por otra parte, la cuenca de los Cárpatos no la 


r 1975; M. Eiane, Le chamanisme et les techniques 
estaba enteramente despoblada, y las creencias archaïques de l'extase, París 1951; (trad, cast. El cha- 
de las etnias locales, parcialmente asimiladas, 


manismo y las técnicas arcaicas del éxtasis, Fondo de 
asi como la imitación de ciertas costumbres de Cultura Económica, México 1976); D. ZeLENINE, Le 
los pueblos vecinos, influyeron en la evolución culte des idoles en Sibérie, Paris 1952; G. RÓHEIM, 
dela religión popular. a and dc Mythology, Nueva York 
Los Dis Lal ¡ I. PauLson, Die primitiven Seelenvorstellun- 
een a po curos gen des nordeurasiatischen Völker, Estocolmo 1958; 
minis, però de e e creencias S.A. PLETNEVA, O: kocevij k gorodam, Moscú 1967; 
considerabla d as acusaban divergencias L, Honxo, Religion der finnisch-ugrischen Völker, 
Baka e una comunidad a otra, de en Handbuch des Religionsgeschichte, 1, Gotinga 
à que los gatos que poseemos no permiten 
reconstrucción de un conjunto del todo co- 


1971; Finno-Ugric Religion, en Encyclopaedia Bri- 
a l a : tannica, 1974; V. Voicst, Der Schamanismus als eth- 
a le. Además de las influencias 
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nologisches Forschungsproblem..., en Glaube und In- 
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esde finales del 


terial heterogéneo 
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1981; Gr OrtvrAY (dir.), Magyar Néprajzi Lexicon, 
4 vol., Budapest 1977-1982. 


i KALMAN Sass 
que sol Teyiyi 

: vivieron 

ueri i 

di Salam -ton sometidas en grados 
"moni e cación. No obstante, algunos 
Sentid cier an las «influencias» en el otro 
Mlados p Os fenómenos de «brujería» se 


tos moscovitas en el si- 
às tarde, producidos en 


MAGOS. Según Heródoto, los magos eran 
una de las seis tribus medas; la gran inscripción 
de Darío usa su nombre para designar una et- 
nia. Heródoto señala que entre ellos había in- 
térpretes de sueños a los que consultaba Astia- 
ges. Las menciones más antiguas de magos se 


` 
` 


1071 


encuentran en Jeremías y Ezequiel. Según el 
primero, un jefe de los magos formó parte de 
la embajada enviada a Jerusalén por Nabuco- 
donosor en el 586. Ezequiel describe cómo 
cometían las peores abominaciones los casi 
25 hombres que, de espaldas al templo y de 
frente al sol, adoraban a éste llevándose el 
ramo, es decir el > barešman, a las narices (Ez 
8,17). En resumen, en la época meda, los ma- 
gos se nos presentan como una casta sacerdotal 
que practica el culto solar, la adivinación y la 
oniromancia. En época aqueménida, Darío de- 
rroca al mago —> Gaumata que se hacía pasar 
por hermano del difunto Cambises, Bardiya 
(en griego Smerdis). Darío restableció los lu- 
gares de culto que Gaumata había destruido. 
Heródoto nos asegura que no era lícito, en el 
período aqueménida, ofrecer un sacrificio sin 
la asistencia de un mago. Esto quiere decir que 
los magos se habían asegurado el monopolio 
sacerdotal. Ya Cambises había encomendado a 
un mago el cuidado de su casa, al partir para 
Egipto. Según Jenofonte, Darío fue quien per- 
mitió que los magos tomaran posesión oficial- 
mente de Persia. Los magos no enterraban ni 
incineraban a los muertos, sino que los expo- 
nían a las aves y a los perros; mataban también 
con sus propias manos diversos animales, pero 
no al perro. Para los griegos, eran especialistas 
en magia (a la que dan su nombre) y en astro- 
logía. Los magos, que estaban en posesión del 
monopolio sacerdotal, fueron considerados a 
partir de cierta época como discípulos de — 
Zarathustra, al que, incluso alguna fuente 
griega menciona como uno de ellos. Debido a 
su condición de astrólogos, el nombre del pro- 
feta fue deformado en Zoroastres (de donde 


` nuestro Zoroastro). Algunos griegos de la 


época clásica sabían que era necesario distin- 
guir la magia vulgar y malhechora de la ver- 
dadera, que para los persas era un culto que se 


ofrecía a los dioses. Pero el vulgo no estableció ' 


la distinción entre los magos de Irán y los as- 
trólogos de Caldea. En la época helenística (es 
decir tras la conquista de Alejandro), el entu- 
siasmo por las cosas de Oriente llegaba hasta 
tal punto que, para dar prestigio a cualquier 
texto de magia, alquimia u ocultismo, no se en- 
contraba nada mejor que atribuirlo a la auto- 
ridad de Zoroastro o de algún otro pretendido 
mago. En realidad, ¿qué relación hubo, en ori- 
gen, entre los magos y Zarathustra? Este no 
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pudo haber sido uno de ellos, pues el nombre, 

magu, no figura en los —> gátha, e incluso en 

el + Avesta no gáthico sólo aparece una vez. 

En avéstico, sacerdote se dice > athravan O 

zaotar. Sin embargo, en gáthico hay una pa- 

labra, magavan, que podría estar emparentada 
con el antiguo persa magu. Magavan deriva de 
— maga, que parece designar, en gáthico, un 
estado místico que intenta la unión con los — 
Ameša Spenta. Por otra parte, es difícil decir 
si es la misma palabra, o un homónimo, la que 
designa en la ceremonia del > bareínum a los 
orificios por los que se evacua el agua, la arena 
y la orina de bovino que han servido para la 
purificación: ¿sería el magha el lugar de la 
unión con la Tierra, que se invoca bajo el nom- 
bre de > Armaiti? 

Según el evangelio de san Mateo, unos ma- ; 
gos vinieron «del Oriente» a postrarse en Belén 
(Mt 2,1-12). Muy pronto fueron considerados | 
como reyes, por influencia del salmo 72 que | 
habla de reyes de Arabia que traen presentes. | 
Cuando a partir del siglo v1, se les diferenció, 
uno de ellos fue identificado con un rey del 
Irán sudoriental y del bajo Indo, Gundofarr ; 
(de donde Gaspar). En Oriente se desarrolla- 
ron leyendas y costumbres relacionadas con los 
magos, lo mismo que en Occidente. Para los 
cristianos, lrán ha sido siempre la tierra natal 
de al menos uno de los magos. Además, re- 
cogiendo una tradición judía, los cristianos 
identificaron a Zarathustra con Ezequiel, 
Nemrod, Set, Balaam y Baruc e incluso, por 
este último, con Cristo. Justino podía pues ci- 
tar a los magos como testigos para corroborar 
y justificar a los ojos de los paganos la verdad 
del cristianismo. Por otra parte, Zoroastro era 
considerado como el fundador de supersticio- 
nes especialmente abominables: la astrología 
caldea y la magia. 

> Mazdeísmo. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


MAHABHARATA. «La gran (batalla) de los 
bhárata» es una inmensa epopeya escrita en 
versos sánscritos, cuyo volumen es tres veces 
el de toda la Biblia y cuyo tema es la guerra 
entre dos ramas enemigas de la dinastía bhi- 
rata, «los descendientes de Bharata», el ante- 
pasado de los príncipes hindúes del alto Gans 
ges y de la Yumna, Como resultado de suce- 
sivas adiciones, el Mahābhārata se ha conver- 
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tido en un inmenso depósito de leyendas, la interpretación de las reglas, ponían en duda 
disertaciones filosóficas y religiosas, instruc- la pureza absoluta de los — arhat, cran más 
ciones morales y prescripciones legales. Es el favorables a los «dueños de casa» (> laicos) y 
espejo de la vida india a través de los siglos, y se mostraban más abiertos en lo referente a las 
continúa ofreciendo a los hindúes un modelo posibilidades espirituales de las mujeres y de 
de vida centrado en el + dharma. Entre las los —> monjes menos dotados. Consideraban 
: Obras didácticas insertas en esta apopeya seen- además a Buddha como un ser «supramun- 
cuentra la célebre + Bhagavad Gitá. Se cree dano» (lokottara), esto es, pensaban que tras- 
| que la composición de esta obra colectiva ha cendía las condiciones de la existencia terrestre. 
podido escalonarse entre el siglo 1v a.C. y el 1v Éste es tal vez el punto de partida del proceso 
de nuestra era. de divinización de Buddha que comenzó en el 
budismo antiguo y se desarrolló luego en las 
escuelas del + Maháyána, que conceden suma 
importancia a la devoción (> bhakti búdica). 
> Concilios búdicos, + Hinayina. 
Pierre MASSEIN 
MAHARAJ JI. La «Misión de la Luz divina» 
es una secta de inspiración hindú que se carac- 
teriza por un culto particular a la personalidad. 
. Origen. Maharaj Ji, nacido en 1957, hijo de 
Sri Hans Ji (fundador del movimiento en la In- 
dia en 1950) es el Maestro perfecto, venido 
para establecer la paz en la tierra. Con él co- 
mienza una nueva era para la humanidad. A su 


Bibliografía. A.M. EsnouL, 1 'hindouisme, textes et 
traditions sacres, París 1972, págs. 143-246. 


MicHrL DELAHOUTRE 


MAHÁVIRA (siglos VI y V a.C.). Asceta y 
maestro espiritual, llamado por sus discípulos 
Jina «el Vencedor», Mahávira es cl verdadero 
fundador del > jainismo actual. Nacido en el 
seno de una familia de príncipes del norte de 
la India, Mabávira recibió de niño el nombre 

pia de Vardhamāna. Tras su boda, a la muerte de 
lado se encuentra el conocimiento que permite 


pcus : COn E sus padres, abandonó su familia para empren- 
la experiencia del infinito, sin abandonar el der una vida de asceta ambulante con un grupo 
cuerpo. O - que seguía los preceptos de su antecesor, => 
/ Doctrina. La experencia directa de Dios Tirthankara. Mahivira, también él asceta ri- 
permite acceder al Verbo creador que está guroso, alcanzó la perfección e impartió sus 
en el origen del universo (es el — mantra), a enseñanzas en la provincia del Magadha., Entró 
ila energía, que es el plan causal (es la luz), ala cp e] — nirvāņa (murió) a la edad de 72 años. 
música celeste (son los sonidos interiores) y al Son sus enseñanzas las que se encuentran en las 
divino néctar (que apaga toda sed). Escrituras jainas. Mahávira fue contemporánco 
Práctica. Una meditación cotidiana de hora de > Buddha. 
y media de duración. 


Difusión. Varios millones de adeptos en el 
mundo. 


MICHEL DELAHOUTRE 


MAHÁYANA. A comienzos de nuestra cra 
apareció en la India, dentro del => budismo, un 
o , , , movimiento que suponía, al decir de sus adep- 
MAHASAMGHIKA. El primer cisma impor- tos, un importante progreso con relación al bu- 
dismo antiguo. Según ellos, la enseñanza de los 
antiguos no cra más que una parte de la ense- 
ñanza de + Buddha y no serv 
paración para su propia doctri 
mejor y más lejos, a un mayor 


hacia el camino de la > liberac 
dieron 


YVES DE GIBON 


tante de la historia del budismo antiguo se pro- 
dujo hacia el año 340 a.C. (unos ciento cua- 
renta años después de la muerte de > Buddha) 
entre los sthavira (o «antiguos»), que consti- 
tuían una fracción minoritaria rigorista, y un 
partido mayoritario, de espiritu más liberal, 
que se atribuyó el nombre de mabásampbika 
(o «miembros de la gran asamblea»). El con- 
cilio que se convocó entonces en Pat 
(> concilios búdicos) no pudo sino constatar 
la irremediable división del = samgha, 

Los mahásámghika eran menos estrictos en 


Ía sino como pre- 
na que conducía, 
número de seres 
min: ión. Por ello, se 
1 si mismos el nombre de A 
esto es, «Gran Vehículo» o, mejor 
medio de Progresión», 
antiguo con cl término, 
de => Hinayána o «p 
metáfora del vehículo 


labayana, 
aún, «Gran 
designando al budismo 
un tanto despreciativo, 
cqueño Vehículo». La 
aparece de modo expli- 


aliputra 
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cito en el Mahaprajnáparamitasitra (Tratado a la AAE la — bhakn í 
de la gran virtud de sabiduría) de > Nāgār- tando aL a India rahmánica, 
á recer a las comunidades búdic 

juna: ES de la era cristiana. La bhakti C: 
vará resiy a 
a Tes sonigo pus dc 
aunque pie os na ad e así como una magnificación d s 

De igual modo, el difiere del de los Oyentes; dhisattva, especialmente a —, Maitreya 
Es grande, y el otro es pequeño. E = Mañjuéni, En el Mabi, 
Su eje es la gran benevolencia, a yana, el ideal ya no está representando por el 
su doble rueda, la Sabiduría (—> prajña), => arhat, ese asceta que trabaja para su propia 
y la energía es su corcel... ue do salvación y que, una vez entrado cn ls nr. 
[el Vehículo de los maháyánistas de e reco vaya, queda desligado de toda relación con la 
rrer A humanidad, sino por el bodhisattva, ese ser 
La historia de los orígenes de este movi- que, debido a su sabiduría, no se afirma en el 
miento es oscura y plantea un difícil problema. devenir pero que, por su gran compasión, per. 
En efecto, existe un manifiesto parentesco cn-  manece en el mundo a fin de salvar a los hom. 
tre el Maháyána y la secta de los — mahá- bres. E 
samghika, lo que induciría a creer que en ella El otro punto es la evolución de la sabiduria 
está el origen del Gran Vehículo. Pero, con- en un sentido místico. Para evitar hacer de la 
siderando las obras producidas por éste, puede doctrina misma un objeto de búsqueda, que era 
constatarse que su principal fuente son los es- lo que reprochaba a sus predecesores, el Mi- 
critos de los sarvastivádin. Lo que es indudable háyána parte de la experiencia espiritual vivida 
es el deseo de los mahayánistas de presentar su a su nivel más alto: los maestros del Gran Ve- 
enseñanza como la del propio — Buddha, ape-  hículo han renovado las fuentes del budismo 
sar de la tardía aparición de sus textos sagra- reviviendo la experiencia de Buddha, Todos es- 
dos. Pero, según ellos, Buddha instruía a cada tos maestros están de acuerdo en reconocer que 
grupo de discípulos, e incluso a cada hombre, la realidad absoluta, al ser indiferenciada, est 
de acuerdo con su nivel intelectual y espiritual. más allá de toda lógica y escapa por completo 
De este modo, habría predicado el — tripipaka al conocimiento conceptual e, incluso, a h 
hinayánista a sus primeros oyentes, iniciando comprensión que resultaria de la sabiduría 
luego en el Mahāyāna a sus discípulos más adquirida por la audición de la Doctrina o pot 
avanzados. Según una tradición, éstos habrían la reflexión personal. Las lao alprs 
ocultado entonces esos textos que estaban des- postura son, por un lado, un pme i 
tinados a ser descubiertos en una época en la de la interioridad, pero, por otro, anade 
que hubicra un número mayor de discípulos fianza instintiva hacia toda ea 
capaces de sacar provecho de ellos. Otra tra-  tafísica. El budismo — Zen llevará ine 
dición afirma que los textos fueron confiados últimas consecuencias esta endend W a 
a divinidades, deva o nága. La leyenda cuenta lectualista. Sin embargo, los pa i 
la hazaña de — Nagárjuna, quien descubrió los de los autores de los Abhidharma | a 
sūtra del Maháiyána en el palacio submarino de del budismo antiguo, pa me d4 escritores 

los naga y los aprendió de memoria para poder — vidiar a las sutilezas dialécticas de A 


. 
Ve rr 


y alcanze, a 
as en las pe, 


zen 
Los carruajes que llevan el asno, el caballo, el 


lvadore, 
el culto a los ba. 


¿dhya" 
ig: a del m 
enseñárselos a los hombres de su tiempo, maháyánistas indios, ya 5620 

El Maháyána comporta dos líneas funda- maka o del => ype solía maháyánis 
mentales. La primera de ellas es la importancia La idea central de la hlosota 7 ay, de 


A . nyala, que s andes 
que atribuye al papel de los — bodhisattva en la de la vacuidad: — 417) y pr 
la salvación 


. aL 5 1 " re 
al poderse suplir y el Yogakara. Ar fluencia, Bro to, E 
oción, por lo que los laicos una considerable e en el bue”, ji 
c como budistas «de pleno dismo tibetano com 


pueden considerars ijado ambien 
- à afz esarro 4 
A partir del siglo 1v antes de nuestra Yogikara ha d 


derecho». 


| 
| 
| 
| 


MAHĀYĀNA 
sb rada ya por los sarvástivadin de los 
elabo 


cuerpos de 


k 
de 
re 


Otra de las escuelas del Mahāyāna ind 


Buddha» (> Buddha) al afirmar 


Āāya está presente en cada hom- 
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«tres llegada de reformadores 


(muşlih-s ; 
a traer la paz del islam a 0-5) que vienen, 


los hombres. El mah-' 


io es 


J] budismo rántrico o— Vajrayána, que es pre- su esperanza escatológica puede servir de n k 
Conrado a veces como un Vehiculo, distinto; tor para muchas empresas de revival d oló. 
e forma de budismo que se propagó en el gicoo espiritual Incluye la perfecta Ci coló- | 
Tíber y €P China es la maháyánista. De allí se de la ley de Dios en la tierra ds 


extendió a 1 
háyána reci 
del norte». E 
que $ 


Bibliografía A BAREAU, Le bouddhisme indien, 


Les regions de linde, t. IIl, París 1966; L. SILBURN, 


Le bouddhisme, Paris 1977. 
PIERRE MASSEIN 


MAHDĪ. Puesto que el — islam es el rect 


amino (buda) y —> Dios es el Guía perfecto 
(l-Hódi), todo creyente sincero está bien 
guizdo (mabd:). Estas razones llevaron a mu- 
chos califas, que tendían hacia ese ideal, a to- 
mar el ítulo de Mahdi. Ahora bien, el término: 
adquirió muy pronto un significado — esca-: 


e. , dre 
toiógico: en el fin del mundo, Dios enviará un 


mensajero bien guiado (el Mahdi) que hará 
munfar la reli 
del 


ssh . z 
Jál). Algunos creen que entonces se instaurará 


al mesiánico de tipo milenario (paz uni- 
E Pe sombra del islam) antes de la llegada 
pe ha Pida Para muchos sanníes (> 
veido e t será un Tsg (> Jesús) con- 
de pe r fin en musulmán (la mahdiyya ¡lla 
> 1 > $T'ismo) será el do-| 
«el esperado», 
a (desaparecido 
mo último su- 
uencia de todo 
a= umma mu- 
cuando finaliza 
la historia del islam. 

€ mabdies (recuér- 
n, 1882-1896) o la 


a el su 


mahdi 


smo de Sudá 


Corea y al Japón, por lo que el Ma- 
be también el nombre de «escuela 
ntre las sectas más importantes 
e desarrollaron en Sen hay que men- 
l %n, que en Japón se conviruó en 
za a Ti Teig-Tow (cuela de la Tierra 
Fl del que parte el > amidismo japonés. 
A > bhakti, — Buddha, > Hi- 


i gión (din) y aplastará las fuerzas Í 
Señor de las potencias satánicas (al-Day-! 


Y Supone que ésta 
az y de la justicia. 

en tanto que morada del la Y de la justicia 
> Ahmadiyya. 


MAURICE BORRMANS 


ra el mu- 
mayor —> profeta venido 
el dogma musulmán fue | 
anidad y su mensaje será 


: os tiempos. Su gran per- t 
en — sonalidad, su buena disposición hacia los dé- 


biles y los pobres, su sentido de la grandeza def 
> Dios, asombran a cualquier observador im-¡ 
parcial, aunque no comparta la — fe musul-| 
mana. Conductor de hombres, supo compren- 
o der y agrupar a los — árabes, celosos y orgu- 
llosos veladores de su libertad, en una causa 
común bajo la bandera de un > monoteismo 
intransigente. Predicó el retorno a una religión 
primordial, inmutable, la religión de > Abra- 
ham en toda su pureza. Fue tenaz, lúcido, duro 
en ciertos momentos, comprensivo en otros. 
Napoleón, confinado en Santa Helena, pro- 
testó contra quienes minimizaban sus cualida- 
des expresándose en los siguientes términos: 
sólo un ser excepcional como él pudo marcar 
el ritmo de la historia, * 

Mahoma nació hacia el año 570 en La =>; 
Meca, ciudad mercantil de Arabia que vivía del 
comercio caravanero. La tradición musulmana 
hace coincidir esta fecha con una expedición 
milagrosamente fallida que, procedente del Ye- 
men, se dirigía contra La Meca. Aunque su fa-| 
milia pertenecía a la aristocracia del lugar, Ma- 

homa inició su vida en un ambiente de po-| 
breza. Huérfano de padre, vivió varios años en | 
el desierto en la tribu de su nodriza Halima. | 
Después fue devuelto a su madre Amina, que 
murió cuando él tenía scis años, encargándose 


válido hasta el fin de ] 


a continuación de su educación su abuelo ‘Abd 
al-Mustalib. Tras el fallecimiento de éste dos 
años más tarde, Mahoma fuc puesto bajo la tu- 


Polo 


q 
Mahoma, fundador ?**-> 


y 


/ 


í 


` 


t 
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tela de Abú Tálib, que fue para él no sólo el 
maestro de su juventud, sino también su eficaz 
protector más tarde. Desde su adolescencia ! 

y participó en las caravanas comerciales que se 

| dirigían hacia Siria: según las leyendas, en una 

| de las etapas de estos viajes se encontró con el 
monje cristiano Babirá (o Sergio). Entró des- 
pués al servicio de una rica viuda mayor que 
él, J adiya, con quien contrajo matrimonio a los 

į veinticinco años. 

La situación religiosa de La Meca y sus al- 
rededores antes del islam es bastante desco- 
nocida. En la ciudad había un grupo reducido 
de cristianos marginales al que pertenecía Wa- 
raqa ben Nawfal, primo camal de Jadiya, así 
como un grupo de monoteístas independientes 
que recibían el nombre de — hanif. ¿Qué re- 
laciones mantuvo Mahoma con estos grupos? 
Lo ignoramos. Solamente conocemos con cer- 
teza que no realizó ningún estudio religioso 
sistemático. Hay que tener en cuenta, por otra! 
parte, que, en una época en que la cultura se | tenta de sus discípulos a Abisinia para sustraer- 
transmitía oralmente, no era imposible adqui- los de las consecuencias de las persecuciones. 
rir un gran caudal de conocimientos, gracias a* Un nuevo grupo, enviado también por el pro- 
las veladas y a los certámenes literarios públi- feta, se uniría más tarde al primero. De vuelta 
cos que se celebraban con motivo de las > pe- a La Meca después de algunos años, todos fue- 
regrinaciones y las ferias comerciales. Los co- ron sometidos a un boicot comercial y social. 
mentarios al + Corán mencionan a algunos quese mantuvo durante dos años. Cuando en; 
personajes de La Meca conocedores de las es- el año 619 murieron Jadiya y Abū Talib, los 
crituras anteriores y a los que Mahoma visitaba dos protectores de Mahoma, éste buscó, en! 
con frecuencia. Pero la inmensa mayoría de los vano, el apoyo de la ciudad de T2'if y de los 
árabes practicaba un politeísmo que asociaba al beduinos. Al no obtener ningún resultado rea- 
dios creador con un compacto grupo de divi- lizó un pacto con los árabes de — Medina que 
nidades. El polo de atracción religiosa de La habían acudido en peregrinación a La Meca, 
Meca era el pequeño templo de la > Ka'ba en los cuales se convirtieron y le prestaron en dos 
el que se celebraban cultos cotidianos y una pe- ocasiones juramento de fidelidad en ‘Aqaba 
regrinación anual. (Muna) en el transcurso de la peregrinación. 

y Hacia el año 610, estando Mahoma cum- En el año 622 se decidió el éxodo (> hégira) 

| pliendo su retiro en el desierto en el interior de progresivo de los musulmanes hacia Medina. A 

| una cueva del monte Hirá', cerca de La Meca, la época de polémicas, durante la cual los ad-, 

| tuvo en sueños la visión de un ser sobrenatural versarios mecanos de Mahoma le conminaban | 

| que le hablaba, llamándole «Enviado de Diose a que hiciera un milagro, sucedió la de la gue- | 
| y rogándole que recitase un texto, Después de rra. El Corán les había respondido que el mi- | 

' ver nuevamente a ese mismo ser en estado de lagro residía en la misma calidad admirable e) 
insomnio, corrió asustado a refugiarse en casa inimitable del texto coránico. Pero pronto la| 
de su esposa Jadiya, que trató de infundirle va- lucha tomó otro aspecto, hasta el punto de que į 

lor. Su primo cristiano Waraqa ben Nawfal, 

' tras haber sido consultado, afirmó que se tra- 

| taba del — ángel de la revelación que se había 

| aparecido a —> Moisés. También afirmó que oie Ea K à 

' Mahoma era el > profeta esperado, espera que sis se convirtió al ıslam. Se Peas a anan 

| debía corresponder a la — fe de alguno de los la futura gran > mezquita. Al principio la vida 


grupos religiosos, quizá al del propio Waraqa. 
Era la señal de que había que seguir adelante. 
Transcurrieron tres años sin que se produ- 
jera ningún nuevo acontecimiento; después, 
los fenómenos volvieron a repetirse. Mahoma 
empezó a predicar, a profetizar acerca del jui- 
cio final, de la unicidad de Dios, de la ayuda a 
los pobres, etc. Estas profecías, recopiladas 


primera en convertirse fue su esposa Jadiya, así 
como su joven primo — “Ali, hijo de Abú Ta- 
lib, y su amigo Abú Bakr a quienes siguieron 
otros. El pequeño grupo de fieles oraba y creía. 
Pero su proclamación de los derechos de los 
pobres y sus ataques contra el politeísmo in- 
dispusieron a los notables de La Meca, que res- 
pondieron con vejaciones. Dos libertos mu- ! 
sulmanes murieron a causa de los malos tratos 
y sus hijos apostataron sometidos a la presión 
de la tortura. 

Hacia los años 615-616, Mahoma envió a se- 


sentó como una legitimación más del islam: 
«para que triunfe la verdad» (Corán 8,8). 


E p z np’ 
más tarde en un libro, formaron el Corán. La 0 P 


la victoria militar de los musulmanes se pre-; 


En Medina, la mitad de la población del oa- , 


'4 


AS: 


MAHOMA 


resultaba muy dura: el futuro — califa Omar 
Prorrumpía en sollozos ante la contemplación 
de la humilde morada de Mahoma. La otra mi- 
tad, Judíos, ignoró las ventajas que Mahoma 
¡ofrecía y no se convirtió. Así, los musulmanes 
que oraban dirigiéndose hacia Jerusalén reci- 
bieron la orden de dirigirse hacia La Meca y la 
Kaʻba (— gibla) cuando realizasen sus oracio- 


gún lo exigían las diversas circunstancias, las 
lo elementos legis- 


gra 


mu 


Ofensiva cue se E 


sulmanes cn 


el año 632. Esta última percerinación f 


c pre- 
sidida por el propio Mahoma, Gur murió Gnas 
meses más tarde en Medina, mientras las tribus 
árabes, arrepintiéndose de su adhesión al islam, 
se encontraban en plena revuelta (que será so- 
metida a partir del 633). Mahoma fue enterrado 
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é ntativa de emi- 
en la mezquita de Medina, Su tumba es visitada rruecos, y después, p sadbtetió en Fostat, 
cada año por una gran masa de fieles, 

Nos quedaria por ver la imagen que unos y 
otros se han hecho de la vida del Profeta. 
Existe al respecto un verdadero abanico de opi- 
niones, que abarca desde quienes menospre- 
cian la figura del Profeta y atribuyen la redac- 
ción del Corán a un monje cristiano (cf. por 
ejemplo el apocalipsis apócrifo de Bahira) hasta 
quienes sienten la mayor admiración por él, 
como sus hagiógrafos. Estos multiplican las es- 
cenas maravillosas, los milagros a favor de los 
que le acogen durante la infancia, el corazón 
lavado por los ángeles, el viaje nocturno que 
Mahoma realiza al paraíso, avanzando sólo ha- 
cia Dios, traspasando el loto que matca el lí- 
mite, e internándose en el lugar donde nunca Le 


gración a Palestina, 


Egipto, donde murió. E f 
“in una época en que las ideas del islam se 


infiltraban entre los judíos de los países so- 
metidos al yugo musulmán, Maimónides q 
ante todo consolidar los fundamentos de la fe 
de sus correligionarios. Es el fin que se pro- 
pone en el Misné Tora, codificación de la ley 
oral, en el cual se define acerca de las cuestio- 
nes no zanjadas por los maestros del Talmud. 
El libro del conocimiento (Sefer Ha-Mada ), 
„precedido de un fundamento filosófico, es una 
obra escrita en hebreo en la que clasifica las le- 
yes judías (civiles, penales y religiosas) por tí- 
tulos y por temas, lo que permite una consulta 
infinitamente más fácil que la del Talmud. En 


3 $ Po a vn i . E .. = 
ha estado una criatura. La devoción hacia su | oro 19” el terreno de la sistematización, hay que men 
familia, sus esposas (en Medina tuvo nueve) y cionar también El Libro de los Mandamientos 
sus hijos fallecidos jóvenes y sin descendencia er (Sefer Ha-Mitswot), clasificación de los 613 


preceptos y prohibiciones contenidos en la —> 
Tora, según la tradición judía, y los Trece ar- 
tículos de la fe, intento de resumen del conte- 
¡mido de la fe judía. Pero es por su obra filo- 
sófica: La guía de los extraviados (Moré Ne- 
bujim) por la que se conoce a Maimónides en 
,el mundo no judío. Ferviente discípulo de 
Aristóteles, pretende demostrar que no existe 
ji i contradicción, sino convergencia, entre los 
fundamentos de la razón y la revelación de la 
Tora («extraviados» designa a la élite intelec- 
tual judía que corre peligro de «desviación» sin 
este esfuerzo de conciliación. Se ha traducido 
más afortunadamente por Guía de los perple- 
Jos). Escrita en árabe, debido a que la lengua 
hebrea no poseía entonces la terminología fi- 
losófica adecuada, fue traducida al hebreo por 

Samuel ibn Tibbon en el siglo xın. 
En el último período de su vida fue célebre 
sobre todo por su capacidad como médico 
f tanto en los medios árabes como en los judios. 
_ Si Maimónides había sido un guía espiritual 
indiscutible en su época, su obra suscitó pos- 
teriormente apasionadas querellas en el seno 
del — judaísmo. Sobre todo en Provenza, al- 
gunos maestros pusieron objeciones, además 
de a los principios filosóficos subyacentes, a la 
legitimidad de un código de jurisprudencia ra- 
bínica que amenazaba con 
tudio personal de la Tora (en el sentido de la 
tradición rabínica), primer deber de todo ju- 


(salvo en el caso de su hija — Fátima, que dio 
a luz a Hasan y — Husayn), todo ello se de- 
sarrolla en poemas laudatorios que se repiten 
cada año con motivo de las celebraciones que 
conmemoran el aniversario común a su muerte 
y nacimiento. Frente a este aspecto popular, į 
los intelectuales han desarrollado la idea de 
Mahoma «el hombre perfecto». Pero todos, in- 
teleciuzles o gente del pueblo, lo consideran 
como modelo de todas las virtudes, aquel a 
quien el Corán les invita a imitar. 


Bibliografía. M. GAUDEFROY-DEMOMBYNES, Afa- 
bomer, París 1957; M. HAMIDULLAH, Le prophète de 
l'Islam, Paris 1959; M. Robinson, Mabomet, Paris 
1961 (trad. cast. Mahoma, el nacimiento del mundo 
islámico, Era, México 1974); R. ARNALDEZ, Mabo- 
met, Paris 1975; A, GUILLAUME, The Life of Mu- 
hammad, A translation of Ibn 1shag's Sirat Rasul 
Allah, Oxford 1978; La vie du Prophète Mahomet 
(coloquio de Estrasburgo), Paris 1983, 
JACQUES JoMIER 


MAIMÓNIDES, Rabbi Moisés ben Maimón, 
lamado Rambán (1135-1204). Nacido en 
Córdoba, España, desde su infancia, fue ins- 
truido por su padre en la — Biblia y el — Tal- 
mud, pero aprendió también las ciencias ma- 
temáticas. Más tarde, sus macstros árabes le 
Imciaron en la filosofía y las ciencias naturales, 
especialmente en la medicina, Expulsado de 
España por las persecuciones musulmanas, 
Maimónides buscó primero refugio en Ma- 


hacer inútil el es-' 


Maitreya aparece como un 


MAITREYA 


dío. Sin embargo, el código de Maimónides 
acabó imponiéndose. 
> Judaísmo, — ley judaica, — Talmud. 


Bibliografía. MAIMÓNIDES, Guía de pe les ; 
tora Nacional, Madrid 1983; Le lere ae h T 
sance, trad. fr., París 1961; H. SÉROUYA, Mimo: 
nide, sa vie, son oeuvre, París 1964, L.I. RABINO- 
wirtz, J.I. DiensTAG, A. Hyman, Moses Maimoni- 
des, en Encyclopaedia judaica 11, Jerusalén 1974 
págs. 754-781. $ 
DomMINIQUE DE La MAISONNEUVE 


MAINYU. «Espíritu», término que en el > 
mazdeísmo designa tanto una facultad del 
hombre, la facultad de pensar y 


de querer, | 


como un ser inmaterial, un «espíritu», y en es- | 
pecial cada uno de los dos Espíritus gemelos, ' 
el — Spenta Mainyu y el => Angra Mainyu, ' 


actores en la elección primordial. Su corres- 
pondiente sánscrito, manyu, ofrece una gama 
más amplia de connotaciones, significando no 
sólo espíritu sino también temperamento (por 
ejemplo el de un caballo), ardor, celo, pasión, 
cólera, etc.; esto hace que a veces resulte de- 
masiado pobre la traducción del término iranio 
por «espíritu». El derivado mainyava se opone 
a lo que es material y da en > pehlevi > mo- 


nok. 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


MAITREYA. Con —> Avalokitesvara y > 
Manjuéri, Maitreya es uno de los tres > bo- 
dhisattva principales. Su nombre significa el 
compasivo». Según un sermón del > ra 
Sikyamuni, universalmente admitido, Mar 
treya será el próximo —> Buddha. Este ES 
figura en los Nikaya y en los Agama a e 
crituras búdicas): «Cuando la vida de los ho 
bres alcance una duración de ochenta mil -" 
el Señor Maitreya nacerá en el mundo, je 4 
perfectamente iluminado.» gs i 
en el cielo de los Tuśita, como rÀ r altima 
que él Buddha Gautama, antes e sa siendo 
vida en la que conoció el > Desp 
aún un bodbisattva. 

La devoción a Maitreya es com 
Vehículos. Su culto floreció parte" 
Asia central. De este culto naci 


i i una re: 
que es, cası exclusivamente, 


e 
z - púdica) en h 4" 
pura devoción (> heii deliz un cOn 


ún a los dos 


MAITREYA 
e recibe la confesión de los pecados, 
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guan que la humanidad se ha sentido siempre 


lador qu A ] 

5% ja de las almas dama de y pis Es amenazada. A] principio, esta amena í 
eE el inspirador y el apoyo 7 os maes- unida a una potencia, el mal, cu za parecía 
os de la ley (> dharma), poes 5 ERA cn encuentran en un caos primordial e : 
vasis los doctores pueden SUS A perl de minios de lo divino. En cual uier sd 
los Tusita, junto a Maitreya, para recibir su El Pertenece al mundo de la relis a 
iade), supera | 7 toso (M. — 

loz. A o $ as posibilidades de £ 
> Bhakti búdica, — bodhisattva, —> o y de acción del komb e conoci 

: ntiguo y el Nu i 

Buddha dicisa ; y € Nuevo Testamento de la tra- 


fía. E. LamoTTE, Histoire du bouddhisme 


ene í 
vaina 1967, págs- 775-788: Le Messie Mai- genes y símbolos que 


nes de la época, 
de nuevas interpr 
se encuentra ni 


Bibliogra 
indien, LOY 
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MAITRÍ.. Afaitri, en pali metta, significa 
«bondad todo amor». En la tradición del bu- 
‘ dismo de la escuela del sur (> theraváda) este 
vérmino se asocia a menudo al de s karuna, 
que significa «compasión». La metta-karuna es 
la virtud fondamental que todo budista debe 
desarrollar al mismo tiempo que la sabiduría 

b prajña), si quiere avanzar en el camino de 


toda su obra y ést i £ 
1,31). El mal sa = a, bien. Es 
: er i ombre y 
su origen no es mítico sino histórico, pu l 
misterio (Job), la finitud y la cul bilidad Sn 
Dios, así como la responsabilidad, tal 
; y el perdón, 
son sus compañeros. 
Los tempos modernos tienden a borrar este 
«mundo primario» y esta «mentalidad primi- 
uva» (> Lévy-Bruhl, Van der > Leeuw) ver- 
tida en un contexto religioso y metafisico, 
mientras interviene el proceso sinuoso de una 
=> secularización. Con F, => Nietzsche, en es- 
pecial, se proclama que «Dios ha muerto». La 
imagen del mundo antiguo desaparece y el edi- 
ficio de los valores antiguos se derrumba. 
«Hasta el momento no se dudaba en afirmar 
que el bien posee mayor valor que el mal... ¿Y 
si fuera verdad lo contrario? ¿Y si en el bien se 
encontrara igualmente un síntoma de regre- 
sión, un peligro o un narcótico? (Genealogía 
de la moral, 6). Si Dios ha muerto, es necesario | 


la liberación. 

Lamairi o metía es también uno de los cua- 
mo > «estados sublimes». Esta «bondad todo 
imor, como escribe Maháthera Nyanapo- 
nika, «barca 2 todos los seres, sean espíritus 
robles o inferiores, buenos o malos. El noble 
y el bueno son abrazados porque el amor va a 
dos espontáneamente. Los espíritus bajos y 
milos están incluidos también porque necesi- 
ta an más amor. En muchos de ellos, la se- 
eli del bien puede haber muerto simple- 
Pod Aia calor pn crecer, y haber 
a m mundo sin amor, Amor 
a odos los seres, sabiendo bien 
Es todos somos compañeros de viaje en esta 


roada de las exicran ~< encontrar nuevos criterios para enjuiciar el mal | 
md A pa que todos estamos so- y la forma de vencerlo P ) | 
ma 1 Misma e . . 
dl, y del sufrimiento (> E: 

2. LAS CIENCIAS HUMANAS. La ciencia, que 


se propone como nuevo criterio, representa el 
factor determinante de nuestra época. En la ac- 
tualidad, las ciencias humanas ocupan el centro 
del escenario cuando se trata de deliberar 
acerca del mal, En realidad, se apoyan en éxitos 
notables y han detectado diversas causas del 
mal, mostrando con qué complejidad sus me- 
orl. canismos actúan en el hombre y en la sociedad. 
Esta información constituye un hecho afortu- 


> Estados sublimes, > karuna. 


rfia, M q 
dine p Le ANAPONIKA y col., Initiation au 
tr 68, cap. VII: Les quatre États 


tb PIERRE MASSEIN 
5 e 
(dios del) 3 Cu 


l. : a . fri 
d, tema del p o CONTEXTO TRA- nado y es fruto de métodos y teorías empírica 
“Y los -, mit - €s tan viejo como y sectorialmente verificadas. Sin embargo, r 


OS más amv: ES 
” mas antiguos ates- ciencias humanas se hacen sospechosas cuando 
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¡tienden a atribuir un valor absoluto tanto a sus 
¡enfoques como a sus resultados. Así, es una 
absolutización el privar a priori al mal de toda 
significación metafísica o teológica y es un 
abuso de método la reducción del problema del 
'mal al análisis de los comportamientos políti- 
cos, sociales, económicos y psicológicos que 
obstaculizan la libertad. Pese a todo, las formas 
de una «explicación antropológica del mal», 
| que se bastaría a sí misma, se multiplican. 

a) Desde el «círculo de Viena», la filosofía 
analítica, el racionalismo crítico y una parte 
importante de la filosofía anglosajona excluyen 
toda problemática metafísica y teológica, y lo 
que no puede ser aprehendido con los métodos 
de las ciencias exactas queda descartado como 
afirmación carente de sentido. 
| b) Para el marxismo, el mal es «alienación» 

, debida a las condiciones de producción y de 
/ | propiedad capitalistas y desaparecerá junto con 
, Sus causas económicas, sociales y políticas. 

y C) Para la escuela psicoanalítica de S. —> 
Freud, las raíces del mal se hallan en los con- 
flictos innatos de los instintos y en los estados 
‘patológicos que de ellos se desprenden. Abor- 
darlo por la vía de la religión provocaría sen- 
¡timientos de culpabilidad y conduciría a des- 
arrollar «una cultura de la mala conciencia». 

d) Para la sociología del conocimiento, ins- 
| pirada en M. — Weber, el mal —sufrimiento 
| y Mmuerte— constituye una amenaza de caos 
para la sociedad. La religión no lo reduce y es 
útil a la sociedad cuando aporta consuelo y 
i confortación. 

, e) Para el neoconductismo de B.F. Skinner, 

¡el mal constituye una carencia en el sistema de 
refuerzos necesario para fijar un comporta- 
miento adaptado al medio ambiente. A la hora 
de hacerlo desaparecer es suficiente una buena 
regulación de la alternancia funcional del im- 
pulso y la reacción. 

3. LA EXPERIENCIA ACTUAL. El hombre ac- 
tual experimenta el mal de manera aplastante. 
Así, percibimos con absoluta lucidez que lo 
que el hombre llama «progreso» encubre una 
dialéctica angustiosa. G. Bernanos hace decir a 
'su cura rural; «El mal, también él tiene un co- 
mienzo.» La explosión del saber, cl don de in- 
vención y el talento organizativo del hombre 
ofrecen al mal nuevas y aterradoras posibili- 
dades. Por otra parte, el descubrimiento de la 


| : energia atómica y las conquistas de la genética, 


a di 
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ifi su 
écni manifiesto 
la industria y la técnica ponen rR ER 
ambivalencia con una fuerza sin 18 


4 i el mal, 
es hoy capaz de saber de donde vont ne e 
dónde comienza y dónde En ni delimitar 
todas partes, no Se deja apreken opacidad son 
con claridad. Su potencia y SU j Pi aisaje de 
grandes. «Una luz se ha apagado; F raio, En 
la existencia se ha vuelto lívido 4 ex ue el pe- 
ninguna parte se puede comprobar Te Cristo! 
cado ha sido vencido por la muerte de la rea- 
en sacrificio; bajo el peso aplastante poe Urs 
lidad, la fe se ve privada de su eiea s ( cd 
von Balthasar). Se ha conmovido la con a 
en la bondad profunda del ser y de la> g ] 
` Nietzsche exhorta al hombre a llevar Ars e 
final, con fuerza y orgullo de «superhom rE», 
esta existencia roída por el nihilismo. => a 
kegaard incitaba a atravesar la angustia y la Ne 
sesperación, con temor y estremecimiento. 
decidirse a ello es renunciar a «querer ser unc 
mismo», en tanto que afrontar el mal y el ab: 
surdo supone querer ser uno mismo en el senc 
de una tragedia obstinada. ¿Es preciso callars 
entonces, y permanecer entregado a las única 
fuerzas del devenir y de la acción? La expe 
riencia actual del mal parece suscitar un estan 
camiento para la palabra liberadora. 

4. La TEOLOGÍA Y SU RESERVA. El discurs: 
de los teólogos contemporáneos es prudent 
cuando se ocupa del mal. Este tema vuelve 
surgir en artículos y otras obras, aunque ape 
nas se encuentren en la teología posconcilis 
elaboraciones sistemáticas del problema di 
mal (Ch. Journet, J. — Maritain). Frente a lz 
diversas hermenéuticas de las ciencias hum: 
nas, en el contexto de las amenazas actuales, e 
difícil demostrar que, si el mal se manifiesta d 
maneras tan diversas, continúa sin embargo v 
gente en esencia el hecho de la libertad d 
hombre. 

La tradición cristiana afirma que el mal n 
posee substancialidad propia y es deficiencia 
privación, privatio debitae perfectionis (=> Te 

i más de Aquino, De malo, L 1-3; Suma Te: 
) lógica, l, q. 48, a. 2 ad 1). Esta tesis glorifie 
+ a Dios, cuyo poder crea todas las cosas en u 
estado de bondad; por otra parte, salvaguare 
la libertad responsable del hombre, mant 
niendo la verdad del ser, su bondad y su un 
dad en tanto que criatura. Puede ser suficien 

para rechazar a las ciencias humanas por s 

extrapolaciones y absolutismos, aunque no 
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beneficiará de las conclusiones de estas ciencias 
más que estableciendo según su costumbre 
cuánto más profunda y extensa es la realidad 
del hombre que lo expresado por ellas. En este 
punto, la objeción moderna más radical con- 
tinúa siendo la del absurdo o la nada del 


mundo y del hombre (> Sartre). La intuición ' 


fundamental del mal como lo que falta al bien 
para ser totalmente (B. Bro), debe atravesar el 
poder de las evidencias existenciales del mal en 
las coacciones internas y en las estructuras ex- 
teriores de la sociedad moderna. Con el sufri- 
miento en su carne, Pierre Veuillot, cardenal 
arzobispo de París, ofrece un testimonio con- 
movedor de esta dificultad. Apenas cumplidos 
los 55 años y enfermo de cáncer, acostado en 
su lecho de muerte, dice a su secretario: «Sa- 
bemos construir hermosas frases sobre el su- 
frimiento y yo mismo he hablado de él con ca- 
lor. Decid a los sacerdotes que no digan nada 
acerca de ello. Yo he llorado.» 

Los teólogos son conscientes de que la cues- 
tión del mal presenta unas exigencias particu- 
lares en lo referente a la forma de expresión. 
Algunos testimonios, procedentes sobre todo 
de la teología de lengua alemana, pueden servir 
de referencia. «No es casual que no nos com- 
plazca tanto en la actualidad el hecho de que 
libros tan pesimistas como el de Job o el Ecle- 
siastés, libros que desenmascaran sin mira- 
mientos las insuficientes explicaciones del su- 
frimiento, se hallen entre los libros sagrados de 
la Iglesia» (O.H. Pesch). La teóloga protes- 
tante D. Soelle estigmatiza con el nombre de 
«sadismo teológico» los intentos de explicación 
abstracta del mal, mientras que H. Küng des- 
taca cuán absurdo es pretender dar una res- 
puesta teórica a un grito existencial; semejante 
respuesta «ofrece a quien sufre más o menos el 
equivalente de lo que sería una lección de hi- 
giene y de química alimenticia para alguien que 
se muere de hambre y sed». K. Lehmann se ' 
expresa en forma análoga: «Lo que se ha hecho 
problemático no son los intentos de interpre- 
tación personal y existencial del sufrimiento, a 
los cuales los hombres se dedican siempre por 
su propia cuenta, sino la sistematización tco- 
lógica que no respeta el dolor y las exigencias 
de la compasión.» De estas consideraciones y 
de otras semejantes, L. Boff saca la conclusión 
de que «el mal no debe ser comprendido sino 
combatido», ~ CT 
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Estas investigaciones ponen de manifiesto la 
existencia de una acertada inspiración que per- 
mite seguir las experiencias del hombre actual 
en su lucha con el mal. Están animadas por la 
preocupación de no congelar en una abstrac- 
ción puramente teórica los golpes del destino 
que el hombre sufre en su carne y su persona, 
lo cual constituye una reserva prudente en el 
campo de la discusión teórica del mal. j 

5. LA NECESIDAD DEL DISCURSO TEOLÓ- 
GICO. La teología no se evade en la discreción. 
En lo concerniente al mal, el silencio puede ser 
una actitud teórica, aunque también sirva en 
ocasiones de velo a un escepticismo práctico. 
Por el contrario, la experiencia enseña que los 
hombres han pensado con mayor intensidad en 
el mal cuando han sentido más fuertemente cl 
sufrimiento, el absurdo, la tentación y la falta, 
de lo cual Job da testimonio. La cuestión es 
vital y reclama una respuesta liberadora. 
¿Cómo hacer del mal una prueba que hay que 
pasar, de la ausencia una presencia que se trata 
de encontrar y de Dios un Consolador su- 
premo? Las dimensiones más profundas del 
hombre quedan afectadas. Quien hace frente al 
mal se encuentra a las puertas de una génesis 
del sentido y de una historia de la salvación. 
Un absoluto actúa entonces como estímulo y 
la reflexión inspirada por la fe busca en él un 
camino, una vida, una verdad. En simpatía ac- 
tiva con las profundidades del hombre en la tic- 
rra, en diálogo franco con el ateísmo, los mo- 
delos evolutivos, las dialécticas y las ideolo- 
gías, esa reflexión anuncia un Dios personal, 
bueno y amable. 

Esta tarea «imposible» se impone a la teo- 
logía no sólo porque ciertos hombres formulan 
sus cuestiones en tono de acusación, burla o 
búsqueda, sino también porque lo hacen a par- 
tir de sus propias presuposiciones. En el mo- 
mento en que cl hombre cree y confiesa que | 
Dios cs fuente y soporte de la realidad, de tal | 
forma que ésta no sería sin él tal como es, la fe! 
reclama un discurso teológico sobre el mal (K.i 
Rahner). Este revela los verdaderos abismos y! 
hace vivir la verdadera superación, en tanto 
que su contenido irradia la actuación salvifica 
de Dios en la vida, mucrte y resurrección de 
Jesucristo. A partir de este obrar cristiano, re- | 
sulta claro que el mal supera al hombre y asus! 
posibilidades. De este modo, se pone un límite! 
a los enfoques cerrados y minimizadores, se-! 
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Sunna, ensalzó la tradición de —, Medina: ¿4 
mitió el juicio subjetivo (ra'y) y las e 
analógicas (qiyás), y desarrolló un jaco Ikas 
lor útil (istislah) que posibilitó al —, dedo 
islámico la salvaguarda de la religión ham : 
sona, la inteligencia, la descendencia y los pe 
nes. Actualmente, la escuela måliki Sigue ñ 
gente sobre todo en el Magreb, en África di 
cidental y en Egipto. ý 


gún los cuales el mal no sería más que un des- 
orden enfermizo del equilibrio del hombre o 
una desviación sociológica, todo lo cual podría 
ser remediado por el progreso. Las ciencias que 
se proponen triunfar sobre el mal se arrogan 
una misión de salvación y se elevan al rango de 
religiones sustitutorias que exigen al hombre 
una obediencia total (sea el marxismo tal como 
existe en la actualidad o el programa de ma- ; 
nipulación de Skinner). A partir de este mismo 
actuar cristiano, resulta claro que, a pesar de 
su poder abrumador, el mal es también falta MALINOWSKI, Bronislaw Kaet ik 
personal y pecado del hombre. El discurso teo-] 1942). Antropólogo inglés de origen polaco 
lógico rompe el círculo de las coacciones, de nacido en Cracovia, profesor en la Sen 
los mecanismos anónimos y de las coartadas, Y School of Economics, B. E a i g 
hace responsable al hombre al restituirle su li- sociedad melanesia, especialmente la ieren 
bertad, al mismo tiempo que le recuerda el po- qe las islas Trobriand (Coral Gedena iee 
der de la salvación. Cuando la teología acepta! Magic, 2 vol., 1935, trad. cast. Lo ld, 
el reto y habla del mal, cumple con su come- Coral, 1977). 
tido, que es dar razón de la esperanza de los Perteneciente a la escuela fanielonalier, m 
cristianos (1Pe 3,15). . linowski atribuye a la religión dos funciones 
— Bien, -> moral y religión, — pecado, — principales: ante todo, responde a los pia 
salvación-redención. qué» que el hombre se plantea (función expli- 
Bibliografía. A.D. SERTILLANGES, Le problème du cativa); en segundo lugar, «valida» las institu- 
mal, 2 vols., París 1951-1953 (trad. cast. El problema Clones mediante las «sanciones sobrenatura- 
del mal, Epesa, Madrid); J. Nasert, Essai sur le mal, les». El ritual actúa «contra las fuerzas centi: 
Paris 1955; J.P. SarTRE, Le diable et le bon Dien, fugas y proporciona al grupo los medios pära 
Paris 1955 (trad. cast. El diablo y Dios, Losada, Buc- su reintegración», La — magia se distingue de 
nos Aires 21975); E. Borne, Le problème du mal, la religión; incrementa la confianza de los 
Paris 1958; P. Ricoeur, Finitade er culpabilité, I: hombres en la eficacia de su acción y asegura 
La symbolique du mal, Paris 1969 (trad. cast. Fnitud Ja cohesión entre los miembros de la sociedad. 
y culpabilidad, Taurus, Madrid 1969); Cu. Jour- El act sai á dirigido hacia un fin» 
NET, Le mal. Essar théologique, Paris-Brujas 1961 ¿l acto mágico «está dirigido ha » 


(trad. cast. El mal, Rialp, Madrid 1964); J. Mart- R 7 Th 
TAIN, Dieu et la permission du mal, Paris-Brujas 1963 diversos temas están desarrollados en The 


(trad. cast. Y Dios permite el mal, Guadarrama, Ma- Foundation of Faith and Morals (1936) y Ma- 
drid 1967); H. Künc, Gort und das Leiden, Einsie- gic, Science and Religion (1948). Véase también 
deln 1967; O.H. PrscH, Die nene Schöpfung, Fri- Una teoría cientifica de la cultura y otros en 
burgo 1973; D. SOELLE, Leiden, Stuttgart 1973; H. sayos, trad. cast., 1970; La sexualité el sa rê- 
URs von BALTHASAR, Theodramatik, 1: Prolego- pression dans les sociétés primitives, trad. fr. 
aa E S a K. Lenman, Jesus Christus París 1969 

ist auferstanden, Friburgo 1975; L. Borr, El sufri- o i ito, — ificio. 
miento naado de la lucha contra el AE j Magia, dad dai, eN 
-Concilium», 119 (1976); Ph, Nemo, Job et l'excès Bibliografía. A. KakbINER y E. PREBLE, fntrodoe 
du mal, Paris 1978; R. SCHNACKENBURG, Die Macht tion á l'ethnologie, trad. fr. París 1966; J. LOMBA 
des Bösen und der Glaube der Kirche, Düsseldorf L'ambropologie britannique contempora™me Pans 
1979; K. Ranner, Warum lisst Gott uns leiden?, 1972 
Einsiedeln 1980; H, Hana, El problema del mal 
Herder, Barcelona 1981. PA a 
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mientras que la religión es «un fin en sí». Estos 
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j z6), 1. VIDS 

ÁLIK MALRAUX, André (1901-1976) © o 
MALIK IBN ANAS. Malik ibn Anas (712- André Malraux nació en París el jes pra 

796) fue jurisconsulto (faqih) y tradicionalista. bre de 1901 y pasó una infancia g!" mo 


Siendo fiel a los textos del > Corán y dela => madre divorciada y su abucla- «Casi 10% 


Bruno HIDBER 


sr 


MALRA UX 


escritores q% 


e conozco añoran su infancia, yo ticipa en div 
4,» A los 20 años publica su pri- determinant 


ersas batallas aéreas Y pasa por la 


e experienci : 
derest A ek en papier, en el que se ma- combate, La Avila de re id del 
mer li $ su forma de ver el arte: «No po- poir (1937), de la que extrae un fi H Es- 
nifiesta ntir más que por comparación.» El calidad. La derrota española la fi e gran 
aene 0 se casa con Clara Goldschmidt. La pacto Bermano-soviético en T d n 
as el arte, el gusto por la aventura y sume en un Sentimiento de frac. e 1939 le 
sion 


n octubr z 
es andan los templos abandonados. Allí pero esa relació 
donde 

era de , 
se goi a los museos occidentales. Es dete- comienza la gu 
interes: 


chino. Cuatro obras serán fruto de sE inmer- c 
són en el universo asiático. En 1926 aparece duda: «¿Tenéis armas, 
en primer lugar La tentation de lOccident, : 1 ; 
después, en 1928, publica Les Conquérants (re- bajo la Impresión de 
kto de la huelga de Cantón) cuyo personaje talado en Cap d'Ail 
central, Garine, hace la revolución, sin defi- redacta La lutte a 
nirla pero con el fin de «escapar de lo absurdo tura del coronel Law 
refugiándose en lo humano». En 1930 se sui- queda el primer tomo 
cida su padre, hecho que en adelante no dejará burg. La Ocupación de | 
de obsesionarle. Publica La voie royale, ver- bre de 1942 le obliga a a 
sión heroica de su aventura camboyana. En establece en Saint-Cha 
191 escribe La condition humaine, relato de la largo de 1943 permane 
sublevación de Shangai, del que se desprende red británica que diri 
lun fuere sentimiento de incomunicabilidad: Desp 
El hombre oye a los demás con sus oídos y 


$ oye a sí mismo con su garganta. » 
En 1953 Mal) 
por el conjun 


Cores y Artistas Rey 
“ce dos años el fascis 
Opa sus 
Gi UN extraña ay 


ic 
pital de la reina de Saba. «Estas tierras le- 


n el congreso de 
» CN e 

nai ad SÈ presenta como un revolu- 
Spia Beri 1 Pero no marxista, Se dirige 
Sara Dir: 0n André Gide Para intentar 


kiha puron acusado del incendio del 


en 
e temps di 
Et E Ne profética En e 1 mepris 
py y Pa, So be estalla la 
m n los re ica- 
h escuadril publica 


e de 1923, hacia Camboya, Josette Clotis 


raux recibe el premio Goncourt 
onjunto de sus obras asiáticas. Ese 
msmo año se adhiere a Ja «Asociación de Es- 
olucionarios» («desde 
mo extiende sobre Eu- 
grandes alas negras»). En 1934 lleva a 
Entura aérea para descubrir 


5, a la que conoce desde 1934, 


acia por la resistencia, 
dinero? De ser así, con- 


rence), de la que sólo 
: Les noyers de PAlten- 
a zona sur en noviem- 
bandonar el litoral. Se 
mant (Dordoña). A lo 
ce en contacto con una 
ge su hermano Roland. 
ués de la detención de éste, en marzo de 

1943, André Malraux entra en combate con el 

nombre de coronel Berger. Desde el castillo de 

Urval dirige una agrupación de maquis de obe- 

diencia gaullista que impiden a la división «Das 
Reich» llegar intacta y a tiempo a Normandía. 
Malraux ha ganado su apuesta. El 27 de Julio 
de 1944 es detenido y encarcelado en la prisión 
de Toulouse, de la que no saldrá hasta la reti- 
rada de los alemanes. 

A petición de los resistentes alsacianos y lo- 
renescs, el coronel Berger toma cl mando de la 
famosa brigada «Alsacia-Lorena». Al término 
de duros combates puede conducir a los alsa- 
cianos en armas a su provincia liberada. ¡Al fin 
se encuentra en el lado de los vencedores! Pero 
ha perdido a Josette, atropellada por un tren el 
11 de noviembre de 1944: «Perder a una mujer 
amada es como sufrir el impacto de un rayo.» 
El 25 de enero de 1945, cn el congreso del 
MLN (Movimiento de Liberación Nacional), 
se opone a la tentativa de fusión con el Frente 
Nacional (de obediencia comunista): «Estoy de 
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acuerdo en aliarnre, pero no quiero que meata- de mí.» «Las Antimémoires son la obra de Mal- 
quen.» En agosto de 1945 encuentra por final raux por excelencia —escribe Jean Lacou- 
general De Gaulle, Se produce la seducción re- ture, la obra en que se realiza la fusión-con- 
cíproca de dos grandes solitarios que compar- fusión de lo verdadero y de lo imaginario, de 
ten la misma Opinión sobre la historia. la experiencia y del sueño, de la materia prima 
Al final del primer gobierno presidido por vivida y del arte que la transforma.» El 11 de 
De Gaulle, en el que será ministro de Infor- diciembre de 1969 André Malraux tiene una 
mación, se retira a Boulogne-sur-Seine con larga conversación con el general De Gaulle en 
Madeleine, la viuda de su hermano Roland, Colombey. Algunos días después, Louise de 
con la que se casará en mayo de 1948. Se dis- Vilmorin, que compartía su vida desde hacía 
Pone a reemprender La psychologie de l'art, tres años, muere súbitamente. El 10 de no- 
pero ante él se encuentra el «destino histórico» viembre de 1970, desaparece el general De 
de Charles de Gaulle. La aventura del RPF, en Gaulle. En 1971 Malraux publica Les chênes 
la que participa activamente, termina descem- qu'on abat, obra basada en la última entrevista 
bocando en un parlamentarismo decepcio- de Colombey. Los robles son dos, y su diálogo 
nante. Malraux se consagra entonces por en- es tal que nunca se sabe quién habla. 
tero a la literatura. Acaba gran serie sobre es- La muerte de sus dos hijos y la del general 
tética bajo el título global de Voix du silence, han operado en su vida una profunda ruptura. 
que consta de Le musée imaginaire, La création En Verritre-le-Buisson era huésped de Louise 
artistique, La monnaie de Pabsolu, y Saturne de Vilmorin, cuyo fallecimiento lo sumerge en 
(ensayo sobre Goya), a las que añade Le musée una nueva soledad. Con una extrema delica- 
imaginaire de la sculpture mondiale y La mé- deza, Sophie de Vilmorin toma el relevo de suw 
tamorphose des dieux. Todas estas obras sobre tía, y será hasta el fin su atenta compañera. Du- 
el arte se basan en una hipótesis: el hombre rante este período de retiro, Malraux da a La 
existe en tanto que noción coherente, perma- métamorphose des dieux una doble continua- 
nente, universal, A la fraternidad de la acción, ción: L'irréel y L*intemporel. En 1972 su salud 
de la que da testimonio su obra novelesca, y se altera bruscamente. Transportado urgente- 
como para compensar su carácter transitorio, mente al hospital de la Salpêtrière, ve acercarse 
le sucede la fraternidad unificadora de la inte- la muerte, de la que sin embargo escapa. De 
ligencia a través de esas voces del silencio. esta experiencia nace un libro importante: La- 
En 1958 André Malraux recupera su puesto zare. ¿Por qué Lázaro? Sin duda porque la vida 
al lado del general De Gaulle que ha vuelto al que le ha sido devuelta se encamina hacia una | 
poder, y se convierte en ministro de Estado en- segunda muerte. Esta muerte vivida anticipa- 
cargado de Asuntos Culturales. «A mi derecha damente y sobre la cual reflexiona, no es el 
tenía siempre a André Malraux», escribirá De tránsito, sino el misterio de la muerte. 
Gaulle. En mayo de 1961, pierde a sus dos hi- 2. LIBERTAD, TRASCENDENCIA, FRATER- 
jos, Gauthier y Vincent (los hijos de Josette), NIDAD. La lectura de Lazare es la que mejor 
en un accidente de automóvil. Obsesionado plantea la cuestión de las relaciones de Malraux 
por el misterio de la muerte, pronuncia varias con la fe religiosa, al menos a partir de sus ob- 
oraciones fúnebres que se cuentan entre sus sesiones pascalianas patentes ya en La condi- 
textos más bellos: Braque, Le Corbusier y Jean tion humaine. Malraux, ni ateo ni creyente, 
Moulin, cuyas cenizas son llevadas al Panteón. afirmaba ser agnóstico. Término impreciso de 
Mensajero del general De Gaulle y protector contenido múltiple. ¿Dónde se situaba dentro 
de las artes, viaja asiduamente: Moscú, Was- de esa infinita diversidad? ¿Lo sabía él exac- 
hington y, sobre todo, Pekin. En las Antimé- tamente? Posición tan incómoda para la con- 
moires, dará cuenta, con algunos toques ima- ciencia como cómoda para la clasificación, 
ginarios, de sus conversaciones con los diri- dado que la aversión por el ateísmo no basta 
gentes chinos, antes de abandonar el poder con para el encuentro de la fe. «Si soy agnóstico, 
el general De Gaulle, en 1969. ¿A qué obedece es porque algo he de ser.» Á propósito de La- 
el título de Antimémoires? «El hombre no se zare, André Dumas situaba a Malraux «en el 
construye cronológicamente. Cuento los he- umbral de una puerta que el escepticismo no 
chos y describo al personaje como si se tratara cierra, pero que el agnosticismo tampoco fran- 
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RAM e ap esú í 
ALR aicismo, también lo eraa Jesús no podría ser de 

al esce} 


scifrada, el homt 

ibién ús no c a nbre por 
is en la ciencia: «Se ha to- el cual sabemos que Dios es an nd: 
estas ý Je 


pan ayas PY 


k i 0r», ¿Dónd . 
ersonaje de iban aquellas he itas de Iau’ > 

y esper a la frase de un personaje maa an el ganamos de Jesús con la que 

Ba la liget re viera obligado a elegir en se cruzó en el desierto del Sahara? «Poco im- 

S ski "$i “ad (científica), me quedaría — porta su destino, Puesto que su destino era ca 

poste y Ja vert » siencia inar e i . ` a S 

l isto y l ira la verdad”»; sla ciencia minar con Cristo, a quien llevaban en el fondo 

Cristo Con slaneta pero no puede for- de sí mismas,» «Ya sabe us 
' pk My 


ted que nadic es 
«una explicación del i pala- 


pe hombre=s e lo». Pero esa des- e Lal pe Sorprendentes pala- 
maf aporta el significado». A sición al bu c6 Be : 3 varemos cara a cara», bal- 
pundo no cia el cientifismo y su Oposici i pe 209 Bernanos en el umbral de su agonía, ¿Se 
confianza e ao. no dibujan por sí solas Irigía a Dios oa la muerte? A Dios, suponía 
peo ps Fascinado por lo sagrado, Malraux. ¿Y él? «Yo me apresuro paciente- 
universo NEO religioso y próximo al mente hacia ] 
U 


A mucrte.» Y y 
Dios «al que nadie escapa» 
plemente una trascendenci 
“parte eterna» que habita en el hombre y su- 
pera, a la que todos deben subordinarse, Mal- 
raux la llamaba «fraternidad», hasta la muerte 
que hace a los hombres libres. «No hay amor 
más grande que dar la vida por los amigos», 
decía san Juan. También Malraux, después de 


èn, ld s Berna e F F re, llamaba amor a csa fr ] 
U e sá rdo, la d san ran 


: «que es comunión en sentido estricto», esa fra- 
va de Asís o la de Bernanos. Carecía de ella, — ternidad «que el destino no puede borrar», 

cro de Asis : me 
a ndi de interrogarse sobre ella a partir En 1972, en los bosques de Durestal, gritó 
(Uh a 


de esa ascendencia que junto con Pascal y ante sus camaradas de la resistencia: «Vos- 
WERE percibía en el corazón del hom- Otros, mis compañeros de ayer, seréis quizá 
te Estaba ávido de la experiencia religiosa de mis compañeros eternos.» Algunas semanas 
cuellos a quienes la fe cualificaba. Esa curio- más tarde, cuando se aproximaba la muerte que 
¿, raramente explícita, aparecía de modo finalmente le perdonó, repetía, con Victor 
eto, protegida por un velo de pudor para Hugo: «Siento mi noche oscura constelarse va- 
xalar al mundo y dejar adivinar a los íntimos gamente de estrellas.» Así termina el prefacio 
t agustia metafísica subyacente a su agnos- con el que honró mi libro Lenfant du rire: 
zamo público. En la brigada Alsacia-Lorena, «Cierto es que, para un agnóstico, la cuestión 
mtesumonio de los valores, en los que se re- más importante de nuestro tiempo es: ¿ Puede 
Cada la mayoría de los cristianos de su uni- existir una comunión sin trascendencia y, si 


la “ | Pi r 
td, despertaba las profundidades de la fe.! no, en qué puede basar el hombre sus valores 
05 valores eran el de la libertad interior que 


w se 
y n n 

ansible al pa muchos aspectos, no dejó de 

iS y 


mo e i îm- 
asnanis™ > creyente, aunque su amigo Em 
declararse no . 


cnechara que crefa. 

pan) po rao Yefinición de Miguel 

¿Podría ap EE en Dios es desear su exis- 
lee actuar como si existiera»? 
encia y M ía una idea demasiado elevada de la 
ae declararse creyente según una de- 
a desdibujada. Para él, la fe es la de 
hauer z 


in embargo, ese 
» ¿es alguien o sim- 
a sin nombre? A esa 


supremos? ¿En qué trascendencia no revelada 
X conv] . dió l a : ; 
Convierte en una fuerza de liberación, el de puede basar su comunión? Digo de nuevo el 
misi ; . ; : ; 
te Ps trascendencia que habita en el: murmullo que oía no hace mucho tiempo: para 
#r haciéndo 


9 «templo del Espíritu» I de la! 
i píritu», el de la 
“iemidad que ya hasta la entrega de la vida, 


tde s. A 
de peración y, finalmente, el de la bon- 
lee disimulaba la má 


MO Encontrá a 
t 


qué ir a la luna si es para suicidarse en ella.» Si 
bien Malraux admiraba y envidiaba la fe de 
y Claudel, de Rouault, de Bernanos y de su 
mascara severa del jefe, | amigo Edmond Michelet, retrocedía Sp una 
2 002 Malra Cristo después de haber | cierta noción cristiana del tiempo., sE a 
able ax, «Para Dios nada es im- | miento de una vida en el más allá me resulta 


a . . . 
A i 1 < > y - 
orga oy pd fosa causaba al mismo ` desconocido.» «El lenguaje de la realidad in 
Topar 


nfusió A E > cl arte 
tro oT ASUS amj oa lo que le llevaba a terior que cs anterior al arte pero que cl i 
a pejs $ creyentes sobre el mis- revela, pretende ignorar el tiempo.» Había 
me n Cta sensible 1 . adoptado el «tiempo del arte» por contraste 
"debo a A Santidad d k : : barpo, en una vi- 
Mos a tisto, si l csan Juan «a con el tiempo lincal. Sin embargo, 
SI el cual 


la figura de 


ió i : a tam- 
sión que fuc igualmente un desco, habla t 


: MAMMISI. Champollion atribuyó este nom- 
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MANA 
bién del futuro, Malraux prev 


glo como una época de retor 
a lo religi iu últi i 
y religioso, Su último libro, póstumo, 


a 
L'homme précaire, acaba con esta interrogante: 
“Nos resignaremos a vere 


cía el próximo si- 


(> teogamia). Estaban esculpidos con escenas 
no a lo espiritual 


de música y danza, 


Bibliografía, F. Daumas, Les mammisi des temples 
n el hombre el ani- 


égyptiens, París 1958, 
mal que no puede no Querer pensar un mundo DOMINIQUE BÉNAZETH 
or capi por naturaleza a su mente? ¿O re- 
cor 


aremos que los aconte 
les capitales han rechaz 

«En el momento de cacr (yo había abando- 
nado la terra), sentí que la muerte se alejaba 
anot en Lazare—, penetrado, invadido, po- 
seído, como si fuera una presencia extraña 
—<omo Booz por la inmensa bondad que des- 
cendía del firmamento caldeo—, por una ironía 
Inexplicablemente serena que miraba de hito en 
hito al pasar el rostro ajado de la muerte.» An- 


tes de morir por segunda vez —la definitiv 
se le oyó murmurar: «E 


cimientos espiritua- 
ado toda previsión?» 


MAMURIUS VETURIUS. Personaje cen- 
tral de un ritual romano de expulsión del 
tiempo gastado: el 14 de marzo la multitud ro- 
mana expulsaba ante ella, en dirección a un país 
antaño enemigo, a un hombre vestido con pic- 
les, golpeándole con varas recién cortadas y sin 
corteza, por las que corría la savia, Este hom- 
bre perseguido por las calles de Roma era Ma- 
murius Veturius, el viejo marzo. Se trata de la 
manifestación romana de un rito primaveral de 
a— Purificación que ha conservado hasta el si- 
s una penalidad inter- glo xx, en los medios rurales, un carácter muy 
minable.» Sin duda se trataba del tránsito sobre popular. La fecha de este antiguo ritual, a mi- 
el que se abre el misterio de la muerte. tad de marzo, correspondía al comienzo del 
André Malraux murió el 23 de noviembre de año, según un calendario muy antiguo que es- 
1976 en el hospital de Créteil. Reposa en cl ce- taba dividido únicamente en diez meses. La 
menterio de Verriére-le-Buisson. nueva estación, simbolizada en el rito por los 


brotes nuevos de un árbol rezumando savia, 

p i sólo podía iniciarse de verdad si se expulsaba 
Bibliografia. G. Picon, André Malraux, Paris 1945; > P P E 
añ a c 0€ el tiempo pasado, gastado, representado aquí 
Malraux par lici-méme, París 1953; P. pe Borsper- l «viei d 1 
TRE, André Malraux, París 1957; CH.D. BLEND, An- POr el «viejo marzo». Hay que estacar que a 
dré Malranx, tragic humanist, Ohio State Univer- la siguiente de este rito de expulsión se cele- 
sity, Columbus 1963; J. Horrmann, L'bumanisme braba en Roma la fiesta de > Anna Perenna, 


de Malraux, París 1963; A. BRINCOURT, André Mal- que se caracterizaba por los ritos augurales de 
raux ou le temps du silence, París 1966; CL. Mau- comienzos del año. 
RIAC, Malraux on le mal du héros, París 1969; J. 


Mossuz, Malranx et le ganllisme, París 1970; P. Ga- 
LANTE, Aalraux, París 1971 (trad. cast. Malraux, 
na vida novelesca, Ayma, Barcelona 1973); J. La- 
COUTURE, André Malraux, Paris 1973 (trad. cast. 
André Malraux, Euros, Barcelona 1976); P. Ho- 
VALD, Toutes ces années et André Malraux, Paris 
1978; A. Marraux, Les marronniers de Baulogne, 
París 1978; Pn, y F. DE SarnT-CHérON, Notre Mal- 
raux, París 1979, 


Miscelánea: Malraux Life and Work (obra dirigida 


MICHEL MESLIN 


MANA. El concepto de mana, término con 
una larga historia en el estudio comparado de 
las religiones, fue objeto de fuertes discusiones 
sobre todo a principios del siglo xx. La palabra 
fue importada de —> Polinesia en 1814 por W. 
Williams, quien la definía como «poder» o «in- 
fluencia». Max Müller contribuirá especial- 
£ i mente a introducir el término en Occidente 
por MARTINE DE COURCEL), Weidenfeld y Nicol- con sus Hibbert Lectures de 1878, Citando una 
son, Londres 1976; Hommage à Malraux, Sa “Nou: carta de R. Codrington, entonces en Melance- 
velle Revue française» (n.° 295), julio 1977; André “$ üller describía el 
Malraux, New York Literary Forum, 1979, sia, M. Müller escri la el mana como una 
PIERRE BOCKEL fuerza no física que podía obrar para el bien o 

para el mal y tomar posesión de los seres vivos, 
así como circular libremente al no estar vin- 
culada a ningún objeto particular, 

Más. tarde Codrington se explaya sobre este 
tema en sus publicaciones y piensa que el con- 
cepto de mana se empleaba en todo el Pacifico, 


bre (= lugar de nacimiento) a los santuarios 
edificados en los templos de la Baja Época para 
conmemorar cl nacimiento divino del faraón 


MANA 


definiéndolo como «un poder o una influencia 
no física con un sentido sobrenatural, aunque 
se manifieste como una fuerza física o una es- 
pecie de poder o excelencia que un hombre po- 
see. Este mara no está sujeto a una cosa sino 
a los espíritus que, ya sean almas separadas de 
su cuerpo o seres sobrenaturales, lo poseen y 
pueden comunicarlo; corresponde su produc- 
ción a seres personales, aunque pueda obrar 
por medio del agua, de una piedra o de un 


hueso» (The Melanesians, pág. 119). 


Numerosos sabios de aquella época hicieron 
uso del término, que figuró en los debates so- 
bre los orígenes y la evolución de la religión. 
J.H. > King (1892) ve en él la prueba del mo- 
vimiento primitivo de la religión y lo considera 
indios la- 
kota americanos. Marreg, en su artículo sobre 


idéntico al concepto de metan de los in 


el mana de la Encydopediz of Religion and 
l del zérmino una ca- 
n variedad de expe- 


sas. predecesoras, según se pen- 
saba, de las concepciones animistas, teístas y 


tri 


mágicas de lo sobrenatural. E. — Durkheim 
(1912), por su parte, lo considera el funda- 
mento de la experiencia australiana del tótem. 
Se llegó a identificar el mena con otros con- 
ceptos de poder, fuerza física y experiencias no 
personales de lo divino presentes en otros sis- 
temas religiosos, conceptos reflejados por tér- 
minos como maná (entre los indios algon- 
quinos americanos), orenda (irogueses), lo nu- 
minoso (R. — Ono, en Das Heilige, 1917), > 
brahmán (India védica), etc. 
La fascinación y la popularidad de la palabra 
mana se veian favorecidas por unz forma de 
pensamiento evolucionista que intentaba esta- 
blecer la configuración elemental de la expe- 
nencia religiosa para volverlz 2 encontrar 2 
continuación en formas más complejas. En el 
marco de esta manera de pensar, tan extendida 
a principios del siglo xx e inspirada en el dar- 
winismo y en los primeros trabajos de > Ty- 
lor, se suponía que una experiencia no personal 
del poder o la influencia divina había precedido 
a formas más personales de la divinidad que se 
pensaban más avanzadas o evolucionadas, Es 
indudable que las investigaciones religiosas 
contemporáneas verían en las experiencias per- 
sonales y no personales de lo divino formas pa- 
ralelas, más que sucesivas, del desarrollo rel;- 


gloso. En la Melanesia actual, el mana se en- 
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tiende como un poder eficaz poscído por cier- 
tas gentes y cosas que les hace capaces de rea- 
lizar proezas en la guerra, la caza, cl amor, 
etcétera, No debería ser considerado como un 
estadio preanimista de la experiencia religiosa; 
más correcto sería afirmar que forma parte de 
un amplio mosaico de experiencias sobre el po- 
der, En cualquier caso, las distinciones occi- 
dentales de lo natural y lo sobrenatural no de- 
berian tener cabida en el análisis de esta clase 
de situaciones, - 

— Durkheim, — etnología religiosa, — ex- 
periencia religiosa, > Melanesia, + Müller, > 
Polinesia, — tótem. ` 
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ROBERT J. SCHREITER 


MANDALA. El mandala (término — sáns-| 
crito que primitivamente significó «círculo», 
«orbe» solar o lunar) es un dibujo, una pintura, | 
una escultura o un conjunto arquitectónico or-! 
ganizado en torno a un centro, en forma cir- 
cular, con zonas concéntricas que se alejan 
progresivamente. Las partes que componen es- 
tas zonas, esencialmente círculos y cuadrados, 
se organizan interrelacionándose. Al igual que 
el yantra, del que es una especificación, sim- 
boliza las energías del universo y permite vi- 
sualizar sus relaciones mutuas. Representa, por 
ejemplo, un determinado universo sobre el que 
reina tal o cual divinidad, que figura en el cen- 
tro y que tiene a su alrededor a los otros per- 
sonajes divinos, así como a todos los seres de 
su universo. Las diferentes zonas del mundo 
están simbolizadas por palacios representados 
por cuadrados que forman recintos cada vez 
más amplios, abiertos mediante puertas a las 
cuatro direcciones del espacio, Las energías y 
los seres del mundo están representados por fi- 
guras divinas, humanas, de animales, de plan- 
tas y de elementos (agua, fuego, etc.), todas 
ellas metódica y sabiamente organizadas según 
un plan y una jerarquía bien definidos. A ve- 
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ces, esos mismos elementos están representa- de cp de la secta; 2) el Libro d 
dos por letras sánscritas llamadas semillas d o se presenta al Bautista como el drn 
(bija), que simbolizan su esencia sutil y con- man co y a Jesús como un falso mesi 
pati Qolastá o Libro de las almas, una cole +3) d 
El mandala es pues una representación com-  túrgica de “cantos e himnos para el en IN 
pleja del mundo fenoménico comprendido en yla ascensión» de los fieles; 4) numeroso, 
su totalidad, tanto en el plano cósmico como llos mágicos cuyas fórmulas deben falma, ro-| 
| en cl plano psíquico. Es un «psicocosmo- los poderes del mal; 5) varios rollos de a 


> A $ de carz 
. És 4 é . Arác 

grama». Su conocimiento teórico y su practica ritual, esotérico o legendario, como el Hara 

an 


pueden llevar al neófito que lo descubre bajo Fiat Este último relata la historia le 
la dirección de un —> gurs, a la reintegración asis e la secta: el movimiento habría Mat 
de su conciencia, mediante la revelación del «de la montaña de los mandeos», cerca de 
juego secreto de fuerzas que operan en él y en  ránen Mesopotamia, antes de establecerse alo 
el universo (G. Tucci). Es el tema de un rito largo del Jordán, e incluso en Jerusalén, dond 
particular cuando, en los monasterios lamaís- los mandeos habrían sido perseguidos y Je 
tas, por ejemplo, se le confecciona, para ob- exiliados por los judíos sesenta años después de 
tener un resultado determinado, bajo la direc- la muerte de — Juan Bautista, 
ción de un maestro y la guía de la lectura de un El pensamiento mandeo es de raíz dualista, 
texto normativo. En numerosos casos, el man- de un => dualismo ontológico, que opone k 
dala es destruido después de su realización, ya dicalmente el mundo superior, el de la luz, de 
que tiene una finalidad mental, no material. Se la gloria y de la vida, al mundo inferior hecho! 
utiliza el mandala especialmente en el budismo de tinieblas. Por otra parte, la creación se con- 
| tántrico, en el budismo lamaísta tibetano y en sidera obra de un demiurgo (Ptahil). Pero los 
el budismo esotérico japonés, donde sirve de profetas y los enviados celestes vinieron a li- 
apoyo a la meditación. berar de los mundos infernales y de las poten: 
La escuela psicoanalítica se ha interesado por cias del mal a los poseedores del verdadero co- 
| los mandala, ya sea por su eficacia en el plano nocimiento. Entre estos seres misteriosos o es- 
psíquico de la reintegración, ya por su sim- tos mensajeros del cielo, citemos a Hibil 
| bolismo sexual, presente en los mandala tán- (Abel), Enoš, Yohanan (Juan Bautista) y sobre 
| tricos. todo Manda d'Haiyé: él es el salvador bauti- 
zado por Juan, el buen pastor y el iluminador 
de los fieles. El mandeo, exiliado ahora en este 
mundo de tinieblas, busca su liberación y su 
vuelta a la Morada de vida. La obtendrá acep- 
tando la verdad revelada, observando el > de 
cálogo y practicando escrupulosamente los r- 
tos. Cuidará de preservarse de las impurezas 


Bibliografía. G. Tucci, Théorie et pratique du Man- 

dala, trad. fr. París 1974 (trad. cast. Teoría y práctica 

del Mandala, Barral Editores, Barcelona 1974); A. 

Warrs, El gran mandala, Kairós, Barcelona ?1974. 
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MANDEÍSMO. Los mandeos o sabianos, rituales, santificará el domingo, practicará la i 


: E A los ritos 4 
que actualmente forman una pequeña comu- mosna y vivirá pobremente. Entre 


nidad de algunos millares de adeptos instalados cumplir hay que destacar | 


2a eJmbólico 
en el sur de Irak y en Irán, constituyen una|  tismales en el agua viva de un Jordán sinat 
secta gnóstica con unas instituciones, una prác-| susceptible de vivificar e la pecados: | 
tica bautista y una literatura propias. La pala- bautismo reiterado para arom de agua ía 
bra mandeo deriva de manda que significa co- «Sed bautizados con el al de la loz 
l nocimiento o gnosis. Se trata, pues, de > que yo os he traído a s), Señalmos en 
gnósticos, cuyos sacerdotes, llamados naso-  (Ginzá de derecha, 19, 2 Ea bendición $ 
reos, son los depositarios de un conocimiento bién las comidas sagradas vino 


con un poc or íl- 
5 celestes) có 


pan y del agua mezclada 
(es el alimento de los cs de 
; ci 
timo, todos los ritos que 24 fiel. . 
ón del her pes 
vé época 


revelado por enviados celestes, en especial por 
Mandá d'Haiyé, es decir la «Gnosis de la vida», 
personificada en él. Señalemos sus obras prin- 
cipales: 1) el Ginza (el Tesoro) o Libro de 
Adán, que recoge las creencias religiosas y cos- 


de la muerte y la ascens! 
¿De dónde proceden y ê 


as abluciones bau- | 


AS 


O gga 


dl comunidades mandeas? e api A, en Suppl. Dict. Bi a 
pecen las ay „eda todavía un amplio SARPO a iB Macun, Handbook pd V, col. 758. 
es comple hipótesis- Los manuscritos man- DE Ne alin 1965; y sobre eal and Modern 
abierto 4 antiguos datan sólo del siglo xvi, o E FIL, Gotinga 10d Rubotrn, 
deos ás Jofones de algunos rollos y los tes- Cambrid nanie Ethics and Mandaca E.M. Ya- 
pero os €? Ísticos o — manigueos permiten a de yen consultarse tica 
timonioS P LOntemos a] menos al siglo 11 de 1974. + FOERSTER, Gnosis, 11, Edo 


que nos No es Seguro que las tradiciones 
Lon temente recogidas, Y los textos en 
: ds reflejen con gran precisión el 
o antiguo. La secta, ampliamente MANDORLA. Llamad 

mandeis™ ha experimentado, en efecto, nu- mística, la mandorla es ya ta 
saria epcias mesopotámicas, persas, ju- con forma de óvalo, de a 


CHarLes Penror 


mbié 
n almendra 
aureola luminosa į 


co maniqueas y musulmanas. Por mendra, sobre la cual los oa o de al- 
dias, € a tradiciones mandeas sobre Juan los personajes cuyo carácter di s representan a; 
oemp S parecen ser más bien de fecha relati- tacar. Sin lugar a dudas, es baan E des- 
q reciente. En este aspecto, los especia- aparece ya, junto con el => Ma, Et 
tas modernos Están o rca de antiguo, si bien hace su entrada oficial en la 
Dow, R. Macuh, K. Rudolp 1) subrayan la pintura monumental cristiana con el mosaico 
-i palestina, ciertamente bautista, del pro- dela Hospitalidad de Abraham, realizado hacia 
T Prismo. Otros (E.M. Yamauchi) ven en el año 430 en Santa María la Mayor de Roma 


j; interpretación gnóstica de un culto me- 
-o sin influencia directa del ju- 
o. Se pueden establecer otras hipótesis: 
na el mandeísmo del — elcesaísmo, mo- 
© -eo bautista surgido del judaísmo sincre- 
ielo 11? ¿O quizá de alguna gnosis ju- 
deseisiana de Palestina? ¿Es posible que haya 
:do en el movimiento bautista jordano del 
; de nuestra era O no Sería más que un 
bere de éste desfigurado por la gnosis? Sea 
cul sez la opinión que se mantenga, hay que 
reconocer sin embargo los hechos: existen Sor- 
prendentes analogías entre la tradición mandea 
y algunas frases o temas del cuarto evangelio 
> Jean). Además, los mandeos que critican 
olenamente a los judíos y rechazan la — cir- 
kiei toman de ellos varios elementos de 
Pad sobre todo en el terreno de la 
aunda di, o punto no hay que creerlos 
Misin El Do afirman su afinidad con 
Elm eno ps eismo sigue siendo un 
e ad e lo que obliga sin 
Lo o manejar con prudencia el material man- 
> SID caer en la «fieb A 
lábr la «tebre mandea» (según pa- 
as de A, Loisy) d 7 
+ exégesis biblica a ESE esencadenó sobre 
roblema, pues, no ao del siglo xx. El 
nosis, > Juan i o aún resuelto, 
autista. 


En este mosaico el personaje central está ro-| 
deado de un óvalo de luz y representa a Abra-. 
ham en el momento de reconocer a su Señor! 


interpretación trinitaria de estos tres persona- | 
jes, adelantada por ciertos — padres de la Igle- 

sia y por historiadores de la iconografía cris- ' 
tiana (André Grabar), no se impone necesaria- 

mente; por el contrario, la imagen se com- 

prende perfectamente si la mandorla se limita 

a expesar la presencia de Dios. En otro mo- 

saico de la misma basílica romana, la Lapida- 

ción de Moisés, Caleb y Josué, la mandorla, ra- 

diante en el interior y opaca en el exterior, sim- ! 
boliza la protección divina de que gozan los 

tres personajes, representada también por la; 
mano de Dios, medio deslizándose dentro de' 
la mandorla. Estos dos ejemplos demuestran 


significación, del mismo modo que la tradición | 
bíblica revela dos formas de manifestación di- | 
vina, la gloria o doxa yla nube luminosa O 
mephele. La gloria es luminosa por definición 
mientras que la nube puede ser luminosa u 
opaca, según quien sea cl observador. ias 
Símbolo muy significativo, la mandorla pa 
empeña un papel importante en la onai : 
cristiana, tanto occidental como alen a 
a. ES zantina—, aunque en una y otra tenga destino! 


. . A . ¡ón divina 
ran, Oxford Drowex, The Mandeans of Iraq distintos. Como Sib 


borrar 
a no de la protecel 
19 A con € 
37, (Leiden ?1962); J. Scnmrrr, se encuentra Cn la 


and | 
s dos tradiciones 


acompañado por dos ángeles (Gén 18-19). La) 


que la mandorla no posee siempre la misma | 


/ 
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h | MANES 
smo sentido, en cambio | 
è 


ES divina, unos 
e distinta forma. 


como signo de la 
y otros la han empleado 
a - La tradición bizantina re- 
FY Wización para Cristo —manifes- 

ndo su divinidad en la y 


censión— y : 
ly 
e esta tradición, la Sir de pd 
Jesús encarnado durante su existencia ie io 
rrestre 
y muy raras veces se encuentra la Vi ý 
sosteniendo al niño Jesú rad 
nocen dos casos, uno Hi coo 
padocia), > ipre y otro en Ca- 
Bea iia Alepo Jay occidental ha 
alada de eb este simbolo 
como sucedió con [recue ca enlai ne 
c ] ncia en las iglesias ro- 
a María —con niño o sin 
E 3 s mártires. Gracias a la 
piedad mariana que se desarrolla en la edad me- 
dia, la imagen de la Virgen en un trono con el 
niño dentro de una mandorla se esparce en el 
curso de los siglos x11 y xm por una serie de 
monumentos franceses y españoles estudiados 
por A. Grabar. Así pues, la mandorla es en 
Occidente un símbolo iconográfico de alcance 
mayor que en el Oriente cristiano y esta di- 
versidad iconográfica constituye tal vez un re- 
flejo de una sensibilidad diferente. Mientras 
Bizancio considera a María como madre de 
Dios estrechamente vinculada a la persona de Yi. studies m mono 
. . > unta. simdires m Ponor 
Cristo, la Iglesia romana ha concebido de me- 1955; Les < L 
jor grado a María en sí misma y ha destacado ene. Ant 
en su marianología todo lo que de favor divino 
—así como de gracia, es decir, de gloria— po- 
día poseer por si sola. Sea cual sea el dictamen 
¡teológico de esta explicación, la mandorla po- 
l see al igual que el nimbo la ventaja de recordar esigna 
“a los fieles el valor. ante todo simbólico, de las término genérico 2 los espiritus de los muertos 
imágenes propuestas a su meditación; al ser ella que vivian en el mundo subterráneo. En ge- 


misma un símbolo, simboliza (lo cual no equi- neral eran biennechores si se respetaban sus de- 
vale a decir que despoja de fundamento real) rechos y se les ofrecia al cree 
todo lo que contiene. Asi, tenian derecho a sacrificios de eii tipo 
* El arte del Renacimiento se adentró por otra que los rendidos a Te ra adre, ae 
vía, puramente realista, y tan sólo conservó del los deroga A E 2y -e a 
nimbo o la mandorla lo que consutuyo el se dedicaba el mie uS, E a e ja 
de partida de estos simbolos, es decir, la tos quese abria tres veces al año para ejar pa 
N | se desprenden ciertos per~ libre a los manes. Pero si los vivos no cumplían 
Pt g Rentar: pinta a Cristo ha- escrupulosamente el culto fonerano y honra- 
e a er por sus discipulos en ban a sus mucrtos, estos volvían a la tierra en 
cióndose ei ' a liante de luz; toda la forma de espectros para atormentarlos. Lo 
as e de iali aunque en compa- mismo ocurría con los espíritus de los muertos 
rabitación est a r 


ración con imágenes de la edad media el len- 
guaje, la manera de concebir y representar lo 
divino y, sobre todo, la forma de entender el 
papel del arte en relación con la Biblia sean dis- 
úntos. En la actualidad, los aristas han aban- 
donado este lenguaje realista y, aparte algunas 


transfiguración y as- 


excepciones como Rouault, ¿quién se atrevería 
en nuestros días a representar a Cristo de un 
modo orizinal que impresione a la sensibilidad 
moderna? Sin embargo, la mandorla, espacio 
luminoso en el interior y opaco en el exterior, 
símbolo de la presencia y de la protección di- 
vinas, transcripción de la doxa y de la nephele, 
ido alo que se encuen- 


¿no 25 acaso alzo pa 
tra, de oro modo, en 


y 2 


pillas o iglesias modera 


figurativas crean un az 
cogimiento y a la orac 
por la mediación de esta expen 
el hombre moderno está dis 
manera a encont 
primitiva de la 7 
tas la eladoraro 
ligioso y habla 
hombre deslumbrado. 
— Gloria. 


> Tal vez hoy en día, 
cia religiosa, 
zo de la mejor 
ignificación 
no los arts- 
sentido re- 
bólico al 
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Nueva Yorx 

mina 
AM Pama Jr., Puaceron 
h:e chré- 


amit et Mo i 
uire el M e Ag 


corouLo, La Theotoros a Mandorle de Lythran- 
komi, Paris 1975. ao i 


MicHeL DELAHOUTRE 


MANES. Los romanos designaban con este 


t 
| 


MANES 


a quienes no se había dado sepultura. En el mes 
de mayo, el día 9, 11 y 13, estos lemures salían 

€ Su estancia fúnebre y volvían a las casas 
donde habían vivido. Era necesario apaciguar 
a estas almas silenciosas que frecuentaban los 
lugares familiares. El ritual de los lemuria con- 
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el 271-272, su hijo Ormizd 1 continuó la po- 
lítica religiosa de su padre. En abril del año 
274, Bahrám 1, otro hijo de Sapúr, asumió la 
dirección del reino. Bajo su reinado el Gran 
Móbéd Kartir, feroz enemigo de todo culto ex- 
tranjero, intentó elevar el mazdeísmo a la ca- 


nene muchos aspectos mágicos. El padre de fa-  tegoría de religión oficial. A instigación suya, 


milia se levantaba en mitad de la noche con los 


Bahrám ordenó detener a Mani y, tras un breve 


pies desnudos y se aseguraba una protección proceso, lo hizo encarcelar en Gundesapur 


mágica mediante el gesto obsceno de la fica. 


(Bélapar) en Susiana. Mani murió un lunes, 


Después se purificaba las manos v enseguida probablemente el 26 de febrero del año 277, 


cogía un puñado de habas negras. las masticaba 
y las escupía detrás de él desviando la mirada 
y pronunciando una fórmula ritual: «Por estas 
habas que arrojo me rescato a mí y a los míos.» 
Este rito lo repetía nueve veces seguidas sin mi- 
rar hacia atrás, por miedo a ver a la sombra que 
recogía las habas. De nuevo se purificaba y ha- 
cía sonar un objeto de bronce para asustar a los 
espíritus aparecidos a quienes por último ro- 


gaba que se fuesen: «Manes de mis padres, ale- 


Jaos de aquí.» De este modo, los vivos alejaban 
a los lemures ofreciéndoles habas negras, la 
ofrenda habitual a las divinidades crónicas. Por 
tanto se trata de un rito de rescate y de subs- 
tución: si el lemur no se quedaba satisfecho 
se llevaba al vivo o 2 un miembro de su familia 


2 sus dominios fúnebres. 
MicrezL MESLIN 


MANI (216-277). De Mani (Manes, Mani- 
khaios, Manichews), fundado: del mani- 
queísmo, conocemos la fecha y lugar de su na- 
cimiento: el 8 de nisán del año 527 de los as- 
trónomos de Babilonia, 4.* de! reinado de Ar- 
tabán v, el último rey arsácida, 14 de abril del 
año 216 de nuestra era. Hijo de Parek (Pare- 
kios, Fātak, Furtak, Patik, Patecius), origina- 
rio de Hamadáín, en Media, Mani nació en 
Mardinú, distrito de Nahr Kúthái en el norte 
de Babilonia, localidad situada en el canal que 
une el Tigris con el Eufrates, al sur de Seleucia- 
Cresifonte. 
Mani comenzó a predicar en Persia, Mesene, 


extenuado tras veintiséis días de torturas. Fue 
decapitado y su cabeza se expuso en una de las 
puertas de la ciudad. —. 
Con anterioridad a los descubrimientos del 
siglo xx, sólo disponíamos de los datos bio- 
gráficos de los polemistas que presentaron 2 
Mani como un heresiarca y un impostor. En el 
origen de esta imagen está una suma antima- 
niquea, compuesta hacia el año 325, las > Acta 
Archelai. La crítica de este documento reali- 
zada por I. de Beausobre en 1734 modificaría 
la imagen tradicional del fundador: Mani se 
convierte en un profeta que intentó reconciliar 
Oriente y Occidente, un hombre inteligente y 
cultivado, versado en las ciencias conocidas en- 
tonces en Babilonia y en Irán, músico y ma- 
temático, pintor y geógrafo, astrónomo y mé- 
dico. El descubrimiento, en el siglo xix, de 
las fuentes orientales, en especial los textos 
de algunos grandes historiadores árabes (Sah- 
rastáni y => al-Nadim) y de las religiones asi- 
riobabilónicas, confirmó la orientación ini- 


ciada en el siglo xvii. En este nuevo contexto 
se planteó una cuestión: ¿fue Mani un genio 


religioso o un simple recopilador que realizó 
un sincretismo en el cual convergen doctrinas 
zoroástricas, la moral búdica, el culto de => 
Mithra y algunos elementos tomados del cris- 
tianismo? 

Los textos coptos descubiertos en Medinet 
Maádi en 1930 permiten hacer una nueva lectura 
de la biografía de Mani. En el Kephalaion 1, 


introducción a su catequesis, el Profeta se pre- 


MANIQUEAS (Escritura 
) 
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ravillosa del Profeta: de los 4 a los 12 a 
nos 


ús. A continuación habla del l el. 
ús. través de visiones adecuadas a su edad 


de la misión de Pablo, E 


» recibió y 


de la vida de Jes 


apóstoles, 3 : 8 2 Su eda 
valor de s opi Iglesia inmediatamente des- una pomes ia Bnóstica girando 
is de : i - al signa : 
de la cris dicación paulina, y a continua torno al signaculum manuum: el respeto q 
ués de la pre d, 


bablemente —> Mar- alma viviente, de la cruz de luz, De hila i 
To- 


hibición de cortar árboles, arrancar pl 
ensuciar el agua al bañarse, pues todo ia: 
truye las partículas de luz prisionera; al des. 
teria. a ma~ 

A los doce años Mani recibió una visi 
leste. Es el momento de la primera Eds 
Según el — Fihrist al-"Ulúm de Ar 
mensajero de esta revelación era el ingel e 
Tawm, palabra nabatea que significa E 
El CMC habla también de un gemelo celo 
y 


el suzigos, saish en los textos coptos, Este ge 


ción de los dos justos (pro a 
ción y Bardesanes) que intentaron 


del propio Mani, 
do. Llega luego la hora ropio 
> radio anunciado por Jesús (K 1, 14, 


ifi 16,8-11, por la intro- 
e a a gnóstica, el Profeta 


ducción de una perspectiva En pipes LO 
1Ó u preexi 
hace una alusión 2 5 ia 1 
ue el Paráclito viviente descendió sobre él, 


con el fin de revelarle el misterio que se oculta 
a los mundos y a las generaciones (K 1, i 
3a). Esta autobiografía, encajada en un doble 


formulario de fe gnostica, nos muestra que en 
el maniqueismo el misterio fundamental es el melo es el Paráclito que educará LP Fi 


dualismo radical y universal, revelado por el pepas pon su e Esa revelación de 
Paráclito prometido que lo da a conocer por taria a „de nisán del 539 7 de abril delo 
medio de su gemelo, Mani. . 228). ADi n led See viviendo exterior- 
En fecha -muy reciente, entre los papiros mente según : y q los bautistas, guarda su 
procedentes de una tumba de Oxirinco, se ha secreto, escucha a aráclito Y poco a poco s 
descubierto una Vita griega de Mani escrita en Separa de esta ley. Según esta biografía ideali- 
un papiro que se fecha paleográficamente en el zada que E Ma y relatos le- 
siglo v y cuyo título, repetido página por på- gendarios e a a e eS ei d 
gina, es peri tes gennes tom somatos anton, «so- apóstol Tomás» (Tardieu, 14), la segunda apa- 
bre el devenir de su cuerpo». Nos situamos en rición del ángel marca la ruptura con el el 
pleno contexto de la gnosis: la caída de Mani cesaísmo y el momento de la fundación de la 
en la materia. Este > Codex conservado en Iglesia de la Luz, el 24 de abril del e 240. A 
Colonia (CMC) tiene un interés muy especial: los veinticuatro años, el e O 
la biografía de Mani se refiere sobre todo a los luminoso de quien Mani es la rép ph ; 
años de su formación, es decir de los cuatro a ciende para confirmarle en su ba le K 
los veinticuatro años, que transcurren entre los feta: había llegado la hora de la revelación de- 
> elcesaítas, llamados por los historiadores finitiva. mia 
árabes almughtasila (los que se bañan) y por la > Acta Archelai, > Codex M aA > 
tradición siríaca menaggede (los purificados)o saísmo, — mandeísmo, > manq 
hallé hewareé (los hábitos blancos). Los textos. maniqueos (estudios). 
griegos y coptos designan con el nombre de 
baptistai a estos devotos que se abstienen de 
comer carne, de tomar vino y de las relaciones 


al 
o, 


ichéisme, 301 
Bibliografía. H.Ch. Puech, Le manichéimt Y 


] $ d. cast, Manr 
fondateur, sa doctrine, Paris a feie 


> : studio. ep 
queismo, Instituto de Estudi und der Manichás 


e En el CMC, Mani dea ques (357 G, o Aee ae AE 
años entró en e o de los bautista , trad, ingl» iL). 
N más, Santan T d Leben, Praga Jen of Pi 


Kuma, Manis Zeit un 


creció bajo la protección de los ángeles de la jaten, o 
Orr, Mani: A religio-histonca < 


luz y de los poderes especiales establecidos por 


7 


b 
3 


Asorestán, Media y cn el país de los partos, al 


E 5 A senta como tl sello de los mensajeros de la sal- 
iniciarse el reinado de Sápúr 1, proclamado rey 


ET, 
6 ¡ i 967; Fr. DECT wl 
vación. Cuando evoca las grandes ctapas del | Personality, Leiden 1 


Jesús el Luminoso. cid n Pa Dn 
tradition manichéenne, Y2 


a la muerte de Arda3ir, fundador de la dinastía desarrollo histórico de la liberación de los En este Evangelio de la infancia, cuenta come París 1981. eh 
sasánida. Protegido por Sápúr, pudo, durante hombres, cita a algunos de sus predecesores: como sus años jóvenes estuvieron marcados manichéisme, Jul à 
treinta años, educar a sus discípulos, redactar  Sethel hijo de Adán, Enos, Henok, Sem, hijo por una serie de intervenciones celestes mien- má r 


tras vivía entre los bautistas, a cuyo fundador, 

> Elkesai, cita. Las primeras páginas del CMC M 
permiten captar la tradición maniquea que ha queísmo es Un 7 
conservado algunos rasgos de la infancia ma- Man, el fracas 


sus Escrituras (> manigucas [Escrituras)), or- 
ganizar su Iglesia y enviar a sus misioneros a 
Oriente y Occidente. Tras la muerte de Sápúr 


de Noé, — Buddha, > Zarathustra y > Jesús, 
Deteniéndose en este último, Mani resume en 
ocho artículos los principales acontecimientos 


y Ez 
ANIQUEAS (Escrita Libro: o 
Q a religión TO de 
e 


ou ras) 

JEAS (Escrituras 
Mane l 1092 
explicaba por el hecho 


e> esús se 11 
uparon de escribir por 


mateia ton P ; ado P 
Budh? los no se preoc S on Panton tag 
os n af > i o Gigantor ` 

de gE ano los textos de su rey a Por quelos heresiólogos estimo r Es evidente 
su propi calizó un gran esfuerzo para redactar su memoria un tetrateuco conservaban en 
eso Mani ys Escrituras. Creó un corpus de por las Acta. La nto alas influido 
ais Gii a Ar >R EN versia afri 
por í me picos que contiene la revelación que en la época de san A ustí FICANA Muestra 
libros € > set cransmitida por su Iglesia. se conocía un pentateuco E ín (Cont. Felic.) 
destinada su misión de fundador de una el siglo vi Timoteo de o lo confirma en 
Conscientt. ca], el Profeta de Babilonia de- añade cl libro de 1 Pri Astantinopla, que 

220 yniversal, Os Prinapios a la tetralogía 


ión Y . - i z 
religión «de los primeros años de su predica- de la fórmula de a 
ed sI 


dió, des Ñ RE Ásiasec 

cidi no sólo explicar su yepi a a heptateuco: Al-Nadim, Birúómi C onocía 
aon. aare HE H o = 
e2 ansminirla por me io de un lenguaje rum chino. Junto a estas Obras del fi r 
sino U ble de ser traducido sin alterar estaban las de sue dios | fundador, 


“era preocupación se encuentra en 
rezción del alfabeto maniqueo 
a escrivura pehlevi, alfabeto si- 
de 22 letras con semivocales. 
consumado en el arte de escri- 
y de la pintura, legó a su Iglesia 
escriturario incomparable. 

mecenda misionera gnóstica, el ca- 


representaba una baza de pri- 


yado el interés qu 
miento del maniqu 
Primeras generaciones, 
bros judíos, cristianos 
helenístico) utilizados por la Iglesia maniquea 
Las indicaciones concordantes que contie- 
nen los textos de Medinet Midi y el Compen- 
dium chino encontrado en Asia tienen en 
cuenta un canon de siete obras escritas origi- 
nalmente en sıriaco O en arameo oriental: el 
Evangelio Viviente o Gran Evangelio, el Te- 
soro de Vida, el Libro de los Secretos (o de los 
Misterios), un libro titulado Pragmatcia (Tra- 
tado), el Libro de los Gigantes (Kawán, en 
parto), las Cartas de Mani y el Libro de los Sal- 
mos y de las Oraciones. Tal unanimidad es la 
prueba de una disciplina idéntica en las Iglesias 
maniqueas de Oriente y de Occidente tras la 
muerte de Mani: se trata por tanto de un canon 
de Escrituras. De este canon se excluye el $z- 
bubragan, redactado por Mani al iniciar su mi- 
do sión. El Kephalaion 148 habla de cinco libros 
idad, hablar con mayor seguridad pertenecientes a los cinco padres, lo que co- 
rresponde a los cinco anctores del Cont. Felic. 
(1, 14). De hecho, en varias fuentes maniqueas, 
Misterios, Leyendas y Gigantes son tres títulos 
Mati agrupados, lo que reduce cl heptateuco a un 
ye os orador a Ñ hi controversistas — pentateuco, conservando las siete obras. Tal 
lados obras de sp la esta olecido la lista de concordancia en el canon de las Escrituras 
la mencionan una e pas ica Arches| mantenida por la Iglesia de Mani E eypira por 
A Prineioios, El a Los Misterios, la importancia excepcional del número cinco 
zeuo demuest, gelio y el Tesoro, Este en la exposición de las doctrinas. El reciente 
omnia o S En el ambiente en descubrimiento del > Codex Mani abre nue- 
pilada la a n scubrimien 


O paganos (del mundo 


co se 


=- Este hecho explica la persecución 


seriuras organizada por los adver- 
ect. El edicto de Diocleciano con- 
oublicado en Alejandría el 


o 297 (W. Seston) ó 302 (Fr. 


¿uctores cum abominandis seripturis. 
rucción sistemática de los libros ma- 
cue prosiguió durante siglos, permite 
la desaparición casi total de esta abun- 
ra. Aforrunadamente, los descu- 
l siglo 3x en cl oasis de Turfán, 
ládi y en Oxirinco nos permiten, 


Le lor 


+4 obras de Mani y de su Iglesia. 
«los descubrimientos de Turfán, P. Al- 


reuz un buen estudio de las Escrituras 


morir. 
GUEST Que sio 


sigue sie átí 
Va de | endo muy útil. A la 
| 


» u è . E É 5 i f 
La chn Cuatro gra da antimaniquea, sólo vas perspectivas sobre las aportaciones judeo- 
Aani o . 
ta aua Órmula p ndes obras del Profeta, cristianas en la formación del pensamiento de 
ed de abjuración, nos 


Mani; Apocalipsis, actas apócrilas de los após- 
toles, textos de la tradición relativa a Tomás 
(tawn, el gemelo). 

A la luz de nuestra documentación actual, 


ti Él 
“tala, Mismas . 
195 
no ciones, pero los 


ctamente con los 
nte, cl Tesoro de 


1993 


oe am propone atribuir nueva o 
Le . relación contiene en primer lugar 
Aereo. EI Ese a wes lrag 
Mani es el Paráclito any ci er mpa Ene 
$ unciado por Jesús, Este 
texto estaba situado a la cabeza del canon. El 
Tesoro (en copto pthesauros mponh), del que 
poscemos algunos fragmentos, parece haber 
sido una exposición sistemática = 
de la nueva Iglesia. El libro de los Misterios ya 
nos era conocido por el — Fihrist al-'Ulim de 
=> al-Nadirn que da una relación de sus capi- 
tulos. El género literario es una mezcla de ex- 
plicaciones doctrinales y de controversias con 
las falsas religiones. Según Tardieu, la obra ha- 
bría sido compuesta entre el 260 y el 270, sus- 
citada por el contacto con las comunidades 
cristianas de Siria y de Mesopotamia. El título 
griego Pragmateia aceptado en arameo, árabe 


bras al 


colección de mitos sobre el origen que da una 
explicación muy popular del comienzo del 
mundo. El Libro de los Gigantes, llamado Ka- 


wan en parto, se escribió a petición de los par- (pág. 25, 5 


crito en pe! 
alo 
tes esenciales del m 


- 
una apología des InTUICIOT 


yendas 7 f 
anti-$äbuhragān, un paniero politico en 
forma de a : ndicios d 

y chino, abarca un ciclo de Leyendas: es una veno 
asiática ? 
dahang 


r 7 
RON, imagen c 
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El canon oficial de la Iglesia contiene por 
tanto siete obras del Fundador: Evangelio, Te- 
sora, Misterios, Leyendas, Gigantes, Cartas, 
Himnos y Oraciones, Mani escribió otros dos 
libros. Su primera obra fue el Sabubragan, es- 


evi y dedicado a 5apur 1. Gracias 
Turfin disponemos de par- 
mo. Explicando sus gran- 
el fundador expone al sobe- 
alos rasgos especificos de la nueva 
la exclusión del Sibubra- 
zas, M. Tardieu ha 
iosa: cuando los 
migos activos de 
bahragān perdió su 


frarm EA 
itag 1502 


ibro de los Gigantes, con sus le- 
¿do haber sido un 


Homillas coptas 
bién un artista: 


z5 


tos, como explica Mani en el preámbulo delos para ilustrar su teogon : álbum de di- 
Kephalaia coptos. Por las investigaciones de  bujos que éxito extraordinario 
J.M. Milik, que gracias a los fragmentos ma- de ción muy imporiante en 


niqueos de Turfán pudo identificar algunos 
textos de Qumráín como fragmentos de un li- 
bro judío de los Gigantes, hoy sabemos que 
Mani extrajo los puntos fundamentales de su 
Kawan del Apocalipsis de Henok y de un libro 
de los Gigantes en uso entre los elcesaítas. En 
este terreno la aportación del CMC ha sido 
muy valiosa. A imitación de Pablo, Mani es- 
cribió numerosas cartas: a los jefes de las mi- 
siones, a las comunidades; cartas doctrinales, 
cartas que regulan algunos aspectos de la dis- 
ciplina. La importante colección de Cartas des- 
cubierta en Medinet Midi en 1930 fue des- 
truida o robada al finalizar la guerra. Es una 
pérdida irreparable para el conocimiento de la 
Iglesia maniquea primitiva. Los catecúmenos y 
los elegidos debían hacer la oración cotidiana, 
El eucologio maniqueo del Fayun, el Psalm- 
book, nos proporciona un conocimiento de 
| primera mano sobre la liturgia de la Iglesia. La 
| tradición nos recuerda que Mani compuso dos 
Salmos y Oraciones. Sus discipulos continua- 
ron la labor de redacción de Himnos y Ora- 
-ciones para ensalzar el reino de la luz y preci- 


pitar la hora de la salvación. 


y desem 


a 
ha utilizado un conjunto de obras: comenta- 
rios, ritual, homilias, narraciones hagiográfi- 


rafia de la Iglesia 


oy 


Paralelamente al } 


rado también como un pentateuto por razones 


. la Iglesia de Mani 


e concordant 


cas, oraciones, formularios de confesión, M. 
Tardicu ha propuesto el nombre de «patrologia 


maniquea» para esta literatura eclesiástica, 


— Biblia, — Escrituras búdicas. 


Bibliografia. P. Azraric, Les éonitures manichéen- 
nes, 2 vol, Paris 1915; E. Decrer, Mani et la tra- 
dition mamicheenne, Paris 1974; L'Afrique mani- 
chienne (IVA sécle), 2 vol., Paris 1978; H.Cn. 
Puecn, Sur le manichéisme, Paris 1979; M. Tar- 
pisu, Le manicheasme, Paris 1931. 

Junien Ries 


MANIQUEÍSMO. El maniqucísmo cs una 
gnosis dualista que sitúa en los origenes dos 
principios cocternos y radicalmente opuestos 
uno al otro: la Luz y las Tinieblas. Su funda- 
dor, — Mani, se presenta a sí mismo como el 


MANIQUEÍSMO 


último revelador y el sello de los profetas, en- 
cargado por el mensajero divino de ercar la 
Iglesia de los últimos días, la del reino de la 
luz. Gnosis dualista revelada por el — Pará- 
clito prometido por Jesús, el maniqueísmo, — 
grosticismo absoluto que engloba todo el saber 
y toda la existencia, ha llegado a ser una Iglesia 
organizada por el propio Mani, que la doró de 
Escrituras, de personal dirigente y de institu- 
ciones. 


DE LA SALVACIÓN. El Xephalsion ] contiene un 
credo gnóstico muy claro que ofrece en doce 
artículos una sintesis de la $ 


explicado cómo fueron dispuestos 
los navíos con el fin de cue los... (palabra ile- 
zanz la ha suplido por 
z puedan embarcar en 
z la Liberación de la Juz... Me: 


«dioses») de potente 


ellas con miras 


de Adin, el primer hombre, y el misterio del 
árbol de la sabiduría del e ió Adán ha- 
ciéndole despertar. Me hz enseñado el misterio. 
de los apóstoles enviados j 
coger las Iglesias, e 
de sus mandamientos... 
tecúmenos, de su 2yudz y de sus mandamien- 
tos, el misterio de los pecadores y de sus obras 
y del castigo que les espera. De este modo todo 
lo que ha pasado y todo lo que ha de pasar me 
ha sido revelado por el Paráclito» (K 1, p. 15, 
1-20). 

Este texto presenta los doce misterios reve- , 
lados por el Paráclito: los dos reinos, la Luz y | 
las Tinieblas, su combate, la combinación de la | 
Luz con las Tinieblas, la constitución del cos- ' 
mos, la liberación de la Luz o misterio de la 
salvación, la creación de Adán, el misterio del 
conocimiento, la misión de los enviados, los 
misterios de los clegidos, de los catecúmenos y 
de los pecadores. Se trata de un sumario en el 
que se entrelazan las doctrinas dualistas y la 
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Adamás-Luz, el Rey de Gloria, el Omóforo— 
llega a la frontera del reino de las Tinieblas y 
lanza el grito de salvación (Tóchme en copto, 
Xróstag en persa medio). El hombre primor- 
dial responde (Sótme en copto, Padvaxtag en 
persa medio). El espíritu Viviente le da su 
' mano derecha (gesto ritual de los maniqueos) 
y le hace ascender junto al Padre, «Salvador 
salvado», modelo de las almas. f : 
El segundo momento del tiempo intermedio 
es el de la creación realizada por el Espíritu Vi- 
viente que abate a los arcontes, los encadena y 
los despedaza. De sus pieles hace la bóveda ce- 
leste, de sus huesos crea las montañas, de su 
carne y de sus excrementos fabrica la tierra. 
Este demiurgo creador libera también una 
parte de la luz caída, con la que hace el sol, la 
luna y las estrellas. Para salvar más luz, el Pa- 
paración radical de la Luz y de las Tinieblas, dre de la grandeza «evoca» el Tercer Enviado, 
principios eternos e inengendrados de los dos ; | que adopta la forma de una maravillosa Virgen 
mundos. Arriba está situado el reino de la Luz, | de la Luz, lo que excita los deseos carnales de 
que es la morada del Padre de la grandeza. El los arcontes. Su semilla cae sobre la tierra y se 
soplo del Espíritu expande luz y vida sobre los produce la creación de la vegetación y de los 
cinco elementos que constituyen este dominio árboles, seguida de la creación de los animales. 
y sobre los doce espíritus que lo habitan. | La primera pareja humana, Adán y Eva, va a 
Abajo se encuentra el reino de las Tinieblas: | nacer: obra de los demonios, criaturas nacidas 
cinco abismos superpuestos, presididos por de la combinación. 
cinco arcontes con formas de demonio, de Comienza el tercer momento del tiempo in- 
león, de águila, de pez y de serpiente. Este | termedio: es el tiempo de los mensajeros gnós- 
reino está regido por el Príncipe de las Tinie- | ticos. El Padre hace surgir de él a Jesús el Lu- 
blas, marcado por la perfidia, la pestilencia, la minoso, un ser trascendente y cósmico que 
fealdad, la amargura, los celos: es el dominio transmite a Adán el mensaje liberador e ins- 
de la materia, del error, de la mentira, s taura en el mundo el Gran Pensamiento y los 
El primer momento del tiempo intermedio ` dos diadocos, Tóchme, Sótme. El mensaje es la 
es el del hombre primordial llamado a defender Gnosis, hija del Gran Pensam; d 
el reino de la Luz contra el ataque del Príncipe Jesús el Luminoso: Los ¡ento creado por 
de las Tinieblas. En el transcurso de este pi- : a UISAJETOS de la Gno- 
os sis se suceden: Sethel hijo de Adán, Enoš, He- 
gantesco combate cósmico, el Padre de las Lu- nok, Sem hijo de Noé, Abrab 4 , 
ces evoca (es decir, proyecta a partir de sí Buddh :JO de Noé, Abrabam, Zarathustra, 
mismo) a la Madre de los Vivientes y, por ema- a eE a Nicea mundo bajo una 
nación, hace surgir al hombre primordial, su del Paráclit o y que ha prometido el Fo vio 
propia alma que conduce el combate con la |conti ú iaa R esra en camuno y 
ayuda de sus cinco hijos; el aire, el viento, la cos PAR PASA E fin del uempo intermedio. El 
mos es una prisión en la cual los demonios 


luz, el agua, el fuego. El hombre primordial, torturan las al ; 
herido, cac entre los arcontes: es el origen mí- p as aimas, pero es también el lugar de 


historia gnóstica de la salvación articulada en 
tres tiempos. El tiempo anterior está consti- | 
tuido por la separación radical de los dos rci- 
nos. El segundo tiempo abarca los aconteci- 
mientos cósmicos de su enfrentamiento, la! 
caida de una parte de la luz en la materia, la! 
cosmogonía, la soteriología y la escarología: es 
el tiempo intermedio, el tiempo de la combi- 
nación. Por último, el tiempo ulterior será el 
regreso definitivo a la situación inicial: la li- 
beración de todas las partículas de luz enca- 
denadas a la materia, la entrada de todas las al- 
mas elegidas en el reino del Padre, la caída de í 
la materia y de los condenados al infierno te- 
nebroso. 

El mito de los orígenes es el dogma funda- 
mental al que se incorporan la soteriología y la | 
escatologia. El tiempo anterior es el de la se- 


E EA e y salvación. 

tico de la combinación luz-tinicblas, la caída Al final del i 

del destello divino en Ja materia. La liberación ilumi na! del segundo tiempo se producirá una 
del hombre uminación general del cosmos durante la cual 


primordial constituirá el prototipo 
de salvación. Esta liberación se hace por el Es- 
piritu Viviente, Amigo de la Luz y del Gran 
Arquitecto que con sus cinco hijos —el Or- 
namento del Esplendor, el Rey del Honor, 


las últimas partículas de luz arrancadas a la ma- 
terta se volverán a integrar en su patria de los 


Orígenes, Una última estatua luminosa ascen- 
derá mientras 


hacia el Bolos, 


que la materia será precipitada; Agustín (cf. Contra Faustums 
el infierno maniqueo, Es la señal | 
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del advenimiento del tercer tie 
ulterior, caracterizado por la s 
nitiva del reino de la Luz y del 
nieblas. 

2. La IGLESIA DE MANI, LUGA 
SALVACIÓN. Mani es consciente 
la cadena de los mensajeros gnós 
llo de los profetas y como Paráclito enviado 
por Jesús. Junto al credo de la revelación gnós- 


tica (K1, P- 15, 1-20) encontramos un credo 
de la misión gnóstica: doce artículos colocan a 
Mani en su puesto de revelador de los misterios 
celestes (K 1, p. 12, 21-34; P- 13, 1-35; p. 14 
1-10). Este resumen de la cristología maniquea 
nos ofrece la venida histórica de Jesucristo en 
un cuerpo espiritual, su manifestación en la 
secta de los judíos, la elección dé los 12 após- 
toles y de 72 discípulos, el ataque de las tinie- 
blas por medio de la traición de Judas, la con- 
dena a muerte de Jesús, su crucifixión, su 
muerte y resurrección, la misión de los após- 
toles, la de Pablo, la misión de los dos Justos 
(probablemente — Marción y Bardesanes) y 
ya, por último, la misión de Mani descrita en 
los siguientes términos: «Desde ese momento 
fue enviado el Paráclito, el Espíritu de la Ver- 
dad venido a vosotros en esta generación como 
había anunciado el Señor: “Cuando yo me 
vaya, os enviaré al Paráclito y cuando el Pa- 
ráclito llegue, censurará al mundo con respecto 
al pecado, con vosotros hablará de la justicia... 
y del juicio”» (K 1, p. 14, 7-10; cf. Jn 16,7-8). 
Al haber fracasado los esfuerzos de Pablo y de 
los dos justos, Mani, el Paráclito, ha sido en- 
cargado de la reconstrucción de la verdadera 
Iglesia de Jesucristo. Ñ 
En la ordenación gnóstica de la salvación, 
Jesús ocupa el lugar central. Se presenta bajo 
la forma de tres figuras cuyos rasgos míticos ê 
históricos se entremezclan curiosamente. o 
La primera figura es la de Jesús, Ese 
Grandeza luminosa del reino, a quien el z i 
encarga la cuarta misión de peronh i ali 
luz. En el transcurso de esta misión insti- 
transmite a Adán el mensaje liberador pa e 
tuye este mensaje como misión permanen is 
salvación: el Gran Pensamiento de Esta 


mpo O tiempo; 
CParación defi- 
reino de las Ti- 


R Y MEDIO DE 
de hallarse en 
TICOS COMO se- 


primera figura es Jesú 


gunda figura, llamada Jess patib 


y il 
leve) 
e Milevi 
£ tarjo sobre Fausto d 
xpone un comen 


—«y 
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z de luces en los textos coptos, es el alma parte de las partículas lumin 
cru ' ndo compuesta de todas las partículas necen encadenadas. Es 
del m “sioneras en la materia. Estas dos mundo divino por su alma 

» 


. n H 
inosas P > saa ; pero sigue some- 
Jum no míticas de Jesús son una trasposición tido a los arcontes por su cuerpo E i z 
figur: jo del salvator sa vandus. Un ter-  dadero microcosmos. Por eso, el h n ver 
A 


osas que perma- 
consubstancial al 


oiai a 11 
| mito iran - . 3 cl hombre, tra- 
de "rsonaje cubre a los otros dos, añadiendo bajando por su propia salvación, se coñVierte 
AA .. R ` A » 
a su dimensión mítica una dimensión histórica en un mecanismo activo en la realización del 


s indispensable para la actualidad de la gran proyecto gnóstico: la liberación de todas 


ue € . a a > é 
Acación en la Iglesia de Mani: es Jesucristo, las partículas luminosas, fin de la combinación 
al s 4 E 7 ` 
“Hijo del Padre, venido en forma de espíritu. y culminación del tiempo intermedio. El alma 
Mani insiste sobre su dimensión histórica, pues destello divino degradado por su caída en la 
a 


la necesita Para basar y justificar su misión. materia, sigue gozando de una verdadera con 
Gracias a la Vizz de Oxirincos sabemos ahora naturalidad con las realidades celestes: es de es 
en el pensamiento de Mani el elemento tirpe divina. Esta consubstancialidad se ex 


que s SNE 3 S 
t iano no es ni secundario ni tardío, sino que tiende a los medios de salvación procedentes 


nan 
castan 


g siréa en los primeros años como la base de del reino que acuden para socorrer al alma con 


n religiosa p o. vistas a su liberación del cosmos. Estos medios 
o enviado por Jesús, uene por de salvación son la Gnosis, instaurada por Je- 
onocer a los hombres los mis- sús el Luminoso y por sus dos diadocos 
segurar la transmisión de su Tochme-Sótme encargados de purificar la luz. 
finalice el tiempo inter- Esta triple connaturalidad divina constituye el 
agrar a esta tarea apostólica fundamento de la salvación y la base de toda la 
i: proclama, escribe, elige. espiritualidad maniquea. 
sobre sus viajes y las rutas misio- La llamada a la salvación, Tóchme, parte del 
sens de sus discípulos muestran que el anun- reino para estimular al hombre y provocarle a 
cel e duelista ha sido una preocu- que despierte. Suena una segunda llamada, 
we. Este anuncio continúa la emitida esta vez por Jesús el Luminoso, con la 
, la del Espíritu Viviente, lla- misión de sacar a Adán del sueño de la materia. 
salvación al hombre primordial Desde entonces los diversos mensajeros han re- 
rsu caída en la materia y prisionero cogido el Tochme y no han cesado de hacerlo 
oír por todo el mundo. Mani, sello de los ilu- į 
ido de que la Iglesia de Je- minados, lo ha oído, y para hacerlo sonar en | 
lesia cristiana vi- los oídos de todos los hombres lo ha colocado į; 
l verdadera Iglesia. en el corazón de su Iglesia. Su Iglesia, con él y 
ez es funcarla y darle su estruc- después de él, es la encargada de transmitir la 
juice. La Iglesia maniquea está com-' llamada suprema que abarca los tres elementos 
cuerpos. Por una parte los ca- constitutivos de la Gnosis procedente del tanoj 
aucitores, que forman el cuerpo de la Luz: los misterios dualistas, su revelación 
a Y tenen 2 su cargo la organización y su comunicación. La parte superior del alma, 
Fue y material de la comunidad. Por el nous, incitada por este mensaje, despierta y , 
los saos y deke E ENA el grupo de; cobra conciencia de su trágica 2n PAA 
óa Los deana lia son la buena elec- comicnza la iniciación proren da Hay n 
Tera Pruis del men- salvación. Es la primera etapa de r A i Ji 
w Gresbyteri),. los À ilusión, Los sacerdo- el efecto de la luz divina el alma sale i x vi 
L maestros a an obispos (episcopi), los en el que la tenía presa la embriaguez e e 
“dador, ge de. a y el princeps, sucesor del teria. Sin embargo, su parte an e 
ka AMADA a pre estos religiosos. está herida a causa de su pr alonga ppn 
vaiga OS MISTERIOS, E sk sae Y LA AD- sumida en las tinicblas. n al 
tr Mica sé a n él centro de la sal- y expresa a gritos su aà icción. lla Está 
Pi de Adán ntra el hombre. La mente, sus salvadores están junto a ella. ZSA 


dará 


3 


N 


Ca los ele 


echo del hombre un co- Jesús, el Hijo bien amado; y está también 
Que se concentran la mayor Mani, el Médico, provisto de lo necesario para 
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curar las llagas y las heridas. La separación ne- tasis, si su alma no arde en descos papi a 1 
cesaria empieza con la oración cotidiana y el nuevo en el reino de la Luz y si su vida n e 
ayuno, con una vida santa y con la adhesión a estado marcada por la adhesión a los mister! 
los misterios dualistas. El alma se desprende de  dualistas, su alma permanece encadenada e 
la materia y acabará por encontrar la luz plena materia. Aquí aparece la doctrina maniquea de 
otorgada a los elegidos en la Iglesia. Así, el la reencarnación. Los catecúmenos perfectos se 
Ignóstico debe realizar en sí mismo una verda- — asímilan a los elegidos en el sentido de que tie- 
[dera escatología individual, una katharsis que nen asegurada su entrada en el reino sin tener 
le aleje de los seres y de las cosas contenidas en que pasar antes por un renacimiento en otro 
Mas redes de la materia. Bajo este aspecto la cuerpo. Su suerte será análoga a la de los ele- 
Gnosis es Sotme, es decir hallazgo de la reve- gidos, pero deberán terminar su purificación 
lación del Paráclito, adhesión a los misterios, después de haber abandonado el cuerpo. Los 
alistamiento individual consecuente a la lla- demás catecúmenos deben pasar por el metan- 
mada de la salvación. Ésta es la segunda etapa gismos, «la modificación del recipiente», €s de- 
de la gnosis. cir, la metempsicosis. El pecador que se obs- 
Inmerso en un mundo donde reina la com- tina en vivir en las tinieblas está condenado a 
binación luz-tinieblas, el gnóstico debe saber errar por el mundo hasta el momento en que 
elegir en todo momento para continuar su mar- sea precipitado al infierno cuando se produzca 
cha hacia el reino de los cielos. Semejante elec- el fin del tiempo de la mezcolanza. 
ción supone un perfecto conocimiento de los 4. Los MANDAMIENTOS DE 1A JUSTICIA. 
signos de la salvación. Tal es el sensus fidelium Los Kephalaiz coptos trazan las líneas maestras 
de la espiritualidad maniquea. Constituye la de las obligaciones impuestas a los elegidos. 
tercera etapa de la saune, de la gnosis, la gnosis Los Kephalaz 79, 89, 31, 34, 85, 87, 93, re- 
en su fase de conocimiento iniciático de las rea- presentan dentro de esta recopilación un com- 
lidades cotidianas. Esta interpretación del pendium de los mandamientos agrupados bajo 
mundo es expresada por un verbo copto pro- un mismo vocablo: dikaiosyze, la justicia. Los 
pio de los textos maniqueos, senouōn, reco- fieles se distinguen y se alejan del mundo por 
nocer. El primer gran signo es el Béma, la fiesta la práctica de dicha justicia. 
pascual anual, signo gnóstico por excelencia , La justicia concieme en primer lugar a los 
que concede el perdón y anuncia el juicio. ¡elegidos. Su primer aspecto es denominado 
Otro signo es la cruz de luz, Jesus patibilis, que justicia del cuerpo o también jusucia del hom- 
da la vida al universo pero en la que tropieza bre, visible a los ojos de todos. Constituye la 
el ciego. Un tercer signo es el camino de los [moral de los tres signacula. 
elegidos, la vía que conduce a la salvación. El El sello del vientre ordena la continencia to- 
maniqueo debe reconocerla y seguirla. Por úl- tal, prohíbe todo contacto sexual y se opone a 
timo, el gran signo es la Iglesia, la verdadera la procreación que encadenaría almas lumino- 
Iglesia de Jesús fundada por Mani. sas a la materia. Este sello ordena también un 
Toda la vida del maniqueo consiste en saber primer aspecto del ayuno, aquel por el cual los 
reconocer para poder distinguir, separar y ele- elegidos apaciguan a los arcontes presentes en 
gir. Su psicología es la de un iniciado que tiene su cuerpo. El sello de la bcva prohíbe la Pa \ 
una visión clara de los dos principios. Su es- labra nociva: blasfemia, mentira, celos, cólera. 
piritualidad es la de un ser despierto en con- La boca del elegido está destinada a proclamar | 
tacto permanente con el mundo de la Luz y la salvación. El sello de la boca ordena también * 
que, por encima de la angustia que le provoca una serie de prescripciones alimenticias. Junto 
la perspectiva de su situación, vislumbra su lì- a la prohibición de la carne, de la sangre, del 
beración definitiva y la prepara día a día con vino y del alcohol, se establece la obligación 
valor en la elección, en el ayuno, en la oración. del ayuno, roto únicamente por dos comidas 
A la hora de la muerte, el cuerpo será aban- vegetarianas diarias. Este aspecto positivo del 
donado en el mundo de las Tinieblas y el alma, ayuno reduce la alimentación a lo estrictamente 
or fin liberada, podrá volver a alcanzar el pa- necesario y la orienta hacia la salvación cós- 
raíso de la Luz. Si, a la hora de la muerte, el mica. En efecto, gracias a las frutas y legum- 


hombre no se halla en este estado de apocatás- bres preparadas por los auditores, una partí- 


Sula del alma viviente penetra en el SSTÓMIARO 
r santificada, purificada, la- 
vada y separada de la materia, El sello de la 
boca es también el misterio de los niños y de, 
la luz. El sello de las manos impone el respeto 

mir A 


a da cruz de luz, Para no herir a Jesws parió 


los elegidas no cogen frutos de los árboles, nì 
ninguna planta y, a semejanza de los 


arrancan 
monjes budistas, no caminan sobre la vegeta- 
ción, Cada pa 


paso que dan debe iniciar una mar 
cha al servicio de i 
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aspecto, totalment ideal mi- 
sionem, hacia la o 
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duna), hacia el conocini 
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Se trara de la justicia del elegido perfecto, El 
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elegido, leno de la mistica del reino, comunica 
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a 
a su entomo la sabidur > 
está caracterizada por tres palabras: la 
copta zachte, la fe, y las p 
ras, la gracia benévola, y agape, el 
tablece los lazos (K 80, p. 7 
clamación de los misterios transforma a los ele- 

gidos pues así como el resplandor del Verbo se 

revela a los que le escuchan, transfigura tam- 

bién a los que lo proclaman: «El Verbo por mi 

proclamado existe realmente», exclaman el elc- 

gido (K $4, p. 205, 6). Esta doctrina de la lla- 

mada (Tochrne) nos sitúa ante una verdadera 

teología del Verbo hecho gnosis. La obra de la 

misión se sitúa en pleno contexto eclesial, un 

aspecto del manigueísmo que ha sido pasado, 
por alto por los polemistas. El secreto de la 

Iglesia de Mani residía en este ambiente mís- | 
tico, fraternal y caluroso de las comunidades. | 
Era la obra de los elegidos perfectos. 

En los textos sogdianos esta doble justicia 
que, por una parte, abarca los tres signacula de 
los que habla extensamente san — Agustin y, 
por otra, el ideal misionero sobre el que los po- 
lemistas han guardado silencio, se encuentra 
repartida en cinco mandamientos: el manda- | 
miento de la verdad (reshtyaq) que obliga al | 
elegido a entregarse por entero al servicio de la | 
Iglesia; el mandamiento de la no violencia 
(puazarmya) que corresponde al sello de las! 
manos; cl mandamiento llamado en sogdiano| 
dentchibreft, es decir la castidad total, que co-| 
rresponde al sello del vientre; el mandamiento 
de la pureza de la boca, qutchizpartya que se 
refiere a las prohibiciones alimenticias; cl man- | 
damiento de la pobreza, dushtantch, que hace 


1003 


del elegido un hombre consagrado a la predi- 
cación y a la oración, 

La justicia también concierne a los catecú- 
menos o auditores, La justicia de los auditores 
es una participación en la justicia de los elegi- 
dos. La moral de los tres sellos no es una moral 
reservada a los elegidos, pues la primera obra 
a 
palabras: ayuno, oración y limosna (K 79 p, 
192,1}. 

Estas tres palabras corresponden a los tres 
signacula. Por medio del ayuno, limitado al 
domingo, el catecúmeno intenta dominar a los 
arcontes de su cuerpo: es el sello del vientre, 
El auditor, por la oración hecha varias veces al 
día en dirección al sol y a la luna anuncia y 
proclama la salvación: es su participación en el 
sello de la boca, El sello de las manos le impone 
una verdadera disciplina con respecto a la cruz 
de la Luz en la preparación de la comida de los 
elegidos, lo que plantea problemas de cierta 
importancia, En efecto, los elegidos deben ob- 
tener su subsistencia cotidiana, Por otro lado, 
gracias a sus elegidos, la Iglesia gnóstica es ca- 
paz de realizar la liberación del alma viviente 
contenida en los frutos y legumbres, por lo que 
las comidas servidas por los catecúmenos son 
una colaboración directa en la salvación cós- 
mica. El sello de las manos pide que se limite 
a lo estrictamente necesario la recolección de 
frutos y la cosecha de legumbres. Además, los 
auditores, al confesarse con los elegidos, deben 
acusarse de todas las faltas cometidas con res- 
pecto a la cruz de luz, 

El segundo aspecto de la justicia de los ca- 
tecúmenos es el don. La justicia del don asume 
dos direcciones: por una parte se trata de con- 
tribuir al crecimiento de la Iglesia por el reclu- 
tamiento de fieles o por la misericordia espi- 
ritual respecto a los que sufren; por otra parte, 
hay que procurar alojamiento a los clegidos y 
disponer salas para las asambleas. Ésta es la la- 
bor propia de los catecúmenos, Todo auditor 
es invitado a preparar la entrada de nuevos 
miembros en la Iglesia, celo que ejerce sobre 
todo en su propia familia, aunque ocasional- 
mente puede llegar a comprar un esclavo para 
hacer de él un adepto de la justicia. Y puesto 
que es sobre todo cl don lo que hace al cate- 
cúmeno, se invita a este último a practicar la 
ley de hospitalidad, poniendo la casa a dispo- 
sición de su Iglesia. Por este medio se multi- 


e justicia de los catecúmenos se define por tres | 
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plican las posadas pnósticas y los conventículos 
de las rutas misioneras, donde, en un clima de 
seguridad y fraternidad, los elegidos encuen- 
tran alimento, albergue y comunidad, 

5, ORACIÓN Y LITURGIA, El maniqueo es un 
hombre de oración. La vida cotidiana del ele- 
gido es una incesante oración, El auditor está 
obligado a cumplir cuatro oraciones diarias, La 
oración se sitúa en el contexto de los tres tiem- 
pos y de los tres momentos, y constituye una 
pieza esencial del mecanismo de la salvación 
gnóstica, 

Tóchme y Sótme organizan y armonizan el 
diálogo entre el reino y la luz que está prisio- 
nera, Su obra es la acción redentora de la gnos 
sis. Zóchme, Mamada a la vida que surge del Pa- 
dre, es en primer lugar la palabra del Padre 
creador de la vida del reino, para enseguida pa- 
sara ser la evocación de los — eones enviados 
al combate, Zóchme, mensaje lanzado al hom- 
bre primordial, llega a ser el prototipo de la 
llamada guóstica en sus etapas ulteriores: el 
despertar de las almas encadenadas a los cuer- 
pos y el mensaje escatológico que anuncia el 
tercer tiempo, A Tõchme responde Sótme, la 
Escucha, Realizado por primera vez en el mo- 
mento en que el hombre primordial recibió el 
mensaje, el misterio de Sótme se convierte en 
la escucha del mensaje gnóstico y la aceptación 
gozosa de las renuncias que implica. Los ele- 
gidos y los catecúmenos escuchan a Tochme, 
pero, a ejemplo del hombre primordial que 
Siete veces expresó a fritos su angustia diri- 
giéndose al Padre, llaman en su auxilio a Jesús 

ya Mani, Tochme y Sótme costituyen un ver- 
dadero diálogo de salvación a escala cósmica 
y ñ oración y la liturgia se sitúan en este diá- 
pe La llamada a la salvación es 

» en distintas formas y de modo cons- 

EN por la boca de los elegidos, por el canto 
ne poor a 
por estas llamadas, despiertan 

E sacuden del yugo de las tinieblas. En la 
lug o está retenida en la tierra, la 
Murgia iza de mancra solemne y eficaz 
el diálogo de salvación, E ARA f 
iástica m £s una institución ecle- 
5 , microcosmos de Töchme-Sõtme, 


los ¡ 
flos dos diadocos del Gran Pensamiento traído 


ds el Luminoso. 
z ; > 
Ti solemnidad de Bëma representa cada año 
cima de la liturgia pnósti i 
po pia pnóstica, Esta fiesta pas- 
Clebra a finales de febrero o a princi- 


MANIOUE mo 


pios de marzo, cuando finaliza el ayune 
roso practicado al menos durante ye e] 
días, La palabra bëma, tribuna del orad lot 
lla del juez, se ha convertido enun térm Be 
nico utilizado en los textos griegos a a 
coptos; en los textos asiáticos toma la pa 
b'im, Béma se aplicó en un Principio al Po 
n Aira A PEA sf. uo 
erigido en mitad de Tara Ene alomado 
sata, pero acabó desig- 
nando tanto a la asamblea celebrante cor i 
propia solemnidad o el día de su celebració i 
Los cinco escalones simbolizan las cinco Gr N 
dezas del reino, las cinco emanaciones d T 
dre, las cinco misiones de salvación el el e 
fases de la liberación de la Luz Est : a 
j H LUZ: ENOS CINCO egs 
calones son el símbolo de la vía que libera a las 
almas, Constituyen la escalera de acceso al 
reino. En la parte superior del estrado se yere 
gue majestuosamente la gran imagen de Mani 
el Salvador entrado en la inmortalidad gloriosa, 
Resplandeciente entre las luces, su imagen do- 
mina las Escrituras sagradas del profeta, 

Bëma es en primer lugar el día del perdón de 
los pecados, instituido por el propio Mani, Ese 
día los discípulos se congregan, con las manos 
llenas de sus ayunos oraciones y limosnas del 
año, condición indispensable para la remisión 
de los pecados, Toda esta cosecha de méritos 
se presenta al Maestro que se sienta simbóli- 
camente en su trono, Después, la asamblea 
confiesa sus faltas. Como Buddha y como Je- 
sús, Mani ha insistido en la importancia de la 
confesión, Entre los maniqueos, la confesión 
individual es obligatoria a lo largo de todo el 
año tanto para elegidos como para catecúme- 
nos, La confesión pública hecha por la asam- 
blea el día de Béma reviste una importancia es- 
pecial: es el signo del perdón. 

La fiesta de Béma es, en segundo lugar, el 
recuerdo de la pasión de Mani, presentada 
como una crucifixión (staurosis). Los himnos 
que se cantan en la asamblea no olvidan men- 
cionar todos sus detalles: la oposición de los 
sacerdotes mazdeos, la crueldad de los ver a 
gos, semejantes a los que mataron a Jesucristo, 
el odio de sus adversarios, los sufrimientos a 
profeta, Sin embargo, ese día significa el i 
la celebración del triunfo del que ha pi a 
ser la puerta luminosa, el camino recto roo 

; e los hom 
vida, el buen pastor, la esperanza ¡ón de 
bres, el árbol de la sabiduría, la p su 
la muerte y el nuevo eón de las almas. 
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mbre viejo ha sido desplazado a— Mani, a la edad de 24 años que fuese 
> a 


el ho PR i p 
mer ombre nuevo, el gnóstico es MUERE proclamar el mensaje de salvación Marcad 
or el Como Jesús, Mani ha resu- por el sello de los prof ia 
lugar. Proletas, Mani se dirigió pri- 


itado y ha regresado al reino. TR an Ctesifonte y no tardó mucho en em- 
cita «> Bēma es la fiesta anual de la gno- prender su primer viaje misionero al noroeste 


último, e . « É 
a r uténtica celebración pascual de la Iglesia de la India. Acerca de este viaje disponemos de 
sión ica. Todo su simbolismo refleja los signos una serie de informaciones transmitidas por los 
gnósticó: del reino de la Luz. Bajo su as- historiadores persas y árabes: Yaqúbi, > Bi 
. » > 


la yictoria a à . A S 
de ro teológico Y místico, esta victoria es para rúni, => al-Nadim, datos que se amplían y pre- 
ec 


¿los antiguos discípulos una pe a A fe on e a oie recientes de Turfán y de 
' govada de los misterios. Por a parte, la so . ppo ri K 1, 15, 29, Mani estuvo en la 
idad de Bëma constituye € centro mismo India en la época de Ardasir, por tanto antes 
a icición gnóstica. Los auditores y ele- del reinado oficial de Sāpūr. En K 76, 184, 23- 
cos ay se han convertido a A Ata un viaje en barco. El Codex > 
sienten sumergidos en un ja on y $ f nı did A insani suponer que este viaje 
bran conciencia verdadera | e su iria: a tue precedido de una breve actividad misionera 
nueva estirpe, la estirpe de la uz. En en Persia. Con ayuda de, los fragmentos de 
ecto geográfico, esta victoria su- Turfán, W. Sundermann ha realizado una pa- 
| braya la universalidad de la Iglesia que se ex- ciente reconstrucción de este viaje. En el año 
j vende en las cuatro direcciones, por todo el 241, el joven profeta partió de Persia y recorrió 
| mundo. La agrupación de auditores y elegidos el reino de Turán al norte del Beluchistán. Des- 
alrededor de Béma es un signo de las conquis- pués se dirigió hacia el sur, al Mukrán. Ciertos 
us misioneras. Con el Béma comienza un indicios permiten suponer que llegó hasta el 
nuevo año gnóstico que estará lleno de fatigas,  Ghandar y el Sind. Según el fragmento M8286, 
ayunos, persecuciones y conquistas, El estrado tras la llegada de Mani al palacio del rey, toda 
delos cinco escalones, alzado en todos los paí- la región del Turān-shāh se convirtió a la nueva 
| ses del mundo en este primer día del año, esel doctrina. En Mani vieron a => Buddha que ha- 
| símbolo de la presencia viva de la Iglesia de bía vuelto a la tierra. La investigación de Sun- 
Í Mani, dermann muestra que no se trataba de un viaje 
de estudio sino más bien de una gira misionera, 
Bibliografía. F.C. Burkrrr, The Religion of the Aa- pues Mani enseñaba su doctrina de salvación. 
riches, Cambridge 1925; H.CH. PuecH, Le mani- Aquellas regiones del noroeste de la India, im- 
chésme, son fondateur, sa doctrine, París 1949 (trad. pregnadas de cultura búdica —hoy las cono- 
cast. El maniqueísmo, Instituto de Estudios Políti- cemos mejor gracias al > Nagárjuna— lo re- 
Pr Le manichéisme, en Aitor de distan con gran entusiasmo (cf. fragmento 
gions, Pléiade II, Paris 1972, págs. 523-645 (trad. M48). Existían también en éllas comu- 
cast. El manigueísmo, en Historia de las Religiones, parto ). Al Svindicaban al apóstol 
1.6, Siglo XXI de España Editores, Madrid 1979); nidades cristianas que revin ad | P 
Sar le manichéisme, París 1979; G. Wipencren, Tomás. El fragmento parto M45752 hace s 


Mani und der Manichäismus, Swuttgart 1961; Afani poner que Mani cosechó cierto éxito en el am- 
e Manichaeism, Londres 1965; (dir.), Der Aani- biente cristiano. No en vano cita Mani a — Za- 
ble Darmstadt 1977; F. DECRET, Aspects du rathustra, a — Buddha y a — Jesús como pre- 

'cisme dans l'Afrique romaine, París 1970; cursores suyos. Los éxitos de su primer viaje 


una 
Í cuanto a su asp 


lani et la 777 $ i i 
M et da tradition $ ís ; sae > Mani pam 
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susi y Mani parte haia das E a 
rra contra Valeriano (255-256). H; a Fi a 
262-263, instalado en la Sila id T Pael 
Tigris, en Weh-Ardaxšir rf E T a 
n » perfeccionó el pro- 
grama misionero de su Iglesia. Envió a Addá a 
Egipto y a Ámmo al país de los partos y al Ju- 
rasán. El mismo continuó su predicación: Beth 
Garmai y Adiabena, Beth Arbaye y Tur’ Ab- 
din. Así, de los años 264 a 270 predicó entre 
los medios cristianos de expresión siríaca, A la 
muerte de Sipúr (272-273), en el Irán sasánida 
existía ya una red de comunidades maniqucas, 
En la misma época se inició la rivalidad entre 
el Móbed Kartir, jefe de la ortodoxia mazdea, 
y Mani, el fundador de una religión dirigida a 
«todas las lenguas, a todas las ciudades y a to- 
dos los países» (K 154), Después de otros viajes 
misioneros a Babilonia, al Juzistán y a Mesene, 
el profeta fue detenido por el rey Bahrim y en- 
carcelado en la prisión de Bélapat, en Susiana, 
donde murió extenuado, probablemente el 26 
de febrero del año 277, 
2. RUTAS MISIONERAS DE ÁSIA CENTRAL 
Y ORIENTAL. Gracias a las excavaciones ar- 
queológicas se ha localizado un estableci- 
miento maniqueo cerca de la antigua Bamijan, 
en los confines de Bactriana, de Persia y de la 
India. En el siglo xvin, algunos misioneros 
creyeron ver una serie de vestigios de la reli- 
gión de la Luz en los textos religiosos del Tí- 
bet. Los documentos de Turfán nos esclarecen 
algo sobre las rutas de Asia. En el año 621, 
existía un templo muy frecuentado en Sin- 
ganfu, China. En el año 762, el rey de los ui- 
gures aceptó la religión de Mani como religión 
oficial de su reino. Su proselitismo indujo a 
que los príncipes chinos votaran el decreto im- 
perial del 768 que autorizaba la construcción 
de templos maniqueos en toda China. En el 
840, los kirguises descendieron de Siberia y 
destruyeron el reino uigur del norte. Los mi- 
sioneros maniqueos aprovecharon estos acon- 
tecimientos para infiltrarse en Siberia e insta- 
larse en el valle del Yenisei. Durante varios si- 
glos, los mensajeros utilizaron la > vía serica 
para organizar los movimientos misioneros en- 
tre Persia y las provincias asiáticas. Bajo la pre- 
sión de los pueblos procedentes del norte, los 
vigures se replegaron hacia el imperio chino, 
Ante el intempestivo celo mostrado por los ele- 
gidos, China prohibió la propaganda maniquea 
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(edicto del 843). Éste fue el punto de partida 
de una emigración hacia el sur, hacia la pro- 
vincia de Fu-kien, donde todavía encontramos 
rastros de la Iglesia de Mani en el siglo xvui. 
Si los mongoles de Gengis Kan asolaron las co- 
munidades del Asia central, en Manchuria, por 
el contrario, fue necesario el edicto del año 
1646 para acabar con los últimos centros ma- 
niqueos, 

3. RUTAS MANIQUEAS DEL PRÓXIMO ORIENTE. 
Las rutas que condujeron a los misioneros de 
Babilonia hacia Occidente están, mejor aún 
que las rutas orientales, señaladas por nume- 
rosos vestigios de la Iglesia de Mani y por los 
escritos de los polemistas, tanto paganos como 
cristianos, que combatieron las doctrinas del 
profeta. Siria, preparada para el dualismo por 
la doctrina de Bardesanes, fue un territorio que 
dispensó una buena acogida a las doctrinas ma- 
niqueas, Contra los maniqueos se desencade- 
naría la elocuencia y la inspiración poética de 
san Efrén (t 373), mas, a pesar de esta perse- 
cución de la herejía, todavía en el siglo v existía 
una floreciente comunidad en Edesa. El primer 
compendio antimaniqueo, las —> Acta Archelai 
(ed. C.H. Becson, Leipzig 1905), aparece ya 
en el año 325. Este documento prueba la gran 
difusión del maniqueísmo por el imperio ro- 
mano en la época de Constantino, Tito, obispo 
de Bostra (t 371) debió conocer el Libro de los 
Misterios escrito por Mani. Para mantener la 

fidelidad de los cristianos de la Decápolis, rea- 
lizó una gran réplica (PG, XVIII, 1069-1264) 
y compuso una serie de Homilías bíblicas (ed. 
J. Sickenberger, Leipzig 1901). En Antioquía, 
hacia el año 390, san Juan Crisóstomo dirigía 
contra Mani su aguda elocuencia en sus Ho- 
milías sobre el Evangelio de Mateo (PG, 

LVIII, 975-1058); ello es prueba de que la Igle- 

sia maniquea se había implantado sólidamente 

en Siria occidental. En Jerusalén, hacia el año 

350, el obispo Cirilo dedicó una catequesis a 

instruir a aquellos catecúmenos que habían 

abandonado el maniqueismo (Catequesis 6; 

PG, XXXIII, 331-1180). Un siglo después de 

la muerte de su fundador, la Iglesia maniquea 

había alcanzado el Mediterráneo, En efecto, en 
el año 376, Epifanio, obispo de Salamina en 

Chipre, dedicó a las enseñanzas de Mani la re- 

futación más extensa de su obra contra las he- 

rejías (Panarion, ed. K. Holl., Leipzig 1933). 

4. RUTAS MISIONERAS DE ÁFRICA DEL NOR- 
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TE. Egipto se convirtió muy pronto en un im- 
portante centro para la expansión del gnosti- 
cismo y una plataforma decisiva para la expan- 
sión maniquea por los países mediterráneos. 
Los maniqueos, mezclados con los mercaderes 
que transportaban los productos asiáticos 
desde el golfo Pérsico a los puertos del mar 
Rojo, se agruparon en la Tebaida, lejos del 
control romano. La ciudad de Hypsele al sur 
de Asiut (Licópolis) se convirtió en un gran 
centro de la secta, en un punto de enlace entre 
Babilonia y sus campos de apostolado del Me- 
diterráneo. Un ciudadano de esta urbe, Ale- 
jandro, fue miembro de la comunidad local an- 
tes de convertirse al cristianismo. En nombre 
de la razón, en 26 capitulos muy duros, re- 
chazó las doctrinas del profera (PG, XVIII, 
409-448). Su obra data de la misma época que 
las Aca Archelz:. El 31 de marzo del año 297 
(6 302, según Decret), y a perición de Juliano, 
procónsul de Africa, Diocleciano exigió, en un 
edicto de una rara dureza, el aniquilamiento de 
esta secta que amenazaba con quebrantar el or- 
dea romano. Ordenó quemar a los elegidos 
Junto con sus obras, confiscar todos los bienes 
de sus simpatizantes y condenarlos a la depor- 
tación. En la misma época, una carta pastoral 
de un obispo de Alejandría ponía sobre aviso 
a los fieles contra la insinuante propaganda de 
las mujeres maniqueas que iban de casa en casa 
llevando el mensaje de este nuevo Evangelio 
(C-H. Robens, Carl Gk. Lor. Papyri, 3, 
Manchester 1938, n.” 469). Las 3000 hojas ma- 
niqueas escritas en dizlecro copto subajimita, 
fechadas en el siglo 1v y halladas en 1930 en 
Medinet Madi, en El Fayún, 2sí como el Codex 
Mani, prueban que los misioneros de la secta 
afrontaron los tribunales de Diocleciano y la 
oposición de la Iglesia cristiana. Tenemos otra 
prueba de ello en el Tratado antimaniqueo del 
obispo Serapión de Thmuis, escrito hacia el 
año 339 (ed. R.P. Casey, Cambridge 1931) y 
en el Contra Manichaeos de Dídimo de Ale- 
jandría, de fines del siglo 1v (PG, XXXIX, 
1085-1110). Desde Egipto, el maniqueísmo al- 
canzó el Africa proconsular y la Numidia. El 
montanismo había preparado los espíritus que 
en general acogían bien las doctrinas asiáticas, 
Desde el año 373 al 383, san — Agustín fue un 
auditor asiduo de los círculos munigueos. Aca- 
baría volviéndose contra la secta y durante 
quince años llevaría contra ella una lucha sin 
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de las sectas gnósticas contra las que iban di- 

rigidas las polémicas de los padres. Los estu- 

dios — gnósticos, estimulados por la curiosi- 

dad hacia la filosofía cristiana primitiva, la for- 

mación de los dogmas y los descubrimientos 

relativos a las religiones orientales del siglo x1x, 
2% adquiricron un gran desarrollo. El gnosticismo 
tuvo una vida efímera. Combatidas con gran 
vigor por los padres de la Iglesia, las escuclas 
y las sectas de los siglos 11 y 111 sufrieron una 
vertiginosa decadencia en cl siglo 1v, probable- 
mente atraídas por una Iglesia gnóstica misio- 
nera, perfectamente organizada que poseía una 
doctrina bien estructurada, la Iglesia de —> 
Mani. 

La religión de Mani, surgida en Persia a me- 
diados del siglo 111, se difundió en menos de 
un siglo por Oriente y Occidente. La lucha en- 
tablada entre el maniqueísmo y el cristianismo 
fue larga y enconada. Los cristianos se enfren- 
taban a un adversario sutil por sus métodos, 
77 temible por su dialéctica y organizado según el 

mismo modelo de la Iglesia cristiana, A partir 
2. del siglo 1v se multiplicaron los tratados el 
maniqueos, las homilías y amonestaciones, los| 
decretos imperiales y las fórmulas de abjura- 

t 


tregua cuya finalidad era especialmente la sal- 
vación de la Biblia, Después de san Agustín, el 
maniqueísmo africano sufrió un duro golpe 
con la invasión de los vándalos. 

5. EL MANIQUEÍSMO EN Eurora, Los mani- 
queos, expulsados de África, pasaron a España 
donde, en el año 434, fueron combatidos por 
Vicente de Lerins en su Commonitorium (PL, 
L, 637-686). Por otra parte, en la misma época, 
Cesáreo de Arlés revelaba los imimundissimi 
manichaci a sus fieles, Italia tampoco se salvó, 
como prucban los edictos imperiales. Valenti- i 
niano 1, en el año 372 (Cod. Theod., 16, 5, 3); saae 
Teodosio 1 en el 381 (Cod. Theod., 16, 5, 7), ia 
y después, en el 382 (Cod, Theod., 16, 5, 9); sel 
Teodosio 11 (408-450), Anastasio 1 (491-518), 
Justino 1 (518-527) y Justiniano en el 529 fue- 
ron sumamente duros en las medidas que de- 
cretaron contra los maniqueos. En el año 444, 
el papa León 1 dirigía una carta a los obispos 
de Italia con el fin de ponerles sobre aviso con- 
tra su infiltración en el clero y en las comuni- 
dades cristianas. El mismo año, un sínodo ro- 
mano condenó la secta y sus doctrinas. Una 
inscripción hallada en Salona, Dalmacia, indica 
la presencia de maniqueos en los Balcanes 
desde el siglo 1v. 

6. CIRCUITOS SECUNDARIOS. De Asia, quizá 
de Armenia, donde el obispo Eznik de Kolb 
escribía contra Mani hacia el año 441, llegó una 
corriente dualista más tardía, doctrinas que 


fueron transmitidas por los > paulicianos, los 
> bogomilitas y los — cátaros. Los polemistas 


de Bizancio y de Occidente las combatieron 
como doctrinas maniqueas, prolongándose esa 
polémica hasta el siglo xv. Estas ideas dualistas 
penetraron en todos los medios sociales de 
Asia anterior, de los Balcanes, de Iralia y de 
Francia, pero no se ha podido establecer una 
filiación directa con la doctrina de Mani. La ex- 
pansión de estos movimientos dualistas puede 
seguirse a través de las reacciones de los pole- 
mistas cristianos. 
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MANIQUEOS (estudios), El estudio del > 
gnosticismo se inició relativamente tarde. Las 
herejías gnósticas despertaron el interés de los 
historiadores de la Iglesia, cuando, en el si- 
glo xvi, comenzaron las investigaciones sobre 


dia europea tu 


los primeros siglos cristi i helai, El úli 
lianos. Mosheim, Dom 1. El último : 
i tratad i 
Massuet y Tittmann se plantearon el problema 1461. Es el Symbolum pro info data de 
; info 
nichaeorum, redactado rmatione ma- 
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Torquemada con motivo de la llegada a Roma 
de tres señores de Bosnia, decididos a abjur 
del bogomilismo para integrarse en la iglesia 
romana. 

De hecho, se llamaba manichaeus a todo he. 
rcje. En consecuencia, no debe sorprender qu 
los polemistas católicos considerasen a Lut i 
como Manichaeus redivivus, lo que ds 
los historiadores protestantes a estudiar la vida 
y las doctrinas de Mani con el fin de librar de 
= lo de dualismo a los reformadores. 

sí nacen los estudi i 1 
siglo xvi al siglo pa ei 

, rán tres grandes 
etapas. 

1. EL MANIQUEÍSMO CONSIDERADO COMO 
HEREJÍA CRISTIANA (SIGLOS xvi-xvii), En 
1578, el luterano Cyriacus Spangenberg pu- 
blicó la primera Historia Manichaeorum, Uti- 
lizó como fuentes la Noticia de Epifanio y los 
Tratados antimaniqueos de san Agustín. Al 
tiempo que exponía las doctrinas y los errores 
de Mani, Spangenberg veía en Lutero el defen- 
sor último de la Iglesia contra el maniqueísmo, 
La obra provocó la reacción de G. Dupréau y 
de C. Schlüsselburg que atribuían a Lutero, a 
Melanchthon, a Calvino y a Flaccus Illyricus 
una renovación del maniqueísmo dentro de la 
Iglesia, Esta polémica duraría un siglo. Se su- 
cedieron trabajos apologéticos, exposiciones 
doctrinales e investigaciones históricas. Se em- 
pezó a indagar en las fuentes patrísticas anti- 
maniqueas. El siglo xvir presenció la publica- 
ción de las Acta Archelai, de los textos de Ci- 
rilo de Jerusalén, de Alejandro de Licópolis, de 
Serapión de Thmuis, de Tito de Bostra, de Di- 
dimo de Alejandría, que completaron las in- 
formaciones ya conocidas a través de las obras 
de Epifanio, de san Agustín, del papa León I 
y de Fabius Marinus Victorinus. En la misma 
época se publicaron también los tratados de 
Zacarías de Mitilene, de Juan Damasceno, de 
Focio, de Pedro de Sicilia así como varias Fór- 
mulas de abjuración. En esta documentación 
eclesiástica se consideraba a Mani como un pê-, 
ligroso hereje que amenazaba la Iglesia de Je 
sucristo. Los protestantes eran conscientes de| 
ello, pero los católicos veían en el pa 
tismo a los representantes actuales de la hereji | 
de los tiempos patrísticos. a 

En 1734 ne de Beausobre md a 
dicalmente esta visión del maniqueísmo. £2*. 


Historia crítica de Manigueo y del mes 
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o]. 1734-1739), el historiador cal- 
eismo pr: la obra del profeta de Babilo- 
ne gran intento de liberación 
- "Mani anunció la Reforma. Beau- 
dela glesia, ? duda el valor del testimonio de 
e No consideraba dignas de con- 
san AGUS Acta Archelai, lo que hacía tamba- 
A la tradición occidental, puesto que 
se habían inspirado en ellas. Seme- 
sjca equivale a un rechazo de la prin- 
s ro conocimiento del ma- 
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adable de Mani, describiendo 
alizados por un profeta que in- 
liar Oriente y Occidente, — 
Zarathustra con Jesús. Beausobre a tam- 
bién los — apómmifos que se consideraban re- 
Mani. Demostró que se trataba 
dactados por Ml TE habrí 
de textos anteriores a Mani, quien se habría 
contentado con vulizarlos de forma sensata. 
Las investigaciones de Beausobre provocaron 
una fuente reacción por parte de los jesuitas, en 
primer logar de Trevoux, y después de Th. 
Cacciari y de N. Lardner. El historiador de la 
Iglesia J.L. Mosheim suavizó las críticas de 
Beausobre respecto a las fuentes occidentales. 
Situó el manigueísmo en el contexto de las sec- 
tas gnósticas anteriores, abriendo así a la vez el 
expediente del gnosticismo y el debate gnos- 
icsmo-maniqueísmo. Mosheim insistía en la 
necesidad de separar los estudios maniqueos de 
la polémica entre carólicos y protestantes. En 
1781, Foucher intentó un ensayo de explica- 
ción del maniqueísmo a través del estudio com- 
parado del cristianismo y de la religión de los 
magos. Era un anuncio de nuevos tiempos. 

2. EL MANIQUEÍSMO, GRAN RELIGIÓN ORIEN- 
u (tcro xx). F.C. Baur, en su estudio Das 
peido son (55, emd 
nitihan | i e orientales sumi- 
gti Pla € interpretación del mani- 
tructura bis Elda de dl porsi 
gones de Irán a pae eiai de las reli- 
tión a las sy y laba una nueva orien- 
Orgánica, la pénec y ejaba entrever la idea 
Medel oS histórica y la síntesis reli- 

- € las doctrinas de Mani Parecía l 
radical procedía d l que e 

de las religione aan Sisa 
de las doctrinas q s naturalistas, e in- 
S de la India y de Zara- 
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thustra. Al igual que antes lo hiciera Moshcim 
Baur comenzó a investigar sobre el gnosti- 
cismo. 

Con el descubrimiento de las fuentes orien- 
tales se abría una nueva etapa: la publicación 
de los grandes historiadores árabes. En el 
Kitab al-Milal, Sahrastáni (1086-1152) ofreció 
a los intelectuales musulmanes de su época una 
descripción de las sectas religiosas y de las es- 
cuelas filosóficas. Su reseña sobre Mani con- 
tiene algunas precisiones sobre el dualismo, el 
culto y la sucesión de los profetas reveladores 
de la Luz. En el 987, a-Nadim terminó la re- 
dacción de una pequeña enciclopedia de la 


literatura árabe, el — Fihrist al-‘Ulīm. En el 


libro Ix, consagrado a las religiones, el histo- 
riador musulmán se refiete a Mani: cita siete 
Escritos entre los cuales la obra principal es el 
Libro de los Misterios. Tras una profunda 
investigación del Fibrist, G. Flügel (Mani, 
1862) presentó el maniqueísmo como un pen- 
samiento asiático formulado a partir de Zara- 
thustra y el sabianismo de los mugtasilas, pero 
vertido en un molde bíblico. Esta vez, nuestro 
conocimiento de la doctrina adquiere mayor 
precisión. Entre las crónicas de importancia se- 
cundaria hay que destacar la cronología de los 
pueblos de Oriente de al-Birúni (t 1048) que 
conoció el Libro de los Misterios y señaló las 
diferencias entre el Evangelio de Mani y el de 
Jesús. 

El nacimiento de la asiriología abrió otra vía 
de investigación, la de las religiones asirioba- 
bilónicas. Un buen conocedor del Irán, Fr. 
Spiegel, confrontó la tesis de Baur con las in- 
formaciones dadas por los escritores árabes 
Uranische Alterthumskunde, 1, Leipzig 1873). 
Consideró que el punto de partida de Mani fue 
el dualismo iranio, rápidamente ampliado con 
vistas a fundar una religión universal capaz de 
englobar a los pueblos de Irán, de Mesopota- 


de la India; de ahí los préstamos tardíos 


wki El lugar 


tomados al budismo y al cristianismo. 
ocupado por la antítesis luz-tinieblas y por una 
serie de elementos de la cosmogonía Irania 1n- 
citó a Spiegel a buscar la fuente del pensa- 
miento de Mani en la antigua cosmogonia ba- 
bilónica. K. Kessler avanzó en esa misma Cl 


rección (Mani, 1889). El maniqueísmo sería 
una ramificación de la religión de Babilonia 
desarrollada a 


favor del movimiento sincretis- 
ta que desde Alejandro avanzaba hacia Occi- 
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dente, muy activo sobre todo en los primeros 
siglos cristianos y detenido definitivamente por 
el islam. Mani quiso dar a los pueblos del Pró- 
ximo Oriente una doctrina más perfecta que el 
=> mazdeísmo. Por ello, en el crisol de las anti- 
guas creencias caldeo-babilónicas, fuente del 
pensamiento de Zarathustra, el profeta reela- 
boró la moral búdica y la doctrina cristiana. 
Juzgando indispensable el elemento cultual en 
su religión, se volvió hacia > Mithra. E. Ro- 
chat y W. Brandt, el especialista del > man- 
deísmo, aceptaron la tesis babilónica. En la po- 
lémica intervino A. Harnack, que consideraba 
que el maniqueísmo era un dualismo caldco, 


| más semítico que iranio, con algunas influen- 
| cias búdicas y cristianas. El secreto de su rápida 


difusión residió en una síntesis armónica entre 
mitos antiguos, el dualismo, una moral austera 
y un culto muy sencillo. Con estos últimos tra- 
bajos del siglo x1x, los estudios maniqueos sen- 
taban las bases de la tesis orientalizante sobre 
el origen del —> gnosticismo que Bousset ex- 
pondrá en su obra Hauptprobleme der Gnosis 
(1907). 

3. A LA LUZ DE LOS TEXTOS DE TURFÁN Y DE 
MebINeT Mábr. A fines del siglo xix y a prin- 
cipios del xx, las expediciones científicas de 
Griinwedel, Huth, von Le Coq, Aurel Stein, 
Chavannes y Pelliot a la región de Turfán en 
el Turquestán y a las grutas de Tuen-huang en 
el Kansu, proporcionaron numerosos textos 
procedentes de las comunidades de Asia cen- 
tral. Estos textos, redactados en tres dialectos 
iranios (persa medio, parto, sogdiano), en ui- 
gur y en chino permiten estudiar las creencias 
y el culto de los maniqueos de Asia, cuyo cen- 
tro de difusión fue, del 762 al 840, el reino de 
los vigures. Estos descubrimientos han hecho 
posible la recuperación de una escritura ma- 
niquea derivada de un alfabeto palmírico. En- 
tre estos textos, aparecieron un fragmento del 
Juábubragán, un texto de Mani dirigido a Sā- 
pūr, el juastuanift, formulario de confesión, un 
Tratado dogmático publicado por Chavannes y 
Pelliot, un Catecismo de la religión de Mani y 
diversos textos litúrgicos. 

En 1930, Egipto proporcionó una contri- 
bución de gran importancia al estudio del ma- 
niqueísmo, gracias al descubrimiento en Me- 
diner Mádi, en el Fayun, de una colección de 
alrededor de tres mil textos coptos que datan 
del siglo 1v. Escritos sobre papiros agrupados 
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en códices, en otro tiempo con una encuader- 


nación muy valiosa, estos textos o 
proceden de la región de Asiut en el Alto 
Egipto, importante centro de difusión mani- 
quea desde fines del siglo 11. De los siete libros 
de esta biblioteca, tres fueron adquiridos por 
el Museo de Berlín: los Kephalaia o Capitula 
del Maestro persentados en forma de diálogo 
entre Mani y sus discípulos; un libro histórico 
y las Epístolas del Fundador, por desgracia de- 
saparecidos después de 1945. Los otros cuatro 
libros pasaron a formar parte de la colección ' 
Chester Batty de Londres-Dublín: un Exco- 
logio o Salterio, cuatro Homilías, otros Ke- | 
halaia distintos de los de Berlín y un Comen- 
tario sobre el Evangelio viviente. La edición de | 
estos textos, por desgracia, ha tardado mucho. 
Sólo disponemos de las Homilías, de una parte 
de los Kephalaia y de una parte del Salterio. 
Los textos de Medinet Mādi son la traducción 
de un original griego o siríaco que pertenecería 
a fines del siglo 111 o principios del 1v. Así pues, 
contamos con libros sagrados de la primera ge- 
neración, muy próximos al Fundador. 

En fecha reciente, entre los papiros proce- 
dentes de una tumba de Oxirincos, se ha des- 
cubierto una Vita de Mani, escrita en griego 
pero traducida de un original siríaco. Se trata 
de un papiro que se data paleográficamente en 
el siglo v. Este Codex Mani conservado en Co- 
lonia (P. Colon. inv. nr. 4780) se presenta, se- 
gún la expresión de los descubridores, A. 
Heinrichs y L. Koenen, como ein Pargament 
Codex in Taschenformat (4,5 X 3,5 cm). La 
perfección de la escritura y cl cuidado em- 
pleado en la redacción del texto hacen pensar 
en la mejor tradición maniquca. Se trata pro- 
bablemente de un «breviario» que los misio- 
neros de la Iglesia de Mani llevaban por los ca- 
minos a lo largo de sus peregrinaciones gnós- 
ticas. Este Codex ofrece un interés particular: 
la biografía de Mani se centra sobre todo en los 
años de su formación, es decir de los 4 a los 
24 años. 

Estos tres descubrimientos han renovado el 
estudio del maniqueísmo y de la personalidad 
de su fundador. Medinet Madi y Oxirincos nos 
han proporcionado documentos autobiográfi- 
cos de Mani, conservados por su Iglesia. Los 
datos de los Kephalaia coptos y del Codex 
griego confirman por un lado la exactitud de 
las informaciones del — Fihrist y, por otro, 
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nos muestran que Mani presentó su vida y su 
misión como el cumplimiento de la promesa de 
Jesús relativa a la obra del Paráclito. Ahora en- 
tendemos mejor la razón por la que los pole- 
mistas cristianos consideraron al Profeta como 
un hereje y un impostor. Gracias al Codex dis- 
Ponemos de una serie de indicaciones muy va- 
liosas sobre la formación y la vida de Mani en 
la secta de los — elcesaítas: la infancia de los 4 
a los 12 años, la juventud de los 12 a los 24 
años y en el transcurso de la cual el suzugos o 
mensajero celeste introdujo a Mani poco a 
poco en los misterios celestes. El CMC narra 
también las controversias del joven profeta con 
los elcesaítas. 

Los textos de Turíín han permiudo un 
nuevo estudio del budismo-mani- 
queísmo. Muy pront la impresión de 


que se había dado una i 

la actualidad i 

queos en las religion et se ha confir- 
mado. Por oma pare, la intuición del siglo xIx 
de gue Mani y sus d s 

algunas doctrinas b 
evidencia para la inv: 
nocimiento de los textos búdicos y maniqueos 

es la base de todz investigación rigurosa en este 

terreno. Gracias al estudio sistemático de las 

Escrituras manigueas, P, Alfaric (2 vol., 1918) 
pudo extraer algunos datos que la ciencia his- 
tórica y filológica actual h2 revalorizado: por 
una parte, la influencia del budismo y de sus 
géneros literarios en la redacción de ciertos tex- 
tos maniqueos de Turfán y, por otra, la im- 
portancia de los formularios de confesión de 
los pecados para unz aproximación comparada. 
Las fuentes occidentales y orientales se expli- 
can unas por otras. El estudio comparado debe 
utilizar todos los elementos con miras a mos- 
trar las influencias y el curso de su desarrollo: 
textos, terminología, doctrinas, mitos, géneros 
literarios, medios culturales, métodos didácri- 
cos, fórmulas de oración, modos de vida, labor 
misionera, simbología, arte, arquitectura, ico- 
nografía. 

Conocemos hoy con más precisión los libros 
sagrados escritos por Mani: parece ser cierta la 
lista de nueve obras que se le atribuye. Los do- 
cumentos utilizados por las comunidades per- 
miten delimitar el mito dogmático. Mani in- 
tentó crear una religión universal que sustitu- 
yese a las diversas religiones anteriores. Su 


VI 


údi asado 2 ser una 
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Iglesia sería la verdadera Iglesia anunciada por 
Jesús, Su doctrina es una gnosis elevada a la ; 
categoría de religión. Los textos orientales y 
occidentales nos dan a conocer la actividad de 


Mani en su comunidad. Es profeta y legislador, ' 


misioncro y jefe de su Iglesia, que ha organi- 
zado con especial cuidado: jerarquía, símbolo 


de fe, mandamientos de la justicia para los ele- ' 
gidos y los catecúmenos, confesión de los pe- | 
cados, ayuno, limosna, oración. La liturgia y! 


la oración son parte integrante de la vida co- 
tidiana del maniqueo: constituyen una tras- 
posición, en el plano de la Iglesia gnóstica, del 
diálogo de salvación iniciado en los orígenes. 

Así, gracias a los tres grandes descubrimien- 
tos del siglo xx, el maniqueísmo se nos pre-' 
senta como una gran religión: religión del Li- 
bro, religión misionera, religión organizada en 
Iglesia, religión universal y definitiva que pro-' 
cede de una última revelación divina, llamada 
a absorber las demás religiones. Al final de una 
cadena de precursores que de Adán a Jesús 
pasa por Zarathustra y por Buddha, Mani se 
presenta como el Paráclito enviado por Jesús 
para revelar a los hombres todos los misterios 
del reino y, gracias a la Iglesia de la luz, co- 
municarles la plenitud de la gnosis. 


Bibliografía. J. Ries, Introduction aux études ma- 
nichéennes; quatre siècles de recherches, en ETL, 33, 
Lovaina 1957, págs. 453-482; 35, 1959, págs. 362- 
409; Bouddhisme et manichéisme; les étapes d'une re- 
cherche, en Indianisme et Bouddhisme, Louvain-la- 
Neuve 1980, págs. 281-295; G. WIDENGREN, Der 
Manicháismus; kurzgefasste Geschichte der Problem- 
forschung, en Gnosis, Festschrift Hans Jonas, Gotinga 
1978, págs. 278-315. 


Jurien Ries 


MANJUŚRĪ. Con = Maitreya y —> Avalo- 
kitesvara, Mañjuíri es uno de los tres > bo- 
dhisattva principales. Su nombre está formado 
de Mañju, que significa «suave» y Sri, que 
quiere decir «fortuna». Su voz es suave. A me- 
nudo se le representa con una tiara en la que 
está representado el Buddha Aksobhya, del 
que depende, al igual que Avalokitegvara de- 
pende de — Amitábha. Se le considera el pa- 
trón de la ciencia gramatical, en su calidad de 
«Señor de la Palabra», 

Por otra parte, es el héroe de leyendas que 
hacen de él un personaje humano histórico, Se 
considera a Mañju$ri como el verdadero fun- 
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dador del rcino del Nepal, donde según la le- 
yenda se dirige desde China, y, según la eti- 
mología generalmente admitida, es a él a quien 
deben su nombre los manchúes. 


> Bodhisattva. 
PIERRE MASSEIN 


MANOS. Desde el —> paleolítico, la mano 
fue objeto de una atención especial por parte 
del homo sapiens. En más de un centenar de > 
santuarios rupestres de Francia y España apa- 
recen las «manos en negativo», así llamadas 
porque fueron aplicadas con las palmas sobre 
la pared y bordeadas con ocre rojo o a veces 
con bióxido de manganeso. La mayoría son 
manos izquierdas, pequeñas y finas, sin duda 
femeninas o infantiles. A veces presentan mu- 
tilaciones de las falangetas, sobre todo en el 
meñique (especialmente en Gargas y Tibiran, 
en Francia, y en Maltravieso, en España). Al- 
gunas forman un grupo compacto (más de 150 
en Gargas y más de 50 en El Castillo), otras 
aparecen de forma aislada (Font-de-Gaume, 
Bayol, Portel, Bernifal, Rocamadour...) o en 
Pequeños grupos (una docena en Tibiran o 
en Pech-Merle), Las manos son el centro de las 

an ponon de las cavernas, O aparecen en 

Ición ex 

lid La detal 

presentaría la imagen tangib] po po pr 
negético, siendo no sólo a ; l akae E 

ciatorio para la obtenció deume a piopi 

> lón de una buena caza, 


Tazarift, Jabbaren y Sefar (=> 
Y aparece en > Çatal Hüyük 


MANU 


cazadores; según algunos médicos de 
una enfermedad gangrenosa debida al fr; 
tierra arcillosa de las paredes de las de “i 
aportaría un cierto alivio a los sabañones d ia 
dedos (J.-M. Brissaud, Les civil, prep. qa 1s 
222-227). n P Bihar 
_> Çatal Hüyük (bibliografía), 
tico, — santuarios rupestres, — T. 
jer. 


Tivan de 


=> paleol;. 
assili-n- Aj 


Bibliografía, A. Lero1-GourKan, Les mains d 
Gargas. Essai Pour une étude d'ensemble en dul 


de la Soc. préh. française», t, LXIV 1 
i » 1,196, 201 
107-122; J.M. Brissaun, Les civilisar 7, páginas 


. S Ons Drébisto. 
riques, Ginebra 1975 (trad. cast, Las E Sia 


prebistóricas, Círculo de Amigos de la Histon 
cobendas 1976); A. Lior Gov pd e 


de la prébistoire, París ? 1976, 
THÉRÈSE URBIN-CHoFFRay 


MÁNTICA. En la Grecia antigua, la mántica 
(de mantis, «adivino») designa todos los me- 
dios, todas las técnicas destinadas al conoci- \ 
miento del futuro (> oráculos), 


BRIGITTE SERVAIS-SOYEzZ 


MANTRA. En el z> hinduismo, un man-tra 
(etimológicamente, instrumento para pensar) 
es una fórmula sagrada que a menudo consiste 
en un breve pasaje del > Veda, y a la que se 
supone capacidad para estimular el espíritu. De 
esencia verbal, el mantra no es, sin embargo, 
una simple fórmula mágica ni una simple pro- 
Posición o afirmación. Representa la esencia 
sutil y concreta de las cosas y de los seres. En 

el curso de su iniciación, el Maestro revela al 

discípulo su significado profundo. En el > | 
tantrismo, el — guru despierta las energías la- 

tentes, la — sakti de su discípulo, pronun- 

ciando unos mantra. Pero no todo el mundo 

Puede operar esa transformación, ya que las vi- | 
braciones sonoras y la cualidad de quien la | 
Pone en práctica son muy importantes, El más ¡ 
célebre de los mantra es la gayatri. En el caso 
de la sílaba OM (o AUM) el mantra es una ex- | 
Presión sonora indiferenciada que representa la. 
esencia verbal sutil del universo. 


Les religions 


Bibliografía. A. Papoux, L'énergie de la parole, Pr- 
ris 1980, págs. 177-237, 
MicheL DELAHOUTRE 


MANU. Manu es un personaje mítico que €n 


la cultura hindú pasa por ser el primer hombre 
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raza humana. La leyenda a Māra, deberías do 
y el prose ¡Juvio cuenta que se salvó gracias bles, Mara cs sens 

onstruido siguiendo los consejos ción... ) 
¿un barco > avatára de > Vignú. Repobló es conciencia: 


Minar tus descos insacia- 
Mara es percep-| 


mentales, ., Mara| 
en lo que se refiero a Māra, de-| 


de vn Po ijerra mediante prácticas rituales, — berias dominar tus deseos insaciables» (Say. 
enseguida r el fundador del orden social y,  yutta-Nikaya, XXIII, 35). 

nsi ‘buy 
Se le eor ítulo, se le atribuyen numerosos PIERRE Massrin 
bajo este. versículos. El Mánava-dharmasás- 
gomas Y 


Tratado del — dharma que tiene a MARCEL, 
zos utor, es más conocido bajo el tí- Marcel intentó escapar a 
Manu» por 2 de Manu, y se le conoce tam- elegir una etiqueta. Se h 
culo de oa o «tradición memori- de existencialismo cristi 
ién lan Data sin duda del siglo 11 antes definición, se sintió incó 
zada a era y su autoridad en materia de desu connotación indivi 
ple a su filosofía como a s 
¿ner fue bautizado el 23 de marzo de 1929, y que 
unca fue para él un simple «andamiaje senti- 
mental y totalmente subjetivo». Su Opción por 
el catolicismo se produjo al final de un com- 
plejo itinerario filosófico, y está estrechamente 
ligada a su redescubrimiento de lo real. Contra; 
el idealismo ambiente, tuvo que desplegar una | 
MRA. Eltérmico Māra significa «relativo a sutil dialéctica para hacer estallar el cogito y en- | 
o en la experiencia «concreta». | 


araok Les loi de Manou, trad. fr. de A. Loi- 
l s, Paris 1883 (reed. 1976); 

1M EsvouL Lhincomisme, texies el traditions sa- 
157 


vés, París 1572, págs. 291-296. 


MICHEL DELAHOUTRE 


imwene», En la — mitología búdica, designa — raizarlo de nuev 


al dios que preside el universo sensible Lo indudable no es el «pienso», sino el 
L Como el hombre está ligado a este «existo». Existir es estar encarnado, estar en 
l cadena de renacimientos, Māra relación con otros distintos a uno mismo, estar 


también como el dios de la vuelto hacia el Otro. La existencia desborda el, 
ce ahi su nombre. Pero el peor ene- cogito a la vez hacia el mundo, en el que el ser | 

zra es — Buddha, ya que liberarse humano participa por medio del sentir, y hacia | 
es escapar 2 su dominio: en el Tú absoluto, hacia el que lo orienta la fe. | 
» mostrando 2 los hombres el! Sensación y fe son dos dimensiones anteriores | 


i 
H 


1 
W. 
9 Ce 


0 => nona, intenta despoblar el! al pensamiento, que el pensamiento no puede j 
rao de Mion ; p r i E ; ; 
mog zio que éste se esfuerza eni excluir sin mutilarse. Gabriel Marcel reencon-| 


Ena po 


} 


22 legue a alcanzar el des- tró el peso de la «carne», del «cuerpo propio», | 
3. procurando disuadirlo de y expuso el pensamiento a la «mordedura de lo | 
real». El centro vital de su pensamiento es' 
para alejar a los hom- quizá el sentido de la encarnación, vía que le 
M llevó a establecer un lazo con el cristianismo. 

20 En efecto, esta «encarnación, la mía, la vues- 
ie as búdicas ex- tra, es a la otra > Encarnación lo que los mis- 
l personifica: z terios filosóficos son a los misterios revela- 
le “cación de las pasiones y dos». ¿Qué significa esto sino que el acerca- 
/ miento a la fe cristiana sólo puede hacerse me- 
| 


que es im-| diante el «sondeo» de la interrogación sobre el 
lo doloroso (>| ser encarnado? Su pensamiento, que evolu- 
(> anattā), En ell ciona próximo al de — Jaspers, por su sentido 
del hombre en situación límite, y al de > Hci- 
a» (skandha): «Oh! degger, por sus enfoques del misterio ontoló- 
» deberías! gico, no es cristiano a priori; Mega a serlo por 
- ¿Pero, qué cs) pasos sucesivos, presintiendo que en el centro 
nto quese refiere | de la existencia hay un misterio que la sobre- 


1109 MARCEL 
pasa, un «reto» 
En el avance, 
ve remitido a 
mismo «el exist 


que está más allá de la misma. llegar a uno mismo. «Esta realidad (a la cual į 
hacía ese misterio, cada uno se 


į 


me abro invocándola) me da a mí mismo en la j 
SÍ mismo, porque es para sí proporción en que yo me doy a ella; por me- | 
s ente tipo». La existencia no re-  diación del acto por el que me centro en ella 
quiere espectadores sino seres comprometidos, — llego 2 ser verdaderamente sujeto.» E inversa- 
porque nadie puede descargar en los demás sus mente, «dudar de u no es liberarme, es ani- 
interrogantes, ni recibir, listas para ser alma-  quilarme». ¿Simple huida hacía adelante hacia 
cenadas, las respuestas a los mismos. La exis- el Tú supremo, porque es «recurso absoluto» 
tencia no es reductible a un problema susce y «Íuenze benefaciora» para la existencia? No, 
tible de ser elucidado en un sistema filosófico. porque si bien no existe «prueba» irrefutable, 
De ahí la preferencia de Gabriel Marcel porel existe un «presentimiento», una «aproxima- ` 
teatro en el que se representan existencias con- ción» al centro del ser encamina hacia Dios y 
cretas, Es conocida la célebre oposición, nú- que, recibido en la fe, «favorece la eclosión del | 
cleo de su filosofía: «El problema es algo que 
uno se encuentra, que corta el camino. Se pre- Se traza pues, de una filosofía religiosa, cuyos 
senta completo ante mí. Por el contrario, el rasgos esenciales podemos precisar. En primer 
misterio es algo en lo que yo me encuentro im- lugar, está só) catolicismo, 
plicado, cuya esencia, por consiguiente, con-  «imantada des cristianas», persuadida 
siste en no presentarse completo ante mí...» La ormidad esencial enire 
Z existencia es «metaproblemática», está envuelta raleza humana». ¿Apo- 
en misterio. No es una ecuación que haya que  logética? Con sus enfoques concretos del mis- 
resolver, sino un riesgo que debe ser enfren- teno del ser oretende viz incluso a 2quellos 
tado. IS 
¿Cómo decidirse a favor de Dios? ¿No nos 
acecha el fideísmo? Ciertamente, no existe bral», que pretende mantenerse en una «línea 

«prucba» infalible de la existencia de Dios, mediana» entre los creyentes y los no creyen- 

| Pero estamos demasiado acostumbrados a ha- tes, dirigiéndose 2 éstos con «fraternal preo- 

l blar de Dios en términos de problema, siendo cupación», sin querer forzarlos a captar las ver- 
así que hay que evocarlo en términos de mis- dades cristianas. Aquí ser revela un tercer 
terio. Los procedimientos intelectuales, adap- rasgo, que concierne al método. Por oposición 
tados a la solución de los problemas, deben ser a una reflexión «primaria», disolvente, Gabriel ; 
sustituidos por actitudes existenciales suscep- Marcel pretende practicar una reflexión ese- 
tibles de establecer una comunicación con él cundaria», «recuperadora», abierta 2 la pleni- | 

Porque el misterio no es un problema «sin sa- tud del sentido de la existencia y a su misterio | 
lida». Aunque no se deje demostrar, permite ontológico. En lugar de proceder a la <castra- ` 
¡que nos acerquemos a él. Nos sumergimos, ción» de la experiencia, la ensalza. El último 

¡aquí en el ámbito interpersonal que exige el rasgo de esta filosofíz es ser interrogativa al 

«consentimiento» a una presencia. Dios hace máximo (justamente en este senuido pretendía 

| oír su llamada en el centro del misterio onto- ser un «socratismo cristiano»), negándose por , 
lógico, y su surgimiento instaura una relación  elloa encerrarse en un «sistema», ya que la pre- 
dramática que requiere una actitud de recep- gunta excede siempre a toda respuesta, y se 
tividad, de disponibilidad, de recogimiento, de prohíbe a si misma forzar al otro, pretendiendo 
oración («orar a Dios es la única manera de solamente abrirle los ojos a un interrogante, La 
pensar en Dios, de estar con él»). La fe que ilosofia de Marcel concede una confianza 
[suscita su presencia no es ciega, sin embargo. esencial al dinamismo de la existencia: el alma 
¡No es una simple «opinión», sino «la seguridad es una «viajera» que está siempre en camino. 
linvencible basada en el ser mismo». Si es difícil 
alcanzar las actitudes fundamentales capaces de 


dar la fc, es porque vivimos cn un mundo roto 


que están fuera del crist 


i 1 
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Gabriel Marcel, «Cahier» 1, Paris 1979. 


MARrcEL NEUSCH 


MARCIÓN. Hijo del obispo de Sinope (en 
el Ponto), Marción hizo fortuna como amma- 
dor, pero no por ello dejó de apasionarse por 
la teología. Discípulo convencido de san > Pa- 
blo, basó su doctrina en la oposición entre la 
=> ley y el — evangelio, pero la llevó a sus ex- 
tremos sin tener en cuenta todos los aspectos 
positivos que Pablo reconocía en la ley. Sus! 
doctrinas le acarrearon las denuncias de Poli- 
carpo, obispo de Esmirna: «Veo en ti al pri- 
mogénito de Satanás.» Bien acogido inicial- 
mente en Roma, fue requerido por los pres- 
bíteros para que se explicara sobre la oposición , 
que establecía entre el Creador (o Demiurgo), 
el Dios justiciero del Antiguo Testamento, y el 
Padre revelado por Jesús. Sistematizó su po- 
sición en el libro de las Antítesis, del que sólo 
restan fragmentos, mostrando por ejemplo la 
incompatibilidad existente entre el Dios que 
ordena la guerra y el Padre de misericordia. 
Como consecuencia lógica de su sistema, re- 
chazó en bloque todo el Antiguo Testamento, 
para retener sólo el evangelio de — Lucas, ex- 
purgado de sus primeros capítulos, y diez car- 
tas de san Pablo. Varios historiadores, si- 
guiendo a A. von Harnack, atribuyen a Mar- 
ción un papel primordial en la formación del 
= canon de las Escrituras. En realidad, su se- 
lección restrictiva aceleró un proceso ya en 
curso que reunió en un solo libro el Antiguo 
Testamento y los escritos apostólicos. Irenco 
es el mejor testigo de ello, ya que, frente a 
Marción, subrayó en toda su obra la unidad del 


1110 


designio de Dios a través de las sucesivas — 
alianzas. 

Rechazado por la comunidad romana en el 
año 144, Marción fundó su propia Iglesia con 
su jerarquía, su liturgia y sus sacramentos. Esta 
Iglesia seguía activa cn Oriente en pleno si- 
glo v. 

¿Puede situarse a Marción entre los gnósti- 
cos? Aunque es cierto que en él se encuentra 
la misma oposición al Dios del Antiguo Tes- 
tamento, en su obra no hay restos de especu- 
laciones sobre el — Pleroma ni sobre la libe- 
ración mediante la gnosis. El dualismo de Mar- 
ción es de orden histórico, y no de naturaleza 
metafísica, 


Bibliografía. H. von CAMPENHAUSEN, La formation 
de la Bible chrétienne, trad. fr., Neuchâtel 1971, 
págs. 143-156. , 

EDOUARD COTHENET + 


MARCOS (evangelio de). En torno al año 
150 Papías, obispo de Hierápolis, atribuyó a 
Marcos, «el intérprete» de — Pedro, la com- | 
posición del segundo evangelio (segundo en el | 
orden literario actual de los textos canónicos). ` 
Según la tradición, este evangelista se identifica 
con Juan Marcos de Jerusalén (Act 12,12), que 
pasa a ser luego el compañero de > Pablo (Act 
12,25; 15,37), y más tarde el de Pedro en Roma 
(según 1Pe 5,13). La redacción del segundo 
evangelio, escrito probablemente en Roma, 
tuvo lugar después del martirio de Pedro en 
tiempos de Nerón. Muchos sitúan esta com- 
posición alrededor de los años 70, quizá antes 
de la destrucción del templo por Tito. El anun- 
cio de la ruina del templo en Mc 13 no parece 
estar influido literariamente por la realización 
efectiva de ese hecho (a diferencia de Mt 22,7 
y de Lc 21,20). 

Partiendo de una documentación dispersa y 
de algunos bloques narrativos ya reunidos por 
la tradición (cf. 2,1-3,6, un conjunto de relatos 
polémicos), Marcos escribió su «Evangelio de 
Jesucristo, Hijo de Dios» (Mc 1,1) antes de 
aparecer los de + Maico y > Lucas; Por me- 
dio de agrupaciones narrativas, como Mc 1,21- 
38 (una jornada ejemplar en Cafarnaún), y de 
una serie de dichos de Jesús, como el discurso 
en parábolas (Mc 4,1-34), el autor transmite 
una proclamación de fe y elabora una cateque- 
sis en forma histórica, destinada a atestiguar la 
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mesjanidad y la divinidad de Jesús. Pese a un 
lenguaje a veces rudo, tomado del griego po- 
pular de su tiempo, y a una composición más 
bien torpe, en la que los relatos y los discursos 
están simplemente yuxtapuestos, el autor de 
esta proclama catequética induce progresiva- 
mente al lector a reconocer a Cristo como el 
Hijo de Dios. El centurión romano de la cruz 
(Mc 15,40) representa perfectamente a los des- 
'tinatarios helenocristianos del evangelista. 
Tras un pequeño texto de introducción, que 
narra el bautismo de Jesús (Mc 1,1-15), la pri- 
mera parte del relato, situada sobre todo en 
Galilea, plantea fundamentalmente la cuestión 
de Jesús en su persona, su palabra y sus gestos 


, (Mc 1,16-8,26). La segunda parte esboza su- 


identidad en el marco de un viaje desde Cesárea 
de Filipo a Jerusalén (8,27-13,37); el relato de 
la transfiguración desempeña en este contexto 
un papel esencial. Finalmente, los capítulos de 
la — pasión (14,1-16,8), con la declaración de 
Jesús al Sanedrín (14,53-65), coronan el con- 
junto, que acaba de un modo bastante abrupto 
(16,8). Una conclusión que resume las diversas 
apariciones de Jesús a sus — apóstoles, y que 
pasó a ser canónica (16,9-20), fue añadida en el 
siglo 11 de nuestra era. 

> Evangelio y evangelios, — Jesús, > Lu- 
cas, > Mateo, > sinóptico, 


Bibliografía. X, Lon-Durour, en Introducción 
crítica al Nuevo Testamento 1, Herder, Barcelona 
1983, págs. 258-295; V, TAYLOR, The Gospel accor- 
ding to St. Mark, Londres 1952, 11969 (trad. cast, El 
Evangelio según San Marcos, Cristiandad, Madrid 
1980); E. Trocmé, La formation de l'évangile de 
Marc, París 1963; C. Masson, L'évangile de Marc 
et l'église de Rome, Neuchâtel 1968; J. RADERMA- 
KERS, La bonne nouvelle de Jésus selon Saint Marc 
Bruselas 1974; M. Same (dir.), L'Évangile selon 
Marc: Tradition et rédaction, Gembloux 1974; F 
Bero, Lectura materialista del Evangelio de Marcos, 
Mas Divino, Estella 1974; B.H. STANDAERT, 

<vangile selon Marc, Composition et genre liuė- 
raire, Brujas 1978; J, AÁUNEAU, en Évangiles synop- 
tiques et Actes des Apôtres, Paris 1981, pág. 57-129; 
J. Senmi, El Evangelio según san Marcos, Herder, 
A arcelona 1981; R. SCHNACKENBURG, El Evangelio 
f&n san Marcos, 2 vals., Herder, Barcelona *1980 


CHARLES PERROT 


MARDUK (religión babilónica), 


/ í Dios na- 
onal babilonio cuyo nombre, 


de origen su- 


MARDUK (religión babilónica) 


merio y atestiguado antes de finales del tercer 
milenio a.C., significa probablemente «hijo (o: 
ternero) del Sol». En una lista de dioses, fe. 
chada en la primera mitad del segundo milenio 
a.C., ocupa un lugar eminente; en efecto, a A 
rece nombrado después de An, el gran dios l 
cielo, Enlil, dios de la tierra y del país de Sume 
y Akkad, y Enki, dios del mundo acuoso pib- 
terráneo, pero antes del dios Luna, del dios Sol 
y de la gran diosa Inanna. Marduk fue pri- 
meramente dios de Borsippa, ciudad Saa a 
Babilonia y después se convirtió en dios de esta 
última, debiendo su ascenso a la importancia 
política alcanzada por Babilonia bajo el enér- 
gico impulso del rey Hammurabi (1792-1750) 
En el prólogo del célebre código de este rey, | 
se dice que Anu (= An) y Enlil otorgaron al 
Marduk «la soberanía sobre todas las gentes» 
La etapa siguiente de la ascensión de Marduk, | 
su soberanía sobre todos los dioses, fue alcan- 
zada en el siglo xu a.C., cuando Nabucodo- 
nosor 1, rey de Babilonia, mandó traer de 
Elam, donde había sido llevada cautiva, la es- 
tatua del dios. 

Durante esta época se redactó el poema ba- 
bilónico de la creación para justificar la pree- 
minencia de Marduk por su victoria sobre Tia- 
mat, el enemigo de los dioses, y por su acción 
en la organización del mundo. Marduk, una 
vez elevado a la cabeza del panteón, se apropió 
de las prerrogativas de casi todos los grandes 
dioses, convirtiéndose de esta forma, en el dios , 
de la sabiduría, dios de los exorcismos, dios | 
médico, dios juez e iluminador. Su símbolo era | 
el arado y su astro, Júpiter, 

Se ignora el significado del nombre de su es- 
posa, Zarpanitu. A partir del siglo xn a.C. 
como muy tarde, se consideró hijo de Marduk 
al dios Nabu («el Llamado»), primitivamente 
dios menor de Babilonia y después, en el pri 
mer milenio a.C., dios de Borsippa. Este dios 
es conocido sobre todo como patrón del arte 
de escribir y de los escribas. Fue particular- 
mente adorado en época de la dinastía «caldea» 
(siglo vı a.C.) de Babilonia, hasta el punto : 
ir eclipsando a su padre Marduk, aunque y% 

a . a inscripción 
principios del siglo vin a.C., un ajn 
asiria daba el siguiente consejo: «Seas q fies 
seas en el futuro, confiate a Nabu, no te con e 

oa ios,» El nombre de la esposa 
a ningún otro dios,» El nombre de satisfac- 
Nabu cra Tashmctu, que significa «Sa 
ción», 


MARDUK (religión babilonica) 


= ‘a. DHORME, Les religions de Babylonie 
Bibliogral arís 1945, págs. 139-156. 
d'Ass yne, HENRI LIMET 


MARÍA. 
sin duda 
escultura, etc.) a trav 


ciones. 


nitate S, 1; PL, 42-952). 


¡Se trata, pues, de un personaje «simbólico» 
E «histórico», como escribe R.E. Brown 
(Biblical Reflections), siguiendo a Pannenberg? 
«Es sólo, o fundamentalmente, el más brillante 
( sestivo símbolo cultural femenino? 


y el más suges 


¿O bien es uns diosa? ¿Estamos ante una re- 
aparición de Astarté, que habría sido suplan- 


tda por el Dios masculino judeocristiano, 


como sugieren algunos teóricos de las religio- 
nes comparadas y como preconizaba el psicoa- 


nalista —= Jeng, partidario entusiasta de la 
asunción, en lè que veía una etapa de esta di- 
vinización miuca y simbólica? ¿Hay que decir 
con el teólogo-sociólogo católico A. Greeley: 
si, María es (simbólicamente) una diosa para 
los católicos, pero los protestantes hacen mal 
en escandalizarse de ello (The Mary Myth)? 
María es una simple mujer que destaca en la 
«histona oscura de los pobres, que no suelen sa- 
del anonimato. Destacó como madre de 
¿quel pobre, el más célebre de la historia, que 


ce una provincia despreciada: Nazaret, en Ga- 
dede Rara pel sl aio 
eis e PEA a O va a pro- 
: lilea? ,41-42), se decía iró- 
namente en tiempo de Jesús. i 
Su existe 


laros 
, 


ncia terrestre, sin gloria y sin mi- 
Fo ap divinización que aque- 
pora pa E ed están llamados 
so > Ta : IVinización que no altera, 
e naturaleza, en la prolonga- 

Encarnación, que no mezcló ni 
à y se limitó a asociar una exis- 


> 


. ob - 
eltitulo de res P 52). No se dio 
a Si 


A (le 1,38 y 40), el d 


1. SÍMBOLO E HISTORIA. María cs! 
la mujer más representada (Pintura, 
és de los siglos y las na- 
Sin embargo, «ignoramos su rostro», 
como decía ya san — Agustín (t 430) (De Tri- 


Pellas $ 
El «silencio de la Escritur 
otro lugar común sin fundar 
que católicos y Protestantes 
en esta fórmula. El Nuev 
expresamente de María, 
e años ha evaluad 
as alusiones (Gál 4,4; Mc 3,31 
50; Le 9,19-21; Me 6 1-6: P 
n 2,1-12; 19,25-27, Pa fi SES 
_En el siglo 1, «el hombre de la é 
biera descado un Mesías bajado dido dee 
gen que Juan recoge en 3,13; 6,33, 38, 41 des | | 
l cimiento de una mujer es |7 ' 
dato más austero, impuesto por la Haers i 
Uno de los textos más antiguos del Nuevo Tes: 1 
tamento (Gál 4,4, anterior al año 50) atestigua 
que fue «nacido de mujer, nacido bajo la ley» 
El paralelismo entre mujer y ley sitúa a María 
como un instrumento de la > kenosis (o.des- 
censo) de la encarnación, la única perspectiva 
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que se encuentra en el apóstol Pablo, que ins- 

piró al protestantismo. No hay nada más en el 
apóstol: la madre queda anónima en él. Su | 
nombre María (paradójicamente ignorado tam- 

bién por el último evangelista, Juan) aparece en 

los otros tres evangelios: Mt 1,16.18.20; 2,11; | 
13,55; Mc 6,3; Le 1-2: 12 veces) y en los He- 

chos (1,14: sobre la presencia de «María, ma- | 
dre de Jesús» en pentecostés). 

Que el Mesías naciera de una virgen, y no 

de José, era un dato sorprendente y provoca- / 
tivo, por cuanto la tradición judía no entendió V 

en ese sentido Is 7,14, texto en el que Mt 1,23 
buscó a posteriori una justificación a esta pa- 
radoja. Lucas, y sobre todo Mt 1-2, lo inte- 
graron con dificultad y contra corriente, por- 
que era un dato que se oponía a la tradición 
familiar. Ciertas tradiciones judías atestiguan a 
su modo este nacimiento insólito, interpretán- 
dolo como adulterio (R.E. Brown, The Birth 
of the Messiah, Nueva York 1970, págs. 534- 
542). Se encuentran probables huellas de esta 
interpretación en el mismo evangelio: Mc 6,3 
(donde los nazarenos designan a Jesús, contra 
el uso, como el hijo de María y no de José) y | 
Jn 8,41 (donde los adversarios de Jesús le ar- | / 


José, , desde 
No hagamos de María un mito «tardío» 


La Aa qe 
154 55 4 
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los evangelios, como se ha intentado, Estos dos 
primeros capítulos de Mateo y de Lucas están 
Irrecusablemente integrados en el resto del 
evangelio. Los dos evangelistas no los añadie- 
ron a posteriori. Y las fuentes de estos Primeros 
capítulos tiene un carácter particularmente ar- 
calco en Lucas, 

2. Datos DeL Nuevo TESTAMENTO. María, 
madre de Jesús, presenta dos caracteres origi- 
nales entre los otros personajes del Nuevo Tes- 
tamento. 

1) Precede, acompaña y envuelve toda la 
vida de Jesús. María concibió a Jesús en Na- 
¡zaret de Galilea (Mt 1 y Lc 1). Éste fue, según 

| Lucas, el momento de su vocación, evocado en 
¡ el relato de la anunciación (1,26-38). Ella dio a 
luz en Belén de Judá (el único acontecimiento 
común a Mt 2,1-8 y a Luc 2,1-15; todos los 
otros episodios difieren), y conservaba estos 
recuerdos en su corazón (2,19 y 51). María 
acompañó a Jesús en sus dos primeros viajes a 
Jerusalén (2,22-50) y compartió su vida en Na- 
zaret, cerca del taller de José, el carpintero (Mt 
13,53-58; cf. Mc 6, 3). 

¡ ¿En Caná, según Jn 2,1-12, María sugirió a 
¡Jesús el primer milagro, que provocó la fe de 
llos doce. Ella permaneció algunos días con él 
les Cafarnaum (2,12). Estaba sin duda en Na- 
zaret cuando Jesús regresó y fue mal acogido 
por sus compatriotas (Mt 13,53-58; Mc 6,1-6). 

Estuvo presente en Jerusalén durante la pas- 
cua del año 30, según su costumbre anual (Le 
2,41-42). Así la encontramos al pie de la cruz 
Un 19,25-27), y cuarenta días después (de la 
ascensión a > pentecostés) en el cenáculo en 
donde nació la Iglesia (Act 1,14). Ella parti- 
cipó, pues, en la efusión del Espíritu Santo: un 
segundo pentecostés para ella (Act 2), ya que 
había recibido al Espíritu Santo en la anuncia- 


Cristo crucificado, glorificado junto con aque- 
lla que conoció en el calvario los dolores de 
parto (12,3) y padeció las persecuciones sufri- 
das por la Iglesia. En la misma línea dinámica, 
el Cristo del — Apocalipsis es a la vez el cor- 
dero inmolado (Ap 5,6-12) y glorificado (Ap 
5,12-13, etc.). Lo que autoriza esta interpre- 
tación, colectiva y personal al mismo tiempo, 
es que, tanto en Lucas como en Juan, las re- 
ferencias implícitas al Antiguo Testamento / 
identifican constantemente a María con la «hija | 
de Sión» a la que se habían referido los pro- 
fetas, es decir, con el pueblo de Dios, del que 
ella es la culminación y la personalización es- 
catológica (R. Laurentin, Structure et théologie 
de Luc 1-2, París 1957; cf. también los nume- 
rosos artículos de A. Feuillet y A. Serra sobre 
Jn 2 y 19,25-27). 

2) María es el personaje del Nuevo Teita- 
mento que recibe el mayor elogio. Según Lucas, | 
María recibe de Dios mismo un apelativo de > y 
gracia: kekharitomene (de la raíz kharis, gracia: 
1,28). El versículo siguiente confirma y pre- 
cisa: «Has hallado gracia ante Dios» (1,30). 
María es, por antonomasia, el objeto de ese 
amor gratuito de Dios, que crea el valor de 
cada ser. Como madre del > Mesías, hereda la, 

alta posición cultural de la gebira (madre de | 
rcy), que presenta tan gran relieve en el Anti-) 
guo Testamento y que aureolaban ya las ES 
profecías sobre la madre del Mesías (Gén 3,15: 
alusivo; ls 7,14; Mg 5,1-5). 

Ella es «bendita entre las mujeres» (Lc 1,42); 
«Bienaventurada tú, la que has creído; porque 
se cumplirán las palabras que se te han anun- 
ciado de parte del Señor» (1,45): elogio pro 
nunciado por Isabel en una profecía inspirad 
por el Espiritu Santo (1,41). Dios «puso su 
ojos» en ella (1,48). «Todas las generaciones 
la «llamarán bienaventurada» (1,48). 

La filigrana de Lucas, tejida con hilos del 
Antiguo Testamento, no sólo la presenta como 
hija de Sión (personificación del pueblo ele- 
gido), sino también como nueva arca de la > 
alianza (lugar de la presencia). Como el arca 
(Ex 40,35), ella está bajo la sombra de la = 
sekina, que la llena con la presencia de Dios en| 

esa forma nueva que es el ser santo, Hijo de 


Itodas las naciones con vara de hierro». Esta Dios, que nacerá de ella (1,35 y R. Laurentin, 
¡mujer es a la vez la Iglesia-comunidad y María, Structure et théologie de Luc 1-2, París 1957), 
¡que constituye su personalización. La Iglesia El relieve aps Juan otorga 2 María incluye una 
prolonga en la tierra la aventura doliente de referencia al pue o que ella personaliza. En la 


ción, según Lc 1,35. Lucas la incluye con «to- 
dos» los demás en la primera > glosolalia de 
pentecostés: un canto irracional e inspirado de 
acción de gracias (Act 2,4). Era asidua a la frac- 
ción del pan, en la koinonia (comunión) de la 
comunidad primitiva (Lc 2,42). 

El Nuevo Testamento no dice cómo aban- 
¡donó este mundo, aunque Ap 12,5 evoca a la 
¡madre de «un hijo varón, el que ha de regir a 


\O Kaos => 
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reofanía de las bodas de Caná, su frase «haced 
¡todo lo que él os diga» enlaza con la del pueblo 
¡al ratificar la alianza de Moisés: «Pondremos 


y 19,25-27). El relieve dado 2 María no la co- 
loca en oposición a las demás mujeres, sino 
que, por el contrario, hace que se aproxime a 
ellas. Cada uno de los «tres libros» que com- 
ponen el evangelio de Juan comienza con dos 
episodios femeninos que tienen valor antici- 
patono y teofínico. 

—Al comienzo del Libro de los signos: María 
en Caná (2,1-12) y la samaritana, primera 
evangelista de los samaritanos (4,31), provocan 
las primeras adhesiones de fe. 

—Al principio del Libro de la pasión: las 
hermanas de Lázaro obtienen de Jesús la re- 
surrección de su hermano, anticipando la del 
Salvador (Jn 11); le unción de Betania anuncia 
su sepultura (12,1-8). 

“—Al comienzo del Libro de la resurrección, 
María Magdalena es la primera que aparece en 
la tumba vacía (20,1-3) y l2 primera en ver a 
Jesús resucitado (20,11-18), antes que los 2pós- 
toles. 

3. ESTRUCTURACIÓN TEOLÓGICA. Los datos 
del Nuevo Testamento que se han estructurado 
en la teología cristiana son principalmente: 

—María es madre de Cristo (Mr 1,1.16; 2,4; 
Le 2,11.26), «Hijo del Altísimo» (Le 1,32), 
«Hijo de Dios» (Lc 1,35; cf. Mr 2,15), «Sal- 
vador» (Mt 1,21), «jefe y Pastor» (Mt 2,6), 


«Señor» (Lc 1,43; 2,11). La tradición cristiana . 


entendió este último término en sentido es- 
tricto. En el curso del siglo 1v, el título de theo- 
tokos, probablemente originario de Egipto 
(tras la reconversión del sentido de este voca- 
blo aplicado a Isis), se generalizó en toda la 
Iglesia. El sufijo -tokos, que pertenece al vo- 
cabulario médico, es análogo al castellano 
-para en «vivípara», «ovipara», Literalmente, 
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theotokos significa, pues, la que está preñada 
de Dios, Este término une lo que hay de más 
animal y más divino en la encarnación, como 
Jn 1,14: «La palabra se hizo carne.» El Occi- 
dente prefiere decir madre de Dios, que hace 
referencia de una manera más abstracta a una 
relación de madre con Dios en persona. Esto 
no quiere decir que María sea madre de la di- 
vinidad. Ella engendra a Jesús en su humani- 
dad. Pero la maternidad, como la paternidad, 
se refiere a la persona. No se dice que una mu- 
Jer es madre tan sólo del cuerpo de su hijo o 
que un hombre sólo es padre del espermato- 
zoide fecundador. Son padre y madre de Pedro 
o de Mónica; en otras palabras, de la persona 
de su propio hijo. Así, María es madre de la 
persona divina y preexistente del Hijo de Dios 
hecho hombre. l 

—María es Virgen. Contra las ideas de la 
época, Mt 1-2 y Lc 1-2 asumen este dato, del 


que se hace eco Jn 1,13. Este último texto 


puede leerse con el sujeto en singular («Aquel 
que no fue engendrado de sangre ni de la vo- 
luntad humana, ni de una voluntad de varón»), 
según la interpretación que varios trabajos re- 
cientes han hecho prevalecer (J. Galot, Être né 
de Dieu, Jean 1,13, Roma 1969, y P. Hofrich- 
ter, Nicht aus Blut, Wurzburgo 1978). 

—María es santa. Lucas señala la fuente 
misma de esta santidad: la gracia de Dios (Lc 
1,28.35), manifestada en la obediencia (1,38) 
de una fe (1,45) libre y reflexiva (dielogizeto, 
en Lc 1,29), por cuanto María, modelo de los 
creyentes, «retenía en su corazón todos los he- 
chos» salvíficos (2,19 y 51), confrontándolos | 
(symballousa 2,19) con las Escrituras. El evan- 
gelio de Lucas aparece como un testigo de esta 
confrontación bíblica y simbólica en su pleni- 
tud, 


—María, sobre la que el Espíritu Santo des- į 


/ cendió antes de pentecostés (Lc 1,35; cf. Act 


1,8.14; 2) está, pues, comprometida en la sal- | 
vación mesiánica por la fe y los > carismas, 
(profecía: Lc 1,46-55; glosolalia 1,4 y 2,1-2).; 
El compromiso se inicia con su consentimiento 
libre e incondicional (Le 1,38), receptivo y ac- 
tivo, que persevera hasta el fin: el Calvario y 
pentecostés, Si el — concilio Vaticano 11 no! 
acogió el ambiguo término corredención y sólo! 


vúlizó el útulo de mediadora para mantener! +¿ 


una insistente referencia a Cristo, «Único me- | 
diador» (1Tim 2,5; Lumen gentium 62), este ` 
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concilio admite, sin cmbargo, la op 
teologal de María, su adhesión de rescata A 
Desde el siglo 11 María también fue considerada 
como nueva Eva, cn la línea de san > Ireneo, 
lo cual contribuye a clarificar los datos implí- 
citos de Lucas y de Juan (La nouvelle Eve, en 
«Études mariales», 9-11 Lethielleux, París 
1951-1953). . AN 

4. MARÍA EN EL CULTO. La Iglesia primitiva 
no rindió culto a María (pese a Lc 1,49). Esta 
sólo encuentra un puesto en el culto cristiano 
a partir del siglo 1v. ¿Por qué? , , 

Inicialmente se consideró a Cristo con un ri- 
gor exclusivo, mientras se esclarecía (no sin di- 
ficultades) la cuestión de su trascendencia. Sin 
embargo, desde el siglo 11 se comenzó a honrar 
a los > mártires, que reflejaban y prolongaban 
en sus cuerpos lo que faltaba a su pasión y a su 
gloria en el cuerpo místico. 

Hay otras dos razones, menos conocidas, de 
esta discreción. En primer lugar, los prejuicios 
del medio ambiente oscurecieron la actitud in- 
novadora de Jesús con respecto a las mujeres. 
Jesús aportó una nueva visión y admitió a las 
mujeres en la comunidad del reino y entre sus 
discípulos (Lc 10,38-42), en contraste con los 
rabinos. Esto sorprendía incluso a los discí- 
pulos (Jn 4,27). Aunque el auge de los minis- 
terios femeninos que dejan entrever las epís- 
tolas de Pablo remitió pronto, la revolución 
esencial pasó sin contestación: en contraste con 
el pueblo judío, donde el rito de iniciación, la 
circuncisión, era exclusivo de los varones, las 
mujeres fueron admitidas al > bautismo igual 
que los hombres. «En adelante, ellas forman 
A E] no ein 
derech, S x 19,5-6), sino con el mismo 

erecho que éstos (1Pe 2,9; R. Laurentin, Jesús 
y las Mujeres: una revolución ignorada, en 
uelluras, 1980, n.° 154, págs. 93-103). 
sas paganas: oala de fu 4 cia ls dio- 

n ES : Ón de las fuerzas cósmicas, 


dei S 
de paeis «mujercillas» que habían inven- 
O la práctica de ofrecer tortas a la Virgen 


(Haer, 78,23 X 
37, 465), y 79,1-3, PG, 42,739-741; GGS, 
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| bre, cuya gloria fue haber dado libremente una 


existencia humana al Hijo de Dios, haberlo in- 
troducido en el pueblo elegido, en la familia 
humana, en la historia de los hombres, Ef Papel 
de esta madre aparece fuertemente subrayado 
por la exclusión de un padre humano: en el 
Nuevo Testamento, Jesús nunca se refirió for- 
malmente a otro padre que a Dios. Esta madre 
atestigua que él es también hombre, nacido 
corporalmente, de estirpe humana, en Ja de- 
bilidad y en la pobreza que Lucas destaca con 
la mención insistente del pesebre y el envol- 
vimiento en pañales (2,7.12.16). María no es 
sólo la plasmadora de su cuerpo, sino la per- 
sona que le despertó psicológicamente a la exis- 
tencia humana con su papel indispensable de 
madre. En este sentido, el papel de José, padre 
adoptivo, tampoco tiene un carácter exclusi- 
vamente Jurídico y oficial; él también consti- 
tuyó una referencia psicológica importante 
para el Hijo de Dios hecho hombre. Pero la 
gloria de María no estriba en esta función y en 
este título de madre estrictamente considera- 
dos. Jesús insiste en la máxima importancia de 

los factores relacionados con la gracia (8,19-21 

y paralelos; Lc 11,27-28). Lucas y Juan, por su 

parte, la glorifican exclusivamente desde la 

perspectiva de la gracia y de los vínculos con 

Cristo. 

La figura de María suscitó muy pronto un 
fervor y unos excesos que reclamaron un serio 
discernimiento y algunas rectificaciones. 

Desde el siglo 11, el Protoevangelio de San- 
tiago (— apócrifos del Nuevo Testamento) a 
salza a María proyectando sobre ella todos los 
rasgos de una pureza ritual artificial: su madre; 
sólo la amamantó después de los cuarenta “a 
de purificación, sus pies no tocaron el suelo an-| 
tes de ir al templo, etc. Posteriormente se mag- 
nificará a veces su gloria proyectando todas las 
virtualidades de lo eterno femenino. De ahí 
ciertas apariencias de deificación simbólica. 
Esta forma de exaltación ha hecho que algunas 
feministas señalaran que la Iglesia elevó a María 
a una irrealidad fuera de lo habitual, pas 
situar en un lugar inferior a las demás mujeres: 
Este reproche sólo afecta a las desviaciones. = 
cristianismo auténtico presenta a María en. 


t i pask ¡a ve le. 
humilde realidad histórica y en la ás g 
hizo vivir de modo privilegiado. Fi nodelo de 

con Cristo; en este sentido ella es ei mo 


la Iglesia, 


EL 42 
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iz de María se celebra también más cuando dijo al discípulo, 
ri 


a aquel a quien Jesús 


1a glo ecianismo, en el islam, religión que amaba: «He ahí a tu madre» Un 19,25-27) 
allá de como virgen y madre de un profeta Los protestantes no admiten que se rece di- , 
ITN Geagea, Maria nel Messagio cora- rectamente a María. Este rigor responde a A 
= Roma 1973). ley O de la Oración litúrgica fundamental 
nico, PLURALISMO DE LAS CONFESIONES. La (oración de la misa y canon), en la que María 
5. católica, fuertemente polarizada en sólo Interviene como motivo de la oración di- | 
Iglesia María, ha visto el don de Dios en el rigida a Dios. 
a » à E : j f A; 
pi jo y en el término desu SEA con Tras la época de las polémicas, los protes- 
Eat de que ella es santa por su pro- tantes manifestaron su simpatía por María 
] A tar ; 
la ay 4 la fuente —como la Santa Iglesia, de como testigo bíblico de la fe. Por lo demás, las 
EA es precursora—, al estar junto al Cristo mujeres protestantes se han esforzado en «imi- 
a paa junto al Cristo moribundo y juntoal tar a María» desde hace mucho tiempo. 
paciente, 


Las apariciones de María (que nunca tienen 
un carácter dogmático) son Populares en Oc- 
cidente: Guadalupe (1531), rue du Bac (1830), 
La Salette (1846), Lourdes (1858), etc. Tam- 
bién se han producido en Oriente, donde el pa- 
triarca copto Cirilo y1 reconoció la aparición 
de Nuestra Señora a una multitud de musul- 
manes y de cristianos en El Cairo (Zaitun, 
1968; referencia R. Laurentin, Bulletin sur la 
Vierge Marie, en «Revue des Sciences philo- 
sophiques et théologiques», 1981). 

Como resumen cabe decir que las confesio- 
nes cristianas prolongan un cierto pluralismo 
existente en el Nuevo Testamento: 

—Los protestantes consideran a María en la 


Y jioso. 
Cristo glorios O 
El $ de diciembre de 1854 Pío 1x señaló que 


María «fue preservada de toda mancha de pe- 
lari z > > 

ab oñíginal» por efecto del amor procedente 
de Dios. Se mata de un con 

y la definición subraya que Ma- 
iz de antemano «en previsión de 
los méritos de Jesucristo, Salvador del género 


(bula Ineffabilis, Denzinger-Schón. 


e, Pío xu definió la asunción de 
noviembre de 1950. La defini- 


y sobre, prescinde de toda fantasía o 


n 


2. No señala ni cuándo ni cómo, 
si María murió o no. Dice solamente lo si- 
guiente: «Al término de su destino terrestre, la 
mmaulada Madre de Dios fue asunta, en 
epo y alma, en la gloria celeste.» La palabra 
ampia no sirve para designar un movi- 
Zeno hacia arriba, sino solamente el hecho de 
que Maria fue tomada por Dios. Es una recu- 
peración de B palabra bíblica lgb, utilizada 
pea significar el fin misterioso de Henok (Gén 

vi Edo 44,16; 49,16) y de Elías (2Re 2, 

E 48,9): Dios los tomó consigo. 
o con la definición, María se en- 
ra ahora plen 


1 


como instrumento de la encarnación, en 
cuanto descenso o kenosis. 


nística, centrándose en María theotokos, madre 
del «Verbo hecho carne» (Jn 1,14). 

—Los católicos se inscriben en la línea de Le 
1-2, el único hagiógrafo del Nuevo Testamento 
y el único evangelista que considera a María 
desde dentro y exalta formalmente su gloria y 
su santidad. 


Cisto, en la amente glorificada, con > Milagro, — peregrinación, — religión 
3 Y ez 

di eni "2 comunión de Jos santos, donde popular. 

1 rese 

knap E Ente, Aunque los ortodoxos ce- 


ala fiesta itúrei j&i 
Sn desde „turgica de la dormición o asun- 


Bibliografía. R. LAURENTIN, Structure ct théologie 
elsi A > 
dorim cg BO VI, esta creencia no tiene en 


de Luc 1-11, París 1957; Max THURIAN, Marie, Mère 


y siólicos 0, , - 2 d Iglesia, Hechos 
Ad e comentas a e lanra EE a an 

© Progresivo Unión de los santos, De l 4 a York 1977 (trad. cast. El na- 
a mente tardio, el E G ip A Madrid 1982); Bi- 
"doa, Renes, un Pes que se remontan blical Reflexions, Nueva York 1975; N. GEAGEA, 


Maria nel Messagio coranico, Teresianum, pa 
1973; A. GrerLey, The Mary Myth, pr A 
1977; art. Marie, en DS, 10, c. 409-413 (P. GRELOT, 


magy, Madre C :95 Y Otros han conside- 
tes FIStO como si de su propia 


3, entre ú 
Bada por Jesús en la cruz 


línea de san Pablo (Gál 4,4): la Virgen aparece | 


: 
f 


—Los ortodoxos prolongan la tradición jua- ! 


1 + María. La mariolozía y el culto ma- 
riano a través de la historia, Herder, Barcelona 1967; 
K.H. SCHELKLE, María, madre del Redentor, Her- 
der, Barcelona 1965; J. De ALDAMA María en la pa- 
trística de los siglos I y IL, Edit. Cat., Madrid 1979 
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¡ MARÍA en el islam. El — islam siente un 
| Bran respeto por María, madre de — Jesús. 
| Tanto es así que es la única mujer a la que el 
| > Corán designa por su nombre (Maryam), a 
diferencia de lo que ocurre con el resto de las 
| Mujeres, a las que siempre se alude por medio 
| de perífrasis (por ejemplo, esposa del faraón). 

En el Corán (66,12) se invita a los creyentes a 
que sigan el ejemplo de dos mujeres; una de 
ellas es María, alabada por su sentido religioso, 
la pureza de sus costumbres, su > fe en la pa- 
labra de > Dios, y por el milagro que se realiza 
en ella al dar a luz a Jesús, siendo virgen. 

} El lugar que se le asigna a María en el Corán 

está muy próximo al que ocupa en la > Biblia: 
María hija de “Amrám y hermana de > Moisés, 
es denominada hija de “Imrám y hermana de 

“Aarón en los textos coránicos, con una expre- 

sión que recuerda por otra parte al protoevan- 
gelio de Santiago y al pseudo-Matías (> apó- 
crifos del Nuevo Testamento). 
Dios escoge a María entre todas las mujeres 
Í del universo, la pone bajo su protección desde 
| su nacimiento, contra Satán, y la purifica. Su 
infancia transcurre en el santuario bajo la égida 
de Zacarías (recuérdese el mihrāb de Zacarías 
en la mezquita al-Aggá, en Jerusalén) y la pro- 
videncia se encarga de su nutrición. Cuando se 
hace mujer, se realiza un sorteo para decidir 
quien va a encargarse de ella. El aconteci- 
miento siguiente es la anunciación y, por úl- 
timo, los dolores que preceden al alumbra- 
| miento. Jesús nace en Oriente, lejos de la fa- 
milia de María, bajo una palmera y cerca de un 
arroyuelo. Nada más nacer, habla ya en de- 
fensa de su madre, por la que siempre sentirá 

¡un ardiente amor filial. Jamás dice a sus dis- 
¡ cípulos que deban tomarles a él o a María por 

divinidades. 

y José no aparece en el Corán, pero los co- 
| mentaristas se refieren a él como si fuera un 
| pariente de María que trabaja con ella en el => 
| templo, testigo permanente de su conducta 


' irreprochable, 


MARITAIN 

Muchas musulmanas llevan su nombre, y | 
hacen frecuentes visitas a los santuarios cristia- | 
nos situados en tierras islámicas en los que se! 
rinde culto a María. Por último, el Corán de-; 
fiende la honra virginal de María frente a la! 
«infame calumnia» (buhtān) que le imputan al- ' 
gunas tradiciones opuestas. 


Bibliografía. J.M. Asp EL-JariL, Marie et l'Islam, 
París 1949, A 
JACQUES JOMIER 


MARITAIN, Jacques (1882-1973). Conver- 
tido al catolicismo en 1906, al mismo tiempo 
que su mujer Raissa, Jacques Maritain ha sido 
uno de los pensadores cristianos más notorios 
de nuestro tiempo. Su inmensa obra emana 
Unas veces de su actividad de profesor, y otras 
de su acusado interés por la vida de la Iglesia 
y de la sociedad. Aunque a veces utiliza con 
exceso lo que él denomina «la barbarie de los 
términos técnicos», sabe servirse también de 


tianos, que deseaban una mayor apertura a la 
modernidad. Jacques Maritain, que experi- 
mentaba un cierto orgullo en denominarse a sí 
mismo «antumoderno», estaba lejos, sin em- 
bargo, de ser insensible a los problemas de su 
tiempo. Detendía, sin embargo, una verdad sin 
compromiso, pensando que ésta no tenía edad. 
Su tomismo no era una elección dictada por la 
obediencia o la veneración a una tradición. El 
tomismo no es el «pensamiento de un siglo o 
de una secta». Si bien veía en santo Tomás «el 
carisma más maravilloso con el que Dios haya 
grazificado a su Iglesia desde los tiempos apos- 
tólicos», no se puso bajo su guía más que a 
causa de su «suprema docilidad a las lecciones 
de lo real» y porque descubría en él «los prin- 
cipios y la escala de valores» capaces de salvar 
el esfuerzo mismo del pensamiento. Jacques 
Maritain pretendió ser el abanderado de la in- 
teligencia en la fe, 
El núcleo de su filosofía lo constituye la in- 
tuición del ser, «Si soy tomista es porque, en 
definitiva, he comprendido que la inteligencia 


MARITAIN 


ve», que es capaz de captar lo real. No duda 
Por eso en reivindicar para santo Tomás el tér- 
mino de existencialismo, calificando. contrario 
sensu, al existencialismo moderno de apócrifo. 
«Filosofía de la existencia», «realismo existen- 
cial», son otros tantos términos que expresan 
su confianza en el poder de la inteligencia hu- 
mana. Su propia filosofía puede resumirse en 
un «afrontamiento del acto de existir por una 
inteligencia decidida a no renunciar nunca». A 
partir de esta convicción se pueden compren- 
der sus grandes obras sobre los «grados de la 
inteligencia», sus intuiciones, su poder de afir- 
mar a Dios, así como sus luchas contra las fi- 
losofías modernas a las que ni siquiera bautiza, 
como hizo santo Tomás con Aristóteles, esti- 
mando que no se puede hacer «lo mismo con 
el error que con la verdad». Todos los moder- 
nos merecen, en su opinión, el mismo reproche 
«de indocilidad frente al ser». Esas filosofías, 
si no son falsas, permanecen en estado embrio- 
ue a veces pueda 
anza. Porque el 
zmado 2 «asumir 


nano, inacabado, fúcil 
sacarse de ellas alguna en 
pensamiento católico esti 
más bien que derribar». 
A pesar de esta intransigencia doctrinal, Jac- 
ques Marian mantuvo siempre una actitud 
abierta. «Hay que tener l2 m dura y el co- 


= A 

razón uerno», escribió. Si erz duro con las 
doctrinas, era tierno con las persones. No sólo 
teníz un agudo sentido de ! 

los hombres sino que, lí del espíritu po- 
lémico, sabía medir lz aporreción de las doc- 
trinas. Supo escuchar al marxismo, opinando 
que la verdadera desgracia del siglo x1x no ha- 
bía sido el advenimiento de — Marx, sino la 
ausencia de un Marx cristiano. Hizo Justicia a 
— Freud, poniendo en su haber sus descubri- 
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mientos sobre el inconsciente. En el fondo, ! 


Marx y Freud han permitido conocer mejor «la 
condición carnal» del espíritu, cuya «causali- 
dad material» percibieron. «La desgracia es que 
de ello hicieron el todo, o 21 menos lo princi- 
pal.» Si, a los ojos del «humanismo integral» 
de Jacques Maritain, su humanismo está trun- 
cado, hay que admitir que en la historia de la 
humanidad, «han contribuido a ciertos progre- 
sos». Á este diálogo de las ideas se añade el 
compromiso con las luchas de su tiempo, Bajo 
la influencia de Clerissac, que le había iniciado 
en el tomismo, simpatizó con la Action fran- 
çaise, doblegándose después de la condena 
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(1929). Si bien escribió Primanté du spirituel, 
no olvidó nunca que primacía no significa in- 
diferencia y desapego. Con una lucidez poco 
común, analizó los acontecimientos de 1940 y 
tomó parte en la acción política, con la inten- 
ción de hacer triunfar los valores esenciales, 
Estos compromisos significaban para él la con- 
tinuación de la — encarnación. Incitó a los 
cristianos a penetrar «profundamente en el 
mundo, contando con la fuerza de Dios que es 
la fuerza del amor y de la verdad». En su opi- 
nión, al cristiano lo amenazan dos peligros 
opuestos: «El peligro de no buscar la santidad ! 
más que en el desierto, y el peligro de olvidar 
la necesidad del desierto para la santidad.» | 
Contemplación y acción deben unirse. > |! 
_¿Soñaba Jacques Maritain con una «nueva 
cristiandad»? Es cierto que esa expresión apa- 
rece en sus escritos, pero hay que matizar su 
sentido. No esperaba del poder secular que 
asumiera la protección de las «cosas divinas», 
pues esos tiempos ya pasaron, pero pensaba 
que la fe podía y debía «seguir protegiendo y 
vivificando las cosas humanas», liberando por 
impregnación lenta «toda la verdad de lo pro- 
fano y de lo humano». Sin embargo, Jacques 
Maritain afirmó ante todo la autonomía del 
mundo profano, sin el menor desprecio, inci- 
tando a ocuparse «de las cosas de la ciudad te- 
rrestre», añadiendo solamente que el hombre 
no puede acabarse en el mundo: para encontrar 
su sentido, necesita respirar «por encima del 
tiempo», en el espacio abierto por la gracia, 
¿Subordinó Maritain quizá demasiado estre- 
chamente su reflexión filosófica a la teología? | 
Si, en la lógica de su tomismo, aceptó tal sub- ! 
ordinación, no dejó, sin embargo, de expli- 
carla. Sin duda, la filosofía es la «sirviente» de 
la teología: ancilla, precisa, no serva; una «se- 
cretaria de Estado», no una «esclava», La fi-; 
losofía no tiene que situarse en la órbita de la. 
teología, aunque no deba desdeñar la infor- 
mación o la confirmación que puede recibir de, 
la teología. Tomando posición contra Bréhier, ' 
en la polémica de los años 30, escribe: «Una 
filosofía no debe ser cristiana, debe ser verda- 
dera; sólo entonces será cristiana.» No es la fi- 
Josofía la que se sirve de la teología, sino la teo- 
logía la que apela a sus servicios, utilizándola ` 
para la realización de proyectos que son pro- 
pios de la teología, Pero Jacques Maritain sabía 
también que la beatitud no vjene de la filosofía, 
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que existen otras vías (cl arte, la pocsía) para ir 
hacia la verdad, que, a fin de cuentas, lo mejor 
«que pueda hacer un filósofo, es humillar la i 
losofía ante la sabiduría de los santos». Lo cua 
es una manera de decir que la razón no basta 


a la razón. 


Bibliografía. Una selección de obras, cubriendo res- 
pectivamente los años 1912-1939 y 1940-1963, pu- 
blicadas, la primera en 1975 y la segunda en 1978, en 
«Bibliothèque européenne», ha sido realizada por H. 
Bars, con introducción y notas. De esta vasta bi- 
bliografía se pueden seleccionar: Primauté du spiri- 
tuel, París 1927; Distinguer pour unir ou Les degrés 
du savoir, París 1932 (trad. cast. Los grados del saber, 
Buenos Aires *1968); Humanisme intégral, París 
1936, ed. revisada y aumentada en 1947 (trad. cast. 
Humanismo integral, Lohlé, Buenos Aires 1972); 
Quatre essais sur l'esprit dans sa condition charnelle, 
París 1939; Court traité de l'existence et de l'existant, 
París 1947; Raison et raisons, París 1947; Approches 
de Dieu, París 1953. 

Sobre Jacques Maritain se pueden señalar los es- 
tudios siguientes: Jacques Maritain, «Bibliothèque 
de la Revue Thomiste», París 1948; Jacques Mari- 
tain, en «Recherches et Débats», n.° 19, París 1957 
(trad. cast. La política según Maritain, Nova Terra, 
Barcelona 1964); Maritain en notre temps, París 
1959, 

L”Association des Amis de Jacques Maritain con- 
tinúa difundiendo su pensamiento y contribuye a la 
realización de los «Cahiers Jacques Maritain». El co- 
loquio Jacques Maritain que tuvo Jugar en la Unesco 
en 1982, con la colaboración del Institut Internatio- 
nal Jacques Maritain (16 via Rovigo, 00161 Roma), 
festejó el centenario del nacimiento del que fue, des- 
pués de J. Huxtex, director de la Unesco. La pu- 
blicación de las Oeuvres complètes, (15 vol.) está en 
curso a partir de 1982, Friburgo-París, 


MarcEL Neusch 


MARPA (siglo XI-XII). Fundador de la es- 
cuela => Kagyupa del budismo tibetano, una de 


rillos», Marpa, llamado «cl Traductor» nació 
en el Tíber el año del Agua del calendario ti- 
etano, a mediados del siglo xı de Nuestra era 
, Visitó varias veces la India y el Nepal. Este 
último país era entonces el foco del budismo 
Iba en busca de maestros espirituales, Estudió 
ajo la dirección de los mabá-Siddha (grandes 
a que habían alcanzado la perfección) 
aio y aop y muy en particular con el 
O, durante dieciséis años Y Siete meses 
tasta recibir la enseñanza completa. Recibió 


MARROU 


también la enseñanza y la iniciación de otros 
maestros que enseñaban un budismo esotérico 

Así es como a SU vez se convirtió en üa 
maestro y transmitió su enseñanza a sus dis- 
cípulos tibetanos como > Milarepa. Marpa no 
vaciló, a pesar de su ascesis, en llevar una vida 
de familia para mostrar que la liberación final 
podía ser alcanzada también por los que vivían 
en el mundo. Para él, como para todos los de- 
más santos del budismo tibetano, lo esencial es 
la pureza del corazón, la devoción y la since- 
ridad en las prácticas cotidianas, justificando 
así el proverbio tibetano: «si alguno se lo pro- 
pone y se ejercita en ello, puede alcanzar el 
nirvana incluso quedándose en su casa.» 

Aunque fue el fundador de una escuela, no 
se preocupó mucho de su organización y su di- 
fusión. Marpa subió a las moradas celestes a la 
edad de 84 años. La organización actual de la 
escuela Kagyupa es obra de un discípulo, 
Dakpo-Lhaje, alumno de un discípulo del 
Maestro. 

> Siddha, => tantrismo, => yoga. 

Tenzin GyaL-Po 


MARRANOS. Término con el que se desig- 
naba en la península Ibérica a los judíos que 
fueron obligados a bautizarse, muchos de los 
cuales permanecieron secretamente fieles al > 
Judaísmo. Aunque la aparición de ese término 
no está documentada, se supone que fue intro- 
¡ducido a finales del siglo x1v, tras las perse- 
cuciones que culminaron en los sangrientos su- 
cesos de 1391. 
DOMINIQUE DE La MAISONNEUVE 


MARROU, Henri-Irénée (1904-1977). Alum- 
no de la Escuela Normal Superior, profesor de 
historia y miembro de la Escuela Francesa de 
Roma, su estancia en la Ciudad Eterna, y más 
tarde en Nápoles, donde impartió sus lecciones 
en el Instituto Francés, supuso para él un ver- 
dadero retorno a las fuentes de su cultura clá- 
sica y de su fe religiosa. Ello le impulsó r 
prender una gran tesis sobre Saint August” a 
la fin de la culture antique, Doctorado en a 
en 1938, tras una estancia de un año en € e 
tituto Francés de El Cairo, fue pan A 
profesor en las facultades de letras p i 
Montpellier y Lyón. En 1945, meom His- 
la Sorbona como titular de la cátedra i leč 
toria del Cristianismo, impartió brillante 


pS 


1975 Y fundó en oia 
s hat de Investigaciones Le Nain de 
ij el Centro | estudio del cristianismo anti- 
: E Laboratorio asociado al 
o La NN a 
¡eió la elaboración de gran 
an r graphie 
sas colectivas: la Prosopograf E 
des empres Bas-Empire, la recopilación de 
S ep da Bas Ei pracion o 
. e chrétiennes de la Gaule (nuevo 
jae cción que reunía cierto nú- 
das por él, Parristica Sor- 
fía científica, que alcan- 


ny) ou dir 
AS, Marro 


ps) po cole 
plant) y Vra E 
le Je resis dingi 


erosas instituciones EXtran)e- 


r 


„y la Academia Nacional de los Lincei. 
Sd eno en las técnicas de la fi- 
y de lz arqueologia, do- 
lura filosófica y teoló- 
a por analizar la herencia 
cultura antigua. Después 
is, redacta una monumental 


gazi ez la que desen 


be los procesos de for- 


adas y las innovaciones. Ana- 
és de los sistemas de educación la 
una tradición cultural que va 


1 Ñ 


2 el final del mundo anti- 


ydeconcepmualización, la profundidad 

isis psicológicos y la fidelidad a las 
78 dela retórica antigua. Asumiendo de la 
Fia clásica lo que le pareció que podía 
lio concepciones políticas y a 
kga encias religiosas, el hombre del 
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que critica a un emperador convertido en cris- 
uano y que reina en Constantinopla, sino en 
ese esfuerzo constante de adaptación a las nuc- 
vas realidades de los valores culturales tradi- 
cionales. Tal es la última conclusión de su libro 
póstumo, La seguridad de un método crítico 
universitario, unida a una escrupulosa hones- 
tidad intelectual, permitieron a Marrou estu- 
diar el pensamiento cristiano antiguo sin caer 
jamás en el menor desvió hacia la apologética. 
En su análisis, y a la vez gran síntesis, del des- 
arrollo de la Iglesia cristiana del siglo 111 al siglo 
v, demuestra que éste se efectúa según una re- 
lación dialéctica entre las fuerzas de unidad 
doctrinal y disciplinaria, y las corrientes de re- 
gionalización y de autonomía "que se manifies- 
tan tanto en las prácticas religiosas como en las 
relaciones jerárquicas. La diversidad de una; 
Iglesia convertida en multitud, una por voca-| 
ción pero pluralista en la realidad hasta correr! 
el riesgo de caer en divisiones cismáticas, ha 
quedado marcada claramente en los hechos., 
Pero, al mismo tiempo, surgen nuevas formas 
populares de piedad, se crean nuevas liturgias 
y se establecen relaciones nuevas entre la Igle- 
sia y el poder imperial, que definen esos chris- 
tiana tempora. La edad de Oro de los padres 
de la Iglesia constituyó uno de los campos más 
fructíferos de la investigación de Marrou, en 
particular los comentarios magistrales que hizo 
el Pedagogo de Clemente de Alejandría y a la 
Epistola a Diogneto, para la colección «Sources 
chrétiennes». . 
Finalmente, la práctica constante de los di- 
fíciles métodos de estudio de la realidad del pa- 
sado conduciría a Marrou a interrogarse sobre 
el oficio de historiador. En un libro capital, De 
la connaissance historique, demuestra amplia- 
mente que la historia es inseparable del histo- 
riador y expone ampliamente la dialéctica que 
fundamenta toda investigación histórica, a la 
vëz aprehensión del objeto y aventura espiri- 


aalmen BEP : h h S- 
den ad enriqueciéndola, la tra- tual del sujeto conocedor. Tal ae pe 
A Cultur; aliet orias 

huido Brecorromana. Marrou no de- mado en oportunos análisis de las te y 


tha el fals 
h ¿rar Facionalis: 
ŠE nO Se ye mz 
e más 
t 
í Pane a la infl a 
ate, T, 
e os los 
ti os Muestran 
ela 


ami 
ddh do fe d 


uenci a p 
encia del cristianismo triun- 


&la aristocracia romana 


dente, en la elaborac 
<A no Se encuentran ya logía de la historia, tón sc 
humana vivida en el misterio mismo 


o cliché, heredado de la — la práctica contemporánca de la historia, y E 
a, deun Bajo Imperioen discusiones de las nuevas corrientes críticas i 
ue decadencia, achacada Ja historia, proseguirá hasta el fin de su exis 
tencia. Su fe cristiana viene a confirmar su 1n- 


TEAR e Occi- 
nalisis históricos, literarios o vestigación sobre el pasado cultural de 


r En electo, que las fuerzas 
épo 
2 nosta] 


ión de una verdadera teo- 


meditación sobre la libertad 
de la his- 
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toria 
su ge 


mayores represent 


cristi 


de los hombres. Entre los pensadores de 
neración, Marrou fue sin duda uno de los 


antes de un —> humanismo 
ano, sereno y lúcido. 


Bibliografía. L'ambivalence du temps de l'histoire 
chez S. Angustin, París 1950; De la connaissance his- 
torique, París 1954; Saint ata et la fin du 


monde antique, París *1958; 
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Le pédagogue, 3 tomos, Paris 1960-1970; Nou- 


velle histoire de l'Église, 1. 1,22 parte, París 1963; 
Epitre a Diognéte, París 1965; Théologie de l'histoire, 
París 1968 (trad. cast, Teologia de la Historia, Rialp, 


Madri 


d 1978); Saint Augustin et l'augustinisme, Paris 


1969 (trad, cat. Sant Agusti i Pagustinisme, Ed. 62, 
Barcelona 1967); Décadence romaine on antiquité 


tardivi 


e, III-VI siècle, Paris 1977 (trad. cast. ¿De- 


cadencia romana o antigiedad tardía?, Rialp, Ma- 
drid 1980); véase también: J. LaLoy, Henri Marrou, 
critique de la culture y CH. Pierri, Henri Marron: 
un chrétien et l'histoire, en «Les quatre fleuves», 8, 
1978; H.I. Marrou, Crise de notre temps et réfle- 
xion chrétienne, de 1930 à 1975, introd. de J.M. Ma- 
yeur y textos de J.M. Domenach, J. Laloy, J.M. 
Soutou,..., París 1978. 


MICHEL MESLIN 


MARTE. Marte era el dios romano de la gue- 
rra. Sus fiestas se repartían en dos grupos: en 


el me 
rrera, 


s de marzo para inaugurar la estación gue- 
y en octubre, para clausurarla. Se cele- 


braban en ellas carreras de carros, lustraciones 
de armas y de trompetas y ritos de consagra- 
ción y desconsagración de los guerreros, con el 
fin de darles, y de quitarles después, la energia 


comb 


ativa, el furor, que era propio de Marte. 


A Marte, protector de los ejércitos romanos, 
se le daba el calificativo de Padre y de Venga- 
dor (Ultor), Marte, encargado de la protección 


de la 


zona fronteriza del ager romanus, puri- 


ficada cada año mediante la gran lustración de 
las —> ambarvalia, extendía su protección a 


todo 


el territorio romano situado fuera de los 


límites del pomerium. También su templo es- 
taba situado en un principio fuera de la ciudad, 
en el espacio que defendía, el campo, lugar que 


pasó 


a ser posteriormente el «campo de 


Marte», donde cada cinco años el pueblo ro- 
mano se purificaba durante el empadrona- 
miento, Esta protección del ager romanus re- 
produce la protección que Marte asumía en el 
ámbito de la propiedad familiar, Catón nos ha 
transmitido la oración que le dirigía el padre de 
familia, por boca de su administrador: a cam- 
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bio del sacrificio de suovetarnrilia, pedían a 
Marte su protección contra las enfermedades, 
la peste, las calamidades y las inclemencias, con 
el fin de que los cereales creciesen, los pastores 
y rebaños se conservasen sanos y salvos, y que 
todos gozasen de buena salud. Tal oración no 
debe hacer que se considere a Marte como ünl 
dios agrario. Siempre fue en Roma el dios de | 
la segunda función, la guerra, que obtenía la 
victoria mediante la fuerza y la violencia. In- 
cluso contra las enfermedades de los cereales y 
de los animales, Marte fue siempre un com- 
batiente, como lo era en los campos de batalla 
donde ayudaba a los ejércitos romanos a ven- 
cer. 

MicHEL MESLIN 
MARTE CELTORROMANO. Por el nú- 
mero de testimonios votivos Marte es, después 
de — Mercurio, uno de los dioses må- impor- 
tantes de la Galia. A diferencia de este último, 
su iconografía, más abundante, responde fiel- 
mente al tipo académico del Marte-Ares gre- 
corromano, con coraza y lanza, pero sus epí- 
tetos cultuales indígenas son, por el contrario, 
dos veces más numerosos (más de 70 en todo 
el mundo céltico, de los que aproximadamente 
50 proceden de la Galia). Si bien el Mercurio 
celtorromano encubre por lo general a > Lug, 
parece que Marte asimiló tipos diversos co- 
rrespondientes a múltiples divinidades protec- 
toras locales, pero sin que su iconografía se 
adaptara apenas a la representación de éstas. 
También ha dado lugar a vivas controversias la 
exégesis del Marte celtorromano, continuando 
en parte en el ámbito celta de discusión relativa 
al Marte romano. Al igual que Mercurio, 
Marte fue utilizado durante una época en favor 
de una teoría sobre las tendencias monoteístas 
y la «indiferenciación funcional» del panteón 
celtorromano (> celtas y celtorromanos, $ 2). 
Por una parte, es cierto que la distribución 
geográfica de los testimonios en Galia y las 
Germanias sugiere que el Marte y el Mercurio 
indígenas son de alguna manera complemen- 
tarios, aunque las zonas en que Marte aparece 
con mayor frecuencia no corresponden nece- 
sariamente a las regiones más intensamente mi- 
litarizadas: predomina claramente en Gran 
Bretaña y también en la Narbonense y la Aqui- 
tania pirenaica, mientras que es relativamente 
raro en el noreste de la Galia y en Germania. 
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Por otra parte, el carácter belicoso del Marte 
romano desaparece aquí en favor de funciones 
benéficas, salutíferas y tutelares muy variadas, 
como se ha subrayado (P. Lambrechts). Sus 
dedicantes lo invocan con frecuencia pro se et 
suis, ob sanitatem suam et suorum, Es especi- 
ficamente terapeuta bajo las denominaciones 
de Marte Latobius en Lavanttal (Austria) y Le- 
nus Mare en Caerwent (Monmouthshire, 
Gran Bretaña), en Tréveris (— aguas, $ 2b) y 
en una inscripción del Martberg en Pomerania 
(Renania-Palatinado), donde se le agradece la 
salvación de un enfermo «de males del alma y 
del cuerpo». Cura los ojos en muchos lugares 
de Gran Bretaña (ma alista) y en 


seemos (cf. infra), fechad 

del siglo 1 d.C. Está v 

y a las fuerzas crónicas por su asociación a 

Smermos («el proveedor; (= Hire 

romano y —> Rosmeru), 2 — diosas madres, al 

— dios serpiente, erc. Se ha querido incluso ver 
A 


rpiente, ete 


en algunas dedicacion 


ontrario de que 


] Marte eel- 


miger la prueba z 


torromano no era ordinariamen 

guerra. 

Sin embargo, César afirma la existencia de 

que él lama Marte, 
incluso —<etalle 

ogíz— que estos úl- 

sioneros y grandes 


dios de la 


una divinidad de lz guerra, 
ne los galos, 
confirmado por la arqueol 


aneciento 
o 


umos la consagraban pri 
; 
l 


trofeos de 
pacificada del Alto Imperio no había 
j Por otra 


n semejante. 


la Galia p 
lugar para una devoci 
en la Roma republicana se invocaba a 
atra las enfermedades 


arne, 
Marte como protector co: 
de los hombres, los animales y las cosechas, ra- 
zón por la que muchos historiadores de la re- 
ligión han deducido equivocadamente, el con- 
cepto de un «Marte agrario» original. Por úl- 
timo, los dioses «fuertes» o soberanos son a ve- 
ces salutíferos y dispensadores para los propios 
celtas. Es el caso de + Hércules, heredero pro- 
bable de + Ogmios y de Smertrios, en la Galia 
romana, y de + Nodons en Bretaña; en la 
Razzia de las vacas de Cooley irlandesa, — 
Lug, pertrechado para la guerra, alivia con 
hierbas y encantamientos las heridas de Cú- 
chulainn. Ahora bien, en la compleja filiación 


parte 
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del Marte celtorromano no faltan reminiscen- 
cias inequívocas de una antigua función gue- 
rrera o soberana. Alejado por completo del 
modelo iconográfico  pgrecorromano, el 
«Marte» anónimo de Mavilly es un comba- 
tiente equipado a la gala y acompañado por una 
serpiente criocéfala y por una diosa familiar: en 
un momento en que no había guerra, los cam- 
pesinos eduos se representaban a este «Marte» 
como una divinidad relacionada con la guerra 
(y no en contradicción con ella). En plena 
época galorromana forma pareja con Bellona 
(diosa romana de la guerra, bellum) en un san- 
tuario lacustre y forestal (> aguas, $ 2b). En 
diversos lugares de la Galia se asimila a un dios 


Segomon-, «dotado de fuerza» (cf. el nombre’ 


masculino irlandés ogámico Netta Segomonas, 
en genitivo, lit. «Campeón de Segomon- [o do- 
tado de fuerza]»). En casi todo el mundo cél- 
tico se le llama Caturix, «rey de los combates», 
Rigisamos, «muy rey», Albiorix, «rey del 
mundo», etc. 

Una de estas epiclesis, que califica a Marte 
de Tuzaris (Gran Bretaña y Estiria, Austria), 
parece decisiva, ya que identifica con el dios 
romano al — Teutates que Lucano (1,444ss) y 
Lactancio (Inst. div. 1,21) consideran, junto 
con — Esús y Taranis (> Júpiter), uno de los 
dioses sanguinarios de la Galia, y al que las 
fuentes desconocidas del escoliasta de Lucano 
reconocían ya como Marte, ya como Mercu- 
rio. En realidad, este nombre, formado sobre 
el de la «tribu», en indoeuropeo occidental 
teutā (irlandés zúath, galés tud; cf. oscoumbro 
toura, «ciudad», gótico thiuda, antiguo inglés 
theod, «pueblo» etc.), es propiamente el nom- 
bre genérico de la divinidad tutelar del grupo 
social superior del clan (> indoeuropeos, in- 
troducción). A este dios tribal se refería Floro 
(1,20) cuando describe a los insubres de la Ci- 
salpina dedicando un botín enemigo «a su 
Marte» (Marti suo). Es también cl mismo que 
en Irlanda cristalizó como uno de los conquis- 
tadores míticos de la isla bajo el nombre de 
Tuathal Techtmar. De este modo, el Teutates 
era probablemente para la reducida comunidad 
lo que el tipo representado por —> Lug o por 
— Nodons era para agrupaciones más vastas. 
A partir de esto se explica que algunos de los 
epítetos del Marte celtorromano recuerden a 
nombres étnicos (Caturix, cf. los caturiges de 
los Alpes occidentales; Albiorix, «rey del 


ED 
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mundo», sinónimo del nombre de los bituri- 
ges), y que otros identifiquen a una comunidad 
urbana (Vesontius a Besançon, Cemenelus a 
Cimicz, etc.) o rural (Rudianus en el Royans, 
territorio del bajo Delfinado). No es sorpren- 
dente que los bituriges, a los que su posición 
central inspiró una mitología recogida por Cé- 
sar y que se llamaban por ello «reyes del 
mundo», calificaran a su Marte tutelar de «rey 
supremo» (Rigisamo-), mientras que sus veci- 
nos, los arvernos, identificaron a > Mercurio 
con su Árkernolx. 

Para concluir, Marte y Mercurio parecen ha- 
ber compartido la herencia de los tipos anti- 
guos cuya multivalencia esencial (> indoeu- 
ropeos, las tres funciones) u ocasional podía 
relacionarse con uno u otro según los aspectos 
invocados, aunque con vacilaciones: los trévi- 
ros, por ejemplo, veneraban a ambos dioses 
como protectores de la juventud (Zomantuca- 
rs). En un mundo céltico compartimentado 
en provincias romanas y en vías de asimilación, 
podía sobrevivir el sentimiento de pertenencia 
a una comunidad local o regional. Así se ex- 
plica que Lug se oculte tras Mercurio; además, 
en tiempos de la independencia, era la teurá la 
que hacía la guerra, no el país entero, por lo 
que sólo Marte podía ser teutāti-, del mismo 
modo que sólo él estaba capacitado para re- 
coger la herencia de un dios propio de la fun- 
ción 11 como Segomon-. 

> Celtas y celtorromanos, => Lug, — Mer- 
curio, + Nodons. 


Bibliografía. P. LambrecHTS, Contrib. à lét des 
div, celt., Brujas 1942 (no se ha seguido en este ar- 
tículo su interpretación de conjunto); E. THEVENOT 
Sur les traces des Mars celt. (entre Loire et Mont 
Blanc), Brujas 1955; ID., Le monument de Mavill: 

en «Latomus», 14, 1955; E. Gose, Der Tem albe 
zirk des Lenus Mars in Trier, Berlin 1955; A a E 
NIER, Man. d'arch. gallo-rom., 1V, Paris 1960, A 
Ross, Pagan Celt. Britain, Londres 1967 (cap Iv: 


Mars chez les Voconces, en «Dossiers de Varch.» 

i 48, diciembre 1980-enero 1981; F. Pérry Note 

ds kn r religieux gallo-romain découyèr: à 
ngen (Bas-Rhi « 

e 212), en «Rev. Arch. de L'Est», 34, 


Jean Lorca 


MARTIRIO. El término «martirio», tomado 


de i i rturion = 
:l griego (to marturion testimonio; i ho 
, 


MARTIRIO 


martus = testigo) aparece princi 

vocabulario UN A se nel y 
monio realizado bajo Juramento; hay Sold 
rayar, por otra parte, que hace referencia a | 
prueba presentada más que al hecho mism y 
testificar, Se encuentra frecuentemente i y 
como el verbo correspondiente) en la ver e 
griega del Antiguo Testamento, siendo aili. 
zado tanto en su sentido estricto como e 
acepciones más amplias. En algunos pasaj J 
Nuevo Testamento adqui o 

> pps quiere un significado 

más específico cuando el testimonio guarda r 
lación con la misión de Jesús. Así, > Ju ii 
Bautista es testigo del + Mesías (cf. Jn 1,8 i: 
3,26) y el propio > Jesús testifica su relació i 
privilegiada con el Padre, de la misma mg 
que éste da testimonio de que Cristo es su pe 
viado (Jn 3,33; 5,31; 8,13; 18,37; Act 2,22) 
Por su parte, los — apóstoles, cuando añu: 
cian su fe, se llaman a sí mismos testigos del 
ministerio, de la pasión y de la resurrección del 
Maestro, dando así testimonio de que es el 
Cristo (Act 1,22; 3,15; 4,33; 5,32; 8,25; 10,39; 
13,31; 23,11; 26,22). Este testimonio puede 
exigir que el discípulo llegue hasta el sacrificio 
último de su vida: «Llega la hora en que todo 
aquel que os mate, creerá dar culto a Dios» (Jn 
16,2). Ha 

„ Fueron las — persecuciones las que confi- 
rieron al término martirio su acepción co- 
rriente en la Iglesia cristiana. La ofrenda de la 
vida se convierte en el testimonio por excelen- 
cia que hace conformar al fiel con su Señor 
muerto en la cruz. El «bautismo de sangre» 
confiere la purificación perfecta: «Éstos son los 
que vienen de la gran tribulación, y lavaron sus 
vestidos y los blanquearon en la sangre del 
Cordero. Par eso están ante el trono de 
Dios...» (Ap 7,14-15). En sentido inverso, 
aquel que por temor de los sufrimientos y de 
la muerte accede a sacrificar a los ídolos o 4 
participar en un convite sagrado, se mancha y 

se entrega al demonio. Cipriano de Cartago re- 
húsa reconciliar inmediatamente a aquellos e 
han abjurado: «Apenas de vuelta del altar de 
diablo, he aquí que vienen hacia el sa a 
Señor; las manos todavía manchadas € IN de 
tadas por los sacrificios a los idolos, as 
cando todavía los alimentos de los E i 
con el aliento hediondo por este olor more 
se precipitan sobre el cuerpo del Señor, S 
de la advertencia del Apóstol que ds 


l 
| 
| 
i 
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del Señor y de la en la literat sae ] 
sis beber de la copa PS, atura judía. Antíoco , 
¡y po or no podéis participar de la del templo de Jerusalén en rl 
|e los dem de la del diablo”» (Cipriano, 1 y 2Mac), se había convertido «CE. (cf. 


para la Iglesia 
ar I — Anticristo. Así, 
16 a finales del siglo 111 y 


e 
| mesa del a cf. 1Cor 11,21). 


) de primitiva en la figura del 
De lapsis, 947 en el medio sociopolítico del 
modo, 


Lactancio (que viv 


te F í Ancla; 
De es omano el rechazo de la idolatría se principios del 1v) recurre a este tema en su tra 
pen q una ocasión de condena. Este tado De la muerte de los perseguidores, en 
carte : pi s cn 
conver E radical permite que el cristiano donde trata de demostrar que los empersdore 
amis - ` n Pae AA S 
compro ¡blicamente su identidad pro- que permitieron o hicieron martirizar a los 


cristianos, conocieron Una muerte abominable 
e paganos no es una delens LI a manifestación de la Justicia inmanente de 
Mar a los jueces Sino una. conteso Se Te oS “El (Nerón) hizo crucificar a Pedro y de- 
z el = Espintu. «Seréis llevados capitar a Pablo; pero tal acción no quedó sin 
lores y reyes por mi causa, para castigo, porque Dios tuvo consideración de los 
- ante los gentiles. sufrimientos de su pueblo. Este tirano desen- 
, no os preocupéis frenado, abandonado por el poder supremo, 
e decir, porque se os derribado de la altura de sù grandeza, des- 
apareció súbitamente. Ni siquiera se pudo des- 
cubrir sobre la tierra la sepultura de aquella 
bestia cruel. Este hecho indujo a algunos ex- 
travagantes a creer que había sido arrebatado 
erte es una del mundo y conservado vivo para ser el último 
Iglesia libra contra las perseguidor... y preceder así a la venida del 
ue venza, lo haré co- Mesías» (Lactancio, De la muerte de los per- 
e mi Dios» (Ap 3,12). seguidores, 2). Para muchos cristianos los su- 
we los paganos desprecia- frimientos del martirio eran un signo de los 
l manirio, considerando tiempos que anunciaba la proximidad de la —> 
ía llevado hasta ese  parusía. En su impaciencia, algunos se empe- 
l testimonio de una obsti- ñaban en ser condenados, pregonando públi- 
exaltar su coraje, los cris- camente su desprecio hacia los ídolos para caer 
in embargo, con el ejemplo más fácilmente en manos de las autoridades. La 
srael (cf. 2Mac 7) y los pa- Iglesia mantuvo siempre cierta reserva respecto 
a estos actos, que consideró como provocacio- 
nes. Así, el concilio de Elvira (hacia el año 300 
d.C.) negó el título de mártires a aquellos que 
destruyeron ídolos (canon 60). Más tarde, san | 
— Agustín denuncia el recurso al martirio vo- | 
luntario y al suicidio entre los donatistas. | 
Por esta razón, al reinterpretar el libro de>: 
Daniel, algunos — padres de la Iglesia se pro- 
nuncian contra estas desviaciones y tratan de 
demostrar que si el imperio romano inaugura 
un reino de pecado, anunciando la venida del 
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con su madre, no duda- 
es torturas antes de ab- 
adres sucumbiendo mien- 
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e tema de predicación me- 
xhorta 2 los cristianos a man- 


: le tribulación: «Mira, ahí tje- 
Os tere 
°: convertidos en ejemplo para 


“5 hombres: 


cds ; no temen la locura de los 


dea a an sentido atemorizados por Anticristo, no por ello la parusía es inminente. 
Sar del fuego a E no han temblado al oír ha- Así, Hipólito invita a los cristianos a esperat, 
inn, E ardie 


ire 


e Prado a todo 


titer, 


HO, fren 
ttmor > entánd 


nte del horno, sino que han poniéndoles en guardia contra las tentaciones 
los hombres y al mundo del — milenarismo. «Hay que aguardar a que 
losa (Ha sivamente con cl al imperio romano le salgan diez RNE a 
18), Pólito, Comentario sobre — cuando se haya consumado el tiempo de la bes 
tía y aparezca súbitamente el pequeño quid 
es decir, el Anticristo... Pero nosotras no Ne” 
mos de anticipar la voluntad de Dios sino, por 


“mel 2 
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el contrario, cargarnos de paciencia y Orar para 


no caer en tales tempos» (Hipólito, Comen- 
tario sobre Daniel, 4,5), 

> Apocalipsis, — culto imperial, + Daniel, 
> padres de la Tglesia, — persecuciones. 


Bibliografía. Fuentes: Eusesto DE Cesarea, His- 
toria eclesiástica, 2 vols., Católica, Madrid 1973 
(BAC 349 y 350, ed. bilingüe); Lactancio De mor- 
tibus persecutorum, Pesenti, Paravia 1922 (también 
PL, t. VI-VII, Viena); HipótrtO, Commentaire sur 
Daniel, trad. fr., SC, n.° 14; san Jerónimo, Co- 
mentario sobre Daniel, 

Bibliografía: M. Lons, Confesseurs et martyrs, suz- 
cessenrs des prophètes dans l’Église des trois premiers 
siècles, Neuchâtel-Paris 1958. 


CHRISTIANE SAULNIER 


MARX, Karl (1818-1883). El pensamiento de 
Marx sobre la religión, caracterizado por un 
Juicio negativo en cuanto a la verdad y en 
cuanto al valor de la misma, se forma muy 
pronto y permanece constante en todos sus es- 


el modo del opio que calma el sufrimiento por 
medio del sueño. Puede a veces ser revolucio- 
naria, pero sólo orquestando protestas O re- 
vueltas abocadas al fracaso, pues es incapaz de 
darles una base racional. Resumiendo, la reli- 
igión es un fenómeno desprovisto de realidad y 
ide verdad propias. Su origen y su función de- 
penden de una realidad que no le debe nada y 
de la que sólo es el indicio no descifrado, el 
sintoma. 

i Aunque tal convicción, a la que Marx llegó 
muy pronto, se mantiene en toda su obra, no 


se basa en los mismos principios nì en el mismo 


proceso de pensamiento. «Evidencia» de par- 


tida, en cierto sentido, pero evidencia que 
busca su verdadera naturaleza y su justifica- 
ción, y que remite necesariamente a las etapas 
de un pensamiento y de una obra que quedaron 


inacabados. 


MARX 


cuando en 1822 Prusia prohibió a los judíos el 
acceso a las profesiones liberales, Hirschel se 
sintió más atado a su profesión que a su reli- 
gión. Se adhirió al protestantismo, se hizo bau- 
tizar, y bautizó también a sus hijos. Así pues 
el joven Karl estaba inmerso, tanto en su fa- 
milia como en el Liceo de Tréveris, en el es- 
píritu de la filosofía del siglo de las — Luces. 
De ahí heredó su primera inspiración huma- 
nista junto a su agudo sentido de la indepen- 
dencia de la razón, liberada de toda tutela re- 
ligiosa o teológica, y de la autonomía de la vo- | 
lutad, cuyo dinamismo no es entorpecido por 
ninguna supuesta herida original. 

En Berlín, donde prosigue sus estudios de 
derecho y de filosofía, descubre la obra de => 
Hegel, del que se consideran seguidoras dos es- 
cuelas opuestas. Una de ellas, conservadora, ve 
en el remado de F co Guillermo 111 la rea- 
lización del sistema hegeliano y del Estado ra- 

cional que Hegel propugna. La otra, contes- 
tataria, denuncia la irracionalidad del régimen, 
criticando sobre todo el estatuto religioso del 
Estado germano-erstiano. Marx frecuenta el 
Doktorklub que azrapa 2 los jóvenes hegelia- 
nos de izquierda, convicciones antirre- 
ligiosas comparte. El pensamiento de Hegel lo 
marca profundamente y le aporta otro sentido 


de la «racionalidad». 


1921, Diferencias de 
a en Demócrito y 
Epicuro, Marx precisa su convicción raciona- 
lista de que no hay otra «divinidad suprema» 
que «la conciencia que el hombre tiene de sí 
mismo» (pról era a la razón hu- 
mana soberana y | lespués de Hegel, 
cuya obra constituve «el verdadero acto de na- 
cimiento de la historia de la filosofía», debe 
empezar a recapitular el pasado para asumirlo 
en un sistema de comprensión que no deje nada 
fuera de su control. A Marx le animará siempre 
una obsesión de transparencia, según la cual 
ninguna realidad puede escapar a una empresa 
de elucidación bien dirigida. Y la religión, «sin- 
razón realizada» siempre le parecerá un enigma 
que resolver, un secreto que dilucidar, una re- 
gión nebulosa que disipar, aunque él considere 
tal tarea como ya realizada en principio y aun- 


o 


Marx nació en Tréveris, Renania, el 5 de 
mayo de 1818, Su abuelo era rabino de la ciu- 
dad. Su padre, Hirschel, era abogado, un es- 
víritu liberal impregnada del pensamiento de 
los filásofos franceses del siglo xvui. Por eso, 


que su centro de interés se desplace a otros 


problemas. 
No pudiendo pensar en obtener un puesto 
en la universidad, Marx se convierte en perio- 


A T 


MARX 


dista y orienta su atención hacia la vida coti- 
diana, cuya irracionalidad descubre a través de 
los problemas de la censura y de la suerte de 
los pobres. La censura ejercida por el Estado 
germano-cristiano le lleva a subrayar la uni- 
versalidad verdadera de la razón frente a todo 
particularismo religioso y moral que pertenece 
a lo arbitrario irracional. Hay, pues, que evitar 
«confundir el horizonte ilusorio de una con- 
cepción particular del mundo y del pueblo con 
el verdadero horizonte de la mente humana» 
(Sobre la religión). Una búsqueda de transpa- 
rencia, y una exigencia de universalidad orien- 
tan el pensamiento de Marx. Víctima a su vez 
de la censura, Marx cobre conciencia de que la 
lucha que hay que llevar a cabo no puede li- 
mitarse a una crítica intelectual ni 2 una re- 
forma de la conciencia. La sociedad que hay 
que transformar es un campo de enfrenta- 
miento entre fuerzas rivales, y es preciso dis- 
cemir y elegir aquellas cue son portadoras de 
la verdadera liberación humana. La Crítica de 
la filosofía del derecho de Hegel y La cuestión 
judia, de 1843, revelan unz profundización de 
la reféxión de Marx. 

En la Crítica Marx estima «que en Alemania 
la crítica de la religión está, en lo esencial, con- 


cluida». trabajos de Strauss, Bauer y => 


Co 


A . 


Feuerbach han demoscado su carácter iluso- 
rio. Y añade que «l2 crítica de la religión es la 
condición de roda critica» Condición, porque 
hace que el hombre se vuelva hacia sí mismo 
como origen primero y único de su propio de- 
sarrollo, como responsable autónomo de su 
destino. «La crítica de la religión desemboca en 
la doctrina de que el hombre es el ser supremo 
para el hombre y, por lo tanto, en el impera- 
tivo categórico de hacer desaparecer todas las 
condiciones que hacen del hombre un ser dis- 
minuido, esclavizado, abandonado y despre- 
ciable.» 

Condición previa, pero no suficiente, por- 
que la religión, nacida del desamparo que ex- 
presa y contra el cual protesta ilusoriamente, 
sólo puede desaparecer perdiendo sus raíces. 
«La tarea de la historia es establecer la verdad 
de este mundo después de que haya desapare- 
cido el más allá de la verdad». Y la crítica de; 
la religión debe transformarse en crítica de las 
condiciones que la generan, en crítica del de- 
recho y de la política. La lucidez del filósofo 
debe conducirle a encontrar para su teoría una | 
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base material que no es otra que el proleta- 
riado, victima de la «injusticia absoluta» y por- 
tador de lo universal, cuyas «necesidades ra- 
dicales» se expresarán en él. La necesidad hu- 
mana desprovista de toda ilusión y de toda es- 
capatoria mística, consciente de sus energías 
ercadoras, se convierte en la referencia funda- 
mental de Marx. 

La cuestión judía revela el mismo desplaza- 
miento de la atención de Marx. «La formula- 
ción de un problema es su solución.» Bauer, a 
pesar de su ateísmo, sigue siendo un teólogo 
obsesionado por la cuestión religiosa y, por lo 
tanto, no puede acceder a una problemática 
nueva y resolver convenientemente la cuestión 
Judía. La supresión crítica de la religión no sig- 
nifica su supresión en la realidad. La supresión 
política no es más eficaz, como lo demuestra la 


proliferación religiosa en América; si bien - 


constituye un progreso, ese progreso no llega 
a la base, porque instaura un nuevo cielo, una 
mentira universal, una comunicación entre los 
hombres y una igualdad ilusorias. La oposición 
burgués-ciudadano substituye al binomio pro- 
fano-religioso. La verdadera cuestión a abor- 
dar no es pues, como piensa Bauer, la cuestión 
de la emancipación política sino la cuestión de 
la relación de la emancipación política con la 


emancipación humana. La emancipación polí- | 
tica relega la religión del ámbito del Estado a! 


la esfera de la sociedad civil, esfera del egoísmo ' 


y de la guerra de todos contra todos. A partir 
de ahí, la religión se fracciona en una multitud 
de religiones particulares y revela lo que es 
desde el principio: una carencia, la expresión 
de la separación del hombre con su ser gené- 
rico, con Jos otros hombres. Marx se ve siem- 
pre arrastrado por la búsqueda y el sueño de 


una plenitud humana asegurada por una rela- * 


ción adecuada con la naturaleza y el conjunto 
de los hombres. «La sociedad es la unidad 
esencial y perfecta del hombre con la natura- 
leza, la verdadera resurrección de la naturaleza, 
el naturalismo realizado en el hombre y el hu- 
manismo realizado en la naturaleza» (Econo- 
mía y Filosofía). A pesar de su esfuerzo por 
desplazar la cucstión, Marx se mueve siempre 
dentro de un universo que pronto calificará de 
ideológico, 

La ideologia alemana, de 1845, «arreglo de 
cuentas con su conciencia filosófica de antaño» 
proporciona la primera formulación del mate- 
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rialismo histórico, que presenta como actitud 
científica y no como especulación filosófica. 
Cambiando de terreno, elaborando los concep- 
tos y precisando los procedimientos de la 
nueva ciencia, Marx mantiene las mismas pers- 
pectivas de transformación social y su bús- 
queda de transparencia total, Pero en adelante 
cree poseer la clave de la impotencia de la es- 
peculación bajo todas sus formas, especulación 
que, apartándose del devenir histórico, lo re- 
fleja sin comprenderlo ni influir en él, y la clave 
de la ineficacia de los discursos morales que 
privan a la voluntad del control sobre la rea- 
lidad. Comprender y hacer la historia podrán 
en adelante ser una misma cosa, sobre la base 
de este ser de necesidad que es el hombre real, 
tal como éste se manifiesta. 

La ruptura con los socialismos religiosos o 
morales, con Weitling o Kriege, va a consu- 
marse. El conocimiento sólo puede ser cientí- 
fico y, por lo tanto, transformador de la rea- 
lidad, a la que inviste y hace diferente. Ser ver- 
dad y hacer lo que es verdad es ya lo mismo 
gracias a una actitud científica capaz de con- 
jugar hombre y naturaleza, hombre y socie- 
dad, mediante el control posible de la produc- 
ción. Producción no sólo de bienes económi- 
cos sino, sobre esta base, de todo lo que es hu- 
mano. La religión pertenece a la prehistoria, al 
período en el que la necesidad del hombre, im- 
potente ante las fuerzas de la naturaleza o de 
la sociedad, se pierde en lo imaginario. La re- 
ligión y las diversas ideologías son el reflejo de- 
formado, engañoso, de las condiciones reales 
de existencia de los hombres. 

Posición de principio que Marx apenas 
E ia a tecnología pone al des- 

cción del hombre frente 


ala naturaleza, el proceso de producción de su 
vida material y, 


las relaciones so 
ciones intelectu 


istoria misma de la religión, si se hace abs- 


ma terlalista y por co i 

. pa A nsi- 

Bulente científico» (El capital), Con ello, Marx 
> 


MÁS ALLÁ EN AMÉRICA CENTRAL 


abre el campo a una investigación sociolá»; 

sobre la religión y sus condicionamientos soy 
nómicos y sociales. Pero en su Pensamiento se 
origina también una ideología totalitaria qu 
pretende estar regulada sólo por la dencia. j 
que intenta suprimir o al menos circunscrib, 
el «síntoma religioso», en espera de dar naci- 
miento a ese hombre completo que renunciarí 
a plantearse las cuestiones que ni él ni la técnica | 
pueden resolver. 


> Ideología y religión, — libertad religiosa, 
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Los últimos mayas (en el Yucatán) “i 


una morada de los muertos, Memal, ba un 
subterráneo y tenebroso en el que Ent 
dios maléfico y siniestro cuyo Egeo 
lético es el glifo del 6.? día del > % 

cimi, «muerte». 
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ciones aztecas relacionadas con el 
Las concP la complejidad de la sociedad 
á Aeng del siglo xv1. Se observa, en 
azteca a P la suerte reservada a los muertos 
efecto, que 14 la manera cn que hubieran 
variaba la según su destino y la volun- 
muerto, 


edo aa eibi reservado a aquellos que 


bían muerto ahogados, heridos a riyo 
DE fermedades consideradas de 
“rimas de enterm 

o vicumas eN 
origen acuauc 
pre verde y b 


Aztéques, París 1979 (trad. cast. El universo de los 
aztecas, Fondo de Cultura Económica, Madrid) 


JAcqurs SOUSTELLE 


MÁS ALLÁ ENTRE LOS HITITAS. Nues- 
tros conocimientos relativos a las creencias hi- 
utas que hacen referencia al más allá y a la vida 
de ultratumba son confusos. El material ar- 
queológico es pobre, viéndonos reducidos por 
f ello a analizar los rituales funcrarios y a extraer 
o. En este inmenso jardín, siem- algunos detalles significativos. Por otra parte, 
ien regado, los bienaventurados ¿puede hablarse, siquiera en lo referente a las 
-30s de — Tlaloc vivían en una eterna y clases Superiores de la sociedad, de una doc- 
roregi felicidad. En esta creencia reaparece la trina única susceptible de haber producido la 
ble ño representado en los frescos de adhesión íntima de todos? Los datos propor- 
00 SN cionados por los textos permiten establecer los 
Los guerreros muertos en combate o en la hechos siguientes. 

Se los sacrificios, así como los nego- 1) El ser humano está compuesto por dos 


miecra Ce 
pe 


-res muertos durante sus lejanas y peligrosas elementos: el zi (hitita istanzana-) igual al latín 
e ciones, se convertían en «compañeros . 
ula» (omaubteca) y formaban cortejo al- 


rededor del — Sol, desde su salida hasta el ce- la persona viviente. A la muerte sólo subsiste 
o. Los mujeres muertas de parto, expresa- el zi al que se denomina además desde entonces 
mero asimiladas a los guerreros, acompañaban por el sumerograma gidim (hitita akkant-) «es- 
] desde el cenit hasta el ocaso, «lado fe-  píritu del difunto». El gidim está en relación 
s» del mundo, llevándolo en una litera con una antigua divinidad anatolia, Zawalli; 
e Quetzal. existen menciones del dios Zawalli de tal so- 
ros muertos se reencarnaban al berano, príncipe o dignatario. Sin que se llegue 
co de cuzro años en forma de colibríes. En a delimitar perfectamente la naturaleza de este 
z las mujeres del cielo occidental, se dios, es probable que sea necesario relacionarla 
con los Di Manes de la religión romana cuya 
realidad profunda se nos escapa todavía. Za- 
walli puede irritarse contra un ser vivo y ser 
consultado por vía oracular. 

2) Los soberanos hititas conocen además la 
apoteosis. Esta concepción se vuelve a encon- 
trar posteriormente en el mundo helenístico y 
romano imperial. El espíritu del rey difunto es 
arrebatado de las regiones infernales y alcanza 
cl cielo donde comparte la vida de los grandes 
dioses en un ambiente elíseo. El rey, entre 
otras cosas, apacienta los rebaños que rodean 


apaci 


l 


anima común a los hombres y a los dioses, y 


1 
T: 


Ez œano a los otros difuntos, se suponía 
qu (Ezbiendo sido incinerado su cuerpo junto 
con el de un perro que debía acompañarles) re- 
2z bajo tierra, en el mundo oscuro de => 
ån, un camino repleto de pruebas: rocas 
€ Cocaban entre sí, vientos furiosos y he- 
% Y monstruos devoradores. Al cabo de 
‘o años, después de franquear los Nueve 
rr al Noveno Infierno en el que 

“auvemente aniquilados, 


Bar 


ASILO! lí i 
iria jini g perono DE SAHAGÚN, His- las moradas celestes. Esto hace pensar en con 
- DE Lanoy i y as de Nueva España, 1830; cepciones indoeuropeas. La apoteosis real po- 
bb, ma y laz cosas de Yucatán, dría tener su origen en el hecho de que el gran 
ngaes la veille e cong a oa des Az- dios de la > tormenta de Hatti hace del m 
Tad, tar MEle es Dart : > 5 
pl cda cotidiana dele 1955 Vicari En calidad de dioses, los 
: 7 "rra. En calidad de , 
bas del a cotidiana de los aztecas ens. Vicario en la tierr 


Maigi, guita, Fop reyes difuntos cran objeto de culto. Poseían 


i20 ES do de C 1 nn 
ma AA) ultura Económica, r se 
e 1956; J, Sorter, The ancient Maya, Stand- SUS estatuas —verdaderos idolos— ne ya 
met 19% A es Ázlegues, “Que sais- dedicaban ofrendas. Los extensos mos AN 
"U de Mar 198g. e LOs aztecas, Oikos-Tau, rarios reales estaban destinados a facilitar la e 


“OUstELLE, L'Omivers des trada del rey en el mundo celeste. El rey no 


el ni.te (hitita tuegga-) que designa el cuerpo o 


$ 


onransa 
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podía ser portador de impurezas. Por ejemplo, 
si había roto un tratado, debía ser normal- 
mente condenado a alimentarse en el más allá 


minales, perjuros y ladrones vivían en un am- 
biente pestilente, 

4) Descripción de los infiernos. Conocemos 
de excrementos y de orina, Tras una justifica- muy poco sobre esos lugares. Apenas sabemos 
ción previa, el rey o la reina efectuaba el viaje que poseían siete puertas que sólo la diosa Sol 
hacia los cielos conducido por una divinidad de la tierra podía abrir. Los infiernos babiló- 
Psicopompa denominada «la Madre». nicos constaban también de siete puertas. ¿Se 

El ritual de los funerales reales duraba al pa- trata quizá de un préstamo tomado por los hi- 
recer catorce días. Ofrece paralelos muy con- titas? Los accesos a las regiones infernales es- 
cretos con los de los funerales de Patroclo y de taban constituidos por los ríos junto a los cua- 
Héctor descritos en los cantos xxr y xxiv de les se veneraba a los dioses antiguos (compá- 
la Ilíada. Pueden mencionarse algunos deta- rese con el caso del Aqueronte griego). Los 
lles: incineración incompleta seguida al se- manantiales también tienen una relación evi- 
gundo día de la recogida de los huesos que, tras dente con el mundo infernal. A propósito de 
una unción, son envueltos en tejidos y depo- esto, observemos que las tumbas de Osman- 
sitados en una silla en el caso del rey yen una kayasi y de Baglarbasikayasi están situadas 
banqueta en el caso de la reina. Mencionemos cerca de mananúales. En la ciudad infernal 
también la comida cultual así como la deposi- existirían nueve lazos y ríos, de los cuales el 
ción de los huesos en un lecho preparado en la Marassantiya (Halys) y Nakkiliyata, eran es- 
cámara funeraria. Los días siguientes se carac- pecialmente venerados en Tawiniya. Había dos 
terizan por numerosas ofrendas a los dioses. calderos de bronce en medio de los infiernos y 
(buey, cordero, caballos), en especial a la diosa todo el que caía en ellos perecía probablemente 
Sol de la tierra, a los antepasados y al alma del por cocción. Las impurezas eran eliminadas 
difunto, de quien se ha confeccionado una efi- por la acción de las llamas, garantizándose así 
gie. Así, en la época en que en Egipto se ela- la pureza de los lugares. 
boró una verdadera democratización del > Hay que señalar sin embargo la escasa aco- 
más allá a favor de la revolución osírica, entre gida de los dioses infernales en la antroponimia 
los hititas sólo la pareja real parece haber co- hitita. Este hecho revela quizás una mentalidad 
nocido una suerte envidiable. subyacente: los hitizas, gentes prácticas, un 

3) El común de los mortales estaba desti- tanto racionalistas, inclinados hacia la renta- 
nado a una supervivencia lamentable en el bilidad y lo concreto, buscaban ante todo el 
mundo infernal presidido por Ereshkigal, asi- éxito inmediato y sólo concedían una impor- 
milado a > Lelwani en Anatolia. La diosa => tancia secundaria a las especulaciones sobre el 
Sol de la tierra, concepto original de los hititas, más allá. ¿Queda hoy alguna huella de las 
fue asimilada en época remota a la hitita Lel- creencias amatólicas relativas al mundo infer- 
wani a través de un sincretismo cuyo proceso nal? Sin duda, si se considera a la entidad di- 
se nos escapa. Los infiernos son el reino de los vina pananatólica Tuddun —las aguas infer- 
antiguos dioses o dioses destronados. Los es- nales de donde podía surgir la peste— que per- 
píritus de los muertos debían ser calmados sin vive en el Dúden turco venerado aún en algu- 
cesar por medio de ofrendas (pan, miel) sin las nos pueblos. 
cuales atormentaban a los vivos. La condición o o . 
siniestra de los difuntos podía apaciguarse con Bibliografia, H. Orren, Hethitische Totenrituale, 
la esperanza de un retorno periódico del espí- Berlin 1958; L. CHRSTMANN-FRANCK, «Revue hit- 

g A s: ute et astanique», XXIX (1971) 61-111. 
ritu del difunto al seno de su familia, de la que René L 
formaba parte como los muros de la casa. Qui- E LEBRUN 
zás se tratase de la supervivencia de una tra- 
dición anatólica. En efecto, en la época pre- 
hitita, existía la costumbre de enterrar con fre- 7 
cuencia a los muertos bajo la habitación prin- no son ni divinidades ni antepasados y que ha- , 
cipal de la casa, Existen rituales para hacer ac- bitan en los lagos, los rios, los bosques, los ma-' 
tuar al espíritu de un difunto, rituales que eran — torrales y las formaciones rocosas. Á veces asu- | 
celebrados por una maga, la Anciana, Los cri- men formas humanas o semihumanas cuando 


MASALAI. Término de la lengua neomela- , 
nesia que designa a un grupo de espíritus que 


MASALAI 


encuentran a gente en lugares aislados. Tienden 
a ser dañinos y pueden ser la causa de la en- 
fermedad y de la desgracia. No reciben ningún 
culto, excepto en ritos apotropaicos. 

ROBERT ]. SCHREITER 


MÁSCARAS AFRICANAS. África ha sido 
llamada, con razón, «el continente de las más- 
caras». En efecto, allí proliferan con una vida 
inaprehensible, enigmática v secreta. Sus i 
numerables variedades desafian t 

ción. Un solo pueblecito de 231 
(Kurumani, entre los bwa de Alto Volta) puede 
tener una cincuentena d ascaras en su po- 
sesión. De ahí la i 
racterísticas gener 
Africa subsahar 


rimer elemento 
as que revis- 
áscaras arcaicas 
in ensamblaje de 
las más diversas 


múltiples, 


ten. Hay máscaras 
y efímeras consu 


hojas, mí 


especies TOSITOS 
zoomorí híbridos. La cobra se 
encuentra do y el cocodrilo, 
la anciaza j * la muerte, 

Ya sea horribles o ad- 


pañadas simple- 
envuelve el cuerpo 
les, pieles ani- 


males, bu parte de al- 
gún materia! zza, latón, 
ero, marfil...) que recubre generalmente el ros- 


) que 
tro, Otras ambas cosas 2 2 vez. 

Los enmascarados no evolucionan con las 
manos vacías: unos llevan en la moro un es- 
pantamoscas, otros un palo o una fusta, otros 
una mazz o un hacha, 

Los escultores de máscaras, o cualquier per- 
sona que las fabrique, han de trabajar al abrigo 
de las miradas profanas, tomando las precau- 
ciones rituales de rigor y sometiéndose 2 las 
prohibiciones fijadas por la costumbre. 

2) Origen. Si bien, en algunas circunstan- 
cias, la máscara puede ser inventada, comprada 
o intercambiada con otra, su origen se refiere 
siempre a una revelación primordial, Una mu- 
jer (o un herrero, un niño prodigio, un anj- 
mal...) la encontró en los matorrales o en la 
selva, y ha habido que excavar en el suelo para 
descubrirla, o bien se supone que ha bajado de] 
cielo. 
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La aparición de la máscara está más o menos 
ligada a una transgresión original y tiene como 
finalidad remediarla reactualizándola ritual- 
mente. 

Numerosos mitos cuentan, en efecto, la vio- 
lación de una prohibición (incesto, caniba- 
lismo, tótem...) que abocó a los hombres al su- 
frimiento y a la muerte. Las máscaras sirven de 
soporte a las fuerzas cosmogónicas, a los an- 
tepasados, a los espíritus maléficos, y permiten 
obtener su benevolencia o protegerse de su in- 
fluencia nefasta, Comparsas de un drama en el 
que se vuelven a representar los acontecimien- 
tos fundadores de la condición humana, las 
máscaras se consideran peligrosas. Los mossi 
las llaman bumbu, «cosas» cuyo nombre no 
puede ser pronunciado. 

3) Portador. La máscara no es una estatuilla, 
un objeto estático. Sólo tiene sentido en la me- 
dida en que gesticula; es, según la expresión de 
M. Griaule, «atavío de movimiento», hecho 
para las danzas sagradas. 

El hombre que se la pone no pretende en 
modo alguno disfrazarse, Antes bien, se con- 
vierte en lo que la máscara representa, se 


eclipsa y pierde su propia identidad. El espíritu | 
que se supone que la habita lo metamorfosea, ' 


le hace ser antepasado, mujer, animal sagrado 
O divinidad, con los gestos y las actitudes que 
les son propias. 

Desde esta perspectiva es fácil comprender 
las múltiples precauciones rituales que rodean 
a la danza de las máscaras. No se permite a 
cualquiera que se ponga una máscara. Con al- 
gunas excepciones, el llevarlas es un privilegio 


masculino. En muchas etnias las mujeres y los! 
no iniciados no deben, bajo ningún pretexto y | 


bajo pena de muerte, poner los ojos en una | 


máscara. Si, por torpeza o imprudencia, un 
danzante descubriera su rostro, sería merece- 
dor de un castigo extremo, y las mujeres de- 
berían inmediatamente ocultar su cara y huir, 

La máscara no habla, A veces la rodean va- 
rios intérpretes para comunicar sus mensajes y 
cantar sus hazañas. Para un oído experto, el 
ritmo de los tambores y el ruido de los silbatos 
que acompañan a la danza son suficientes. De 
la boca abierta de la máscara sale una especie 
de prelenguaje, gritos de pájaros, cte, Sino ha- 
bla, tampoco mira; sus ojos fijos son los de un 
ciego que descubre Jo que ocurre en los orí- 
genes y en lo invisible, 


anaa e 


i 


.. 


te 


En 


cdo ler did edo Vd, 6 A o rl iaioa igan. 


| 


DO id rr ert e 
<= 


1131 


4) Función. Las máscaras pueden ser consi- 
deradas también desde el punto de vista de la 
función simbólica que llevan a cabo, no sólo 
en las ceremonias más importantes de la vida 
común, como los funerales, sino también en la 
propia organización social, 

A través de sus danzas se expresa la bús- 
queda del otro y se representan los conflictos 
inherentes a toda vida en sociedad: relaciones 
hombres-mujeres, hermanos mayores-herma- 
nos pequeños, autóctonos-extranjeros, vivos- 
muertos, hombres-animales, habitantes del po- 
blado-espíritus de los matorrales... 

Dotadas de un prodigioso poder, se recurre 

.2 ellas a menudo para la fecundidad de las mu- 

jeres, la fertilidad de los campos, la curación 
de las enfermedades, la resistencia a los genios 
maléficos y, en resumen, para todo lo que 
afecta a la protección individual y colectiva de 
la vida. 

El momento más importante de las máscaras 
es el de la iniciación. En el recinto sagrado, los 
Jóvenes aprenden a dominar su temible poder. 
Instruidos sobre su origen y su fabricación, 
aprenden las danzas, los cantos de acompaña- 
miento, y las reglas que han de observarse en 
los ritos en los -que intervienen. 

> Arte religioso de África negra, — ritos 
africanos, 


1938; G. Buraun, Les masques, París 1948; B. Ho- 


TENS, Le masque et le miroj í 
r, París 1978: G. L 
Moaz, Les Bobo nature 7 ien ta 
, "t 
era ct fonction des masqu 


» aunque la i- 
Nuevos Manuscritos ( Er A publi 


¡antiguas permitan mejorar el texto recibig 
algunos puntos o en 
> Biblia, > judaísmo. 


EDOUARD COTHENET 


un año en el Instituto de Arqueología Or 

de El Cairo (1906-1907). Barado Me 
tamia, emprende allí un amplio estudi E 
a Hallay (857-922), un Esto musulmán que 
murió crucificado en Bagdad. Después de lle- 


sobre las doctrinas filosóficas musulmanas, 
Terminada en 1914 la tesis sobre Hallay será 
parcialmente destruida en Lovaina por la gue- 
rra, reescrita y finalmente defendida en la Sor- 
bona en 1922 bajo el título de La passion d'al- 
Ausayn-ibn-Mansúr al-Hallá;, martyr mysti- 
que de l'Islam, exécuté à Bagdad le 26 mars 922 
(tesis complementaria: Essaj sur les origines du 
lexique technique de la mystique musulmane). 
Profesor suplente de Le Chatelier en el Colegio 
de Francia (1919-1924), Massignon le sucede 
en la cátedra de sociología y de sociografía mu- 
sulmanas (1926-1 254). Habiendo terminado la 
Primera edición del Annuaire du monde mu- 
sulman (1923), funda en 1926 la «Revue des 
Etudes islamiques». En 1929, funda el Insti- 
tuto de Estudios Islámicos, y comienza los 
cursos nocturnos de francés para norteafrica- 
nos. Director de estudios en la Escuela Práctica 
de Altos Estudios, en la sección de ciencias re- 
ligiosas (de 1933 a 1954), es elegido miembro 
de la Academia de Lengua árabe de El Cairo 
(1933). Presidente del tribunal de oposiciones 
de árabe (de 1946 a 1954), presidente del Ins- 
tituto de Estudios Iraníes (en 1947), miembro 
de la Comisión de Museos Nacionales (de 1947 
a 1962), y profesor invitado en Estados Unidos 
y en Canadá (en 1952), se jubila en 1954. A 
La vida universitaria y académica de er 
gnon no representa más que un aspecto “y 
vocación y de sus trabajos. Su vida espiritua! Y 


» 
P 


10 una influencia considerable en su 
religiosa "Y islam. Aunque recibió una edu- 
enfoque 2E na, había vivido prácticamente sin sa 
lación € la fe. La experiencia que tuvo de presión en sus Lettres á la Ba 


glesia orienta] (greco- 
encro de 1950, 


daliya (194 

a a cel À h Ya (1947 
eferencias 2 ncias dramáticas, en un 1962), y en una conferencia public 

ep circunstancias : d ítulo d * Publicada bajo el 
Dios, € ba Tigris arriba en mayo de título de Le voen et le destin («Etudes carmé- 


barco qué payee él una profundización inau- 
1908, povo. a que se expresó en el des- 
dita de SU fe E — Dios Padre, la percepción 
rimien O a Iglesia y la reconciliación sa- 
qq a Salvador. Interiorizando las 
een un encuentro ya antiguo con 
palabras poi Massignon establece re- diversos, sobre todo después de 1950 
Joris-Karl es con Paul Claudel, Charles 

iones manel Fontaine, Jacques > Ma- 
de ap enscianos fervientes. Hasta 1913, 
cel ins imonio y la vida religiosa en 
ciípulo de Foucauld. Final- 
z2 su voto en el matrimonio y la 


>, 1956, pág. 33- 
46). s, 1956, pág. 33 


, y final-* 


fact 


las 


Puesto por sus obligaciones profesionales (ofi- 
cial durante la Primera guerra mundial, parti- 
cipó en los acuerdos Sykes-Picot y Clémen- 
ceau-Faygal; profesor y miembro de numero- 
sas academias y comisiones nacionales en la 
época colonial), Massignon eligió finalmente 
«morir» intercediendo por los «excluidos» (pa- 
lestinos y norteafricanos), sin renegar por ello 
ni de su nacionalidad ni de sus orígenes, Hay | 
que situar en este contexto su interés por Tos * 
intercesores (la virgen María, venerada en La 
Salerte, Constantinopla y Efeso; los Siete Dur- 
mientes honrados en Éfeso y en Vicux-Marché 
en Breraña) y su concepción de la «palabra 
dada» por Francia a todos los pueblos en los 
que se implantó, especialmente en Argelia. 


mo Cristo, por sus correligiona- 
' tez de su vida ulterior será la figura 
cue le permite captar el sentido 
slam, el cual recibe su fe del 
ER : “entes, en una convergencia de 
mana), de la esperanza (judía) y de 
istana). Nunca se concederá bas- 
12 2 las Trois prières d'Abrabam 


225 (L'Hégire d'Ismaël) y 1949 (Les 

esd Abraham, Père des Croyants, en 
23, pág. 15-28). 

“de académica y la vida espiritual de 


Tree 
O sE 


€ substitución», Impresio- 


mo porel atyagraha de > Gandhi, a partir La manera en que Massignon percibió al is- i 
9 medió sobre la noción que el Ma- lam es excepcional. Son incontables los estu-' 
a habja forjado sobre el voto persona] dantes y amigos que recibieron de él una in-: 
Doo deseo de Dios, En 1934 Masas y fluencia imborrable. Por citar sólo a los muer-} 
a (1889-1979), cristiana de El Cairo tos, mencionemos a Giovanni Batista Montin1: 
pa dl voto de substitución (Badaliya) en (que se convirtió en el papa Pablo vi en 1963), ; 
Tu K 5 a i 

m dl estilo franciscano Aim Yh Mulla, ahijado de Blondel, Jcan-Mohammed 

de o dut se freció en Jupar da pa aaÓn ae Abd-el-Jalil y Henry => Corbin. Se puede con- 

EE salvarlos 1 ugar de los pecadores  “; - 

he 


rp assignon y Mary Kahil f siderar a Massignon como uno de los hombres 
“y ea de oración, compue i d 107 clave del > diálogo islamo-cristiano. Los tex- 
“de ha 92 integrar los Taa Ceis ios del concilio Vaticano 11 recogen cierta- 
y, Blm es eminen- . i uc 
aca gora Otrecerlos mente este cambio de mentalidad por el q 


: » 1 fig ; F = w 
hiep do a oria del Padres Massignon trabajó, rezó y sufrió. 
o 


S 
Mborg en ombres, Esta subs- 
assignon en la o 
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Bibliografía. Bibliografía casi exhaustiva de Massi- 
rde- gnon en Y. MOUBARAC, Pentalogie islamo-chré- 
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tienne, t. Í: L'oeuvre de Louis M 
1972-1973. Los estudios sob 
cogidos y clasificados en G 
christianisme selon Lonis 
giosus», Louvain-la-Neu 
MassiGNon, Parole donn 
tiens avec Vincent-Manso 


assignon, Beirut 
re Massignon están re- 
- Harricny, Islam et 
Massignon, «Homo Reli- 
ve (61981) 295-305; L, 


ur Monteil, París 1983. 
Guy HarpIGNY 


će, precedida por Entre- 


MATEO (evangelio de) 


mero en el orden actual de los textos canont] 
cos) depende literariamente de varias fuentes: | 
sobre todo, de — Marcos y de una segunda 
fuente común a Mateo y a> Lucas. Sin olvidar | 


os numerosos fragmentos propios de Mateo, | 
como el relato de la infancia (Mt 1-2; toral- 
mente diferente de Lc 1-2), el evangelista sigue 
en general el orden de Marcos, al principio con 


MASTABA. Las tumbas de los nobles del "Pucha libertad y después con bastante fideli- 
> nobles de 


Imperio Antiguo derivadas de las sepulturas 
reales arcaicas, son construcciones macizas de 


dad, a partir de Mt 13,53ss (correspondiente a 
Mc 6,1ss: Jesús en Nazaret). Entre los nume- 


ied 7 rosos elementos comunes a Mateo y a Lucas 
Piedra con aspecto de banquete (en árabe: mas- 


taba), que contiene sólo una capilla o cámara 


exclusivamente, señalemos en particular el ser- 
: - món de la montaña (Mt 5-7 y Lc 6) y nume-! 
de culto de diversas proporciones. Las mastaba 


t 


dichos d ú o equivalente es el: 
estaban agrupadas alrededor de la — pirámide pee ri 9,51-18.14), i 
y Orientadas de acuerdo al simbolismo solar: la 4 i 


capilla era practicable por el este para los vivos 
y por el oeste, al menos en teoría, para el di- 
funto (estela en forma de «puerta falsa»), que 


El conjunto de Mateo parece bastante bien 


compuesto y estructurado a base de agrupacio- 


nes numéricas (de tres, cinco o siete miembros) 


e engarce, dentr tilo cui- 
de tal modo podia llegar hasta su estatua de- Y Palabras de engares, dentro de un esti 


Positada en el serdab, o cámara ciega y, a través 
de una hendidura, asistir a] culto esencial para 
su vida de ultratumba. Las Paredes de la capilla 
estaban decoradas con bajorrelieves que ilus- 
traban las ocupaciones de su vida póstuma en 
escenas familiares, rememorando los diversos 
Preparativos de la > ofrenda; ésta, depositada 
sobre una mesa de ofrendas, se recordaba por 
medio de una lista y una pintura que represen- 
taban al difunto en su comida. El cuerpo re- 
posaba en una cámara subterránea, cuyo acceso 
se bloqueaba tras el enterramiento. 
> Muerte en Egipto. 


DomiNIQUE BÉNAZETH 


MATEO (evangelio de). El evangelio de Ma- 
teo, considerado como el evangelio de la Igle- 
sia, fue el más utilizado de los sinópticos a par- 
tir del siglo 1. Se atribuía entonces al apóstol 
Mateo, según los testimonios de Papías, —= 
Orígenes y Jerónimo. El apóstol lo habría es- 
crito para los creyentes originarios del ju- 
daísmo. Sin embargo, el texto actual de Mateo, 
escrito en griego, quizá en Anuoquía de Siria 
alrededor de los años 80, no parece correspon- 
der totalmente al testimonio tradicional, ya 
que no aparece como una simple versión griega 
de un documento arameo o hebreo, El pro- 
blema del evangelio de Mateo permanece, 
pues, parcialmente abierto. 
El autor griego del primer evangelio (pri-] 


dado. Cinco discursos, que llevan la misma 
cláusula final («Cuando Jesús terminó de dar 
estas instrucciones»), enlazan el conjunto del 
relato: Mt 5-7 (en la montaña), 10 (discurso de 
misión), 13 (> parábolas), 18 (discurso co- 
munitario) y 24-25 (discurso escatológico). Á 
pesar de este evidente interés por las palabras 
de Jesús, la narración evangélica encuentra su 
ritmo en un plano geográfico análogo al de 
Marcos: el ministerio en Galilea (Mr 4,12-13, 
58), la subida a Jerusalén y la permanencia en 
la ciudad (14,1-25,16), la > pasión y la — re- 
surrección (26,1-28,20). Se relata también la 


historia de un drama: el choque constante de 


Jesús con la incredulidad de su propio pueblo 


antes de la condena a la cruz. Aparece aquí la 
apologética y la polémica de un «escriba con- 
vertido en discípulo del reino de los cielos» (Mt 
13,52), frente a un pueblo infiel que no supo 
reconocer la enseñanza del Maestro, por lo 
cual la salvación se desviaría hacia las naciones 
(Mt 8,11-12; 28,19). 
CHARLES PERROT 


Teología de Mateo. El estudio de la teología 
de Mateo está a la orden del día desde hace más 
de treinta años. Debido a las diversas opciones 
metodológicas, los resultados no son, sin em- 
bargo, convergentes. Para unos, es preciso de- 
terminar la intención de Mateo a través de las 
modificaciones que aporta a sus fuentes y a tra- 
vés de los fragmentos propios; se estudia así el 


MATEO (evangelio de) 


trabajo «redaccional» de Mateo Para otros, 
hay que tomar en consideración su evangelio 
de modo global, ya que el autor se limitó a asu- 
mir los elementos tradicionales. Esta segunda 
Perspectiva nos parece más justa, por cuanto 
Mateo quiere elaborar ante todo, sin duda para 
el uso de los didascalos y los responsables de 
la Iglesia, un compendio completo de la tra- 
dición apostólica. El es hombre de tradición, 
mucho más que teólogo innovador. 
Comenzando con la pal 
(libro de la genealogia € 


yendo con la perspecti 
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sobre todo, como el 
seña con autoridad; nuevo — 
foisés, es él quien 
vida para sus discí- 
viene 2 resumir to- 
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«para cumplir toda 
discípulos una 
escribas y — fari- 


moralismo, 


( 3,28) y su uni- 
versalismo (p. ej. el amor a los enemigos, 5,43- 
48) rebasa sin duda los preceptos de la ley; pero 
una interpretación puramente moralista de Ma- 
teo se situariz en un camino equivocado. La in- 
vitación y la ayuda preceden 2 la enseñanza: 
Jesús empieza curando a los enfermos antes de 
enseñar en la montaña, como ha hecho notar 
J. Jeremias. 

La moral del evangelio no es separable de 
una adhesión a la persona del Maestro, Jesús 
invita a sus discípulos 2 acudir 4 él porque es 
¡manso y humilde de corazón y porque su yugo 
es ligero (11,28-30). 
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El evangelio de Matco es el evangelio «ccle- 
siásucos por excelencia, Sólo él emplea el tér- 
mino — «Iglesias (16,18; 18,17) para designar 
a la comunidad fundada en — Pedro y la co- 
munidad local, reunida en cl nombre de 
Cristo, 

Las parábolas del reino ponen de manifiesto 
las etapas de realización del plan de Dios; el 
rechazo de Isracl, tema sobre el que Mateo in- 
siste constantemente, abre la puerta a la misión 
entre los paganos (p. cj., 22,9). Sería equivo- 
cado concluir de ello que, para Matco, la Igle- 
sia constituye el verdadero Israel. La orden de 
evangelización es válida para todos los pueblos 
(28,19), incluido Israel. Si los paganos se dis- 
tinguen por su fe (p. ej. el centurión en 8,10- 
12), no son, sin embargo, objeto de ningún 
privilegio. El evangelio de Mateo presenta 
constantemente a toda la Iglesia ante las pers- 
pectivas del juicio, como se comprueba en las 
parábolas de la cizaña (13,24-30.36-43) y del | 
traje de ceremonia (22,11-13). El criterio final 
del juicio será en definitiva la caridad concreta 
con el pobre, el enfermo, el prisionero; en una 
palabra, con todos aquellos que, por sus su- 
Írimientos, aparecen como el sacramento (en el! 
sentido de signo sagrado) del Hijo del hombre! 
(Mt 25,31-46). 

— Bienaventuranzas, — evangelios, — Je- 
sús, —> judeocristianismo, => parábola, = Pe- 
dro, — reino de Dios. 


| 
| 
| 


Bibliografía. P. BONNARD, L'Évangile selon S. 
Matthieu, Neuchâtel 1963 1982 (trad. cast. El Evan- 
gelio según san Mateo, Cristiandad, Madrid 1975); J. 
Jeremias, Paroles de Jésus, Le Sermon sur la mon- 
tagne, le Notre-Père, trad. fr., Paris 1963 (trad. cast. 
Palabras de Jesús, Fax, Madrid 1970); W.D. Davies, 
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Evangelio según san Mateo, 2 vols., Herder, Bar- 


celona 31980, g 
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MATRIMONIO EN LA BIBLIA. 1. ENEL 
ANTIGUO IsraEL. En el antiguo Israel, el ma- 
trimonio y la vida familiar presentan los mis- 
mos caracteres que en todo el Oriente semí- 
tico. Se trata del modelo patriarcal, donde el 
jefe de familia tiene autoridad sobre la mujer, 
los hijos, los nietos, los siervos y los esclavos. 
Así es la sociedad de los — patriarcas. Por el 
matrimonio la joven deja la casa de su madre y 
entra en la de su marido. La entrega de una 
dote (mohar) al padre de la novia no se debe 
interpretar como una compra de la mujer. 
Además de ser una compensación en favor de 
la familia que pierde uno de sus miembros, el 
mobar manifiesta que el matrimonio se realiza 
de acuerdo con las normas; el mohar entregado 
al padre, quien únicamente tiene el usufructo 
del mismo, sirve al mismo tiempo de garantía 


' para la mujer, quien podrá disponer de él en 


caso de repudio o de viudez. La constatación 
de la virginidad de la joven es fundamental; si 
la joven esposa no fuese virgen, incurriría en la 
pena de lapidación (Dt 22,13-29). 

El marido es considerado como el señor 
(baal). El marido espera de su esposa ante todo 
que le de numerosos hijos, que son una señal 
de la bendición divina (Sal 128). La esterilidad 
está considerada como la mayor desgracia para 
una mujer. Indudablemente había pocos ma- 
ridos que dijesen a su esposa, para consolarla: 
«¿No soy yo para ti mejor que diez hijos?» 
(1Sam 1,8). La poligamia, considerada por al- 
Bunos como un signo de riqueza, existía sobre 
todo en el caso de que la primera mujer fuera 
estéril. De la misma manera que en el Código 
de Hammurabi, la mujer estéril podía poner en 
brazos de su marido a una esclava; el hijo que 
haciera se consideraría hijo de la legítima es- 
Posa (Gén 16). La misma Preocupación por la 
descendencia explica la ley del levirato: si un 
hombre muere sin descendencia, su mujer se 
El Y su ES con el fin de dar continui- 

ad al linaje de su pri i ; 
Me Po Primer marido (Dt 25,5-10; 
, Como en todas las sociedades, la prohibi- 
ción del incesto es fundamental. Los relatos del 
> Génesis se preocupan por mantener la co- 
hesión social, favoreciendo los matrimonios 
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dentro del clan (Gén 24). Más ta 
la lista de prohibiciones y culmi 
gas enumeraciones del Levítico (18; 20). 

La mujer está en situación de inferioridad, 
Su marido la puede repudiar (Dt 24,1), sin 
bargo ella carece del mismo derecho, El a 
cálogo pri el adulterio (Éx 20,14; Dr - 
18), pero el rigor de la f i 
Pe la au Para la o besa especialmente 

; $ E ; pechosa de 
adulterio está previsto un Juicio de Dios Nú 
. m 
5,11-31). La mujer sorprendida en flagrante 
delito así como su cómplice son condenados a 
morir apedreados (Lev 20,10; Jn 8,3-11). 

2. SENTIDO RELIGIOSO SEGÚN EL ANTIGVO 
TESTAMENTO. El Oriente antiguo sacralizaba ja 
vida, el amor, el matrimonio por medio de mi.) 
tos y de ritos, pero disociaba la fecundidad, e] 
amor-pasión, la institución matrimonial (P, 
Grelot). El culto a la > diosa madre tenía por” 
objetivo obtener la fecundidad; en otras partes 
la relación con las prostitutas sagradas (> 
prostitución) buscaba reavivar las fuerzas vi- 
tales, como si se tratase de magia simpática, 
Cuando el rey de Babilonia se unía a la sacer- 
dotisa el día del año nuevo, representaba la 
unión de — Marduk con > Ishtar, como ya 
ocurría entre los sumerios (> hierogamia). Lo 
que choca en la Biblia es la condena radical de 
todas esas prácticas (por ejemplo Dt 23,18; Os 
4,13; 1Re 14,24), que la religión popular tenía 
demasiada tendencia a adoptar. 

La negativa de todo tipo de representación y 
de > Yahvéh, así como la ausencia de un pa- j 
redro a su lado significa el rechazo de cualquier 
mito que sacralice la sexualidad. Por el contra- | 
rio, el matrimonio está vinculado a la voluntad! 
creadora de Dios, como se ve en los dos relatos, 


rde se alargará 
nará en las lar- 


No se habría sabido subrayar mejor la igual pe 
fundamental entre la pareja. La 
tal del matrimonio está formulada en pes res 
minos que van contra todas e 7 su pa re! 
antiguas: «Por eso, dejará el hombre vendrán; 
y a su madre y se unirá a su ra Mien-! 
a ser los dos una sola carne» (Gma la casa de 
tras que normalmente la mujer la a de rë- 
su padre, aquí es el hombre qU 


d 
| 
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Mae” os de origen para formar 


nujer, Se trata 
que se ade- 


aparecido prácticamente de Israel, La solid 

de la virtudes familiares y el rechazo del abo Ñ 
contribuyeron mucho al crecimiento uinéles 
del pueblo y a que los paganos se sintieron 


síncul 
jar à SVS rde vida con su 1 
a e profético, 
tiempo. La realidad co- 
sada en la sentencia 


amu 
ce rexto realment 
de yn mucho asu 


a fuertemente atraídos (o nro 
pa © pneuentra expre del => pe- lación rabfnica } fdos (= prosélitos), La legis- 
diana Se € bre la mujer, después del —> | cron rabímica había multiplicado las normas 
pu a sobr e : 5 lol A ` » as 
quer c: a ella quedará sometida a la au prohibicionės en un sentido muy poco favo- 
wnal: . £ Me n S ns > 
jo origin ‘Jo y experimentará los su rable para la mujer, A propósito del divorcio 
d 


ye desa paternidad (Gén 3,16); situa- 

jimi os a inferioridad que no corres- 

ción pd al ideal previsto por el autor 

ende El documento sacerdotal, redactado 
â. 


yahvist insiste en el hecho de que hombre 


enel siglo Mn ¡igualmente a imagen 
e da procreación como fin esen- mujer (Mc 10,1-12 y par.). La respuesta de Je- 


una célebre controversia ponía frent 
a la escuela de Hillel, tolerante en | 
y a la escuela de Sammay, 


c a frente 
a materia, 
mucho más estricta, 


de Dios Y sa (Gén 1,2755). sús deja admirados, incluso a los discípulos | 
qa del manmi la siglos, profetas y sabios se por su carácter de rechazo absoluto: el divorcio | 
4 lo largo ace evolucionar la institución no fue más que una concesión provisional, a | 
pezan Por a mayor estabilidad y respeto causa de la dureza de los corazones. Es nece- | 
familiar hacia de la mujer. Al comparar la > sario volver a los orígenes, donde esto no era 


a Yahvéh con Israel a un matrimonio, así. Así pues, después de recordar los textos del 
pas han contribuido enormemente a Génesis (Gén 1,27 y 2,24), Jesús concluía: 
OE comprender la naturaleza profunda del «Por consiguiente, lo que Dios unió, no lo se- | 
E Oseas es el pionero en este campo; pare el hombre.» A 
amo. + MS Egs oq E . 
2s infidelidades del pueblo idólatra, a Al restablecer la indisolubilidad del matri- 
compara con una esposa adúltera, pero monio, Jesús condena todo lo que pudiera ir 
evela el amor misericordioso y re- en contra de ella, aunque sólo se trate del deseo 
Tras la experiencia saludable de un re- (Mt 5,28). ¿Habría admitido Jesús una excep- 
' deseno. Yahvéh se desposa con la que, ción a la regla en el caso de que la esposa fuera 
infol «en justicia y derecho, en amor infiel? Tal interpretación se da con frecuencia 
o; z» (Os 2,21). > Jeremías des- a un texto difícil: «Todo el que despide a su| 
zolari los mismos temas, mientras que —> mujer, excepto en caso de fornicación (por- | 
Exequiel dejará oír sobre todo la cólera del di- neia), la induce a cometer adulterio; y quien se | 
tzo esposo, indignamente engañado (Ez 16). casa con una despedida, comete adulterio» (Mt | 
Sz embargo, él mismo también anunciará la 5,31; 19,7). En realidad la palabra porneia 
raíz de la esposa infiel a una situación de fa- nunca tiene el significado de adulterio, sino 
we (Ez 16,65-62). Hacia el final del exilio, el que significa toda especie de impureza. Parece 
gado Isaias proclama que Dios no ha re- que en este caso corresponde a una palabra ra- 
Fasado a lz esposa infiel (Is 50,1) y que mul- bínica (zennt) que significa toda unión con- 
reri i nini de la que fue aban- denada por la ley (en este mismo sentido, Act ; 
de 15,20). 
Al mismo tiempo que restaura la dignidad | 
i del matrimonio, Jesús deja entrever que puede | 
Posa ideal, Leido y pintan el retrato de la es- haber otro estado de vida, consagrado por en- ' 
en su sentido original, el —> tero al reino de Dios (Mt 19,12). Este descu- 
Se Isra 7 ; 
bin xo trá el punto de partida de San Pablo es el primero que nos da testi- 


Por sy e o. o 

ioe aP los i Invitan a los jóvenes 

y 1eles en el matrimonii 

; o (Prov 5,15- 

3; Edo 36,25s5) ( , 

antar de | 

> A P | . . .o». E En 6 
ano cares celebra el impulso del  brimiento del valor religioso de la virginidad 

pt en Sin Judía este libro se constituye una de las innovaciones más rele- 

Sire soria del matrimonio entre vantes del movimiento evangélico. 


e Meción di i E 
ha Nue nea de amor (> caridad). monio de ello. En aquella ciudad de Corinto, 
tler 


Ev n] 
VO TESTAMENTO, En los um- 


A dominada por el templo de Afrodita, Pablo 
% la poligamia había des- p 


debe dar respuesta a preguntas relacionadas 


i 
7 
1 
t 
i 
i 


} fiende con fuerza el orden de la creación (4,3) 
¡Y la grandeza de la maternidad (2,15). Los res- 
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$ MATIUMONIO ROMANO (rituales religiosos) 


con el matrimonio y la virginidad, El Apóstol 
se esfuerza en relacionar los > carismas del 
Matrimonio y la vida consagrada a Dios (1Cor 
7). A los casados les repite el mandamiento del 
Señor sobre la estabilidad de su unión y su- 
braya que las relaciones sexuales deben vivirse 

entro de una total reciprocidad. A los jóvenes 
les anima a que sólo pertenezcan al Señor, pero 
se guarda de imponer su parecer. 

Escritas sin duda por un discípulo de san Pa- 
blo las cartas pastorales (1 y 2Tim, Tito) de- 
dican más espacio a los problemas familiares. 
Contra los herejes que, bien por ignorancia (— 
encratismo) o por menosprecio de la materia, 
condenan el matrimonio, el autor de 1Tim de- 


mentum, el texto de Efesios contribuyó a hacer 

reconocer la sacramentalidad del matrimonio 

cristiano, cuando los escolásticos elaboraron la 

teología de los siete —» sacramentos. Si la —» 
Reforma sólo admitió como sacramentos los 
dos signos más importantes del bautismo y la 
eucaristía, no por eso dejó de mantener el valor 
religioso del intercambio de consentimientos y 
de la bendición nupcial. 

Ha habido que esperar al siglo xx para que 
se desarrollase una verdadera espiritualidad del 
matrimonio. El esfuerzo de los teólogos y so- 
bre todo de las mismas familias se ha visto co- 
ronado en el — concilio Vaticano 11, que con- 
cede a la familia un lugar destacado. Podemos 
citar entre otros aquel texto que se inspira en 
los consejos de Pablo a los Efesios: «La familia 
cristiana, cuyo origen está en el matrimonio, 
que es imagen y participación de la alianza de 
amor entre Cristo y la Iglesia, manifestará a to- 

dos la presencia viva del Salvador en el mundo 
y la auténtica naturaleza de la Iglesia, ya por el 
amor, la generosa fecundidad, la unidad y fi- 
delidad de los esposos, ya por la cooperación 
amorosa de todos su miembros» (Vaticano 11, 
Gaudium et Spes, 48,4). 


ponsables de comunidad, obispos-presbíteros 
y diáconos, deben distinguirse por sus virtudes 
familiares. A las viudas Jóvenes se les invita a 
que vuelvan a casarse; sólo las de edad más 
avanzada pueden entrar dentro del grupo asis- 
tido por la comunidad y dedicado a la oración 
(1Tim 5,3-16). Policarpo, a principios del siglo 
1, presentará a las viudas como «altar del se- 
ñor» (A los Filipenses, 1V,3). En los textos anti- 
guos no se nos informa nada acerca de la ce- 
lebración del matrimonio, a no ser una Opinión 
de Ignacio de Antioquía pidiendo a los jóvenes 
que no se casen sin el parecer del obispo (A 
Policarpo, V,2). Por lo demás, los cristianos se- 
guían la costumbre. 

Un pasaje de la epístola de Pablo a los Efe- 
sios ha jugado un papel especialmente impor- 
tante en el desarrollo de la teología y de la es- 
piritualidad del matrimonio. El Apóstol invita 
a los esposos a amoldar sus relaciones al «mis- 
terio» de la unión de Cristo y de la Iglesia (Ef 
5,21-33). En continuidad con la tradición pro- 
fética, este texto hace así de la conducta de 
Cristo el arquetipo del amor del marido hacia 


tución sagrada. 
Testamento, Herder, Barcelona *1985, págs. 55-7 


pareja humana en la Sagrada Escritura, Euraméric 


frac. Ginebra 1972; Juan PABLO 11, exhortaci 


Barcelona 1979. 


Cristo el modelo de la conducta de la esposa. 


Una comparación semejante no deja de entra- 
ñar una aparente distorsión: ¿será sólo el ma- 
rido quien gobierna? Dicha conclusión no 
tiene en cuenta ni el precepto inicial: «Some- 
teos los unos a los otros en el temor de Cristo» 


Y 


> Alianza, — cuerpo humano, —> prosti- 


Bibliografía. R. Dz Vaux, Instituciones del Antiguo 


6 


(ed. orig. francesa: París 1958); P. GreLOT, Le con- 
ple humain dans PÉcrizure, Paris 1962 (trad. cast. La 


a, 


Madrid 1969); L. LecraxD, La virginité dans la Bi- 
ble, Paris 1964 (trad. cast. la doctrina bíblica de La 
Virginidad, Verbo Divino, Estella 31969); H.D. 
WENDLAND, Éthique du Nouveau Testament, trad. 


ón 


apostólica Familiaris Consortio, 22 de noviembre 
1981; art. Famille, en Dictionnaire de la Vie spiri- 
tuelle, París 1983; P. Anxès, El matrimonio, Herder, 
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MATRIMONIO ROMANO (rituales reli- 
giosos). Como en todas las sociedades tradi- 
cionales, el matrimonio, en Roma, ofrecía un 
aspecto doméstico y familiar que se mantendría 


| (5,21), ni la revelación anunciada acerca de la mucho más allá del fin de la antigüedad. El ma- 


| naturaleza del amor cristiano (> caridad), 


trimonio cum manu cuya finalidad era que la 


| amor que da y que comparte. A causa del tér- joven pasase de la potestad paternal a la de la 


i j i í - ili i ía ante 
mino mysterion, traducido al latín por sacra- familia de su marido, se conceb 


todo 


MATRIMONIO ROMANO (rituales religiosos) 


como un acto privado, regido por el derecho 
civil, que podía ser sacralizado mediante ritos 
religiosos. El matrimonio por confarreatio era 
la forma más sacralizada de unión matrimonial. 
Requería la presencia del flamen de Júpiter y 
la de los pontífices. Los dos esposos se unían 
solemnemente en matrimonio mediante la par- 
tición de un pastel sagrado, hecho con escanda 
y un poco de sal. Se ofrecían libaciones y se 
sacrificaba un animal joven a los dioses. Se exi- 
gía la presencia de diez testigos que dieran fe 
de la realidad de las fórmulas pronunciadas 
(Ubi Gaius ibi Gaia) y confirmadas por la 
unión de las dos manos derechas. Esta forma 
de matrimonio, considerada de hecho indiso- 
luble, se ponía bajo la protección de Júpiter, 
dios de los juramentos. Era necesaria para Jos 
titulares de altos cargos sacerdotales y perma- 
neció durante mucho tiempo en uso entre las 
familias patricias de Roma. En las otras formas 
de matrimonio, los ritos eran celebrados por 
los mismos esposos y por sus padres, sin la 
participación de los pontifices públicos. El ri- 
tual se ponía bajo la protección de Juno Pro- 
nuba: la diosa presidía pues la unión matri- 
monial y anudaba los lazos conyugales sim- 
bolizados por la unión de las manos derechas. 
Como la matrona «casamentera» de antaño, 
era Juno quien guiaba a la joven esposa a la casa 
de su marido, la hacía entrar, le soltaba el cin- 
rurón y la entregaba a la protección de los dii 
nuptiales, dioses que 2 continuación presidirían 
todos los momentos del acto conyugal. La fun- 
ción de estas divinidades nupciales era dirigir a 
la mujer, y no al varón, en todos los gestos ne- 
cesarios para que se cumpliese la unión sexual, 
e intervenían más y más 2 medida que se acer- 
caba el momento de la conclusión física del ma- 
trimonio. De este modo, Domitius retenia a la 
futura esposa en casa de su marido; Manturna 
hacía que estuviese junto a su marido; Cinxía 
y Virginiensis, soltaban su cinturón y la des- 
vestían; Subigus la mantenía debajo del hom- 
bre; Prema, Pertunda y Perfica acababan el 
acto sexual, Los cristianos se escandalizaron de 
la gran precisión de tales funciones divinas. 
Pero Jejos de ver en ellas un erotismo desen- 
frenado, hay que reconocer el desco que tenía 
el hombre romano de asegurar la mejor reali- 
zación posible de un acto fundamental de la 
existencia. Estos dioses nupciales invocados 
durante la noche de bodas eran similares a los 
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doce dioses que cl flamen de Ceres invocaba 
durante el sacrificio a Tellus y a todos los Jn- 
digitamenta que correspondían al momento 
preciso de una acción importante, Así pues, el 
matrimonio romano se concebía como una 
asociación, una socictas, establecida de común 
acuerdo entre un hombre y una mujer cuyo fin 
esencial era la procreación y la continuidad de 
la familia. El ritual de consagración del lecho 
nupcial al Genius (> genio) durante la boda, 
significaba el reconocimiento de la continuidad 
de las generaciones que constituían la familia 
romana. 


> Apaturias, + Eros, > Homero. 
MichHEL MEsLIN 


MATRIMONIO SAGRADO — hieroga- 


mia, —> tcogamia (Egipto, Grecia). 


Bibliografía. S.N. KrRAMER, Sacred Marriage Rite: 
Aspects of Faith, Myth and Ritual in Ancient Sumer, 
1969 (trad. fr. Le mariage sacré a Sumer et à Baby- 
lone, Paris 1983). 


MATRONALIA. Ritual romano que se ce- 
lebraba en las calendas de marzo, en cl día del 
aniversario de Juno Lucina y se caracterizaba 
por una voluntad de igualación social. Este día 
las matronas romanas, madres de familia, su- 
bían al templo de la diosa, en el Esquilino. Los 
maridos, en sus casas, rezaban por la felicidad 
de sus esposas y les ofrecían regalos. Cuando 
las mujeres volvían a casa daban un festín a sus 
esclavos (esclavos varones, precisa Juan el Li- 
dio). Las Matronalia se celebraban al principio 
de los tempora fecunda, momento del año en 
que hacía eclosión la fecundidad natural, aso- 
ciando pues una subversión pasajera del orden 
social a un cambio del tiempo cósmico. 
MICHEL MESLIN 


MAUSS, Marcel (1872-1950). Nacido en 
Epinal en 1872, en una familia judía que contó 
con varios rabinos, Marcel Mauss recibe lo 
esencial de su formación siguiendo las huellas 
de su tío E. — Durkhcim. Tras realizar estu- 
dios de filosofía y de sociología, se interesa por 
Ja historia de las religiones. Bajo la dirección 
de Sylvain Levi, se inicia en el hinduismo, es- 
tudia después el sánscrito y, en 1900, se con- 
vierte en ayudante de Foucher en la Escuela 
Práctica de Altos Estudios, donde, a partir de 
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1902, sucede a Marillicr en la cátedra de reli- 
piones de los pueblos sin escritura. Trabaja cn 
una tesis sobre la — oración, tesis que nunca 
llegará a terminar. Recibe el nombramiento de 
secretario general del Instituto de Sociología cn 
1925, gracias a L. Lévy-Bruhl y gracias tam- 
bién a su reputación como sociólogo y etnó- 
logo. En 1931 es nombrado profesor de socio- 
logía del Colegio de Francia. 

Lo esencial de la obra de M. Mauss forma 
parte de la obra colectiva de la Escuela de So- 
ciología. Diseminada en diversas publicaciones 
periódicas, su labor de investigación consta de 
memorias, artículos, comunicados e informes 
críticos actualmente reunidos en cuatro volú- 
menes. Dentro de la Escucla de Sociología, se 
entrega al estudio de las religiones. Desde su 
punto de vista, la sociología debe ejercer una 
influencia en profundidad, porque lo social es 
la fuente de lo intelectual. Estimando que la 
vida social es un mundo de relaciones simbó- 
licas, se dedica a definir un sistema de corre- 
lación entre la cultura del grupo y el psiquismo 
individual. En su opinión, cl comportamiento 


` de los individuos constituye el conjunto de los 


elementos sobre los cuales la sociedad puede 
construir su lenguaje simbólico, Claude => 
Lévi-Strauss Je considera uno de sus maestros. 

En sus investigaciones religiosas Mauss se 
interesa por las funciones sociales de lo sa- 
grado. Toma como punto de partida la teoría 
durkheimiana que, por una parte, distingue lo 
sagrado de lo profano y, por otra, considera el 
totemismo como la religión original. Ve en el 
— tótem un reducto de lo sagrado e incluso lo 
sagrado por excelencia. Más aún que Durk- 
heim, Mauss insiste en la importancia del sim- 
bolismo. En su opinión, lo sagrado se concen- 
tra en su símbolo; proviene de los sentimientos 
del grupo y por lo tanto de la fuerza colectiva 
que se proyecta en el tótem. Simbolizado por 
el tótem, lo sagrado se convierte en el alma de 
la religión, objeto de culto y elemento central 
de la cohesión social. Su enseñanza sobre las 
religiones primitivas le lleva a volver a ocuparse 
del problema del > mana y de lo sagrado. Para 


Mauss, el mana es a la vez una fuerza y un ser, ' 
. ., 2 
una cualidad, una acción y un estado. En co- 


laboración con H, Hubert, intenta encontrar el 
mana en otras religiones a fin de demostrar su 
universalidad, El mana es la fuerza del —> rito 
la fuerza del mago, cl poder del — chamán, el 


MAUSS 


poder espiritual, el poder místico de los dice 
cl brabmán de los hindúes, la physi yi Fa 
namis de los griegos. Pero estima que esta Ha 
ción de mana es del mismo orden que la de Jo 
sagrado. El mana es como la raíz de lo sagrado 

A partir de esta identidad entre el mana lo 
sagrado avanza un paso más y afirma la ides 
tidad de lo sagrado y de lo social, Idea clave 
alrededor de la cual se disponen todos los mi- 
tos y todos los ritos, lo sagrado se sitúa en e 
centro de todo fenómeno religioso, En él se 
reabsorbe la noción de dios. Siguiendo a Ro- 
bertson Smith, Mauss vuclve a ocuparse de la 
cuestión del sacrificio en cl que ve el tipo más 
completo de rito manual. Rechaza la teoría del 
sacrificio-comunión totémico y se orienta ha- 
cia la tesis del sacrificio-consagración: paso de 
un objeto del ámbito profano al ámbito sa- 
grado. La unidad profunda del sistema sacri- 
ficial reside en la comunicación entre el mundo 
sagrado y el mundo profano por intermedio de 
una víctima, El sacrificio tiene un aspecto con- 
tractual, pero tiene también un aspecto social 
puesto que restablece los equilibrios rotos por 
las faltas cometidas, Junto al rito manual existe ' 
el rito oral, la oración. Rompiendo con las di- 
versas teorías que consideran la oración como 
un fenómeno individual, Mauss la considera 
como social, tanto por su contenido como por 
su forma. Su virtud es la que le reconoce la co- 
munidad. En su opinión, la oración colectiva 
es el origen de la oración individual. Para es- 
tudiar la oración, Mauss parte de los australia- 
nos, a los que considera representantes del es- 
tado de vida social más arcaico. Las primeras 
formulaciones de la oración se encontrarían e 
los ritos orales australianos, que son Invocá- 
ciones a los tótems. Mauss detuvo su Invest 
gación sobre la oración en ese estadio, sin e 
tentar realizar una síntesis. Su negativa 2 hacer | 
intervenir un sentimiento religioso espeli 
en el estudio sociológico de las regente 
llevó, manifiestamente, a un callejón sin 5 qe 
M. Mauss redujo la religión 2 UN puro pl 
ducto social. 
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1972; 1d-» Sociología y antropología, Tecnos, o al final de cada katún (7200 dí 
70-1774) "alg "eS ` dias 
M 1979. Jurien Ries Le ds veces al final de la mitad o de me 
ý l artos de katún, Estas estelas, la mayorí ? 
sy dé 10095 Bel ayoría de 
O A as veces muy claboradas, como las de Co XÁ 
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in ies erc. En efecto, los tres — libros sa- otros aspectos, tales como las fases de la lu a 
, E CIV, ” 7 q 
col mayas datan de los siglos xn o xiv, Todos los períodos eronológicos eran co e 
a i eN - ' s nsi~ 
ye en parte son copia de textos más anti-  derados como dioses, especialmente el kar; 
aung Los documentos más recientes, los libros cuyo culto Se perpetuó en el Yucatá l atun, 
se de Chilam Balam, Ritual de los Ba- — siglo xvi, atán hasta el 
llamados E, j. igión => tolteco- j 
sby Popol Vub, reflejan la >i las cisi A juzgar por los documentos (escultura) de 
us profundamente influida por las civili- la época clásica, los — $ 
miaj t 


acrificios humanos cran 


central mexicana. 
zaciones de la meseta ledras negras (n.* 11 y 


La religión naturalista de los antiguos mayas 
g a o: 

brevive sin duda con mayor fidelidad entre 
so RA 1 

los actuales indios lacandones, que adoran al recientes de Dresde y de Madrid Es 
>! y a los dioses de la selva, y que temen al te- p 


a sel m que algunas víctimas humanas fueran 
-ie Cizm (Ksi), divinidad de las tinieblas. cadas en Palenque a la entrada de la cri 
Las obras de are de la época clásica dan tes- templo de las Inscripciones. 


simonio de la creencia en un dios solar (por En general, se ofrecía a los dioses incienso 
lo, en el Templo del Sol en Palenque), en el Copal (en maya pom), savia del árbol Pro- 

ı dios del maíz (en Palenque y en Copán), en tium. Los ficles se escarificaban los miembros 
livinidad con forma de serpiente (en Yax- o la lengua para ofrendar su sangre a las divi- 
dhlis) y en un dios de la lluvia, + Chaac, ve- nidades. Se sacrificaban también Aves y diver- 
zerado sobre todo en el Yucatán. sos animales, peces incluidos. 
umos, lo cual no es seguro, que la Las danzas rituales er 
gión de los mayas de la época del Yucatán glo xvi en el Yucat 


conservada una parte importante de las creen- de Bonampak que esta costumbre estaba en vi- 
gor entre los mayas clásicos y en concreto que 


cas de la época clásica, un dios creador lla- 
algunos danzantes se disfrazaban y enmasca- 


tado Hunab Ku dominaba el panteón, pero el 

héroe ciilizador 4: : : 
> aviizador, dios del cielo, era ltzamná, raban para representar a las divinidades de la 
vegctación y del agua, 


raros. Dos estelas de P 


14) evocan este FItO, que aparece también re- 


Presentado en los manuscritos relativamente 


robable 
sacrifi- 


pta del 


emm 
ee 


an corrientes en el si- 
án. Sabemos por los frescos 


"presentado como un viejo desdentado y arru- 
Eo, una de cuyas encarnaciones sería el Sol, 
Pa E de la muerte, Ab Puch, 
pene del => Mictlantecuhtli azteca, está 


represen: 
a en los codex en forma de esque- 
=, signo del sexto dja del 


re sayas de la época e] 
A ; 
ocón especial 3 Jos cu 


puro del tiempo, El Planeta Y 
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asıca concedían una 
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) E Con e ivini 
Udag no 292 de nu E tempo divinizado, 
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echa 


E 
Según Mazdak, el dios malo había sido vencido i 
por el dios bueno y era necesario honrar al ven- | 


das, ge-  cedor, Las tinieblas no obraban, como la luz, | 


è época griega era conocido como Zoroastro, 
Los ingleses han utilizado con más frecuencia 
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¡ voluntariamente y guiad 
¡SINO a ciegas y al azar, P 

alimentaba esper 
| sobre las tinicbl 


as por un designio, 
or ello el mazdakismo 
anzas de un triunfo más fácil 


c 5 as que el —> maniqueismo. A 
simple vista el método era el mismo, abstinen- 


cia y castidad. Los mazdakíes añadían sin em- 

argo la supresión de la desigualdad social, 
causa principal del odio. Este deseo igualitario, 
que se refería tanto a las mujeres como a las 
demás propiedades, conducía a subvertir las 
máximas del ayuno y del celibato, pero tam- 
bién a liberar a las mujeres, consideradas por 
la ley sasánida como propiedad de sus parientes 
masculinos más cercanos, padre, marido, her- 
mano o hijo. ¿No era preferible, antes que per- 
tenccer, por obligación, a algunos, estar a dis- 
posición de todos? 

Jacques DucHESNE-GUILLEMIN 


Es imposible exponer honradamente el maz- 
deísmo (o el zoroastrismo) sin advertir al lector 
la dificultad del tema, sobre el cual los espe- 
cialistas no están de acuerdo en casi nada, To- 
davía no han logrado situar a Zarathustra ni en 
el tiempo ni en el espacio. La fecha propuesta 
oscila entre los siglos vi y xvu a.C., el lugar, 
entre Media y diversas regiones de Irán onen- 
tal, en el sentido amplio de la palabra, com- 


prendiendo Afganistán y la cuenca del mar de 
Aral. 


Conocemos la religión de los aqueménidas a 
través de documentos bien localizados y de da- 
tación segura, las inscripciones cunciformes en 
persa antiguo, babilonio y elamita grabadas en 
piedra por orden de Darío y sus sucesores, 
Pero los datos que nos ofrecen sobre la religión 
son sucintos. Darío es rey por la gracia de 
Ahuramazda, que ha creado el cielo y la tierra. i 
Es amigo de la justicia y enemigo del engaño. 
Ahuramazda es el más grande de los dioses, 
ninguno de los cuales es nombrado. A partir 
de Artajerjes 11 aparecen también — Mithra, 
dios solar, y — Anīhitā, diosa de las aguas y 
de la fecundidad. Jerjes había proscrito el culto 
de los daiva (—= daeva), palabra que, como 

prueban sus correspondientes en sánscrito 
deva y en latín deus, debió significar dios pero 
que, al oponerse a los — ahura «señores» (de 
los cuales uno es — Ahura Mazda «cl Señor 
Sabio»), fue degradado a la condición de de- 
monio, que también tiene en Zarathustra. A 
estos datos se han añadido recientemente los de 
las tablillas elamitas, documentos de contabi- 

lidad de los que se puede deducir que junto a 

dioses iranics, como Ahura Mazda, — Mithra, 

Naryasanha, dios del fuego conocido en la In- 

dia bajo la forma Narágamsa, etc., había un 

gran número de dioses elamitas a los que se 
ofrecian sacrificios. Así pues estos cultos no 
iraníes estaban más que tolerados, Ésta era al 
menos la situación en el reinado de Darío, 
Heródoto, que dedica algunos capítulos a la 
religión de los persas, no añade mucho más so- 
bre Zarathustra, Cuenta que los persas no te- 
nían templos, ni altares, ni estatuas y que ofre- 
cían sacrificios al cielo y a los elementos, en la 
cima de las montañas. Cita a Mithra, pero la 
concibe como una diosa, Habla también de los 

— magos que son para él una tribu meda, es- 

pecializada en la interpretación de los sueños. 

Su presencia era obligatoria en cualquier sacri- 


MAZDEÍSMO. El mazdeísmo era la religión 
de Irán antes de la conquista árabe y su pro- 
gresiva conversión al islam. En Irán sólo sub- 
sisten dos islotes mazdeos, en Kerman y en las 
cercanías del Yazd, aparte de los mazdeos re- 
cientemente instalados en Teherán. Esta reli- 
| gión sobrevive también en la India, en Bombay 
y sus.alrededores y entre los — parsis, cuyo 
nombre les viene de su país de origen. Ellos se 
dan a sí mismos el nombre de hudin, y sus co- 
rreligionarios de Irán vebdin, términos que li- 
Iteralmente significan «de buena religión». Hay 
también algunos millares de mazdeos en Pa- 
kistán, Inglaterra y América del Norte. Antes 
de la conquista musulmana, el término utili- 
zado cra mazdayasna (transformado por nos- 
otros en mazdeo), literalmente «adorador de 
Mazda», es decir, de > Ahura Mazda. Se em- 
pleaba también el de zaratbustri, pues se decían 
. seguidores del profeta — Zarathustra, cuyo 
nombre se hizo célebre en Europa gracias a > 
Nietzsche y Strauss, pero que ya desde la 


Y 


el término zoroastriano que mazdeo. Puede ser 

útil diferenciarlos cuando se trata de una época 
; bastante antigua: en efecto, los reyes aquemé- 
y nidas a partir de Dario, se declararon adora- 
Pa dores de Ahura Mazda pero no mencionan en 
ningún momento al profeta. Por tanto se puede 
se sostener —aunque es un tema discutido— que 
su mazdeísmo no debía nada a la reforma zo- 
roastriana, 
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ficio practicado por los persas, pero se diferen- 
cian de éstos en sus costumbres funerarias: 
mientras que los persas cubren de cera a sus 
muertos antes de enterrarlos, los magos los ex- 
Ponen a las aves y a los perros, costumbre que 
se da también entre los zoroastrianos, pero de 
la que no habla Zarathustra. Los himnos de 
Zarathustra, los > gátha —la parte más anti- 
gua del libro sagrado de los mazdeos, el = 
Avesta o «ciencia», y la única que puede atri- 
buirse con seguridad al profeta—, ni son largos 
ni siempre claros. Su lengua se parece a la de 
los textos más antiguos de la India, los Vedas, 
lo que ha permitido un desciframiento apro- 
ximativo, pero su estilo obedece a las reglas de 
una poética que no logramos comprender y 
contiene velado un pensamiento abstracto, 
místico, difícil de captar. Hay que recurrir for- 
zosamente para aclararlo a las fuentes más re- 
cientes, como el resto del Avesta y los comen- 
tarios redactados mucho después en => pehlevi, 
la lengua del Irán medieval. Esto en sí no es 
ilegítimo, pues sería absurdo pensar, en un te- 
rreno donde sólo existen lagunas, que lo que 
se atestigua tardíamente no ha existido con an- 
terioridad, pero el peligro de anacronismo es 
evidente. 

Puesto que se ignora si Zarathustra aportó 
algo al Irán aqueménida, no se puede utilizar 
lo que se sabe de él para resaltar, por contraste, 
la originalidad del proferz. Nos vemos obli- 
gados a intentar reconstruir, como telón de 
fondo, la que fue religión de los indios y de los 
iraníes antes de su separación, por tanto antes 
de la aparición de Zarathustra. Esta recons- 
trucción, basada en conjeturas, se elabora com- 
parando el — Avesta y el Veda: son numerosos 
en efecto los rasgos comunes, dioses, costum- 
bres O conceptos, que encontramos en estos 
dos textos que sólo se explican por una heren- 
cia común. Así, el dios iranio > Mithra es el 
mismo que el indio — Mitra, el > haoma, licor 
sagrado, ingrediente esencial en el sacrificio 
mazdeo, tiene por correspondiente en sáns- 
crito el soma, que desempeña una función aná- 
loga en el sacrificio védico, — asa es la forma 
iraní del término rra (> rita) que, en sánscrito, 
designa el orden universal, principio cósmico, 
litúrgico y moral, etc. Sin duda, existen tam- 
bién diferencias, sobre todo entre el sánscrito 
deva «dios» y el persa antiguo daiva, en avés- 
tico —> daeva «falso dios, demonio». Uno de 
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ellos es Indra, dios en la India, demonio en 
Irán. Esta diferencia debe explicarse por la dis- 


tinta evolución de los dos pueblos. La India ha ' 


conservado el valor primitivo que, como lo 
prueba el latín deus, se remonta al indocuro- 


peo. Por el contrario, Irán ha innovado, pero ' 


es imposible saber si este cambio ha sido gra- 
dual o brusco, si hay que atribuir la iniciativa 
a un individuo y aún menos si este individuo 
era el autor de los himnos, En cambio, la si- 
militud entre la India y el Irán desborda el te- 
reno estrictamente religioso y se extiende al 
social. Las tres primeras clases sociales, se co- 
rresponden en ambas partes (la cuarta fue aña- 
dida, en la India, para designar a la población 
indígena sometida al invasor arya, y. en Irán, 
en una época tardía, para separar a los artesa- 
nos): la-1.* clase es la de los sacerdotes, la 2,* 
la de los guerreros, la 3.* la de los pastores y 
labradores o proletarios. ¿Se refleja esta distin- 
ción en la jerarquía de los dioses? Ésta parece 
ser la mejor interpretación que se puede dar a 
una lista de dioses indios atestiguada en el siglo 
xiv a.C. en un tratado establecido entre el em- 
perador hitita Suppiluliuma y su vasallo de Mi- 
tani. Estos dioses en efecto se presentan como 
en tres niveles, los dos últimos de los cuales no 
plantean problemas. Ésta es la lista: Mitra y 
Varuna, Indra, los dos Násatya. En la India, 
Indra es el dios guerrero por excelencia, digno 
de patrocinar más que ningún otro la casta de 
los ksatriya. Los Nasatya son otro nombre de 
los Aśvin, los Dióscuros indios, dioses protec- 
tores, guardianes de la salud que corresponden 
bastante bien a la clase de los trabajadores. Para 
la 1.* clase, la cuestión es diferente. Mitra y Va- 
rupa no pueden patrocinar, más que otros, la 
clase de los sacerdotes. Pero si en vez de hablar 
de clases, hablamos de funciones estos dos dio- 
ses representarán muy bien la de la soberanía, 
con los dos aspectos que se pueden distinguir 
en ella, pues se les vuelve a encontrar en la re- 
ligión romana arcaica: Varuna forma pareja 
con Júpiter, Mitra con Dius Fidius, los pri- 
meros más terribles, los segundos más jurídi- 
cos. Este análisis, que está lejos de ser admitido 
por todos los iranistas, proporciona sin em- 
bargo la clave fundamenta] para interpretar los 
himnos. Zarathustra sólo nombra un único 
dios, > Ahura Mazda, el Señor Sabio, aunque 
se le Ocurra poner la expresión en plural, alu- 
sión elíptica a los otros Señores, quizá => 


a Br pap 


AAA 
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Mithra, dios solar y del contrato, —> Pa 
raghna, dios de la victoria, y — ap apàt, 
«cl nieto de las aguas», protector de la función 
alimenticia. Pero, más que estos otros dd 
no nombrados, hay un cortejo de entida 5 
que caracteriza al Señor Sabio, entidades de las 

ue se dice unas veces padre y otras posesor y 
por medio de las cuales se manifiesta y actúa. 
Y lo que es especialmente destacable, no pu- 
diendo deberse al azar, es que estas entidades 
no son todas de la misma importancia, que des- 
pués se enumerarán con un cierto orden, siem- 
pre el mismo y que este orden corresponde, 
aunque de forma forzosamente incompleta, al 


¡de los dioses de Mitani: Aša, el Orden univer- 


sal, corresponde a Varuna. Vohu Manah, el 
Buen Pensamiento, corresponde a Mitra. Khsa- 
thra, el Poder, corresponde a Indra, protector 
de los ksatriya, Haurvatat, la Salud, y Ame- 
retat, la Inmortalidad, corresponden a los dos 
Naisatya. 

No es necesario situar a Armaiti, la Devo- 
ción, si se la considera como multivalente, ni a 
-> Spenta Mainyu el Santo Espíritu, si se puede 
situar a éste por encima de la Jerarquía, con el 
propio Señor Sabio. Las correspondencias des- 
critas en el cuadro citado anteriormente, cada 
una de las cuales se puede sostener por medio 
de argumentos particulares, se explican, en 
efecto, si se admite que el Señor Sabio fue si- 
tuado por encima de todos los dioses y que la 
mayoría de éstos estaban asociados a entidades 
que, en el pensamiento del profeta, ocuparon 
su lugar, sometiéndose al dios supremo con 
mucha más facilidad de la que habrían podido 
tener ellos para hacerlo. Cada entidad es a la 
vez un atributo de este dios y una cualidad hu- 
mana, Además Protege una parte del universo; 
Aša el fuego, Vohu Manah el buey, Khsathra 


los aquemé- 
se comprucba por primera vez 
terminus ante quem para la 
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adopción de la reforma zoroastriana por Irin 
occidental: pues sería difícil no ver en este sis. 
tema una creación de Zarathustr 
la huella de su genio, 

A través de una de estas entidades, e] Espí- 
ritu santo, posible sustituto de uno de los dos 
aspectos de un dios indo-iraní, — Vayu, Zo- 
roastro expresó un mito fundamental, el de la 
elección primordial, En el origen, el Espíritu 
santo encontró a su gemelo, el Espíritu malo 
=> Angra Mainyu (después Ahriman) y eligie. 
ron, uno el bien, otro el mal tanto en acción 
como en pensamiento o palabra. Este mito se | 
propone como ejemplo a cualquier hombre, 
que es libre de elegir cuando le llega la ocasión 
entre el bien y el mal. Y como los demonios 
han tomado partido por el Espíritu malo y se 
consagran intensamente a la tarea de perjudicar 
al hombre, éste no sólo debe elegir el bien, sino 
luchar contra las fuerzas del mal. En el más 
allá, cada uno será retribuido con una existen- 
cia apropiada, los buenos en la «Casa de aco- 
gida», los malos en una morada tenebrosa, de 
comida infecta, de lamentaciones. La lucha, 
extendida a todo el universo, debe acabar con 
la renovación de éste, el — Fraso-kereti, que 
tracrá un salvador, => Saosyant, de quien Za- 
rathustra piensa que no tardará mucho, Zara- 
thustra parece haber utilizado, haciendo una 
modificación para expresar su propio mensaje, 
un antiguo mito de gemelos primordiales como 
el que encontramos en Roma con Rómulo y 
Remo o, en el Luristán (provincia de Irán oc- 
cidental), grabado en una placa de plata del si- 
glo vin a.C. , 

Zarathustra parece haber utilizado otro mito 
de la tradición atestiguada en el > Avesta no 
gáthico y entre los diversos pueblos Pa 
En el > yajz 10, el buey, maltratado E 
hombre, se queja con un gran gemido que (4 

» SE que) > 
la vuelta al mundo elevándose hasta el dios ' 
Mithra. En uno de los himnos del Mo 
gāthā Yasna 29, no es Mithra, sino € aana 
Pensamiento (su sustituto según el ci e 
lizado antes) quien responde a la llamada, A 

qe Buey. P 

mulada en oración por el Alma del ña 
rece que ésta es una especie de psi vime por 
las víctimas sacrificadas. El buey n thustra 6 
estar condenado al sacrificio, y y a 
contra de otro himno donde s€ de alegría, PO 
que inmolan al buey MEA hecho, el $ 
reprueba el sacrificio bovino. 


A QUE conserva 
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fici bovino, sin duda en una forma ate- 
mi sin derramamiento de sangre— se 
ia en el antiguo Irán y si, en la época 
| buey fue reemplazado por el cor- 
erva, en la palabra que lo de- 


ante quem se subray 
en el siglo 111, de un 
cede al calendario aq 
entre otras cosas los 


a por cl uso, comprobado 
nuevo calendario que su- 
ueménida y que contiene 
=> Amcia Spenta, que le 


zOroastriano. Sin emb 

z : argo 
estas entidades se mezclan con dioses que Za 
rathustra no menciona: se ha llevado 


P e 
asánida, E 
$ éste conserva, 


seno de su pasado uso. 


cuerdo . e e ues, a 
i Buen Pensamiento escucha la oración del cabo una unión entre las enseñanzas del A 
¿ma del buey Y le concede como pastor a Za- y la religión antigua. P i 

m Pero no sólo tiene necesidad de la Otro hito en la evolución nos lo ofrece un 


rathustrâ. t ambién dl š Š `: 
cia del profeta, sino también de un testimonio griego según el cual, en el reinado 
, 


elocuen : na se 
hombre fuerte: el himno es un alegato por el del aqueménida Artajerjes 11 (404-358), que 
a 5 ES . . ` , 
que Zarathustra se busca un protector que será menciona en sus inscripciones, junto al Señor 
L Vistaspa. Así se instaurará el orden, porun Sabio, a — Mithra y = Anāhitā, se introdu 
; E 


contrato del buey y del hombre, que se ayu- 
con TO 


< y jeron, en las principales ciudades del Imperio 
darán mutuamente en la dirección del profeta , 
darár 


estatuas divinas. El ejemplo podía proceder de 
los asirio-babilonios y de los griegos. A partir 
de entonces, para albergar estas estatuas se 
construyeron templos. Pero esta innovación 
sería combatida por los sucesores de los aque- 
ménidas, los seléucidas y los partos: se ordenó 
la sustitución de la estatua por un altar, donde 
ardería un fuego alimentado perpetuamente. 


y del príncipe. E 
“ a) contrario que con el sacrificio sangrante, 


Zarathustra condena el del licor sagrado, al que 
considera una indecencia y evita pronunciar su 
nombre, > kzoma: los únicos, dice, que lo 
a las ofrendas son los malos señores 
is, Sin embargo, el haoma en el resto del 


del pas 
Aves aparece como un ingrediente esencial Así nació el templo del fuego, cuyo uso pervive 
del culto. Su nombre forma parte de algunos en nuestros días, y que ya estaba muy exten- 


dido bajo los sasánidas. 

Otra innovación, sobre la que poseemos un 
terminus ante quem proporcionado por una 
fuente griega del siglo 1v a.C., es la identifi- 
cación del Señor Sabio y de su Espíritu santo. 
En lo sucesivo, el Espíritu malo no tiene como 
adversario al Espíritu santo sino al mismo Se- 
ñor Sabio. Desde este momento se plantea la 
cuestión de saber quién era el padre de estos 
dos adversarios. Se propone una solución: es 
Zruuan, el Tiempo. Solución cuya fecha apro- 
ximada nos la proporciona, una vez más, un 
El Avesta conserva el u testimonio griego de Eudimio de Rodas, dis- 
may antigua, probabl, recuerdo de una época  cípulo de Aristóteles. Un mito atestiguado mu- 
Ed del profera: la d nte anterior a la ve- cho después por fuentes cristianas armenias oA 
Ur dew En fa a > Anāhitā, protec- rra como, en el origen, Zruuan había na o 
tonfeccionado con oz iee con un manto sacrificios durante miles de años para Bes 
t que hubiera Ileya pieles de hembra de cas- una prole y que tuvo una duda sobre la eficacia 
Ahora bien vo 1300 en su seno cuatro crías. de estos sacrificios. De esta duda nació > Ah-! 


los Ce época aqueménida y su 
s hasta nuestros días. Si nos re- 
ss imitr una contradicción como ésta 
za del profeta y la práctica de 
; vocan, nos vemos obligados a su- 
er que el proferz sólo condenaba una cierta 
má del licor, probablemente embriagante. 
e cualquier caso, Zarathustra reza delante 
ego, representación de — Aša, «la Jus- 
ean, a quien se denomina hijo del Señor Sa- 
va, en forma visible. Al practicar todos los 
maceos esta forma de culto, fueron acusados, 


a 
Gumaiosamente 


te, de ser adoradores del fuego. 


Aora bie; ; 

ra Dien PENO A 
ia bs jenn el Avesta nunca ha riman, malo, tenebroso y hediondo, mientras 
j ás Sp 
20 según el a! sur del Volga, Pero tam- ve sus deseos se satisfacían con el nacimiento 


de —> Ohrmazd, bucno, luminoso y perfu- | 


A desarr ° . H 
ç: Stiano, zi i el movimiento zo- mado. Zruuan se ve obligado, por un ardid de | 
ga actu onde A lí, especialmente en cl Ahriman, a concederle el gobierno del mundo 
Opci, Á . , . 2 H ra - 
ón del zoroa., Bló. En cuanto a la por un tiempo limitado: después, reinará Ohr 


mazd. Ésta era la doctrina imperante en Irán 


TOastri f g 
s 1 

» “Parado del o smo en el Irán occiden- t 
hasta que se propagó bajo algunos reinados sa- 


$ À ; 
por desiertos, el terminus 


O eaa a eaea aaae 
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sánidas, a partir de Sapor r (241-272), una 

nueva religión, un gnosticismo de origen me- 

sopotámico: el —> manigueísmo. Los mani- 

queos, para traducir en iraní el nombre de su 

dios supremo, denominado en siríaco Padre de 

la Grandeza, adoptaron el nombre de Zruuan, 

y no el de Ohrmazd, que asignaron al hombre 
primordial. El maniqueísmo fue eliminado 
poco más o menos en el reinado de Varhran 11, 

al conseguir Karter, el gran sacerdote mazdeo, 
que se diera muerte a Mani. Aunque parece 
que el zurvanismo siguió siendo la creencia de 
algún rey sasánida o de sus ministros. Desde el 
reinado del padre de Sapor, Ardesir, el primer 
sasánida, la doctrina mazdea se impuso como 
religión nacional. Ardesir ordenó la destruc- 
ción de los altares de fuego provinciales en be- 
neficio de un único fuego real, y poco a poco, 
se creó una jerarquía, así como una ortodoxia, 
con persecuciones de herejes, de cristianos, bu- 
distas, maniqueos, etc. Karter se erigió como 
portavoz de la ortodoxia y en una inscripción 
que narra una visión del más allá insiste sobre 
todo en la recompensa de los buenos, que irán 
al cielo, y en el castigo de los malos, destinados 
al infierno. En ningún momento se confiesa 
zurvanista y se percibe el antagonismo al me- 


| nos latente entre el moralismo mazdeo y una 
¡ teología que sitúa el Tiempo en un rango su- 


perior, y corre el riesgo de desembocar en el 
fatalismo y la indiferencia, doctrina quizá 
buena para los reyes y sus ministros (uno de 
éstos llama a su hijo Zurvandad, «dado por 
Zruuan»), pero peligrosa para ser difundida. 
Karter y sus sucesores debieron vacilar entre el 
deseo de complacer y obedecer al rey y el de 
preservar la ética zoroastriana. Lo cierto es que 
los textos ortodoxos, editados en — pehlevi 
que datan en su mayoria del siglo 1x, reflejan 
una reacción antizurvanista, En la cosmogonía, 
Ohrmazd y Ahriman se nos presentan contra- 
puestos uno al otro desde tiempo inmemorial, 
uno arriba y otro abajo, con un vacío entre los 
dos, eludiéndose la cuestión de su origen. Sin 
embargo, las huellas del zurvanismo subsisten. 
Según el > Bundahisn, Ohrmazd es el primero 
en ofrecer la paz a Ahriman, después, al re- 
chazarla éste, le propone luchar durante nueve 
mil años, sabiendo que al término de este pe- 
ríodo le vencerá. El Menok-i Khrat, otra obra 
pehlevi, dice que es Ahriman quien hace este 
trato con Ohrmazd, añadiendo que se esta- 
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blece por un tiempo indefinido. Zatspram, el 
más inteligente de los teólogos mazdeos, dice 
sin vacilación que Zruuan es quien sugiere este 
pacto a Ahriman. No está claro por qué Ohr- 
mazd cree necesario proponer un pacto si sabe 
que al final será el vencedor, mientras que, en 
el mito zurvanita, es Zurvan quien divide el 
poder entre sus hijos, por etapas. 

El mundo se crea para servir de escenario al 
gran combate. La creación se hace en un prin- 
cipio en forma inmaterial, invisible, pero esto 
no es, como en Platón, un estado más perfecto, 
del que el mundo material sólo es una copia; 
por el contrario, es un proyecto, un esbozo de 
lo que existirá de verdad; el mundo tal y como 
lo conocemos. La creación material se realiza ! 
en seis fases, que dan sucesivamente el cielo, el | 
agua, la tierra, el árbol, el buey y el hombre. | 
Una vez acabada la creación y encerrada dentro! 
de un huevo gigante, Ahriman se introduce por; 
debajo, penetra en la tierra y la agita, causando 
los terremotos y dispersa sus tropas demonía- 
cas por su superficie. Da muerte al primer buey 
creado, pero este sacrificio, como su homólogo 
de los misterios de —> Mithra, donde este dios 
desempeña la función de Ahriman, es un sa- 
crificio fértil: de la médula del animal nacen las 
planas nutritivas y medicinales, mientras que ; 
su esperma, recogido en la luna, producirá las 
especies animales. Ahriman también se apo- 
dera del primer hombre, o más bien del hom- 
bre primordial, — Gaya Maretan, cuya semilla! 
recogida en el sol cas después a la tierra y da 
origen a un ruibarbo, del que saldrá la primera: 
pareja humana. Tal es la versión zoroastriana 

de un mito quizá indoeuropeo que, entre los 

indo-iraníes, llamaba al primer hombre Manu, 

o Yima-Yama, los dos hijos de Vivanhan-Vi- 

vasvant «el Irradiante» (epíteto del sol). Este 
Manu, muy conocido en la India, sólo deja una 
huella muy débil en la onomástica irania. 
Yama, el primer rey, en la India se convierte 
en el rey de los muertos, mientras que en Irán, 
Yima es el rey de la edad de Oro, y bajo su 
reinado no puede morir nadie. Es un rey pastor 
que ha tenido que extender la tierra por tres 
veces con su aguijada y su cuerno, para hacer 
sitio a sus hombres y sus rebaños. 

La primera pareja humana surgida de Gaya 
Maretan se reproduce, lo mismo que otras, na- 
cidas del mismo ruibarbo, pero su existencia ya 
a ser dañada por los demonios que los seducen 
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Para que coman carne sobre todo y les inflin- 
gen las enfermedades y la muerte. Cuando nace 
Zarathustra, Ahriman y su casta desaparecen 
bajo la tierra. Comienza una nueva fase de la 
historia del mundo. Todo hijo de padres zo- 
roastrianos debe ser, desde su infancia (76 10 
años según los lugares y las épocas), introdu- 
cido en la comunidad de la buena religión por 
Una ceremonia de iniciación: recibe una camisa 
y un cordón que se anuda alrededor de la cin- 
tura, separando las partes bajas de su ser de las 
Partes nobles que serán las que le guíen. Este 
cordón no se lo quitará hasta el día de la 
muerte, salvo para atarlo y desatarlo en el mo- 
mento de la oración, que cumplirá cinco veces 
al día, de pie y de cara al sol, Algunos actos de 
la vida cotidiana, como comer, bañarse, dor- 
mir, así como diversos ritos religiosos deben 
cumplirse en silencio y estar precedidos y se- 
suidos de una oración en voz baja que, al ro- 
dear 2 esta acción, la aíslan de alguna manera 
del mundo profano, la bendicen y la consa- 
gran. Esta práctica se llama «tomar el va». A 
Parte de esto, el zorozstrizno no está obligado 
a tomar parte en ningún rito o sacrificio, como 
lo está el católico a asistir a la misa dominical. 
Pero asiste de buen grado a las fiestas fijadas 
por el calendario que son al mismo tempo oca- 
siones de alegria. Algunas, como las que con- 
ciernen a los difuntos, prácticamente son obli- 
gatorias. Cuando se produce la muerte, el alma 
no abandona al cuerpo hasta el cuarto día por 
la mañana. Entonces, es juzgada por => Mithra 
flanqueado por dos consejeros, el alma debe 
atravesar un puente custodiado por dos perros. 
Si la fuerza de sus buenos pensamientos, pa- 
labras y acciones puede más que la de las malas, 
se encuentra con una bella joven que le dice: 
«Yo soy tu religión, cada uno de tus buenos 
Pensamientos, palabras y acciones me ha hecho 
cada vez más bella...» El alma entonces se eleva 
en etapas sucesivas, por los niveles de los bue- 
nos pensamientos, palabras y acciones, que co- 
responden (por orden de luminosidad cre- 
ciente) a las estrellas, a la luna y al sol, hasta 
llegar a las luces infinitas. En el caso contrario, 
el alma encuentra 2 una horripilante vieja y al- 
canza las tinieblas infinitas, donde esperará en 
el sufrimiento, el juicio final. Si las buenas ac- 
ciones y las malas están en equilibrio, el alma 
espera, en un lugar intermedio, la liberación fi- 
nal. La suerte en el más allá depende sólo del 
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comportamiento en la tierra. Por lo que en 
principio no cabría orar por los muertos. Pero 
de hecho, las oraciones y ritos funerarios ocu- 
pan un gran puesto en la religión mazdea. Du- 
rante las tres primeras noches, cuando el 
aliento vital (víiana) ha abandonado el cuerpo, 
pero el alma (uruan) todavía está presente, se 


reza al ángel — Sraosa «Obediencia» para la, 


salvación de esta alma. A partir del cuarto día, 
cuando el alma, encontrando a su doble, ha al- 
canzado las luces infinitas, se reúne allí con su 
doble preexistente, su => fravaíi, y a partir de 
este momento es a ésta a quien se dirigen los 
ruegos, para implorar su protección sobre 
todo, aunque no exclusivamente, el décimo y 
el trigésimo día y, durante treinta años más, el 
dia del aniversario, El término fravasi, ausente 
de los himnos del profeta, es de origen dudoso. 
Para unos significa la elección, lo que concor- 
daría con un mito según el cual Ahura Mazda, 
antes de la creación del mundo material, habría 
Propuesto a los frava3i o que se quedasen en el 
mundo inmaterial o que descendiesen al uni- 
verso para luchar contra el mal. Optaron por 
el combate, sabiendo, añade con bastante in- 


genuidad la leyenda, que el bien triunfaría. Se-' 


gún otra etimología, su nombre significa «pro- 
tección», lo que correspondería a su función de 


combatientes, de > valkirias. Se cree que vuel- 


ven a la tierra cuando finaliza el año, invisibles, 
y que exigen (como se lee en el > Avesta) 
ofrendas de alimentación y vestido a cambio de 
su ayuda, Su poder es grande: se demostró en 
la creación, cuando ésta estaba inmovilizada 
por > Ahriman. Ellas han sido las que han 
abierto el camino a las estrellas, a las aguas y a 
las plantas. En el Avesta se las invoca para todo 
lo que concierne a la procreación desde la 
unión carnal hasta la lactancia. 

Hay que guardarse de todo contacto im- 
puro, en especial con cualquier materia 
muerta, O asimilada, como la sangre menstrual, 
lo que obliga a que las mujeres, ciertos días del 
Mes, vivan apartadas. En caso de infracción, se 
puede hacer confesión de las faltas, pero es más 
importante purilicarse por medio de diversas 
ceremonias, de las que la principal es el > ba- 
resnum, que se practica con arena, orina de 


vaca y agua. El zoroastriano está obligado a ca-' 


sarsc. La unión más recomendada entre los 
parsis, es la que se realiza entre primos her- 


manos. En otro tiempo, el khvactuadatha 


AN 


y 
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avéstico y más tarde el khvedodah > pehlevi 
calificaban de especialmente meritorio el ma- 
trimonio entre hermano y hermana, madre e 
hijo y padre e hija. Esta costumbre era co- 
rriente entre los elamitas. No sólo es alabada 
por los libros pehlevis, sino que está compro- 
bada históricamente desde el siglo vı a.C. al si- 
glo x de nuestra era. El primer testimonio nos 
lo ofrece Ciro que se casó con dos de sus her- 
manas sucesivamente. 

Zarathustra, para acabar la obra que sólo ha- 
bía podido comenzar, deseaba la venida de un 
salvador, —> saoíyant. Esta creencia cobró 
fuerza a la muerte del profeta. Deberían nacer 


tres salvadores sucesivos, cada mil años, de su 


semilla conservada milagrosamente, bajo la 
custodia de cien mil fravasis menos una, en un 
lago donde se bañaría, cada vez, una virgen de 
15 años. La venida de cada uno de estos sal- 
vadores estará precedida de un recrudeci- 
miento del mal, pero cada uno aproximará más 


¡2 los hombres a su estado final de felicidad. Su- 


cesivamente, los hombres renunciarán a la 
carne, a las legumbres, hasta no tener necesi- 
dad de nada más que de alimentación espiri- 
tual. El último salvador provocará, al son de la 
trompeta, la resurrección de los cuerpos, > 


¡Gaya Maretan el primero, para un juicio final. 
¡Un río de metal fundido que inundará los ya- 


lles servirá como prueba: los buenos lo atra- 
vesarán como si fuese leche templada. Se cum- 
plirá un último sacrificio de = haoma, así 
como la inmolación de un buey. Cada enti- 
dad o divinidad vencerá a su homólogo malo, 
Ahriman será decapitado o condenado al in- 
ficrno, donde los malos habrán sufrido un úl- 
umo castigo antes de reunirse con los buenos 
en una tierra regenerada, donde Ohrmazd rei- 
nará solo. 

Esto era lo que profetizaban, hacia el si- 
glo 1x de nuestr 


Pehleyis, Desde hacía mucho tiempo existían 


> : tenemos indicios de 
cilo en una obra en griego, los Oráculos de 


Histaspo, Que pretendían, con razón o sin ella, 


tener su origen en > Vistaspa. El género apo- 


calíptico rra Muy antiguo en Oriente. El libro 


bar que esta obra judía sirvió 
Obra zoroastriana. También, 


r cn sentido jin- 
verso, las doctrinas iranias pa 


recen haber in- 
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fluido, con bastante probabilidad, en el des. 
rrollo de la religión de Israel y en el origen del 
cristianismo. La más probable de estas influen 
cias atañe a la figura de —» Satán, el cual no e 
primero, antes del exilio, más QUE un Servidor 
de Yahvéh, para convertirse a continuación i 
su adversario. También parece que el islam Je 
debe algo a las tradiciones iranias, El puente 
que atraviesa las almas tiene su réplica exacta 
en el islam en el puente de al-sirát, Y e] Cuerno | 
que, según el Corán sonará el día del Juicio es i 
el mismo instrumento que utilizará e] > Saos- | 
yant mazdeo. | 
En el poderoso Estado sasánida el maz! 
deísmo fue una religión floreciente, Superado 
el peligro maniqueo, sólo fue amenazado bre. 
vemente, como el propio Estado, por la re~ 
volución —> mazdakita, que propugnaba la po- 
sesión en común de los bienes y las mujeres, 
que logró atraerse al rey Kavad (488-531). Pero 
su sucesor Xosrau 1 restauró el Estado sasánida 
y la Iglesia mazdea. Tras la invasión árabe, con 
las conversiones masivas y el exilio de algunos 
audaces, el mazdeísmo sólo pudo ocuparse de 
mantenerse vivo y no experimentó otros des- 
arrollos originales. En la India, los > parsis 
conocieron, bajo los grandes mongoles y más 
aún bajo los ingleses, sus épocas de prosperi- 
dad, pero se dejaron dividir por una querella 
del calendario, contaminar por la astrología y 
la teosofía y perturbar por la propaganda cris- 
tiana y el racionalismo occidental, Tendió a des- 
aparecer la costumbre de la exposición de los 
muertos en los —> dakhma. Los mazdeos de 
Irán, que en otro tiempo apoyaron e instru- 
yeron a sus hermanos de la India, fueron en su 
momento amparados por los ricos parsis con” 
tra la intolerancia musulmana y después ia 
recidos por la dinastía pehlevi, que veía pae 
una valiosa supervivencia del antiguo y i 
rioso Irán, Pero el fanatismo — ši no pare 
dispuesto a darles ánimo. 
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dis of Relig" 
e cre 


mM Ad di 
r ia). Los me han sido ob- los g z 
times estudi i s destinos fijados 
ME os estudios, realizados de o 
e 


ferencia de na 


a T E turaleza, ya que las pr; 
. Ss ` . a 
jeto do a los nuevos principios de la investi- figuran a las segundas, ? que las primeras pre- 
ver i á ai , : E 
ee El pueblo sumerio está aislado y lo Los me existen en número de 7, q 506 
ga mo sucede con su lengua, por lo que, al no 3600, lo que constituye una forma d. >o Í de 
ms i . 


compararse con religiones paralelas o 
oe la interpretación moderna de los me 
0 $ s 
an hacerse con enorme prudencia. Al igual dos. D AR 
debe érminos, los acadios se li- s n y > Enlil, son 
otros muchos términos, $ s transmitidos a los Otros di ue | 
ve a calcar la forma sumeria me en ma (la tì » que hacen efec- 
mitaron 4 fi semítica) o lo tra- n a lo concreto 
‘encia -x es una forma sem E Peano > 
net su que significa «disposición «realizad d Y convirtiéndose así en los 
dujeron por pars q a e ores de un universo admirables 
del culto, ritos». Todas las especu aciones que tanto que ordenado. > 
intentan emparentar los me a nociones semí- a veces en Objetos o 
ticas, a creencias atestiguadas en las religiones tonces «ritos». 
eilitasr o a conceptos de la filosofía oc- 
£ z a p * 
dl son, a priori, sospechosas. Las diver- 
sas traducciones a lenguas modernas tienden a 
resaltar un aspecto de los me, descuidando 
oros, por lo que, aun no siendo inexactas, sí 
e 


son incompletas y, como consecuencia de ello, diente, no sólo 


rial». Su comparació 
confía) con las «ideas» 


falsas. 

El resto capital sobre los me es el mito que 
zelata el vizje de la diosa Inanna (de Uruk) a 
Eridu, ciudad del dios — Enki. Fue traducido 
ecossruido, en 1973, por G. Flügge, que 
zó en su obra un extenso comentario de 
la lst de los me que figuran en el mito. Ade- 
más, recopiló las diversas menciones de los me 
Cue aparecen en la documentación sumerja, in- 
tundo determinar 2 quién y a qué se refieren 


«causa formal, causa fi 
ciente». 


Sea como fuere, es preferible evitar toda re- 
ferencia a doctrinas filosóficas o a religiones 
distintas de la Propia religión sumeria. Por otra 


y cudles son los términos (sustantivos, adjeti- 


tos o verbos) que normalmente se les asocian. 
+ mma metodología fue adoptada por Y. 
fasengaren en 1977 (Sumer et le sacré. Le jeu 
ess ds dieux et des destins), 
que examinó todos los pasajes donde 
uentre citado el termino me. Rosengar- 
ón “Drescripciones», es 
raleza abstracta expre- 
€ Se concretizan. 


> advierte, los me ofrecen tres 


TMino Pres 
Por el y, 


a dos dioses, 
yar el des 
Ordinadas 


Quienes, co- 
Uno; y 2) las 
> Incluidas en 


parte, hay que tener en cuenta el lenguaje me- 
tafórico que utilizaban los Sacerdotes sume- 
rios, que reducían las abstracciones teológicas 
(u otras) a términos imaginables y sencillos, 
Para los investigadores modernos es difícil en- 
cajar un pensamiento místico en moldes racio- $ 
nales: la verdadera naturaleza de los me siem- | 
pre nos resultará un tanto misteriosa. 
— Sumer. 


Bibliografía. Y, ROSENGARTEN, Sumer et le sacré, 
París 1977. 
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MECA (La). La Meca, ciudad comercial si- 
tuada a una distancia de menos de 100 km del 
mar Rojo, a mitad de camino entre Adén y el | 
mar Mediterráneo, en pleno desierto y carente | 
de recursos agrícolas, es sin embargo un nudo 
de comunicaciones importante en las rutas co-' 
merciales por las que circulan las mercancías. 
que se dirigen desde la India hacia Occidente. | 


o A E 


pe MEDICINALES (cultos) 


Ciudad bancaria, hace pensar en la Palmira de 
la antigüedad, época a la que, por otra parte, 
La Meca fue conocida con el nombre de Ma- 
coraba, según el geógrafo Ptolomeo, 

Siglos antes del —> islam, se había instalado 
en la ciudad una tribu árabe procedente de los 
desiertos vecinos: la tribu de Qurayš, dirigida 
por un «consejo» que es mencionado en el >, 


trocinadas por las autoridades (Saudíes as 
1925) que detentan las riquezas del petróleo. 
JACQUES JOMIER 


MEDICINALES (cultos). La angustia del 

hombre ante la enfermedad y la muerte es el 

origen de los cultos medicinales que alcanzaron 

en Grecia una notable difusión. Entre los = 
Corán. héroes sanadores a los que se dirigían los grie- 

Aunque las caravanas comerciales habían gos cuando los remedios usuales eran inefica- 

forjado el carácter de muchos de los que fueron ces, el «dulce Asclepios», «amigo de la hu-' 

los primeros musulmanes, la corrupción de las  manidad doliente», el «salvador» (Píndaro, Pí- 
clases ricas y dirigentes de La Meca estaba exi- ticas, 3), llegó a ser desde el siglo v la figura 
giendo reformas. La aristocracia se repartía las más importante. Su culto, vigente en todo el 
funciones honoríficas, cuando no lucrativas, mundo griego, alcanzó su plena expansión en 
que estaban en relación con la > peregrinación el santuario de Epidauro, cuyas instalaciones se 

al famoso templo de la — Ka'ba. La ciudad es- ampliaron y perfeccionaron en el siglo Iv para 
taba rodeada de un territorio sagrado y cuatro responder a las necesidades de los peregrinos y 
meses sagrados al año la hacían más fácilmente dotar al dios de edificios dignos de él. Lo poe- 
accesible. tas compusieron himnos en su honor, sobre 

| El islam situó en La Meca varios episodios todo Isilo de Epidauro. Los himnos celebran 

| bíblicos, como el de Agar quien, muerta de los beneficios de Asclepios y expresan la es- 
sed, habría recorrido enloquecido la distancia — peranza que él despierta. Los enfermos afluían 

| que separa Safa de Marwa antes de encontrar al santuario donde, tras las purificaciones ri- 

| los pozos de Zem-Zem, donde a continuación — tuales, pasaban la noche, tendidos sobre las 

se instalaría con Ismael (cf. Gén 21,15-19). = pieles de los animales sacrificados depositadas 
Abraham habría visitado la ciudad con fre- en el suelo, en un amplio pórtico inaccesible a 
cuencia y al mismo tiempo habría construido los profanos (> abaton). Allí aguardaban la 

la Ka'ba. Muchos (no todos) sitúan en Muna llegada del dios. Éste se manifestaba durante el 
(6-8 km al este de La Meca) el sacrificio de sueño, bien solo, bien acompañado de sus hijas 
Abraham, y la lapidación del demonio, el cual, Higía (Buena Salud), Panacea y Yaso (la «Cu- 
estando Abraham dispuesto a ofrecer a su hijo — radora»), y de sus animales simbólicos, el pe- 

. Ismael, intentaba disuadirle. rro y la culebra, e imponía las manos, practi- 

Salvo algunas excepciones en determinados caba una intervención o indicaba un remedio. 

momentos históricos, la llegada del islam su- Tras esa noche de espera (incubación), el en- 
puso la prohibición absoluta del acceso a La fermo despertaba curado o recobraba la salud 
Meca a los no musulmanes. La peregrinación, después de seguir la prescripción divina. Es- 

y en la que suele darse una gran mezcolanza de telas conmemorativas halladas en Epidauro re- 

gentes, permitió que poco a poco se estable- latan los milagros del dios que manifiesta su 
ciesen allí sabios, — místicos y gentes piado- poder a los pequeños (niños) y humildes (es- 
isas, al mismo tiempo que fijaban allí su resi- clavos), a la humanidad doliente que acude a 
dencia algunos comerciantes. La ciudad estaba él, llena de confianza y esperanza. En cuanto 
presidida a título honorífico por la autoridad — a los incrédulos y los curiosos, les induce sua- 
del > califa. Hasta principios del siglo x1x, con  vemente a reconocer su poder. Los santuarios 
motivo de la peregrinación se desarrollaba una que se le dedicaron en Atenas (Aristófanes, 
de las mayores ferias mundiales de comercio (a Pluto), en Cos (Herodas, Mimiambos, 4), en 
fines del siglo xiv se estimaba un volumen Pérgamo y en Roma fueron de los más céle- 
anual de cambios de uno o dos millones demo- — bres, sin alcanzar la fama de Epidauro. Con el 
‘nedas de oro). La aparición de la navegación a tiempo se pasó de la incubación a la cura más 
vapor puso fin a este aspecto mercantil de la eph yala Bas Pema en- 
peregrinación. Actualmente, se han realizado e en los centros dedicados e ios de la 
grandes obras de urbanismo en la ciudad, pa- salud un terreno propicio para perfeccionarse. 


MEDICINALES (cultos) 


El éxito de Asclepios fue excepcional y, al 
menos parcialmente, inexplicable. Esta perso- 
nalidad divina de segundo rango, objeto de nu- 
merosas especulaciones, acabó suplantando al 
propio Apolo en la función curativa, y su cré- 
dito se prolongó incluso durante la era cris- 
tiana. La causa profunda de su importancia pa- 
rece residir en la personalidad misma de As- 
clepios, entregado totalmente a aliviar las mi- 
serias de la condición humana, más apto para 
comprenderlas y compadecerlas por las prue- 
bas que él mismo hubo de sufrir. La tradición 
decía, en efecto, que Asclepios fue fulminado 
por Zeus por haber osado resucitar a un 
muerto o salvar a un moribundo. El auge de 
su culto coincide con las primeras manifesta- 
ciones del individualismo religioso que los dio- 
ses tradicionales, venerados dentro de la co- 
munidad, no podían ya satisfacer. 


Bibliografía. J. y L Enrustem, Asciepizs. A Co- 
Lecion and Interpretacion cf the Testimonies, 2 vol, 
Bakimore (Md.) 1945; H. Grécorre, R Goossens, 
AL Marzu, Asélícios Apollon Smizrheus et Ru- 
dra, Bruselas 1945 (la hipótesis defendida por estos 
autores en lo tocante a las relaciones de Asclepio con 
el zopo no ha sido confirmada); E KerswyI, Der 
góuliche Arzı Sudi 

Kalsizuen, Darms= 


iconografía) ID., Le rez 


en úber Asklepios und seine 
l sobre todo para la 


, 


$ 
cidente, Madrid 1572; G. Sormano, Asdepio. Le 
R E > san 
<ree del mizo, Génova 157€. 


MEDINA. Medina, ciudad de Arabia ro- 
deada por un fértil oasis, está situada 2 400 km 
al nore de La — Meca. Su antiguo nombre 
árabe, Yarrib, procede de su primerz denomi- 
nación, Yamipa (unz estela de Nabónides, rey 
de Babiloniz, cita este nombre en el siglo vı 
2-C.). Sin embargo, el — Corán utiliza tam- 
bién el nombre de Medinz, la «ciudad» para 
,designarlz. Con anterioridad al — islam, su 
población estaba compuesta por árabes paga- 
nos y judíos (o árabes judaizados) y se dividía 
en cinco uibus principales cuyas inextricables 
rivalidades provocaban continuos enfrenta- 
mientos (batalla de Bu'a1). Así, la acogida que 
recibieron — Mahoma y los suyos en el 622 se 
explica en parte por el deseo de acabar con esta 
situación. 
Un acto, aceptado entonces por todos, 
otorgó el poder a Mahoma en materia de gue- 
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rra y relaciones exteriores, Los poderosos ju- 
dios (sus escuelas y rabinos tenían gran in- 
fluencia), que no aceptaban en su fuero interno 
tal protectorado, fueron eliminados tribu por 
tribu entre el 624 y el 627. La resistencia que 
posteriormente opusieron algunos monoteístas 
independientes, a causa de la construcción de 
una — mezquita, fue también prontamente do- 
minada. La gran mayoría de la población era 
partidaria de Mahoma. Musulmanes mecanos y 
medinitas se unieron por pactos de sangre, fra- 
ternidad que se vio reforzada por las guerras y 
las penalidades, pese a la actitud ambigua del 
partido de los hipócritas. 

Durante más de treinta años Medina fue la 
capital del nuevo Estado árabe-musulmán. Ma- 
homa, tras su muerte, fue enterrado en el suelo 
de la casa de su esposa “A'isa (632). Junto a él 
serían enterrados más tarde los dos primeros 
califas, Abū Bakr en el 634, y Omar en el 644, 
Su tumba, integrada en la gran mezquita de 
Medina, es visitada anualmente por numerosos 
fieles. 

Demasiado apartada de las principales pro- 
vincias del imperio, Medina dejó de ser la ca- 
pital del califato en el 656. Ciudad santa desde 


entonces (prohibida a los no musulmanes) llena 
de recuerdos, se convirtió durante algún 


uempo en lugar de retiro para los musulmanes 
enriquecidos con los botines de las guerras (re- 
sidencias lujosas, poetas, etc.). Pronto llegaría 
2 ser lugar de residencia escogido por los hom- 
bres piadosos y los sabios. Los turcos otoma- 
nos la nombraron capital del Hedjaz y actual- 
mente forma parte de Arabia Saudí. 


JACQUES JOMIER 


MEDITACIÓN CRISTIANA. Ambigiedad. 
El término «meditación» implica una ambigie- 
dad que se observa inmediatamente con la sola 
comparación de un par de títulos: Méditations 
métapbysiques de R. Descartes (1641), Médi- 
tations sur l'Evangile de J.-B. Bossuet (com- 
puestas en 1694 y publicadas en 1709). Existen, 
pues, meditaciones profanas y meditaciones re- 
ligiosas. 

La meditación es una actividad y un ejercicio 
especial de la mente. Inicialmente, se trata de 
una atención sostenida sobre un objeto del 
pensamiento. Continúa con una reflexión que 
trata de buscar las causas, los efectos y las cir- 
cunstancias de cualquier realidad. Esta aten- 


uri 


pepe 
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ción y esta reflexión pueden articular la mies 
A : te dicha, es decir, la inves 

le LIRA i | reconoci- 
tigación de las consecuencias y € ho de 
miento de las prolongaciones de un hecho, 

ració junto o en el universo 
su situación en un conj A ‘dades del 
humano. Conforme a las virtualidades a 
tema, esta meditación puede prolongarse e 
una manera discursiva O intuitiva y convertirse 
en una de las múltiples formas de contempla- 
ción. Caracterizado de esta manera, el ejercicio 
mental a que nos referimos no está vinculado 
a una actitud religiosa. Lo encontramos tanto 
en Platón (428-348) como en Aristóteles (384- 
322), en Marco Aurelio (121-180) como en 
Plotino (205-270). Aparece igualmente en la 
obra de algunos pensadores cristianos —san — 
Agustín (354-430, Visión de Ostia), santo —> 
Tomás de Aquino (1225-1274), así como en 
la mayor parte de los moralistas clásicos en los 
que una filosofía del hombre consolida y des- 
arrolla la observación: Pascal, Boileau, La Bru- 
yére, Joubert, etc. 

Muy diferente, la meditación religiosa se 
suscita, guía y mantiene por la intención de 
descubrir, más allá de las apariencias, la pre- 
sencia del Dios invisible y las exigencias de su 
voluntad. Su objeto es la revelación y se es- 
fuerza en secundar el designio de Dios en el 
sentido de alimentarse de su > Palabra y asi- 
milarla. Se trata de una reflexión que es a la vez 
una oración deseosa de asegurar, mediante una 
docilidad humilde, la ayuda, la inspiración y la 
luz divinas. 

En el Antiguo Testamento, el recuerdo de 
las intervenciones de Dios en favor de su pue- 
blo ocupa un lugar importante. Se conserva 
mediante la celebración anual de la fiesta de la 
> pascua y mediante las confesiones de fe 
(p. ej. Dr 26,3-10). De este modo los — Salmos 
repasan toda la historia sagrada a la manera de 
una oración litúrgica (Sal 78; 135; 136). El 
Justo rumia la ley de Dios (Sal 1,2): el verbo 
hebreo que evoca este rumiar interior de la ora- 
ción se traduce en griego por meletan (mur- 
re z media voz). La traducción latina am- 
plía el sentido inicia] y la meditatio sugiere la 


aplicación, el ejercicio, la lectura y la medita- 
ción de los salmos. 


El Nuevo Testamento 


veces los términos «medi 
21,14; A 


4,15: «P 


j 
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namente, de suerte que tu progreso sea patente 
a todos»). Lo equivalente a la meditación y de- 
signa con la expresión «conservar en el cora- 
zón» (Lc 2,19.51). 

La corriente bíblica relegó a un segundo 
plano la búsqueda intelectual y la meditación 
cristiana polarizada por la «palabra de Dios», 
que es el alimento indispensable para la vida 
(Dt 8,3; Mt 4,4). Se reconoce por Otra parte 
que la palabra de Dios se «hizocamne» en Je- 
sucristo (Jn 1,14; 6,22-59). Cristo constituirá 
en adelante el alimento del alma y la medita- 
ción será «un repaso y reflexión» de esta pa- 
labra viva y sobrenatural. Partiendo de las in- 
dicaciones de Lev 11,3 y Dt 14,6, san Agustín 
declaraba: «Cuando escuchas o lees, comes; 
cuando meditas lo que acabas de leer o de oír . 
rumias a fin de ser un animal puro y no im- 
puro» (Enarratio, Sal 36, serm. 3). En adelante. 
se tratará de saborear y de asimilar interior- 
mente, de enriquecerse uno mismo por la re- 
petición de lo que se ha leído u oído. La re- 
petición mecánica crea una familiaridad pro-' 
funda con la palabra de Dios. En los padres la 
autenticidad de la meditatio está asegurada por 
su inserción entre la lectio divina y la oratio, 

La meditación vivida y organizada en los 
monasterios podía nutrir normalmente el fer- 
vor sobrenatural de los monjes. Estos se be- 
neficiaban de una situación favorable: separa- 
ción del mundo, economía autónoma, activi- 
dad rigurosamente estructurada para mantener 
la supremacía del oficio litúrgico sobre todas 
las demás ocupaciones materiales o inteleciua- 
les... Vic 

Con una agilidad notable, Hugo de San pi 
tor (1096-1141) describe tres clases de medi | 
tación: la primera tiene por objeto las oa 
la segunda las costumbres y l pesema A s 
critura. Esta última implica cinco pace 
lectio para conocer la verad, la meditatio P 

“carla, la orat par 
adaptar esta verdad y aplicarla, fortalece, Y 
elevar, la acción para concretar a É 
la contemplación, que proporcio 
tación. -rh 

Evolución. Para asegurar mejor .. 
ción de la palabra de Dios, la dev 
val sólo asignaba una función SU vagan 
nocimiento discursivo. Servia P E jac 
dar la autenticidad religiosa de 2. la 
insertándola entre la a ida d orgán? 
Esta situación aseguraba la 


rS y 
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í 


a 


de 
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«da religiosa Y favorecía especialmente la 
la hr viva entre la meditación, comida 
vincu iy espiritual, y la comunión eucarística, 


«misterio de la oración», el «coloquio ent 
re 


Dios y ici 
os y el alma» degenera fácilmente en psico 
ogia O en técnica de la devoción, j 


Algunos años má : 
Gran número de elementos modificaron 1657) discípulo de san Fra Id: PE pa 
rogresiva Y profundamente e a cris- padre Charles de Condren (1588-1641) Spad 
Pas Las transformaciones a eso peto la «meditación» como medio aa izá| 
a las muevas asociaciones religiosas a adoptar mantenerse en un estado de despojamier. para 
“na organización más en consonancia con las terior dando plena libertad a la acción del Ex] 
exigencias de una existencia con y en el mundo piritu Santo, Este autor Propone tener a Jes is 
(> órdenes religiosas). ] h . nte los Ojos (Introduction à la vie et aux fi 
Así, en la época moderna la vida religiosa dio tes chrétiennes, 1661, cap. 4), en el co Sa 
origen a una organización más metódica, par- (Catéchisme, 1662, 2.* parte, lección 8e o 
tiendo de la devoción y de la meditación de ducción, caps. 1 y 4) y en las mano a 
forma más especializada. Técnicas concretas, duction, cap. 4; Catéchisme, 1.* de ( 7 O= 
métodos de oración, nuevos estilos de vida y 8), Elaborada para los oe a l fieles 
de rezo aparecieron en cl horizonte y se mul- asiduos a los oficios parroquiales he a 
úplicaron. Bastará con citar aquí algunos nom- — oleriana vulgarizada y estilizada por L. Tro 
bres para evocar la abundante riqueza de las son (1622-1700) contribuyó de manera E ial 
«promociones»: García de Cisneros; Ignacio a normalizar y ennoblecer la fisonomía da 
de Loyola (1491-1556) quien, en los Ejercicios sacerdote francés, ales 
epintuales, propone el método de las tres po- Dificultades. La Proposición de la oración 
tencias, la contemplación de los misterios de mental y de la meditación realizada a todos los 
Cristo y la aplicación de los sentidos; la escuela — fieles deseosos de vivir más profundamente su 
carmelitana española y la enseñanza de fray fe en Jesucristo se manifestó bien pronto como 
Luis de Granada así como la de la escuela do- una empresa compleja y un tanto capciosa 
minicana; el salesianismo de comienzos del si- Fueron muchas y muy grandes las tentaciones. 
glo am la corriente agustiniana que desborda Algunos presentaron y recomendaron «medios 
ampliamente el recinto de Port-Royal; el mo- seguros e infalibles», «métodos de meditación» 
"mento oratoriano del que J.-J. Olier y san absolutamente válidos para todos e infalible- 
Joan Eudes fueron los beneficiarios; las direc- mente eficaces. Se difundieron meditaciones 
mces dadas por san Juan Bautista de La Salle fáciles así como «dechados académicos», su-| 
giriendo que la simple repetición correcta exi-| 
mía de un compromiso de todo el ser y de la! 


¿los religiosos no sacerdotes... 
La proposición de la oración mental y de la 

oblación, renovada sin cesar, del propio yo al | 

terrible Amor de Dios. 


medició ' è EN E 
o è los simples cristianos, con inde- 
PGEncIa o. x 
acia de sy condición y de sus ocupacio- 
Existió asimismo el peligro común de aislar ; 
la meditación, de no conservar su relación vital 


Es, condui : 
> i ahii 2 san Francisco de Sales a indicar 
i "roducción a la vida devota (Lyón 

con la Escritura, con la oración de la Iglesia y 
4 . 
con la presencia exigente y multiforme del 


~o) UN mé e 
) tn método sencillo y breve que abarca 
amor infinito, Este aislamiento y a menudo 


est2 ruptura transformaron la meditación en 
una técnica psicológica soberana. , 

Por otra parte, y por una coincidencia des- 
afortunada, el magisterio eclesiástico, preocu- 
pado en los siglos xvi y xv11 por una Reforma 
protestante que blandía los textos de la Escri- 
tura abandonada a la interpretación individual, 
se vio obligado a endurecer sus posiciones y 4 
manifestar una reticencia sospechosa ante la 
lectura de la sagrada Escritura (proposiciones 
79, 80, 81 y 82 del padre Quesnel, condenadas 


mental E os 
comida física y MISTÉTICA. 


ras, 


s 

a, las consi E 
y. ..5 conside 

diación p raciones y Jos afectos. La me- 


„terminaba 
A co 5 
"ile espirital n va «conclusión» y un 
j », 
dae eridos sin» Algunos temas eran no 
iade Di © indispensab] ii 
thej la umanidad d Cria la 
¿iones eg e Cristo y la 
S re-! 
edo! Pues su ausencia pero 
ado odo servilis o método sencillo, ale- 
E 9, no carecía de peli 
trio. A manos y bi 
idos, € vulgarizadores 
experimentados, El 
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interior es una acogida de Jesucristo. Él cons- 
tituye la única «realidad» permanente. Por 
ello, la oración, que inicialmente consiste en 
prestarse atención a sí mismo, se orienta dis- 

A no , cretamente hacia una resignación ante la pre- 
ción» sólida, si se analizan conjuntamente la sencia de Otro: presencia de él en nosotros y 
experiencia de los espirituales y sus enseñan- — de nosotros en él. En la oración se concede al' 
zas, . cristiano la posibilidad de descubrir que su sal- 

, 1) La oración mental o la meditación prac- vación no es más que la felicidad de verse aso- 
ticada por el cristiano no es ni puede ser con- ciado a la obra creadora y redentora, a la obra. “ 
siderada como una técnica espiritual o psico- de Cristo que se consumará cuando Dios sca; 
fisiológica utilizada para obtener el dominio de todo en todos (1Cor 15,28). 

sí mismo y del universo. Independientemente 3) La oración interior exige siempre la po- 
de su imperfección y su impotencia, tal oración breza y la humildad del espíritu y del corazón. 
va acompañada de una conciencia de la propia Sin estas disposiciones, el Espíritu de Dios, el! 
indigencia personal. Se mueve por el deseo de señor misterioso que actúa cuando quiere y! 
responder a Dios. Así, la oración mental se como quiere nunca podrá dirigir nuestra ora- 
orienta hacia la abnegación del yo y hacia la ción, que es también «su oración». Solo él 
oblación de la actividad y del ser en toda su puede permitirnos percibir el llamarniento mis- 
profundidad ante un Dios creador y redentor  terioso que se eleva del alma regenerada, 
presente invariablemente, Como la especula-  «¡Ven, vamos hacia el Padre!» 

ción se agota rápidamente y puede perderse > Contemplación, — oración, — salmos. 
con facilidad entre los enredos de las especu- 
laciones inútiles, los buenos guías insisten, y 
algunos con notable tenacidad, en la importan- 
cia de los afectos. Nadie discutió jamás su ca- 
pacidad de unión. Basta con que los «afectos» 
surjan y se desarrollen para librarse de todos 
los «razonamientos». En buena lógica, un co- 
razón amante puede sustraerse con toda hon- 
radez a las especulaciones. El valor y la pro- 
fundidad de los «afectos» se reconocen inme- 
diatamente, si se tienen en cuenta la solidez de 
las resoluciones a las que dan origen y las trans- 
formaciones concretas que producen. 

2) La consideración y la meditación pueden 
empezar por cl inventario y el análisis del yo, 
de sus límites y de sus desfallecimientos. Este 
punto de partida no puede ser un objetivo. La 
oración mental no es una institución de cterna 
penetración psicológica o psicoanalítica. En ese 
caso no sería más que un egoísmo piadoso y 
un masoquismo espiritual de mala calidad. Es 
preciso desplazar el objeto material de su aten- 
ción y consideración: el centro de su dedica- 
ción no lo constituye el yo que oculta a Dios, 
sino la Escritura que ilumina, la vida y la en- 
señanza, y sobre todo, la persona física y mís- 
tica de Jesús. Por otra parte, sólo Dios des- 
cubre infaliblemente lo que somos. Lejos de 
tratarse de una efusión liberadora o de un em- 


balsamamiento sedante y anestésico, la oración 


por Clemente xı el 8 de septiembre de 1713), 

Unidad, A pesar de la multiplicación de los 
métodos de oración, es fácil distinguir una no- 
table convergencia entre las distintas peticiones 
de promoción y legitimación de la «medita- 


Bibliografía. L'oraison, en «Cahiers de la vie spiri- 
tuelle», París 1947; CH.A. BExNARD, L'oraison mié- 
thodique en Occident, en Méditation dans le chris- 
tianisme et les autres religions, «Studia missionalia», 
Roma 25 (1976) 255-276; A. Donin, En prière avec 
M. Vincent, Paris 1982; J. Bommer, La oración del 
cristiano, Herder, Barcelona 1970; B. Basser, Orar 
de nuevo, Herder, Barcelona 1975; E. WALTER, La 
meditación, Herder, Barcelona 1970; L. Boros, La 
meditación como experiencia religiosa, Herder, Bar- 


celona 1980. 
ANDRÉ DODIN 


MEDITACIÓN EN EL BUDISMO. El tér- 
mino meditación se emplea en el > budismo 
para designar la puesta en práctica de los fac- 
tores 6, 7 y 8 del Noble — Camino Octuple 
(Ariya-atthangika-magga): el esfuerzo justo, 
la atención justa y la concentración Justa que, 
juntos, constituyen la disciplina del espíritu. 
Traduce el término pali bh4vana, que significa, 
más exactamente, «desarrollo», 

1. NATURALEZA DE LA DISCIPLINA DEL 
EspíRITU, Este desarrollo puede interpretarse 
en el sentido de una «disciplina mental» o de 
una «cultura mental», auque no designa una 
actividad puramente espiritual, sino, más bien, 
un entrenamiento psicosomático. Vemos pues 
que no se trata de una oración o de un ejercicio 
de piedad que tenga como base la actividad dis- 
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cursiva de la inteligencia. Lo que se desarrolla 
en la meditación búdica es una atención, lo más 
Pura posible, a la realidad, tal y como ésta se 
manifiesta interior o exteriormente, y una 
comprensión, lo más clara posible, del carácter 
impermanente (anicca) y no substancial 
(anatra) de toda realidad fenoménica, com- 
prensión que origina la clara visión del carácter 
doloroso (duhkha) de la existencia fenoménica 
Y que corta por tanto la raíz del deseo que con- 
vierte al hombre en prisionero de duhkha. Así 
pues, mediante la práctica de la meditación, lle- 
vada eficazmente a término, el budista puede 
lograr la — liberación total y definitiva que le 
permite acceder al > nirvana. 

2. LOS DOS MÉTODOS DE CULTURA MENTAL. 
Hay dos tipos de meditación: el desarrollo de 
la tranquilidad (samatha-bhavanz), y el des- 
arrollo de la visión profunda (vipassana-bhá- 
vana). Los términos empleados aquí son los de 
la tradición pali, conservada por la escuela de 
los theravidin; pero, lo esencial de estos mé- 
todos no es un bien propio del — Theraváda, 
sino, más bien, la base común sobre la que se 
desarrolla la meditación en los tres Vehículos 
del budismo. Las dos únicas prácucas origi- 
nales con relación al budismo antiguo repre- 
sentado por el Theravida, son las técnicas tán- 
tricas y el empleo de — kõans en la escuela zen 

La vía de la tranquilidad (samarba). La tran- 
quilidad es un estado espiritua] concentrado, 
inquebrantable, apacible, que purifica al espí- 
ritu de sus pecados y de sus vinculaciones. Se 
obtiene mediante práctica de unz meditación 
durante la que se permanece senado y en la 
que el espíritu se fija en un solo objeto: es la 
concentración o — samādhi. Hay tres grados 
diferentes de concentración. Al nivel más cle- 
vado, el espíritu esrá completamente absor- 
bido, pudiendo entrar entonces en los jhana 
(en sánscrito, > dhyana) o absorciones. Desde 
el punto de vista búdico, los Jhána podrían 
constituir un escollo, si el meditante se detiene 
allí para complacerse en ellos. Ahora bien, su 
papel y su interés son sólo relativos: contri- 
buyen a purificar suficientemente el espíritu 
como para que el meditante pueda desarrollar 
luego con éxito la vipassaná, que es, de hecho, 
la única técnica de meditación que puede con- 
siderarse como propia del budismo. 

La vía de la visión profunda (vipassana). La 
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visión profunda es como una luz interior que 
aparece bruscamente y que permite captar de 
forma intuitiva la impermanencia, la miseria y 
la no substancialidad de todos los fenómenos 
corporales y mentales. Sólo esta visión pro- 
funda conduce al nirvana. La aparición de esta 
luz interior está condicionada a la práctica in- 
tensa y prolongada de la atención en todo lo 
que le ocurre al meditante. La conciencia vi- 
gilante de todas sus actividades le permite vivir 
totalmente en el presente, en el acto mismo que 
está llevando a cabo. Pero esa atención vigi- 
lante no debe conducirle de vuelta a sí mismo. 
Si pensara «hago esto», sería nuevamente cons- 
ciente de sí mismo y no viviría ya en su acto, 
sino en la idea «soy». Y, por el contrario, el 
meditante debe olvidarse totalmente de sí 
mismo. Por otra parte, toda gran obra, ya sea 
intelectual, artística o espiritual, se lleva a cabo 
en el momento en que su creador está absor- 
bido por completo en su acción y se ha libe- 
rado de la conciencia de sí mismo. 

3. Los ESCOLLOS DE LA MEDITACIÓN Y La 
NECESIDAD DE UN MAESTRO ESPIRITUAL, El 
practicar la vipassana de modo intenso y pro- 
longado, casi sin interrupción durante varias 
semanas, comporta peligros reales. Primera- 
mente, en el plano fisico: Al ser la meditación 
continua, el tiempo de sueño se limita al mí- 
nimo y debe incluso reducirse progresiva- 
mente. El ideal es llegar a suprimirlo del todo 
durante varias noches seguidas. Si el sujeto ha 
seguido un largo entrenamiento previo, y si 
está guiado por un maestro competente, esto 
Puede realizarse sin peligro. Per si el sujeto no 
está suficientemente preparado, si no está bien 
dirigido, o si no se muestra dócil hacia su 
maestro, corre el peligro de ir más allá de sus 
posibilidades y perder su equilibrio psicoló- 
Bico, al no poder controlar ya los fenómenos 
psíquicos originados por la meditación, debido 
a su fatiga nerviosa, 

Corre también peligro en el plano psicoló- 
gico. Sería ingenuo pensar que la meditación 
búdica procura rápida y fácilmente a quien se 
dedica a ella con intensidad la calma, la ar- 
monía interior y la alegría, lo 
lado, no constituye la finalidad 
Lo que se produce e 
bien todo lo contrar 
continuamente la a 
a la vez, se 


que, por otro 

del ejercicio, 
n Un primer tiempo, es más 
io, En efecto, al concentrar 
tención sobre un solo acto 
ponen al desnudo, al cabo de al- 


WTF LR pil serio 


1155 


gunos días, todas las tendencias nacen 
sujeto, que se ve entonces obligado a co A 
conciencia plena de todos los sentimientos y de 
todas las pasiones que habitan en él. Se pro- 
duce entonces una especie de explosión psi- 
cológica en la que la imaginación desempeña 
un papel amplificador y fabulador, lo que rl 
duce habitualmente, en una de las fases de la 
meditación, a sufrir alucinaciones, visiones, 
obsesiones, etc. Si el sujeto posee una consti- 
tución sólida y si está bien dirigido, superará 
esa etapa crítica y aprenderá a deshacerse de to- 
das esas impresiones, percibiendo entonces su 
carácter ilusorio. Pero si el sujeto es frágil o 
está mal dirigido, corre el peligro de verse aho- 
gado por esos fenómenos psíquicos perdiendo 
el contacto con la realidad objetiva, total o par- 
cialmente, temporal o definitivamente, 

La importancia del maestro espiritual es pues 
manifiesta. Al conocer por su propia experien- 
cia el camino que hay que recorrer y los obs- 
táculos que se encuentran en él, ayudará al me- 
ditante a franquear los pasos difíciles y orien- 
tará su marcha hacia la meta adaptándola a su 
nivel espiritual y a su temperamento. Para po- 
der desempeñar su papel con competencia, el 
maestro, además de su experiencia personal, 
debe poseer una doctrina ortodoxa. Ese es, en 
efecto, el camino trazado por Buddha, que es 
el paradigma de la experiencia, Finalmente, 
debe estar lo suficientemente capacitado en el 
plano de la psicología práctica como para po- 
der juzgar el carácter y las cualidades espiri- 
tuales del meditante, 

> Ánatta, => anitya, > camino óctuple, > 
dhyana, > dubkha, > liberación (en el bu- 
dismo), => samādhi, > visuddbi. 


Bibliografía. G.C. Lounssery, 
bouddhique. Étude de sa théorie ct d 
lon l’École du Sud, París 1947 (rei 
tica, 1979); T. NYANAPONIKA, Satipatthána, le coeur 
e la méditation bouddhiste, París 1970; N. Saya- 


La méditation 
€ sa pratique se- 
mpresión anastá- 


DumouLin, En- 
Barcelona 1982. 


PIERRE MASSEIN 


MEDITACIÓN TIBETANA. El budismo , 


tibetano, esencialmente tántrico, utiliza todos 
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los métodos tradicionales de la 
dica, incluidas las posturas, El t 
rriente para «meditación» es go 
ción fonética de sgom-pa, en sánscrito bhg. 
vana), aunque esta palabra no abarca Otras for. 
mas más elevadas de meditación tibetana 
conducen a cobrar conciencia de la vacui 
(en sánscrito Sknyata) y de la verdadera n 
raleza de Buddha, como sucede en el budismo, 
En el Tíbet ha sido descartada, después de 
un —> concilio célebre, la vía del ch'an (en ja- 
ponés: —> zen) en beneficio de los —, siddha, 
es decir, de los maestros tántricos. Esto quiere 
decir que los intermediarios, los métodos de 
meditación (en sánscrito: Hpaya, en tibetano: 
thabs), se consideran importantes para con- 
ducir al despertar. Entre ellos se encuentran las 
formas de > hatha-yoga, por ejemplo el yoga 
del fuego o del viento, que consiste en meditar 
sobre estos elementos para adquirir sus carac- 
terísticas, pero son formas muy inferiores de 
meditación, incluso si sus resultados pueden 
parecer extraordinarios. 
La forma más típica de budismo tibetano es 
la visualización. Existen visualizaciones espe- 
cíficas (sadbaná en sánscrito). Por ejemplo, en 
la escuela — Sakya-pa, cuya divinidad tutelar 
es Hevajra, el maestro concede la iniciación de 
esta divinidad representada en un > mandala. 
Explica a su discípulo cada detalle de la repre- 
sentación, lo cual permitirá al quc medita iden- 
tificarse con la divinidad. Éste mantendrá fir- 
memcente su mente en unión con ella durante y 
después de la meditación. Entonces llega a ser 
capaz de visualizarla, es decir de o 
sente en su espíritu y en su vista, ayudán ME 
simplemente con sílabas evocadoras. A T 
vacio para llegar a una representación. | ea 
vinidad no debe ser visualizada como e P 
de la misma naturaleza que el cuerpo. a 
lidad es una especie de sonin Jera 
El que medita experimenta PS ducto de 
naturaleza de la realidad que es cl pro 
espíritu, rrmalmente 
La meditación se lleva a cabo no tuario de 
en el lha-khang, es decir, en el Sesentacions 
monasterio que contiene las rep dé los Yi- 
de Buddha, de los => bodhisaitoss ini (di- 
dam (divinidades elegidas), de a las enet- 
vinidades femeninas que per ec, Tam 
gías), mandalas, frescos y $ ga jad, en uni 
| bién se puede practicar en la 


meditación bg. 
Ermino más co- 
mpa (transcr; 


que 
dad 
atu- 
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arada o en una gruta, durante ul 
Lahiran oema O $ ; 
ppo deter 


es y mesa 


minado, por ejemplo tres años, — blicidad, la tormación de 
días, En este caso, el que me- maestros (bien lejos de 
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1 Motivaciones demasiado pragmátie 


; as de la pu- 
masiado råpida de los 
lento método tradicio- 


e mesi 
me Mi oz Ín ye la suya pro- N à 
lira no oye otra VOS numana a cl dá nal hindú), el precio de las sesiones y la exce 
Ce Debe practicar muchos ejercicios y sobre siva confianza en la técnica espiritual a 
ia e i Mis 


rado NUM 
cas. Por un agul 
¡ento y 
Llega entonces a ser tan hábil en 
Y onstrueciones mentales que experimenta 
alg medio que el mundo exterior es una 
S ¡ón del espiritu. Después de tal ex- 
eriencia sabe de lo que habla. Ha adquirido 
Tid dominio del espiritu, la conciencia de la 
vacuidad y de la verdadera naturaleza de 


Buddha. m 
Concilios búdicos. 


a su ali sele retiran las sobras y de- 
pasa Su añil 


yecciones. 


por 
mames 


Bibliografia. Karunya DORDJE, Contimuelle ondée 
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TeEnzIN GrYaL-Po 


MEDITACIÓN TRASCENDENTAL. Mé- 
todo de meditación inspirado en el — hin- 
duismo, que desde 1957 enseña en Occidente 
(América y Europa) un hindú que fue formado 
en la India por un maestro del > Vedinta. Se 
han fundado numerosos centros en los que ins- 
tructores llamados — gurus enseñan el método 
se dea del fundador, el Maharishi 
iones de oo a Ap a 
Pd ici a El instructor en- 
paa a medió E o y a concentrarse 
roso discipulos m pone luego a sus alum- 
memo en m a mantra, una Írase corta, 
tido oculto sobr on a 
har cada de ei el discípulo deberá mc- 
cencia se hace más i ida, aldi 
Peno alienante del f de pS etapa Pa 
de método Pa o exterior, Se espera 
“cual, que facil acreciente la eficacia inte- 
"ida Pro oral e el tomar decisiones en la 
mia la re ación, T la vida familiar y que per- 
tales y, ra i estos beneficios son 
fien 95, pero en muchos pun- 
erse algunas reservas: las 


uc 
t 
ûs Pueden m 


Srosisimas prosternaciones comple- 
jero practicado en la pared sele una religión y que se e 


Se precia a 
€ Precisa a menudo que este método no es 


lig nceuentra abier 

las religiones, siempre y oda poa 
sadas en el temor a Dios, sino en el amor No 
obstante, parece existir una incompatibilidad 
de base entre el idealismo metafísico de ca 
forma occidentalizada del Vedinta y el ea 
lismo religioso judeocristiano de Occidente 
Falta también una verdadera aculturación del 
método vedántico para extraer de él todas los 
aspectos benéficos. A este respecto, los > swd- 
mis de la misión = Ráimakrisna son más fieles 
a la tradición hindú y más respetuosos con las 
diferencias culturales o religiosas, 

— Sectas. 


Bibliografía. U. KROLL, La méditation transcendan- 
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MICHEL DELAHOUTRE 


MEGALITISMO. Fenómeno que caracteriza 
la civilización de los megalitos (del gricgo me- 
gas, grande, y lithos, piedra), monumentos 
prehistóricos formados por uno o varios blo- 
ques de piedra, dispuestos de diversas mancras, 
cubiertos o no por un montículo (tumulus o 
cairn), y que por lo general tienen una función 
funeraria o religiosa. Algunos autores no du- 
dan en hablar de «religión megalítica» (espe- 
cialmente S.J. De Laet y J. Guilaine). | 
El lugar de origen de los megalitos, discutido 
durante mucho tiempo, se ha localizado ac- 
tualmente en el Atlántico oriental (norte de 
África, Portugal, Bretaña), expandiéndose 
tanto hacia Gran Bretaña, Irlanda, Bélgica, 
Alemania, Suiza e Italia, como hacia el norte, 
a Escandinavia. f i 
En el Mediterránco y en otras regiones CXIS- 
ten, sin embargo, monumentos llamados me- 
galíticos (Malta, Chipre, Cerdeña, Sicilia, islas 
Balcares, e incluso en Corca), pero, como se- 
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ħala PR, Giot: «¿Es legitimo establecer la me- 
nor relación con los múltiples conjuntos de 
monumentos de las islas mediterráneas, pasar 
a otros continentes vecinos de Europa, e ir más 
lejos aún? Existe el peligro evidente de tomar 
el megalitismo por un fenómeno único de di- 
fusión mundial, cuando todo indica más bien 
una serie de fenómenos independientes y si- 
milarcs» (Le mégalitbisme, pág. 203). 

Los datos cronológicos recientes confirman 
el origen atlántico del megalitismo, ya que las 
dataciones por C™, efectuadas en los ajuares 
más antiguos procedentes de monumentos de 
la fachada atlántica, dan como cifra de base el 
5800, y una rectificación permitiría retrotracr 
aún esa fecha setecientos u ochocientos años 
más, El tipo de monumento megalítico más 
antiguo es cl dolmen en tanto que sepultura de 
cámara o de corredor (Portugal, Bretaña). 

El adjetivo «megalítico» fue utilizado en Ox- 
ford desde 1839, y en 1860 por René Galles en 
Francia. 

La tipología, basada en una etimología cél- 
tica, abarca diversos monumentos. El más sim- 
ple es el menbir (del bretón men, piedra, e bir, 
larga), bloque de piedra aislado y erecto, fijado 
verticalmente en el suelo. Cuando es doble se 
le llama piedras gemelas; los menhires dis- 
puestos en hilera se convierten en alincaciones; 
cuando están en circulos, crecientes de luna, 
elipses o polígonos, forman cron:lechs (del bre- 
tón crom, curvo, y lech, piedra). 

El dolmen (del bretón tol, mesa, y men, pie- 
dra) se compone de una losa horizontal colo- 
cada sobre pilares. Este conjunto era una se- 
pultura que debía recibir generalmente una cu- 
bierta cupular de tierra o de piedrecillas for- 
mando entonces un tumulus. Si la tumba co- 
lectiva consta además de diversos corredores, 
anejos o cámaras, es más apropiada la deno- 
minación de cairn. Los cairns estaban cons- 
truidos con piedras locales: granito, esquisto... 
Si la tumba es individual y sólo tiene una cá- 
mara sepulcral circular, cubierta por una falsa 


bóveda, se la llama tholos. El dolmen simple no 


tiene acceso a la cámara funeraria. La cista es 
un pequeño dolmen individual generalmente 
enterrado. El dolmen de galería o corredor es 
accesible por medio de un corredor; el pasa- 
dizo cubierto incluye además una avenida que 
precede a este corredor O pasillo y está sepa- 
rada de éste por una losa transversal, a veces 
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decorada. No obstante, estos dos últimos tér- 
minos son confundidos con frecuencia, Los hi- 
pogeos son tumbas excavadas en la roca. 

Hay muchos elementos que abogan por una 

religión megalítica: la extensión geográfica y la 
constancia de los monumentos megalíticos, 
que suponen una creencia en otra vida; la pre- 
sencia de diferentes símbolos femeninos (relie- 
ves, motivos oculares, estelas, estatuillas, cs- 
tatuas-menhircs, amulctos...), que suponen un 
culto dedicado a una divinidad de función plu- 
ralista: diosa de la fertilidad, de la fecundidad, 
de la vegetación, de la naturaleza o del mundo 
— ctónico; y, finalmente, la orientación solar 
de algunos conjuntos o santuarios. Si se puede 
concebir la existencia de una religión megalí- 
tica, debe admitirse que sus estructuras no cs- 
taban definidas desde el principio, sino que 
hubo una evolución. En cfecto, el análisis cro- 
nológico ha confirmado en ¿rancia la anterio- 
ridad indiscutible de los «monumentos llama- 
dos dólmenes de corredor o de cámara sim- 
ple», frecuentes en la baja Normandía, en Ar- 
mórica y en el centro-oeste. Este tipo monu- 
mental se encuentra igualmente en las islas 
anglonormandas, y preceden en más o menos 
dos mil años a los grandes santuarios de Car- 
nac. Así pues, parece que el carácter funerario 
precede al carácter solar o de calendario, y que 
la primera preocupación de los hombres de la 
cra megalítica fue la continuidad de la vida en 
un cierto más allá tras el paso por la ticrra, 
como prueban los numerosos objetos de ajuar 
(joyas de hueso o metal, cerámica lisa o cam- 
paniforme, hachas pulimentadas, puntas de fle- 
cha, figuritas esteatopígicas, y después en 
forma de violín, de arcilla o talladas cn piedra, 
etcétera) que aparecen en las sepulturas, así 
como los diversos relieves o símbolos que a ve- 
ces decoran las losas de piedra. 

Hasta el presente, la península Ibérica y Bre- 
taña reúnen los ejemplos más antiguos de Oc- 
cidente. Una misma corriente marítima, ori- 
ginaria quizás del norte de Africa, debió pro- 
pagar la religión megalítica a través del cabo de 
Gibraltar. Con frecuencia se habla de la cultura 
dolménica de Portugal, en la que «los difuntos 
cran inhumados individualmente en cajas for- 
madas con losas de piedra cubiertas por un 
cairn» (S.J. De Lact, La préhistoire de l'Eu- 
rope, pág. 67). Los hipogeos, accesibles por mce- 
dio de una galería en pendiente que llevaba al 
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orificio de entrada dispuesto en la parte supe- 
or de la bóveda sepulcral, estaban agrupados 
caga do verdaderos complejos funerarios 
Pue cerca de Lisboa; necrópolis de Pal- 
P ous bipogeos se adornan con absidio- 
los anexos (Alcalar), y muchos dólmenes pre- 
sentan galerías, cubiertas o no. 

En el sudeste español floreció la cultura de 
Almería o facies almeriense (El Garcel se aplica 
a la fase inicial). Como en Portugal, las nu- 
merosas tumbas individuales o colectivas están 
construidas con bloques de piedra cubiertos 
con un túmulo del mismo material (cairn; Las 
sepulturas, ricas en ajuares de toda clase, con- 
tienen también figurillas esquematizadas, talla- 
das en placas de piedra o de hueso, cuyo ar- 

veripo se remonta a los ídolos egeos en forma 
de violín. Los Millares, cerca de Almería, pro- 
visto de una muralla reforzada con torres de 
piedra, es el poblado fortificado más antiguo 
de Occidente. Sus sepulturas son variadas, 
desde la cueva natural y los dólmenes de co- 
redor hasta los thoici cuyo diámetro puede al- 
canzar los 6 m según L.R. Nougier (L'art 
préb., pág. 179), este poblado habría sido aban- 
donado en el 2345. Sin embargo, fue en An- 
tequera, en Andalucía, donde se descubrió, 
además de numerosas tumbas megalíticas di- 
versas, l2 tumba más imponente de la prehis- 
toria, cuya cámara sepulcra: no mide menos de 
2 m de largo por 6,52 de ancho y 3,30 de alto, 
con sólo 31 bloques monumentales en total. 
LR. Nougier precisa que «técnicamente, An- 
tequera I se sirúa en el nivel de las más grandes 
Obras del mundo». Hacia 1965-1967. se data- 

dan los dólmenes de estos países en el cuarto 

Pese Diez años más tarde, P.R. Giot fecha 

os dólmenes Portugueses entre 5600 y 5300, 

Pi ae de termoluminescencia pro- 

cedentes de Pona treintena de cascotes pro- 

quéllos. 

Oem adoos por c", Giot 

Séptimo meto y a a mediados del 

de los oblados oo stante, la fortificación 

lade le M Os se realizaría más tarde, siendo 
OF Otra pan es Posterior al quinto milenio. 
moral e que otro aspecto de la 

6 acio en esta ciudad: el va- 
; oculador as atribuido al mo- 
le lechuza re ecir, ojos llamados a veces 
indricos, Ests amdos en vasijas e ídolos ci- 
€ desco de protección de la vida 
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y los bienes, solicitado a una divinidad de la 
fertilidad, se expresa aquí de manera esque- 
mática, y está relacionado sin duda con los nu- 
merosos pares de senos en relieve que adornan 
las losas de muchos pasadizos cubiertos en 
Bretaña (Kergüntuil en Trégastel, Tressé en 
lle-et-Vilaine). Por otra parte, la misma ces- 
quematızación se encuentra en algunas figuri- 
llas antropomórficas almerienses o chasseenses 
(de Chassey, en el centro de Francia, del cuarto 
milenio): estatuillas de arcilla de Jonquières, 
Noyen, Fort Harrouard, diosa en piedra de 
Capdenac-le-Haut. Esta última, tallada en un 
solo bloque de arcosa de 27 cm de altura, pre- 
senta una cabeza cónica con un trazo alargado 
para la nariz y ojos y senos empastillados, y un 
cuerpo pesado provisto solamente de tres di- 
giıtaciones simétricas ventrales. De momento es 
un ejemplar único en Francia, aunque ofrece 
afinidades con diosas yugoslavas a balcánicas 
(especialmente de — Lepenski Vir, dos mil 
años más antiguas) o anatolias (> Catal Hú- 
yük, anteriores en tres mil años). Es igual- 
mente cierto que esta estatuilla, puesta a la 
misma escala que algunas estatuas-menhires, 
presenta rasgos antropomorfos estilizados se- 
mejantes a las de muchas ellas. Ante sus pro- 
blemas cronológicos es preciso admitir, como 
J- Guilaine, que «la diosa de Capdenac-le- 
Haut oculta el misterio de sus orígenes» (La 
France d'avant la France, pág. 105). Además, 
algunas estatias-menbires muestran también 
en su parte superior una decoración oculada, 
sobre todo las estelas llamadas de «cabeza de 
lechuza» de la región del Hérault. 

A este respecto, el detallado estudio de J. 
Arnal revela que la aparición de las estatuas- 
menhires se situaría hacia cl cuarto milenio (fe- 
cha por C" rectificada o calibrada) en la Eu- 
ropa prehistórica, inventariando cerca de 400 
ejemplares repartidos en diversos grupos. El 
autor, en efecto, precisando que se expresa en 
fechas convencionales proporcionadas por C 
(y por tanto variables en cinco o scis siglos), 
reconoce que «todos estos grupos son cn ras- 
gos generales contemporáneos —segunda mi- 
tad del tercer milenio y principios del segundo, 
es decir, finales del neolítico y época calcolí- 
tica» (Les statues-menbirs, hommes ct ae 
páginas 38 y 49). El grupo de las «cabezas, c 
lechuzanas» sería bastante antiguo. De este m- 
ventario se deduce que más de la mitad de las 
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estatuas-menhires se reparte por el territorio 
francés (comprendida Córcega), mientras que 
el resto cubre la cuenca mediterránea (penín- 
sula Ibérica, Suiza, Alemania, Italia, Grecia...) 
y las costas occidentales del mar Negro (Bul- 
garia, Rumania y Crimea). 

El conjunto de estatuas menhires no es sólo 
femenino, ya que se han encontrado estatuas 
masculinas y representaciones «masculinas fe- 
minizadas», habiendo sufrido estas últimas 
transformaciones y mutilaciones. El papel cul- 
tual de estas estatuas varía según su función y 
el lugar que se les asignara. Las halladas en am- 
bientes forestales debían tener un carácter to- 
témico o profiláctico. J. Arnal señala que estas 
«estatuas menhires eran representaciones tu- 
telares, a las que los cazadores debían pedir no 
tanto una ayuda en la caza —pues sabían que 
cazar era asunto suyo—, como una protección 
contra los peligros de la selva, la serpiente, la 
fiera imprevista, la caída mortal». Las expues- 
tas en ambientes funerarios tienen un carácter 
propiciatorio (como diosa de la fertilidad y la 
abundancia o como dios del poder y de la 
fuerza) o — crónico (en tanto que divinidad del 
más allá que cuida a los muertos). En este úl- 
timo caso, se las llama a menudo «diosas mu- 
das». Las estatuas masculinas, adornadas fre- 
cuentemente con un largo vestido (¿ceremo- 
nial?) con cinturón y una doble falda guarne- 
cida con flecos, armadas o no, llevan siempre 
un «objeto» triangular alargado con el extremo 
anillado. Este objeto está fijado a un tahalí que 
llevan en la mano, o a veces está grabado sobre 
el pecho, y se trata con seguridad de un signo 
sagrado. La cruz, otro signo sagrado, figura 
tanto sobre las estatuas femeninas como sobre 
las masculinas. 

Las estatuas menhires representan, pues, un 
elemento esencial en la religión megalítica de 
los milenios segundo y tercero. Su árca de cx- 
pansión coincide prácticamente con la de los 
megalitos en la cuenca mediterránea, aunque 
aparecen en una época más de dos mil años 
posterior. 

Si bien puede hablarse de un sustrato común 
a estas estatuas que, para]. Arnal, son «la afir- 
mación del culto a los antepasados rendido por 
la tribu, en un monumento grandioso y colec- 
tivo» (op. cit., pág. 222), resulta más difícil es- 
tablecer un vínculo cultual entre los diferentes 
monumentos llamados megalíticos de la cuenca 
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mediterránea, por ejemplo los tholoi de Kiro- 
kitia y los dromos de Erimi en Chipre, los tho- 
loi de Tepe Gawra (Mesopotamia), los templos 
laberínticos malteses (Hal Tarchine, Haghar 
Kim, Hal Saflieni...), las antiguas tumbas cre- 
tenses y los hipogeos sicilianos, además de los 
talayots y las navetas de las Baleares, las torres 
de Córcega y los nuraghes de Cerdeña (todos 
estos términos designan tumbas individuales o 
colectivas de forma y dimensiones diversas). 
Puede afirmarse que todas estas culturas cui- 
daron de sus muertos en las épocas neolítica y 
calcolítica (sin precisar más), pero difícilmente 
podría establecerse la unicidad de una religión 
megalítica, aun cuando algunas de las facies 
culturales más cercanas al área megalítica pu- 
dieron absorber por vía marítima una u Otra 
técnica funeraria, y crear así una simbiosis con 
las costumbres autóctonas de inhumación. 

Ya hemos visto que los dólmenes simples son 
los monumentos más antiguos. A continuación 
están, gracias a la ampliación del tipo dolmé- 
nico, el dolmen de corredor y pasadizo cu- 
bierto, y finalmente los cairns. 

Un inventario reciente revela la presencia en 
Francia de más de 7000 vestigios megalíticos 
(70 de los cuales son alineaciones y 106 crom- 
lechs); en Bélgica se cuentan al menos 120, pero 
es Gran Bretaña quien posee el número más 
elevado de cromlechs. Destacan, entre otros, 
los imponentes cairns de Barnenez en Ploue- 
zo'h, de la isla de Geignos en Landéda, de la 
isla de Carn en Ploudalmazeau y de Larcuste 
en Colpo. El complejo funerario de Barnenez 
mide 70 m uc largo por 25 m de ancho y com- 
prende 11 sepulturas, algunas de las cuales tie- 
nen falsa bóveda en saledizo y son accesibles a 
través de corredores cubiertos con losas de gra- 
nito. El túmulo circular de Ploudalmazeau 
tiene una treintena de metros de diámetro por 
4 m de altura, pero es en Geignog donde apa- 
recicron las estelas antropomorfas más anti- 
guas, que para J. Guilaine serían «las primeras 
manifestaciones de dioses del más allá que vol- 
veremos a encontrar con formas artísticas más 
acabadas en muchas sepulturas colectivas del 
tercer milenio» (op. cit., pág. 67). La fecha más 
correcta para la ocupación de los primeros dál- 
menes de Barnenez y de la isla de Carn es el 
5800 a.C. 

Los menbires, por su parte, han planteado 
siempre problemas de datación, aunque ac- 
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la mayor parte de ellos es conside- 

u estudio) de época neolítica, pues, 
a (tras $ Giot, al menos dos argumentos 
pe afirmación: la presencia de utillaje 
a oyan i descubierto a menudo junto a ellos 
neolítico s de cerámica, hachas pulimentadas 
fragmen o de sílex, «carbón de madera que 
ale la ceremonia de depósito de fun- 
indica ¿A acompañaba del fuego»), y la repre- 
aaa de de motivos ornamentales incisos o en 
re ah a los de las sepulturas mega- 
me l, pág. 208). Por otra parte, 


ticas (Le mégal. $ z 
pet menhires han sufrido deterioros y al- 
m 


teraciones a causa del tiempo que han borrado 
sin duda motivos preexistentes. Finalmente, al- 
gunos menhires aislados pudieron formar parte 
de estructuras más elaboradas, y Otos; mas pe- 
sados, servir de hito importante. El menhir 
más grande de Francia, el de Locmariaquer, 
esaba cerca de 350 toneladas, pero hoy está 
desgraciadamente partido en cuatro fragmen- 
os. Unos de los más altos menhires actuales, 
el de Kerloas en Plouarzel, mide 12 m. 

Dada la ausencia de elementos constantes 
que lo prueben, no se puede atribuir unilate- 
ralmente una función cultual a cada menhir. 
Sin embargo, tratándose de alineaciones o de 
comlechs sería erróneo alegar intenciones ar- 
quitectónicas exclusivamente materiales. Car- 
nac, el conjunto más impresionante de Francia, 
debe ser considerado como lugar sagrado, san- 
mario y centro ceremonial y solar excepcional 
(parece seguro que fue también un observato- 
no astronómico...), erigido a fines del neolí- 
tico y en la edad del Bronce en un lugar estra- 
tgo preciso, según reglas matemáticas y as- 
vonómicas preestablecidas. Este complejo 
es ire más de 3000 mo- 
moldeada a > si se incluyen los tu- 
primado e A e Kercado situados en 

ealinezciones K 3 él se suceden tres grupos 
emos haai ds Ta orientado según los 
kin el ono de re o orientado se- 
inermedio, G ni de verano, y Ménec, 
cedida POr un o ón debía estar pre- 
lech de énec Pr semielíptico: el crom- 
el de Kerlesca está formado por 70 menbires, 
y Kermario A S pero el hemiciclo 

€ erigido sl ruido, Así pues, Carnac 
huala gun un culto solar y calendario, 
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El templo megalítico de Stonehenge fue 
construido en diversas fases. Originalmente, 
un foso circular rodeaba un espeso círculo de 
estacas cuyo diámetro alcanzaba los 88 m. Más 
tarde se erigieron dos círculos de piedras en el 
interior de la construcción, y en una tercera 
etapa, a comienzos de la edad del Bronce, se 
procedió a una reestructuración completa del 
edificio, colocando a los lados de los bloques 
primitivos nuevos bloques de piedra de más de 
50 toneladas a veces, procedentes de una can- 
tera situada a una treintena de kilómetros, a fin 
de formar cuatro círculos concéntricos. El con- 
Junto constaba de 125 Piedras erectas, 80 de las 
cuales, con reflejos azules, fueron extraídas de 
las canteras del Pembrokeshire, a unos 200 km 
de distancia. El círculo exterior, de 31 m de 
diámetro, está formado por bloques tallados de 
4,15 m de altura unidos de dos en dos por un 
dintel. El segundo círculo se compone también 
de cinco enormes trilitos dispuestos en elipse 
alrededor del círculo central donde se halla, 
orientada en el mismo eje que el menhir Heel 
Stone erigido fuera del recinto, la «piedra del 
altar». En el solsticio de verano el sol se levanta 
sobre el Heel Stone. La disposición arquitec- 
tónica de Stonehenge indica que sus construc- 
tores poseían conocimientos astronómicos 
puestos en relación con el culto solar. El crom- 
lech de Avebury, el mayor de los hasta ahora 
conocidos, testimonia también preocupaciones 
por el calendario, ya que su diámetro mide 
exactamente 365 m. Con estos santuarios la re- 
ligión megalítica había desplegado un espiri- 
tualismo cosmogónico nuevo que aún no ha 
desvelado todas sus fuentes, pero que pone fin 


a la era megalítica. 
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MEGARON. Esta palabra, documentada a 
partir de la Odisea, designa la habitación de 
una casa y, por excelencia, la sala principal de 
un palacio (en el centro de la cual las excava- 
ciones han descubierto el gran hogar circular, 
como en Micenas o en Pilos). El plural megara 
se aplica en Homero al conjunto de una man- 
sión, de un palacio (tal podría ser la etimología 
de la ciudad de Megara). Heródoto emplea el 
término megaron para designar distintos san- 
tuarios y, más en particular, la parte central de 
un templo (> naos). El plano de esta mansión 
divina recuerda, en efecto, el de la gran sala de 
los palacios micénicos, que remonta a su vez, 
como indica la arqueología, a una especie de 
arquetipo de la casa griega (tercer milenio), de- 
tectable desde Tesalia a Troya. Pero este paso 
de lo profano a lo sagrado resulta todavía muy 
impreciso. 

Por otra parte en la esfera del rito se llama- 
ban megara a los hoyos donde se arrojaban co- 
chinillos en ofrenda a Deméter durante las fies- 
tas de las — tesmoforias; en este caso es in- 
dudable el significado religioso. 

JEAN SERVAIS 


MELANESIA (religión de). Melanesia está 
constituida por Nueva Guinea, situada al sur 
del océano Pacífico, así como por una serie de 
islas y de archipiélagos que se extienden al este, 
y entre ellos las islas Bismark, las Nuevas Hé- 
bridas, Nueva Caledonia, las islas Fidji, las Lo- 
yaltis, las islas Salomón y Santa Cruz. Nueva 
Guinea está políticamente dividida entre In- 
donesia y Papúa Nueva Guinca. Las poblacio- 
nes son de tipo negroide (de ahí el nombre de 
Mclancsia) pero son de lenguas y de culturas 
diversas. Aunque pertenecientes todas a la fa- 
milia austronesia, las lenguas son tan diversas 
como las lenguas africanas al sur del Sahara. 
Los mclanesios han sido objeto de nume- 
rosos estudios, sobre todo de Codrington 
(1891), > Malinowski (1922), Mcad (1930) y 
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=> Leenhardt (1947). La mayor parte de Me- 
lanesia, con excepción de Nueva Guinea oc- 
cidental, ha sido cristianizada, aunque las re- 
ligiones melanesias subsisten todavía hoy en 
grados diversos, especialmente en las tierras al- 
tas de Nueva Guinea. El culto del — cargo re- 
presenta, en algunos casos, una tentativa de 
volver a dar vida a las religiones indígenas. 

En comparación con la vecina Polinesia, los 
melanesios conceden poco interés a los dioses 
supremos, a los que apenas mencionan. 
Cuando se nombra a las divinidades creadoras, 
se dice de ellas que ya no se interesan por los 
asuntos humanos. Los relatos mitológicos na- 
rran las acciones de los héroes civilizadores que 
aportaron los elementos indispensables de la 
alimentación y las técnicas del cultivo; tratan 
igualmente de los fundadores de clanes (a me- 
nudo una historia de dos hermanos que no se 
entienden) y, en el suroeste de Nueva Guinca, 
de las divinidades llamadas —> dema que des- 
empeñan un papel similar al de los héroes ci- 
vilizadores. El interés se concentra principal- 
mente en una pluralidad de espíritus que tienen 
relación con ciertas actividades (tales como la 
pesca, la caza o la horticultura) o en otros es- 
píritus como los > masalai que habitan en de- 
terminados lugares. Los espíritus son de una 
naturaleza superior a la de los humanos, pero 
su poder y su saber están generalmente loca- 
lizados y limitados. Se presentan bajo forma 
animal, humana o mixta (por ejemplo, cabeza 
de hombre y cuerpo de serpiente). Los > an- 
tepasados desempeñan un gran papel en la vida 
religiosa melancsia. La mayoría de las relacio- 
nes se mantienen con aquellos que han muerto 
recientemente (es decir, los espíritus cuyo re- 
cuerdo y cuyo nombre han guardado los vivos) 
y que pueden ser tanto amistosos (general- 
mente los antepasados provinientes de la fa- 
milia) como malévolos. Los antepasados son 
una fuente de información sobre los aconteci- 
mientos presentes y futuros y son el origen de 
la desgracia, de la enfermedad y de la muerte. 
Los antepasados muertos hace mucho tiempo 
tienen poca influencia en la vida cotidiana, ex- 
cepto cuando se consideran como conjunto en 
el culto del cargo. Los antepasados viven en las 
islas situadas más allá del mar, generalmente al 
oeste, pero algunos pucblos los sitúan en el 
mundo subterránco, 

La actividad religiosa se concentra en el ' 
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mantenimiento y la intensificación del poder 
de la vida en uno mismo y en la comunidad, y 
en la obtención del => mana, poder extraor- 
dinariamente fuerte que es eficaz en la guerra, 
la caza, la pesca, el amor y la magia. Como 
toda esta actividad está centrada en la adqui- 
sición y el mantenimiento del poder bajo una 
forma u otra, la —> magia constituye una ocu- 
pación religiosa de primera importancia. Se 
emplean igualmente fórmulas mágicas para 
acrecentar las cosechas, para controlar a los an- 
tepasados, para garantizar la solidez de las ca- 
sas y de las barcas, para curar las enfermedades 
y Para proporcionar salvaguardia y protección. 

Los dos principales puntos del ritual de la 
vida melanesia son los ritos de iniciación en el 
momento de la pubertad y los ritos funerarios. 
Hay ritos de iniciación tanto para las mujeres 
como para los hombres. Los más estudiados 
han sido los masculinos. Existen igualmente ri- 
tos de iniciación ligados a la entrada de los 
hombres en las — asocizciones culmales. Los 
ritos comportan la separación de la comunidad 
de los individuos que van 2 ser iniciados, su 
destrucción por monstruos de los uempos anti- 
guos, demonios o fantasmas; su instrucción en 
los usos de la comunidad; su circuncisión o sub- 
incisión, y su reincorporación 2 la comunidad. 
Los ritos funerarios son importantes, porque 
marcan el paso de la vida a la cualidad de an- 
tepasado; tales ritos son necesarios para garan- 
tzar un paso correcto y buenas relaciones fu- 
turas. 

No existe como tal una clase de especialistas 
de la religión; cada cual intenta alcanzar la ma- 
yor pericia posible en la magia. Hay individuos 
que tienen más aptitudes que otros gracias a la 
posesión personal del mana, o gracias 2 la ins- 
trucción recibida. Se apela pues a estos indi- 
viduos en caso de enfermedad, de muerte pre- 
matura O en Otras circunstancias particulares, 
Contrariamente a los especialistas de Polinesia, 
raramente utilizan el trance como medio de en- 
trar en contacto con los espíritus, pero cuentan 
en el ejercicio de su arte con las máscaras, el 
dominio de un conjunto de conocimientos má- 
gicos tradicionales y cierras técnicas. 

Otra característica de las religiones melane- 
sias es la invasora presencia de las asociaciones 
masculinas de culto que sirven como grupos 
iniciáticos a los jóvenes y tienen a menudo re- 
laciones con espíritus muy determinados. Los 
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edificios de estas asociaciones son los más am- 
plios del poblado. Es allí donde los miembros 
de la asociación comen y duermen. Las muje- 
res no tienen permiso, generalmente, para en- 
trar en esas casas, aunque en algunos lugares 
(especialmente en el sur de Nueva Guinea), 
tengan un cierto papel en las fiestas relaciona- 
das con los espíritus de la asociación. 

= Antepasados en Oceanía, — asociaciones 
cultuales, — cargo (culto del), > dema, > ma- 
gia y brujería en Oceanía, —> Malinowski, => 
mana, —> masalai, — ritos funerarios, — tabú. 


Bibliografía. R.H. CODRINGTON, The Melanesians, 
Oxford 1891; B. MALINOWSKI, Argonauts of the 
Western Pacific, 1926 (trad. cast. Los argonautas del 
Pacífico Occidental, Ed. 62, Barcelona 1973); M. 
LEENHARDT, Gens de la Grande Terre, París 1937, 
31953; Do Kamo, París 1947; J. Guiart, Espiritu 
Santo, París 1958; P. LAWRENCE y M. MecciTr 
(dir.), Gods, ghosts and men in Melanesia, Mel- 
bourne, 1965; H. NEverMANN, Die Religionen der 
Südsee, Stuttgart 1968; N. HABEL, Powers, Plumes 
and Piglets, Bedford Park 1980. 
ROBERT J. SCHREITER 


MEMORIA (funciones religiosas). La me- 
moria, función psicológica indispensable para 
todo ser humano, cumple también funciones 
religiosas, a la vez rituales y soteriológicas, que 
suelen expresarse con el término anamnesis. 
Ahora bien, ese remontarse en la memoria a fin 
de recordar, esta rememoración que es la 
anamnesis, no se presenta nunca como un ejer- 
cicio mecánico ni como el regreso inconsciente 
de recuerdos desaparecidos por un tiempo o 
reprimidos involuntariamente. Por el contra- 
rio, es una acción voluntaria con un valor par- 
ticularmente eficaz, mediante la cual el hombre 
parte hacia el redescubrimiento de sus orígenes 
y de su propio ser. Por medio de esta reme- 
moración más o menos exhaustiva de sucesos 
personales o colectivos, el hombre se libera de 
la acción erosiva del tiempo, ya que el recuerdo 
hace presente para siempre lo que sucedió en 
otro tiempo. Así, este ejercicio de memoria 
está vinculado a la idea fundamental de que 
para dominar una cosa pasada y para poseerla 

€ nuevo es preciso conocer su origen. Hay 
pues que recordar para saber, y por ende po- 
der, ya que, como afirma Platón, «la búsqueda 
y el conocimiento no son en resumen sino re- 
miniscencia» (Menón, 81d). Parece claro que 


| 
| 
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quien es capaz de remontarse hasta los origenes 
recordando en el interior de sí mismo es su- 
perior a quien sólo conoce gracias a un saber 
adquirido. Por esto es por lo que la anamnesis 
desempeña un papel fundamental en ciertos ri- 
tos de iniciación de culturas arcaicas y tradi- 

cionales. na 
La India védica ha destacado la superioridad 
de quien alcanza el saber por medio de un co- 
nocimiento subjetivo sobre el que no posee 
más que un conocimiento objetivo, pues este 
conocimiento íntimo procede del recuerdo que 
el hombre puede tener de sus existencias an- 
teriores y, por ello, de sus orígenes. Sólo este 
conocimiento le permite liberarse de los con- 
dicionamientos del karma y llegar a ser dueño 
de su destino. Los dioses son dioses porque 
han conocido toda clase de existencias y re- 
cuerdan toda clase de nacimientos (Rig Veda, 
IV, 27; Bhagavad Gita, IV, 5). Por otra parte, 
el Yoga Sútra (III, 18) explica a los hombres 
que «se trata de ponerse en marcha en un ins- 
tante preciso, el más cercano al momento pre- 
sente, y recorrer el tiempo hacia atrás (prati- 
loman = a contrapelo) para llegar a los oríge- 
nes, cuando la primera existencia, irrumpiendo 
en el mundo, desencadenó el tiempo, y alcan- 
zar así el instante en que el tiempo no existía 
porque nada se había manifestado». La reme- 
moración consiste aquí en agotar la duración 
recorriéndola al revés, en remontar el tiempo 
para desembocar en el no tiempo, dentro de 
una eternidad en la que se trasciende total- 
mente la condición humana. Esta necesidad de 
recuperar el pasado para volver a los orígenes 
€s técnicamente similar a la anamnesis psico- 
analítica, ya que en ambos casos la cuestión es 
en pa oTo pa domo 
desempeña aquí un E | defens e decai 
š pape defensivo y existen- 
cial, puesto que esta ascensión por el tiempo, 
a contracorriente de su ilujo, supone una ex- 
aa dependiente de la memoria personal. 
Ee recuerdo implica la posibi- 
mortal. P » que es ignorancia y sueño 
y, OT eso se comprende que la anamnesis 

sea indispensable a quien desca ace 

: rcarse a los 


¡dioses «que caen del ci 
| elo cuando ] : 
i falta» (Dighanikaya). Ona 


MEMORIA (funciones religiosas) 


mitiera al alma liberarse del ciclo trágico dej 
nacimiento y del devenir, para conseguir D 
eternidad del Aron. De este modo, la Memoria 
trasciende la condición humana liberándola de 
las leyes del espacio y del tiempo, El ritual ce- 
lebrado en el oráculo de Trofonio, donde un 
hombre representaba su descenso al Hades, re- 
vela que la memoria, reactivada por la anam- 
nesis, no es otra cosa que la conciencia de sí 
mismo, que permanece a través de ese paso por 
el mundo del olvido que es el mundo de los 
muertos. El hombre que penetraba en él apren- 
día que no se puede lograr conciencia de sí 
mismo más que olvidando lo que se es, para 
recordar lo que se ha visto y oído en el otro 
mundo. De igual modo, entre los Pitagóricos 
el alma debe recordar su origen a fin de no vol- 
ver a caer en el ciclo infernal del devenir, ya 
que por medio de la memoria el hombre avanza 
hacia la inmortalidad y llega a ser un theios 
aner. Esta dimensión mística del ejercicio vo- 
luntario de la memoria encubre una verdadera 
nostalgia de un estado de inocencia. Esa infan- 
cia hacia la que toda anamnesis hace volver al 
hombre es el bien soberano, concreto y eficaz. 


Todo ser humano lleva en sí mismo esa nos- | 


talgia del puer aeternus que le une al mundo en 
soledades dichosas y esa aspiración a remontar ' 
el flujo del tiempo para volver a encontrar ese 
estado de inocencia. Semejante estado de 
ánimo se halla en ciertas experiencias místicas 
cristianas, basadas en la palabra misma de Jesús 
cuando afirma «...si no cambiáis y os hacéis 
como niños, no entraréis en el reino de los cie- 
los» (Mt 18,3) y, en este sentido, toda conver- 
sión debe pasar por el recuerdo de la inocencia 
infantil y del Padre (recuérdese, por ejemplo, 
la doctrina de la Sra. Guyon). 

La rememoración voluntaria de actos arque- , 
típicos es el fundamento de la función cultura | 
de la memoria y permite al hombre repetir ges- 
tos y acciones divinas, lo cual es revelado di 
claridad por la anamnesis litúrgica en la tra N 
ción judeocristiana, Sabido es que, en la a 
nización de su calendario litúrgico, Israel 2 
conservado el recuerdo de fiestas queseñas esta 
el retorno de ciclos estacionales, como pa 
de los ácimos, de las primicias y de pe 
para recordar el principio de la reco Sin em- 
la cebada, del trigo y de la vendimia e ue 
bargo, este antiguo ritmo ritual natu 
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ficio de la pascua. En estas 
ra el recuerdo de importan- 
de su existencia, marcados 
tes acon opción favorable de Yahvéh. Esta 
ainen de un calendario basado origi- 
pistoricizacn ciclo natural descansa en la 
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desde Arana» es liberadora. En 
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. sentó el sacri 


am 
pe n Jsrael celeb. 
fies ontecimientos 


véh, que pasó de largo entre las casas de los 
hijos de Isracl en Egipto, cuando castigó a 
Egipto y salvó nuestras casas» (Éx 12,26). Des- 
pués, durante el exilio, la pascua adquirió de 
nuevo una significación mesiánica Y, como 
conmemoración de una acción liberadora de 
Yahvéh, se convierte también en signo de la 
confianza y la esperanza en una salvación fu- 
tura. Esta «noche de vigilia por Yahvéh», ce- 


f ; ue 
nemesis bere cambiar el curso lebrada año tras año por todas las generacio- 
efecto, ningún o ni el desarrollo del tiempo nes, anuncia otras liberaciones; la realidad de 
de las de la alianza Israel sabe y re- ayer permanece siempre presente por medio de 
cósmico. io pe todo puede cambiar en su la memoria, es así realidad actual. Dentro de la 


experiencia religiosa de Israel, el pasado colec- 
tivo no está formado sólo por la sucesión de 
lecide intervenir € las generaciones, sino que es vivido, a través de 
rempo cecide ss de todos los pueblos en un recuerdo cuidadosamente reanimado por la | 


sublo. El primer è A : 
pueb relaciones con su Dios sobre un fe, como la continuación ininterrumpida de los 


, sin ci sl 
gani si Yahvéh lo quiere, esde el momento 
ae Dios creador de las estaciones y del 
aq n la historia de su 


consculr Sus 


comprender la presencia de Dios, fiel y cons- 
tante, aunque el hombre olvida y sólo Yahvéh 
posee una memoria fiel. Por esta razón Israel 
se vuelve hacia él y, al acordarse, despierta en 
e Yahvéh el recuerdo de sus buenas acciones para 
po pa sucesos precisos que es obtener su perdón. Por tanto, esta anamnesis | 
Messaia recordar de generación en genera- está motivada por una doble iniciativa, la de 
dën Cuando en el mes de abib se consagran  Yahvéh, que no ha olvidado nada y la de su 
primicias 2 Yahvér, ello es así porque Israel pueblo, que recuerda sus buenas acciones; esta 
reecda las palabras «instruirás a tu hijo, di- doble memoria es la dialéctica misma de la 
alianza. 


e e 
sáile: Esto es por lo que Yahvéh hizo por na , 
= cundo seli de Egipro...» (Éx 13,8). Sabido es que desde el nacimiento del cris- | 
Cuando cada sábado se hace ofrenda de doce  tianismo el acto litúrgico esencial consiste en la ; 
mues alineados en dos filas, se hace en con- reiteración de la última cena tomada por Jesús ; 
=sorción del sacrificio ofrecido por Moisés con los apóstoles antes de su a se- | 
¿saciar la alianza, señalado por el levanta- gún el mandato que él mismo dio: «Hace Esto 
ezto de doce estelas que simbolizan las doce en memoria mía.» Este recuerdo prescrito, 
cuyo testimonio más antiguo es ofrecido por 


Abeba de Isaac, de Jacob, de Moi- 
ss y de David. La memona desempeña, por 
> un papel esencial cuando los ritos reli- 


nes de Israel! (Ley 24,7 y Éx 24,3). Por úl- ] si 
mo l T pascua, que en las tribus premo- Pablo (1Cor 11,23-25), establece una re EA 
Farmen oa paston de la primavera, ad- entre Jesús (mi Cuerpo... cp y sus sa | 
tdo de | igni ¡cación por estar unida al re-  cípulos (hace esto...). , tanto, nia 
Or i a salida de Egipto: «Este día será cuerdo ritualizado en el acto litúrgico se e icre | 
e ros, y lo solemnizaréis al mismo tiempo a un pasado cano a sl 
tó Bias anvéh. Celebraréis esta fiesta cena de Jesús, y a un futuro ae a Ae cian 
Lis El rito na Perpetua para siempre» (Ex terio mismo de la redención E A Ny 
le into ia Te de un acon- el sacrificio personal del cd pei 
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o ‘è a todos y cada uno; «Y de la anamnesis cristiana es inscribir es 
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Sin embargo, es preciso señalar que este re- 
cuerdo del sacrificio de Jesús, perpetuado por 
el culto cristiano, procede de la orden misma 
del Señor, y no son los cristianos quienes to- 
man la iniciativa de acordarse de Jesús ya que, 
al hacerlo, se limitan a cumplir su voluntad, 
como ya lo hacía Isracl: «Recuerda y no olvi- 
des...» (Dt 8,2; 9,7). La memoria cristiana 
traslada a Jesús lo que ya estaba prescrito res- 
pecto a la pascua judía y los demás sacrificios, 
imponiendo al fiel el mismo comportamiento 
exigido ya a los israelitas. Todo hombre debe 
actualizar en sí mismo el recuerdo de Jesús, es 
decir, su presencia, más ¿cómo avivar una me- 
moria humana sujeta al olvido? i 

En este punto interviene el papel de la => li- 
turgia, que es la manera ritualizada de vivir lo 
que la revelación dice de Dios. Desde los pri- 
meros tiempos del cristianismo, es la propia ce- 
lebración del culto lo que constituye la me- 
moria del Señor, y no el recuerdo de éste evo- 
cado en el curso de una celebración ritual. El 
objeto de ese recuerdo es la muerte y la resu- 
rección de Jesús y eso es lo que rememoran 
los cristianos al ofrecer de nuevo el pan y el 
vino. . 

La Iglesia, cada vez que celebra la eucaristía, 
es consciente de estar haciendo lo que el Señor 
hizo y mandó hacer, y de conservar así el re- 
cuerdo de su pasión, su muerte y su resurrec- 
ción. Hace lo que Jesús hizo antaño y lo hace 
en su memoria. Pues el acto reiterado no se re- 
pite como si procediera de un paradigma: no 
está por un lado el sacrificio y por otro el re- 
cuerdo, como dos acciones separadas. Dicho 
en otros términos, los cristianos no ofrecen un 
sacrificio que les recuerda el de Jesús, pero lo 
ofrecen para acordarse a él. Por eso la anam- 
nesis litúrgica es una palabra eficaz, una ora- 
ción significante, que realiza, no se limita a ser 
la traducción de un recuerdo ritualmente re- 
vivido. Es memoria objetiva realizada me- 
diante una acción ritual y su contenido es el 
misterio mismo de Dios. Hacer memoria del 
Señor, celebrar la anamnesis, es ante todo afir- 
mar la fe en el misterio de la salvación, pues 
este recuerdo cs una memoria real, recuerdo de 
la obra redentora de Dios y gozo anticipado de 
su parusía y del cumplimiento del reino, re- 
presentación y anticipación al mismo tiempo, 
puesto que proclama la fe en la muerte y en la 
resurrección del Señor. 


MENNONITAS 


Bibliografía. O. CaseL, Faites ceci en mémoire de 
moi, París 1962; J.P. VERNANT, Mythe et pensée chez 
les Grecs, París 1966 (trad. cast. Mito y pensamiento 
en la Grecia antigua, Ariel, Barcelona 1974); L. 
Bouyer, Eucaristía, Herder, Barcelona 1969; M. 
ELIADE, La nostalgie des origines, París 1971; M. 
Mesuin, L'anamnése ou le souvenir de Dien, «Foi et 
langage» 13, París 1980; Pierre CHAUNU, El pro- 
nóstico del futuro. La memoria y lo sagrado, Herder, 
Barcelona 1982. ~ 
MICHEL MESLIN 


MÉNADE. Bacante presa del delirio furioso 
inspirado por Dioniso (Eurípides, Las bacan- 
tes). 
— Misterios dionisíacos. 
Liliane BODSON 


MENCIO (Meng-Tseu) (372?-289?) — con- 


fucianismo. 
MENHIR > megalitismo. 


MENNONITAS. Los mennonitas son la i 
rama viva del movimiento — anabaptista mo- ` 
derado del siglo xv1. Toman su nombre del pá- 
rroco holandés Menno Simons (h. 1496-1561). * 
Esta pequeña Iglesia fue creada en Zurich 
por un discípulo de > Zwinglio llamado Con- 
rad Grebel (1498-1526). Su fundador quiso que 
la Iglesia, remodelada según el Nuevo Testa- 
mento, fuera totalmente «libre» con respecto a 
los poderes temporales y estuviera compuesta ' 
únicamente por creyentes adultos bautizados. 
Su congregación, fundada el 25 de enero de 
1525, fue expulsada de Zurich y sus miembros 
perseguidos. Sus ideas, recogidas por Michael 
Sattler y condensadas en la Confesión de 
Schleitheim (Suiza), fueron propagadas por 
Melchor Hoffman (h. 1500-1543) en el norte 
de Europa. En Holanda, se encontraban entre 
los «melchoritas», además del extravagante 
Juan Matthijs, muerto en la batalla de Münster 
en Westfalia (1535), los hermanos Obbe y Dirk 
Philips, de Leeuwarden, quienes desarrollaron 
un anabaptismo ordenado y pacífico. Fueron 
ellos quienes llamaron la atención de Menno 
Simons, párroco de Pingjum (1524-1531) y 
más tarde de Witmarsum, en Frise (1531- 
1536), donde había nacido. Para resolver sus 
dudas de conciencia, Simons empezó a leer la 
Biblia en 1524. Se «convirtió», dejó los hábi- 
tos, se hizo rebautizar (por Obbe ?), se casó y 


ma 


MENNONITAS 


fue nombrado «obispo» de las comunidades 
anabaptistas de Holanda (153€-1543), más 
tarde de las que se encontraban en los alrede- 
dores de Colonia (1543-1546) y por último de 
las de Holstein y Dinamarca, en las que ejerció 
su ministerio hasta su muerte, debida a causas 
naturales, en 1561. Escribió diversos libros y 
algunos opúsculos. 

La fe de los mennonitas está expuesta en El 
espejo de los mártires (1660; 7.* reed. inglesa en 
1972). Los mennonitas creen en la — Trinidad 
cristiana, practican el bautismo de los adultos 
y la comunión bajo dos especies (el pan y el 
vino). Consideran la esclavitud como un hecho 
diabólico, se muestran parudarios absolutos de 
la no violencia y son contrarios (con matices) 
al ejército. Con frecuencia pertenecen a im- 
portantes familias de granjeros laboriosos y 
competentes. Insisten en el carácter comuni- 
tario de la vida cristiana y en mantenerse dis- 
tanciados de la sociedad circundante, en la que 
rehúsan ejercer cualquier profesión u oficio. Su 
vida, orientada por completo hacia el servicio, 
les induce a luchar contra los males de la so- 
ciedad. 

En la actualidad hay entre 203 020 y 500 000 
mennonitas repartidos en pequeñas congrega- 
ciones que se agrupan con arreglo 2 diversas 
denominaciones, algunas de ellas adheridas al 
Consejo — Ecuménico de las Iglesias. Las 
principales son los «Viejos mennonitas» y los 
«Mennonitas de la Conferencia General». Son 
muy numerosos en Noneamérica. Se encuen- 
tran también en Alemania, Suiza, los Países 
Bajos, Francia, Unión Soviética v Latinoamé- 
rica. Existen algunzs misiones én Chad, In- 
donesia, etc. 


Bibliografía. R. WeLscH, The Menncnizes, en «Ecu- 
menical Exercise IV», XIII, «Faith and Order», pa- 
per 79, 1976; J. SÉGUY, Les assemblérs anabaptistes- 
mennonites de France, París 1977, 

Louis MoLer 


MERCURIO CELTORROMANO. Según 
César (BG, VI, 17), era el dios más venerado 
de la Galia, afirmación corroborada por cerca 
de 800 documentos epigráficos y figurativos 
relativos a su culto. No obstante, se trata de 
un dios menos aclimatado al medio indígena 
que — Marte, con el que alterna según las re- 
giones. Su culto se extendía especialmente por 
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el noreste de la Galia y la Germania superior, 
siendo raro en la Narbonensc. Su carácter ro- 
mano (tipo físico de efebo, atributos tradicio- 
nales), a veces dominante, otras más mitigado, 
se yuxtapone a más de una veintena de teóni- 
mos locales, apareciendo como dios protector 
de los viajes, del comercio, de las actividades 
agrícola e industrial, función que le pone en re- 
lación con el + Lug irlandés, dios de todas las 
artes y oficios. Al igual que este último, Mer- 
curio es un señor de las cumbres: de los 
«Montmartre» («monte de los mártires» sus- 
utuyendo a mons Mercurii) de la Galia, uno ha 
proporcionado una dedicación a este dios, que 
reinaba igualmente en la cima del Puy de 
Dóme, donde quizá se erguía el colosal Mer- 
curio de bronce de los arvernos ejecutado por 
Zenodoro, escultor de Nerón (Mercurins Du- 
mias). Además, Mercurio es el protector de la 
nación arverna (Mercurius Aruernus), y el re- 
cuerdo del carácter «real» de Lug pervive en el 
epíteto Áruernorix, concedido sin duda por un 
dedicante emigrado al Hesse (Campos Decu- 
mates), así como en las representaciones de 
Mercurio triunfante (Renania, Borgoña). 
Como rasgos específicamente galos se pueden 
considerar su asociación a una paredra, habi- 
tualmente — Rosmerta, y ocasionalmente For- 


tuna (como en Glanum); su predilección por la 


serpiente, símbolo de la fecundidad, que con 
frecuencia aparece junto a un dios dispensador 
de abundancia, y la expresiva tricefalia, carac- 
terística de un dios todopoderoso que a me- 
nudo (aunque no exclusivamente) es una inter- 
pretación local de Mercurio. 

> Lug, > Marte celtorromano. 


Bibliografía, R, Mowat, Les types de Mercure assis, 
de Mercure barbu et de Mercure tricépbale... en 
Gaxle, en «Bull, monumental», 42, 1876; A. Au- 
DOLLENT, Sur le temple du puy de Dóme, en Mél. G. 
Kurth, Lieja-París 1908; P. LambrecHts, Contri- 
butions à l'ér. des divinités celt., Brujas 1942 (capítulo 
VII); W. KirreL, Der dreiköpfige Gott, Bonn 1948; 
F, Benoit, Mars et Mercure, Aix-en-Provence 1959 
(consúltese para la documentación, no para la doc- 
trina). 
Jean Loicq 


MERSEGER. Divinidad que encarna la cima 
tebana, el acantilado desértico que domina las 
necrópolis de la orilla de los muertos (Valle de 
los Reyes, de las Reinas, etc.), Merseger, cuyo 
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nombre significa «la que ama el silencio», fue 
una diosa popular entre los artesanos de Deir 
el-Medinah durante las dinastías XIX y XX 
(1300-1150). Aparcce representada como una 
diosa con cabeza humana o de serpiente, o bien 
como una serpiente, desempeñando un impor- 
tante papel funerario en la religión de los ha- 


bitantes de esta ciudad. 
GUILLEMETTE ÁNDREU 


MESALIANISMO. Ideología de inspiración 
dualista —al menos en parte— cuya doctrina 
parece haber influido, de forma indirecta, en el 
> paulicianismo y en el + bogomilismo. El 
movimiento de los mesalianos surgió en Me- 
sopotamia y en el norte de Siria, con posterio- 
ridad al año 350. Sus relaciones con el > ma- 
niqueísmo no han sido dilucidadas todavía 
como tampoco el grado de su influencia sobre 
las otras dos sectas citadas. Comparándola con 
la de los paulicianos, la doctrina de los mesa- 
lianos representa el «otro extremo»: el del as- 
cetismo y la contemplación, el del aspecto mo- 
nástico. Su nombre procede de una palabra si- 
ríaca que significa «los que rezan». Los mesa- 
lianos se dicen seguidores de la enseñanza de 
Cristo, de una forma parecida a la de los pau- 
licianos. Igual que estos últimos, admiten sólo 
el Nuevo Testamento y niegan la presencia real 
en la eucaristía, que sin embargo celebran para 
someterse, en apariencia, a la disciplina de la 
Iglesia cristiana, a la que por otra parte recha- 
zan como institución, así como rechazan los 
Sacramentos, considerados ineficaces e inútiles. 
El dualismo, claramente definido por los ma- 
hiqueos y los Paulicianos bajo la forma de dos 
E mo pd 
salianos. No sólo el ‘d posi x oF ine 
demonios, sino aiao hor hi P 
en este mundo. Estos tie mate nace 

. Espíritus malignos no 


Pueden ser expulsados Por el bautismo ni con 


la ayuda de otros Sacramentos, Queda la o 

ción, fundamentalmente el > padre, 
el que los mesalianos crecn poseer la única in- 

terpretación verdadera. Extrayendo argumen- 
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único medio de obtener los dones de] Espírin 

Este se manifestará por medio de éxtasis vi. 
dos por el penitente liberado a Partir de ento i 
ces de toda pasión impura. Esta especie de «de 
lirio sagrado» se traduce en danzas, ateos e- 
otros muchos signos por los que el hombre saj 
vado destruye al demonio vencido. Sin em. 
bargo, este estado se reserva solamente PE 
purificados; los demás están obligados a iia 
ticar una norma de vida extremadamente i 
gurosa con el fin de lograr un alejamiento lo 
más completo posible, En cuanto al alma del 
purificado, el demonio es expulsado de ella de 
una vez para siempre. Ą partir de este mo- 
mento, el pecado se convierte en algo impen- 
sable y por tanto desaparece la obligación de la 
ascesis y de la oración. Esto Originará todo tipo 
de excesos por parte de los «elegidos», lo que 
no dejarán de reprender los adversarios orto. 
doxos de los mesalianos. 

El hincapié que se hace en las prácticas as- 
céticas así como en la pobreza absoluta —re. 
chazo del trabajo manual (idea retomada pos- 
teriormente por los seguidores del bogomi- 
lismo) y la vida mendicante— indican ya el ám- 
bito del que surgen los miembros de la secta: 
los medios monásticos ortodoxos. El movi- 
miento alcanza su máximo esplendor en el pe- 
ríodo que abarca desde el siglo 1v al v1: en esta 
época se extiende no sólo por Siria sino tam- 
bién por Armenia y Asia Menor a pesar de las 
persecuciones. Sin embargo, a partir del siglo 
vir los testimonios son cada vez menos claros, 
por lo que algunos especialistas concluyen que 
los mesalianos habrían desaparecido. No obs- , 
tante, a lo largo de los siglos que siguieron, es 
evidente la influencia de sus ideas y de sus 
prácticas en diversas herejías, y en particular en 
el bogomilismo. e 

=> Bogomilismo, — cátaros, > gnosticismo, 
> maniqueísmo, —> paulicianismo, > valden- 


ses. 
KALMAN SASS 


MESIANISMO. El término mesianismo Pro 
cede de la palabra hebrea májiah, que des 


A z ý 
Setenta han traducido por khristos, n pi 
ntido estricto, €l mé 


decir «ungido». En se Sor, encar- 
nismo se refiere al Ungido del a 

ión a su puebit: 
gado de llevar la salvació P uirido vn 


lenguaje corriente, el término ha adq ra 
JE pen ionificando a espe 
extensión muy amplia, signi! 


de su pueblo. 


¡iberación d 


ml gri el «Ungido ce Yanvéz 


EFE E 
zas de Mescporanuz h. 


å acompa- 
piritu divino (1Sam 
concebido como la 
lz sobre los jefes ca- 
Yinvén», el rey es in- 
l; 25,9; 2Sam 1,16). No 
do como el elegido de Dios, 


partir de su en- 
arte las responsabi- 
con relzción 2 su pueblo. 
De Cel mesianismo, el oráculo del 
f aa CSimpera un papel capital, 
Quiere construir una cesa para 
zo Dios anuncia que él construirá 
ma David; «Y cuando se cumplan tus 
3 aa descansar con tus padres, yo sus- 
ds E de ti tu fin 
Binya pa z rano... Yo seré para él 
ón Sy YO... Tu casa y tu reino 
i consol id; ii ante mí, y tu trono 
-16), para siempre» (2Sam 
ta nomeno de fu leigan 
ta oja na Crisis nacional, — 
Uca e acimj Mente en este oráculo 
' ando ql Í lento de] Emmanuel (Is 
Jaz acaba de sacrificar 


Fr” 


) ly 
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a su hijo a — Molok (Re 16,3). Otros dos 
oráculos (ls 9; 11) hacen de Isaías el profeta por 
excelencia del mesianismo real. Sin embargo, la 
incapacidad de los reyes en imponer el derecho 
y la Justicia provoca un menosprecio en rela- 
ción a la función real. — Jeremías, en sus pers- 
pectivas de futuro, concede poco lugar al vás- 
tago legitimo de David Jer 23,558). Si = Eze- 
quiel anuncia un nuevo David (34,24), sólo le 
concede el título de principe y no el de rey. La 
cuestión más discutida se refiere a la interpre- 
tación de los poemas del Siervo (Is 42,1-7; 49, 
1-9; 50,4-11; 52,13-53,12), a cuyo respecto se 
han formulado todo tipo de hipótesis (> 
Isaías). Si algunos pasajes se explican como 
personificación del resto de Israel, otros pre- 
sentan un carácter individual. Junto a los ras- 
sos proféticos, el Siervo es portador de los atri- 
butos reales. Colmado de los dones del Espí- 
nu (Is 42,1, cf. Is 11,1), él cumple en su pre- 
dicación y su muerte una misión cuyo alcance 
supera el marco de Israel (42,4; 49,6). La exé- 
gesis cristiana descubre por tanto en estos poe- 
mas la expresión más completa del mesianismo 
veterotestamentario. 

A la vuelta del exilio, los —> salmos reales 
(que llegan a ser propiamente mesiánicos ya 
que en Israel no había rey) serán uno de los 
elementos más importantes de la liturgia del 
templo. En aquella época, el sumo sacerdote 
(> sacerdocio en el A.T.) que es ungido (Lev 
21,10-12) es mediador de salvación por medio 
de una liturgia donde el pueblo puede encon- 
trar en el templo a Dios que da vida (Lev 17, 
11) y perdona (Lev 16; > kippir). 

El creciente prestigio del sumo sacerdote ex- 
plica la espera de dos Ungidos, que de forma 
esporádica es atestiguada en Israel. Zacarías ha- 
bía comparado a los dos jefes de la comunidad 


con dos olivos (Zac 4,14). Los esenios espe- | 


rarán un Mesías sacerdotal y un Mesías real, 
hijo de David. Una espera parecida se encuen- 
tra en los Testamentos de los doce patriarcas 
(— apócrifos del A.T.). 

La autoridad del sacerdocio supremo fue ra- 
dicalmente atacada por la persecución gricga 
del siglo 11 a.C, Se produce entonces una gran 
exaltación mesiánica, unida a la esperanza de 
los últimos tiempos y del cumplimiento de las 
profecías (Dan 9). En la Biblia canónica, la vi- 
sión del = Hijo del hombre que viene so- 
bre las nubes del cielo aparece como el último 
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oráculo mesiánico (Dan 7). ¿Cuál es el signi- 
ficado de esta visión? ¿Mesianismo colectivo, 
como parece indicarlo la última frase que anun- 
cia el don de la soberanía «al pueblo de los san- 
tos del Altísimo» (Dan 7,27), o mesianismo 
personal, como lo entenderá la apocalíptica ju- 
día (Parábolas de Henok, IV Esdras, — apó- 
crifos del A.T.) y la tradición cristiana? Una 
cosa es cierta: en el libro de > Daniel se afirma 
con toda su fuerza la doctrina de un > reino 
de Dios definitivo y universal. Tal es el anun- 
cio que volverá a tomar Jesús al comienzo de 
su vida pública. 


Bibliografía. H. CazeLLes, El Mesías de la Biblia, 
Herder, Barcelona 1981 (ed. orig. francesa: Tournai 
1978); P. GRELOT, L'espérance juive à l'heure de Jé- 
sus, Tournai 1978. 

HENRI CAZELLES 


Nuevo Testamento. La primera predicación 
cristiana comienza con la proclamación de que 
Jesús es el Cristo. El día de + pentecostés => 
Pedro habla así del acontecimiento: «Sepa, por 


tanto, con absoluta seguridad toda la casa de 
+ Israel que Dios ha hecho Señor y Cristo a este 


Jesús a quien vosotros crucificasteis» (Act 2, 


36). Juan, el último de los evangelistas, escribe 


su Obra «para que creáis que Jesús es el Cristo, 


‚el Hijo de Dios» (Jn 20,31). Título real en su 


origen, Kbristos se convertirá enseguida para 
los cristianos de origen pagano en un nombre 
personal hasta el punto de que, ya en Antio- 
quía (Act 11,26), los fieles recibirán el título de 
«cristianos», es decir de seguidores de Cristo. 
En las cartas de san —> Pablo, se emplea mu- 
chas veces la palabra Cristo aislada. Lo más 
frecuente es que se usen los dos términos uni- 
dos «Jesucristo»; el título completo será 
«Nuestro Señor Jesucristo». 

Dicha evolución sorprende, si se tiene en 
cuenta que, en los evangelios, Jesús no reivin- 
dicó directamente el título de Mesías. > Bult- 
mann, en su libro Jesús (1926), señala este he- 
cho en términos incisivos: «Pienso que Jesús 
no se consideró como el Mesías... No me de- 
tendré en esta cuestión en las páginas que si- 
guen... porque entiendo que este problema es 
secundario,» No discutiremos aquí esta pos- 
tura, pero se ofrecen algunas observaciones so- 
bre el tema en el preámbulo al artículo Jesús, 

a) La doctrina del mesianismo no aparece 
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e A . : 1 
unificada ni en el Antiguo Testamento ni en 7 
judaísmo posterior. Decir de alguien que es € 


Mesías sólo tiene sentido si se precisa qué Me- 
sías. 2 

b) La espera popular del Mesías está vin- 
culada a la esperanza de un hijo de David que 
trae la victoria y la paz (así por ejemplo el 
Salmo de Salomón 17). Dentro del clima de so- 
breexcitación patriótica, provocada por la ocu- 
pación romana y la propaganda de los —> ze- 
lotas, no podían dejar de acentuarse los rasgos 
guerreros del Mesías. Jesús puso expresamente 
en guardia a sus discípulos contra los falsos 
profetas que se hacían pasar por Mesías y pro- 
metían cumplir los signos extraordinarios (Mt 
24,5.11.24). 

c) Cuando Jesús plantea por primera vez la 
cuestión de confianza a sus discípulos (Mc 8, 
27: ¿Quién dicen los hombres que yo soy?... ` 
Y vosotros, ¿quién decís que soy yo?), él: 
acepta la declaración de Pedro: Tú eres el: 
Cristo (Mc 8,29), pero enseguida anuncia su 
pasión como Hijo del hombre. De esta manera 
asocia de una forma original la figura gloriosa 
del Hijo del hombre del profeta Daniel a la mi- 
sión sufriente y expiadora del Siervo profeti- 


zado por Isaías 53 (cf. Mc 8,31; 10,45 y par.) , 


d) Sólo ante el Sanedrin, durante su > pa- 
sión, Jesús responde a la pregunta: ¿Eres tú el 
Mesías? Y lo hace de una manera que deja per- 


cibir la complejidad de la cuestión: «Pues sí, lo ! 


soy. Además, os lo aseguro, desde ahora veréis 
al Hijo del hombre sentado a la diestra del Po- 
der y viniendo sobre las nubes del cielo» (Mt 
26,64). Una respuesta muy compleja, que ma- 
nifiesta las diversas perspectivas del mesia- 
nismo. Al reivindicar la filiación divina en la 
línea de los Salmos (Sal 2; 110), Jesús anuncia 
al mismo tiempo su entronización celeste y su 
papel en el establecimiento del reino de Dios. 
En esas pocas palabras el evangelista hace la 
sintesis de una doctrina complicada. En resu- 


midas cuentas, Jesús fue condenado como! 


blasfemo porque reivindicaba la singular inti- | 
midad que él tenía con Dios su Padre G¡Ábba!, ' 


= Dios en el N.T.). 


e) Al utilizar preferentemente el título de , 
Mesías para designar a Jesús, la Iglesia primi- ' 
tiva quiso en primer lugar mostrar que en él y 
sólo en él se daba cumplimiento a la esperanza 
de Israel y se concedía la > salvación defini- 
tiva, Como dice san Pablo: «Todas las pro- 


A 
É 
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mesas de Dios, en él se hicieron “si”» (2Cor 
1,20). El mesianismo de Jesús está determi- 
nado por el misterio pascual; ésa es la razón 
profunda del silencio anterior a la pascua. 
Podemos añadir que la originalidad de la fe 
cristiana está en distinguir dos venidas del Me- 
sías, una en la humildad y debilidad y la otra 
rodeado de gloria al final de los tiempos (> 
parusía). Justino, en su Diilogo œn Triton, 
buen testimonio de las discusiones entre judios 
y cristianos en el siglo 11, insiste mucho en este 


punto: si aún no se han realizado muchas de 
las profecías, se cumplirán en la segunda venida 
de Cristo. 

El — islam, aunque no reconoce en Jesús al 


Hijo de Dios, le eo 


antes del día del juicio (— Jesús en el islam; — 
mabd:). 

— Jesús, — salvaión-redendón. 
Bibliografia. J. 


ris 195$; C Pe 


EDOUARD COTHENET 


2 Mesianisuo junio. Después de las dos 
destrucción 


Erances caltasirotes nacionales, 


EPA 


l 
2 i TE hi : 
cei tempio e dano 7T d.C. y el aplastamiento 
por los romanos de la revuelta 
po 


ar Kojba en el 


día dirigida 
udia dirigida 


nado en los documentos de la literatura rabí- 
nica anúguz, la cual, en el campo del mesiz- 
nismo, transmite mucho más las opiniones de 
los diferentes maestros, 2 veces contradicto- 
rias, que establece un sistema o una doctrina, 

En función del antiguo fondo bíblico, las 
realizaciones mesiánicas son enfocadas bajo el 
ángulo de la restauración de la monarquía de la 
casa de David. Se trata, por tanto, de un fe- 
nómeno que pertenece al orden de este mundo 
y se inscribe en su historia, de un cambio y un 
resurgimiento de toda una situación que acon- 
tecerá gracias a una intervención especial de 
Dios. Una intervención semejante manifestará 
a los ojos del mundo entero la omnipotencia 
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divina, gracias a la cual el pueblo judío, el ins- 
trumento elegido por el plan de Dios, será ca- 
paz finalmente de realizar plenamente su mi- 
sión: preparar el reconocimiento universal del 
reino de Dios (= reino de Dios). En ese mo- 
mento se cumplirá también la profecía del 
Déutero-Zacarías (14,9): «Y Yahvéh será rey 
sobre toda la tierra. En aquel día Yahvéh será 
único, y único será su nombre.» 

Esta brillante intervención de Dios en el 
curso de los hechos con el fin de realizar la res- 
auración de todas las cosas —en primer lugar 
y necesariamente la de Israel— se hará, según 
la visión tradicional, por mediación del Mesías 
y por tanto de un hombre dotado de carismas 
extraordinarios, que será el instrumento pri- 
vilegiado de la acción divina. No obstante, la 
acción del «libertador» permanece en íntima 
dependencia con la acción de Dios. De esta 
manera, la tradición rabínica, al interpretar a 
su vez los pasajes bíblicos entendidos en sen- 
udo mesiánico, insiste tanto sobre la acción de 
Dios en persona, como sobre la del Mesías, 
cuya figura nunca se concibió como absoluta- 
mente indispensable, cargando el acento tanto 
en los tiempos mesiánicos como en la persona 
del Mesías. 

Aunque la influencia del género = apocalíp- 
tico fue combatida en su momento por las es- 
cuelas de tendencia — farisaica, las ideas que 
transmitía han marcado sin embargo la tradi- 
ción mesiánica, especialmente después de la 
gran derrota nacional del año 135. La situación 
catastrófica que entonces se estableció, favo- 
reció sin duda alguna la trasposición de los 
acontecimientos mesiánicos dentro de una es- 
fera que no es la de este mundo ni de su his- 
toria, concepción que es por lo demás propia 
de los apocalipsis. El jefe de la insurrección, 


Bar-Kozeba llamado Bar Kojba, «el Hijo de la. 


csirella» (según Núm 24,17), había sido en 
efecto proclamado como el Mesías por el ma- 
yor de los maestros de la época, el rabbí 'Agiba 
b. Joseph, 

En la literatura de los Heijalot (descripciones 
de los palacios celestes pertenecientes a la tra- 
dición mística), que son tratados redactados en 
el período postalmúdico con la ayuda de ele- 
mentos más antiguos, el Mesías aparece, den- 
tro de la tradición del Hijo del hombre de los 
apocalipsis, como un personaje celestial que, 
en las esferas superiores, espera el momento de 
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su manifestación. En cambio, la literatura mi- 
drásica y, con ella, los midraóim insertos en el 
> Talmud de Babilonia, recogen una concep- 
ción del Mesías según la tradición procedente 
de elementos bíblicos. En todas las épocas, y 
aunque ya desde antiguo los maestros de la tra- 
dición lo habían prohibido formalmente, las 
especulaciones referentes al período exacto de 
la venida del Mesías fundadas sobre las indi- 
caciones contenidas en el libro de —> Daniel 
proliferaban, provocando periódicamente mo- 
vimientos pseudomesiánicos que jalonan toda 
la historia judía, 

El maestro que intentó racionalizar la espe- 
ranza mesiánica y despojarla al máximo del 
aura de lo maravilloso que reviste muchas veces 
en la tradición rabínica antigua fue —> Mai- 
mónides (1135-1204) quien, de la misma ma- 
nera que Yehudá Haleví (1080-1145 aproxi- 
madamente), reconoce incluso en el cristia- 
nismo y en el islam una cierta función dentro 
de la preparación de los tiempos mesiánicos. 
Por los demás el duodécimo de los Trece Ar- 
tículos de la Fe de Majmónides está consagrado 
a la creencia en la venida del Mesías. 

La esperanza mesiánica conoció un nuevo 
impulso con el desarrollo del esoterismo ju- 
dío, especialmente desde que, a fines del si- 
glo XII, se «descubrió» en España el Zohar 
(Libro del esplendor divino). Por lo demás la 
concepción mesiánica del Zohar refleja muy 
claramente la influencia apocalíptica. 

' La Corriente inaugurada en el siglo xvr por 
o 534-1572) se sitúa como 
on $ a tradición esotérica, «caba- 
suca» antigua. En ciertos aspectos, Luria mo- 


el reino Mesiánico, 


A mediados del siglo xvi, 


bajo la infl i 
ha nfluencia 
€ la mística de Safed se E O 


produce el último de 
losg mesiánicos d d 
o i entro del 
Ct torno a la persona de Sabbatay 
pad € Esmirna, que afectó prácticamente al 
Junto del mundo Judío de la época. La de- 
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cepción fue amarga después de la conversió 

islam del célebre pseudo-Mesías, qied Sión q] 
interpretó, por lo demás, como una o 
con objeto de «apresurar el final». sadid 

El último resurgimiento dentro del ; 

ísmo, el — jasidiso polaco del siglo Mig 
hunde sus raíces en la — cábala de Luria m, 
igualmente muy marcado por el ano 
mesiánico que Caracteriza esta tendencia Fl 
fundador de este movimiento, el rabbí Is él 

Eli'ezer, en el momento de su «ascensión b. 
tica», preguntó al Mesías sobre el tiempo Ed 
venida, y éste le respondió: «Cuando tud 5 
trina se conozca y se extienda por el munde 
llegará el tempo de la gracia y de la reden. 


cialmente importante a la tierra de Israel 
donde «reposa el principio de toda sabiduría», 

En el siglo x1x, el mesianismo judío conoció 
un notable repliegue, después de producirse la 
emancipación cívica de los Judíos en numero- 
sos países; también se produjo una mayor in- 
tegració en el entorno y una Pérdida de iden- 
tidad bastante sensible. Fue sobre todo el ja- 
daísmo liberal, corriente surgida de aquella 
conmoción de la vida tradicional, quien re- 
chazó, en la persona de sus Portavoces auto- 
rizados, la creencia en un Mesías personal 
como perteneciente a un fondo antiguo de 
ideas ahora sin objeto, saludando en los tiem- | 
pos modernos de libertad y fraternidad la rea- 
lización de las grandes esperanzas mesiánicas. 
En cambio, el judaísmo ortodoxo y, en gran 
Parte, también el judaísmo conservador han 
permanecido fieles a la creencia tradicional. 

Aunque el —> sionismo moderno, movi; 
miento político fundado por el periodista vie- 
nés Teodoro Herzl a finales del siglo pasado, 
haya rechazado por principio cualquier impli- 
cación con el mesianismo tradicional, no pudo 
sin embargo librarse de cierta influencia, gq 
cida sobre todo por los ambientes judios : 
Europa oriental, que estaban mucho más a 
de la visión tradicional. No obstante, 3 j 
daísmo ortodoxo, en su gran mayoria, ha pan 
tenido bastantes reservas respecto al sioms 

lí frecuencia muy 

moderno, cuyos líderes, con tan ofre- 
alejados de la tradición judía, no jeas dicho 
cer las garantías necesarias para qué valor re- 
movimiento se pudiera reconot n a la luz 
dentor, Esta actitud sólo ha cambia 
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d 
S 
delos ed el Estado 


¡chos suceso: 
cambio nota 


d hs de los acon 


áltima guerra mundial y de 
p de Israel en 1948. Por lo 
s han provocado igual- 
ble en las posiciones del 


el Estado de Israel a nivel 
icas? Es cierto que, en 
tecimientos del pasado re- 
fielet ¡bilidad judía media no puede 
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des peuples opprimés (París 1962) y en varios 
artículos aparecidos a continuación en los «Ar- 
chives de Sociologic des religions» (París, 19 
1965; 21, 1966) ha sistematizado las condicio- 
nes de surgimiento de mesianismo africano: 1) 
un contacto duradero con el cristianismo; 2) la 
emergencia de una personalidad carismática; 3) 


la disgregación o la perturbación de la cultura 
nativa. i 


diente, UNA e de todo contexto «Mmesiá- Pero el estudio más extenso y más profundo 
asidero cdo más amplio del término. En de los factores favorables al mesianismo es sin 
pico» en € D factor importante desde el lugar a dudas el de D.B. Barrett, Schism and 
todo caso a de la continuidad y del mante- Renewal in Africa, an analysis of 6000 contem- 
unto de de la identidad histórica del pueblo porary religious movements (Nairobi, Londres 
imien € lantación en la tierra de Israel es 1968). El tratamiento por ordenador de un 
judio. 3u IMP hecho que reviste el valor gran número de datos ha permiudo a D.B. Bar- 


ldea in Ju 


en Liercure, Nueva York 1968. 
Kurt HruBY 


ISMOS NUEVOS EN ÁFRICA NE- 
L lano en el continente africano como en 


Mei en Asiz o en América latina, la pre- 
Eca occiden] y la implantación cristiana 
Parr, desce principios de siglo, la apa- 
= E movimientos religiosos autóctonos 
Hesten, bajo diversas formas y gra- 


423 - 
“ud de protestar contra la domi- 


Co 


TáiCpne a. } 
Nos sde emergencia. Hans Kohn pre- 


Eó un informa 
p a global en un célebre articulo 
2 en "eydopedia of Social Science, 
tn o L 9). Según este autor, hay que 


2 los tlem 
ki semento: i 
: $ necesarios para la eclo- 


% Ce Ur s 
b a ea religioso bajo tres rú- 
$: 1) un pueblo Que sufre, pri- 
A 
tiie £ € un emisario di- 
$ 10 debe reparar las injus- 


Mund 
Primer flir © Y reconducir a su pueblo 


iy 
w o 
a 


S A 
5 
A 


es 
sos 
2 O. 


<= EZ 
F 
o 


» €n Les 
Mouvements religieux 


po _h 


(152 es. J-C È 200 apr. J-C.), París 1909; 
tor Trends in jewish Mystiasm, 

deism: And Other 
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Tee Yenme dez m lrael, Nueva York 91955; J. 
Tte Docrine of the Messiah in Medie- 


tores importantes, podemos señalar la existen- 
cia de una traducción a la lengua local de toda 
o de una parte de la Biblia. 


Las tipologías. La mayor parte de los autores 
han intentado clasificar los movimientos reli- 
giosos identificados a partir de una termino- 
logía variada: independentismo, nativismo, 
sincretismo, milenarismo, profetismo, mesia- 


nismo, etc. 
El pionero en la materia ha sido B.G.M. 


Sundkler, Bantu Prophets in South Africa 
(Londres 1948), ampliado en 1961. B.G.M. 
Sundkler distingue a los líderes «sionistas» y a 
los «etiopistas». Estos últimos se separaron de 
las misiones cristianas teniendo como base mo- 
tivos tribales; los sionistas se presentan como 
originarios de Jerusalén, con sus propios ritos 
y su terapéutica original. 
Sería demasiado largo hacer un inventario de 
todas las tipologías existentes. Señalemos en 
primer lugar a R. Bastide («Arch. de Soc. des 
Rel.», 5, 1958), H. Desroche (Dieux d'hom- 
mes, en Dictionnaire des messies, messtanismes 
et millénarismes de l’ère chrétienne, París 1968) 
y a W.E. Muhlmann (Chiliasmss und Nativis- 
mus, Berlín 1962, trad. fr. Messianismes revo- 
lutionnaires du Tiers Monde, París 1968). Po- 
demos citar también a R. Linton, A.F. Wa- 
llace, M.W. Smith, S. Clemhout, AJ.F. Kob- 
ben, G. Bacta, V, Lanternari, G. Guariglia, I. 
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Kopytoff, G.C, Oosthuizen, H.W. Turner, 
G. Balandier. Por último a J-W. Fernández 
(African Religious Mavements, types and dy- 
namics, «The Journal of Modern African Stu- 
dics», 2, 4, 1964; Politics and prophecy: african 
religious movements, «Practical Anthropo- 
logy», 12 [2], 1965), quien ha propuesto una 
clasificación que descansa sobre dos ejes: 1) los 
dos polos tradición/aculturación; 2) las ten- 
dencias «simbolismo instrumental/simbolismo 
expresivo». La manipulación «instrumental» 
de los símbolos es táctica, realista; su finalidad 
es compensar las frustraciones y mantener la 
cohesión del grupo. El uso «expresivo» de los 
símbolos consiste en sustraerse al sentimiento 
de opresión dejándose absorber por los rituales 
y valorando los carismas. Los dos ejes deli- 
mitan unos cuadrantes, es decir, que cada mo- 
vimiento puede ser localizado por medio de sus 
coordenadas en función de cuatro tipos prin- 
cipales: 1) el nativismo: simbolismo tradicio- 
nal, uso expresivo; 2) el mesianismo: simbo- 
lismo aculturado, uso expresivo; 3) el separa- 
tismo: simbolismo aculturado, manipulación 
instrumental; 4) los reformadores: simbolismo 
tradicional mezclado de elementos aculturados 
para-un uso instrumental. 

R. Lowie (Le messianisme primitif, contri- 
bution à un problème d'ethnologie, «Diogène», 
19, París 1957) ha subrayado la extraordinaria 
monotonía de estos movimientos, donde apa- 
recen sin cesar las mismas constantes. Los pro- 
fetas y los mesías, siguiendo pautas de carácter 
universal, intentan proponer un orden nuevo 
que integre las condiciones de existencia im- 
puestas por los occidentales sin negar el orden 
antiguo de creencias y ritos agrarios, especial- 
mente en lo que concierne a la brujería. 

> Aladura, > harrismo, > kimbanguismo, 
= cargo (culto del). 

RENÉ BUREAU 


MESOAMERICANAS (religiones). El con- 
junto cultural que llamamos «mesoamericano» 
engloba un gran número de civilizaciones dis- 
tintas. En el espacio, abarca el territorio com- 
prendido entre los valles de los ríos Santiago y 
Pánuco (México) y Nicaragua, así como la pe- 
nínsula de Nicoya, en América Central, En el 
tiempo, se forma a partir del 1v milenio antes 
de nuestra era (principios de la agricultura del 
maíz hacia el 3500 a.C.), y, enriqueciéndose y 


MESOAMERICANAS (religiones) 


desarrollándose a través de los constantes flu- 
jos y reflujos de las poblaciones, del naci- 
miento y el hundimiento de las ciudades, no se 
disgrega hasta el principio del siglo xv1, como 
consecuencia de la conquista española. 

Es natural que a tal inmensidad espacial y 
temporal corresponda una gran variedad de fe- 
nómenos religiosos. Creencias, mitos y ritua- 
les, íntimamente ligados a las estructuras so- 
ciales y mentales, presentan en cada civiliza- 
ción caracteres originales. Los pueblos meso- 
americanos, separados por enormes distancias 
y por grandes obstáculos naturales, evolucio- 
naron a menudo al margen unos de otros y si- 
guiendo líneas divergentes. Así, por ejemplo, 
el culto de un niño divino con rasgos de felino 
sólo se observa en la religión —> olmeca. El 
conjunto mítico y ritual que forma el núcleo 
de la religión de los — huichol, a saber, el culto 
del peyotl es exclusivo de este pueblo. 

Sin embargo, las religiones mesoamericanas 
ofrecen amplias zonas comunes y analogías que 
les confieren la «fisonomía» característica de 
las civilizaciones de América central. Enume- 
ramos a conunuación los principales elementos 
comunes: 

1) — Cosmología. El mundo se concibe 
como una realidad precaria y amenazada. Ha 
sido destruido y recreado en varias ocasiones 
(según la creencia más extendida, cuatro veces) 
antes de configurar el universo actual, que está 
también condenado a desaparecer en un cata- 
clismo cósmico. 

2) El tiempo y la predestinación. Los pue- 
blos civilizados de esta parte del continente ela- 
boraron con extraordinario ingenio sistemas de 
> calendarios y de cómputo del tiempo que 
permitían sobre todo conocer el destino de 
cada ser humano, destino rigurosamente de- 
terminado desde el nacimiento. El tiempo 
mismo fue divinizado por los > mayas, que 
identificaban cada período con un dios. En 
otros casos, por ejemplo en la religión de los 
> aztecas, la «cuenta de los días» (tonalpo- 
bualli, que puede traducirse igualmente por 
«cuenta de los destinos») dominaba absoluta- 
mente la vida de los individuos y la de la ciu- 
dad. 

3) El politeísmo. Fenómeno universal, pro- 
lifera y está particularmente desarrollado entre 

los pucblos mesoamericanos. Aunque, en ge- 
neral, encontramos una — pareja primordial, 


MESOAMERICANAS (religiones) 


existe una multitud de divinidades, con fre- 
cuencia tomadas a préstamo de unos pueblos a 
Otros, que ocupan el primer plano y llenan con 
sus aventuras los relatos mitológicos. Esta ten- 
dencia alcanzó su apogco entre los aztecas, 
cuyo panteón rebosaba de divinidades extran- 
jeras «anexionadas» por el imperio victorioso. 
En esta abigarrada multitud pueden distin- 
guirse diversas categorías: las divinidades de la 
tierra, del agua, de la vegetación, y las del cielo 
y de los astros; los dioses protectores de tal o 
tal pueblo, como Camaxtli en Tlaxcala o —> 
Huitzilopochtli en México: las divinidades 
«corporativas» como — Uixtociuatl, protec- 
tora de los salineros, — Yacatecuhtli. dios de 
los negociantes, o — Xochiquerzal, diosa de 
las cortesanas; e incluso deidades que regían las 
acuvidades más diversas, como — Tlazolteotl 
(el amor), — Ayopechtli (el nacimiento), los 
Cenzon Totochun (l2 embriaguez) o Atlaua (la 
caza de las aves acuáticas). 

4) La ambivalencia de los dioses, benevo- 
lentes y temibles a la vez, es un rasgo extendido 
en todas las mitologias. Se observa sobre rodo 
en la religión maya, en lz que, por ejemplo, el 
dios de la lluvia, — Chazc, presenta ambos as- 
pecos, al igual que su homólogo mexicano — 
Tlaloc. En general, los dioses eran considera- 
dos exigentes y envidiosos, ¿vidos de ofrendas 
y de sacrificios y prestos al castigo. Algunos de 
ellos, como el dios maya del maíz, el «principe 
de las flores», — Xochipilli, entre los aztecas, 
o incluso —+ Querzalcoztl, se consideraban más 
bien benevolentes, 

5) El ritual de estas religiones, abundante y 
minucioso, ocupaba un lugar muy importante 
en todas las actividades humanes. Las escul- 
turas y las pinturas murales olmecas, teotihua- 
canas y mayas describen ceremonias celebradas 
por — sacerdotes de vestidos fastuosos. El 
clero azteca, numeroso e influyente, estaba or- 
ganizado en colegios ligados 2 los diversos 
templos. Los ritos mesoamericanos compor- 
taban — sacrificios: autoescarificaciones, 
ofrendas de vegetales o de animales y sacrifi- 
cios humanos. Esta última categoría de ritos 
cobró cada vez más importancia en el impcrio 
azteca a partir del siglo xv, así como entre los 
mayas de la época del Yucatán. La forma de 
sacrificio humano típicamente mesoamericana 
consistía en producir la muerte arrancando el 


corazón. 


1174 


6) El sincretismo. A diferencia de los — in- 
cas, ninguno de los pueblos que dominaron 
América central, ya se trate de los mayas, de 
los = toltecas o de los aztecas, intentó impo- 
ner su religión a los demás como única verdad, 
De ahí el extremado politeísmo mencionado 
antes. Por el contrario, se produjo una tenden- 
cia al sincretismo: asimilación de Quetzalcoatl 
bajo el nombre de — Kukulcán por los mayas 
del Yucatán, doctrina de los cuatro —> Tezca- 
tlipoca entre los aztecas o culto de un — dios 
supremo por el rey poeta Nezaualcoyotl. Esta 
tendencia, profundamente anclada en la mente 


de los indios, se mantuvo después de la con- | 


quista y de la evangelización, manifestándose 
por ejemplo en la identificación de la Virgen de 


Guadalupe con la diosa terrestre y lunar, del | 
Señor de Chalma con la divinidad azteca Oz- ' 


toteotl, dios de las cavernas, etc. 


Bibliografía. G.C. VAILLANT, Les Aztéques du Me- 
xique, París 1951; H. LeHmann, Les civilisations 
précolombiennes, París 1953; J. SoustELLE, La vie 
quotidienne des Aztéques à la veille de la conquête 
espagnole, París 1955 (trad. cast. La vida cotidiana 
de los aztecas en visperas de la conquista, Fondo de 
Cultura Económica, Madrid); S.G. MorLerY, The 
ancient Maya, Stanford 1956 (trad. cast. La cvili- 
zación maya, Fondo de Cultura Económica, Ma- 
drid); j.E.S. TomPson, Grandeur et décadence de 
la civilisation maya, París 1958; J. SOUSTELLE, 
L'État mexicain et la religion, en «Diogène», n.° 34, 
París 1961; M. Porter Weaver, The Aztecs, Maya 
and their predecessors, Nueva York, Londres 1972; 


P. Ivanorr, Civilización maya y azteca, Mas-Ivars - 


Editores, Valencia 1982. 
JACQUES SOUSTELLE 


MESOLÍTICO (religión del) — neolítico 
(religión del). 


METALES (religiones mesopotámicas). Las 
relaciones entre la religión y los metales son 
bastante difusas, por lo que no se puede de- 
ducir una doctrina coherente. 

1) El dios Gibil era invocado como el «que 
realiza la aleación del cobre y del estaño» y el 
que «purifica la plata y el oro». Los sumerios 
y babilonios fueron conscientes de las limita- 
ciones de su habilidad y su técnica en el trabajo 
de los metales: creían que las transformacio- 
nes de los minerales obedecían a leyes miste- 
riosas en las que intervenía la ayuda divina, En 
la fabricación del vidrio y piedras artificiales, 


MEZQUITA 


si ve oro, será longevo; si ve estaño, su re 
tación será favorable; si ve plomo, el al. ki 
confiscará sus bienes; si se cobre, no E acio 
acabar el pozo. Brará 
4) El mismo tipo de mentalidad mística 
atribuía nombres a los dioses, asociaba la qe 
a Anu (> An), el oro a > Enlil yel ales 
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artes muy parecidas a la metalurgia, la prepa- 
ración del horno (elección del lugar, fundicio- 
nes) se hacía bajo la protección de los cans, 
en un día propicio (> hemerologías). El ele- 
mento divino estaba representado por los 
kübü, sobre cuya naturaleza existe una amplia 


literatura, a menudo fantástica; a estos demo- ' 
nios se les presentaban ofrendas y sacrificios. — Ea. Un texto que describe el cuerpo de un 


Las «recetas» (elementos constitutivos de la dios (probablemente el de > Marduk) esta. 
aleación, proporciones), están desprovistas de blece una correspondencia entre sus diferentes 
toda religiosidad, siendo puramente técnicas. miembros y Órganos por un lado, y, Por otro, 
La composición de las aleaciones y la purifi- las plantas, animales y metales: «La plata es su 
cación de los metales se conocían al menos cráneo, el oro su simiente.» 


desde época presargónica. Los metalúrgicos no : 
Sa na Lo OS 


estaban ni marginados ni desconsiderados: el Sara ET 
herrero, el fundidor y el orfebre formaban  METEMPSICOSIS. Teoría según la cual el 


parte, como el cestero, el curtidor o el carpin- alma, al morir, abandona el cuerpo para reen- 
tero, de la categoría de los artesanos, clase su- carnarse en otro. No aparece en la religión 
perior a la de los agricultores: la distinción griega ni romana y sí, en cambio, en el > or- 
obedece sólo a criterios económicos, no reli-  fismo, en el — pitagorismo y en el > plato- 
giosos. nismo. 

2) Además de las prescripciones médicas, — Reencarnación, — vida de ultratumba. 


que utilizaban las propiedades de las plantas y MicHEL Dusuisson 
otras materias, los babilonios recurrían a pro- 

cedimientos mágicos, sobre todo a > amuletos 

y hechizos. Los metales figuran entre las pie- 

dras de acción benéfica: el oro, la plata, el es- 

taño, el hierro y el plomo se consideraban tan 

eficaces como la cornalina, la hematites, el la- 
pislázuli y otras piedras semipreciosas. Los 
nombres de los metales ¡ban precedidos por el 
clasificador de las piedras, quizá con el sentido 
de «parte» o de «perla», 

3) Mientras que los textos alusivos a los ri- 
tos mencionan con precisión los animales, ali- 
mentos y objetos requeridos para el cumpli- 
miento de una ceremonia cultual, las alusiones 


enerale escasean. El timbal lilissu, siempre de 
ronce, aparece en los exorcismos y se utili- 


zaba también durante los eclipses. A los me- 
tales se recurre de la misma forma que a las pie- 


Henri Limer 


MEZQUITA. La palabra mezquita procede 
del árabe masjid que significa «lugar de pros- 
ternación». En el + Corán está repetida 28 ve- 
ces aludiendo con frecuencia a la — Ka'ba. 


ternaciones, es lógico que la «mezquita» de- 
signe el edificio religioso por excelencia del > 


islam. 

La mezquita no es propiamente un santua- 
rio, dado que Dios está en todas partes. Es ante 
todo el lugar de reunión de la comunidad, es- 
pecialmente para la oración ritual de los viernes 

L omo mime 

Tos sigui ¡práb (nicho 
de los siguientes elementos: un mipráb ( la 

halla la q10%a| 


para la oración) frente al cual se ha 
y un minbar (tribuna o púlpito = 
desde donde se pronuncia la — J4102 ael 


po a O betún, A veces, el oficiante debe En un sentido más amplio, la merquei al- 

e g razalete de estaño y sostener un ha- edificio comunitario. Puede o a P dok 
e bronce; j gar el t públi DOR 

; Otras, debe arrojar doce esta- bergar el tesoro público, el tribunal, derecho 


poder, la escuela, la facultad de > 


(madrasa), cl mausoleo... 
La mezquita es el comp Xi 

todas las artes islámicas, €S musen aura Y 

elocuencia y el canto, de la arqu! refle- 

caligrafía. Sus admirables o e 

jan los grandes legados au i persa (de 

ción: estilos sirio-árabes (y mo” 


tuillas de dioses, de bronce, en el lilissu. En 
ambos casos se citan como necesarios para el 
ritual una estatuilla de cobre, un puñal o un 
hacha de hierro y un hacha de plomo. 

En los => presagios apenas influyen los me- 
tales, En la serie Summa alu, a propósito de la 
Perforación de POZOS, se dice que si el hombre 
que lo cava ve plata, su casa se empobrccerá; 


umbre de 


endio y la no de la 


Jonado); 


Como cada oración ritual incluye varias pros- | 


.” 
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da arquitectura timúrida de Asia pasados de los clanes, Los jefes del clan podían 
M derivan aulas mogolas de la India), también asumir funciones sacerdotales, en las 
a y las que se incluía la curación de las enfermedades 


O EC, ico la obtención de favores, la adivinación del fu- 
—, Ane islámico. . ..  turo, el comercio con los muertos, los ri d 
ver, Les mosquées du Caire, Paris ubertad y ] lebració S, los ritos e 

jliograla. GN La aivilisation de Plslam P y la celebración de ciertas fiestas, 
Bi J, SOURDEL, Una gran parte de su energía se consagraba a 


r viliza 
066; D. Y l; 21976 (trad. cast. La civiliza- 2 Liet en 
sigue, Paris a Juventud, Barcelona 1981); J. la — magia, que consistía en solicitar favores y 


cg del Islam clásico, Espasa-Calpe, Madrid 51973 €N apartar a los malos espíritus y a los ante- 


pyoas, AE al pasados malévolos. 
gorma A s, AL). Gur MONNOT La mitología no trataba habitualmente de la 


] y creación del mundo en su conjunto, sino so- 
JIA Diose solar hatti presentada por lamente de la emergencia de la isla o del ar- 


a como la hija de la diosa Sol de chipiélago propio del clan. A menudo había 
e también historias de héroes civilizadores que 
ATTE na > Hepar — Sol. habían aportado el fuego y los productos que 


RewéÉ 7 . - 
RENÉ LEBRUN constituyen el alimento. 


, religión) — minoica (religión). El mundo estaba dividido en tres regiones: 
yICÉNICA (relig el cielo o mundo celeste, la tierra y el mundo 
MICRONESIA (religiones de). ; al nombre subterráneo. El mundo celeste estaba habitado 
l Micronesia designs cuatro archipiélagos del por los dioses supremos a los cuales se ofrecían 
e cubren unos 5009 km? y los primeros frutos y a los que se invocaba con- 
islas Marianas, Carolinas, tralos tifones. Los espíritus habitaban la tierra 
esde el punto de vista lin- y eran invocados para el amor, la guerra, la 
S os micronesios son muy caza, la salud, la fabricación de las barcas y la 
sos y sus lerguas y cukuras denotan in- construcción de las casas. Los antepasados ha- 
Tantas de — Polinesia, de — Melanesia, de  bitaban bien en el mundo subterráneo, bien en 
lcneda y de lz : las islas situadas al oeste más allá del mar, y 
indígenas de Micronesia han servían de intermediarios para obtener infor- 
pura y simplemente, tras maciones, especialmente con respecto al fu- 
stes islas. Los intentos de turo. 
celos precrisianos son di- El uso del edificio cultual para las reuniones, 
s tenfen una pluralidad las asociaciones secretas de hombres, el matri- 
ines. En la mayoría de monio, etc., reflejaban modelos melanesios, al 

se las puede dividir en tres grupos: igual que los ritos de iniciación. No había ca- 
rss supremos del cielo o los héroes ci- lendario de culto como tal, sino fiestas que ce- 
: us asociados a lugares,  lebraban la recolección y la llegada de los ban- 
concretas (tales como for- cos de peces. En algunos lugares, se celebraban 


E rerenuaciones d 


Le os, 


de intepasados. En algunos lu- í 
pss sles Gilbert al norte, no se cultuales, — magia y brujería en Oceanía, —> 


— Antepasados en Oceanía, — asociaciones 


ción .. j ó . 

De maz e nl paa y antepasados, Melanesia, — Polinesia. 

e general, los aue b 

Cans hoap 09 105 que trataban con los . 

o ie un clero especializado que te- Bibliografía. A. MATSUMURA, e a Pl 
CITA baga hz = ; : i ogi 
le pe 7 econo : cronesia, Tokio 1918; W, ScumioT, Die Mytho 

llo EA cimiento de Jos mitos » y 


und Religionen der Micronesien, en «Archiv für Vol- 
Spirit kenkundc», 1953; H. Nevermann, Die Religionen 
E 1, F OTRUE stos peo Sya los ante- Jer Südsee, Stuttgart 1968. 
da tt idiana del pasan Pluen- ROBERT J. SCHREITER 
oa len tana del pueblo, Los espe- 
“dy an tra q dnd 
e Talmente el “E con los espíritus, MICTLÁN. Morada de los muertos. Tér 
j A i “ > . . 
li Margado miembro más antiguo mino formado por la raíz mic (migwi, morir), 


et , 
ratar con los ante- y el locativo rlan. 


— 


es de las tribus, Concedían 
Fl, a los € 


ag A A 
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En las concepciones aztecas relativas al => 
más allá, Mictlán es el mundo subterráneo al 
que se dirigen los muertos que no están des- 
tinados ni al paraíso de — Tlaloc ni al paraíso 
celeste del — Sol. Este infierno está situado al 
norte, región de frío y de tinieblas, «bajo la Ila- 
nura divina» (teotlalli iitic), es decir, bajo las 
estepas del norte de México. Para acceder a ella 
los muertos deben franquear ásperos obstácu- 
los y los Nueve Ríos (nueve era la cifra por 
excelencia de la noche y de la muerte). Esta 
morada de los muertos es el reino de Mictlan- 
tecuhtli, el dios de máscara de esqueleto, y de 
su esposa Mictecaciuarl, rodeados de sus ani- 
males favoritos, lechuzas y arañas. 


Bibliografía. J. SousteLLE, La vie quotidienne des 
Aztèques à la veille de la conquéte espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas en 
vísperas de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, Madrid). 


JACQUES SOUSTELLE 
¡MIDRAS. El midraš (en plural: midrasim, de 


lla raíz hebrea d-r-5: escudriñar, examinar) es la 
forma más antigua que reviste la tradición oral 
identro del judaísmo (> ley judaica). 

A partir del período postexílico, la Tora => 
Pentateuco) se considera cada vez mås como el 

ocumento de la — alianza que Dios estableció 
icon su pueblo, y los mandamientos que en ella 
figuran, como la auténtica expresión de la vo- 
luntad divina. Frente a una situación religiosa, 
social y política en permanente cambio, parece 
indispensable adaptar el contenido de la Tora, 
definitivamente establecido, a los nuevos im- 
perativos dictados por la vida, y también ex- 
traer del mismo texto de la Tora los principios 
exegéticos que rigen dicha adaptación. Es así 
como la palabra midraš adquiere el significado 
de «escudriñar la voluntad de Dios en la Tora». 

Dentro de la concepción de la tradición ju- 
día, la Escritura divinamente inspirada es in- 
agotable en cuanto a la riqueza de su conte- 
nido. Dios se expresa en la Escritura de tal 
forma que sus palabras pueden ser entendidas 
de diversas maneras y adaptarse a situaciones 
muy diferentes. La Escritura se interpreta gra- 
cias a unas reglas hermenénticas aplicadas por 
los maestros de la enseñanza tradicional, reglas 
que tienden a convertirse en normativas, 

Otros elementos de interpretación, que no 
revisten un carácter normativo, tienen como 
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fin el facilitar la comprensión de la Escritura 
por medio de parábolas, imágenes y alegorías. 
Dichos elementos forman el haggada (o agada) 
que se desarrolla sobre todo gracias a la pre- 
dicación de la sinagoga. Así, el midraš con- 
tiene, en un cierto estadio de desarrollo, tanto 
elementos del halaja (interpretación norma- 
tiva) como del haggada; estos últimos tienden 
claramente a suplantar numéricamente a los 
primeros. Por lo demás la tradición rabínica 
considera el midraš como una parte de la Tora 
oral (> ley judaica). 

La edad de oro del midraš en Palestina fue 
el período de los tanaítas, maestros de la => 
misna (siglos 1 y 11 d.C.). En las colecciones 
que datan de esta época, halaja y haggada apa- 
recen mezclados. 

El significado del término midraš evolucionó 
progresivamente a través de los siglos, de 
forma que viene a designar tres cosas: 

1. Un método exegérico; 

2. Una forma particular de la tradición oral; 

3. Los escritos donde está consignada dicha 
tradición. 

Desde hace mucho tiempo, la expresión mi- 
draí a secas, sin más especificación, se emplea 
casi exclusivamente para designar el midraš 
baggádico. 

Existe una rica literatura midráfica cuya re- 
dacción aparece escalonada a los largo de nu- 
merosos siglos. Al lado de varios midrasim ha- 
lájicos (Mejilta sobre el Éxodo, Sifra sobre el 
Levítico y Sifrei sobre los Números y Deute- 
ronomio), dicha literatura abarca sobre todo 
los midrafim haggádicos, como el midraš 
Rabba, que se presenta como un comentario 

continuado del Pentateuco y de los cinco «Ro- 
llos» (+ Cantar de los Cantares, Rut, Eclae- 
siastés, Lamentaciones y Ester); los pesigtor, 
colecciones de homilías sinagogales; el midraš 
Tanhúma de origen también homilético y 
otros documentos de un género análogo. 

— Biblia, — judaísmo, —> ley judaica, => 
Talmud. 


Bibliografía. H.L. Srrack, Introduction to the Tal- 
mud and Midrash, Nueva York 1945, parte II, på- 
ginas 201ss; R. BLocH, Écriture et tradition dans le 
judaïsme, en «Cahiers sioniens» 1 (1954) 9ss; art. 
Rabbinique (Littérature), en Suppl, Dict. Bible, r, 
IX, 1019-1045 (por C. Touati). 
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MILAGROS. 1. En eL Anricuo TESTA- 
MENTO, En el Antiguo Testamento raras veces 
se hace mención de los milagros. Puede ha- 
blarse a este respecto de la existencia de dos 
períodos privilegiados: el tiempo del — Éxodo, 
en el que Dios actúa de manera directa y el mi- 
lagro es un acto de Dios que supera las posi- 
bilidades normales del hombre. y el nempo de 
> Elías y de Eliseo, en el que Dios obra por 
mediación de sus profetas. ] 

La característica del milagro del Éxodo no 
consiste en la suspensión de las leves de la na- 
turaleza, sino en la manifestación intensa de la 
presencia de Dios en medio de su pueblo. El 
valor del milagro no depende de su carácter 
sorprendente, y pueden ser milagrosos ciertos 
hechos completamente ordinarios cargados, 
eso sí, de significado. Los milagros tienen por 
Objeto hacer vivir al pueblo de Dios y hacerle 
vivir además mediante la acción de Dios; es el 
caso del paso del mar Rojo (Ex 14,15-30), el 
maná (Ex 16), las codomices (Núm 11,31-34) 
o el agua que mana de la rocz (Éx 17 y Núm 
20). La tradición desarrollará ampliamente es- 
tos relatos, y san Pablo se dedicará 2 mostrar 
el carácter ejemplar de estos hechos para la co- 
munidad cristiana (1Cor 12,1-11). La Biblia 
pondrá en guardia contra lz búsqueda de lo 
maravilloso por sí mismo: «No tentarás al Se- 
ñor, tu Dios» (Dr 6,16, que se repite en Mt 4, 
7). No en vano los magos de Egipto realizan 
también prodigios delante del Farzón: sólo la 
doctrina permite rechazar 2 los falsos profetas 

a pesar de sus actos extraordinarios (Dr 13,1- 
6). 

En tiempo de Elías y de Eliseo, cuando 
tiende 2 imponerse el culto de — Baal como 
señor de la naturaleza, Yzhvéh 2crúz por me- 
diación de sus profetas para realizar milagros 
benefactores: la resurrección de un muerto 
(1Re 17,17-24), la multiplicación de panes (2Re 
4,42-44), exc. 

2. En EL Nuevo Testamento. En el nuevo 
Testamento se utilizan tres términos: 1.2 El 
acto de poder (dynamis) realizado por un hom- 


bre que ostenta poder, ya sca de origen divino 
o de origen demoniaco. 2.* El signo {semcion), 
que puede anunciar de forma a menudo ano- 
dina lo que va a suceder, o proclamar, para el 
que sabe reconocerlo, a aquel que actúa en el 
mundo. El evangelio de san — Juan sólo em- | 
plea la palabra «signo» (bodas de Caná, cura- 
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ción del hijo del oficial real, erc.). El signo es 

un acontecimiento cuyo significado no aparece 

a primera vista. Sólo la fe permite discernir su 

sentido, hacienda posible la percepción de la 

actuación de Dios. En sentido inverso, el signo 

puede irritar y endurecer a los adversarios de 

la obra de Dios. 3.* El prodigio (teras), que; 
sale del curso ordinario de las cosas, parece | 
contrario a las leyes naturales conocidas por el | 
hombre y revela el poder divino de manera 

grandiosa y brillante (así Act 2,19-20). 

La palabra «acto de poder» aparece en la li- 
teratura paulina con mayor frecuencia que en 
ningún otro lugar. El evangelio constituye un 
acto de poder para todo creyente (Rom 1,16). 
Los evangelios sinópticos nos ofrecen relatos 
de milagros, aun cuando raras veces empleen 
esta palabra. — Marcos ha agrupado trece re- 
latos de milagros en 4,35-8,26: Jesús realiza 
siete curaciones, a las que siguen la resurrec- 
ción de la hija de Jairo, dos multiplicaciones de 
panes y la tempestad calmada, cuyo objeto es 
salvar a los discípulos. Este conjunto recuerda 
los milagros asistenciales de Elías y de Eliseo, 
subrayando la inauguración de la nueva era por 
Jesús. En el relato de la curación del paralítico 
(Mc 2,1-12), el evangelista destaca lo esencial: 
el perdón de los pecados es más milagroso que Y 
la curación del enfermo. Ésta no constituye; 
Otra cosa que un signo visible de la transfor- 
mación interior del hombre. De una manera; 
general se puede decir que los evangelistas, al, 
relatar los milagros de Jesús, invitan a descru- 
brir las maravillas que el Resucitado continúa 
realizando espiritualmente en su Iglesia: «Los | 
ciegos ven, los cojos andan... y se anuncia el; 
evangelio a los pobres» (Mt 11,5). 

Juan asocia el relato de la multiplicación de 
los panes con el discurso sobre el pan de vida 
(6). Alusiones o citas de los relatos del Éxodo 
(16), de los Números (11) y de 2Re 4, así como 
de los salmos sirven para destacar una contra- 
posición: el pan de la antigua — alianza es un 
alimento que perece y no preserva de la 
muerte, mientras que el pan de la nueva alianza 
es pan de vida, alimento que produce vida 
eterna. El pan bajado del ciclo es Jesús en per- 
sona. Juan clectúa así una trasposición del mi- 
lagro del maná. Mediante una gradación ascen- 
dente, el don del pan, objeto de un milagro 
puntual situado en un tiempo y en un lugar 
preciso, se identifica con la persona de Jesús, 


f 
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en la que el don del Padre adquiere un carácter 
permanente y una vida que permanece. 
Marcados por la mentalidad circundante, los 
relatos de posesiones demoníacas y de — exor- 
cismos plantean a la mentalidad moderna una 
seric de cuestiones espinosas. No cabe duda de 
que todos los contemporáneos de Jesús creían 
en la posesión demoníaca y de que la actividad 
del Maestro se ajustaba a este medio y a su 
mentalidad. , 
La pregunta que se hacían los contemporá- 
neos de Jesús no era: «¿cómo ha hecho estos 
signos?» Nadie niega ni pone en duda los he- 
chos. La cuestión que se planteaba era: «¿en 
nombre de quién los hace?» Conocemos la res- 


` puesta de Jesús que aparece en Mt 12,26-28: 


«Si Satanás arroja a Satanás, está dividido con- 
tra sí mismo. Pero, si yo arrojo los demonios 
en virtud del Espíritu de Dios, es que el reino 
de Dios ha llegado a vosotros.» Liberación de 
los posesos y curaciones de los enfermos son 
dos signos de la misión de Jesús: lucha contra 
el mal en todas sus formas. Así, Jesús utilizaba 
el lenguaje simbólico para traducir una expe- 
riencia a la que atribuía el mayor realismo: la 
llegada del reino de Dios en su persona. Se ob- 
servará, finalmente, que si Jesús juzga imper- 
donables las aldeas del lago que han sido tes- 
tigos de tantos milagros (Mt 11,21-24), man- 
tiene sin embargo una gran discreción al ne- 
garse a realizar prodigios por mandato (Mt 12, 
38; 16,1-4) y exigir silencio a los que son ob- 
jeto del milagro. En los primeros tiempos de la 
Iglesia los apóstoles realizaron muchos prodi- 


¡Blos y signos (Act 2,43) invocando el nombre 


ide Jesús, el santo servidor del Padre (Act 4,30). 
San Esteban, lleno de gracia y de poder, rea- 
lizaba prodigios y signos notables entre el pue- 
blo (Act 6,8); durante su viaje misionero Ber- 
nabé y Pablo obraron también signos y pro- 
¡gros entre los paganos (Act 15,12). Jesús ha- 
bía anunciado que sus discípulos harían mila- 
gros. Áunque sucedió así en los primeros 
momentos de la Iglesia, (Me 16,175; 1Cor 12 
9), el milagro no ticne sentido si no es en re- 
lación con el reino de Dios que hay que pro- 
clamar e instaurar, En la cima de los > caris- 
mas, san Pablo sitúa no ya los dones extraor- 
marios, sino la — caridad (1Cor 13). 
Para el Nuevo Testamento, en un mundo sc- 
parado de Dios todo acto que revele la presen- 
ela activa de la divinidad sale del curso natural 
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de las cosas o de los pensamientos habítua] 
Este acto, aunque se a; 
humanas, difiere de ellas por su sentido 
finalidad. Por él Dios o Jesucristo de 
indiferencia o la hostilidad 
mostrar poder y amor. 


parezca a algunas acciones 


superan la 
para revelarse y 
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3. EN LA APOLOGÉTICA, La apologética se 
basa en los milagros del Evangelio. Por una ex- 
traña paradoja, el milagro, signo divino de efi. 
cacia salvadora, se ha convertido para algunos 
en un obstáculo suplementario para la fe, Al no 
situar el milagro en su contexto esencial saly- 
fico, y reducirlo, en una filosofía de causa a 
efecto, a un argumento apologético basado en 
la derogación de las leyes de la naturaleza, al 
extrinsecismo de los apologetas y de los teó. 
logos suscita una idea parcial y desnaturali- 
zada, intolerable para los positivistas y gene- 
radora de alergia para los propios cristianos, 
Después de Pascal, el genio de Maurice = 
Blondel, con la controversia suscitada por su 
Lettre sur les exigences de la pensée contem- 
poraine en matière d'apologétique et sur la 
méthode de la philosophie dans l’étude du pro- 
blème religieux (1896), se reflejó en la adver- 
tencia de que la esencia del milagro consiste en 
su calidad de signo propuesto por Dios a ha: 
atención de los hombres. Reconocido por la fe, 
abre al misterio de Dios y de su enviado Je- i 
sucristo, como lo proponía ya Pedro a sus 
oyentes de Jerusalén, inspirado por el Espíritu 
de pentecostés: «A Jesús de Nazaret, pane 
acreditado por Dios ante vosotros con mi i 

gros, prodigios y señales que por él Dios herl 
lizó entre vosotros..., Dios lo resucitó» (Act: 
2,22-24). 

A en la fuerza de Dios (1Cor paa 
anuncio del evangelio, conforme a la pro as 
de Cristo recordada antenna pt laj 
acompañado de milagros, ad e 


.. H rta / 
curación del cojo de la pue sor intercesión] 


), el 


PRESS ret, 40 
nombre de Jesucristo de Nazat quien véis 


o esta cur”, 
que por él se nos da f . » (Ac 
ción total en presencia de to a 
3,6 y 16). El anuncio mision de milagros ° 
naciones está repleto de relato 
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urdes 
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cial estado de conocimientos. Tras la 
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enfermos, especialmente en 
zbían reconocido siete 
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médica de No-! 
Sin embargo, sólo 64 
epradas oficialmente tras 
la oficina médica de Lour- 


¿ comisión canónica diocesana. 
E severicad creciente, el juicio depende 
min cel obispo diocesano, en 
obran informes de riguro- 
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de manifiesto lo que es el milagro 
evangélico: un signo dirigido por Dios a los 
hombres. Por lo demás, Lourdes no tiene la 
exclusividad de los milagros. Testimonios es- 
parcidos por todo el mundo revelan actual- 
mente la existencia de hechos milagrosos 
vinculados especialmente a los santuarios y 
a las peregrinaciones. Algunos de tales mila- 
gros forman parte de la renovación carismá- 


tica. 
— Carismas, — fe, — salvación-redención. 


Bibliografía. L. MonDeEn, Le miracle, signe de salut, 
Brujas 1960 (trad. cast., El milagro, signo de salud, 
Herder, Barcelona 1963); F. Rope, Le miracle dans 
la controverse moderniste, París 1965; A. DE GROOT, 
El milagro en la Biblia,” Verbo Divino, 
Estella 1970. A. OLiviert y B. BiLLET, Y a-t-il en- 


core des miracles à Lourdes?, París *1972; «Cabier 
Évangile» n.® 8, 1974: Les miracles de 'Évangile; X. 


Léocn-Durour (dir.), Les miracles de Jésus, París 
1977 (trad. cast. Los milagros de Jesús, Cristiandad, 


Madrid 1979). 
PauL POUPARD 


MILAREPA (siglo XI). Milarepa (transcrip- | 
ción fonética del tibetano mi-la-ras-pa, el! 
hombre vestido de algodón) nació en Kya-| 
nang-1sa en el Tíber, el año 1038 d.C. Su padre 
era un rico comerciante cuya esposa, de una 
manera sorpendente, vio atendidos sus ruegos 
con el nacimiento de su hijo cuando se encon- 
traba ya en una edad avanzada y él mismo es- 
taba lejos por negocios. Al conocer la noticia, 
éste expresó su alegría llamándole Tho-pa- 
gawa (transcripción fonética de Thos-par dga” 
ba, «noticia venturosa»). , 
El niño perdió a su padre cuando no tenía 
más que siere años y se encontró él mismo, así 
como su madre y sus bienes, a la merced de su 
tío. Éste les privó de sus recursos y los pa 
pulsó. Dolida por un trato tan cruel, la ma n 
de Tho-pa-gawa envió a su hijo a aprender e 
arte de destruir por medio de la brujería den 
tibetano: mthu, poder especial; en sánscrito: 
> fakti). Después de un largo viaje, el pa 
encontró un maestro de poderes en el Tí et 
central y aprendió de él, durante siete qe 
este arte particular que acabó por poseer 2 


perfección. 
Volvió entonces a su € 
ó in tío destru- 
de su madre, se vengó de su ruin t ara 
yendo sus casas y a su familia con un 


pestad de granizo que produjo mágicamente. 


asa y, según el voto 


AAA a i. 
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Al hacer csto, mató millares de pájaros y otras 
Inocentes criaturas que no tenía intención de 
matar. Conmovido por este espectáculo se 
arrepintió de su acción. Cobró conciencia de 
que la vía que había tomado era mala. Así, este 
acontecimiento fue el punto de partida de la 
conversión de Tho-pa-gawa. 

Para reparar sus faltas, se puso a la búsqueda 
de un buen maestro. Encontró numerosos > 
lamas, pero sin resultado, puesto que no tenía 
ninguna predisposición kármica favorable res- 
pecto a ellos, lo cual es esencial para que se es- 
tablezca un intercambio. Al fin, oyó hablar de 
un gran maestro llamado — Marpa y partió en 
su busca. 

Marpa hizo trabajar a Tho-pa-gawa comple- 
tamente solo, noche y día, en la construcción 
de numerosas torres, para juzgar su obedien- 
cia, su determinación y su paciencia, que son 
virtudes esenciales para la práctica del => 
dharma y para la purificación de sus malas ac- 
ciones. Tho-pa-gawa resistió estas pruebas in- 
imaginables para recibir de su maestro inicia- 

ciones válidas. Finalmente Marpa, conquistado 
por la perseverancia, la devoción y la paciencia 
de su discípulo, le inició, le atribuyó el nombre 
de Mila-dorjee-gyaltshen (transcripción foné- 
tica de Mi-la-rdo-re-rgyal-mchan, la Bandera 
o el Diamante de los hombres) y le dio la en- 
señanza esencial que había recibido de sus 
maestros indios como Naropa y Telopa. 

Mila estudió numerosos años bajo la direc- 
ción de Marpa con el fin de obtener la totalidad 
de sus instrucciones y finalmente lo abandonó 
para dirigirse a Dak-kar-taso (transcripción fo- 
nética de Dvags-dkar-rta-so, la roca blanca del 
diente del caballo) cerca de Kyerong donde 
meditó en soledad durante dieciocho años, vi- 
viendo únicamente de vegetales, sobre todo de 
ortigas, y vistiendo un fino hábito de algodón 
que le dio su prima Peta. 

A continuación se dirigió cerca de Ding-ri, 
en el Himalaya, donde alcanzó el > nirvana. 
Los aproximadamente diez mil cantos que 
compuso están llenos de sus sátiras, sus ense- 
ñanzas y sus sueños, pero también de su pro- 
funda sensibilidad hacia la belleza de la natu- 
raleza en la cual veía la verdadera naturaleza de 


la impermanencia. 

Como personaje religioso, es venerado y 
respetado por todas las escuelas del budismo 
tibetano sin excepción y considerado como una 
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fuente de inspiración. Es, en todo caso, uno de 
los maestros tibetanos más populares entre los 
que han alcanzado la Iluminación tras haber re- 
corrido todo el camino en una sola existencia. 


Bibliografía. W.Y. Evans-WENTz, Milarepa ou Jet- 
sun Kahbum, trad. fr., París 1955; C.C. CHANG, 
The hundred thousand songs of Milarepa, Nueva 
York 1962; J. Bacor, Milarepa, ses méfaits, ses 
épreuves, son illumination, trad. fr. del tibetano por 


J. Bacor, París 1971. 
Tenzin GYaL-Po 


MILENARISMO. Se designa con este nom- 
bre (del latín millenium) el reino terrestre de | 
Cristo antes del fin del mundo, idea basada en i 
Ap 20,4-6. Después de haber descrito la vic- | 
toria del caballero celestial (el Logos de Dios; | 
19,13), el > Apocalipsis declara que el diablo * 
está encadenado y que los mártires y los con- 
fesores de la fe resucitan para reinar con Cristo 
durante mil años (20,4). Al final de este pe- 
ríodo —> Satán desata sus cadenas e inicia el 
asalto con Gog y Magog (Ap 20,8 según Ez 38- 
39) para ser finalmente capturado y arrojado en 
el lago de fuego (20,10). Entonces tendrá lugar | 
la resurrección genezal, y la nueva —> Jerusalén | 
descenderá del cielo (21,2). 

Las fuentes judías de estas representaciones 
son evidentes. Para expiicar las diferentes for- 
mas de la — escatología tradicional, Baruc el 
siríaco y 4 Esdras (apócrifos del Antiguo Tes- 
tamento) admitían un reino limitado del => 
Mesías sobre la tierra (con una duración de 
cuatrocientos años según 4 Esdras), seguido 
de la resurrección general, de la condenación 
de unos y de la felicidad celestial de otros. 

Las creencias milenaristas fueron comparti- 
das ampliamente en el siglo 11. J. > Daniélou 
distingue tres formas de las mismas: el mile- 
narismo radical (Cerinto), que habla de un 
tiempo de fertilidad extraordinaria para la tie- 
rra y de fecundidad para las mujeres; una 
forma mitigada (Papías, > Justino, > Ireneo), 
según la cual no habrá ya generación humana 
durante este tiempo de felicidad terrestre, y 
una concepción aún más espiritualista que apa- 
rece con Metodio de Olimpo. 

Los cristianos de cultura griega no podían 
aceptar representaciones tan marcadas por la 
escatología judía. Dionisio de Alejandría (me- 
diados del siglo 111) se muestra como el adver- 
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sario más decidido del milenarismo y se niega 
por esta razón a atribuir el Apocalipsis a — 
Juan el evangelista. Después de haber admitido 
el milenarismo, san —> Agustín presentará una 
interpretación que se impondrá a la exégesis 
medieval de Occidente. Los mil años se refic- 
ren al tiempo de la Iglesia comprendido entre 
la resurrección de Cristo y el juicio final (Cinm- 
dad de Dios XX, 9). En el siglo xı Gioac- 
chino da Fiore reinterprerará el milenio con- 
sideráíndolo como la era del Espíritu que su- 
cede a la del Hijo; sus ideas serán adoptadas 
por los «espirituales» franciscanos con una crí- 
tica de la Iglesia insurucional. La — Reforma 
conocerá también defensores del milenarismo, 
especialmente en la persona de Thomas Mún- 
zer. 

Los exegetas modernos se hallan divididos, 
siendo unos parudarios de una interpretación 
literal, en tanto que oros prefieren inspirarse 
en la teoría de la «recapitulación». Según este 
sistema de interpretación perfectamente basado 
en el análisis literario del Apocalipsis, las di- 
ferentes visiones no deben interpretarse si- 
guiendo un orden cronológico, sino subra- 
yando los distintos aspectos del conflicto entre 
Cristo y Satán. El encadenamiento de este úl- 
umo evoca la parábola del hombre fuerte atado 
(Mc 3,27 y par.); el número mil debe explicarse 
por el Sal 90,4 (para el Señor mil años son 
como un diz) y por las especulaciones sobre la 
semana cósmica. Los que han sido marcados 
con el sello bautismal (Ap 7) participan de la 
realeza y del sacerdocio de Cristo (Ap 20,6), 2 
la espera de la hora de la resurrección plena. 
Esta interpretación, defendida últimamente 
por P. Prigent, parece la más probable. De to- 
dos modos, hay que señalar que el texto del 
Apocalipsis guarda una discreción muy grande 
sobre la felicidad de los elegidos durante el 
reino de los mil años. Mientras la exégesis judía 
y la estrictamente milenaristz describen la fe- 
licidad paradisíaca con términos fantásticos, el 
Apocalipsis presenta una interpretación sacra- 
mental y espiritual del fruto del árbol de la vida 
(Ap 2,7) y de las ventajas del río paradisíaco 
(Ap 22,1-2). 

= Apocalipsis, — escatologia, — Iglesias 
protestantes, — parusía, — testigos de Jehová, 


Bibliografía. J. Dani£Lou, Théologie du judéo- 
christianisme, Tournai 1958, págs. 342-366; H. DE 
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lona 1976. f 
EDOUARD COTHENET 


MILINDAPANHA. El Milindapañha o 
Cuestiones de Milinda es una obra presentada 
en forma de diálogo entre un rey y un monje 
budista. El rey es el soberano indogriego Me- 
nandro, quien conquistó la India del norte 
desde Peshawer a Patna, y el nombre del monje 
es Nāgasena. El rey plantea al monje nume- 
rosas cuestiones a las que Nāgasena responde 
hábilmente. Pero no es fácil satisfacer a Mi- 
linda, y el diálogo se vuelve muy animado. El 
núcleo del texto parece haber sido un pequeño 
manual de doctrina búdica escrito en forma de 
preguntas y respuestas, destinado a los griegos 
y turasiáricos del noroeste de la India, y que 
tuvo por tanto que haber sido redactado hacia 
mediados del siglo 11 antes de nuestra era. De 
él existen tres versiones, bastante diferentes y 
posteriores en dos o tres siglos a la redacción 
primitiva: una en pali, que incluye numerosas 
adiciones, y otras dos que se conservan sólo en 
su versión china, elaboradas, no sobre el texto 
pali, sino sobre textos sánscritos cercanos a 


éste. 


Bibliografía. Les questions de Milinda (Milinda- 
pañba), trad. fr. de Louis Finot, París 1923. 
PIERRE MASSEIN 


MIMANSAÁ > púrva-mimánsa. 


MIN. Dios de la fertilidad adorado en Akh- 
min y en Coptos. Es, además, el patrón de las 
rutas de caravanas que, a través del desierto 
arábigo, unían estas ciudades con el mar Rojo. 
Es un dios itifálico (los griegos lo identificaron 
con Pan), representado como un hombre en- 
vuelto en un estrecho manto de que sólo so- 
bresalen el sexo erecto y el brazo derecho que, 
levantado hasta la altura del tocado, sostiene 
ligeramente un látigo. Las fiestas celebradas en 
su honor señalaban cl inicio de la cosecha y, en 
ellas, se le ofrecían troncos de lechuga, cuya 
savia blanca evocaba el semen generador. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 
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MINOICA Y MICÉNICA (religiones). Lare- 
ligión minoica sólo se conoce a través de la ar- 
queología. En cuanto a la religión micénica, di- 
fícil de distinguir de la primera, disponemos, 
además, de tablillas en lineal B, extractos de 
cuentas que aluden a la religión de modo in- 
directo. La obra de > Homero asume nume- 
rosos elementos de origen micénico. La con- 
tinuidad propia de los fenómenos religiosos su- 
giere que muchos aspectos del culto y del mito 
que remontan al primer milenio prolongan si- 
tuaciones que existían en el segundo. Con- 
viene, sin embargo, extremar la prudencia ante 
la interpretación de los datos arqueológicos del 
segundo milenio a la luz de testimonios his- 
tóricos del primero. 

_El culto minoico o micénico se practicaba en 
distintos lugares; se ha descubierto, sobre todo 
en cavernas de Creta, hachas dobles en oro, fi- 
gurillas en bronce de hombres y animales, me- 
sas de libaciones, cenizas y restos de animales 
domésticos que sugieren la práctica de — sa- 
crificios. La cerámica indica que los adoradores 
llegaban desde zonas bastante remotas. Cada 
ocho años, según — Homero, Minos se en- 
end 
bronce semiacabado peines ima 

€ s sugieren una labor de 
broncistas; algo similar a lo que hacían los 

Dáctilos del Ida. La gruta de Ilitía en Amniso 
caña por Homero, se utilizó desde el 
cad Fasta la época romana, Montañas ero- 
e a non también de 
, O demuestran numerosos 


» generalmente una 
rodeado de un muro, a ve- 
eligiosos y de per- 
es, lo que recuerda 
is en Esparta y en 
piezas reservadas al 
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inhumación en monumentos de 
mas. Las tumbas con tholo 
minoico antiguo en la llanura de M 
Creta; alcanzaron formas MoOnume a 
Micenas, por ejemplo en la «tumba de Ax i 
Estos monumentos sugieren una id > 
vida de ultratumba; eran también el et 
una actividad cultual, como nia e 
restos de ofrenda. Una tumba de thol E aoe 
lada, descubierta en Arkhanai (Chos pd 
tenía, entre Otras cosas, caballos de ud 
molados, como en Salamina de Chi edi 
el siglo vru. bid 
: Numerosas estatuillas votivas de Orantes, de 
pie, con las manos elevadas encima del ech 
demuestran una gran actividad regio Las 
ceremonias básicas eran, a] parecer roce 2 
nes y danzas. Los aires cretenses doa es 
tan famosos que la Iliada y Safo se hacen pa 
eco de ellas. Esas danzas, probablemente a 
táticas, ejecutadas por mujeres, más raramente 
por hombres, estaban destinadas a provocar 
una > teofanía, Anillos de oro, como el de 
Isopata (siglo xv), muestran a la divinidad apa- 
reciendo encima de los danzantes, También 
oe did como en el sarcófago 
i E es los danzantes son 
Personajes grotescos que algunos han interpre- 
tado como demonios. Es posible que la tau- 
rOmaquia tuviera una vertiente cultual. Se ofre- 
cían a los dioses libaciones a las que se otorgaba 
gran relevancia, flores, frutos, animales o la re- 
presentación de éstos en arcilla. Los altares 
Presentan diversas formas; llegaron a ser fijos 
y a veces aparecen coronados de cuernos; 
nunca servían de soporte al fuego sacrificial. El 
sarcófago pintado de Hagia Triada muestra una 
escena de ofrenda y de > sacrificio a un di- 
funto realizados por una sacerdotisa y por un 
numeroso personal religioso; se ve también 
una procesión que se acerca al son de la flauta. 
Dos símbolos cuyo origen y valor se discute 
son especialmente frecuentes: la pareja de cuer- 
nos cultuales y el hacha doble, de la que se po- 
seen ejemplares de diverso tamaño utilizados 
como exvotos; el hacha doble, símbolo de la 
fuerza, está más bien ligada a una representa- 
ción femenina. Muchas estatuillas de mueres 
se consideran como diosas, sobre todo Madres 
Tierras. Tal es el caso de las diosas de senos 
desnudos y rodeadas de serpientes, que o 
pan así símbolos ctónicos y de fenia: 


diversas föt: 
5 aparecen desde el 


urante 


A Y MICÉNICA (religiones) 
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oqi todas estas figurillas, que están la casa de la Potnia», Tebas). A veces se 
a ! E . se con- 
es pe de atributos divinos, a bl ala creta, como en Atanapotinija, que sería un 
dor a diosa. Unas veces Senn ana Fea o Dapulritojo potinija, «la señora del 
¡sm ye evocan a Deméter (un grupo en laberinto», en Cnosos, o Potinija iqeja, «la s 
, €- 


ñora de los caballos», e 


nos q . cenas rep Es . 
gra o en Mi 
4 Jescubiert de Pilos. Por otra P 


n ; 
dios: Deméter, Coré y el arsenal del palacio 


i yn joven a ; arte, es difícil a menud 
de o) otras portan armas, como más averiguar de qué diosa se trata Hay va S 
E ? : A . rias 
eres Tal es el caso de una diosa de menciones de sacerdotes o de sacerdotisas 
ri cudo. Una mujer desnuda, ro- como Erita en Pilos o la sacerdotisa de los 
s 


ane hallada en Micenas, re- Vientos en Cnosos. Se nombran algunos s 
. . ans 
tuarios (hiera), entre ellos 


deada 


cuerda el de Pakijana en 


igiosa: rekotorote- 


„cones tab E 

ra y podría tener un carácter infernal. Una fi- rijo, «fiesta en la que se arma la cama», evoca 
Ta Y B ai AE . a be . ? 
masculina acompaña a veces a la diosa: el lectistermium de los latinos (> lectisternio) 
E ador, sacerdote, O más probablemente : i 
¿dorador, $ 


m asociado, hijo o esposo de la diosa madre. 
res Egura masculina va unida con frecuencia 
-animales salvajes; lleva 2 veces una espada en 
l¿ mano. El joven paredro de la diosa evoca la 
-merrad de Zeus, que el mito sitúa precisa- 
ese en Cresa. El joven dios minoico iba a 
tusdirse así con el Zeus indoeuropeo apor- 
Éste es uno de los sig- 


Bibliografía. CH. PICARD, Les religions prébelléni- 
ques (Crète et Mycènes), Paris 1948; M.P. NiLsson 
The Minoan-Mycenaean Religion and its survival E 
Greek religion, Lund ?1950; M. LEJEUNE, Prêtres er 
prêtresses dans les documents mycéniens, en Hom- 
mages à Georges Dumézil, Bruselas 1960, pági- 
nas 129-139; M. GÉRARD-ROUsseau, Les mentions 
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810-814; I. Ruun, Afinoan Religion. A Bibliography. 
Oslo 1980. Véase Grecia, bibliogr. gen. f 


PauL WATHELET 


micénicos 


es del sucreismo entre la religión indoeu- 


nya y la de oicos, cuya afinidad con 
e Oriente Próximo y Egipto se ha subrayado 


MIRABALI (h. 1498-1546). Princesa rajputa 
muy conocida en la India del norte por sus can- 
tos en honor de — Krişna. Su religión, la de la 
— bhakti visnuita, es al mismo tiempo una 
práctica devocional dirigida a la imagen del 
dios, un conjunto de sentimientos religiosos 
diversos y un ardiente y apasionado amor a 
Krişna. 


su intención no es religiosa en ab- 


o, ls lilas en lineal B aportan nume- 


ms miormeciozes sobre la religión micénica. 
úl es, con todo, aproximativa, los con- 
: poco explícitos y muchas 
secones discutibles, Las menciones 
dos FNS rr de divinidades, 
Pra re en el primer milenio: 
o TA 1 iti: 
ma ra ES e po calas de 
la Vengador 2y » Que podría repre- 
E ra, a Afrodita o a Deméter; 


TEO, que parece dif j 
iut parece diferente de Ares. Apolo 


Bibliografía. Chants mystiques de Mirábái, texto 
hindi traducido al francés y comentado por Nicole 
Balbir, París 1979. 


MICHEL DELAHOUTRE 


ENCINA 
“E£zong ada ul, pero se encuentra un 
da , uvc, Gu z o z, e wp 
2 Apolo, y el ia € podría ser Peon, li- MI‘RAŸ. Esta palabra significa la «ascen- 
eh (0) El ez A Š 2 
ombre del o Simiteu evoca sión» a los cielos del — profeta > Mahoma, 
idad (0) ? s . n 
apenas Po'o Esminteo. Otras di- hecho que habría tenido lugar en La > Meca 


tienen docume 1 
bx, e n o) 
Yu calida tación ulte- 


Els. se define 
Ees T orel c e 
ap de Drimi p ontexto: tal 


en el año 619, justo antes de la — hégira a — 
Medina. En una primera etapa, > Dios «hizo | 
viajar de noche» (isrá”) al Profeta desde la — | 
Ka'ba al > templo de —> Jerusalén (> Corán! 
17,1); después lo fue «elevando gradualmente» | 
(miras) hasta la entrada del recinto divino en | 
el ciclo, en donde gozó de sublimes revelacio- 
nes (Corán 53,1-18). En torno al sentido de 
este acontecimiento se entabló una polémica en 


A -> = O, i 

tay e Teja (7 2 “criormente en Iphi- 

ml E ai en la Teogonía hesió- 
ante € Potnia (Señora) apa- 

Otinija wokode, «en 


vr 
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aida 
lla que se discutió si se trataba de un sueño o 
de una traslación real. 


ROBERT CASPAR 


MISA —> cena, > eucaristia. 


MISERICORDIA. «Sed misericordiosos, 

como misericordioso es vuestro Padre.» Esta 

recomendación del Señor a sus discípulos (Le 

6,36) resuena a través de dos milenios de gue- 

rras y de luchas incxpiables en medio de las 

cuales el ideal evangélico de la misericordia se 

ha traducido en numerosas obras. En nuestro 

tiempo, el papa > Juan xx no perdió nin- 

guna ocasión para ensalzar su práctica. > Juan 
Pablo 11, por su parte, le consagró su segunda 
encíclica, Dives in misericordia, el 30 de no- 
viembre de 1980, definiéndola de esta manera: 
«La misericordia es la dimensión indispensable 
del amor. Es como su segundo nombre, y 
constituye al mismo tiempo su manera idónea 
de revelarse y de realizarse para oponerse al 
mal existente en el mundo, que tienta y asedia 
al hombre» (cap. V). En otras palabras, la mi- 
sericordia es la forma que reviste en Jesucristo 
el amor de Dios para sacar al hombre del pe- 
cado y apartarlo del mal. «La cruz es como un 
toque del amor eterno sobre las heridas más 
dolorosas de la existencia terrenal del hom- 
bre.» 

1. La MISERICORDIA DE Dios. El vocablo 
«misericordia» deriva de dos palabras latinas: 
misereri (tener piedad de) y cor, cordis (cora- 
zón). En la Biblia es el atributo supremo de > 
Dios, explicando su designio global de salva- 


ción. Dios ama al hombre, y no puede por ello! 
aceptar resignadamente su pecado y su miseria. | 


Así, su corazón se conmueve y le induce a ve- 
nir a socorrernos. Y el hombre, a su vez, entra 
en este gran movimiento de la misericordia, 


virtud del corazón compasivo que comparte la 
miseria del prójimo a fin de socorrerle. Se trata 
de una exigencia del amor, porque la fe vivida 
es esperanza en el amor, que es misericordia, 
[Pagani y Hessed son las dos raices hebreas 
que proporcionan a la misericordia sus dos 
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manifiesta su ternura ante la miseria humana. , 
El hombre, por su parte, debe mostrarse mi- 
sericordioso hacia su prójimo a imitación de su, 
creador. 
El Dios de Jesucristo y de los cristianos es 
el Dios de las misericordias: tiene «entrañas de 
misericordia». Por esta razón el infortunado se 
vuelve hacia él en su aflicción —tanto las per- 
sonas concretas (por ejemplo, el salmista), 
como el pueblo en su totalidad— cuando se 
abate sobre ellos el castigo. No es un Dios le- 
jano, sino un Dios cercano. No se trata de un / 
Dios abstracto, sino de un Dios encarnado. Es- ; 
cucha el grito del hombre: «¿Me complazco yo, 
acaso en la muerte del malvado —oráculo del 
Señor Yahvéh—, y no más bien en que se con- 
vierta de su conducta y viva?» (Ez 18,23). ` 
Cuando su pueblo le vuelve la espalda, Yah- 
véh le arrastra al desierto para hablarle al co- 
razón (> Oseas). Y el pueblo se arrepiente. El 
grito punzante del Miserere brota de la aflic- 
ción del hombre y llega directamente al cora- 
zón de Dios: «Ten piedad de mí, Señor, en tu 
bondad. En tu ternura borra mi pecado.» «Lo 
que yo quiero es la misericordia», tal es la en-| 
señanza del Antiguo Testamento frente a un 
hombre que se presenta como un lobo para el! 
hombre: homo homini lupus. Un cambio an-, 
tropológico considerable se produce desde en-| 
tonces a la luz de esta revelación del Dios de 
la misericordia. Ya no se trata del Dios de los 
paganos, que los hombres han construido 
como un ídolo, a su imagen antropocéntrica: 
es el hombre el que revela su verdadera natu- 
raleza, a pesar de las apariencias, como un re- 
flejo de Dios. La antropología ya no es antro- 
pocéntrica: se ha convertido en teocéntrica, an- 
tes de llegar a ser cristocéntrica, Ya no es Dios / 
a la imagen del hombre, sino éste a la imagen 
de Dios. De esta manera nos remontamos al 
misterio central de la creación: «Hagamos al 
hombre a nuestra semejanza.» Á pesar de sus 
imperfecciones, de sus miserias y de su pecado, 
el hombre continúa siendo espejo y reflejo de 
la trascendencia de Dios. Sólo así desaparece la : 
antigua tentación del panteísmo, que renace y 
se renueva sin cesar, 


componentes. Las traducciones de las palabras 
hebrea y griega (eleos) oscilan entre los térmi- 
nos «misericordia» y «amor», pasando por 
lotros como «ternura», «piedad», «compa- 
sión», «clemencia», «bondad», e incluso —> 
[seracia». Desde el principio hasta el fin, Dios 


Dios no es una fuerza ciega impersonal, sino 
un Padre muy tierno, como lo muestra la pa- 
rábola del hijo pródigo, que podría llamarse la 
parábola del Padre misericordioso (Lc 15). Je- 
sús nos muestra en clla al Padre a la espera de 
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su hijo; divisándolo desde lejos, movido a 
compasión, corre delante de él a su encuentro. 

Como dirá san — Pablo, Dios es «el Padre 
de las misericordias» (2Cor 1,3). Así se explica 
el texto misterioso de Rom 11,32. «Pues Dios 
incluyó a todos por igual en desobediencia, a 
fin de tener misericordia de todos.» Todo 
hombre debe reconocerse pecador para ser en- 
vuelto en la gran capa de la misericordia divina. 
El mensaje de san Pablo es coherente: la au- 
sencia de misericordia entre los paganos desen- 
cadena la cólera divina (Rom 1.31). El cristiano 
no puede cerrar sus entrañas, sino que debe te- 
ner compasión en el corazón (E? 4,31). Como 
dirá san Juan, el amor de Dios sólo permanece 
en aquellos que hacen misericordia (iJa 3,17). 
Es el sentido de la paríbola del buen saman- 
tano (Le 10,30-57), en la que la compasión nos 
aproxima al hermano mås lejano. Es la lección 
del juicio: seremos juzgados conforme a la mi- 
sericordia que hayamos pracicado más o me- 
nos conscientemente hacia Jesús en persona, a 
través de nuestros hermanos más deshereda- 
dos, más desprovistos, más enfermos, más 
hambrientos, más sedientos y más abandona- 
dos (Mrt 25). 

Este es el misterio esencial de la > alianza 
del Dios de misericordiz con el hombre peca- 
dor: el diálogo del pecado con la misericordia. 
David pecador prefiere caer «en manos de Yah- 


véb, cuya misericordiz es muy grande, a que | 


yo caiga en manos de los hombres» (22m 24, 
14). Desde entonces vivir según la alianza, serle 
fiel, es también ponerla en práctica 2 la imagen 
de Dios: «Si clama 2 mí, yo le escucheré, pues 
soy misericordioso» (Ex 22,261 «La miseri- 
cordia del Señor se extiende a todo hombre» 
(Eclo 18,13). Este universalismo Que atraviesa 
victoriosamente el caparazón racionalista de 
Israel, se encarna en Jesucristo, que no hace 
acepción de persona y viene 2 salvar 2 todos los 
hombres que reconozcan la necesidad de un 
médico, no a los de buena salud. sino 2 los en- 
fermos, incluidos los publicanos y las prosti- 
tutas, llamados a precedernos en el reino de los 
cielos. Se ha dicho de san Lucas que su evan- 
gelio es el de la misericordia: en el centro 
mismo de los sufrimientos de la pasión, Jesús 
dirije una mirada de advertencia y de perdón a 
Pedro después de su negación, habla a las mu- 
jeres de Jerusalén, ruega al Padre por sus ove- 
jas: «Perdónalos, porque no saben lo que ha- 
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cen», promete el paraíso al buen ladrón (Le 22- 
23). 
La famosa invitación del evangelio de Lucas: ' 
«Sed misericordiosos, como misericordioso es 
vuestro Padre» (Lc 6,36), se corresponde con 
la máxima del evangelio de Mateo —«Sed, 
pues, perfectos, como perfecto es vuestro pa-' 
dre celestial» (Mt 5,48)— y con la bienaven- 
turanza que resume perfectamente la ense- 
ñanza de Jesús: «Bienaventurados los miseri- 
cordiosos, porque ellos alcanzarán misericor- 
dia.» Hay que añadir a todo esto el comentario 
realista, como de costumbre, de Santiago: 
«Pues habrá un juicio sin misericordia para 
quien no practicó misericordia, La misericor- 
dia triunfa sobre el juicio» (Sant 2,13). En Je- 
sús, Dios mismo se ha revestido de nuestra mi- 
seria para exorcizarla. Según la meditación del 
autor de la epístola a los Hebreos, Jesús se ha 
convertido para nosotros en el «sumo sacer- 
dote misericordioso y fiel» (Heb 2,17). Tal es 
la verdadera misericordia, que comparte la de 
bilidad humana, la comunión fraternal en la| 
condición humana. i 
2. La VIRTUD DE LA MISERICORDIA. El sen- 
tido del misterio fundamental de la encarna- 
ción no es ya la condescendencia, sino la par- 
ticipación solidaria. Los — padres de la Iglesia 


PA 


no han cesado de repetir: Dios se hizo hombre ' 


para que el hombre se convirtiera en Dios. Para 
llegar 2 serlo, el hombre debe aprender pri- 


E 


meramente, en su peregrinación por la tierra, | y 


las costumbres de Dios y, como él, y a ejemplo | 


suyo, hacerse misericordioso, acogedor para 
con los hombres que sufren, y compasivo para 
con aquellos que tienen el corazón duro. Ante 
la paradoja del mundo moderno, que acoge el 
pecado y rechaza al pecador, el misericordioso 
obra en sentido inverso y, siguiendo el ejemplo 
de Cristo con la mujer adúltera, condena el pe- 
cado y ama al pecador. Así es el corazón com- ; 
pasivo, que impulsa a una voluntad firme por-; 
que está arraigado en un espíritu recto. Tal es! 
el movimiento del amor, según san Pablo:!| 
«Alegraos con los que se alegran. Llorad con 
los que lloran» (Rom 12,15). 

Así se crea la humanidad nueva, a contra- 
corriente de la humanidad pecadora. El asesi- 
nato de Abel por Caín arrastró la espiral cri- 
minal de la venganza ilustrada por Lamek. El 
camino que conduce a la humanidad hacia el 
perdón es lento, como lo demuestra la pre- 


| 
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donar, Señor?» ¿Siete veces? No, sino 77 veces 
z 7 veces, es decir, sin cesar, a la imagen del Pa- 
dre de las misericordias, a ejemplo de Cristo 
en la cruz. Historia larga y conmovedora, 
compuesta de avances y retrocesos, con res- 
quicios luminosos, como el de Maximilian 
Kolbe en su innoble campo de concentración. 
La misericordia ocupa el centro de la con- 
versión cristiana, verdadera metanoía en rela- 
ción con el aire de los tiempos, las costumbres 
y los principios que rigen la vida de los hom- 
y bres. No es cosa de hoy. Para Platón la mise- 
ricordia es una debilidad (cf. Leyes, XI, 926 e 
a 4; 936 b 4; República, X, 606 b 7). En la moral 
de > Aristóteles, la misericordia no es una vir- 
7 tud, sino una deficiencia, sólo excusable en los 
ancianos y en los niños (Ética a Nicómaco, 2, 
“ 4). Para los estoicos se trata de uña enfermedad 
del alma. Y el hombre maduro debe dominar 
con la razón tales manifestaciones de su afec- 
tividad (cf. Séneca, De Clementia, 2,3-4). Hay 
que esperar a Cicerón para denunciar como ab- 
surda la concepción estoica y reconocer que la 
y) misericordia es sabiduría para el verdadero fi- 
lósofo: Viri boni esse misereri (Pro Murena, 29, 
61). San Agustín se inspirará en estas palabras, 
mostrando que la misericordia es auténtica fi- 
liación que imita a Dios. 


| 'gunta de Pedro: «¿Cuántas veces hay que per- 
| 


> 


bautizados en Cristo resucitado, lejos de la 
conducta del hombre viejo: «Revestíos, pues, 
Pueblo santo y 
amado, de entrañas de misericordia [viscera 
de humildac 

comprensión, d ienci á ER 
; » €£ paciencia, soportándoos mu- 
uamente, y Perdonándoos, si uno tiene alguna 


c mismo Señ 
perdonó, así también vosotros» (Col 3121 3 


MISERICORDIA 


En Jesucristo la misericordia de Dios se e 
tiende de generación en generación a toda] 
aquellos que le temen, según el Magnificat de 
la virgen María (Le 1,50): per viscera mise F 
cordiae Dei nostri. Al visitar a María, Dios 
ha acordado de su misericordia, según su Y 
mesa. En María la misericordia establece iá 
tienda de campaña mesiánica, consumando Y, 
espera de todos los pobres de Israel, los ; 
'anawim cuyos descendientes espirituales PE 
mos nosotros, la «línea mística de los a 

1 $ prote-! 
gidos de Yahvéh» que se abandonan a sy/ 
alianza misericordiosa. Como dijo => Juan Pal 
blo 11: «Por grande que sea la resistencia de la 
historia humana, por marcado que sea el ca. 
rácter heterogéneo de la civilización contem- 
Poránea, Por intensa que sea, finalmente, la ne- 
gación de Dios en el mundo humano, mayor 
debe ser la proximidad de este misterio que, 
oculto desde los siglos en Dios, ha sido real- 
mente comunicado al hombre en el tiempo por 
Jesucristo. Lejos de humillar, la misericordia 
revaloriza, devuelve la dignidad perdida de 
hombre y de hijo. Lo que constituye la alegría 
del Padre cuando encuentra a su hijo es que se 
siente «consciente de haber salvado un bien 
fundamental, la humanidad de su hijo» (n.° 6). 

Pese a su caricatura secular, la misericordia 

no refleja una relación de desigualdad entre 
Dios y los hombres ni entre los hombres mis- 
mos. Se basa, por el contrario, «en la expe-!| 
riencia común del bien que es el hombre, en la! 
experiencia común de la dignidad que le es pro- | 
Pia» (ibid.). «Sólo será un acto de amor mise- 
ricordioso si, al realizarla, estamos profunda- 
Mente convencidos de que la recibimos al 
mismo tiempo que aquellos que la aceptan de 
nosotros» (n.° 14). La fuente es divina y s3- 
cramental el canal por el que llega a nosotros: 
de la penitencia a la > eucaristía. «El amor mi- / 
sericordioso es más fuerte que el pecado» 
(ibid.). Porque el hombre es llamado a com- / 
partir la bienaventuranza, que es Dios. Y Dios 
es para el hombre amor misericordioso. : 
existe ninguna — antropología teológica pa 
no esté basada en este fundamento rev - 
encarnado en Cristo. La misericor a or 
única realidad capaz de recapitular € ! pci 
de manera definitiva todos los demás 25P 
del misterio cristiano. : 
> Bhakti, + caridad, — gracia, 
religión. 


> mal y 


pa MIL hi CORDIA 
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Durante el exilio, Déutero-Isaías invita 1 
naciones a reflexionar sobre la salvació que] 
Dios traerá a Israel y a convertirse al único Sal 
orea (Is 45,20-25), La misión del jeno de 
ahvéh (> mesianismo) se extenderá a las aiis 


sericordia, 
encíclica de Juan 


| París 1980. 
PauL PouraRrD 


ı MISIÓN. El término «misión», derivado del 
latín missio, sustantivo que a su vez procede del 
verbo mittere (enviar), es característico del vo- 
cabulario cristiano y se emplea en múltiples 
sentidos. En teología designa las relaciones de 
as personas divinas entre sí: se habla de la mi- 
sión del Hijo, enviado por el Padre para su = 
encarnación entre los hombres, y de la misión 
del > Espíritu Santo, enviado a los apóstoles 
el día de — pentecostés (= trinidad). En => 
derecho canónico, la palabra «misión» hace re- 
ferencia a la delegación de poder para el desem- 
peño de una función, Según el sentido más co- 
rriente, que se utilizará en este artículo, la mi- 
sión tiene como finalidad la comunicación del 
evangelio a los pueblos que aún no lo han re- 
cido 
1. Los FUNDAMENTOS DE LA MISIÓN. El 
Antiguo Testamento va dirigido fundamental- 
mente al pueblo que Yahvéh eligió entre las na-; 
ciones como su propiedad particular: «Vos-| 
A Teno de sacerdotes y 
cepción, la santidad a no a Sn Mio 
chas leyes de Israel hi Po da 
que la influencia de poa abjera impedir 
l as naciones paganas con- 
tamine al pueblo elegido. Los pelipr 
sido ral gido. peligros, dema- 
ı Que conoció la fe yahvista durante! 


A época de | : 

. 2 conquista de Canaá : 

A i Su anaán y h È 
ción de minoria ín y la situa j 


al Dios de la —, alianza. La | 


Vaticano 1980; B. Bro, Introducción a la 
Pablo II «Dives in misericordia», 


remotas islas (Is 42,4 6: 
de esta visión i pa e o 
ro no va acompañado, si 
1 o, sin 
dio de medida concreta alguna i 
ay que i l 
E Y que esperar al siglo 111 antes de nuestra 
pe que se desarrolle en el judaísmo un 
amplio movimiento de > proselitismo Los ju- 
díos de lengua griega desempeñ s 
a grieg mpeñaron un papel 
E particular relieve. La versión de la Biblia he 
— por los — Setenta Permite, en efecto, que 
aganos con inqui iri 
a p pa i con inquietudes espirituales apre- 
> n el valor del monoteismo moral de Israel 
espíritu iv i . 
T r i corporativo que caracteriza a las co- 
nidades judías, cl sentido de solidaridad y 
F amor a la familia contribuyeron también al 
esarrollo del proselitismo en toda la cuenca 
Eii del Mediterráneo y en Mesopotamia 
a Iglesia primitiva rec í : 
r 5'es1a primitiva reclutaría a la mayor parte 
e sus fieles entre los prosélitos. 
Jesús mismo dijo: «No he sido enviado sino 
a las ovejas perdidas de la casa de Isracl» (Mt 
15,24); en general, limitó su ministerio a los 
judíos de nacimiento, lo cual no le impidió ad- 
mirar la fe de aquel oficial romano, superior sin 
duda a la de los hijos de Israel (Mt 8, 10-12). 
Al elegir a doce — apóstoles, prefiguraba al Is- 
racl de los nuevos tiempos. La primera misión 
tuvo como teatro a los pucblos de Galilea (Mc 
6,6-13). Si no faltan signos que anuncian el 


universalismo de la misión en la vida terrena de 
Jesús, hubo que esperar, con todo, a los pri-  / 
meros años de la vida eclesial para que los he- / 
lenistas se atrevieran a anunciar el evangelio a 
los na judíos (Act 11,20). Por eso = Pablo 
near» a 1-| tuvo que luchar para que los paganos encon- | 
adapa ismo después| traran acceso al evangelio sin pasar por la > | 
nte de intran- | c 


j 
Ji 


ircuncisión (cf. la epístola a los gálatas). 
¿Cómo explicar estas resistencias a la misión ; 


na fase anti ió 
€ antigua y la expulsión 


€ las muj 

Jeres extrani A 
(oy No de extranjeras en tiempo de Esdras 
Secuencias, ' ) fueron algunas de sus con- 


In emb, 
ar 
meno Pedi ya dentro del Antiguo Testa 
c í ñas 
x Y ma races de la idea misio 
el Pe). El doc puo 
Pont ). El documento más antiguo 
c idi 
Plia en las bendi-' 
a raham una participa- 


as mi ; 
5 de la tierra (Gén 12,1-3). 


p 


o esta lentitud a la hora de advertir la urgencia / 
de la tarca? El último mandato de Cristo re- 
sucitado a sus apóstoles, según Mt 28,16-20, 
¿no zanjaba claramente cl debate? Hay que re-' 
conocer que, en su formulación actual, la or- 
den de predicar a todas las naciones constituye 
cl final de una larga reflexión eclesial. En cel 
punto de partida, Jesús se había presentado | 
como el enviado del Padre para revelar alos | 
pecadores el amor sin límites de Dios. Una vez | 


sa arela 


< cE 
MISIÓN 


cua ho anac gee ma la 
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dañe u irti 


resucitado, envía a los apóstoles como él 
mismo fue enviado (Jn 20,21). Ese mandato de 
misión no resolvía el problema del puesto de 
Israel y de las naciones en la Iglesia. La tarea 
de Pablo no sólc consistió en dar un impulso 
decisivo a la misión entre los paganos, sino 
también en fundamentarla teológicamente. 
Frente a los judaizantes, que consideraban la 
> Ley judía como definitivamente válida, 


afirmó que la bendición de Abraham pasaba a 


las naciones por intermedio de Cristo, verda- 
dero heredero del patriarca (Gál 3,6-16); la re- 
surrección señala una profunda transforma- 
ción, una «nueva creación». En adelante no 
existe ya un muro de separación entre judíos y 
gentiles (Ef 2,14). La misión se deriva, pues, 
del puesto único que ocupa Cristo en la his- 
toria de la salvación: «Dios es único, y único 
también el mediador entre Dios y los hombres: 
Cristo Jesús hombre, que se entregó a sí 
mismo como rescate por todos» (1 Tim 2,5-6). 
A fin de cuentas, la superabundancia del amor 
de Cristo fue lo que hizo urgente la misión 
(2Cor 5,14). «Ay de mí, si no anuncio el evan- 
gelio», dirá Pablo (1Cor 9,16). 

2. La MISIÓN Y La IGLESIA. La misión afecta 
a todas las tareas de la Iglesia: enseñanza, 
culto, acción de gracias, administración de los 
sacramentos, guía espiritual (denominada 
«pastoral»). La primera de todas estas funcio- 
nes, sobre la que comienza a edificarse la Igle- 
sia, es el anuncio del evangelio a aquellos que 
no lo han oído. 

¿Qué significa «oír el anuncio del evange- 
lio»? ¿Escucharlo literalmente, quizá sin en- 
tenderlo, acaso sin culpa del oyente, o com- 
prenderlo a fondo? Son éstas cucstiones difí- 
ciles que deberá afrontar la teología de la «mi- 
sión». 

“Tratándose de este primer anuncio y de su 
contenido, el término «misión» no fue sin em- 
bargo el utilizado durante los dieciséis primero 
siglos. Se hablaba de promulgación del evan- 
gelio o de evangelio (en el sentido griego de la 
evangelización: Gál 2,7; Rom 15,19; Flp 4,15), 
de ministerio de la palabra, de predicación, de 
iluminación de los gentiles, de conducción de la 
salvación a las naciones, de propagación de 
la fe, etc. La misión de la Iglesia englobaba to- 
das las funciones que ésta había heredado de 
Cristo y de los apóstoles. ¿Cómo se llegó a es- 
pecializar la palabra «misión», reduciéndola al 


1 y 


Cama 


ana 


: a . 
evangelio en los países que 


rimer anuncio del 
5 do? La respuesta debe bus- 


no lo habían recibi 
carse en la historia. 


En los primeros siglos, O > 
tianos era contagioso. El evangelio se difundía 


por irradiación espiritual, sin previa «planifi- 
cación»: misión nestoriana, envío de san Agus- 
tín de Canterbury por Gregorio Magno, labor 
evangelizadora de Bonifacio, enviado de la 


Santa Sede en Germania. p 
A pesar de una indudable evolución que se 


produjo, sobre todo en el siglo x1, con las 
embajadas franciscanas y dominicas cerca de 
los kan mongoles, durante más de un milenio 
la evangelización no se disoció de las restantes 
tareas de la Iglesia: no poseyó ningún estatuto 


de autonomía. A 
La situación cambió radicalmente a partir d 


1493. Para llegar a las Indias Occidentales 
(América) o a los enclaves portugueses de Goa, 
Malaca y Macao, había que disponer de gran- 
des medios (por ejemplo, carabelas) y protec- 
ciones. La evangelización se convirtió en una 
acción especializada, autónoma, que el papa 
Alejandro 11 confió a reyes «muy católicos». 
Surgió entonces el privilegio del patronato. Las 
órdenes religiosas fueron las clases de tropa en 
esta aventura: franciscanos, dominicos, agus- 
tinos... y también los jesuitas, que llegaron a 
ser los más numerosos. 

Paralelamente a esta evangelización, en 
aquella época empezó a perfilarse una especie 
de mística de la «obediencia» o de la misión. 
Después de dos siglos (en 1622 la Congrega- 
ción fundada por Gregorio xv se llamaba aún 
De propaganda fide... y no de missionibus) la 
palabra «misión» se especializó para designar cl 
envío de evangelizadores a los pueblos paranos 
descubiertos por los exploradores de los si- 
glos xvi y xvii. El término, aunque asumido 
por los superiores eclesiásticos, tenía el sentido 
ordinario de las expresiones «misión diplo- 
mática», «misión militar» o «misión cultural». 
No contenía nada de «misterioso» en cl sentido 
paulino de este vocablo. Europa organizaba las 
expediciones y no enviaba «al mundo» (en el 
sentido juanístico de IJn 2,15-17), sino a los 
países de otros continentes, que serían califi- 
cados como «países de misión». Dentro de las 
funciones de la Iglesia, la evangelización en los 
territorios recién cxplorados, denominada 
«misión» sobre todo desde finales del siglo 


el fervor de los cris- 


e 


NN A a 
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MISIÓN 


i asó a ser una tarea aparte, hasta tal 
cae e la Santa Sede, al tomarla a su cargo 
prrayéndola a los reyes católicos, se la re- 
servó en exclusividad. Los obispos no debían 
ocuparse de ella (canon 1350, $ 2). El dicasterio 
de la misión enviaba en nombre del «Apostó- 
lico» (el papa) a sus propios mensajeros, al 
frente de los cuales nombraba a vicarios o pre- 
fectos «apostólicos». La «misión» tuvo pronto 
sus propias disciplinas: la misiología, la misio- 
gralia, etc. ES 
Sin embargo, fueron abriéndose paso nuevas 
ideas que cuajaron finalmente en el decreto del 
> concilio Vaticano 11 sobre la actividad mi- 
sionera de la Iglessa (Ad gentes divinitus, 
1965). Se estableció oficialmente un nexo entre 
las misiones divinas y las embajadas evangeli- 
zadoras que se habían iniciado en los albores 
del siglo xv1. El decreto hace constar que el re- | 
mitente no es Europa, sino Dios mismo (y la 
Iglesia de su Hijo), que está en todas partes. Y 
que el destino del envío es «el mundo», que 
también se encuentra en todas partes, incluida 
la crisizndad, inmersa en él. Así, la vieja cris- 
tiandad es también país de misión: debe ser 
evangelizada continuamente para exorcizar en 
ella las «potencias» del mundo, que siempre re- 
nacen e intentan alejarla de Cristo. Paradóji- 
camente, en el Sínodo sobre la evangelización 
celebrado en 1974, Europa, convocada como 
los otros continentes, sintió más que los demás 
la urgencia dramática de la evangelización en 
su seno. La «misión», que pasa a ser desde el 
Concilio la tarea colegial de los obispos, rein- 
tegra el conjunto de las ¿unciones confiadas a 
Cristo y a su lglesia. La «misión de la Iglesia» 
incluye tanto la catequesis, la administración 
de los Sacramentos y la guía pastoral como el 
Primer anuncio del mensaje de salvación. A la! 
Palabra «misión» suele añadirse (de modo ex- 
se e ol pero claro) un determina- 
di e ae especificando de qué «mi- 
2ación, is de primera evangeli- 
Paganos o mo E O exteriores; misión entre los 
del islam. hia aR ae misión en tierra į 
Or razones c > 5l Sh a i i 
deh- Reformar? cjas, las Iglesias nacidas 
Orígenes de il K dE se preocuparon en sus 
vangelio a las naciones 
$ e y sobre todo a finales 
A XIX, algunos cristianos 
s de diversas Iglesias, se 


É 


le 
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agruparon para fundar diversas sociedades de 
misiones. No recibieron ningún mandato de su 
propia Iglesia y por consiguiente no podían in- 
tegrar a los conversos en su Iglesia o bautizar- 
los en ella. Los afiliaban a su «sociedad de mi- 
sión», especie de nueva Iglesia, que fundó a 
menudo «misiones» con diversos títulos, según 
los países en los que trabajaba. Estas «misio- 
nes», diseminadas en continentes extracuro- 
pcos, se agruparon en 1921 en el Consejo In- 
ternacional de las Misiones, que fue integrado 
a su vez (de derecho, si no totalmente de he- 
cho) en el Consejo Ecuménico de las Iglesias 
(Nueva Delhi 1961). 

> Apóstol, + ecumenismo, => evangeliza- 
ción, — Iglesias protestantes. 


Bibliografía. J. DanséLOu, Le mystère du salut des 
nations, Paris 1945; A.M. Henry, Esquisse d'une 
théologie de la mission, París 1959 (trad. cast. Teo- 
logía de la misión, Herder, Barcelona 1961): A. RÉ- 
TIF, Initiation á la mission, Paris 1960; A. SANTOS 
HERNÁNDEZ, Misionología, Sal Terrae, Santander 
1961; Vatican 11, l'activité missionnaire de PÉglise, 
decreto Ad Gentes y comentarios bajo la dirección 
de J. Scuúrre, París 1967; Mission et liberté reli- 
gieuse, 37.* semana de misiología de Lovaina, 1967; 
A.M. Henry, La force de l'Évangile, París 1967; art. 
Mission et Missions, DS, t. 10, c. 1349-1404 (E. Co- 
THENE, LH. Damaris, B. JacqueLine, C. Mo- 
LETTE), París 1980. 
ANTONIN-MARCEL HENRY 


MISIÓN EN EL HINDUISMO. La idea 
misma de que una comunidad envíe a alguien 
a difundir una doctrina, aunque sea una Buena 
Nueva, es extraña al — hinduismo para el que 
ningún acontecimiento, sobre todo humano, 
puede ser objeto de revelación, ya que forma 
parte del — sāmsāra, de la realidad cambiante 
y degradada de este mundo. Sin embargo, en 
algunos hindúes se encuentra la elevada noción 
de un mandato (adhikara) de origen divino, 
que implica la necesidad de difundir una doc- 
trina. Este mandato, unido con frecuencia a la 
conciencia de ser un —> guru, funciona de he- 
cho como una misión. Se habla de algunos in- 
dividuos —aunque, en realidad, basándose más 
en la leyenda que cn la historia— que, aunque 
poscían ya el conocimiento supremo y estaban 
liberados, pasaban de un cuerpo a otro, pre- 
servando incluso su identidad de un naci- 
miento a otro, para cumplir su tarea. Dicha ta- 
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rea está vinculada a una cierta noción de la => 
mukti o liberación, la Parivara mukti o libe- 
ración del entorno (del guru). En el siglo vin, 
— Samkara emprendió peregrinaciones (vijaya) 
al sur y al norte de la Indija para predicar la 
unicidad del ser, revelada a los hombres bajo 
innumerables formas. Creó diez órdenes de as- 
cetas itinerantes cuya misión era testimoniar 
con su vida la perennidad de esta tradición. 
Fundó numerosos monasterios, cuyas ense- 
ñanzas básicas motivaban profundamente esta 
misión. En el siglo x1x, — Vivékinanda, con- 
siderando obligación suya el difundir la doc- 
trina de > Ramakrisna, fundó una orden mo- 
nástica jerarquizada de > sivámis a la que dio 
Jel nombre de Rámakrisna Mission. Hay que 
| hacer notar que no desea convertir a los fieles 
| de otras religiones, pues el espíritu —> vedánta 
| pretende hacer del hindú un mejor hindú y del 


| cristiano un mejor cristiano. 


MICHEL DELAHOUTRE 


¡MISIÓN EN EL ISLAM. Los musulmanes 
¡creen que > Dios les ha entregado toda la tie- 
rra, en la que son sus «vicarios», y que tarde o 
temprano ésta se convertirá por completo al > 
lislam. Además, en el > Corán se ordena en 
tres ocasiones al — Profeta que «haga preva- 
lecer» el islam sobre cualquier otra religión, a 
pesar de la aversión de los politeístas (Corán 
9,33). 

Normalmente, la misión es un llamamiento 
(da“wa) pacífico asegurado por la comunidad 
(Corán 3,104). Tal llamamiento, como indica 
un texto coránico del período de La Meca, 
debe ser hecho «con sabiduría y buena exhor- 
tación» y la discusión debe ser dirigida de la 
mejor manera posible (Corán 16,125). Pero si 
este llamamiento tropieza con una fuerte opo- 
sición, la guerra puede llegar a ser legítima 
(Corán 2, 217.191). 

En realidad, las guerras musulmanas se pro- 
dujeron por muy diversos motivos. A pesar de 
que la misión haya sacado algún provecho de 
ellas, hay que tener en cuenta que el fin de las 
hostilidades no era convertir, sino imponer un 
orden político dentro del cual los no musul- 
manes disfrutaban de una libertad limitada. 
Pronto se pudo comprobar que la esperanza de 
que dicha restricción de las libertades llevaría a 
una conversión progresiva estaba perfecta- 
mente fundada (cf. el Gran Comentario de Fajr 


MISIÓN EN EL ISLAM 


al-Din al-Rázi sobre Corán 9,29). Notemos 
también que, una vez convertido, el fiel no 
tiene derecho a retractarse, aun cuando la — 
comunidad no se dé por enterada a veces. Las 
puertas se cierran tras él: durante siglos, el ll 
derecho no ha tolerado ninguna apostasía. 
Mientras que, a lo largo de la historia, las con- 
versiones al islam se cuentan por millones, el 
movimiento en sentido contrario, que cierta- 
mente ha existido, ha sido insignificante, en 
gran parte a causa de la vigilancia que ha ejer- 
cido la comunidad y de sus duras reacciones. 

La misión musulmana o da'wa trabaja en 
dos direcciones; por una parte se dirige hacia 
los correligionarios moderados (podríamos lla- 
marla misión interior) y por otra hacia la gente 
del exterior, que todavía no se han convertido. , 
El islam construye su misión con arreglo al 
Corán y a la > ley, ya que en su doctrina no 
existe ningún — misterio de > salvación, nin- 
gún sacerdocio y ningún sacramento. y 

El musulmán que se casa en tierra no mu- 
sulmana con una O varias mujeres crea con 
ellas, allí donde se halla, unos centros que se 
van desarrollando poco a poco, que constitu- 
yen el punto de reunión de los hombres de su 
misma religión (o de los miembros de las co- 
fradías) y a los que se van añadiendo pequeños 
grupos de familiares convertidos. Precisamente 
con ocasión o a continuación del matrimonio 
o matrimonios, es cuando se producen las con- 
versiones más numerosas. También se estable- 
cen centros, en torno a los lugares de — ora- 
ción; pueden estar dotados o no de un inci- 
piente carácter docente, Según J.M. Abd el-Ja- 
lil, «en su conjunto las causas religiosas de la 
expansión islámica en Asia y África son las si- 
guientes: el ejemplo personal del musulmán, ' 
una igualdad de derechos real entre los musul- 
manes de todas las razas y el convencimiento 
de pertenecer a la comunidad de los testigos de 
Dios». Este convencimiento, adquirido desde 
la infancia, en la familia o en la escuela corá- 
nica, impulsa a muchos fieles a hablar con se- 
guridad de su —> fe y a valerse de ella como 
recurso para provocar y facilitar las conversio- 
nes. 

En materia de organización, la misión se 
centra primordialmente en la enseñanza. Para 
ser musulmán el ncófito sólo debe pronunciar, 
ante testigos, la breve fórmula de la fe en el 
Dios único y en su enviado —> Mahoma. Es 
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aconsejable que después sepa cómo debe hacer 
la oración Y cuáles son sus principales obliga- 
ciones, y que aprenda algo de árabe y del Co- 
rán: de ahí la importancia que se da en la mi- 
sión a las pequeñas escuelas de — árabe, Al- 
nos irán más lejos en su aprendizaje asis- 
riendo a clases en centros intermedios o incluso 
en algunas grandes instituciones cuyo proto- 
. iversidad de Al-Azar, en El Cairo. 
tipo es la universidad | > aire 

Estas instituciones envían profesores en misión 
y acogen a numerosos becarios que, proceden- 
tes de todas partes, regresan después a sus lu- 
cares de origen. Los artifices de la misión mu- 
sulmana son tanto hembres como mujeres que 


ia son los pioneros en esta 
ł llzdo muchas 
las islámi- 
(p. ej. 
l propaganda en lengua inglesa 
lecido centros de edi- 
us lenguas. Entre los 
esta actividad (be- 
s el Consejo Supe- 


Las cassettes, la televisión 


“la radio permiten 

público cada vez más numeroso, e 
5350 4 os nómadas del desieno. En cuanto 
2305 no musulmanes en tierras del islam, se en- 
renan 2 una nueva situación con la presión de 


105 mass media (ni 


os con la mirada fija cn la 


y 92 un criterio musulmán. Los países 
Stcularizados no i : p 
puede ler no imaginan hasta qué punto 
Peal lleoor e 2 
nedi, ga En este caso el empeño de los mass 
da servicio de la causa religiosa, 
aci - Fn 
los ra Que, según cl Corán, una parte de 
i > 
de Sí reunidos en concepto del impuesto 
“Unir epa lo zaka) debe ser empleado en 
be ser a (Corán 9,60), es decir, 
mersiOn, so Para atraer o ayudar a las 
Parte de lo, +a tal fin se destinan actualmente 
tuación d 5 Petrodólares. Por último, la ac- 
ten C 3S cofradías ha id A 
“Para la difusió sido muy impor- 
sió ES : 
n y enseñanza del islam, 
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hecho que se ha subrayado a menudo a pro- 
> del Africa negra. Se manifiesta, sin em- 
i ; 

argo, Por todas partes, a veces incluso a la 


Soba E a 
ombra de agrupaciones iniciáticas de carácter 
más O menos secreto. 


=> Islam en Africa negra. 


id y MIDEO, 14, 1980, págs. 95-148: Les 
Congrés de l’Académie des Recherches islamionos 4 
a echerches islamiques dé- 


Jacques Jomier 


MISIONES BUDISTAS. Desde el comienzo 
de su historia, el — budismo ha sido misio- 
nero. El mismo — Buddh:, tras su Despertar 
(= bodhi), comenzó a predicar la Buena Ley 
(> dharma) y durante cerca de cuarenta y 
cinco años llevó la vida de un misionero 
errante. Sus discípulos, después de su forma- 
ción, se dedicaron a su vez a la predicación por 
orden de Buddha, quien envió en misión a sus 
sesenta primeros — monjes con estas palabras: 
«Poneos pues en camino y marchad, por la fe- 
licidad de muchos, por el bien de muchos, por 


compasión hacia el mundo... Si no oyen pre-* 


dicar la ley, estarán perdidos. » 
Vemos pues que los móviles de la acción mi- 
sionera son, en primer lugar la benevolencia 


(= maitri) y la compasión (=> karuna) hacia | 


todos los seres. Esta acción está también jus-| 
uficada por la doctrina del don (dana), pues se- ; 
gún los textos canónicos el don es un acto cor- 
poral y vocal, nacido de un buen pensamiento 
y de una volición gencrosa, por el que un ser 
abandona su propio bien con el fin de rendir 
homenaje o prestar servicio. El valor del don 
se desprende de tres elementos: la excelencia 
del donante, la de la cosa donada y la del be- 
neficiario o «campo». Atendiendo a lo que se 
ha donado, se distinguen dos clases de dones: 
el don material (¿misadána) y el don de la ley 
(dharmadána), que es superior a cualquier 
otro. Atendiendo a los beneficiarios, hay que 
destacar que este don se dirige por derecho a 
todos los hombres, ya que la doctrina búdica, 
tal y como está expuesta en el sermón de Be- 
narés (— liberación, en el budismo), parte de 
lo que la condición humana tiene de más fun- 
damental y más universal: el sufrimiento (> 
duhkha). Y, ¿qué hombre no desea ser libe- 4 
rado del sufrimiento? Por esa razón el budismo | 
es por naturaleza una religión universal, lo que | 
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legitima en última instancia su actividad misio- 
| nera. 

No obstante, el budismo habría sin duda ve- 
getado y tal vez desaparecido, al igual que mu- 
chas de las innumerables sectas religiosas que 
pululaban en la cuenca del Ganges en el si- 
glo vi antes de nuestra era, si un rey del Maga- 
dha, el emperador — Asoka (siglo 111 antes de 
nuestra era), no se hubiera convertido al bu- 
dismo y no se hubiera propuesto protegerlo y 
propagarlo. A decir verdad, Asoka, en tanto 
que rey, ponía todo su empeño en honrar y 
proteger todas las religiones, pero, como bu- 


¡ dista piadoso y ferviente (> npásaka) hizo 
| todo lo posible para que la Buena Ley fuera 
| conocida no sólo por sus súbditos, sino por to- 


dos los indios de los reinos limítrofes. Su so- 
licitud iba hasta los colonos de origen extran- 
Jero establecidos en su imperio, como lo prue- 
ban algunos de sus edictos, redactados en las 
lenguas y escrituras griega y aramea. 

Nada detendría ya el impulso misionero 
dado por Asoka «el Piadoso». Si se presta cré- 
dito a la tradición, fue su hijo (o su hermano 
menor) Mahinda quien convirtió a Ceilán al 
budismo. Por el norte, el budismo alcanzó 
pronto el Irán oriental, luego el Asia central y 
llegó a China en el siglo 1 de nuestra era. Por 
el sur, los navegantes que partían de la costa 
oriental del Decán o de Ceilán llevaron misio- 
neros a los reinos de la península indochina y 
a Insulindia, donde el budismo comenzó a ex- 
tenderse en los primeros siglos de nuestra era. 

Por su situación geográfica, la isla de Ceilin 
desempeñó un papel de primer orden en esta 
actividad misionera. Los grandes viajeros chi- 
nos hablan de ella, y algunos residieron allí, 
como, por ejemplo, Fa-hien, a comienzos del 
siglo v. Hay que hacer notar también que si en 
nuestros días, y a partir del siglo xı, el bu- 
dismo cingalés es sinónimo de budismo — the- 
raváda, hasta ese momento, por el contrario, 
estaban representadas en la isla todas las es- 
cuelas del budismo, y fueron monjes cingaleses 
quienes introdujeron en China el — tantrismo 
búdico, en el siglo vin, También de Ceilán par- 
tió el poderoso movimiento que, a fines de la 
edad media, difundió la doctrina del theravida 
por todos los países de Indochina, exceptuado 
Vietnam que, por ser de cultura china, se ens 
contraba sometido directamente a la influencia 
del budismo chino. 


MISNA 


— Asoka, — budismo (historia del), — vía 
sérica. 
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MISNA. El término misma —de la raíz he- 
braica í-n-h, que significa «aprender por re- 
petición», es decir, asimilar la costumbre de la 
Tora oral (— ley judaica) por medio de una re- 
petición frecuente— designa en el lenguaje co- 
rriente la colección de sentencias de la Tora 
oral recopilada, según la tradición, hacia los 
años 200 al 222 d.C. por Yehudá Hannasi. 

Fue en las escuelas de tendencia farisaica 
donde se elaboró la balaja («práctica») bajo la 
autoridad de los maestros de la doctrina tra- 
dicional y por tanto las reglas normativas en el 
campo de la aplicación concreta de los man- 
damientos de la Tora. En principio y, salvo al- 
gunas excepciones, esas reglas se deducen por 
la interpretación (— midra5) de un pasaje del 
— Pentateuco. Aparte de eso. los maestros, en 
virtud de su propio magisterio, rodearon los 
mandamientos de la Tora de un conjunto de 
medidas de protección igualmente normativas, 
llamadas «tapia alrededor de la Tora» (Abor, 1, 
1). 

Con el fin de respetar la diferencia entre | 
Tora escrita y Tora oral, se pensaba que esta | 
última no debía estar consignada por escrito. | 
No obstante, la multiplicación de las escuelas ' 
y, por consiguiente, de los métodos exegéticos 
y la acumulación de material resultante, obli- 
garon a los maestros, en una primera fase, a 
permitir la redacción de un compendio de ha- 
lajot (decisiones normativas). Con el tiempo, 
las diferencias de interpretación llegaron a ser 
tales que se impuso imperiosamente una uni- 
ficación. Otro factor que hizo indispensable 
este trabajo fue la desaparición de numerosos 
maestros y de sus escuelas como consecuencia 
de la revuelta provocada por Bar Kojba (132- 
135 d.C.) y de la represión romana desenca- 
denada por ella, de suerte que todo aquel pa- 
trimonio corría el riesgo de perderse, 

El rabino Ychudá Hannasi («cl Patriarca»), 


aaa 
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reconocido en esta función tanto por sus com- 
atriotas como por el invasor romano, estaba 
¡nvestido de la autoridad necesaria para llevar 
a cabo semejante tarea, indispensable para 
mantener la coherencia interna f del >= ju- 
daísmo. En ciertos aspectos, Rabbí Yehudá fue 
el continuador de un esfuerzo realizado por 
otros maestros, al sistematizar en primer lugar 
los diferentes mišnayot (colecciones de senten- 
cias). Con el fin de establecer, dentro de un 
ámbito preciso, una halaja que en adelante 
fuese normativa, incluyó en su Código diversas 
opiniones de otros maestros; después conservó 
todo aquello que le parecia preferible, teniendo 
el cuidado de respetar dentro de lo posible el 
orden del documento que estaba utilizando. 
No obstante, Rabbi Yehudá no incorporó en 
su miina otros halzio: que los va establecidos 
por otras autoridades; modificó muchas veces 
su contenido, combinó varios documentos de 
base y añadió nuevos elementos. Los maestros 
del + Talmud veían en esta forma de proceder 
del Rabbi Yehudi (establecer algunos halajor 
de una manera anónima) la prueba de su preo- 
cupación por optar a veces de una forma ecléc- 
j opiniones. La incuietud del re- 
por reproducir dentro de su 
inal n fielmente como 
incoherencias 


“enudá fijó definitivamente 
de halajot, decidiendo con au- 
ntre tradiciones muchas veces contra- 


ngue la m:óna, en razón del procedi- 
o utilizado por Rabbí Yehudá, conserve 
“a patte un carácter de acta de las discusiones 
e dla > a ds 
eE maestros, se diferencia sin em- 
a e a anteriores por el hecho 
El er TR E autor consiste en crear 
dedo d Fis E normativo en 
ihe torea ja. Su código llegó a ser la 
doslo. Hia encia, quedando excluidos to- 
itama mientras que las otras tradicio- 
Hapi Este momento, no son más que 
pare d k de elementos que no forman 
a señanza normativa, 
en sei, da de la mišna. La mišna se divide 
enes: 1 Ze partes llamadas sedarim, «Ór- 
(astas) raim («simientes»); 2. Mo'ed 
«mujeres»); 4, Neziquim 


«daño +3. Našim ( 
EAS 
Y Perjuicios»); 5, Qodasim («cuestio- 


“E 
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nes sagradas»); 6. Toharot («purificaciones») 
Cada «categoría» se divide cn massejtot o tra- 
tados (de siete a doce como media por cate- 
goría). A Su vez estos tratados se subdividen 
en peraquim o capítulos, y los capítulos en pa- 
rágrafos, cada uno de los cuales se llama miina 
de forma que este término designa tanto la co. 
lección en su conjunto como la u 
queña. En su forma actual, 
prende 63 tratados, 

La mina fue impresa por primera vez en Es- 
paña (hacia el año 1485), pero sólo quedan de 
ella algunas páginas aisladas. La edición prín- 
cipe es la de Nápoles, que data del año 1492, 
El texto, que llegó a ser normativo para las 
múltiples ediciones que se hicieron a lo largo 
de los siglos, es el de Venecia (1546-1547). ú 

= Judaísmo, => ley judaica, —> midraš, > 


Talmud. 


nidad más pe- 
la mišna com- 
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Kurt HrubBY 


MISTERIO. Se habla de «misterio» para ha- 


cer referencia a toco aquello que el hombre no | 


puede explicarse o no es comprensible en ab- 
soluto para la inteligencia humana. Hay mis- 
terios que sólo lo son porque no se conoce el 
fondo de las cosas y de los sucesos, aunque se 
estime pueda esclarecerse un día, mientras que, | 
por el contrario, existen otros que el hombre 
nunca llegará a penetrar. Con una acritud po- 
sitivista se puede ignorar el misterio, si bien es 
imposible que el hombre lo elimine por com- 
pleto de su existencia. 

1) El misterio de las cosas. En primer lugar, 
el misterio procede de la filosofía, y la natu- 
raleza misma de las cosas es un misterio, asi 
como lo es también todo lo que existe; sólo al- 
gunos genios han percibido su profundidad sin 
poder, pese a todo, captar sus raices. Por muy 
lejos que el hombre intente llegar, siempre ter- 
mina en un momento o en un lugar que llama 
la puerta del misterio. Por esta puerta del 
abismo abierta al infinito surge esc misterio 
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con formas palpables y aprehensibles, Cuando 
los fundamentos de la tierra y del universo se 
entreabren, el misterio aparece, inaccesible e 
inexplicable, con toda su violencia. 

Todas las filosofías han intentado atravesar 
este misterio de las cosas sin lograrlo jamás. Ni 
siquiera las intuiciones más fulgurantes de los 
místicos han podido captarlo en su máxima 
profundidad. En China, la tradición taoísta 

¿Presenta al Tao, o la verdad absoluta, como 


f «misterio de misterio», literalmente «oscuridad 


de oscuridad» o «profundidad de profundi- 
dad» (Tao-te-Ching, I); en ese país ha existido 
incluso una escuela filosófica que ha adoptado 
el nombre de «escuela del misterio» o de «la 
doctrina misteriosa» (Hsñan hsúeb, siglo 111 
d.C.). Esta escuela consagraba todos sus es- 
fuerzos a escrutar el misterio sin llegar a con- 
seguirlo, puesto que el «Tao» no puede ser ex- 
presado con un nombre que permita captarlo 
y hablar de él (Tao-te-Ching, 1). El misterio en 
cuestión es el ontológico, que no se puede 
aprehender en su esencia, aunque sea posible 
percibirlo en su acción y en sus manifestacio- 
nes. 

2) El misterio de la existencia. Otro de los 
grandes misterios, relacionado con el anterior, 
les el de la vida. En Le milien divin, Teilhard 
¡de Chardin habla del descenso que efectuó un 
¡día al corazón de su ser, dirigiéndose de des- 

| cubrimiento en descubrimiento hacia nuevas 
| profundidades aún desconocidas... hasta un 
| punto en el que ya no había sendero... «y 
cuando me vi obligado a interrumpir mi explo- 
| ración, por faltar camino a mis pasos, se abría 
ja mis pies un abismo sin fondo de donde salía, 
| procediendo no sé de qué parte, el flujo que 
me atrevo a llamar mi vida». Más adelante 
añade: «¿Qué ciencia podría revelar al hombre 
| el origen, la naturaleza y cl régimen de la ca- 
| pacidad consciente de desear y de amar de que 
está hecha la vida? No ha sido nuestro es- 
fuerzo, con toda seguridad, ni el esfuerzo de 
nadie de nuestro entorno, el que ha lanzado 
esta corriente» (pág. 65). 

Todos los misterios de la existencia están re- 
lacionados con estos misterios fundamentales. 
Así, el hombre se encuentra en cada momento 
ante el misterio de la vida y de la muerte, el 
misterio del conocimiento, el de la presencia, 
lel del amor y el de la relación humana. En cada 
acción que se plantea, el hombre se encuentra 
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igualmente de cara al misterio de la relación del 
espíritu, del alma y del cuerpo. Realidades do- 
tadas de un poder prodigioso, los misterios de 
la existencia son fuerzas que el hombre puede 
utilizar parcialmente y dirigir de forma incom- 
pleta. En realidad, lo importante es permitirles 
obrar en el ser humano, aun cuando éste no 
pueda comprenderlos ni dominarlos por com- 
pleto. 

3) El misterio religioso. El paso del misterio 
de las cosas y de la existencia al misterio reli- 
gioso es imperceptible y el filósofo, así como 
cualquier hombre que piense, se puede encon- 
trar arrastrado desde la consideración de una 
verdad que la inteligencia percibe hasta el co- 
nocimiento de una realidad a la que la totalidad 
del hombre se sujeza en un acto de religión. De 
hecho, la reflexión filosófica cede el lugar a la 
creencia y, mediante la — fe, el hombre so- 
brepasa las fronteras de lo que la inteligencia 
propone y explica para unirse al misterio 
mismo en lo que posee de más personal e irre- 
ducuble. Esta es una maravillosa capacidad del | 
espíritu humano, que puede superar así sus | 
propios límites para entrar en el conocimiento ` 
del misterio a través de la fe. 

Cuando Dios dice «vuestros caminos no son 
mis caminos», invita al hombre a adherirse, 
por medio de un acto de fe, a una realidad que 
le supera. Toda la vocación de — Abraham está y 
construida sobre la aceptación de un camino 
misterioso que le ha mostrado aquel que es el 
misterio de los misterios. Mediante la fe, el 
hombre no se contenta con mirar en dirección 
al misterio, sino que penetra en él de una forma 
que continúa siendo un misterio incluso para. 
quien efectúa el acto de fe. El origen de la fe: 
es el misterio vivo, Dios en persona, y este co-' 
nocimiento del misterio es rechazado por mu- 
chas personas, precisamente a causa de ello. En 
realidad, este conocimiento no es locura del es- 
píritu, sino sabiduría superior, repitiendo las 
palabras de san Pablo (1Cor 2,1-11; 3,18-22). 

Por otra parte, sea lo que fuere de las obje- 
ciones racionalistas a la aceptación del miste- 
rio, es cierto que la adhesión a los misterios 
abre el espíritu a dimensiones inconmensura- 
bles. En este orden de cosas las cartas de san 
Pablo deberían ser suñcientes para convencer 
al hombre de tal verdad. Con la aceptación del 
misterio oculto desde el principio de los tiem- 
pos, Pablo ha visto extenderse su espíritu a di- 
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. nes cósmicas y divinas (Col 1,24-29; Ef 
mension , su adhesión al misterio de Dios re- 
a Cristo y en la vida cristiana ha hecho 
velado 


de él un genio religioso. 


El misterio de Cristo. De estos sentidos 
! y entales del misterio se pasa insensible- 
fondam los misterios de Cristo, que son sus 
mene + sus palabras en su calidad de reve- 
a misterio siempre oculto de aquel a 
hoe a su Padre. Los misterios de Cristo 
g ás y más especialmente aquellas 
cuyo pone ha sido decisivo en su existencia 
y en la historia humana, como la encarnación, 
la eucaristía, la pasión, la resurrección, la re- 
dención... Son «misterios» por cuanto ponen 
de manifiesto una acción Ge Dios que de otra 
manera sería inaprehensible. Cuando Jesús re- 

a Nicodemo el misterio del renacimiento 


vela 


son Su 
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MISTERIOS (Egipto). La religión egipcia no 
cuenta con «misterios» para iniciados como 
ocurre en los cultos helenísticos, a pesar de que 
éstos adoptaron a > Osiris, > Isis y sus ritos 
egipcios. Mientras que «en Egipto se consa- 
graba al muerto como si fuera un nuevo Osiris 
en el helenismo se iniciaba al.vivo para librarlo 
del presente y de la angustia terrestre» (Mo- 


ess Dios que tanto ha amado al mundo. 
Todas las religiones poseen sus misterios y 


n esencialmente religiones de mis- 


nai 


lo se revelan los ritos secretos a los 


Q 


es de misterios de la antigūe- 
mente centradas en ceremonias 
ziserioszs y revelaciones que no podían ser 
das a los profanos. Incluso en la actua- 
“cac, numerosos maestros espirituales preten- 
tez cetentar el secreto de los misterios divinos, 
1 cuando este deseo de tener acceso al mis- 
E sl vez ha quedado atenuado por efecto 
-iy influencia de las ciencias y las técnicas. 
ri permanece tan arraigado en el 
mA naturaleza humana que los hom- 
SS carentes de religión buscarán caminos de 


YESO a a RS A 
bg ha musterio en la adivinación, la astro- 
A da 
+ 105 métodos de meditación... y en otros 


muchos ca o 
ampos. El fondo misterioso del ser 


umano 

nando el pa, comprenderse a sí mismo 
e o m . : 
divino, isterio de las cosas y cl misterio 


0. Lo raci 
è aon, raes : 
e Revista de al y lo irracional en la idea de 


tante. Fuera del templo, el pueblo sólo parti- 
cipa en las procesiones de las fiestas. Ello se 
debe a que lo sagrado divino es secreto en sí. 
mismo y únicamente puede comunicarse en el | 
secreto del corazón: «en el santuario de Dios | 
sólo se habla en honor suyo. Ora pues con un | 
corazón amoroso y guarda en secreto todas las | 
palabras» (Libro de la Sabiduría de Ani, xvii 
dinastía). 
PIERRE DU BOURGUET 


Los misterios, lla- 


MISTERIOS (Grecia). 
mados primitivamente —> orgías, forman un 
conjunto de creencias y ceremonias religiosas 
cuya naturaleza exacta no se conoce aún con 
claridad, ya que, por su carácter iniciático y 
esotérico, el contenido no era divulgado por 
aquellos que tenían acceso a ellos (mystai). Se- 
gún su finalidad, los misterios estaban abiertos 


a todos los seres humanos, sin discriminación 
de sexo ni de rango, o bien se reservaban a una 
determinada categoría. Así, la celebración de 
las — tesmoforías sólo cra accesible a las mu- 


. tiong e é 
n; eta Š s Eep , a 
ile. SPProches concrètes du mystère, Pa- reza ritual era una condición previa para la ini 


i Mystère de Pé 
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los del santuario de Deméter en Eleusis, pero 
se celebraban también en muchos otros lugares 
sagrados bajo la égida de Deméter o de divi- 
nidades como los Cabiros (en Samotracia) o 
Dioniso. Las ceremonias iniciáticas estaban 
destinadas a promover la fecundidad, asegurar 
una — vida de ultratumba feliz y permitir la 
contemplación de la divinidad, la comunión 
con ella, en este mundo o en el más allá. Los 
misterios atrajeron a muchos adeptos durante 
toda la antigúedad, sobre todo a partir de la 
época helenística, ya que venían a satisfacer su 
inquietud metafísica y su fervor místico. 
LrLIANE BODSON 


MISTERIOS DE ELEUSIS. Misterios de 
Eleusis. Eleusis, pequeña localidad situada no 
lejos de Arenas, dio a Grecia uno de los mo- 
vimientos religiosos más importantes. Se cele- 
braron allí misterios durante cerca de dos mil 
años, ligados al culto de dos diosas íntima- 
mente asociadas: Deméter y su hija Coré. Ob- 
tuvieron en todo el mundo antiguo un cre- 
ciente éxito, atestiguado sobre todo por su 
irradiación en el arte, la literatura y el pensa- 
miento filosófico. La protección que les dis- 
pensó la metrópoli ática integrándolos en sus 
propios cultos no basta para explicar esta lon- 
gevidad y este prestigio excepcionales; un fac- 
tor no menos importante fue la especial cuali- 
dad de la experiencia religiosa que proponían 
y que colmaba aspiraciones no satisfechas por 
otros cultos. Se podría hablar a este respecto 
de un humanismo religioso del que Grecia 
ofrece pocos ejemplos. La expresión está su- 
gerida por un texto de Cicerón, que se inició 
en los misterios y habla de ellos con fervor. 
Los misterios son (dice en De legibus, Il, 14), 
el mayor bien que Atenas aportó a los hom- 
bres, porque nos han hecho pasar de una vida 
salvaje a una vida más humana (hbumanitas). La 
observación no apunta sólo a la idea común de 
la obra civilizadora realizada por Deméter gra- 
cias al don de la agricultura, sino también a una 
profundización en la experiencia humana, 
fruto de un contacto privilegiado con lo di- 
vino. Mediante los misterios —prosigue Ci- 
cerón— hemos aprendido a conocer los prin- 


cipios de la vida (principia vitae) y, por ende, 


el medio no sólo de vivir con alegría, sino tam- 
bién de morir con una mejor esperanza. Este 
testimonio expresa adecuadamente lo esencial 
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del mensaje que intentaban sugerir simbólica- 
mente a los mystes los ritos de iniciación. En 
la época clásica, ésta constaba de varias fases y 
era accesible a todos, hombres y mujeres, es- 
clavos y extranjeros, con tal que fuesen de len- 
gua griega. 

Se participaba primero en los «pequeños 
misterios» celebrados en primavera, en un su- 
burbio de Atenas. Los «grandes misterios» te- 
nían lugar en otoño y duraban varios días. En- 
tre las ceremonias preparatorias figuraba una 
procesión solemne que llevaba hasta Eleusis a 
los candidatos a la iniciación; en un pasaje pa- 
ródico de Las ranas, Aristófanes recompone su 
ambiente entusiasta. La iniciación propiamente 
dicha tenía por teatro el telesterion, un local 
que fue ampliado varias veces y podía acoger a 
una gran multitud. La iniciación estaba some- 
tida a un riguroso secreto que sólo algunos au- 
tores cristianos osaron franquear revelando 
ciertos datos fragmentarios, a menudo difíciles 
de interpretar. Contrariamente a algunos usos 
propios del — orfismo, los iniciados no reci- 
bían una enseñanza doctrinal esotérica, sino 
que, como dice Aristóteles (fr. 15 Rose), ex- 
perimentaban ciertas impresiones y entraban 
en un determinado estado de ánimo. La osten- 
sión de objetos sagrados y la celebración de 
dramas, la ejecución de gestos rituales y la re- 
citación de fórmulas sagradas eran el alimento 
de esta experiencia mística que realizaba una 
unión con las dos diosas, dueñas de la vida y 
la muerte, revelaba de un golpe el sentido del 
destino y procuraba en este mundo una feli- 
cidad que era el anticipo de una vida de ultra- 
tumba bienaventurada. El grado supremo de 
iniciación se llamaba «epoptía», término que 
evoca la idea de visión, de contemplación, y 
que utilizaría — Platón para designar la cum- 

bre de la experiencia filosófica (> teogamia). 
Todo el ceremonial cleusino tenía como te- 
lón de fondo el mito, muy difundido, del rapto 
de Coré por el Señor de los muertos, su ma- 
trimonio infernal y la subida al Olimpo, pro- 
duciéndose después un compromiso entre los 
dioses. Así se simbolizaba el regreso periódico 
del grano, de la vegetación y de toda vida al 
seno fecundo de la Madre Tierra, encarnada 
por Deméter, con miras a una nueva germi- 
nación, Los cleusinos extrajeron de este mito 
una historia sagrada que era portadora de un 
mensaje escatológico nuevo, Deméter, que 
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descendió del cielo para busca a su hija, llegó 
un día a Eleusis, en figura de una anciana afli- 
gida. Allí gozó de las palabras de consuelo de 
sus habitantes y de su generosa hospitalidad, 
se reveló en toda su gloria divina y en su poder 
de inmortalización y habitó un tiempo entre 
ellos, en el templo edificado a petición de la 
diosa; antes de volver a Olimpo les hizo el don 
—a todos— de sus sagrados misterios, garan- 
tizándoles así un renacimiento feliz después de 
la muerte, al igual que había podido hacer en 
favor de su hija. «Feliz —<ice el antiguo 
Himno a Deméter (cf. Homero, que narra esta 
historia}—, feliz aquel humano que vio estos 
misterios. Quien no se inicia en los santos ritos 
y no parucipa en ellos, nunca podrá obtener 
semejante destino, zunque haya muerto en las 
húmedas unieblas.» La vadición representaba 
2 los iniciados, después de su muerte, reunidos 
en un — tasis y celebrando los misterios de sus 
diosas, en un escenario paradisíaco de praderas 
luminosas. Era la imagen de una vida siempre 
renacida en contraste con la prohibición para 
7 


LR 


z 


los muertos, convocados por Ulises, de aban- 
donar sus brumas oscuras para residir de modo 
permanente en la pradera de asfódelos (Odisea, 
11,539). Los cultos eleusinos, derivados de vje- 
jos rituales agrarios (— resmoforias), celebra- 
ban así en Deméter 2 una mediadora entre los 
dioses y los hombres, entre el Cielo y las en- 
trañas fecundas de la Tierra, entre la vida y la 
muerte. Prometan un: felicidad presente y fu- 
tura a condición de que se diese una partici- 
pación ferviente, zunque más serenz que el éx- 
rasis dionisíaco, en los misterios, misterios que 
tenían una naturaleza divina y maternal, 


Bibliografía. P. Foucart, Les mrystéres d'Eleusis, 
París 1914; G.E. MyLom»s, Eleusis end the Eleusian 
Mysteries, Princenton 1961; A. MOTTE, Prasmes et 
Jardins de la Grèce arntigue, Bruselas 1973, págs 233- 
279; N.J. Picharoson, The Homeric Hymn to De- 
meter, Oxford 1979. 

ANDRÉ MOTTE 


MISTERIOS DIONISÍACOS. Misterios 
dionisíacos. Los misterios u — orgías dionisia- 
cos representan en Grecia una experiencia re- 
ligiosa que contrasta hasta el conflicto con la 
religión tradicional. Carreras en el bosque y 
danzas frenéticas provocan el delirio sagrado 2 
través del cual el iniciado, arrebatado por el = 
entusiasmo, se identifica con el dios mismo. En 
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el éxtasis (mania) que se apodera de ellos, los 
y las bacantes desgarran un animal salvaje 
—Ñcervatillo, cabra o becerra— y consumen su 
carne cruda (homofagia). Tal es el comporta- 
miento de las mujeres de Tebas convertidas en 
ménades, según la descripción de Eurípides en 
Las bacantes. Aunque la tragedia refleja, más 
que las prácticas cultuales en uso a finales del 
siglo v, el clima especial de la religión dioni- 
síaca, diversos testimonios confirman que los 
ritos celebrados en honor del dios en los cultos 
locales podían crear en sus practicantes el es- 
tado de frenesí y sobreexcitación alucinada que 
el rey de Tebas en vano intentó combatir. Estas 
manifestaciones ajenas al espíritu y a las prác- 
nicas religiosas de las comunidades cívicas se di- 
fundieron a favor del proselitismo que movía a 
los y las bacantes a ganar para el dios nuevos 
adeptos, reclutados en todos los ambientes y 
en todas las clases sociales. La religión de Dio- 
niso se organiza en el — tiasis, donde las as- 
piraciones individuales a la felicidad que pro- 
mete la posesión divina pueden realizarse den- 
tro de una colectividad independiente de la fa- 
miliz y la ciudad. El origen de los misterios 
dionisíacos es tan impreciso como el del dios 
mismo. La Tracia, Asia y Creta enriquecieron 
su compleja personalidad, pero los ritos que 
fundan el carácter específico de su culto no im- 
pidieron que se aproximase a otras divinidades 
del panteón. Dioniso, dios de la fecundidad ve- 
getal, animal y humana, se encuentra asociado 
en Eleusis a Deméter-Gea, Yaco y Pluto. Por 
otorgar 2 los bacantes el don de profecía (Eu- 
rípides, Las bacantes, 289-301), está presente 
en Delfos junto 2 Apolo (> oráculos). El éxito 
del culto dionisíaco y, en concreto, de los mis- 
terios que ejercieron a partir de la época hele- 
nística una enorme atracción, se debe a que 
colmaban ciertas aspiraciones antes desatendi- 
das. Favorecieron la evolución espíritual y mís- 
tica de Grecia y del mundo antiguo y dieron 
nacimiento a una de las creaciones originales de 
La civilización griega: el teatro —santuario de 
Dioniso— y las representaciones dramáticas 
nacidas del — ditirambo. Dioniso helenizado 
reveló, en la embriaguez divina, una sabiduría 
superior al conocimiento (Eurípides, Las ba- 
cantes, 395, 877, 897). 


Bibliografía, H, Jeanmaire, Dionysos, Histoire de 


culie de Bacchus, París 195] (en 1972, trad. it. por JŠ 
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esi, con apéndice y bibliografía actualizada); E.R. 
Donat, The Greeks and the Irrational, 1951 (trad. 
cast. Los griegos y lo irracional, Alianza, Madrid 
31983); M. DETIENNE, Dyonisos mis à mort, París 
1977 (trad. cast. Muerte de Dionisios, Taurus, Ma- 


drid 1983). 
LILIANE BODSON 


MÍSTICA. Aunque el término «mística» fue 
primero un simple adjetivo con el significado 
de «oculto» o «relativo» a un misterio», desde 
el siglo xvi sirve para designar el campo de los 
hechos místicos (la mística) y a quienes pasan 
por una experiencia de este género (los místi- 
cos). Los estados místicos constituyen una 
base común. Según el vocabulario filosófico de 
A. Lalande, «lo propio de estos estados parece 
ser, por una parte, la desvalorización y una es- 
pecie de desaparición de los símbolos sensibles 
y de las nociones del pensamiento abstracto y 
discursivo y, por la otra, el contacto directo y 
la inmediación del espíritu con la realidad po- 
seída en sí misma». Aunque el primer rasgo no 
es siempre tan evidente, el segundo está pre- 
sente en todos los estados místicos. En lo con- 
¡cerniente a la realidad poseída «en sí misma», 
'el estudio comparado de las religiones permite 
distinguir una mística de inmanencia y Una 
mística de trascendencia. En el primer caso, , 
que es el de numerosos místicos hindúes, la! 
realidad no es otra cosa que el sujeto mismo en 
sus profundidades abismales, el + ¿tman, des- | 
cubierto y percibido en la experiencia última | 
del nirvikalpa > samādhi, un recogimiento en 
sı mismo, una énstasis sin ninguna diferencia- 
ción entre el sujeto y el objeto Y, por consi- 
o una experiencia que no recurre «a la 
ayuda de n: i : 
n m ana a aiaia da eanne 
sea la experiencia a a 
caso de la mística de trascend O 
de los místicos judíos tea ctas 
ahe] > Cristianos y musulma- 
E se P j N en el interior 
bo a a a le teologal. La realidad 
sujeto hasta ella Lo pe e pato eleva al 
ea a O se halla inducido 
cide es la causa trasc nd A OR oboe 
pe rec ES ente de todas las cosas 
este último caso id terrestre, En 
us » Habria aún una mediación es- 
Piritual entre el Absoluto y el suj 4 
ción difícil de definir. y el sujeto, media- 
cil de definir: punta fina del al 
verna secreta del $ EA 
corazón, facultad superior de 
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intuición, un lugar que es todavía el de] 4: 
humano sin dejar de ser el espacio en <rt 
manifiesta la presencia de Dios, el alien Tese 
espíritu. En cualquier caso, lo cierto a desu 
dos los místicos insisten en el carácte hola 
tino y breve del instante necesario ata pa 
periencia, así como en su resonancia prole L 
duradera de por vida. Esta experiencia es ii 
éxtasis, una salida o pérdida de sí Hen vo 
irrupción repentina del Absoluto. ai 
Si bien es imposible limitar las religiones 
sus místicas y aún menos declarar que todas las 
religiones son equiparables por asemejarse las 
distintas místicas, se puede admitir sin dificul- 
tad que los místicos de las diferentes religione 
viven en el mayor grado las potencialidades de 
unión que éstas les ofrecen. Ellos son la sal- 
vaguardia viva que impide que las religiones y 
las doctrinas caigan en el dualismo, la alteri- 
dad, el formalismo, el dogmatismo, el fideísmo 
o la > idolatría. En el contexto actual de los 
— encuentros entre las religiones, su testimo- 
nio posee por ello una importancia capital. 
— Absoluto, —> misterio, — nombres de 
Dios. 


Bibliografía. A. Ravier, La mystique et les mysti- 
ques, Paris 1964; varios autores, La mistica non ois- 
tiana, Brescia 1969 (con rica bibl.); M.M. Daw, 
Encyclopédie des mystiques, París 1972; O. La- 
COMBE, Indianité, París 1974, págs. 195-209. 
MICHEL DELAHOUTRE 


MÍSTICA CRISTIANA. Las palabras «mís- 
tica» y «misticismo» han alcanzado un notable 
uso. Independientemente de los sectores en los 
que aparecen, se ven sostenidas por un dina- 
mismo tan poderoso en su fuente como com- 
plejo en sus ramificaciones. «Todo empieza 
por la mística» declaraba Péguy en 1910 €n 
Notre Jeunesse, «y termina en política». a 
podremos descubrir la naturaleza de la mística 
cristiana si no nos esforzamos primeramente 
percibir sus infiltraciones dinámicas y seer dia 
Ellas nos revelarán sus características de mejo 
les. A continuación podremos la 
su origen verdadero y su normal ple de- 
Sólo tras este inventario resultará posib 


j o rê- 
limitar los criterios que permitan, no sål 
conocer la verdadera mística, pa tan dife- 
captar el sentido de sus expresion?» 
rentes como legítimas. 


1. INFILTRACIONES. 


. 7 ico” 
Si el adjetivo «mistico» 


| 


¡stICA CREER 
MÍS 
l familia, llegó al mundo en la 
pamos esa entre 1376 Y 1381, si el nombre 
kago? fane dove tardíamente, Casi con segu- 
misic? A y si el término «mistificación», 
sidad en despectivo, aparece en 1718, la pa- 
de o adquiere carta de natu- 
oficial hasta 1804, evo- 


d. Cada 


nito de la 


zuna ) 
minos está mag 


or una misteriosa intuición. Más 
anbat r se ve, designa O describe, estas 
ol a entender que hay «un algo in- 
P minado» cuya importancia es mayor. 
cana lengua ha traducido ese «algo inde- 
do» que permanece en la esfera de lo 
$ ble. Por otra parte, el místico parece ver 
lo çue los demás no perciben. Su vitalidad es 
tn poderosa que rebasa sus palabras, sus ac- 
, rsona, Se propaga y pasa a sus 


cores y Su pê 
“cipulos, suscitando 2 menudo una larga tra- 
s, 


y Y 
cando ala vé A 
¿no de estos té 


arcón. 


4) Se imponer dos comstataciones: 1) Los 
zmo úérminos «místico», «mistificación», 
mo» y «mística» (nombre común) han 
ripidamente despojados de su raíz re- 
a Por orra parte, la mística existía antes 
deristianismo y el mismo término «mística» 
co se encuentra en la Escritura. Era lícito su- 
poser que la primera tradición cristiana se ha- 


pongi 


b 


mó en cereza cuando Koch y Sriglemayr 
Exostraron perentorizmente en 1895-1897 lo 
W 2gunos criticos del siglo xvir habían pre- 
sido, El autor de la Teología mistica y de la 
ec ye DS como lo creía aún 
ed 17), el discípulo de 
Tr A apno xvir de los 
rate a a as sin duda, un fi- 
oy Pl A i o fiel de Proclo, Plo- 
iloh inosia ritos no se remontan al 
Tal mi jae al v. Desde entonces, 
amoan 4 esvinculada de la revela- 
OC Una teoría filosófica o psi- 
4 teari para ls que se describen las 
ml s ¿quién Cgar a ccrta unión con 
or del Cra este Dios? ¿El organi- 


Mor. mundo, 
him, de laz A demiurgo o el «Dios de 
h despreocy TA Jacob»? l 

uho. nia ión Por la identidad del 


de 0 
Cite j 
key der nA ite explicar y compren- 
Os que los librepensadores 
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preconizaron y que los médicos, psicólogos o 
neurólogos de la segunda mitad del siglo xıx 
organizaron metódicamente, J.M. Charcot 
ha 825-1893), y Pierre Janet (1859-1947) en De 

angoisse a Pextase (1926), Théodule Ribot 

(1839-1916) en Les maladies de la volonté 
(1883) y Murisier en Les maladies du sentiment 
religieux (1903), así como W. James en The 
Varieties of Religious Experience (1901-1902). 
Era normal que se considerara a los místicos 
como personas anormales particularmente in- 
teresantes, 

H. Delacroix, en Les grands mystiques chré- 
tiens (1908), M. de Montmorand en La Psy- 
chologie des mystiques catholiques orthodoxes 
(1920) y sobre todo H. Bergson en Les denx 
sources de la morale et de la religion (1932) or- 
ganizaron la salida de los místicos de los hos- 
pitales de psiquiatría. Si algunos místicos se 
vieron sorprendidos por la experiencia de gra- 
cias extraordinarias, no por ello dejaron de ser 
seres normales, cuya fortaleza intelectual y ex- 
traordinaria lucidez pudieron ser objeto de la 
envidia de personas bien intencionadas. 

Evadidos del universo dionisiano, los mís- 
ticos fueron observados y estudiados porme- 
norizadamente por el padre J. Maréchal en sus 
Etudes sur la psychologie des mystiques (t. I, 
1924; t. II, 1937). Ya no se consideraron como 
la esencia del misticismo los fenómenos espec- 
taculares tales como la levitación, las visiones 
y los — éxtasis. Desde 1913 el padre Léonce 
de Grandmaison los situaba en su lugar y mos- 
traba su carácter ajeno a la mística católica. 
«Pero no hemos de pensar, como cree el hom- 
bre vulgar, que estos fenómenos extáticos 
constituyen lo esencial del estado místico. Ta- 
les hechos no han de suscitar nuestra admira- 
ción. No son más que fenómenos concomitan- 
tes, las consecuencias, el precio que hay que 
pagar. Se deben a la debilidad, a la imperfec- 
ción, a la insuficiente espiritualización del ins- 
trumento humano, y disminuyen al progresar 
éste. El éxtasis (y restrinjo este nombre a los 


fenómenos de inhibición, de insensibilidad 
temporal, de inmovilidad y de contractura, de 


curvatura subsiguiente, de sustracción parcial a 
las leyes de la gravedad, de palabras y de gestos 
automáticos) no es un honor, ni un poder: es 
un tributo pagado por los místicos a la fragi- 
lidad humana. Puede ser limitado, o, mejor di- 
cho, producido por causas de distinto orden. 


1201 


Hay desfallecimientos naturales causados por 
la debilidad, por una notable concentración del 
pensamiento o por la realización de un es- 
fuerzo excesivo de unión con Dios. Hay éx- 
tasis diabólicos, simulados, patológicos, frutos 
mórbidos del fraude, de la histeria, de la in- 
gestión, e incluso de ciertos venenos como la 
valeriana» (cf. La religion personnelle, 1927, 
págs. 167-168). 

Al mismo tiempo se organizó la caza de los 
falsos místicos (cf. Lhermite, Aystiques et 
faux mystiques, 1952). Mientras M. Imbert- 
Goubeyre presentaba en 1894 un catálogo en 
el que se incluían 329 estigmatizados, el padre 
Pierre Debongnie señalaba en 1936, en «Études 
carmélitaines» y concretamente en su Essai cri- 
tique sur l’histoire des stigmatisations au Mo- 
yen Age: «Hemos concluido el examen de los 
estigmatizados en el siglo xv. Es bastante de- 
cepcionante. Imbert-Goubeyre refería 55 casos 
de los que consideraba 25 como estigmatiza- 
dos. Sólo un caso queda fuera de nuestro al- 
cance, al no haber podido tener acceso a los 
documentos originales: el de Madeleine Beutt- 
ler. Si lo dejamos en suspenso, ¿qué nos 
queda? Ni un solo caso seguro» (Donlenr ct 
stigmatisation, pág. 58). Actualmente se sos- 
| tiene como normal la posibilidad de estigmas 
| puramente naturales y sin relación alguna con 
| las gracias místicas (cf. Amann, DTC, t. XIV, 
| col. 2616-2624). 

', 2) La segunda comprobación es la que se re- 
Ifiere al sorprendente mutismo del magisterio 
ordinario o extraordinario de la Iglesia. Esta 
última, no sólo no se pronuncia sobre la rea- 
lidad sobrenatural de los fenómenos místicos 
lapercibidos en un cristiano, sino que no los 
| tiene en cuenta para nada cuando organiza un 
| proceso de beatificación o de canonización. 

Por el contrario, examina escrupulosamente su 
¡ortodoxia doctrinal, la expresión de su fe, de 
| su esperanza y sobre todo de su caridad. De- 
| sinterés significativo el suyo, que se parece no- 
| tablemente al de místicos tan sólidos como san 
| Juan de la Cruz, san Francisco de Sales y san 
| Vicente de Paúl, quien declaraba el 2 de agosto 
| de 1640 a las hijas de la caridad: «Los éxtasis y 


\ arrobamicntos son más perjudiciales que úti- 


les.» 
B) Conviene señalar que dos hechos adicio- 


nales, la relativa independencia de la mística 
respecto a la religión y la reducción conside- 
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rable del número y del valor de los fenómenos 
místicos, nos llevan a una doble conclusión que 
constituye igualmente una doble constatación: 

1) La vida divina existente en el cristiano, la 
vida teologal de > fe, de > esperanza y de — 
caridad, sólo guarda una relación muy tenue 
con la intensidad de la vida mística. 

2) Habiendo existido la mística fuera del 
cristianismo y pudiendo subsistir en esa forma, 
la originalidad del misticismo cristiano sólo se 
da y se conserva si obtiene su inspiración y se 
apoya en una corriente distinta de la filosofía, 
de la psicología o de la sociología. El que fue | 
apasionado buscador de Dios y del auténtico 
cristianismo, Blaise Pascal, pone ante nuestro 
ojos lo que descubrió y redactó febrilmente la 
noche del 23 de noviembre de 1654: «Desde | 
alrededor de las diez y media de la noche hasta | 
aproximadamente las doce y media, Luz, Dios | 
de Abraham, Dios de Isaac, Dios de Jacob, no | 
de los filósofos ni de los sabios... Certeza, cer- į 
teza, sentimiento, alegría, paz, Dios de Jesu- | 
cristo... No se encuentra más que por los ca- 
minos enseñados en el evangelio... No lo con- ' 
servamos más que por las vías enseñadas en el ; 
evangelio» (Pascal, éd. Lafuma, 913). 

2. FUENTE Y DESARROLLO. Lo que la reve- 
lación cristiana nos hace saber de Dios y del 
hombre es muy distinto de lo que nos presen- 
taron Platón y Aristóteles. ¿Ha amado alguien | 
al Dios de Aristóteles o se ha dirigido a él en| 
oración? Aun cuando la palabra «místicos» no| 
se halle presente en el Antiguo ni en el Nuevo 
Testamento, hay un impulso místico, encu-| 
bierto o vehemente, que arrastra al pueblo de 
Dios. 

Este Dios no se parece a ningún otro. Israel] 
lo sabe, lo siente, porque ningún Dios es tan] 
cercano ni tan fuerte como el Dios de Israel. | 
Ni tampoco tan invulnerable en su trascenden- 
cia. Israel no podrá perder en ningún momento! 
la memoria y Dios mismo se encargará de re- 
cordárselo. 

Los > profetas de Isracl, y + Moisés en pri- 
mer lugar, se vieron sorprendidos por la irrup- 
ción de Dios en su vida. No fueron nunca can- / 
didatos a la «visión de Dios» porque sabían que | 
no se podía ver a Dios sin morir (Ex 33,20; cf. | 
Jn 1,18). La presencia de Dios, manifiesta por 
la postración que provoca, está rodeada, por 
otra parte, de una obscuridad impenctrable, 
Como estos intermediarios no pueden destruir 
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su memoria, ni inventar un lenguaje digno de 
Dios, ni fabricar imágenes y símbolos adecua- 


dos para dar a conocer lo inefable, gimen de 
impotencia. «Soy premioso de palabra y torpe | 


de lengua», declara Moisés (Éx 4,10). «¡Ah, 
Señor Yahvéh!», clama — Jeremías, «mira que 
no sé hablar, pues soy un niño» (Jer 1,6). 

La existencia de estos primeros testimonios 
de misticismo está determinada claramente por 
la necesidad de mantener la unidad del pueblo 
elegido y de sostener su impulso ascendente 
hacia un destino secretamente deseado, aun 
cuando muy escasamente conocido. Ignora- 
mos si estos «místicos del alba» se prepararon 
mediante una ascesis o algún tipo de sufri- 
miento, y —si existió tal preparación— cuál 
fue su naturaleza, su riuno interior. Todo lo 
que advertimos es que estos «gigantes» en su 
género no estaban aislados. La oración de los 
salmistas sirve para darnos a conocer que los 
que oraban disfrutaban de la dulzura de la pa- 
labra de Dios (Sal 119,103). de la bondad de 
Dios (Sal 34,6-9) y de la confianza en los pe- 
ligros (Sal 25). Se asociaban 2 la victoria de 
Dios sobre el mal (Sal 91) y estaban persuadi- 
dos, a pesar de su ignorancia del más allá, en 
el > seol, de que Dios no les olvidaría (Sal 49, 
16; 73,23-26). 

Con Cristo, señalaba H. Bergson en Les 
deux sources de la morale et de la religion, 
(1932, pág. 254): «El misticismo de Israel su- 
frió una transformación profunda. Una reli- 
gión que era aún intensamente nacional fue 
susuruida por otra capaz de llegar 2 ser uni- 
versal. A un Dios que superaba 2 todos los de- 
más por su justicia y por su poder, pero cuyo 
poder se ejercía en favor de su pueblo y cuya 
justicia afectaba sobre todo 2 sus súbditos, su- 
cedió un Dios de amor que amab2 2 toda la 
humanidad... Otras corrientes pudieron haber 
conducido a algunas almas a un misticismo 
contemplativo y por ello merecerían ser con- 
sideradas como místicas ya que llegaron a la 
contemplación pura. Para franquear la sepa- 
ración entre el pensamiento y la acción cra nc- 
cesario un impulso adecuado. Lo encontramos 
en los profetas; ellos tuvieron la pasión de la 
justicia, la reclamaron en nombre del Dios de 
Israel. Y el cristianismo que sucedió al ju- 
daísmo debe en gran parte a los profetas judíos 
el hecho de tener un misticismo activo, capaz 
de avanzar en la conquista del mundo...» 
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Cristo puede considerarse como «el continua- 
dor de los profetas de Isracl... los grandes mís- 
ticos son imitadores y continuadores origina- 
les, aunque incompletos, de lo que fuc plena- 
mente el Cristo de los Evangelios». 

3. FUENTE Y CRITERIO DEL MISTICIS- 
MO CRISTIANO, Lo que caracteriza a los «con- 
tinuadores» inmediatos de Cristo y los dife- 
rencia tanto de su modelo inspirador como de 
las grandes figuras del profetismo de Israel es 
la naturaleza de su experiencia religiosa. 

Para ellos y para todos los místicos autén- 
ticos que les siguieron, vivir es esencialmente 
vivir de Dios por la fe y la gracia que habitan 
en ellos. > 

— Oseas había anunciado los espónsales de 
Dios y de su pueblo en la — fe (Os 2,20-22; 
Hab 2,4). San — Pablo nunca consideró nin- 
gún otro cambio ni presentó la nueva vida ca- 
racterística del cristiano como algo distinto de 
una vida en y por la fe (Rom 1,17; 3,26.30; 4, 
19-20; 5,1; 9,32; 11,20; 14,23, erc.). El autor 
de la epístola a los Hebreos, al esbozar una 
nueva lectura del Antiguo Testamento, seña- 
laba que los héroes de Dios de la antigua —> 
alianza sólo realizaron sus hazañas e intensifi- 
caron su existencia por la fe, 

Esa fe que el autor de Heb se ocupa en de- 
finir, «soporte de las realidades que se esperan, 
y prueba de las que no se ven» (Heb 11,1), está 
magnetizada y confortada por la esperanza! 
(2Cor 12,1-7) y, siempre según san Pablo, es; 
doblemente benéfica. Por una parte, abre los' 
ojos a lo invisible, explica el pasado, vuelve 
transparente el presente (Heb 11,1-40; 1Cor 
10,11) y muestra una nueva tabla de valores. 
«Nosotros no aspiramos a estas cosas que se 
ven, sino a las que no se ven. Porque las que 
se ven son efímeras, pero las que no se ven son 
cternas» (2Cor 4,18), Por otra parte, por la fe, 
bajo las apariencias y las debilidades del cuerpo 
mortal, el Espíritu no sólo puede inyectar una 
fuerza irresistible, sino instalarse en el corazón 
mismo del hombre, conducir su existencia de 
una manera análoga a la que había desarrollado 
visiblemente Jesucristo en su vida terrestre, 
pues había vencido al mundo (Jn 16,33). Así, | 
por la fe, por la presencia del — Espíritu Santo, | 
sc inauguraba y proseguía una doble unión, la | 
unión con Cristo en el tiempo y por la eter- | 


nidad (1Tes 4,17; 5,10; 2Tes 2,1; Rom 8,35), t Y 


la unión de los cristianos entre sí en un mismo 


_ 1952). 
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Dd 
cuerpo misterioso (cf. J. Dupont, E union avec 
le Christ suivant saint Paul, Lovaina-París 


San Pablo considera esta experiencia de la fe, 


característica de la mística cristiana, no sólo 
como accesible a todos los bautizados, sino 
también como normalmente presente en los 
cristianos. La gracia ha sobreabundado (cf. Ef 
1,10; Jn 10,10) y el cristiano, en virtud de la 
presencia del Espíritu Santo que habita en su 
alma desde el bautismo, está naturalizado en lo 
sobrenatural. Por el Espíritu Santo que habita 
en él participa de un superconocimiento (> 


gnosis-epignosis; cf. Ef 1,17; 3,19; Col 1,9.28; 


2,2; 3,10; 1Cor 2,6; 14,20; Flp 3,15). Sabe que | 
el rostro de eternidad que presentará al Padre | 
será semejante al de Jesucristo (Rom 8,29). Por | 
esta razón Cristo habita en su corazón y trans- | 
forma secretamente a sus hermanos adoptivos | 
en hijos de la luz (Ef 5,8; Jn 12,36; 1Tes 5,5; 
Mt 5,14-16). El no habla, es la Palabra. En él, ' 
el cristiano escucha la palabra del Padre, es; 


atraído hacia el Padre y, asistido por el Espíritu 
Santo, avanza hacia el Padre. 

Que el alma unida de esta manera a Dios es- 
tará llena de alegría, de consuelo y de una paz 
superior a toda inteligencia y toda palabra (Flp 
4,7; 2Cor 1,5) es exactamente lo que Cristo ha- 
bía prometido al desaparecer de este mundo vi- 
sible (Jn 14,27). Pero esta experiencia de la fe 
incluye fundamentalmente la unión con Cristo 
redentor, que ha dado su vida por amor. Por 
eso el cristiano se siente invitado en su interior 
no sólo a soportar los sufrimientos y las per- 
secuciones, sino también a vivirlas como un 
complemento de la — pasión de Jesús. Más 
aún: le es dado poder vivir su muerte como 
pa de su semejanza con Cristo. 

z a 4 F na 
eiae e a on 
curso de los tiempos. Durante | dl 
meros siglos, el + mártir o 
ban imitaba | ió Uae ei 
obviamente nta me e PA 
escritores de este o pes pias y eè 

periodo experimentaron, sin 


; 
embargo, la influencia de la mística ambiental 


id j i 
, > logos y corrieron el riesgo de difuminar 
¡€l rostro de Cristo redentor. 


a En la edad media, la especialización de la re- 
as teológica así como la diversificación de 

Hlosofía favorecieron el desarrollo de una 
Psicología de los místicos en la que la afecti- 
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vidad venía a ser el elemento predominante E 
este orden de cosas el Pseudo-Dionisio ue 7 
tro del arte de la arquitectura de la jetar a 
celestial y de la superposición de los ed 
destinados a la elevación hasta Dios, desen 
peñó una función dominante y absorbente. AJ 
final que la devoción a la humanidad de Je 
con la mística de los desposorios y la del co- 
razón de Jesús, el aspecto eclesiológico de Ta 
mística corrió el peligro de eclipsarse tora]. 
mente. En todo caso, la mística y los místicos 
se volvieron más individualista. 

En nuestros días, el estudio de la teología del 
misticismo cristiano ligado a la investigación de 
las fuentes escriturísticas sitúa la mística y el 
misticismo fuera del teatro de lo maravilloso, 
H. Bergson nos ha recordado juiciosamente 
que el misticismo y la religión se condicionan 
mutuamente; todo cristiano que vive un poco 
su fe ha sabido siempre y ha podido compren- 
der a menudo que una religión sin misticismo 
no es más que una ideología. Después de todo, 
un místico es un cristiano que vive plenamente 
su fe, un ser capaz de percibir que Dios se tras- | / 
luce discretamente antes de que Jesucristo sel 
manifieste en la gloria. 

—> Espiritualidad, > fe, — oración cristiana, 
> quietismo. 
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plément à la Vie spirituelle», n.° 9 (1949) 3-23; Mys- 
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TRUEMAN-DICKEN, La mística carmelitana, Herder, 
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tiana y el porvenir del hombre, Herder, Prt 
1979; H. Grarr, Historia de la mística, Herder, 


celona 1970, Anpré Donin 
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el alto Éufrates y el Tigris. 
a vasallaje por Suppiluliuma 
finitivamente conquistado y ra (1334-13 
los hititas en el reinado de Mursil 


a.C.). 


1204 


MITHRA; , > Ahura Mazda, del > maz- nos de la parte occidental de Irán, antes del 
escepruan os mencionado en los => gá- triunfo del > mazdeísmo. Quizá haya sido en 
deismo, nO qe esté incluido en los > ahura alguna época el rival de > Ahura Mazda, y el 
hå, aunque pA que alude la expresión plural — Avesta se apresura a decir, al principio del 
o Señores 4 ho, expresión que probable- — yast que le dedica, que fue creado por Ahura 


pazdao ahuraon 
mente da cuenta d 


>, 
los (ouros) abarre, sido sustituido por la en- a 
ba P ko Manah, que lo mismo que él gei e R. Turcan, Mithra et Mithriacisme, 
pl especialmente al ganado. En el es arís 1981. 
Tai no gáthico, hay un importante Pr 
dedicado a Mithra. Creado por —> A e , UN | 
Mazda, está asociado estrechamente a sol, AITHRA id a 
pero también a la noción de contrato, signifi- religión reservada a los hombres y que, a partir 
cado que también posee su nombre. Se levanta del siglo 11 de nuestra era, se difundió por todo 
artes que el so T a PoE A Imperio romano, especialmente en la capital 
ballos blancos y, desde la montapa:=> Harā, (también en Ostia) y en las fronteras (sobre 
¿barca con la mirada todo el universo. No hay todo en el limes germánico, en el Muro de 
nada que escape 2 SU incesante vigilancia: no Adriano en Gran Bretaña y en Dura Europos 
puede ser engañado. Instituye los contratos en el Eufrates), en todas partes donde hubiera 


que unen a los hombres entre sí y concede ca- legiones. Para ser adepto de esta religión, era 
necesario, como en el caso de los misterios de 


Eleusis en Grecia y los de Isis en Roma, ini- 
ciarse en ellos, y comprometerse a guardar en 
secreto las enseñanzas. 

Aunque el dios — Mithra era de origen ira- 
nio, los misterios eran en sí mismos extraños 
al Irán. Sólo un testimonio permite sospechar 
que nacieran en Asia Menor: Plutarco cuenta 
que debían su origen a ciertas prácticas de pi- 


como guardián de los contratos y encargado de ratas de Cilicia, con los que tuvo que enfren- 
castigar a quienes los infringen, no sólo está ar- tarse Pompeyo (78-67 a.C.). Por otra parte, se 
mado con una larga lanza y con veloces flechas sabe que en Asia Menor y en ese mismo siglo 
sno que también levanta ejércitos, los pone en se veneraba a Mithra de una forma especial en 
q vimiento, toma partido en las batallas. Su el reino de Comagene (en Arsameia, a orillas 
ma se celebra a mediados del año y a mitad del Ninfeo, afluente del Eufrates, en el monte 
e oei con el epíteto de me- Nemrod Dagh, ctc.). Mithra se S p 
oe o meS En el sincretismo gre- con tres dioses griegos, Apolo, He a ) l ` 
tmbn cor 5 entifica con Apolo, Helios y mes, en virtud de un eres en e que po” 
el planeta ene le a causa de la proximidad dieron unirse al culto del E E ss 
con el sol. En los teles nombre (Mercurio) nes esotéricas € Iniciáricas el tip 
Drgando la lnea es a aparece Elcusis. ne e aaa 
Cn de juez delos; fico real. Dada su condi- Superada la iniciación, €. + di p e 
ronel nombre y niernos, los — parsis die- cender siete grados sucesivos, pa 
+ 10s templos del fos ir «casa de Mithra» «Cuervo» al de «Padre», lo que na con E 
Eii Vivien ‘go. En el maniqueísmo, el  buir al éxito de los misterios de Mit dt 
iS ts ai aa las partículas de imperio ofreciendo, a n los ¿tad 
a ihn, u correspo Pia es decir el fortuna en el ejército o en la mag! , 
a Pareja con ps ll indio, + Mi- Ersatz de carrera, , TEETE 
tan sol, amistad arupa. Su nombre Los misterios de Mithra se celebrab: Da 
(en iraní, contrato). en grutas naturales (así cn Bourg-Saint 


Mr 


e un dual elíptico «Mazda y Mazda, aunque le reconoce tan digno de ado- 
En la teología de —> Zarat- ración como al mismo Señor Sabio, 


JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


ballos veloces a los que no violan los contratos. 
Su epíteto constante es «señor de los amplios 
pastos» y a Él dirige el ganado sus lamentacio- 
nes para pedir justicia contra los que lo mal- 
tratan. A su lado derecho se sitúa —> Srao3a, 
«Obediencia», y al izquierdo + Rasnu, ambos 
asesores suyos, según los libros — pehlevis, en 
su juicio a los muertos. Rašnu se encuentra a 
suderecha cuando parte para el combate, pues, 
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déol, Ardèche), bien en santuarios construidos 
en forma de grutas, con frecuencia bajo tierra. 
Tales mithraca (plural de mithraenm) eran sa- 
las rectangulares, cuya bóveda recordaba a la 
del cielo y cuyos dos lados principales debían 
estar provistos de lechos donde los iniciados se 
recostaban, a la manera romana, para las co- 
midas rituales. Uno de los lados menores, en- 
frente de la entrada, estaba decorado con un 
relieve que representaba la escena principal de 
la mitología mitraica. El dios, ataviado con un 
gorro frigio, un manto estrellado y, a menudo, 
con calzones asiáticos, tenía la rodilla apoyada 
sobre el lomo de un toro al que asía por los 
ollares mientras le clavaba una espada en el es- 
pinazo, dirigiéndola hacia el corazón. De la 
cola del animal brotaban una o varias espigas 
de trigo que simbolizaban la virtud fertilizante 
del sacrificio cumplido. A ambos lados de la 
escena, dos acólitos, Cautes y Cautopates, sos- 
tenían antorchas, una hacia arriba y otra hacia 
abajo, simbolizando la salida y la puesta del 
sol. Toda la escena tenía un significado astro- 
lógico. Muchos otros relieves representaban las 
fases de la vida de dios, desde su nacimiento de 
una roca hasta su subida al cielo en el carro del 
sol, pasando por una comida de pan y vino que 
compartía con este último y que los iniciados 
imitaban mediante un rito cuya similitud con 
la eucaristía había sorprendido a los cristianos. 
La figura que más llama la atención, después 
de la del propio Mithra, es la de un personaje 
enigmático que con frecuencia tiene cabeza de 
león, mientras que una serpiente se enrolla al- 
rededor de su cuerpo. Durante mucho tiempo 
se ha pensado que era una representación del 
Tiempo, Saturno en latín, Kronos en griego, 
> Zurván (Zruuan) en iranio, aunque este úl- 
timo nombre nunca se ha encontrado en los 
mithraea. No hay en cambio ninguna imagen 
que responda verdaderamente al nombre de > 
Ahriman, que figura en algunas dedicaciones, 
Deo Arímanto. Este último nombre es uno de 
los rasgos claramente iranios de los misterios, 
junto con el propio nombre del dios Mithra, el 
de uno de los grados, el «Persa», y la palabra 
nama (en iranio «oración»). La afirmación de 
Renan, según la cual el mundo romano, si no 
hubiera llegado a ser cristiano habría sido mi- 
traico, no tiene un fundamento serio, aunque 
sólo fuera por la exclusión que de las mujeres 


se hace en tales misterios. 
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MITO. El mito, expresión de un secreto 
guardado en los orígenes de una raza, lleva a 
los confines de los hombres y de los dioses. Su 
peligrosa evidencia se opone a las certezas de 
la razón. Entre mythos y logos, las culturas se 
dividen y las religiones se diferencian. Occi- 
dente, en especial, busca el sentido de estos 
«relatos extraños» y, mientras la costumbre | 
continúa descalificando los mitos —fábulas o | 
ficciones—, sociólogos, etnólopos, antropó- | 
logos, psicólogos, filósofos e historiadores de | 
las religiones escrutan sus mensajes enigiáti- | 
cos. Sus interpretaciones tienden a confirmar la 
importancia de los mitos para una compren- 
sión del hombre en sociedad y en religión. 

1. Las TEORÍAS SOBRE EL MITO. 1) El ani- 
mismo evolucionista. Edouard B. — Tylor, A. 
Lang y James G. > Frazer se inspiran en el 
evolucionismo biológico de Darwin al hacer 
del mito la forma primitiva del lenguaje en los 
albores de la cultura. Su interpretación sitúa los 
relatos mitológicos en el origen de una marcha 
desde el alma hasta el espíritu. Al principio, el 
alma del hombre, mal diferenciada de las cosas 
y de sus propios estados, se esparce por todas 
partes y es polimorfa y politeísta, Son las dis- 
posiciones fusionales de esta experiencia em- 
brionaria lo que el espíritu discierne al emerger 
a favor de los progresos de la cultura. La ra-} 
zón, la ciencia, la moral y la religión confirman 
las diferencias al mismo tiempo que establecen 
la singularidad del hombre y la unidad de lo | 
divino. Los mitos no son ya sino los vestigios | 
extraños de los primeros estadios de una ge- | 
nealogía del pensamiento, 

2) La mentalidad primitiva. Sociólogos di- 
versos piensan que los mitos podrían ser prue- 
bas de una «función arcaica» indispensable en 
todo hombre, Para comprenderlo, es impor- 
tante dejar en suspenso las formas de la cultura 
procedentes sólo de la razón y relacionar los 
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mitos con una manera original de aprehender 
y Organizar la experiencia humana en su in- 
mediatez. Afectiva y colectiva, mágica y reli- 
giosa, una función elemental sigue alimentando 
en un imaginario simbólico una parte de las 
pulsiones necesarias para esculpir al hombre. 
De este modo, las investigaciones de L. — 
Lévy-Bruhl convierten al mito en un puente 
entre la «naturaleza» y lo «sobrenatural», den- 
tro de una experiencia de «participación mís- 
tica». En realidad, el mito se manifiesta como 
un pensamiento compacto de carácter preló- 
gico que anima la mentalidad primiúva. Es, 
además, manifestación natural de una compo- 
nente del espíritu suscepuble de coexistir con 
las formas lógicas del pensamiento. 

3) El funcionalismo. A este respecto, la es- 
cuela funcionalista de B. — Malinowski des- 
taca que la función del mito no es «explicar» a 
manera de respuesta a una cuesuón de tipo 
científico, sino reforzar las costumbres cultu- 
rales y las creencias religiosas de una colecti- 
vidad, haciéndolas aparecer en una imbricación 
natural. De hecho, los mitos forman parte de 
la «espina dorsal» de la vida social de los pue- 
blos primitivos y son la «pragmárica sanción» 
necesaria para la conservación de la etnia. Este 
aspecto funcional, basado en las observaciones 
efectuadas en Melanesia, preserva al mito de 
toda reducción a la simple razón y subraya la 
originalidad que erz te. No obstante, esa 
interpretación es delicada. Si el mito tiene la 
función de asegurar la coherencia básica de una 
colecuvidad, ¿cuál es su función cuando ésta se 
ha concedido las instituciones y las ideologías 
que la establecen sólidamente? ¿Acaso es ya 
inútil, como pensaba E. Durkheim 2 propósito 
de las formas elementales de la vida religiosa? 
El mito sería entonces una etapa, 2 veces re- 
currente, pero finalmente caduca. : 

4) La escuela africanista francesa. La hipó- 
tesis de una función más amplia retiene la aten- 
ción de M. — Griaule. Este africanista rela- 
ciona el mito con las formas de una mitologia, 
sistema singular que articula el conjunto de las 
«clasificaciones primitivas» entrevistas por — 
Durkheim y > Mauss: el gran dios, las divi- 
nidades, los antepasados, el parentesco, las tres 
regiones del mundo, las plantas, los animales, 
los objetos. Como expresión oral de una ex- 
periencia de participación ampliada a la tota- 
lidad de un orden cultural, la mitología pone 
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de manifiesto las profundidades del mito. En 
este sentido, los mitos africanos estudiados por 
la escuela francesa revelan una función artística 
de reconstrucción, Un juego de imágenes y de 
números, de formas y de colores, de metáfo- 
ras, de máximas y de relatos ejemplares hace 
surgir las correspondencias y los antagonismos 
de una lógica de la iniciación, pues el mito vi- 
taliza una exigencia de realización colectiva y 
obra de forma simpática e imaginativa por me- 
dio del gesto y la palabra en el seno de una tra- 
dición. En cuanto función práctica y poética, 
es renovación simbólica de los círculos de la 
vida cotidiana, 

5) El estructuralismo. El propósito del aná- 
lisis estructural es precisamente considerar 
toda mitología como una «mito-lógica». Con 
este fin, el antropólogo Cl. —> Lévi-Strauss se- 
lecciona los instrumentos del análisis lingüís- 
tico. El juego de los signos verbales (oposi- 
ción/combinación), los estados actuales del sis- 
tema de la lengua (sincronía) y el sistema 
mismo considerado como cerrado, es decir, sin 
referencia a los efectos de la palabra, a la his- 
toria de las palabras, a la realidad de las cosas 
y al estado de ánimo del locutor, sirven para 
examinar la lógica comprometida en la función 
del mito. Estas opciones priman el estudio de 
la estructura. La combinación de los elementos 
del mito, repetida según las distintas versiones 
y variantes pone de manifiesto los «mitemas». 
Estos, estructuras permanentes del pensa-! 
miento salvaje, bloques recurrentes de relacio- 
nes, terminan manifestando la propiedad re- | 
guladora de la mito-lógica, es decir, la media- 
ción. Todo mito «procede de la toma de con- 
ciencia de ciertas oposiciones y tiende a su me- 
diación progresiva». El pensamiento mítico, 
recuperado a través de los relatos como la par- 
titura de una composición musical, pretende 
reunir los fragmentos del mundo y del hombre 
con los dioses. En realidad, el mensaje que tra- 
duce el antropólogo francés, sobre la base de 
documentos acumulados en América, es el del 
«hombre desnudo», andrógino patético que 
emprende la escalada del árbol del mundo para 
unir el cielo con la tierra. 

6) La psicología analítica. Los psicólogos 
desplazan el análisis hacia el sujeto, La angustia 
sería la base de Jos mitos, pues los misterios | 
naturales agreden al espíritu de los hombres, y | 
mitos y mitologias servirían para apaciguar su | 
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temor a lo desconocido. Esta interpretación 
«fantasiosa» —la más antigua (Lucrecio)— es 
repetida en diversos estudios sobre la génesis y 
la función del mito (Radin, Krappe, Bergson). 
A merced de una documentación todavía in- 
cierta, estos trabajos aglutinan el mito, lo sa- 
grado, la religión, el simbolo y la imaginación. 
El psicoanálisis, por su parte, elabora más in- 
tensamente estos datos. Para S. —> Freud las 
creaciones de la imaginación colectiva son la 
expresión disfrazada de los conflictos del in- 
consciente. Las sociedades arcaicas deben ha- 
cer frente al recuerdo obsesivo de los aconte- 
cimientos que han marcado el paso de la vida 
lanimal a la civilización. Los mitos ayudan a los 
¿pueblos a soportar la evocación de la horda pri- 
mitiva, el asesinato del padre, el cadáver de- 
vorado, el remordimiento, la veneración pós- 
tuma de la víctima. Siguiendo estas ideas, G. 
¡> Roheim piensa que los mitos australianos 
cumplen la función de ayudar a los adolescen- 
tes a superar los traumatismos que provoca, en 
la promiscuidad en que se mueven, el espec- 
táculo de la vida sexual de sus padres. O. Rank 
: «considera que la función de los mitos etioló- 
; gicos es doble. Por una parte, ayudan al indi- 
viduo a resolver el traumatismo de su naci- 
¡ miento y la nostalgia de la vida prenatal. Por 
( otra parte, favorecen la integración en un 
1 grupo a partir de fantasías, imaginaciones y 
sueños colectivos. Para C.G. > Jung es la re- 
4 ciprocidad de lo individual y lo colectivo lo 
1 que posee importancia para la comprensión del 
| mito, Este último tendría su origen en una capa 
| profunda de la psykbe llamada «inconsciente 
| colectivo», sería una manifestación de los «ar- 
t quetipos» que estrellan la noche de una expe- 
riencia de humanidad más arcaica aún que las 
formas y las fuerzas del inconsciente personal. 
El mito operaría en el seno de un «proceso de 
individuación», cuya lógica simbólica tiende a 
metamorfoscar libremente las Oposiciones más 
radicales, De este modo, mitos y mitologías 
Ponen de manifiesto la originalidad creadora de 
cada pueblo surgida de un fondo de verdad 
onirica ligada a un tronco común. Además, un 
«mito viviente» propio de cada individuo so- 
lidariza, personaliza y «diviniza» en la medida 


en que ofrece la figura irreducible de una cx- 
peēriencia rel; 


individual, 
7) La filosofia critica. El patrimonio excep- 


glosa sellada en el propio secreto 
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cional de la mitología griega plantea ¡ 
gantes a los filósofos. De ordinario, ] 
plejidad de los temas que el mito comb: 
relacionada con el problema de la «re 
tación». Por una parte, el mito refleja 
torno cósmico, social y religioso, 
xión. Este estatuto epistemológi 
toda tarea de interpretación los 
de una aproximación crítica. 
, El pensamiento moderno ha hecho de esta 
última una «desmitologización», también Ila- 
mada «desmitificación», El proceso así abierto 
al mito constituyó un fracaso. De hecho, 
mito expresa en todas las culturas que su le 
guaje y su mensaje esconden una verdad ne- 
cesaria, cuyo objetivo es poner de manifiesto 
una parte de la comprensión que la humanidad 
adquiere de sí misma respecto al fundamento y | 
al límite de la existencia. Su esencia conlleva un | 
«decir» inagotable sobre el origen y el fin del 
hombre. i 
G. Gusdorf relaciona con la metafisica el 
proyecto del pensamiento mítico. Entre una fi- 
losofía de la conciencia y una filosofía de la | 
existencia, el mito mantiene en el ser y la esen- , 
cia una brecha capital, cuya naturaleza indica | 
P. — Ricoeur al afirmar que el mito es una ' 
combinación enigmática del «comprender» y 
del «creer». Es el «círculo de la hermenéutica». 
Es necesario creer para comprender y también 
es necesario comprender para creer. El mito 
anima una interpretación religiosa del hombre 
y del mundo. La tarea es ardua para el Ene] 
dimiento, pues diversas rigideces de la razón 
deterioran el «comprender» y diversas formas 
de credulidad deterioran el «creer». Es difícil 
conseguir el equilibrio mismo del intercambio. 
- e í «infernales» fal 
Círculos «viciosos» y círculos «nke ' Jal. 
sean la reciprocidad mientras un «Juego em 
pejos» desorienta al espíritu. 
Sin embargo, la repetición d 
comprender a la reflexión filosótı Lo ge co 
jetivo, lo subjetivo y lo eena e Kier- 
tradicen definitivamente. > Hege degg"! no 
kegaard pueden reconocerse r platón, Plo- 
es un investigador errático. Desde! $ 
tino, Proclo, — Kant, Schelling : iento 
pensamiento mítico inicia el m 
una reapropiación del ! 
mordial. Un conocimicnto ah 
dente de un imaginario Ca calmin 
simbólico señala espacios 0% 
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¿3 Entre idealismo y realismo, la 
propológica. del mensaje —«comprender»— y 
comprension palabra oída —«creer»— hacen 
| adhesión as de una aspiración de hu- 
girar a Una inspiración colectiva, pendiente 
manidad. nación profética, se declara. Los 
fiestan la autoridad natural de la 


su aptitud para recuperar el 
su deseo de una verdad 


EN LA CIENCIA DE LAS RELIGIO- 
fluencia de las ciencias humanas 
de Ia filosofia en Ja encrucijada de las cul- 
+ de las creencias, la ciencia de las reli 
wrs Y Ciona el mito con el homo religiosus. 
jones ear rge de los trabajos de J. = 
o ee Pai G. van der => Leeuw, 
id, M. > Leenhardt yR. > Bastide 
da cuenta de un «proyecto orgánico» que si- 
ría el mito en el seno de un trayecto antro- 
pológico, al mismo tiempo que selecciona las 
«nociones», las «estructuras», los «niveles de 
kcura» de los mitos de ayer y de la actualidad. 
A) El proyecto orgánico. El mito está ins- 
crito en el centro de una trayectoria que tiende 
¿reconstruir al hombre en su integridad ele- 
mental. Los espacios que van desde el anthro- 
pos de las ciencias sociales y culturales hasta el 
tomo religiosus ponen de manifiesto el impulso 
de unz triple determinación de vivir el cosmos 
ylodivino. La primera fase es experiencia sim- 
bilica, es un despertar del espíritu y una cele-' 
dación corporal inmersos en el entorno, 
trios de imágenes y de mociones. El hombre' 
agita dentro de la fuerza de un universo, 
“ya envergadura aprehende en el principio de 
" propio hálito, La segunda fase es expresión | 
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ea símbolo como la espada a la ! 
Eta Aak reclama la luz de un | 
tidels m ombre elemental vaticina. A 
bis e en los grandes frescos de 
ioh EUN de la mitología, cuenta la 
¿que lshomb € Un mundo reconciliado en 
ase e 10 Yen con los dioses. La ter- | 
td al cele ra 
ado po Dear pien realizarse, Abra-/ 
pst B a O sagrado y el rito! 
wp nda de los trab ner a A 
ual q l ajos y los dias, Acto 
Peo i Que Po Kes en sociedad, en el 
n los dig i conspiran con el universo 
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De este modo, eterno retorno de un mensaje 


a entre el símbolo y 
o: en el centro de un Proyecto 
repetitivo como la Inspiración, pulsional como 


la sangre. Asimismo, es prueba del espíritu de / 


una > alianza sellada en la carne del anthropos | 
y es el verbo exuberante del homo religiosus 
que busca la verdad. 

B) Las nociones. Una realidad tan compleja 
como el mito no puede ser objeto de una de- 
finición. Esto sería reducir sólo a la dimensión 
intelectual algo que interpela a la integridad del 
hombre. La ciencia de las religiónes recurre a 
un conjunto de descripciones: 

1) El Diccionario de la lengua francesa 
afirma el carácter ficticio del mito, «relato re- 
ferente a tiempos o a hechos que la historia no 
aclara y que contiene bien un hecho real trans- 
formado en noción religiosa, bien la invención 
de un hecho con ayuda de una idea» (E. Lit- 
tré). Esta descalificación se apoya en una no- 
ción de la historia considerada como el lugar 
exclusivo de la verdad objetiva. Los mitos gi- 
rarían en torno a la historia, como trasposicio- 
nes o fantasías reducidas al estatuto de leyendas 
sin consistencia. Ahora bien, el mito es una ca- 
tegoría de la gran historia, lugar de paso ob- 

jetivable desde la historia de los hechos hu- 
manos hasta aquella en que los dioses (lo di- 
vino) operan con los hombres, El mito es tam- 
bién advenimiento de lo que M. Eliade llama 
el realissimum de una tradición religiosa. Por 
tal razón, la metahistoria del mito, combina- 
ción de sombras y de luces, es un descanso na- | 
tural para una reflexión ampliada sobre la his- | 
toria de la salvación al mismo tiempo que una | 
de las dimensiones de la — verdad religiosa. i 
2) Dos concepciones del mito ayudan a a 
habilitar lo que aparece en el reverso de las vie- 


con ritual. Las potencias | jas definiciones. «Entendemos el mito en el | 


sentido en que hoy lo entiende la historia de | 
las religiones: no, en absoluto, una falsa expli- , 
cación por medio de imágenes y fábulas, sino | 


un relato tradicional acerca de acontecimientos į 
procedentes del origen de los tiempos y des- | 
tinado a fundamentar la acción ritual de los; 
hombres actuales y, en general, a establecer to- 
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das las formas de acción y de pensamiento por 

medio de las cuales el hombre se comprende a 

si mismo en su mundo» (P, Ricoeur). La se- 
` gunda noción es más circumspecta: «Personal- 

mente, la definición que me parece menos im- 
perfecta, por ser la más amplia, es la siguiente: 
el mito relata una historia sagrada y un acon- 

tecimiento que tuyo lugar en el tiempo pri- 
¿mordial» (M. Eliade). 

3) Tales descripciones relacionan el mito 

con lo permanente del hombre y revelan el sig- 
nificado de una historia anterior a la historia 
que no cesa de atravesar a esta última y suge- 
rirle un cumplimiento. El tiempo que la anima 
combina elementalmente el ayer, el hoy y el 
mañana; la acción que la produce supera al 
hombre en su subjetividad y a los hombres en 
sus colectividades. Las religiones, que se hallan 
de acuerdo sobre este punto, disciernen la fi- 
gura natural de una eternidad. «El mito, este 
proceso simbólico inconsciente que se perpe- 
túa a través de las eternidades y que, como ma- 
nifestación más original del espíritu humano, 
es también la raíz de la creación futura» (C.G. 
Jung). 
| Lenguaje arcaico, versión inspirada de un 
epitalamio primordial, el mito es el relato frag- 
mentario de una alianza definitiva. Su mensaje 
unitivo persiste a pesar de la presencia de lo 
trágico en el corazón del mundo y del hombre 
en busca de su propia renovación. Desde esa 
perspectiva, el mito es función de esperanza, 

C) Las estructuras. Cada mito ofrece un 
conjunto de estructuras o líneas generativas, 
cuyo número parece ser el de diez. Tres es- 
tructuras básicas predominan en el desarrollo 
del relato mientras otras siete, derivadas de 
aquéllas, aseguran la envergadura y la coheren- 
cia del propósito. Los logros de este proceso 
ofrecen cada vez la belleza natural de un ama- 
necer. 

1) Las estructuras básicas forman una trilo- 
gía en O. Son la Oralidad, el Origen y la Ope- 
ratoria. El mito es una función oral determi- 
nante para las culturas sin escritura y margi- 
nalizada en las culturas de la escritura. La ora- 
lidad es la expresión verbal de una relación glo- 
bal del yo y del entorno. Juego, mimismo y 
formulismo, bilateralismo, gesticulación sim- 
bólica, la oralidad despierta el cuerpo del lo- 
cutor y el de cada oyente por medio de una 
misma deglución de la palabra (M. — Jousse). 


Es una técnica antropológica de la inspiración 
elemental. La «boca» de un alma común habla 
de las profundidades del hombre en el seno de 
una tradición actualizada, pues el mito es una 
función de origen; ejercita una memoria pri- 
mordial al mismo tiempo que recuerda una 
época heroica, una edad de oro y un tiempo 
saludable. El mito relata una cosmogonía o una 
teogonía, recita una genealogía, la infancia del 
mundo. Una nostalgia de los orígenes llevaría 

a un imaginario regresivo si no fuera corregida 
por una estructura operatoria. La tercera línea 
generativa del mito es operaria y lo es, de en- y 
trada, por su relación con el rito en el proyecto | 
orgánico del homo religiosus. Lo es igualmente | 
por su función creadora de la vida social de un! 
grupo. Tal papel es ontológico e incluso on-; 
togénico, como lo destaca Mircea Eliade. El 
antepasado mítico, héroe civilizador, da con- 
sistencia a lo real cotidiano. Por último —ésta 
es la novedad que plantea interrogantes— el 
mito se erige en constructor de la historia mo- 
derna. Su función de futuro actúa, aunque su- 
brepticiamente, en el proceso de un mundo en 
vías de unificación. Una teleología se opone a; 
una arqueología e introduce el desconcierto de | 
una tensión, la prueba de un conflicto entre el | 
principio y el fin del tiempo primordial del 
hombre elemental. El alcance escatológico de | 
esta poética (G. — Dumézil) está aún por de- ' 
terminar. 

2) Las estructuras derivadas forman un 
asombroso septenario, Una de ellas es deno- 
minada especular. Todo mito es un espejo en el 
que los hombres buscan su imagen. Otra se 
llama ejemplar, ya que el mito proporciona 
ejemplos a seguir y es paradigmático, figura- 
tivo y persuasivo. En este sentido, precede a 
una ética. La tercera estructura es festiva. Los 
mitos son cantos del mundo; manifiestan la 
exultación secreta de los hombres. De hecho 
celebran la unidad universalmente refutada. La 
cuarta estructura es, pues, trágica. Los mitos 
son testimonio de un drama original, cuyas se- 
cuelas se manifiestan cada día. Un principio del 
mal ronda junto a un principio del bien. La 
quinta estructura, es denominada andrógina, 
pues los mitos enlazan la noche y el día, el cielo 
y la tierra, el agua y el fuego, las Plantas y los 


animales con el hombre y con los dioses. En 


especial, los mitos tienden a srpa 
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tura completa. Existe también, por ello, una 
estructura heroica. Los mitos son el gesto de 
un héroe, origen y fundamento de una raza, 
de una tradición y de una cultura. En el centro 
de las tres regiones cósmicas se desarrolla una 
epopeya que vuelve a situar a cada uno en la 
perennidad de los actos primordiales. Es com- 
prensible pues que la séptima estructura sea lla- 
mada divina. Esta última no es asimilable a las 
precedentes. Si se la considera derivada es por- 
que sólo al final se percibe que constituye el 
comienzo de la función mitogénica. En reali- 
dad, los dioses presiden, invitan, ordenan, 
atormentan, consuelan. Son el otro y el mismo 
dentro de las formas inciertas del proceso de 
divinización que proclama el mito. 

En efecto, lo > divino representa una ar- 
monía posible del conjunto. Las estructuras 
básicas se refieren a él cuando aparece como 
principio de toda palabra, de todo nacimiento 
y de toda acción. Las estructuras derivadas lo 
designan cuando se agrupan en parejas recon- 
ciliadas: lo especular y lo ejemplar, lo festivo 
y lo trágico, lo andrógino y lo heroico. Im- 
pulsada por esa reconciliación emerge una pre- 
sencia. Una especie de oráculo deja oír su voz 
dentro del sistema definido por tales estruc- 
turas. Existe un conocimiento sistémico (J. de 
Rosnay) de los mitos reconducidos al oráculo : 
divino que reside en el homo religiosus; un co- 
nocimiento que implica la organización de di- 
ferentes niveles de lectura. 

D) Los niveles de lecrura. Los mitos se leen 
paso a paso. Para efectuar su lectura con 
acierto parecen necesarios cuatro niveles. El 
primero, narrativo, consiste en el análisis de la 
organización textual de un mito. Es tarea de los 


lingúistas, de los estructuralistas y de los an-| 
/ 


tropólogos y se efectúa, de ordinario, sincró- 
nicamente. El segundo nivel es etiológico; se' 
basa en describir el funcionamiento explicativo 
y fundador de un mito en una sociedad, una 
cultura, una tradición y una religión. Es la mi- 
sión de los sociólogos, los etnólogos, los cul- 
ruralistas y los historiadores de las religiones. 
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rico— y las energías —violencia, eros, sa- 
grado— implicadas en la organización del 
mito. El cuarto nivel, el religioso, consiste en 
referir las hierofanías y las reofanías de un re- 
lato mítico a la lógica de una experiencia de lo 
divino, fundamento natural de la creencia. Es 
misión de la ciencia de las religiones, llamadas 
a profundizar en la naturaleza del homo reli- 
giosus, así como del teólogo interesado en re- 
ferir la Palabra revelada a las dimensiones irre- 
cusables de la gran lengua de los mitos. 

> Cultura y religión, — Dumézil, => 
Eliade, — Fenrir, > homo religiosus, => me- 
moria, > Müller, — platonismo, — rito, > 
símbolo, — tiempo primordial, > vúdú. 


Bibliografía. M. LEENHARDT, Do Kamo. La per- 
sonne et le mythe dans le monde mélanésien, París 
1947 (21971); M. ELtaDE, Le mythe de l'éternel re- 
tour, París 1949 (trad. cast. El mito del eterno re- 
torno, Alianza, Madrid 51984); Mythes, rêves et mys- 
reres, París 1957; Aspects du mythe, París 1963; La 
nostalgie des origines, París 1971; G. GUSDORF, 
Mythe et métaphysique, París 1953; J. PÉPIN, Mythe 
et allégorie, Paris 1958; P. RicOEUR, Finitude et cul- 
pabilité, 1, París 1960 (trad. cast. Finitud y culpa- 
bilidad, Taurus, Madrid 1969); J. CAZENEUVE, La 
mentalité archaïque, París 1961; CL. Lévi-STRAUSS, 
Mytbologiques (1, 11, III, IV), París 1964, 1967, 
1978, 1971 (trad. cast. Aitológicas, 2 vols., 
Fondo de Cultura Económica, México 1972); 
Mythe et foi (colectivo), París 1966; R. GRAVES, 
The Greek Myths, 1955 (trad. fr. Les mythes grecs, 
París 1967); G. DuméziL, Afythe et épopée, Pa- 
rís 1968 (trad, cast. Aito y epopeya, Seix Barral, 
Barcelona 1977); P. TiLLicH, Dynamique de la foi, 
París 1968; H. CASSIRER, La penséc mythique, París 
1972; Langage et mythe, París 1973; J. DE ROSNAY, 
Le macroscope. Vers une vision globale, Paris 1975 
(trad. cast. El macroscopio, AC, Madrid 1977); P. 
GrIMAL, Dictionnaire de la mythologie grecque et 
romaine, París 1976 (trad. cast. Diccionario de la mi- 
tología griega y romana, Paidós Ibérica, Barcelona 
21982); Mythe et symbole (colectivo), París 1977; Le 
Mythe. Son langage et son message, Louvain-la- 
Neuve 1983. 

JACQUES VIDAL 


Por 
' 


j 


” 


pep os 


1211 


los seres fabulosos y algunos principios meta- 
físicos personificados: el caos, el vacío, la 
fuerza... Al constituir el elemento fundamental 
de la literatura sagrada, parcialmente esotérico, 
parcialmente popular, pero siempre profundo, 
el mito desempeña el mismo papel en las civi- 
lizaciones orales que el dogma en los sistemas 
de pensamiento o en las religiones que hacen 
uso de la escritura. 

Dado que, la mayoría de las veces, el mito 
se refiere a un mundo anterior al mundo actual, 
se hace conocimiento existencial el conoci- 
miento que da la participación del hombre y de 
su grupo en el cosmos; el de la invasión de la 
gente en las cosas, los vegetales y los animales; 
el de la invasión de los sujetos por los objetos, 
el del sentimiento de la identidad entre lo vi- 
viente y el mundo, según las acertadas obser- 
vaciones de R. Bastide (Mythologie, en Ethno- 
logie Générale, «Encyclopédie de la Pléiade», 
París 1968). Asi, su lógica propia manifiesta un 
objetivo totalizador puesto que equivale a la 


tre los dioses o incluso de los efe 
( ctos del 
o del odio —amor de Dios, maldad del Ma. 


Cuerpo vivo, or- 


Presenta una construc- 
ción del Universo, desde la del Sistema estelar 


hasta 
E NN menor de los granos, pasando por 
a re, Imagen microcósmica del mundo 
an j i 
era de pensar, lejos de exclui 
excluir la ex- 


la misma, O, más bien, 


ia y la tiene e 
para fundamentarla mejor. e 
El discurso mítico, es 


dando prueb 


MITO EN ÁFRICA NEGY 
PEGEA 
Se en el que se detiene e} prof 
asta el conocimiento «ligero»: e 
A sen ern 

no se transmite, en general, más que f 

tos de relatos adaptados al grado de: e 
sión o de iniciación del Sujeto recept BI ae 
vel medio que aprehenden aquellos k oiai 
rren los duros caminos de la iiaae 
mente, el estadio superior k 
xx , 
bios poseedores y guardi 


nr; > 
TET 


tn Car, 


e teco. 
- Final- 
reservado 4 Jos s4. 


yoría de las 
temporales, 
Mantener h 
gún la edad, e] 


surge de esta intención estratégica: 
desigualdad de acceso al mito segú 
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2. MiTo Y Normas. El mito de África 
supone además, aun hee 
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En su esencia, el mito constituye ante todo 
un bien colectivo esencialmente transmisible. 
Transmitido por los viejos, detentadores del 
saber profundo, se narra, según una liturgia ri- 
Burosa y en los grandes momentos sociales 
—+ntronización de un rey, circuncisión, fu- 
nerales...— se canta, se danza y se expresa en 
el gesto ritual. En suma se va revelando en los 
grados sucesivos de la iniciación. En el mito, 
norma y código forman una unidad. De ahi la 
importancia concedida a las escalas de dignidad 
y de pureza, que se aplican, por supuesto, a los 
hombres. El mito justifica notoriamente la pn- 
macía de los antepasados, especialmente de 
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violaciones, incestos o divinidades que pernoc- 
tan fuera de casa, sentimientos de amor y de 
odio, engaños, actos de celos, homicidios, ac- 
tividades ligadas a la caza o al trabajo de los 
campos, mil y una peripecias que evocan la tri- 
vialidad de la vida de cada día salpican estos 
relatos que a menudo son historias. A veces no 
falta ni lo truculento ni lo picante, como en ese 
mito fon (Benin) en el que se ve al dios Legba 
echar pimienta en el sexo de su suegra. O como 
en este mito bushman (Kalahari) digno de las 
páginas de sucesos: el dios Quang se mete fre- 
cuentemente en situaciones difíciles de las que 
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mito informa y estructura la liturgia, cuyo fin 
esencial es reproducir ciertas secuencias míticas 
y corporeizarlas. Nunca se insistirá bastante en 
el papel capital del cuerpo, demasiado a me- 
nudo desdeñado por los ernólogos que, influi- 
dos por los valores judeocristianos, asocian la 
y timeal pecado, la culpabilidad y la muerte. El 
+ alsicano, por el contrario, baila su mito, ex- 
presa con la actitud y el gesto su vivencia re- 
, liglosa. El aprendizaje de los mitos es un 
aprendizaje parcialmente gestual; la iniciación 
mutil el cuerpo para exaltarlo aún más, mor- 
úlica el sexo para confirmar aún más su poder 
creador y mata al neófito para hacerlo renacer 


dl EA de jefe de tierra jefe 


Sociológico del dua- 


Mar 


1213 


minado-determinante en estado puro; el mis- 
terio, y de ahí el esoterismo frecuente de la ex- 
presión; el secreto astutamente conservado y la 
teatralidad sabiamente organizada de las con- 
diciones de acceso al mismo; la valencia afec- 
tiva que subyace en el juego de las imágenes- 
analogías (que el símbolo se convierta en signo 
y el mito degenerará en relato lúdico, lo pro- 
fano sustituirá a lo sagrado); la ejemplaridad, 
Puesto que se convierte en modelo de todo lo 
que es y debe ser, en Principio estructurante 
del ser y del fenómeno. 

b) El mito negro-africano se encuentra así 
dividido entre una exigencia fundamental y la 
presión de la coyuntura. En cuanto modelo ar- 
quetípico, resulta ne varietur, es inmutable 
como la Verdad absoluta. Y sin embargo, no 
puede abstraerse a las presiones del momento, 
Especialmente en los períodos de tensiones, se 
asiste al nacimiento de mitos nuevos (sobre 
todo los mitos de salvación), o bien a la ma- 
nipulación de los mitos antiguos reinterpreta- 
dos según las exigencias del momento. Al mito 
oficial del grupo dominante se le llega incluso 
à Poner Un contramito portavoz de los opri- 
midos, verdadero desafío simbólico que ex- 
presa el esfuerzo de transgresión. R. Girard 
termina preguntándose (La violence et le sacré, 
Grasset, París 1972) si todo mito no equivale a 
una respuesta dinámica a las violencias poten- 
ciales, a un intento por trascender, por medio 
de una lógica simbólica, toda negatividad que 
sería inherente a cualquier estructura social. 
Sin llegar a tal extremo, debemos concluir, 
como E.R. Leach, que el mito es también «un 
lenguaje para discutir»; en todo caso, «no es un 
coro armonioso». Sin ninguna duda, la rein- 
tegración y la reinvención de los mitos cir- 
cunscriben los lugares estratégicos o tácticos 
que definen el marco en el que se instauran los 
conflictos sociales. Esta invención de los mitos 
continúa aún hoy y procede de lo que M. 
Bloch llamaba el «ídolo de los orígenes»; se 
trata de buscar, por medio de atrevidas hipó- 
tesis, recurriendo a las leyendas, a las tradicio- 
nes e incluso a la arqueología, antepasados 
prestigiosos: el Negus pretende descender de 
Salomón y de la reina de Saba, y Seku Turé de 
Samory... 

4. VARIEDADES DE LOS MITOS, El mito per- 
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mente en los modos de decir y de no decir, en 
lo que la palabra revela u oculta. Adopta dos 
formas extremas que no son más que unos ij- 
mites: la historia trivial que enmascara una rea- 
lidad más profunda, más esencial; el tratado di- 
dáctico que subyace a una experiencia vivida 
pero idealizada. De hecho, la mayoría de los 
mitos conocen a la vez la peripecia concreta y 
el dogma abstracto; no hay historia simple que 
no remita a un contenido profundo y oculto, 
como ocurre a propósito de los relatos sobre el 
origen de la muerte; no hay mito didáctico que! 
no suponga una historia con peripecias, como 
demuestran los grandes mitos de fundación. 

Los mitos se diferencian también por su di- 
mensión. Algunos relatos, en efecto, alcanzan 
dimensiones muy sorprendentes. Así ocurre 
con el mito cosmogónico dogon. El primer 
tomo del Renard påle (Institut d'Ethnologie, 
París 1965) consagrado a la creación del mundo 
sobrepasa las 500 páginas y sorprende por su 
complejidad, su riqueza y su amplitud. El se- 
gundo, que hablará de la historia de los pri- 
meros 70 años de la vida de los hombres sobre 
la tierra, alcanza una dimensión idéntica; sin 
embargo, no terminará el relato. Este hecho 
podría dar la razón a Lévi-Strauss cuando sub- 
raya: «Los mitos son interminables y, por lo 
tanto, su interpretación sólo puede desarro- 
llarse al modo de una nebulosa, sin reunir 
nunca de manera durable o sistemática la suma 
total de los elementos de los que, ciegamente, 
extraen su substancia...»; resumiendo, el pen- 
samiento mítico no lleva a cabo un recorrido 
completo, «siempre le queda algo por realizar» 
(Le cru et le cuit, Plon, París 1964). 

Los mitos pueden todavía diferenciarse de 
otra forma. En primer lugar están los mitos cos- 
mogónicos, a la vez relato de la creación y ex- 
plicación de la estructura del mundo; uno de 
los más célebres es el relato del Zorro pálido 
de los dogon de Mali. Los mitos etiológicos o 
de fundación que, a veces, no son más que un 
aspecto de los precedentes, tienen por objeto 
justificar un estado de cosas: alejamiento de los 
dioses, justificación de las enfermedades y de 
la muerte, sentido del edificio totémico, razón 
de las migraciones, origen divino de una di- 
nastía, invención o descubrimiento de las téc- 
nicas (aparición de la agricultura, del fuego y 
del hierro, de la cocina y de la fragua...) ere. 

Así, en el plano del conocimiento, encon- 
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tramos, en el relato mítico, la teoría del uni- 
verso (cosmología, cosmogonía), la historia 
más o menos manipulada (héroe civilizador, 
fundador, conquistador), los conocimientos li- 
gados a la experiencia (farmacopea, alimenta- 
ción)... 

5. LUGAR DEL MITO. En tanto que super- 
estructura, decíamos, el mito permanece en es- 
trecha relación con el medio que lo segrega; 
aquél se explica por éste o a partir de éste más 
bien que al contrario; constituye la justifica- 
ción que la sociedad se da a sí misma y da de 
sí misma, olvidando, al mismo nempo, que se 
la ha dado. Por una inversión bien conocida de 
las perspectivas, el mito producto social se 
convierte en la norma de lo que lo ha produ- 
ado: Por eso se encarna de modo permanente 
en el todo social. 

El discurso mítico representa, en tanto que 
regulador, un momento esencial del control 
social Más aún, como todo sistema de clasi- 
ficación-distribución, reparte los seres y las co- 

sas, fija a cada vivo su lugar y determina 2 cada 
agente social su papel, según su origen y su red 
de pertenencias o de participaciones. 

Resumiendo, Jos momentos claves de la ini- 
ciación, las reglas matrimoniales, los ritos agra- 
rios o las prohibiciones alimentarias no pueden 
justificarse más que por referencia directa al re- 
lato mítico. El rito de pubertad, el rito reli- 
gloso propiamente dicho o simplemente los 
gestos del cazador, del cultivador, de la ma- 

chacadora de mijo, no hacen más que repetir, 
según un orden definido, secuencias estable- 
cidas de una vez por todas. Decir que todo lo 
que ocurre es mítico significa que todo lo que 
ocurre es verdadero o justo porque está de 
acuerdo con una regla. El acontecimiento res- 
tituye lo que sucedió. La existencia de las cosas 
se reduce a su significación y su significación a 
su re-iteración de conformidad con el orden de 
las cosas, con el espíritu del mito. Esto explica 
por qué, en los ritos esenciales como la inicia- 
ción o la entronización de un rey (sobre todo 
entre los oba de Benin), se salmodian, cantan 
o acompasan fragmentos de mito; lo cual per- 
mite al neófito sellar su pertenencia a los 
valores del clan o al impetrante acceder al po- 
der carismático. Pero el rito se lec también en 
los dibujos abigarrados de los taparrabos o en 
los que decoran las paredes, en los gestos de la 
cotidianidad y más aún en los de los ritos, en 
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la repartición de las cabañas, la organización de 
los campos, el trazado de los caminos o el me- 
nor objeto. El tambor, la fragua, la puerta del 
granero, la lanzadera del tejedor, la manta de 
los muertos, remiten todos por su simbolismo 
al relato mítico. Para el dogon, por ejemplo, la 
forma del mundo recuerda a la de un canasto: 
fondo cuadrado y boca ancha y redonda; evoca 
un «canasto de arcilla invertido» cuyo fondo 
forma una especie de «terraza»; la base sim- ; 
boliza el sol y la terraza, el cielo. 

Esto da idea de la importancia del mito, sólo ; 
comparable, la mayoría de las veces, a su ri-! 


queza y su belleza, Es importante, pues, que) 


se haga un censo de los mitos no inventariados 
todavía antes de que se empobrezcah en leyen? 
das o desaparezcan para siempre en el olvido. 
6. Los MODOS DE ENFOCAR EL MITO. Difi- 
cultades de la tarea. Las dificultades relacio- 
nadas con el análisis de los mitos se acumulan 
una tras Otra. Es importante, ante todo, en- 
contrar el justo medio entre la interpretación 
universalista de tipo estructuralista y perfec- 
tamente objetiva como pretende Lévi-Strauss, 
y la referencia al «pensamiento indígena», es 
decir, a la forma en la que los grupos sociales 
viven O se representan esos mitos, como hace 
M. Griaule. En segundo lugar nos encontra- 
mos con una documentación absolutamente. 
heterogénea, variable en cantidad y en calidad, 
con increíbles lagunas, mientras que, por otra 
parte, el acceso al simbolismo resulta muy de- 
licado para un extraño. Finalmente, debemos 
hacer frente a versiones a veces divergentes de 
un mismo mito, hecho ya señalado, pero en el 
que hay que insistir. He aquí cómo se presenta 
el desorden según el mito dogon de la creación 
(véase F. Michel Jones, Retour aux Dogon, Le 
Sycomore, París 1968): Según Dios de agua, 
Amma (Dios) quiere unirse a la tierra aún no 
excisa que acaba de modelar. El acoplamiento 
es defectuoso (el termitero-clítoris se yergue 
contra la tentativa de Amma); nace un ser 
único, Yurugu (Zorro pálido). De las relacio- 
nes siguientes de Amma con la Tierra ya excisa 
nacerán los dos Nommo gemelos. El incesto 
ulterior de Zorro con su madre la Tierra ne- 
cesitará la intervención reorganizadora y pu- 
rificadora de los Nommo, En la versión «Zorro 
pálido», un Nommo macho, Ogo, sale pre- 
maturamente sin esperar la formación de su ge- 
melo, arrancando un trozo de placenta que se 
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adhieren a él y, por lo tanto de ver e 
cipio explicativo primero, El relato mítico se 
hace entonces referencia absoluta, condicio- 
nante primordial, verdad suficiente, Así, la 
alianza catártica de la que habla el dogon pir- 
mite justificar y explicar el Parentesco de 
broma que lo une con su complementario on- 
tológico, el bozo. Del mismo modo, si creemos 
de nuevo a M. Griaule, el tejido, «al ser una 
palabra, al fijar la palabra por el vaivén del 
campesino en las parcelas, hace penetrar el 
verbo de los antepasados, es decir la humedad 
en la tierra trabajada, hace retroceder la im- 
pureza de la tierra y extiende la civilización al- 
rededor de los lugares habitados» (Dios de 
agua). 

Por abajo, el mito se convierte en un pro- 
ducto, una superestructura, una justificación a 
posteriori. Así se comprende por qué el peul, 
pueblo pastor, sitúa el origen del mundo en 
una gota de leche primordial, fuente del bovino 
hermafrodita del cual surgió la humanidad 
(mito iniciático de Kumen), mientras que otro 
pueblo pastor, el shilluk, ve el origen del 
mundo en un bovino que sale del río sagrado. 
Y es probablemente porque el dogon vive de 
fonio por lo que otorga al digitaria exilis el lu- 
gar que hemos visto que ocupa en su cosmo- 
logía. 

Finalmente nada impide explicar la alianza 
catártica por una especie de pacto necesario 
para el curso de las migraciones. ¿No debe 
acaso el recién llegado conciliarse los poderes 
ctónicos locales antes de instalarse y demostrar 
su emparentamiento con la tribu del lugar antes 
de cultivar la tierra? Idealizando el mito, 
presentarlo como realidad sæi genens y Mé bad 
rietur, M. Griaule y su escuela han agotado E 
talmente esta forma realista de ver, lo cual cor- 
firma en cierta medida, lo arbitrario de su ° 


. A smo, 
titud. Lo mismo sucede con el estructural te 
e contingen 


convierte en la Tierra. El Nommo sublevado 

quiere crear un mundo semejante al que Amm 

tenía la intención de elaborar. Su voluntad de 

robar a Amma (de arrebatarle el saber y los 

granos primordiales), sus artimañas incestuo- 
sas (siembra un grano robado, el Digitaria exi- 
lis —fonio—, que se vuelve impuro) necesita- 
rán la intervención de Amma o, según las va- 
riantes, de los otros Nommo delegados de 
Amma. El gemelo de Ogo en la placenta será 
sacrificado en su lugar. Ogo mismo, privado de 
la voz por Amma, será circuncidado por un 
Nommo y transformado en Zorro: en adelante, 
se llamará Yurugu. La lucha comenzada en el 
cielo entre Amma y su hijo sublevado prose- 
guirá en la tierra entre el Nommo sacrificado y 
Yurugu. 

Hay varias formas de dar cuenta de estas va- 
riantes. En primer lugar están los riesgos de- 
rivados de la transmisión oral, con mayor ra- 
zón cuando existe extensión en el tiempo y dis- 
persión en el espacio. En segundo lugar, a ex- 
cepción de los relatos genealógicos o particu- 
larmente cargados de numen, se deja una 
relativa libertad al relator, que hace intervenir 
tanto su elocuencia como su capacidad de im- 
provisación, Finalmente, tal como subraya G. 
Balandier (Anthropologie politique, PUF, París 
1967), las diversas versiones del mito revisten 
las apariencias de la historia, y sus incompati- 
bilidades expresan contradicciones y contesta- 
ciones reales; en su propio lenguaje, traducen 
los enfrentamientos cuyo objeto son los dere- 
chos politicos. 

Existen dos actitudes posibles. El mito se deja 
aprehender según métodos variables, Pueden 
concebirse sobre todo cuatro modos de enfo- 
carlo, A partir de la forma o estructura del re- 
= segun su contenido, a la vez naturaleza de 

Os conocimientos que transmite y modo de ac- 
ceso a esos conocimientos; según la utilización 
que de él se hace, es decir, cuándo se corre su 


nél el prin- 


i A tament: 
$ $ que descuida el carácter al e 
E y de qué modo (narración, teatralidad) y, o más bien coyuntural del relato do Ç i 
a PET » . F és tu! 
caci n sus objetivos mayores: signifi- ducto socioeconómico, superestruc cia, en € 
¡ón (lúdica, litúrgica, educativa), reproduc- lógica inseparable de la formación soc” ná 


ción, control social, etc, 


Dicho más sencillamente, consideramos dos 


actitudes que nos parecen fundamentales. 
Por arriba, cn tanto 


en 
K E PO no ves 
sentido marxista del término) para P? ^ sm- 


sin 

. .Z 12, . 

más que una manifestación a El in- 
. ? 

bargo arbitraria por no condicio 


ue discurso sagrado conscient Nzambi 
fund A q grado y onsciente. pe y, > 
E nal el mito es palabra de los dioses. > África negra (religiones de) 
or] e tomarlo por lo que da, o más bien — ritos africanos. cent THOMAS 
Por lo que representa a los ojos de los que se Lou1s-VIN 


puro EN LA BIBLIA 


MITO rece de una manera excepcio- 
mbr. Tares con el significado de «fá- 
nal en 


designar 
vez de lo 
44; Tit 1,1 


` asó E > 
nificado p scribir las historias de los dioses 


Iglesia para de 
en las mi 
en los apo 
Tnfós, 
13.37.67, etxc.), 
«mil 


consisiencia que las tr. 
15 


cez 2 la credulidad pública; después del Nuevo 
Tesumerto, se añaden eventualmente las «f3- 
balas» judías que se opondrían a la verdad cris- 
balas» j p 


camente peyorativo de la pala- 
to» entre los teólogos cristianos, y por 
tente los Elósofos racionalistas, quienes la 

el mismo cristianismo a partir 
oxu. Entre los mismos teólogos «l;- 
» el mio fue considerado, en el siglo 
pe mo zna creación imaginaria de la que 
a que Liberar af —, dogma para restituirle 
hs oralidad. Sapa i 


Sado tod 
“lla | 


“ 


cuestión cambi fa = Bultmann). 
j la : 
mo que lo e forma a partir del mo- 
toco: A 5 esfuerzos conjugados de la 
colo»: yo een de las religiones, de 
. + Se r 
Pr via del Mos à psicología (especialmente 
nálisis 
peso e Papel es ) etc., han puesto en 
Presi encial de | : 
n del „C€ los mitos como 


i f Mient d x 
a è $ e l A 
Paro en le Astenc; E a reflexión 


EN LA BIBLIA. La palabra griega misma filosofía 


tologías paganas. Así lo constatamos 
logistas desde Justino (Diálogo con 
67,2) y — Origenes (Contra Celso, 1, 
si bien este último respeta los 
os» empleados por Platón para ilustrar sus 
enseñanzas (ibid, 4,39, erc.). Esta crítica, que 
es prolongación de la que hace el Judaísmo 
contra los dioses cel paganismo, tiene por ob- 
iero siempre el contenido de los relatos cuyos 
héroes son dioses o semicioses: fábulas sin 
pe adiciones paganas ofre- 


el punto de vista de la fenomenología. Se ha 
hecho pues Patente que el mito, en Cuanto gé- 


arco 20,19), se emplea siempre en sen-' nero literario, es un modo de expresión sim. 
bula» tn de el Nuevo Testamento para Presión sim 
tido Pos «habladurías» de los judíos y tal 


bólico que posee su valor propio er 


bre de la teología judía o cristiana. Se imponía 
una reevaluación de la situación. La revelación 
bíblica, que apareció en un 'ambiente en que el 
sector «mítico» del lenguaje simbólico ocupaba 
un lugar Importante y en que las grandes mi- 
tologías constituían, por así decirlo, una pri- 
mera forma de la reflexión humana acerca de la 
existencia del hombre en el mundo y acerca de 
sus relaciones con Dios (o los dioses), podía 
muy bien haber recurrido a él dentro de los lí- 
mites que le imponían sus afirmaciones fun- 
damentales: unicidad de > Dios Opuesta a la 
divinización de los Poderes cósmicos; designio 
de Dios realizado en la historia humana y ne- 
gación del — destino que suprimiría la libertad 
del hombre; tensión de la historia hacia una 
salvación final que le daba un significado al 
orientarla hacia la — escatología. 
Evidentemente, la reacción de la Biblia con- , 
tra las mitologías politeístas del Próximo 
Oriente o de Grecia es innegable, Su recurso al 
lenguaje simbólico para hablar de Dios o de las 
relaciones que el hombre mantiene con él no 
debe ser calificado de «mitológico» de una ma- 
nera uniforme. Pero hay casos en que el len- 
guaje «mítico» le es necesario o útil para evocar 
ciertos aspectos de la presencia o de la acción 
del Dios único, o incluso de la presencia del = 
mal que necesariamente lleva consigo la exis- 
tencia humana, Así pues, la meráfora del cielo 
permite traducir la trascendencia de Dios en el 
plano imaginario, mientras que la de los in- 
fiernos y de los poderes que en él se agitan está 
unida al terror que producen la muerte, los pe- 
ligros, las tentaciones, etc. Rasgos de este gé- 
nero aparecen normalmente en los dos Testa- 
mentos, De igual modo, si bien es cierto que 
las representaciones bíblicas de la —> creación 
eliminan el politeísmo que aparece en los 40d 
Paganos paralelos, también lo es que resulta 


saman a n 


2 MITOLOGÍA EGIPCIA 


Bajo la influencia de André > Leroi-Gour- 
han, prehistoriadores, etnólogos, antropólo- 
gos e historiadores de las religiones piensan 
que la clave de estas imágenes está en la reci- 
tación de un > mito, Este último inspiraba el 
trazado, y facilitaba después la Jectura de los 
signos. Se trataba, pues, de un dibujo ligado a 
una cultura oral, como se ve también en el arte 
australiano, por ejemplo. A este carácter se 
añaden, sin embargo, los caracteres propios de 
la prehistoria: el hombre no determina el 
tiempo, no construye el orden de una socie- 
dad, organiza en aureola un espacio radiante. 
Piensa su tradición con las palabras que el mi- 
tograma ilustra: es la tradición del hombre aún 
no diferenciado en culturas diversas, patrimo- 
nio sumergido en un => tiempo primordial, cí- 
clico, sagrado. De este modo, a costa de un es- | 
fuerzo de — memoria, o de anamnesis radical, | 
el mitograma podría ayudarnos a reencontrar | 

algo del fondo más inaccesible del hombre. Los | 
trazos que componen el dibujo serían la huella 
de simbolos vividos en un mundo de ingenua 
imaginación, símbolos femeninos de formas 
plenas, símbolos masculinos de formas enjutas, 
símbolos de «puntuación» o series de trazos 
et culture à la lumière de la Bible, Turín 1981, págs. discontinuos. A veces, el tema de los «tres ani- 
133-138, 191-201; A. VÖGTLE, Revelación y mito, males» (reno, bisonte, caballo) labra en la es- 
Herder, Barcelona 1965; A. GRABNER-HAIDER, La — pesura del deseo una experiencia arcaica de la 
Biblia y nuestro lenguaje, Herder, Barcelona 1975. vida animal donde se mezclan también los pla- 
PIERRE GRELOT nos de lo estético, lo lúdico y lo religioso. 
¿Nos llevará el arte parietal del paleolítico a 
reencontrar una parte de los primeros mitos del 
hombre? 

D Neolítico (religión del), > paleolítico (re- 

ligión del), + Val Cammonica. 


imposible no recurrir al mecanismo «mítico» 
del lenguaje para hablar de la «lucha» de Dios 
contra el mal, o para construir los cuadros que 
la revelación debe situar entre los dos extremos 
del tiempo, que escapan necesariamente a la ex- 
periencia directa: tal es el caso, en los orígenes, 
del > paraíso primitivo y, en la escatología, 
del paraíso recuperado. Es, pues, posible de- 
tectar al respecto en los dos Testamentos ele- 
mentos extraídos de una rígida selección: cada 
caso particular debe ser analizado separada- 
mente. De todos modos nos encontramos lejos 
de las mitologías que narran «historias divi- 
nas». Se comprende en tales condiciones la 
reacción inflexible del Nuevo Testamento y, a 
continuación, de la teología cristiana, El pro- 
blema que se plantea es el de una Justa inter- 
pretación del lenguaje empleado. 
— Antropomorfismo. 


Bibliografía. H. CazeLtes, R. MarLÉ, art. Mythe: 
1. Dans P'Ancien Testament; 2. Dans le Nouveau 
Testament, en Suppl. Dict. Bible, t. 6, col. 246-268; 
M. Mesin, Pour une science des religions, Paris 
1973, págs. 242-247 (trad. cast. Aproximación a una 
ciencia de las religiones, Cristiandad, Madrid 1878); 
P. GRELOT, Jésus devant le «monde du Mal», en Foi 


MITOGRAMA. Es un sistema de represen- 

tación característico del arte del paleolítico su- 

perior, en el que el dibujo de los volúmenes y 

las formas no sigue una línea narrativa. Hay 

que distinguir el mitograma del pictograma, 

cuya plasmación figurada, cercana a la de la es- 
critura, evidencia el paso del tiempo (incluso 
cuando está congelado, como en la célebre pin- 
tura del hombre derribado por el bisonte en > 
Lascaux, el pictograma posee un pasado, un 
presente y un futuro). El mitograma, por el 
contrario, no plantea un transcurso compren- 
sible de tiempo, ya que su imagen no tiene 
nada de representación anecdótica, no eviden- 
cia el sentido de un episodio. En una especie 
de estado perdido subsiste un sistema de signos 
e imágenes que una barrera invisible nos hace 
inaccesible. No sabemos en qué radica su uni- 
dad, y sin embargo ésta se designa con un tér- 
mino que hace referencia al mito. 


Bibliografía. A. LeEro1-GOURHAN, D'expression du 
temps et de Panimation des figures au Paléolithique, 
en Systèmes de signes. Hommage à Germaine Dié- 
terlen, Paris 1978; La condition humaine á la lumière 
des millénaires de la préhistoire, actas de las sesiones 
de la Academia de Ciencias Morales y Políticas, París 
1980, págs, 305-318. ie 
Jacques VipaL 


MITOLOGÍA EGIPCIA. El mito egipcio, 
artículo de fe, es el relato sagrado de los actos 
de los dioses que, imaginados con apariencia 
humana, participaron en el origen de los fe- 
nómenos naturales y sociales. Describe a la vez 


MITOLOGÍA EGIPCIA 


el origen de esos hechos, en un remoto pasado, 
y su presencia permanente, ya que tales fenó- 


menos no cesan de producirse. El conoci 
: E 3 SE y 
miento de su origen, bien por la narración de 


a su carácter cíclico, controlar el presente. Por 


tanto, el mito egipcio es un ensavo poéuco, 
una tentariva premacional de explicar tal o cual 


ten 


losofia d 


Se conocen pocas Jon npleras 


. : 
Bearentes Ce mutos. 


I te, la ima- 
gen de las tierras emergiendo de la crecida su- 
gró la idea de la colina primordial que surge 


de las aguas y alberga al demiurgo autorngen- 
drado. El egipcio, al concebir la cuna del Sol 
como un loto o como el huevo de un pájaro 
acuático, y al imaginar con cabeza de buitres y 
reptiles a los dioses primordiales de la — og- 
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dóada, se inspiró también en el paisaje panta- 
noso que antaño ofrecía el país. El sistema teo- 
lógico más antiguo se elaboró en Heliópolis: => 
Ra-Atum se desprende del caos mediante un 
acto de voluntad, crea la colina primordial y 
comienza su obra demiúrgica. En primer lugar, 
extrae de su propio cuerpo, escupiendo o mas- 
turbindose, una primera pareja divina: — Shu 
y Tefnur, el aire y la humedad. De esta primera 
pareja nacen unidos — Geb, dios de la tierra, 
y — Nur, diosa del cielo; Shu se encargará, 
posteriormente, de separarlos. Finalmente, 
Geb y Nut engendran al resto de los miembros 
ia osiriana: — Osiris, — Isis, — Seth 


cosmológico al terrestre. Estas nueve divini- 
dades integran la — enéada heliopolitana. La 
docmina hermopolitana es contraria a la de He- 
Eópolis. En ells, — Thor, su demiurgo, crea 
ocho dioses, alegorías de las tinieblas, de las 
aguas, de la infinidad y la indeterminación es- 
pacial Esta ogdóada deposita en la colina pri- 
mordial el huevo del que surge el So! en forma 
de halcón. Según orra tradición hermopolitana, 
el Sol nace de un loto que flota sobre el Nun. 
En lz teología menfiza, el dios — Prah es el de- 


miurgo que concibe el mundo en su inteligen- 
12 y 


| 


zebano, los Ocho de Hermópolis parten de > 
Amón, bajo la forma de Irtz «creador de la tie- 


en el mundo. Entre las cosmogonías secunda- 
rias destaca la de Esnzh, en la que —> Khnum 


z los dos ciclos principales: el solar y el osi- 
riano. El ciclo solar describe las peripecias 
acontecidas durante el reinado del Sol y sus 
descendientes en Egipto. Los ataques a los que 
Pz tuvo que enfrentarse se inspiran en los su- 
cesos que diariamente experimenta este astro 
tan importante para la vida egipcia. Los hom- 
bres se enfrentaron 2 Ra durante su vejez, por 
ello les envió su ojo bajo el aspecto de la te- 
rrible diosa — Hathor, la cual hubiera masa- 
crado a todo el género humano si Ra, apia- 
dado, no la hubiese engañado embriagándola 
con un líquido fermentado de color rojo que 


1219 


ella bebió como si fuese sangre. Posterior- 
mente Nut, la vaca celeste, elevó a su padre, 
cansado del poder, al cielo. La «Astucia de 
Isis», mito que se sitúa también durante la ex- 
trema vejez de Ra, narra la forma en que la 
diosa aumentó su magia apoderándose del 
nombre secreto de Ra. El «Mito de > Horus», 
relatado en Edfu, conserva el recuerdo de sus 
victoriosas campañas contra Seth y sus aliados, 
adversarios también del envejecido dios Ra. La 
naos hallada en Saft el-Henneh nos transmite 
la agitada historia del reinado de los sucesores 
de Ra en la tierra: Shu y Geb. El ojo del Sol 
desempeña un papel considerable en la mito- 
logía egipcia. Las leyendas cuentan como el ojo 
de Ra, a veces identificado con una diosa leona, 
separado de su cuerpo por razones poco claras, 
es devuelto finalmente por el dios Shu-Onuris 
o por Thot. En una de estas versiones, la au- 
sencia fue tan prolongada que tuvo que susti- 
tuir por otro el ojo desaparecido, el cual, a su 
vuelta, se encolerizó enormemente al ver ocu- 
pado su lugar por un intruso. Ra, con el fin de 
tranquilizarlo, lo transformó en ureus y le en- 
cargó la custodia de su frente. El segundo gran 
ciclo gira en torno a la muerte y resurrección 
de Osiris, aborda el problema de la renovación 
de las generaciones y funda la legitimidad del 
derecho de sucesión y monárquico. 

Por otra parte, algunos pseudo cuentos pre- 
sentan a los dioses bajo un ángulo muy hu- 
mano e incluso irrespetuoso. Por ejemplo, las 
«Aventuras de Horus y Seth» plasman las dis- 
Putas entre los dos pretendientes a la sucesión 
de Osiris. Las figuras de Osiris y Seth se per- 
filan en el drama puramente humano de la 
«Verdad y Mentira», en el que, a través de am- 
bos hermanos, se enfrentan los principios an- 
raes del bien y del mal. El «Cuento de 
la anos m a l plano humano 
bis y Bata. La «Le Sy d. d p naei Aa 
serbare de Tes FA nda de Astarté» narra el 
nico. Por último del sl O s 
piro Jumilhac Aa capa O el pa- 
sagrada que inclu naas Ed 
Pilación tardía de le prada 

i yendas del xvin nomo del 

Alto Egipto, en las que interv¡ a 
sodios míticos relativ E da 
o vos, por ejemplo, a la de- 
Capitación de una diosa por Anti ; 
de Anubis Saa td f nti, ala > nebris 
Por Seth y eeuperada: ras 

por Anubis, 


MITOLOGÍA EN EL BUDISMO 
Bibliografía. J. VANDIER, La reli ion é 
Paris 1949, págs. 32-70; S. SAUNERON, Lu 
La naissance du monde selon Égypte ancien 
«Sources orient.», I, París 1959, págs. 17-9] ;J Y En 
DIER, Le papyrus Jumilhac, París 1961, °” An 
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MITOLOGÍA EN EL BUDISMO. Una d 
las razones por las que se considera a] 3 bu. 
dismo como la religión mejor adaptada a] 
mundo moderno es que está más allá de cual- 
quier mitología, mientras que las demás reli- 
giones se encuentran, por el contrario, im- 
pregnadas de ella y sólo conseguirán purifi- 
carse y acercarse al budismo en la medida en 
que logren relativizar el aspecto mitológico que 
comportan. 

Sin embargo, no deja de ser cierto que las 
ideas cosmológicas del budismo antiguo, tal y 
como están expresadas en los textos, son de 
upo mitológico. De hecho, los autores budis- 
tas no aportan modificaciones esenciales al 
concepto del mundo heredado del viejo fondo 
indio, según el cual el universo se encuentra di- 
vidido verticalmente en varias capas por en- 
cima del morte Meru o Sumeru, que se en- 
cuentra en el centro del mundo y que materia- 
liza el eje del universo. En él se encuentran las 
capas inferiores de los cielos, donde habitan las 
divinidades «con forma», mientras que más 
arriba de su cima planean los cielos inmateria- 
les de las divinidades «sin forma». 

Así, la doctrina búdica no añade nada al cos- 
mos, pero enseña a salir de él. En efecto, la> 
liberación no consiste en escalar las diferentes 
capas del mundo para perderse finalmente en 
un dios o un principio supremo, sino, Más 
bien, en evadirse partiendo del nivel en el En 
nos encontramos, comprendiendo el mundo 
fenoménico por sus causas y cortando los lazos 
que hacen al hombre prisionero de la e 
cia: la codicia (lobha), el odio (dosa) y 22 
travío (> mona). 

El objetivo perseguido por lo señanz 
distas es pues el proporcionar na iperación 
sobre la transmigración y sobre À " por ello, 
es decir, sobre el destino del hombre presen- 
sustituyen a veces —o mezclan— 2! es 
tación vertical del mundo por Y rueda de la 


Do -y la 
tación cíclica materializada po! el centro 
te Meru en 


s escritores bw 


. . E n ? >, 
transmigració:1 con el mo ai esponden 3 los ' 


y alrededor seis casas que 
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«crentes tipos de existencia: el mundo de los 
difere de los dioses, de los — asura, de los 
ho de los infiernos y de los preta (di- 
anima ° Jonde los seres renacen según su — 
funtos) te es saber qué clase de ac- 


importan 
Larmid. Lo ¡mp 
cil hacen renacer en uno u otro de esos 
pa para poder evitar aquellas que entra- 
mu , 


-an malos renacimientos que, aparte de las pe- 
ih ve comportan, son trabas para la libera- 
cual Desde este punto de vista, la con- 
dición humana se considera la mejor, ya que la 
condición divina es demasiado feliz para que 
las divinidades aspiren a salir de ella y aden- 
marse resueltamente en el camino de la libera- 


con. 


— Cosmogonía, — divinidades. 


PIERRE MASSEIN 


MITOLOGÍA GRIEGA. Durante toda la 
antigúedad, ciertos mitos continúan siendo ac- 
malizados en el rito (tal es el caso de un mito 
como el de Deméter, celebrado en los — mis- 
terios de Eleusis). Desde la epopeya de > Ho- 
mero, se va constituyendo una mitología, un 
copioso conjunto de relatos cuyo sentido mí- 
tico profundo no aparece claro a primera vista 
y que se relacionan entre sí constituyendo una 
tama historizante. Esta tendencia se reforzó 
entre los historiadores y entre los mitógrafos. 
A veces, algunos autores logran restituir toda 
su fuerza a los relatos mitológicos; así, los trá- 
gos áticos del siglo v sitúan algunos mitos 
antiguos en el marco de la ciudad griega (p. ej. 
el Edipo rey de Sófocles). El origen del mito 
a diverso y se pierde en el tiempo (in- 
a aa e> indocuropeas). Se ! 
G Xia él antiguos temas: viajes al más 
e ei ia tabúes, etc. Al- 
mios (pj. e aa su enseñanza con 
Pública ea e la caverna en la Re- 
de fábulas 0al on; se trata, por lo general, ' 
cn mejor a] ndo. ER ml 
thos: «historia lib c ásico de la palabra my- 
» fábula, ficción.» 
biograf: 
Y Cr e NiLssoN, The Mycenaean Origin 
le ne eei 932, 21972; M. D£- 
elleri san. 7 
txiona 1 (1980) DA usion, «Le temps de 
MTOLOG{ A PAuL WATHELET 
Pend hiri HITITA. La mitología im- 


ta se div: 
ivid i 
e en dos partes: una mi-: 
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tología anatólica surgida de las tradiciones del / 


> Hatti central, aceptada por los invasores in- 


doeuropeos, y una mitología extranjera adop- | 


tada y traducida por los hititas, de origen hu- 
rrita, norsiria o babilónica. 

1. MITOLOGÍA ANATÓLICA. a) Iluyanka, el 
dragón. El mito narra el combate entre el dra- 
gón y el dios de la > tormenta. Es parte in- 
tegrante del rito en honor del dios de la tor- 
menta de Nerik y de su círculo divino, cele- 
brado con ocasión de la fiesta del purulli. El 
combate podría evocar la lucha entre las fuer- 
zas de la naturaleza que renace y las fuerzas 


estériles del invierno. La diosa Inara (un => 
kal), asistida por un mortal, su concubino 


Hupasiya, obligó al dragón a salir de su cueva, 
le hizo comer en exceso, lo embriagó y final- 
mente lo ató. El monstruo fue entregado des- 
pués al dios de la tormenta que le dio muerte. 
Inara construyó una casa en la que encerró al 
mortal con la prohibición de mirar por la ven- 
tana en el caso de que divisase a los suyos. Hu» 
pasiya sin embargo transgredió la prohibición 
divina y la diosa, airada, destruyó la casa. Esta 
historia revela la necesidad que los dioses te- 
nían de asegurarse el concurso de un mortal 
pero muestra también la existencia de una pro- 
hibición divina demasiado exigente para que el 
hombre pudiera acatarla. Esta prohibición 
pone de manifiesto el temor que la divinidad 
experimenta por la emancipación del hombre, 
tema que también se desarrolla en el > Gé- 
nesis, en Grecia y Ugarit. Una segunda versión 
fragmentaria nos muestra un dios de la tor- 
menta, vencido en principio, que recupera ma- 
gicamente sus fuerzas y mata al dragón así 
fruto de su propio matrimonio COn 
una pobre mortal, hijo que se había casado con 
la hija del dragón. Se trata del rechazo en la 
tradición anatólica de la figura del héroe en- 
tendido en el sentido griego, del rechazo de 


uniones entre los dioses y los hombres. Hay 
un paralelismo sorprendente con los o 
bates en que Zeus se opone al gigante n 
por otra parte, varios episodios se desarro an 
en Cilicia y en la costa norte de Siria. 


b) La luna cayendo del ciclo. La capa 
que conservamos de este mito es muy rag 
mentaria. Está integrada en un rito de protec- 
ción en caso de tormenta. El mito tiende p 
duda a cxplicar un eclipse de luna combina . 
con una violenta tormenta. El dios — Luna $ 


como al 
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nos presenta como habiendo caído sobre el 
mercado. El dios de la tormenta ayudado por 
Hapantaltiya intentará recuperar la Luna. 

, c) El dios desaparecido. Se trata de un tema 
típicamente anatólico del dios encolerizado al 
que hay que sacar de su enojo por medio de un 
mugawar. La narración o mito forma parte de 
la práctica mágica y de la > oración requeridas 
para ello. Recuerda y actualiza los actos que se 
presume habrían cumplido los dioses en cir- 
cunstancias parecidas en tiempos remotos. Esta 
operación mágica se practicaba cuando una ca- 
lamidad afectaba a la familia real o al país hitita. 
Era necesario restablecer el contacto con el 
dios enojado y desaparecido por medio del 
mugawar, es decir, por la oración y el rito para 
hacer actuar al dios encolerizado. Varios de es- 
tos mitos tenían una función etiológica: 

1) Telipinu. Mito cuyo sujeto era el dios de 
la vegetación. El mito explicaba entre otras co- 
sas el ritmo de las estaciones. La actitud del 
ldios es parecida a la de > Marduk o > Yahvéh 
'apartando la vista de la capital pecadora, Ba- 
bilonia o Jerusalén. 

Telipinu, uno de los hijos del dios de la tor- 
menta, ha estallado en cólera, se ha ocultado y 
resulta imposible encontrarlo. Aunque el => 
Sol envía un águila en su búsqueda y el dios de 
la tormenta participa también en la búsqueda, 
todos los esfuerzos son vanos hasta que la abeja 
encuentra por fin a Telipinu dormido en un 
bosque próximo a la ciudad de Lihzina. Para 
despertarlo, le pica con su aguijón, pero no 
consigue más que acentuar el enojo de Teli- 
pinu. Se suspende el curso de la naturaleza, 
reina la desolación y los dioses se ven privados 
de sus ofrendas. Piensan incluso en obtener el 
concurso del hombre. Sin embargo, como úl- 
timo recurso, acuden a la diosa Kamrusepa 
que, por sus procedimientos mágicos, accede a 
ablandar a Telipinu y a extirparle su cólera. 
Hasta el presente, poseemos tres versiones de 
este viejo mito anatólico. 

2) Diversos relatos análogos hacen referen- 
cia a la desaparición del dios de la tormenta, en 
especial el de Kuliwisna, del dios Sol, del dios 
de la reina Asmunikkal, del dios de la reina 
Harapsil, del dios del escriba Pirwa, de las dio- 
sas Anzil y Zurki, de la diosa del destino y de 


Inara, la diosa protectora. 
En todos estos relatos el á 
empeñan una función importante y 


guila y la abeja des- 
demues- 
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tran la necesidad que sienten los dioses —y €n 
consecuencia los hombres— de recurrir a seres 
que parecen carecer de importancia. 

d) Telipinu y la hija del Océano. Leyenda 
fragmentaria de la que se deduce que Telipinu 
debe hacer regresar al Sol del cielo del fondo 
del Océano. En su ascensión, el Sol va acom- 
pañado de la hija del Océano, con quien se casa 
Telipinu. Tanto esta unión como la ascensión 
del Sol parecen ligadas a la explicación de la 
necesidad de la presencia de ese astro y de ríos 
fecundantes (= hija de Océano) para asegurar 
la renovación de la naturaleza. Desde este 
punto de vista, es significativo el matrimoni 
de Telipinu con la hija del Océano. : 

Hay que destacar que la mitología anatólica 
no da cabida a la figura del «héroe» entendido 
como el ser surgido de la unión de una divi- 
nidad y de un(a) mortal, mientras que en la mi- 
tología griega o babilónica desempeña una fun- 
ción bastante importante. 

2. MITOLOGÍA EXTRANJERA. Se trata de una 
mitología traducida o adaptada, cuyo origen se 
sitúa en obras babilónicas, cananeas y hurritas. 

a) > Gilgamesh. Obra clásica de la litera- 
tura mesopotámica, el mito de Gilgamesh apa- 
rece en las tabletas de Bogazkóy en una versión 
hitita, así como en fragmentos hurritas y aca- 
dios. Ello prueba el éxito de este mito que 
exalta la figura del héroe triunfante de las mi- 
siones imposibles: descubrimiento de la planta 
de la inmortalidad y combate contra los po- 
deres del mal. . 

b) Ashertu. Es un mito cananco del que 
existen varias copias. Los fragmentos que po- 
seemos relatan una discusión entre Ashertu y 
> Ba'al, la purificación y el exorcismo de 
Ba'al, la metamorfosis y la indiscreción de —= 
Ishtar, y el encuentro de Elkunirsha y de As- 
hertu. Evidentemente, Ashertu es la diosa ca- 
nanca Ashirat. El mito pone de relieve la se- 

ducción femenina. 

c) Mitología hurrita. Los grandes textos mi- 
tológicos hurritas son relatos que se refieren a 
la realeza de — “kal y a la teogonía, al canto 
de Ullikummi y al ciclo de > Kumarbi. Estos 
textos reflejan una auténtica teología hurrita 
cuyo sincretismo entre los grandes dioses su- 
merios (y no los dioses locales) y creencias que 
revelan la evolución religiosa del mundo hu- 
rrita de Siria del Norte se manifiesta de modo 


muy claro. No se trata pues de una reproduc- 
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ción automática del panteón sumerio. Antes 
bien, se pone de manifiesto en ocasiones la vo- 
luntad de otorgar nuevas atribuciones a los 
dioses. Los teólogos hurritas de Siria realiza- 
ron un gran esfuerzo por establecer una unidad 
entre los elementos propiamente hurritas v las 
concepciones sirio-cananeas v sumero-babiló- 
nicas. Surgieron de este modo una teología y 
un sistema religioso originales que influyeron 
en el mundo religioso de los hittas. 

1) — Kumarbi. El dios Kumarbi v, junta- 
mente con él, el dios — Teshub dominan la mi- 
tología hurrita. Así, la teogonía se estructura 
sobre el modelo de la sociedad humana, en este 
caso sobre la existencia de las sucesiones di- 
sas, transportadas al plano 
to de Teshub, el dios 
lúcido, racional v va el dios rev. Teshub 
hace prisioneros a los guos dioses destro- 
nados. Repanido en un ciclo de nueve años, 
tenemos el orden de sucesión siguiente: Anu, 
Alalu, Kumarbi y por último Teshub. Las ha- 
en relación con 


nástucas. Estas 
divino conducen 2 


e 


zañas de Teshub 
Zeus. 
2) Ullikummi. El Canto de U! 


relata los esfuerzos de Kumarbi por arrebatar 

2 Teshub 1 ¡wine de los cielos recién 
conquistada. 

roca y crez así un monstruo de piedra capaz de 

l ielos, destronar a Teshub, y 

su ciudad santa. Por 

del monstruo de piedra 

es significativo: Ullikummi, el «destructor de 

Kummiya». Los dioses están aterrorizados por 

el monstruo que no cesz de crecer. El orden 


i 


y 


ascender 2 
destruir — Ku 
otro lado, el nombr 


(AJ 


del mundo está amenazado. Ez, el dios sabio, 
hace reflexionar 2 Kumarbi tras un primer fra- 
caso de Teshub para vencer 2Í monstruo. No 
sirve de nada. Sin embargo, el relato termina 
con la victoria de Teshub y la destrucción del 
monstruo. Las consecuencias morales del re- 
lato están claras: el triunfo de la racionalidad, 
el rechazo de los seres híbridos, y la necesidad 
de vivir conforme al orden de las cosas esta- 
blecido por Teshub. Kummiya, la ciudad santa 
por excelencia, es invencible. 

d) Conocemos otros mitos hurritas, aunque 
no se conservan de cllos más que pequeños 
fragmentos, significativos, sin duda, pero in- 
capaces de hacernos comprender una historia 
mítica completa. Se pueden señalar: Atram- 
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hasi. Un mito que pone en escena al Noć hu- 
rrita, el equivalente del — Utnapishtim babi- 
lónico. Se vio obligado a escapar de la des- 
trucción de la humanidad prevista por Ku- 
marbi. 

Hedammu, el dragón. El monstruo infame 
que devora todo es seducido por la diosa —= 
Ishtar que despliega sus encantos y da así la 
prueba de su.poder de seducción. 

Otros. Fragmentos míticos difíciles de cla- 
sificar hacen intervenir a divinidades como 
— Ba'al Teshub, Ishtar, Ea, la hija del dios 
vii. vi.B1, el Tigris y el Eufrates, el Océano y 
su hija, Wasitta o la montaña que da a luz y 
también un misterioso personaje denominado 
«La Plata». También se conserva un breve frag- 
mento de teomaquia. En casi todos estos re- 


latos aparece Kumarbi. 
RENÉ LEBRUN 


MITOLOGÍA INDIA. En la literatura india 
se encuentran numerosos mitos, algunos ya en 
el — Rig Veda, más aún en los Brāhmaņa y, 
de modo mucho más importante en las epo- 
peyas (— Mahābhārata, + Ramayana) y en los 
Purána. Ello no significa que tales textos sean 
colecciones de mitos, ya que éstos no son re- 
latados por sí mismos, dándose por supuesto 
que son ya conocidos por los lectores y limi- 
tándose por tanto a breves alusiones a la mayor 
parte de ellos, si bien a veces se relata alguno 
en extenso, como el mito de Sunahsepa, con- 
tado por los Brahmana, el Rámáyana, el Ma- 
habharata y los Purána. Todos los mitos tienen 
una razón de ser y un origen que en algunos 
casos conocemos. ¿Por qué, por ejemplo, una 


oblación vegetal en tal caso, cuando podría es- 


perarse un sacrificio animal? ¿Por qué tal cam- 
bio en la liturgia, por qué tal práctica, tal nom- 
bre, etc.? Para dar cuenta de la aparición de un 
mito habría pues que conocer en detalle las cir- 
cunstancias de su génesis, pero eso significaría 
a) mismo tiempo suprimirlo o interpretarlo, tal 
y como hacen algunos hindúes modernos que 
ven en la mitología una traducción a imágenes 
de fórmulas filosóficas abstractas, 

Los mitos hindúes son difíciles de clasificar. 
Si se quiere a toda costa establecer un cierto 
orden, pueden dividirse según los textos en los 
que aparecen, según los sistemas mitológicos 
que se han ido sucediendo con las victorias de 
las principales — divinidades o según los temas 
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abordados. Entre estos últimos, pueden citarse 
las — cosmogonías, la rivalidad entre clanes, 
los cambios litúrgicos. Los personajes prota- 
gonistas de estos mitos son principalmente los 
dioses y sus rivales los — asura, los — risi, > 
Manu y los héroes míticos, los sabios — muni. 
Pero los mitos más numerosos y extensos son 
los relativos a los grandes dioses, — Siva y => 
Visnú. Al intervenir en el mundo, prestan su 
aval y el del — dharma a una historia humana 
que necesita esta intervención para continuar 
desarrollándose normalmente. 


Bibliografía. J. Dowson, A classical Dictionary of 

Hindu Mythology, Londres 1961; J. VARENNE, My- 

thes et légendes extraits des Brahmana, París 1967. 
MICHEL DELAHOUTRE 


MITOLOGÍA SUMERIA Y BABILÓNICA. 
Los mitos sumerios y babilonios forman parte 
de la literatura erudita, aunque no parece co- 
rrecto, sin embargo, clasificarlos como «poe- 
mas didácticos». Los que conocemos fueron 
transcritos por los sacerdotes, que, como es ló- 
gico suponer, debieron modificarlos y adap- 
tarlos. Por'tanto, están condensados y no con- 
servan el carácter espontáneo de las tradiciones 
orales, Son pues más comparables a los mitos 
griegos que a los mitos bantúes o polinesios. 
1) Las tablillas cuneiformes nos han conser- 
vado una veintena de mitos sumerios. Sus pro- 
tagonistas son los dioses (> Enlil, dos; = 
Enki, cuatro; Nanna, uno; > Ninurta, dos 
[An.gim y Lugal.e, traducidos al acadio]; => 
Inanna, cinco; > Dumuzi, cuatro; Martu, 
uno; el relato del => diluvio). La primera di- 
ficultad consiste en reconstruir, de la forma 
más completa posible, el texto de estos mitos, 
basándonos en las copias que han llegado hasta 
nosotros en mejor o peor estado, labor que ha 
progresado considerablemente en los últimos 
pi La segunda concierne a la inter- 
que no ha recibido aún la atención 
Ens Merece. A principios de este siglo estaban 
e moda las teorías de la mitología astral, y en 
eL por ejemplo, se veía el recorrido co- 
E a p del cielo. Es posible que 
justifiquen la Bi epa 
Panteón local, da des la e inde 
fio F o la edificación de 
ia ce Ai Urante su visita a Enki, se 
€ Eridu, a escondidas, los — me que ase- 
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gurarán la prosperidad de Uruk: parec 
que cl mito explica el reconocimiento e Pa 
testimoniar la ciudad a su diosa pa cbe 
Cuando Inanna desciende al mundo inf nl] 
ve obligada a despojarse, en cada un de A 
siete puertas que le dan acceso, de pp ra 
o joya. Ese despojo es el símbolo de ha ° 
nudez con la que, tanto ricos como pobr a 
jan la vida, abandonando riquezas à i e- 
a episodio ocupa unos 50 versículos, o el a 
demasiado extenso para ema mint: e 
dad. Es probable que algunos pus “iali 
probable que algunos pasajes evoquen 
acontecimientos históricos, pero habría que sa- 
ber previamente en qué momento nació el mito 
y cuándo fue escrito, y determinar si ha sido 
modificado o interpolado. Como el texto de 
este relato es incompleto, sólo se pueden for- 
mular hipótesis. El combate de Inanna contra 
Ebih podría ser una trasposición de la lucha 
contra los hurritas (¿bajo la 111 dinastía de 
Ur?). Del mismo modo, el Lugal.e que relata 
las victorias de Ninurta sobre la «montaña» 
podría aludir a las luchas emprendidas contra 
los invasores procedentes del este. Cuando 
Enki organiza el mundo, el reparto que hace 
de las actividades entre las grandes regiones re- 
fleja la situación económica del tercer milenio. 
Un mito admite varias «lecturas», Así ocv- 
rre, por ejemplo, con el «Descenso de Inanna, 
a los infiernos»: a) El mito simboliza la alter- 
nancia de las estaciones, la permanencia del | 
grano bajo tierra antes de germinar. b) Inanna | 
es representada bajo un aspecto antipático: s€ ; 
trataría de una oposición contra Uruk. ¢) | 
Inanna que, para abandonar los infiernos, debe | 
encontrar un sustituto, propone a su espos0 | 
Dumuzi; su actitud contrasta con la de Gesh- | 
tin.anna, hermana de Dumuzi, que se sacrifica | 
por él: oposición entre la familia, cuyo dl 


es fiel, y los lazos matrimoniales, menos, 1 
descendió 


| 
| podera? | 
derosa €n la | 
los acadios | 


guros. d) Inanna no oculta que 
mundo infernal para arrebatarle € 
Ereshkigal, a pesar de ser todopo 
tierra: ¿se trataría de una alusión 4 a 
que controlan —abusivamente— € pal 
mer? 8 
El proceso de simboli 
claro. El hecho de que En 
lidad a Sumer, conseguida pOf 
fecundación 
evoca para el poeta la fe la imagen S 
por el esperma masculino; 1 


te 
zación €5 bastan, 


ki otorgue la fer” 
a im Él 


de la mu) 
con- 


] mito Enki derrama previamente 
crea, y ne | Tigris y el Eufrates. Ninurta, 
s 5 aid del Lugal.e, bendice algunas 
rg? pa otras; en realidad aE 
piedra y M edicadas al culto y las segun asa 
eras están Pero veamos la E A 
el mito. La diferencia se justifica 


] desempeñado por esas p iedras en 
e 


e enfr 


pos j 
el pap 
C" atallas qu 


taña»: las buenas fueron aliadas 
«la mon . 


las malas lucharon contra él. 2d 
-rés de estas historias reside más bi 
nte ue en su contenido; el estilo, las 
gi A * bondancia de detalles, enrique- 
m ; bastante vulgar. Sin embargo, de- 
e r estudios más profundos para 
am I sentido de estos mitos. Puede 


jor € f 

ocer mejor El >? : el 

derma por ejemplo, la o d 

id - 

o ero 7 en las aventuras de Inanna en los in 
núm 


es de enfentarse a los 
femos: 1) abandona, ant alce des 
peligros, 7 templos y «se guarne ; 


)) debe franquear 7 puertas; 3) Pai 
después ante 7 jueces; 4) según un , e 
uncia dura siere años, siete meses y sie 

dias; 5) los demonios que la acompañan se ca- 
racterizan por siete acciones que no acostum- 
bran realizar, Por otra parte, cuando va bus- 
cando un sustituto, Inanna se encuentra con 
ves divinidades mal vestidas y revolcadas en el 
polvo; las salva, pero escoge a una cuarta, Du- 
muzi, suntuosamente ataviado y sentado sobre 
un magnífico trono. La estructura del relato es 
manifiestamente elaborada y coherente. Exis- 
ten también diversos tipos de textos, epopeyas, 
himnos, textos sapienciales, que proporcionan 
numerosas indicaciones mitológicas, aunque 
suelen ser fragmentarias, dispares, y no cons- 


las 
Kun 
del dios, 


v'iyen exposiciones continuas. Por ejemplo, 
0525 primeros versículos de la epopeya su- 
me «Gilgamesh, Enkidu y los infiernos» na- 
n fa creación y los Principios de la civiliza- 


COn antes d : 
, € comenza i F 
deha. r la historia propiamente 


A 
kre babilonios también han creado mi- 


Em s re A > Enuma elis, cuyo 
band € > Marduk, conco- 

j arrollo del poderío de Ba- 

> Aei e diluvio debe atribuirse 
i aros mitos o de Mesopotamia. 
Pa, a quien e Cn citarse; a) El de > 
ho koai Otorgar la inmor- 

ue por torpeza; b) El 
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de > Etana que asciende al cielo tansportado 
por un águila, volviendo a caer pesadamente 
sobre la tierra; c) Aquel en que > Erra aparece 
como dios guerrero que quiere arrasarlo todo 
pero, convencido por Išum, antiguo dios del 
Fuego, acaba por aplacarse; d) El que cuenta 
como —> Nergal y Ereshkigal se casaron, pa- 
sando a ser Nergal el dios principal de los in- 
fiernos. Este último mito es del mismo tipo 
que el Enuma eli: justifica la «ascensión» de 
un dios a funciones más importantes. 


Bibliografía. Textos sumerios (trad. provisional): 
J-B. PrrrcHarD, Ancient Near-Eastern Texts, Prin- 
ceton 1950, pág. 52 («Descenso de Inanna») (trad. 
cast. abrev., La sabiduría del Antiguo Oriente, Ga- 
rriga, Barcelona 1966); S.N. Kramer, The Sume- 
rians, Chicago 1963, pás. 174-183 («Enki y la orga- 
nización del mundo»); cf. en cast., La historia em- 
pieza en Sumer, Ayma, Barcelona 21978; R. LABAT, 
Les religions du Proche-Orient asiatique, París 1970. 
HENRI LIMET 


MITOS MODERNOS. Occidente obedece a ¡ 
las pulsiones de una función mítica tan esencial | 
al pensamiento como lo es el Sol para la vida. | 
Sin embargo, desde que la fe lo preserva de las 
«invenciones de los relatos mitológicos» (2Pe 
1,16) y la razón científica emprende la desmi- 
tificación, los mitos escapan a su aprehensión, 
operan como contenidos reprimidos y la ma- 
yoría de las veces son marginales y ambiguos. 
Sólo a través de otras culturas interpuestas he- 
mos conseguido aprehenderlos nuevamente. 
Por sí mismo, Occidente parece carecer de 
fuerza para organizar los mitos que laten en su 
ropio proyecto. ] 
á Sh peda cuatro veces al menos Occi- 
dente se mostró creador. Una tradición ro- 
mántica conserva hasta nuestros días el uni- 
verso onírico de una aventura caballeresca 
donde se mezclan la gesta del héroe y la figura 
del santo cristiano. Se trata de la leyenda me- 
dieval del Graal (Chrétien de Troyes), tema 
misterioso cuyo gran valor de inspiración sub- 
siste en las fronteras de una cultura inacabada. 
Lo mismo sucede con el mito de Tristán, el de 
Don Juan y el de Fausto. Lo trágico y lo ma- 
ravilloso sc entremezclan sin ser vividos en una 
interpretación unitaria que les gun ac- 
ceder a la libertad del espíritu. La mito ogía 
comparada debe descubrir si esas dificultades 
son el resultado de las limitaciones de la con 


| 
| 
i 
t 
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dición humana o de una versión todavía de- 
masiado occidental del cristianismo. 

Mientras espera formular una respuesta, Oc- 
cidente se busca a sí mismo. Su cultura se agita 
y sospecha su potencial imaginario que, sin sa- 
ber utilizarlo, se mueve a la deriva impreg- 
nando la vida literaria, artística, social, ideo- 
lógica y política. La capacidad simbólica se em- 
Pobrece al tiempo que, al provocar Occidente 
la muerte de los mitos y los dioses de la con- 
ciencia primitiva se desarrolla una extraña 
aventura «crepuscular». Pero esta aventura es 
también un «amanecer», ya que Occidente 
hace nacer la esperanza de una reconciliación 
entre el mito pagano y el cristiano. Entre tanto, 
ese intervalo estacional es uno de los riesgos de 
la cultura moderna. 

Unidos a las aspiraciones íntimas, => uto- 
pías, — sectas y movimientos religiosos, los 
mitos ignorados mantienen algunas de las fan- 
tasías occidentales con su gran poder mágico, 
Que se torna maléfico cuando ciega y arrebata. 
Los mitos de la violencia siguen embrujando 
(Sorel, Benjamin), inspiran las formas indivi- 
duales del anarquismo (Bakunin) y las colec- 
tivas de la revolución (Marx), al tiempo que 
agitan el viento de las cpopeyas de la destruc- 
ción regeneradora (Kropotkin). Los mitos de 
la decadencia tiñen de amargura las formas de 
una entropía cultural (Spengler, Sorokin), cri- 

sis del espíritu que se manifiesta especialmente 
en Europa (Valery, Dricu La Rochelle, De- 
mangeon y d'Ormesson). La muerte del hom- 
bre se anuncia en la última tribu (Flammarion, 
Barthes y Lévi-Strauss). Finalmente, eco tardío 
de los profetas milenaristas Joaquín de Flore) 
o de los grandes nostálgicos de la edad de Oro 
(Campanella), el mito-doctrina de las tres eda- 
des de la humanidad conoce diferentes versio- 
nes (Saint-Simon, Hegel, Augusto Comte y el 
tercer Reich). Ese mito ternario constituye un 
aspecto importante de la aventura occidental, 
que puede elevarse hacia una liberación de la 
persona en una genealogía de las civilizaciones 
(Toynbee) o lanzarse en una caída vertiginosa, 
pero que pone siempre de manifiesto las rela- 
ciones del mito, de todos los mitos con la his- 
toria. 

El poder de los mitos es benéfico cuando 
obliga al hombre a triunfar en su devenir. Así, 
provisionalmente, los modernos mitos del pro- 
greso, de la felicidad, de la ciencia, de la paz y 
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¡de la humanidad son motores útiles, aunque 
no bastan para mostrar el principio ni garan- 


| tizar el fin. Ofrecen versiones de una novela 


futurista y su estructura provisional es más de 
anticipación que realizable, Esa estructura, que 
figura por derecho propio entre las utopías y 
las futurologías, es objeto de manipulación 
cuando un movimiento social o religioso, una 
> ideología o una política hacen de ella lo real 
de la acción en la historia. Una sociología de 
la esperanza rota aclara el abuso de los mitos 
constructores (Desroche), en tanto que la eu- 
foria y la desilusión entran en el balance de la 
mitología socialista del siglo x1x, del proyecto 
libertario de una sociedad sin Estado y de las 
variantes pintorescas o dramáticas del hombre 
nuevo (buen salvaje, noble bárbaro, mujic ge- 
neroso, bandido justiciero, american way, 
uomo fascista, señor de la raza, pueblo traba- 
Jador). En Occidente, sobre todo, los mitos de 
la acción, vividos a la moderna, terminan por 
extraviar a las masas y al individuo. 

Es esto, sin duda, lo que lleva a la ironía, 
pues es el humor una salvaguardia que se ejerce 
como una observación de la vida cotidiana. 
Autores lúcidos (Barthes, Fourastie, Morin, 
Sauvy) denuncian las mitologías de nuestro 
tiempo: deportes, artistas y ejecutivos, auto- 
móvil, cifras y estadísticas, empleo, nivel de 
vida, esparcimiento... Los efectos solapados de 
una selva de mitificaciones se imponen a la rea- 
lización del mito (Dufour). Sin embargo, la re- 
flexión es más urgente en lo relativo a la tee 
nociencia, al organizarse un «mito de la må- | 
quina» (Mumford, Dorfles) dentro de las me- | 
tamorfosis de la racionalidad científica (Costa | 
de Beauregard, d'Espagnat, Prigogine). Este | 
nuevo desafío (Ladriérc) puede engendrar la ' 
ciencia-ficción, el supermán, los extraterrestres | 
y los ovnis, y sigue siendo portador de una de | 
las dimensiones creadoras del pensamiento ' 
moderno, La tecnología se vuelve «mito-poié- 
tica» en torno a la máquina, que ha entrado en 
recíproca relación con el cuerpo y ha resultado 
creadora de una «sociedad interactiva, partici- 
pativa, de tiempo real» (Friedmann, De Ros- 
nay). Una experiencia de «potencia» sin pre- 
cedentes hace emerger los continentes del 
hombre camino de la unificación terrestre, al 
tiempo que estos peligrosos advenimientos re- 
presentan una esperanza, ya que pueden con- 
ducir a Occidente desde el mito a una «Mítica» 
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nueva que asumiría los mitos de todas las cul- 
turas y religiones, en beneficio de un verbo del 
hombre aún no realizado por completo. 
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MITRA. Dios védico asociado a — Varuna 
para mantener el orden cósmico, Mitra es, ante 
todo, el «amigo» o «aliado» del hombre, tal y 
como indica el significado de su nombre en —> 
sánscrito. Tiene la obligación de no causar a 
nadic ningún perjuicio. En el orden de las co- 
sas, Mitra es el guardián de la luz y vela por la 
buena marcha del sol. Junto con Varuna, re- 
presenta la función de soberanía espiritual y, 
también como él, fue sustituido en ese primer 
puesto por — Indra el guerrero. 
> Mithra. 


Bibliografía. J]. Gonba, Les religions de l'Inde, 1: 
Védisme et bindowisme ancen, París 1962, págs. 93- 
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MIXCOATL. Este dios (en azteca: «ser- 
piente de nubes») es sobre todo una divinidad 
del norte, asociada a los chichimecas nómadas 
y cazadores de las estepas. Símbolo de la vía 
láctea, es la divinidad de la caza. Se representa 
provisto de arco y de flechas, así como de un 
morral de red. Su emblema es una flecha cuyo 
astil es una planta espinosa. Le estaba consa- 
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grado un —> canto religioso en lengua chichi- 
meca, cuyo sentido era oscuro para los propios 
aztecas y que puede interpretarse como un en- 


cantamiento de cazador. 
En el transcurso del decimocuarto mes, 


Quecholli, los aztecas celebraban el culto de 


Mixcóatl fabricando flechas y organizando una 
gran caza colectiva en la montaña de Zacate- 
pec. 
Bajo el nombre de Camaxtli, Mixcoatl era el 
dios principal de Tlaxcala, ciudad rival de Mé- 


xico en la meseta central. 
JACQUES SOUSTELLE 


MOBAD. Es la forma moderna del término 
pehlevi > magbad, literalmente «jefe, de ma- 
gos», que debía designar al gran sacerdote del 
templo del fuego, bajo cuyas órdenes oficiaban 
los sacerdotes. En el período sasánida, desig- 
naba a un sacerdote vulgar, el berbad, que, aun 
cuando tenía quizá una categoría algo superior, 
estaba situado a su vez bajo la autoridad del 
mobadán mobad, literalmente mobad de los 
mobad, título creado a imitación del de rey de 
reyes para designar al jefe religioso de la co- 


munidad zoroastriana. 
Jacques DuCcHESNE-GUILLEMIN 


MODERNISMO. Históricamente la palabra 
«modernismo» aparece en Italia a partir de 
1904. La encíclica Pascendi (septiembre de 
1907), a la que había precedido dos meses antes 
el decreto Lamentabili sane exitu, trata de re- 
coger sus diferentes aspectos, intentando pre- 
sentar una especie de definición y conside- 
rando el modernismo como un conjunto de 
errores doctrinales claramente caracterizados, 
en el que confluyen las distintas tendencias he- 
terodoxas. Se trata en primer lugar y de forma 
más general de los «esfuerzos felices o des- 
afortunados que, a fines del siglo xix y co- 
mienzos del xx (1880-1910), trataron de con- 
ciliar las adquisiciones recientes del saber y las 
exigencias permanentes de la fe» (Dansctte). Al 
igual que el protestantismo liberal cincuenta 
años antes, estos esfuerzos se enmarcaron den- 
tro de un hecho global de civilización. 

1. PRIMER ANÁLISIS. ¿Estamos ante un con- 
flicto eclesiástico? La respuesta es evidente- 
mente afirmativa, aun cuando conviene recor- 
dar que no se trata exclusivamente de tal con- 
flicto. Sería mejor hablar, quizá, de un fe- 
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nómeno interno del catolicismo. El grave ma- 
lestar primero, y la crisis aguda más tarde, re- 
flejan el repliegue cada vez más patente de la 
cultura sujeta al control de la Iglesia. La teo- 
logía y la enseñanza clásica tropiezan con las 
recién nacidas ciencias religiosas, que la Iglesia 
no promociona. El tomismo, a pesar del im- 
ulso dado al mismo por la encíclica Aeterni 
Patris (4 de agosto de 1879), ya no es acogido 
como la más preciosa de las luces; el nuevo es- 
píritu cientifico ha transformado progresiva- 
mente las mentalidades; la «racionalidad con- 
temporánea» llega a imponerse a los creyentes 
de cultura media, al mismo tiempo que el puc- 
blo —muy lentamente, es cierto— se aparta del 
catolicismo de los antiguos, exigiendo de una 
manera difusa una nueva presentación. Un len- 
guaje nuevo, nuevas formas de pensamiento 
responderían sin duda a esta necesidad. ¿Cómo 
podría satisfacerse esta aspiración y este cam- 
bio sustancial nacidos evidentemente fuera de 
la esfera del espíritu cristiano? ¿No conviene 
buscar cuidadosamente el medio de suavizar su 
representación sin modificar la fe? Se impone 
una adaptación, pero, ¿es posible realizarla, 
encontrándonos como nos encontramos en la 
esfera del espíritu? Al tratar de hacer concesio- 
nes, se corre el gran riesgo de aceptar un com- 
promiso peligroso y doctrinalmente inadmisi- 
ble, Algunos piensan que pueden correrlo a pe- 
sar de todo... Tampoco hay que sorprenderse 
de que el conflicto sea ante todo cultural, «dic- 
tado por un catolicismo más ilustrado que el 
de la enseñanza escolástica» (Poular). Sin em- 
bargo, su desarrollo suscitará inmediatamente 
tal ampliación de las reflexiones y de las dis- 
putas que, junto a un modernismo intelectual, 
se ha podido hablar también de un moder- 
nismo social. 

La base del modernismo es ésta: hombres in- 
quietos por los retrasos acumulados por la 
Iglesia frente al progreso de la ciencia; hombres 
(historiadores, críticos, teólogos) impresiona- 
dos por la filosofía alemana, por el pensa- 
rpe de => Kant, que no permite ya alcanzar 
he orden metafísico, y por el de sus sucesores, 
Pas e intérpretes, fundadores del idea- 
li alemán (Fichte, Schopenhauer, Schel- 
ing, > Hegel); pensadores impresionados por 
e grandes textos místicos de la India antigua, 
ormados también en la tradición neoplató- 
nica...; hombres muy familiarizados con los 
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esfuerzos del positivismo, Que sólo adrrúte 1 

experimental y suprime la investigación Pet 
causas; mentes influenciadas, en fín e 
descubrimientos de las ciencias anilar d y 
historia, que inducen a poner en tela de ; eh 
el contenido histórico de los libros sa e 
Estos hombres se preguntan si lo sobrea, os. 
no ha sido excluido por la filosofía y su anal 
por la historia, Con todo, guiados dee 
píritu auténtico, ninguno de ellos quiere b es- 
donar esta Iglesia romana en la que «enc an- 
tran el sentido del pecado... de la hand uen- 
Dios... de la duración... del desarrollo» Po 
doncelle); están decididos, sin embar A r 
a aan de miedo, a dida dl a 
tolicismo, desemba á 

contingentes o pu as 
(Aubert). Se dedican a buscar una Pe 
ción» (Sabatier) y admiten que dependen de 
una «tendencia» (Loisy) cuyo objeto consiste 
en suscitar «el encuentro y la confrontación... 
de un pasado anquilosado desde hace tiempo 
con un presente que ha encontrado en otra 
parte las fuentes vivas de su inspiración» (Pou- 
lat). 

En estas condiciones, ¿cómo sorprenderse 
por el torbellino de ideas que bulle en el fondo 
mismo de las ciencias eclesiásticas? Pero, al 
mismo tiempo, ¿cómo no descubrir un signo 
parecido en el evidente replanteamiento (entre 
1880 y 1910) de la concepción tradicional del 
orden político y social, de las viejas formas de 
la pastoral e incluso del estilo de vida cristiano? 
Desde esta perspectiva la crisis de las ciencias 
eclesiásticas se convierte en un problema de 
todo el pensamiento cristiano, y ello no sólo 
en el orden científico sino, tal vez en mayor 
grado aún, «en el orden de la vida, cs decir, de 
las actitudes prácticas en el seno de una socie- 
dad en profunda evolución» (Aubert). Así, ¿00 
sería modernista la democracia cristiana, € 
mismo modo que lo sería Le Sillon? 5 

Mientras en Ultramar el «movimiento an 
ricanista» parece haber asumido la eli 
evitado que la Iglesia de aquel país se p! 


e , "sio Occidente 
tara en una crisis doctrinal, el viejo 0 dè 
anza de Q 


un sistema del mun 
cite por su evidencia la ad 
tido y, por consiguiente, 


hesión el bu 


la agrupación e 
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hombres, se desvanece en Europa. En 
dos los al oponerse a un pasado brillante en 
realidad cual la cultura dispensada por la 
el curso caracterizó a menudo por un dina- 
Iglesia ~ nifesto, el retraso acumulado a lo 


S T N a 
mismo hos decenios resulta más inquie- 


c 
go de mu A ` = 
ks Muchos creen aún, sin duda, en la su 
gante. i 


-ridad de la «cultura de la Iglesia», aven- 
K considerablemente ahora por la cultura 
2 


E Algunos de estos hombres de buena vo- 
nal terminan sin embargo por considerar 
ad te 


ue las mentalidades han cambiado, que las 
as son un síntoma y un factor de trans- 
ai de l2 mente humana, y que es una 
poa tener en cuenta pienamente este he- 
lo, Ea expresión de la fe no puede evitar esta 
a zun cuendo de ella resulten nuevas for- 
s un nuevo tipo de cultura 
pasado. Algunos sa- 
esta conversión in- 
iina la inquietud de aquellos 
asiste ante todo en conservar el 


o, 


una respuesta: la Iglesia afec- 
«(sste) proceso histórico global» no 

el ser arrojada a un ghetto, aun 
cuentre aún la mayoría. Pero 
inquietud de aquellos 
ez Legar tan lejos y que, a seme- 
de Deploije en Lovaina, se 
un esfuerzo decidido admi- 
resos de las ciencias físicas, psi- 
5, sociales, religiosas, a fin de aprove- 
con prudencia, pero también con una 
tente, para la expresión de la fe tra- 
Fas bases son cuidadosamente pre- 
- Esos autores efecrúan, pues, una 
rnidad aceptable y 


iná DEL MODERNISMO. Aunque 
óa toda la Europa occidental, 
q mas diferentes, La ciencia ale- 
es había suscitado ya entre 
f e lema de la «conciliación en- 
a E la Iglesia y las exi- 
ki Pue menos relativa por 
de e ico» (Aubert), Bajo la 
universitari P CUlarista y del li- 

' Ste Problema se re- 


nlme 
nte Í 
a n un santiultramonta- 
tm Sane 


Por lo que se refiere a Inglaterra, se publi- 
caron trabajos como los de Tyrrell (1861-1909) 
y Von Hügel (1852-1925) sacerdote y seglar 
respectivamente—, ambos hombres de gran 


todo en Italia, País al que Von Hügel viajaba 
con frecuencia y donde la situación Política 
creada por la «intransigencia romana» frente a 


una democracia cristiana Cara a una renovación 
política. Por su parte, Buonajuri (1881-1946) 
suscitó en la juventud «el sentimiento de la ne- 
cesidad de una reforma de la cultura religiosa», 
En este caso, el esfuerzo se orientó más bien 
hacia la necesidad de superar el retraso pro- 
ducido en las tareas de vulgarización y de re- 
formar una sociedad religiosa en la que reinaba 
un «inmovilismo cultural», Tal esfuerzo se en- 
raizaba en una larga tradición de liberalismo 
Político y de reformismo religioso vinculada al 
Risorgimento. Estas simples constataciones 
permiten comprobar que las condiciones so- 
ciológicas variaban de un país a otro. El mo- 
dernismo no es una entidad; no hay un solo 
modernismo, sino varios. 

El epicentro de la crisis se sitúa en Francia. 
Durante el siglo xıx la irreligión se ha exten- 
dido considerablemente a pesar de los esfuer- 
zos de Chateaubriand, de De Maistre, de La- 
mennais, etc. La política, la literatura, la fi- 
losofía y el movimiento científico han con- 
tribuido en gran parte a ello. El pensamiento 
contemporáneo (Comte, Littré, > Renan, 
Berthelot) parece ajeno a la fe católica, Hasta 
cerca de los años 1875-1880 el clero vive como 
en una campana de cristal, Es cierto que la di- 
fícil creación de los institutos católicos hace 
más fácil la percepción del peligro que aparece 
bruscamente «en la confluencia de la crítica ra- 
cionalista y del renacimiento de los estudios 
clericales». Tiene lugar en ese momento se 
«disociación» que en Francia no fue pri A 
fruto de una consigna general, sino simple 
mente el resultado de iniciativas diversas. een 
provocan desconfianza, o a 
habla en algunos medios de acceso de un eo 
bre maligna?) y, más tarde, resistencia. 


mento en el que se pone de manifiesto un es- 
fuerzo colectivo de carácter pedagógico gracias 
a la publicación de colecciones de textos, de 
diccionarios y de revistas especializadas; es so- 
bre todo la hora en la que personas como Re- 
nan y Taine empiezan a sentir ciertas decep- 
ciones y en la que se afirman las dudas de Bru- 
netiére sobre la solidez de] cientifismo (1895). 
Surgen también por entonces las críticas de 
Poincaré y del filósofo Boutroux contra el de- 
terminismo científico, las reacciones de => 
Bergson frente al materialismo y al raciona- 
lismo... e inmediatamente las resonantes con- 
versiones de Brunetiére y de Huysmans. El 
propio papa León XIU, a pesar de aconsejar 
prudencia y denunciar los peligros (conser- 
vando, sin embargo, el dominio absoluto del 
gobierno de la Iglesia), invita a los investiga- 
dores, todavía poco numerosos en la esfera de 
la exégesis, a utilizar los nuevos métodos cien- 
tíficos, sabiamente controlados por una buena 
filosofía cristiana. León xır preconiza la apro- 
ximación a la República francesa y publica en 
1891 la encíclica Rerum Novarum. ¿Cabría se- 
ñalar que existía un intenso sentimiento de es- 
peranza? Sería más exacto hablar quizá de un 
conjunto de impresiones de gran complejidad. 
El decreto Lamentabili y la encíclica Pas- 
cendi (julio y septiembre de 1907) expresan una 
condena, un non Possumus, en la que se de- 
nuncia, bajo la responsabilidad del papa Pío x 
(1903-1914), una acumulación de errores allí 
donde el papa León xiir (1878-1903) sólo había ; 
visto riesgos. Los documentos insisten en el ca- 
rácter inadmisible de algunas doctrinas y se ba- 
san para ello casi totalmente en afirmaciones de 
intelectuales franceses. Éstos no buscan segu- 
ramente truncar la evolución de las mentali- 
dades, sino que se esfuerzan en arrojar luz. 
¿De qué se ocupan, pues, y quiénes son esos 
hombres? y 
3. ASPECTOS DOCTRINALES. Los jefes de fila 
son los primeros en llamar la atención. Frente 
a los conservadores, hostiles a toda tentativa de 
«adaptación» considerada por ellos como im- 
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Posible, aparecen en primer término aquellos 
que, sin poner en tela de juicio el edificio teo- 
lógico, piensan que, dada su riqueza metafí- 
sica, es posible conservarlo y contribuir al 
mismo tiempo al Progreso de la investigación. 
Entre ellos figuran monseñor Batiffol (1861- 
1929) y los padres > Lagrange (1855-1938), 
dominico, y Grandmaison (1868-1927), je- 
suita. Siguen a continuación aquellos para 
quienes la conversión intelectual «impone una 
revisión profunda de las ideas recibidas», 
siendo necesario un cambio en «el régimen in- 
telectual» de la Iglesia. Entre ellos cabe señalar 
a > Loisy (1857-1940) y Edouard Le Roy 
(1870-1954). Otros Opinan, finalmente, que 
esta conversión es necesaria aun cuando hu- 
biera que «sacrificar las creencias católicas»: es 
el caso de Turmel (1859-1943) y Houtin (1867- 
1926), teóricos de menor importancia. Sin em- 
bargo, por encima de todos hay que reservar 
un lugar especial para dos pensadores de no- 
table nivel: un seglar, Maurice => Blondel 
(1861-1949), y un sacerdote, el padre Lucien 
Laberthonnicre, del Oratorio (1260-1932). 
| El problema de fondo consiste en devolver a 
la fe y a su expresión el aspecto espiritual, in- 
cluso místico, que les corresponde, conside- 
rando que hay que alcanzar la verdad vivida y 
no sólo conocida; discurrir con gran compe- 
| tencia no siempre permite penetrar hasta la 
Profundidad de una verdad. Lo que importa es 
" reencontrar la religión en su fuente, en su in- 
tuición primera, «anterior al concepto, al culto 
y a cualquier especulación». Es imposible su- 
- primir el problema que consiste en «hallar la 
armonía vivida y viva de estas dos fuerzas que 
se exigen y completan mutuamente y que son 
imprescindibles entre sí: la — gracia y el libre 
arbitrio, la Iglesia universal y el individuo en 
devenir, que va adquiriendo progresivamente 
el carácter de persona». Esto equivale a decir 
que se impone una reflexión filosófica capaz de 
llamar la atención de los incrédulos. El primero 
en intentar esta empresa es Blondel. 
La encíclica Aeterní Patris (1879) exaltó el 
tomismo, señalando que era «más idóneo que 
las demás filosofías para defender victoriosa- 


— mente la religión». Pero, ¿cómo habría que 


adaptarlo al saber contemporáneo, a sus ar- 
gumentos y a su lenguaje? Es necesario admitir 
que este método no ejerce ninguna atracción 
sobre aquellos que rechazan la revelación, es 
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decir, la trascendencia; por otra parte, el nú- 
mero de éstos aumenta en el mundo de la cul- 
tura. Con un esfuerzo por permanecer en el or- 
den inmanente, que es el único admitido, surge 
la idea de mostrar que este orden mismo exige 
otra verdad, e incluso, asimilando la proble- 
mática de los incrédulos, de hacer que éstos lle- 
guen por sí mismos a la fe, Ésta es la labor des- 
arrollada por Maurice Blondel (1861-1949) en 
su célebre tesis L'Action (1893), en su Lettre 
sur les exigences de la pensée contemporaine en 
matiére d'apologétique et sur la méthode de la 
philosophie dans l'étude du problème religieux 
(1896), en sus Camets y en su importante Cor- 
respondance. El hombre, al tratar de bastarse 
a sí mismo, comprueba su impotencia, de tal 
manera que su verdad interior desemboca en 
otra verdad, porque «su naturaleza exige la so- 
brenaturaleza». La acción es la vida espiritual 
íntegra, compuesta por la actividad de todas 
nuestras facultades: «inteligencia, sensibilidad, 
voluntad, que sólo se realizan plenamente en 
Dios.» No se trata obviamente de una doc- 
trina, sino simplemente de un método: el mé- 
todo de la inmanencia, derivado de la compro- 
bación de que el «orden humano tiene su parte 
en todo y su suficiencia en nada». Todo lo que 
se ha edificado se desploma, si «la fe no rea- 
Parece en la base, apenas se haya alcanzado el 
techo». Tal pensamiento expresa una espiritua- 
lidad que rechaza toda apologética del dogma 
independiente de la historia (extrinsecismo), 
pero no quiere tampoco admitir (como lo hace 
Loisy) la independencia absoluta de la historia | 
respecto al dogma (historicismo). Para situarse 
entre los dos escollos, la verdadera dinámica 
religiosa es, según Blondel, la > tradición, que' 
“sintetiza a la vez los datos de la historia y el 
esfuerzo de la razón colectiva. La tradición es 
poder unificador que permite descubrir y for-' 
mular aquello cuyo pasado ha vivido implíci- 
tamente. Es fidelidad activa, que hace posible ' 
el pasar de lo implícito vivido a lo explícito 
conocido gracias a un trabajo de discernimien- 
to y desarrollo. Es una especie de «genera- 
ción perpetua», de «autogeneración»; al mis- 
mo tiempo «conservadora y conquistadora... 
vuelta amorosamente hacia el pasado en dondej¡ 
está su tesoro, se dirige hacia el futuro en! 
donde se encuentra su conquista y su luz», En` 
este sentido es «explicación del fieri de la hu- 
manidad (y) determinación, por tanto, de su 
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movimiento continuo y continuado». Esto 
equivale a decir que, en sí misma, la historia es 
insuficiente, porque el historiador es incapaz 
de captar en su totalidad el aspecto íntimo del 
problema del alma. La historia sólo puede 
guardar «relación con los problemas morales, 
metafísicos y religiosos» de los que no puede 
prescindir sin verse bloqueada (ya se trate de la 
resurrección o de la escatología). De esta ma- 
nera la tradición desempeña un papel que le 
permite ampliar la historia-ciencia hasta abar- 
car la historia-realidad, mucho más extensa. Es 
principio de unidad y de fecundidad. Es «ini- 
cial y final... precede a toda síntesis restrictiva, 
sobrevive a todo análisis reflejo». Ejerce una 
función mediadora entre la historia y el dogma. 

El padre oratoriano Laberthonnitre (1860- 
1932) llega tal vez más lejos. En diversos es- 
critos —Le probléme religienx (1897), Le dog- 
matisme moral (1898) se esfuerza en conce- 
bir una teoría del conocimiento moral y reli- 
gioso. Muestra que la fe es un asentimiento de 
la inteligencia ordenado por la voluntad, Tal 
vez presenta cierta tendencia a insistir excesi- 
vamente en el papel de la voluntad, pero se 
apresura a observar que no hay voluntad sin 
pensamiento y que en el sentido estricto de la 
palabra la voluntad es «una actividad cons- 
ciente de sí misma». A pesar de todo, Laber- 
thonniére no aclara suficientemente (lo que sí 
hace Blondel) el mensaje concreto de un Dios 
que se encarna en la historia; no salva suficien- 
temente «la consistencia propia del orden in- 
telecrual... físico... natural». Si Blondel tiene la ' 
tendencia a integrar todas las intuiciones po-| 
sitivas del tomismo, Laberthonniére las re- 
chaza como sospechosas. En el oratoriano, en 
mayor grado que en Blondel, el acento se carga 
sobre la función de la subjetividad en este asen- 
timiento libre de la inteligencia que el teólogo 
llama fe. Un dogma «es una verdad que ilu-' 
mina internamente la mente y de la cual ésta se 
nutre para crecer espiritualmente». Tales refle- 
xiones generan cierta desconfianza, aun' 
cuando Labertrhonnitre sea ajeno a todo > fi- 
deísmo. 

No es éste el caso del matemático Le Roy 
(1870-1954), quien en 1905 reinició la discu- 
sión en Qu'est-ce qu’un dogme?, artículo pu- 
blicado en «La Quinzaine» (16 de abril de 
1905), incorporado a Dogme et critique (1907). 
«Inverificables mediante una demostración di- 
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recta... inútiles e infecundos» en relación con 
el saber positivo, no tienen valor en cuanto 
«reglas de conducta»; pero una realidad mis- 
teriosa responde a las experiencias vividas. ¿No 
corremos acaso el peligro de llegar en teología 
a un Deus ignotus? E 
Estas últimas reflexiones provocan una 1n- 
uietud constante, teniendo en cuenta que 
Loisy (1857-1940), historiador más que filó- 
sofo, aun cuando sus análisis históricos pre- 
supongan una filosofía, ha adoptado ya opcio- 
nes más rigurosas aún. Nadie puede acusar a 
Blondel, Laberthonniére o Le Roy de haberse 
negado a aceptar que el cristianismo es una «re- 
velación infalible». Newman, cuyo pensa- 
miento ha influido tanto sobre el modernismo, 
afirma en su Essai sur le développement que, al 
alcanzar «la plenitud de sus proposiciones, el 
cristianismo obtiene alimento y remedio de 
todo lo que le rodea gracias al conocimiento y 
al amor que siente hacia lo que fue revelado 
una vez por todas». Loisy no acepta la palabra 
«revelación» sino para señalar que la realidad 
significaba por ella sólo sería «la conciencia 
adquirida por el hombre de su relación con 
Dios»; una «intuición... un trabajo de la inte- 
ligencia realizad< por la presión del corazón». 
Reduce, pues, la revelación a las posibilidades 
inmanentes de la conciencia humana, a una ex- 
periencia religiosa. En cuanto a los — dogmas, 
no son más que consideraciones abstractas que 
Sirven para conservar «la armonía de la creencia 
religiosa con el desarrollo científico de la hu- 
manidad». Por eso mismo la evolución cris- 
uana no es más que el desarrollo de la con- 
ciencia religiosa. Por consiguiente, en la refle- 
xión de Loisy existe una dualidad entre reye- 
lación y dogma en el terreno religioso, como 
hay una dualidad entre dogma e historia en el 
Plano de la crítica histórica, 
arar iia toda exactitud las difi- 
1va de Loisy. En Histoire 


su 
, hombre. El documento muesta ppe 


MODE Emn 
a una «transformación radical de todo d sez 
ritu religioso y filosófico». Por ello e ad 
blema aquí suscitado rebasa toda Cuestión se 
fesional; atañe a la Orientación misma de la ya, 
espiritual de la humanidad. Se trata de mi 
en efecto, si «el divorcio entre lo que se sabe y 
lo que se cree» es tal que no se puede salvar 4 
fe sino soltando todas las amarras y refugii 
dose «en el dualismo de dos órdenes Pod a 
mensurables», Loisy se había propuesto sa 
tarea suprimir la escisión —entre la fe y la cien. 
cia— en la que se encontraban sumidos los cre. 
yentes sumergidos en la modernidad. La so. 
lución que propone, especialmente en Autor 
d'un petit livre (1903), no es Una superación 
conciliadora, sino un dualismo del conoci- 
miento y de Ja moralidad en el hombre; del sa- 
ber y de la fe en el creyente; del hecho y dela 
idea en el método crítico, Llega a utilizar ex- 
presiones como «hipótesis católica», o ela re- 
ligión, fuerza inmensa que domina siempre la 
historia de la humanidad». De aquí al culto de | 
la humanidad, la transición resulta impercep=: 
tible: «Si soy algo en religión, me inclino más! 
por lo panteo-positivo-humanitario que por el 
cristianismo» (7 de junio de 1904). 

4. CONDENA ROMANA Y CONSECUENCIAS, 
Después de largas reflexiones y de quejas di- 
rigidas a Roma por muchos obispos franceses 
que se hallaban preocupados por la influencia 
corrosiva de estos análisis sobre los miembros 
jóvenes del clero, el papa Pío x encomendó al 
Santo Oficio una investigación encaminada a 
descubrir un posible cuerpo de doctrina que 
serviría de base para las reflexiones de los di- 
ferentes autores o podría deducirse de sus tra 
bajos. Los libros de Loisy fueron ya objeto de 
refutación en «Les Études», con firma del pr 
dre De Grandmaison, así como en el «Bullevn 
de Litrérature ecclésiastique» de Tolosa T 
tículos escritos por el rector Batiffol € so 
por el padre Lagrange. Pero los MISEN 1997 
tos oficiales de julio y de septiem 

y iclica Paser 
(sobre todo el segundo: la encic Blondel 
acusan a todas las tesis, incluidas las Siima 
y Laberthonnière, de tender al q. racio? 
«que niega el valor de la demostra 
en materia religiosa» (Aubert), A cual la ver 
la inmanencia vital en virtud de ades viales i 
dad religiosa brota de las necesi?" a 


ver cómo el origen de los dog™* 
nl 
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de la inteligencia en torno a «la 
ahora aa Aas en lo más íntimo del hom- 
| percepció o sucede con los — sacramen- 


| E tant . 

H Ap de la necesidad de «dar a la re- 
e 

tos, QU 


|ligión un cuerpo 
mie, a la negació 
Ja historia? definición nueva, los autores del 
sentar W i Ba de que «los discípulos llegan 
texto, an maestro», han querido «pre- 
a File contra los errores... (y) las in- 
venir a D que terminarán por difundirse. 
epa estudios y los documentos 
ublicados desde hace aproximadamente dos 
de permiten observar la ausencia de una 
labor concertada y de un cuerpo de doctrina 
eliborado, condenado inmediatamente por la 
Iglesia, por ser la «encrucijada de todas las 
herejías». Loisy y Blondel no se entienden; 
Blondel y Le Roy tampoco. Blondel y La- 
berhonnitre terminan por indisponerse. Pero 
existen algunos factores comunes que la Iglesia 
no ha aceptado y cuya existencia se explica te- 
niendo en cuenta el medio intelectual de finales 
del siglo xix: el irracionalismo, el antiintelec- 
walismo, la negación más o menos clara de 
toda metafísica y, por consiguiente, la dificul- 
ud experimentada por estos hombres a la hora 
de admitir y perfeccionar una ciencia teológica 
| de base racional, El ejemplo de Loisy es carac- 
| teristico, Este autor no llega a efectuar la co- 
| municación entre el Jesús de la historia y el Je- 
| sús de la fe, porque piensa que ésta está diso- f 
ciada de la inteligencia ya que, según él, la fe 
crece de fundamento en la experiencia con- 
cel Su formación teológica y filosófica, es- 


istinción de las causas y que 
Ando pe ~omo ha logrado hacerlo 
i ii de que la causalidad pri- 
EAN s Stituida Por la causalidad segunda 
ihg ada absorbida en aquélla: la huma- 


ta sy dinida queda absorbida ni disuelta 
alde, W Digamos tambié 


an en el lector un senti- 
d: se le plantea la de- 
a discusión entre la 

resolverse con este 
o 5. Decir que «sería ur- 


o sensible». ¿No se llega así al 
de todo lo sobrenatural en 


> Aunque la encíclica no trata de pre- 


experimentales de tiempo y de espacio, pero 
que no deja de ser una historia», vienc a ser lo 
mismo que plantearse una problemática que no 
Presagia con certeza la conclusión del debate, 


rigieron entre 1908 y 1913 contra varias publi- 
caciones y sus autores (el sacerdote Brémond, 
el historiador Duchesne, el padre Laberthon- 
nière). Tyrrell fue excomulgado en 1907 y 
Loisy en 1908. Se tomaron medidas de carácter 
preventivo (depuración de personas de las fa- 
cultades y de los seminarios; juramento anti- 
modernista), En conjunto, los católicos se in- 
clinaron ante estas decisiones y la resistencia 
sólo fue esporádica, El movimiento > inte- 
grista de defensa católica provocó sin duda los 
excesos de los más interesados, que practicaron 
la denuncia llegando a inquietar a la Opinión 
Pública y a menudo también a la jerarquía... 
Después de la primera guerra mundial —y 
más tarde— continuaron las investigaciones, 
que han exigido nuevas reflexiones teológicas 
en tiempos más próximos a nosotros tras el > 
concilio Vaticano 11 y ante el progreso consi- 
derable de las ciencias humanas (sociología, 
psicología, etnología...). Pero de ayer a hoy, 
| aun cuando los temas no sean los mismos (ayer 
| «se planteaba la cuestión de la Iglesia, hoy la 
de la fe; ayer se discutía la cristiandad, ahora 
la Palabra»), la diferencia atañe a las situaciones 
y la continuidad a la dinámica... verdadero 
proceso histórico, lento por naturaleza (Pou- 
lat). Jean — Guitton piensa que se trata de un 
«caso particular dentro de un sistema más am- 
plio» que lleva consigo una actitud espiritual. 
En su estudio Pensée de Loisy propone esta re- 
flexión: «El modernismo se nos presenta como 
una forma de pensamiento que se repetirá con- 
tinuamente en el curso de la historia del cato- 
licismo, siempre que la mente quiera justificar 
la fe por el espíritu del tiempo en lugar de in- 
tegrar éste en la fe.» o 
— Bergson, > Blondel, => catolicismo, 3 
crítica bíblica, + dogma, > Guitton, > in- 
tegrismo, > Lagrange, — Loisy, — Renan, > 
tradición. 


Bibliografía. Correspondencias: M. Blondel - A. 
Valensin, (ed. por H. de Lubac, 3 vols., París 1957- 
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1965; M. Blondel -= L, Laberthonnière, cd. por Cl, 
Tresmontant, París 1961; M. Brémond - M. Blondel, 
ed. por A. Blanchet, 3 vols., París 1970-1971, etc. 
Estudios recientes: E, Pouzar, Histoire, dogme et 
critique dans la crise moderniste, París 1962, con bi- 
bliografía; CL. TRESMONT. » La crisis modernista, 
Herder, Barcelona 1981, con bibliografía (ed. orig. 
francesa: París 1979); A. BoLAND, La crise moder- 
niste, hier et aujourd'hui —un parcours spirituel, Pa- 
rís 1980, col. «Le point théologique», con bibliogra- 
fía; Le modernisme, París 1980, col. «Philosophie»; 
E. PouLar, Modemnistica, París 1982, 
Yves MARCHASSON 


! MOHA. El término moha significa, en sáns- 
crito y en pali, «necedad», «extravío». Es, 
Prácticamente, sinónimo de avijjā, en sánscrito 
avidya, 

> Avidya. 
PIERRE MASSEIN 


MOHENJO-DARO (civilización y religión 
de). En 1921, durante la construcción de una 
vía de ferrocarril en el valle del Indo, unos in- 
genieros ingleses descubrieron los vestigios de 
una antigua civilización de la edad del Bronce. 
Desde entonces, las campañas sistemáticas de 
excavaciones han permitido desenterrar una 
considerable serie de yacimientos —un cente- 
nar, actualmente— y reunir una copiosa do- 
cumentación sobre esta civilización del Indo 
llamada también civilización de Mohenjo- 
Daro, de Harappá o incluso civilización pre- 
védica (protoindia). 

Mohenjo-Daro, la capital, fue una ciudad 
floreciente de 5 km de contorno, aircada y ur- 
banizada, con una ciudadela con baños, dos sa- 
las hipóstilas, una vasta red de canalizaciones, 
casas de pisos y pozos públicos, Construida 
hacia el 2500 a.C., la ciudad fue destruida en 
el 1700, aproximadamente. Harappa, 400 km 
más al norte, constituía la segunda ciudad más 
importante del país, con graneros públicos 
provistos de un sistema de ventilación para la 
conservación de los cereales. En ella se des- 
cubrió una necrópolis con los esqueletos orien- 
tados de norte a sur, con la cabeza hacia el 
norte; tumbas de ladrillos sin cocer, algún sar- 
cófago de madera; en cada tumba, vasijas 
(quince o más) conteniendo brazaletes, con- 
chas, collares de esteatita, perlas de porcelana, 
y pendientes y espejos de cobre, Esta civili- 
zación se extendía a lo largo de 1600 km en 
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dirección norte-sur y 800 km este-oeste; tenía 
su propia personalidad y disponía de una es- 
critura que hasta ahora no ha podido ser des- 
cifrada. Excavaciones recientes han constatado 
la existencia de una civilización rural anterior 
a la civilización urbana, aunque se pasó en 
poco tiempo de la prehistoria a la historia. Se 
puede pues hablar de explosión civilizadora, 
Hacia 1700, las invasiones arias pusieron tér- 
mino a la era de Mohenjo-Daro y de Harappa. 
La documentación religiosa es abundante: 
más de 200 sellos y numerosas estatuillas, la 
mayor parte en piedra y algunas en bronce, con 
un predominio incuestionable de la represen- 
tación femenina. Los sellos, con símbolos va- 
riados —se han identificado más de 400 signos 
diferentes— servían para autentificar objetos, 
indicar su poseedor y ponerlos bajo la protec- 
ción de la divinidad, Gracias a esta importante 
glíptica prevédica (1200 sellos en Mohenjo- 
Daro), disponemos de datos preciosos para la 
comprensión de la religión. En muchos sellos 
aparece representado un dios con corona 
cuernos, señor de la naturaleza y de los ani- 
males, sentado en un trono a la manera india, 
con tres rostros. Los animales se vuelven hacia 
él. Las diversas interpretaciones coinciden en 
identificarlo con un prototipo de — Siva, el 
dios popular de la India, señor del ganado y 
príncipe del > yoga. Así pues, estaríamos ante 
las raíces del Sivaísmo, que se inspiraría en el 
Pensamiento religioso de Mohenjo-Daro, 
Muchas figuras representan a la Gran Diosa, 
que aparece entre dos ramas de pipal, la hi- 
guera sagrada de la India. Ante ella, un per- 
sonaje arrodillado, seguido por un búfalo, hace 
un gesto de súplica. Debajo, en un segundo re- 
gistro, vemos a sicte muchachas con diadema 
y larga cabellera. La diosa del pipal lleva una 
diadema idéntica a la del dios señor del uni- 
verso. La asociación mujer-pipal es muy fre- 
cuente en los sellos prevédicos. Hay que añadir 
a esto la frecuencia de estatuas femeninas, Es- 
tamos en presencia de un culto fertilidad-fe- 
cundidad en el contexto de una civilización 
matriarcal. Es posible que en el desarrollo ul- 
terior del => hinduismo, la corriente de la — 
bhakti y más tarde la doctrina de la > sake; 
sufricran quizá cierta influencia del pensa- 
miento religioso matriarcal prevédico, conser- 
vado en las tradiciones dravídicas. 
El arte animalístico alcanza en Mohenjo- 
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Daro un grado de perfección raramente encon- 
trado en otros lugares con la representación del 
tigre, del unicornio, que parece ser un símbolo 
sacral, del búfalo, el cebú, el rinoceronte, el 
toro, el elefante y, a veces, el cocodrilo. El 
cebú y el cocodrilo se representan siempre so- 
los, mientras que el bisonte, el rinoceronte y el 
tigre tienen siempre ante ellos, sobre el suelo, 
un comedero. Algunos autores han querido in- 
terpretar esta aparente jerarquía como tote- 
mismo, pero sin duda estaríamos más cerca de 
la realidad de los hechos si se piensa en un culto 
a animales asociados a las divinidades. Así se 
explicaría la asociación animal-divinidad que 
encontramos repetidamente en el hinduismo y 
que sin embargo no existe en el pensamiento 
ario arcaico del Veda. La veneración hindú por 
ciertos animales podría pues tener su origen en 
las tradiciones del Indo. Los sellos y las nu- 
merosas piezas de cerámica decorada con hojas 
de pipal hacen pensar también en un culto al 
árbol sagrado, asociado al culto a la diosa. 

La necrópolis descubierta en Harappá en 
1937, tras el descubrimiento de otra en Lothal, 
proporciona los datos necesarios para ilustrar 
los ritos de inhumación y la creencia en una 
vida en el más allá. Durante los funerales se 
proveía al difunto de Jos objetos de la vida co- 
tidiana necesarios para continuar su vida en el 
otro mundo. La presencia esporádica del sar- 
cófago ha hecho pensar en una influencia su- 
meria durante el tercer milenio. Tras intentar 
descifrar la escritura relacionándola con el hi- 
tita (Hrozny), se ha puesto el ordenador al ser- 
vicio de la lingüística (Y.K. Knorosov). Ac- 
tualmente se especula con el grupo dravídico, 
pues una de sus ramas, el brahui, se ha hablado 
siempre en el Beluchistán central, donde ha 
precedido al ario. La civilización del Indo no 
ha entregado aún todos sus secretos. 


Bibliografía. E. Mackay, La civilisation de l'Indus. 
Fouilles de Mohenjo-Daro et de Harappa, Paris 1936; 
B. Hrozny, Histoire de l'Asie antérieure, de l'Inde 
et de la Crète, París 1947; H. Héras, Studies in 
proto-indo-mediterranean culture, Bombay 1953; H. 
Mope, Das frühe Indien, Stutgart 1959; Sir Mor- 
TIMER WHEELER, L’Inde avant l'histoire, París, Bru- 
selas 1967; J.M. Casal, La avilisation de Plndus et 
ses énigmes, Paris 1969; A.H. Dani, El enigma del 
Indo, en «El Correo de la Unesco», Paris 26 (1973) 
28-39. 
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MOIRA. Uno de los nombres griegos del => 
destino. Las Moiras, personificadas o no, son 
«partes» (de vida, de dicha, de desgracia, etc.) 
asignadas al hombre o a los dioses y represen- 
tan el destino individual. 


> Temis. 
MicHEL DUBUISSON 


MOISÉS. 1. En LA HISTORIA. 1) Vida y obra 
de Moisés. Moisés ha sido siempre considerado 
como un legislador, tanto en la tradición judía 
como en la griega (Diodoro de Sicilia). De he- 
cho, aunque el profeta — Oseas hace alusión a 
un «profeta que sacó a Israel de Egipto y lo 
custodió» (12,14), sólo en cuatro ocasiones se 
nombra a Moisés en los libros proféticos (Miq 
6,4; Jer 15,1; Is 63,11; Mal 3,23). Ha sido la 
Tora (> Pentateuco) quien nos lo ha dado a 
conocer y quien nos ha descrito su actividad 
como legislador. Después del exilio se hablará 
de la — «ley (tora) de Moisés» (Neh 8,1). Fue 
él, ya desde los orígenes del pueblo de > Is- 
rael, quien proporcionó a su pueblo un código 
legislativo que le pudiera servir de base para su 
vida nacional independien... 

La vida de los fundadores resulta siempre di- 
fícil de esclarecer, y la figura de Moisés no es 
una excepción. Los documentos contemporá- 
neos al nacimiento de Israel (estela de Menep- 
tah, a finales del siglo x111 a.C.) no lo mencio- 
nan. 

Este nombre es excepcional en la Biblia y en 
el antiguo Oriente. Algunos lo derivan de una 
raíz semita, pero la mayoría ven en él un nom- 
bre egipcio, ya que Mose es un nombre propio 
bastante frecuente en la época de Ramsés. Los 
egipcios consideraban a Moisés como «hebreo» 


(Ex 2,65), grupo más amplio que el de los is- `, 


raelitas y del que no se hablará a partir del co- 
mienzo del primer milenio más que para evocar 
sus orígenes. Nacido en Egipto, probable- 
mente a finales del siglo xiv a.C., Moisés se ve 
obligado a abandonar el país y más tarde lle- 
vará consigo a un grupo de seguidores a los que 
conducirá a través del desierto, Después de en- 
frentarse con múltiples obstáculos provenien- 
tes tanto de la naturaleza como de tribus ex- 
tranjeras y de grupos de su propio pueblo, 
muere cn las proximidades del Jordán, enco- 
mendando a otros (a Josué concretamente ya 
su tribu de Efraím) el asentamiento del pueblo 
cn Canaán. En nombre del > Dios de > 


| 
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Abraham, Moisés introduce un nuevo upo de 
culto, asociado a la manifestación divina que 
tiene lugar en la montaña santa, Horeb o Sinaí. 

La religión de Moisés aparece claramente re- 
flejada en el Pentateuco y en los diversos có- 
digos insertos en él. Estos códigos al 
los diferentes estadios de la sociedad de Israel, 
así como sus estructuras sociales y religiosas La 
crítica de estos textos se inclina a atribuir su 
última formulación a la época postexílica: no 
aparece ya el rey con funciones religiosas, y 
Moisés es ahora el mediador que consagra a 
Aarón para dichas funciones. El consenso 
acaba cuando hay que adentrarse en la historia 
para descubrir antes del período monárquico y 
premonárquico, qué se le debe atribuir en ver- 
dad a Moisés en lo que respecta a la implan- 
tación de la religión de Israel. Sin embargo, 
hay que constatar que, de acuerdo con la tra- 
dición posterior, Moisés siempre es el media- 
dor, bien sea en el Deuteronomio (una tora), 
en el código legislativo del Exodo 20,24-23,19, 
compuesto de «palabras» y de las normas ju- 
rídicas acostumbradas (mispátim), en el pe- 
queño código de la alianza del Exodo 34,10- 
28, e incluso en las prescripciones sobre la > 
pascua (Éx 12,21-23) o en las maldiciones de 
Siquem (Dt 27,11-26), que Josué proferiría de 
nuevo (Jos 8,33). 

Moisés aparece, por tanto, como el fundador 
de una religión que se apoya en una ley reve- 
lada, con aplicaciones diversas, a veces suscep- 
úbles al cambio. Esta religión, con sus aspectos 
Jurídicos, tiene como fundamento una moral 
expresada en los diez mandamientos del Ho- 
reb, sean cuales fueren sus formulaciones su- 
cesivas (Ex 20; Dt 5, cf. Lev 19,355, 1 lss; Os 4, 
1; Jer 7,9; Sal 15). La mayor parte de estas 
prescripciones (> decálogo) han sido descu- 
biertas en las listas egipcias o mesopotámicas 
(mezcladas con otros muchos elementos), que 
se podrían fechar a lo largo del segundo mile- 
nio. La misión de Moisés habría consistido en 
establecer los fundamentos de la religión del 
Dios de Abraham sobre una moral purificada, 
donde se expresan en forma lapidaria los de- 
beres elementales para con Dios y el prójimo. 

Así pues, la obra de Moisés se sitúa en el 
contexto de una civilización elevada, en la en- 
crucijada de la historia de las religiones. Esta 
Obra constituyó los cimientos de una comu- 
nidad religiosa, que desarrollará sus virtuali- 
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dades en medio de infinidad de vicis tydes 
largo de los siglos. i 
2) Su lugar en la historia de las religiones y 
La religión instituida por Moisés no wrie de 
la nada. Se afirma como la religión tradicional 
de Abraham y de los — patriarcas (Éx 3,6), E 
Dios de Abraham no es un Dios cósmico ni 
político, de guerra o de pacificación, aunque 
pueda asumir estas funciones, Es, sobre todo, 
el Dios protector de la persona, que nos hace 
promesas de vida si le sabemos escuchar, Tener 
fe no es otra cosa que escuchar su llamada y 
sus promesas (Gén 15,6). El Dios de Moisés n 
era antes el Dios de su padre (Ex 3,6) y el Dios 
de los padres, que quiere congregar a todo el 
pueblo bajo una fe común. Este Dios (que ya 
habían descubierto los babilonios, incluso den- 
tro de su politeísmo) tenía sus exigencias, E] 
Dios de Moisés dará forma oficial a estas exi- 
gencias en el decálogo (> Dios en el AT); 
b) La religión de Moisés es también here- 
dera del patrimonio religioso de los patriarcas 
en Canaán. Estos no habían rechazado los san- 
tuarios cananeos: Sikem, Betel, Berseba, Mo- 
riya, Mambré. La religión de Moisés asume 
también, en nombre del Dios de las promesas, 
no pocos elementos de la religión cananea (> 
Fenicia): sus — sacrificios sobre un altar, sus 
árboles sagrados (Gén 21,33), sus monumentos 
(Gén 28,18). En tiempo de Moisés, la religión 
bíblica continúa asumiendo nuevos aspectos 
religiosos de Canaán. Sobre los altares, los pa- 
dres habían invocado a su Dios con el nombre 
de El, el dios supremo (pero lejano) de los ca- 
naneos. En el Sinaí, este Dios asume las fun- 
ciones de > Ba'al, el gran dios de la tempestad, 
un dios temible, pero que fecunda la naturaleza 
con sus truenos y relámpagos (Ex 19,16). 3 
c) Con Moisés, la religión de los padres Y 
mila el alto nivel de cultura moral y política de 
: . isés hace suyas 
Egipto, ya que el Dios de Moisés hace T 
las funciones del dios de los sabios er con 
que les enseña la manera de conp 9 
e no rectitud. 
cl prójimo y cómo juzgar con Egipto donde 
fue viviendo con los escribas de EPS fas 
dió Moisés el arte de redactar UN con 
aprendio i llo y donde cos 
entre un gran señor y un vasa lo bajo 
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En el Nuevo Testamento. El Nuevo Tes- 

cita a Moisés con mucha frecuencia 
cea la mayoría de las veces como autor 
a ld Se establece una distinción muy 
t me halos de Moisés y la tradición de los 
clara e (Mc 7,9-10 y par.). > Jesús ha venido 
Y anpmera a la Ley y los Profetas (Mt 
a Se propone devolver a la > palabra de 
nd su pureza y, por ello, nos a 
'las obligaciones fundamentales del — decálogo 
ti por ejemplo, Mc 7,10; 10,19 y par.). 
Yendo todavía más lejos, nos presenta la ley 
del divorcio como una concesión que Moisés 
tuvo que hacer por la obstinación y dureza de 
los corazones (Mc 10,5), y recuerda la dispo- 
sición original de la indisolubilidad del matri- 


3) 


-monio (Mc 10,6-9). 


Lo que sobre todo interesa a los evangelistas 
eselaborar una tipología Moisés-Cristo. Ya es- 
uba preparada por el texto del Deuteronomio, 
enel quese anuncia un profeta parecido a Moi- 
sés (Dt 18,15-18). En su sentido primitivo, el 
texto pretendía ofrecernos un criterio para dis- 
tinguir a los verdaderos de los falsos profetas: 
únicamente hay que recibir como mensajeros 
de Dios 2 aquellos que transmiten la misma 
doctrina que Moisés, Pero ya en los aledaños 

e la era cristiana se empezó a interpretar este 
pasaje, al menos en algunos circulos, como si 
s refiriese al profeta escatológico, Por eso, 
ea gar la multiplicación de los pa- 

isla Aa E exclaman: «Este (Jesús) es, 

a TN Proleta que iba a venir al mundo» 

ión, según los => sinópti- 

ís, mientras las aparecen al lado de Je- 
ips Una voz del cielo anuncia: «Este 


o] 
“i Hijo amado; escuchadle» (Me 9,7 y par. ), 


no tiempo, €uteronomio 18,15, pero 
[S como a : © ROS Presenta también a Je- 
te Mois, o El es, por tanto, mucho más 
a e solo llega a la categoría de 
1605 (35 a a señala la epístola a los 
loisg » e sobre todo, quien 

‘Cristo; Teco Interés por Ja upología 


OS, Cn este sentido, 


” 
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latos haggádicos (cf. más adelante, Moisés en 
el judaísmo) acerca de la infancia de Moisés. La 
montaña donde Jesús se sienta para promulgar 
la carta magna del reino de los cielos (Mt 5,7); 
es una evocación del monte Sinaí. > Juan, por; 
su parte, evoca también el don que Dios nos 
hace de la ley a través de Moisés, como una 
preparación de la venida de la > gracia y de la 
verdad en Jesucristo (Jn 1,17). La oposición de 
los judíos a la revelación de Jesús provoca una 
polémica que se va haciendo cada vez más viva. 
Al parecer, se trata de escoger entre la fidelidad 
a Moisés y la fe en Jesús: «Nosotros somos dis- 
cípulos de Moisés, dicen los fariseos. Nosotros 
sabemos que a Moisés le habló Dios, pero éste 
no sabemos de dónde es» Qn 9,2855). No obs- 
tante, una interpretación recta de la ley debería 
conducir a Cristo: «Si creyerais en Moisés, 
también creeríais en mí; porque acerca de mí 
escribió él» (Jn 5,46; > profetismo bíblico, $ 
2: el cumplimiento de las profecías). 
Frente a los = judeocristianos, que veían en 
la observancia de la ley una obligación per- 
manente, — Pablo se muestra parcial en la po- 
lémica, Al contraponer el régimen de la ley a 
la promesa, parece como si limitase el papel de 
la ley a la manifestación del pecado (Gál 3,19). 
Llega a presentarnos también el ministerio de 
Moisés como un ministerio de muerte (2Cor 3, 
7), en contraposición al ministerio del Espíritu, 
Con la misma fuerza, sin embargo, Pablo man- 
tiene que Moisés se había beneficiado del don 
¡de la gloria cada vez que se entrevistaba con 
Dios, pero esta gloria pasajera no era más e 
un signo de la gloria definitiva que brilla en e 
rostro de Cristo resucitado, donador del Es- 
píritu (2Cor 3,12-18). La vida misma s a 
sés se presenta también como un ejemp o : 
hay que imitar; así lo indica la epist s 
los Hebreos: «Por la fe, Moisés prefirió com 
partir con el pucblo de Dios los da a 
a tener el goce pasajero del peca 5% 
11,25. Léase todo el desarrollo del Eye e 
> Biblia, —> decálogo, — Israel, feri ) o 
daísmo, —> ley, — Pentateuco, —> proteusm 


biblico § 2. 


i i de la figura 
ibli fía. Sobre las interpretaciones ig 
A, l'homme de l'Alliance (colectivo), 
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París-Tournai, 1955; La figure de Moise. Écriture et 
relectures, (colectivo), Ginebra 1978. 
EDOvARD COTHENET 


2. MOISÉS EN EL JUDAÍSMO. El lugar de 
Moisés en la tradición judía quedó bien defi- 
nido por —> Maimónides (1135-1204) en el 7,2 
de sus 13 artículos de la fe: 

' «Creo con una fe perfecta que el don pro- 
| fético de nuestro maestro Moisés, ¡que la paz 
| esté con él!, era un don verdadero, y que él 
‘ha sido el padre de los profetas que le prece- 
dieron y le han seguido» (coment. de la mina, 
Sanh., X). 

De esta manera, se confirma la absoluta pri- 
macía de Moisés en el ámbito profético, Coin- 
cide también esta afirmación con la de la anti- 
gua tradición rabínica, donde se afirma que 
ningún profeta ha podido enseñar ni un ápice 
que, de una manera o de otra, no estuviera ya 
contenido en la Tora (> Pentateuco), 

Rab y Samuel, los dos célebres maestros ba- 
bilónicos del siglo 111, dicen que existen en el 
mundo cincuenta puertas del conocimiento y 
que cuarenta y nueve de ellas fueron abiertas 
ante Moisés (Ned., 384). Todos los demás pro- 
fetas han visto a Dios como a través de un es- 
pejo empañado excepto Moisés, que lo ha visto 
a través de un espejo liso y brillante (LevR, 1, 
14). Así pues, Moisés es el maestro por exce- 
lencia, Mojeh rabbenú, «nuestro maestro Moi- 
sés», como le llama la mayor parte de las veces 
la tradición rabínica. 

Ningún otro personaje bíblico es mencio- 
nado tantas veces como Moisés en la literatura 
midrášica. Se llega incluso a decir que los ciclos 
y la tierra fueron creados por su causa (LevR, 
XXXVI, 4). Si el relato bíblico, cuando Dios 
separa las aguas el segundo día de la creación, 
no va acompañado de la fórmula habitual; «Y 
vio Dios que era bueno», es porque Moisés, 
más tarde, fue castigado a causa de las aguas de 
Meribá (GénR, IV, 6). 

El nacimiento de Moisés y su juventud se 
vieron acompañados de fenómenos extraordi- 
narios. Al verse obligado a huir de Egipto por 
haber matado a un capataz que oprimía a los 
hebreos (Éx 2,12), llegó a ser rey de Etiopía 
durante cuarenta años, antes de establecerse en 
cl país de Madián, Con el fin de prepararle para 
su futura misión, Dios sometió a Moisés a múl- 
tiples pruebas que éste superó con gran arrojo. 
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Se concede un lugar privilegiado, en el — 
midraš, al relato de la zarza ardiente, y los 
Maestros ofrecen no pocas explicaciones a la 
actitud vacilante de Moisés al serle confiada 
por Dios la misión de liberar a los israelitas: 
Por humildad, el rasgo más relevante de su ca- 
rácter (Núm 12,3), habría vacilado él ante el 
honor y el prestigio de una tarea tan impor- 
tante (Tanh., Wa-yigra, $ 3). 

El apogeo de la vida de Moisés llega a su ce- 
nit en el Sinaí, donde tuvo que enfrentarse en 
primer lugar con la hostilidad de los ángeles, 
demostrándoles que sólo los seres humanos 
son capaces de poner en práctica los manda- 
mientos de la > Tora (Sab., 892). Dios ins- 
truye a Moisés durante el día y durante la no- 
che medita él las enseñanzas divinas (ÉxR, 
XLVII, 8). La revelación divina que Dios hace 
a Moisés en el Sinaí no entraña solamente la 
sagrada Escritura, la > misna, el + Talmud y 
el haggáda, sino también todo el conjunto de 
la doctrina rabínica (ibid., LXVII, 1). 

La fabricación del becerro de oro se debe a 
una astucia de Satán (Sab., 894). Moisés rom- 
pió las tablas de la ley, anulando, por así decir, 
el don de la Tora para evitar que el pueblo 
¡fuese castigado (ARN, 2.* versión, II, 5-6), 
| Dios aprobó esta actitud; y cuando Moisés se 
dio cuenta de que el destino del pueblo depen- 
| día de su intercesión, imploró en seguida en fa- 
yor de Israel (Ber., 324). 

Dios no quiso acceder a la petición de Moi- 
sés de verle con toda su gloria (Ex 33,18-22), 
ya que Moisés no le había mirado en el mo- 
mento que tenía lugar la revelación de la zarza 
ardiente (Ber., 7a). Moisés se escondió en una 
cavidad de la roca y desde allí recibió el reflejo 
de la luz divina (Meg., 19b). En el curso de esta 
revelación, Moisés tuvo una profunda intui- 
ción de algunos misterios de la naturaleza di- 
vina (Ber., 7a). Desde ese momento él sería re- 
conocido como el maestro indiscutible en te- 
mas como el de la Tora, el de la sabiduría y el 
de la profecía (Meg., 13a). 

Durante los siete días de la consagración del 
Tabernáculo (Éx 40), Moisés realizó las fun- 
ciones de sumo sacerdote. Se le consideró tam- 
bién como rey de Israel durante todo el tiempo 
en que el pueblo permaneció en el desierto. No 
obstante, cuando Moisés reclamó más tarde es- 
tas dos funciones con título hereditario, se le 
respondió que el sacerdocio había sido ya atri- 
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buido a Aarón y la realeza a David (ExR, 
1,6). 

Fue el mismo Moisés quien insistió para que 
la falta que él cometió al golpear la roca (Núm 
20,11) se inscribiese en la Tora (NúmR, XIX, 
12). Con todo, si él cometió este pecado fue 
por un arranque de cólera. La impaciencia y las 
quejas del pueblo le habían sacado de quicio 
(ibid., XIX, 9). Pero Dios había decretado ya, 
desde hacía mucho tiempo, que Moisés no en- 
traría en la tierra prometida. En efecto, se le 
enterraría en el desierto, con la generación que 
salió de Egipto, para que nadie pudiese decir 
que ésta no iba a tener parte alguna en la vida 
futura (ibid., XIX, 13). 

Las circunstancias de la muerte de Moisés 
han quedado descritas con todo lujo de detalles 
en los diferentes midrasim. Murió, por fin, a 
causa de un beso de Dios (DIR, XI, 10) y el 
mismo Dios fue quien le enterró (Sor, l4a) en ï 
una tumba que estaba preparada desde el cre- 
Púsculo del sexto día de la creación (Pes., 54a). 

También se menciona a Moisés con mucha 
frecuencia en la liturgia sinagogal, especial- 
mente en los textos poéticos insertos en la li- 
turgia, destinados para los días de fiesta. Por 
lo demás, la tradición rabínica insiste en la pie- 
dad ejemplar de Moisés (Ber., 33a) afirmando 
que sus oraciones fueron inmediatamente aco- 
gidas por Dios (GénR, LX, 4). 

Es tan grande la importancia de Moisés, en 
este nivel de la tradición, que se dice de él que 
su autoridad equivalía a j2 de todo un sanedrín 
con sus setenta y un miembros (Sanh., 16a) o 
incluso a la de la asamblea del pueblo (Mej., 
Be-shallah —Sir—, cap. 1). 

Para la tradición judía, Moisés es, sobre 
todo, el garante de la autenticidad de la reve- 
lación del Sinaí. Todo el conjunto de la Tora 
está íntimamente unido a su persona. Ahora 
bien, el concepto de la Tora, en este nivel, en- 

globa toda la revelación divina, incluida la 
«tora Oral» que, más tarde, será consignada por 
escrito en la literatura rabínica antigua. Las in- 
dicaciones de los Pirgei Abot (1, 1) se refieren 
al modo de transmisión de esta tora oral, Un 
cierto número de prescripciones para las que 
no existe referencia en el texto de la Tora, son 
denominadas Halaja le-mõšeh mi-Sinai, «re- 
glas reveladas directamente a Moisés en el Si- 
naí». Esta concepción del origen mosaico de 
todo el conjunto de la tradición, remontándose 
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ala Tora, ha quedado formulada en la literatura 
rabínica antigua de la forma siguiente (Sifra so- 
bre el Lev., perícopa Be-hñúgotai, $ 8): 
«Éstos son los preceptos, los mandamientos 
y las leyes (ba-huqim ha=mispátim we-ha-To- 
rot) que Yahvéh estableció entre él y los hijos 
de Israel en el monte Sinaí por medio de Moi- 
sés» (Lev 26,46). «Los preceptos» son las in- 
terpretaciones (midrašot); «los mandamien- 
tos», las normas jurídicas (dinim). En cuanto a 
«las leyes», en este punto se nos dice que en el 
Sinaí se entregaron dos torot a Israel, una por 
escrito y Otra por (revelación) oral... «Entre él ! 
y los hijos de Israel»: a Moisés se le consideró 
digno de ser intermediario entre los israelitas y 


su Padre que está en los cielos; «en el monte | 


Sinaí, por medio de Moisés»: esta frase nos en- ` 
seña que la Tora fue entregada a Moisés en el * 
Sinaí con todas las halajot (normas de aplica- 
ción) y (todos) los detalles que se incluyen en 
ella, así como (con todas) las interpretaciones. 

El Talmud de Jerusalén, por su parte, señala 
lo siguiente (Peah, 11, 6,174): «Incluso lo que 
un discípulo aventajado pueda enseñar en el fu- 
turo en presencia de su maestro, eso mismo ya 
fue revelado a Moisés en el Sinaí.» De esta 
forma, el conjunto de la tradición doctrinal a 
través de los tiempos y su carácter normativo 
se encuentran íntimamente unidos a la persona 
de Moisés como su último garante. 

En función del principio midrásico de siem- 
pre: «Sucederá en la última redención (la re- 
dención mesiánica) lo mismo que en la primera 
(en los tiempos del éxodo)», es decir, que los 
acontecimientos se desarrollarán entonces de 
forma bastante análoga; Moisés, en ciertos as- 
pectos, aparece también como el prototipo del 
Mesías (cf. EcIR, I, 9; EcloR, 11, 9). El > Tar- 
gum (Neofiti de Exodo 12,42) llega a asociarlo 
incluso directamente con la redención mesiá- 
nica. 

Habiendo estado tan íntimamente unido a la 
vida del pueblo, Moisés, por su preocupación 
constante en favor de sus hermanos, adquiere 
méritos de los que se benefician todas las ge- 
neraciones (Abot, V, 18): «Moisés adquirió 
méritos y fue la causa de que otros también los 
adquiriesen, (de suerte) que el mérito del pue- 
blo depende de él, como se afirma (Dt 33,21): 
«Cumplió la justicia de Yahvéh y sus decisio-| 
nes para con Israel.» Habiendo intercedido efi- 


cazmente en favor del pueblo, y de una forma! 
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' especial cuando cometieron el pecado del be- 
cerro de oro, Moisés sigue intercediendo en los 
momentos cruciales de la historia de Israel 
(LamR, Introducción, $ 24). 


Bibliografía. A. RosMARIN, Moses im Lichte der Ag- 
gada, Nueva York 1932; R. BLocH, Quelques as- 
pects de la figure de Moïse dans la tradition rabbi- 
nique, en Moise, l'homme de PAlliance, París-Tour- 
nai 1955, págs. 93-167; A. NEHER, Moïse et la vo- 
cation juive, París 1956 (trad. cast. Moisés y la 
vocación judía, Aguilar, Madrid 1962). 
Kurt Hrusy 


MOKSA. Término > sánscrito que significa 
«evasión, liberación», como su equivalente pali 
vimokkha. En el + budismo el término abarca 
todas las clases de liberación, que se reducen 
fundamentalmente a tres: la liberación respecto 
a las condiciones (animitta-vimokkbha), la li- 
beración respecto a los deseos (appanibita-vi- 
mokkba) y la liberación por la vacuidad (su%- 
hata-vimokkha), según enseña el Visuddhi- 
magga (> Buddhaghosa), cap. XXI, 7: «El 
que, lleno de determinación, considera todas 
las formas como ““impermanentes” (anicca, en 
o anitya), alcanza la liberación de las 
condiciones. El- i 
sidera d Pe oc > ee a 
nes como “dolorosas” 
E pes nana la liberación de los de- 
seos, ue i , .: . 
tolera: domain e aneligencia, considera 
vacias E sun- 


Jat y > anatta) alcanza la li ió 
, ; a liberació 
vacuidad, » SS 


—> Liberació 


n en el budi 
en el hinduism a TS 


0, > mukti. 
PIERRE MAssEIN 
MOLINOS, Miguel de (1628-1696). Así 


os del siglo 
siglo xvir 


liberación 


constituyeron un 
Para sim- 
es figuras 


SICIÓ también en Pia (1628-1696), re- 
vida. urante casi toda su 
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que según su autor no está destinad 
los cristianos, no tienen nada 
y parecen incluso irreprochables: 
ción y de las tentaciones», «De la o 
Padre espiritual», «De la resignaci 
y el aniquilamiento», Sin embargo 


resi e miento de Dios 
Unicamente por negación, la afirmación de los 
tones Sorprendentes 
ontemplación adqui- 
€ es preciso adoptar 


durante las tentaciones y finalmente la nega 


ción de que los perfectos necesitasen la pre- 
paración inmediata para la comunión sacra- 
mental (puesto que están «deificados»), todos 
estos asertos cuidadosamente recogidos en |] 
bula Caelestis Pastor no dej Saala 
astor, ejaron de confirmar 
del quietismo heterodoxo ambiente. 
Como era de esperar, provocaron en muy di- 
ferentes medios reacciones vi 
brutales. En Francia, parlamentarios como 
Omer Talon se declaraban heridos por que el 
Papa Inocencio x1 (1676-1689) tolerara a los 
quietistas en su entorno. Así estimulado el pa- 
pado no tardó en reaccionar enérgicamente, 
Por lo demás, la reacción de la autoridad ecle- 
siastica en la católica España se adelantó a las 
condenas romanas. Á partir de 1525, la Inqui- 
sición se había Puesto en estado de alerta, Bal- 
tasar Alvarez (1533-1580), confesor de santa 
Teresa de Avila, fue condenado por la Com- 
Pañía de Jesús. El arzobispo de Sevilla denun- 
ció en su Index, el «espejo» de perfección de 
Erp (Harpius), las Instituciones atribuidas a 
Tauler, el Tratado sobre los fines del hombre 
de Rijkel. Habiendo reunido Bruno Loher, 
espués de la muerte de Erp algunas de sus 
Obras bajo el título de Theologia mystica, 1538, 
oma censura en 1585 la edición de Colonia 
datada en 1556. En 1598 aparece en París el In- 
ex expurgatorius, que pedía la supresión de 
los términos annbilari, amor esencial, vida s- 
Praesencial. Las mismas correcciones se recla- 
maron y llevaron a cabo respecto a la Thee 
mystica titulada Espejo de perfección, publicado 
en flamenco en 1575, pero traducido ya al lan 
(1509), italiano (1522), portugués (1533), p 
cés (1549, 1552) y castellano (1551). PA 
de Valdés, arzobispo de Sevilla, condenó 1 
mediatamente la obra, 


olentas o incluso 
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El 6 de julio de 1685, M. de Molinos fue de- 

¿do en Roma. Sus papeles, bastante com- 
tenido dores, fueron incautados. Dos años 
n en 1687, se retractó y fue excluido 
más 1%” ña de Cristo. Condenado a cadena 
de la oe el 29 de diciembre de 1696. El 

a Pastor (20 de noviembre de 
m umió su doctrina en 68 proposiciones 
1687) res ibles. Es evidente que 


amente reprensi 
otoriament : 
E cesis sostenidas formalmente por M. de 
ciertas 


Molinos como la dispensa de pensar en los fi- 
nes últimos, la noción de estado de contem- 
plación que excluye la renovación del acto de 
fe, la declaración de que las obras exteriores no 
tenían más que una importancia secundaria o 
incluso desdeñable, justificaban perfectamente 
las censuras romanas sin que se pueda por ello 
aprobar su encarcelamiento. , . 

> Begardos, > contemplación, —> quie- 
uüsmo. 


Bibliografía. P. Dunon, Le quiétiste espagnol Afi- 
chel de Molinos, Paris 1991; E. PacHo, Aolinos, Afi- 
quel de, en E. ANCILLI, Diccionario de espiritualidad 
II, Herder, Barcelona 1983, págs. 632-635. 
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MOLOK. Molok es la transcripción griega de 

ofrenda denominada lamolek en la Biblia, 
ofrenda que puede entenderse como un sacri- 
fcioa un dios Mólek, o bien como un tipo de 
scnco «en molk». Podría haberse consa- 
grado en honor a una divinidad como el Dios 
de Israel (ef. Lev 18,21; 20,2-5; 2Re 23,10; Jer 
ba Consistía en «arrojar niños al fuego» 
PE i Peligro amenazaba la ciudad 
nigo 16,2 sin referencia expresa). Los fe- 

-yy Y SUS predecesores adoraban a un dios 


mälib idencifi 
i j ne 
icado al Nergal mesopotámico, 


10s de Jos ; k 

ticó en i go El rito de Molok se prac- 

tar lamada Toe a.C. en Jerusalén, en un 
o 

Gehena et, «el asador», en el valle de 


La pra s 
Clica ms T 4 Pia pa 
de este sacrificio está arestiguada debe ser, tanto fides quaerens intellectum (fe. 


On Semy 
gurida š 
Apane de o la colonia fenicia de Cartago. 
Con 2 a de Diodoro de Sicilia, 
' k Pao bilingües, Púnico-latinos, 
ban erip enico molk calificado como 
que cumo», No sabemos con 
ec ier? 
ONsistía, pero las excavacio- 
s Cerdeña 9 luz tofet semejan- 
(Sulcis, Tharros), Malta 
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y Sicilia (monte Sirai). Las numerosas urnas, 
llenas de huesos de niños calcinados junto a 
osamentas de animales, no Pueden interpre- 
tarse como meros cementerios, testimonio de 
la enorme mortalidad infantil de la época. Este 
tipo de sacrificios debió ser introducido en Is- 
rael por influencias fenicias, pero nunca fue ad- 
mitido en la Tora, y fue duramente criticado 
por los profetas. Sa 

> Fenicia (religión de), > sacrificio, 


Bibliografía. H. CazeLres, Molok, en Suppl. Dict. 
Bible, V, 1957, Págs. 1337-1346; J. FÉVRIER, Essai 
de reconstitution du sacrifice Molek, JA 248 (1960) 
167-187; R. DE Vaux, Les sacrifices de l'Ancien Tes- 
tament, París 1964, págs. 67-91; C. PICARD, Les re- 
présentations du sacrifice Molk sur les stèles de Car- 
thage, «Karthago», XVII (1977) 69-138; XVIII 
(1978) 5-116. 
HENR1I CAZELLES 


MOLTMANN, Jürgen. Nacido en Ham- 
burgo er 1924, J. Moltmann se hizo pastor de 
la Iglesia reformada en Bremen, en 1954. 
Desde 1967 imparte lecciones de teología sis- 
temática en Tubinga, después de haber ensce- 
ñado en Wuppertal y Bonn. 

Su primera gran obra, que le proporcionó 
una rápida notoriedad, es Teología de la espe- 
ranza, subtitulada Estudios sobre los funda- 
mentos y las consecuencias de una escatologia 
cristiana (Munich 1964; trad. cast. 1980). Es 
una réplica cristiana a la obra del marxista 
Ernst > Bloch y a su libro El principio espe- 
ranza (Berlín 1955; trad, cast, 1975). De un 
modo más general, Moltmann es el primer pro- 
tagonista importante, después de la última gue- 
rra, de un intento de diálogo de la teología ale- 
mana con el marxismo. Su obra es también la 
expresión de un nuevo aliento profético, capaz 
de lanzar a los cristianos por los caminos del 
mundo y de sus lides, en las perspectivas del 
porvenir infinito que les abre la = fe. En 
efecto, según Moltmann, la teología cristiana 


que busca su inteligencia), como spes quaerens 
intellectum (esperanza que busca su inteligen- 
cia). 
- Moltmann rompe así con el estrecho perso- 
nalismo de — Bultmann, que había marcado 
fuertemente a la teología alemana inmediata- 
mente después de la última guerra. Su teología 
devuelve toda su densidad al cuerpo, al 
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mundo, a la historia, se define como la «teoría 
de una praxis» y no Puede ser sino un «saber 
comprometido». Parodiando la famosa frase de 
Marx, Moltmann declara: «El teólogo no se 
contenta con interpretar el mundo, la historia 
y la condición humana: para él, y en espera de 
la transformación divina, se trata de transfor- 
marlos.» 

El mismo dinamismo aparece en sus obras 
Posteriores, preocupándose sobre todo por 
manifestar cada vez mejor los verdaderos re- 
sortes del mismo, y por determinar también su 
cualidad. 

En efecto, el empleo de ciertos temas o de 
ciertas preocupaciones del marxismo no im- 
pide a Moltmann subrayar las dimensiones 
trascendentes de la fe. Lo hace sobre todo en 
un librito cuyo título alemán repite una frase 
i de Schleiermacher: Los primeros liberados de la 

creación. Ensayos sobre la alegría de ser libre y 
| sobre el placer de jugar (Munich 1971, tradu- 
cido al castellano con el título Sobre la libertad, 
la alegría y el juego, 1972). Es una exaltación 
de la gratuidad y del universo de la gracia. Si 
la teología es teoría de una praxis, es también 
la «alegría desbordante encontrada cn Dios, li- 
bre juego que los pensamientos, las palabras, 
las imágenes y los cantos llevan con la gracia 
de Dios». 

Moltmann completa la teología de la espe- 
ranza sobre todo en dos obras que profundizan 
sus principios cristológicos y desarrollan sus 
consecuencias eclesiológicas: El Dios cruafi- 
cado. La cruz de Cristo como fundamento y cri- 
tica de la teología cristiana (Munich 1972; trad. 
cast. 1977; > cruz, $ 2) y La Iglesia, fuerza 
del Espíritu. Contribución a una eclesiología 
mesiánica (Munich 1975; trad. cast, 1978). En 
estos dos últimos trabajos se esboza también 
toda una teología de la — Trinidad, cuyos ras- 
gos prolonga Moltmann en una serie de Con- 
tribuciones a la teología, cuyo primer volumen 
apareció en 1980 bajo el título Trinidad y reino 
¡de Dios. Sobre la doctrina de Dios (Munich). 
[En él explica el autor que se niega a edificar un 

«sistema» e incluso una «dogmática». Prefiere 
3 proponer simples «contribuciones», limitadas 
E e históricamente condicionadas, pero más ap- 
¡tas también por ello mismo para incidir sobre 
la actualidad. En este sentido, la teología de 
| Moltmann pretende ser resueltamente misio- 
| nera, al mismo tiempo que ecuménica, 


Ús a 


A e ana aaar. 


H 


e 


MONAQUISMO 


> Bloch, —> Bultmann, — cruz, —> espe- 
ranza, => trinidad. 


Bibliografía. R. MarLéÉ, La théologie de Júrgen 
Moltmann, en A. Ferner, R. MarLÉ, Théologiens 


d'aujourd'hui, París 1973, págs. 235-270. 
RENÉ MarLÉ 


MOLLA. La palabra persa mollá procede del 
árabe mawla («señor») y designa el primer 
grado de la jerarquía religiosa en el > 3i“ismo 
> duodecimano. El título de mollā es sinó- , 
nimo en persa del título de ajúnd, y corres- 
ponde más o menos al título árabe de šayý (o 
Jeque). Grandes pensadores iraníes han llevado 
el título de mollz, por ejemplo, el filósofo y 


teólogo Mollá Sadra Sirazi (t 1640). 
Guy MONNOT 


MONAQUISMO. 1. Orícenes. El mona- 
quismo nació en Europa a mediados del si- 
glo 111. Se extendió muy rápidamente a Pales- 
tina, Siria, Capadocia e incluso Constantino- 
pla. En el curso del siglo 1v penetró en Occi- 
dente. 

Los primeros monjes eran personas solitarias 
(monakhos: solo), que abandonaban la socie- 
dad en busca de la perfección, para vivir en el 
desierto y librar allí el combate espiritual. Hay 
que añadir que el anacoretismo es una tradición 
propia de Egipto, donde los marginados se re- 
fugiaban tradicionalmente en el desierto para 
huir del poder y del fisco. Estos primeros ere- 
mitas (eremos: desierto) evitaban todo trato) 
con sus semejantes y vivían en la más completa ¡ 
indigencia, siguiendo las huellas de Elías y det 
Juan Bautista. El extremo rigor de su ascesis se 
comprende en parte teniendo en cuenta que 
eran de origen egipcio y procedían a menudo 
de ambientes modestos; estaban por tanto ha- 
bituados a la vida de extrema penuria de los 
fellahs del alto Egipto. El iniciador del eremi- 
tismo habría sido Pablo de Tebas, aun cuando 
el relato de su vida que nos ha ofrecido Jeró- 
nimo parece legendario. El primer cremita del} 
que tenemos conocimientos seguros es Anto- 
nio (250-356). Se sabe, sin embargo, que siguió 
el ejemplo de algunos antecesores. Antes de fi- 
nalizar el siglo 11, Hilarión había introducido 
el anacoretismo en el desierto de Gaza. 

Pronto se dejó sentir, sin embargo, la ne- 
cesidad de una organización comunitaria, El 
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Primer intento en este sentido fue el de Paco- 

mio (287-346) quien, asumiendo las aspiracio- 

nes ascéticas, las adaptó a la disciplina del ce- 
nobitismo (es decir, de la vida en grupo). 

Fundó varios monasterios, el más célebre de 

los cuales fue el de Tabenisi, en el alto Egipto, 

que un siglo después llegaría a reunir a 5000 

monjes. Redactó una regla que, a través de una 

versión de Jerónimo, ejerció influencia en Oc- 
cidente. Grandes monasterios surgieron tam- 
bién en el desierto de Esceté, bajo Egipto 

(donde vivió Macario el egipcio), y en el de Ni- 

tria (adonde se había retirado Evagrio Pón- 

tico). 

El mismo tipo de vida penetró en Palestina, 
con independencia, al parecer, de lo que su- 
cedía en Egipto: Jariton, originario de Iconio, 
habría fundado las dos primeras lauras cerca de 

Jericó, a finales del siglo 111. Más tarde apare- 

cieron los monasterios del Wadi Qelt y la gran 

Laura de san Sabas, al oeste del mar Muerto. 

Basilio, que había visitado a los ascetas de Siria, 

Palestina y Egipto, introdujo la vida cenobítica 

en Capadocia y compuso (hacia 358) dos reglas 

que iban a ejercer una influencia decisiva en el 
desarrollo del monaquismo en el Oriente 
griego. 

Conviene señalar que este tipo de cenobi- 

tismo no fue el único modelo de la vida co- 
munitaria ascética. Constantinopla vio cómo se 
extendía, en efecto, un monaquismo urbano 
orientado a las obras de hospitalidad y de ca- 
ridad; también Palestina, que desde la época 
constantiniana fue frecuentada por numerosos 
peregrinos, se pobló de «hospederías» (deno- 
minadas xenodokbizm) mantenidas por monjes 
(así, la del monte de los Olivos, cerca del mo- 
nasterio de Melania y de Rufino, o la de Belén, 
cerca de los monasterios de Jerónimo y de 
Paula); en este caso, los monjes podían añadir 
a sus funciones de hospitalidad las de guías e 
intérpretes, 

“En los siglos v y vr aparecieron en Capadocia 
y el norte de Siria los ermitaños estilitas, que 
vivían en una tina fijada sobre una columna 
(stylon en griego); algunos discípulos les pro- 
veían de lo estrictamente necesario. Después de 
la muerte del estilita se iniciaba una peregri- 
nación al lugar, cuyo centro era un monasterio 
construido alrededor de la columna (es el caso! 
de Qalaat Seman/San Simón estilita, cerca de 
Alepo). ` 
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Occidente se abrió al ideal monástico por in- 
flujo de los eremitas orientales. El pionero pa- 
rece haber sido Atanasio de Alejandría que, 
desterrado a Tréveris el año 335 por sus opi- 
niones antiarrianas, dio a conocer los usos 
egipcios. Algunos años después, la correspon- 
dencia de Jerónimo nos habla de algunas ini- 
ciativas desarrolladas en Italia y en la Galia, 
donde grupos de mujeres que apenas contaban 
con monasterios a su disposición intentaron 
observar en sus propias casas la vida ascética o 
la virginidad consagrada. Surgieron, sin em- 
bargo, monasterios, a veces por iniciativa de 
los obispos; así, Martín de Tours, discípulo de 
Hilario de Poitiers, fundó Marmoutier en 372; 
en el año 416 Juan Casiano creó un monasterio 
doble (femenino y masculino) en Saint-Victor; 
después de visitar Oriente, dejó en sus Insti- 
tuciones cenobíticas y en sus Conferencias una 
valiosa panorámica de las diferentes reglas y de 
sus adaptaciones. En Africa, san => Agustín 
organizó su casa episcopal como un verdadero 
monasterio. 


de todo el salterio; sin embargo, Juan Casiano 
señala que cn Egipto las vísperas y los maitines 


| 
| 
| 
í 
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(recitados en común) comprendían, cada uno, 
doce salmos, seguidos de dos lecturas, una del 
Antiguo y otra del Nuevo Testamento. Des- ; 

ués de los maitines, el monje vuelve a su 
celda, en donde recita en privado tercia, sexta 
y nona, que incluyen nueve salmos; sólo aban- 
dona su celda para la reunión vespertina. Je- ' 
rónimo indica que en Palestina todos los ofi- 
cios se celebraban en común. En Occidente se 
adoptó la costumbre de separar la oración de 
la mañana (laudes) de los maitines y se añadie- 
ron luego las completas, para satisfacer la sen- | 
tencia: «Siete veces al día te bendigo...» (Sal | 
119,164). 

> Oración, —> Órdenes religiosas. 


Bibliografía. Dom Besse, Les moines d'Orient an- 
térienrs au Concile de Chalcédoine, París 1910; D. 
Gorce, La «lectio divina» des origines du cénobi- 
tisme a saint Benoit et Cassiodore, 1: Saint Jérôme et 
la lecture sacrée dans le milien ascétique romain, Pa- 
rís 1925; D. Gorce, Les voyages, lhospitalité et le 
port des lettres dans le monde chrétien des IV et V° 
siècles, París 1925; A. FESTUGIÈRE, Les moines 
d'Orient, 4 vol., París 1961; G. DAGRON, Les moines 
et la ville; le monachisme à Constantinople jusqu’an 
Concile de Chalcédoine, en «Travaux et Mémoires», 
IV, París 1970, págs. 229-278; T. SpIDLIiK, Monacato 
oriental, en E. AnciLL1, Diccionario de espirituali- 
dad 11, Herder, Barcelona 1983, págs. 644-650. 
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2. EL MONAQUISMO OCCIDENTAL: SIGLOS V 
A IX. La variedad de las reglas monásticas co- 
rresponde a un período de gestación e ilustra 
la libertad de Occidente frente a las realizacio- 
nes orientales. Dos grandes centros de vida 
monásticas, Marmoutier y Lérins, se impusie- 
ron sobre los demás. Los propagadores del 
cristianismo en Escocia (Ninian, 360-432) y en 
Irlanda (Patricio, 385-461), así como un buen 
número de obispos de los siglos 1v y v se for- 
maron en ellos, 

4) Monaquismo celta, Cuando apareció en 
el siglo vr, la Iglesia «celta» contaba con una 
Estructura de ermitas y de Monasterios tan sólo 
comparable a la que había existido en Egipto. 

1 trabajo manual, los largos ayunos y la ora- 
ción perpetua formaban parte de un ascetismo 
riguroso. La expiación de las infracciones a la 
regla exigía el recurso frecuente, si no coti- 

lano, a la penitencia sacramental privada y 
relterable, y los libros Penitenciales señalaban 
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las diversas sanciones por las faltas, La unión 
del sacramento de la penitencia con la dirección, 
espiritual fue propuesta también a los laicos 
La peregrinatio pro Deo movía a lo; ce 
erigir ermitas en las costas del Atlánti 
evangelizar a las tribus germanas del 
nente. Siguiendo las huellas de Fridolino, san 
Columbano fundó a finales del siglo vı los mo- 
nasterios de Annegray, Luxeuil, Fontaine 
Saint-Gall y Bobbio, que incluían las «celdas. 
de los alrededores. En una época que rendía 
culto al valor y a la intrepidez, la regla colum- 
bana tuvo un gran éxito, y los monasterios 
existentes la iban adoptando a medida que eran 
visitados por el santo. 

El encuentro del monaquismo oriental y el 
celta consolidó la experiencia de la necesidad 
de una regla y de una comunidad. La peregri- 
natio pro Deo o, su contrario, el voto de es- 
tabilidad introducido por Cesáreo de Arlés 
(t 543) en Lérins constituyen las actitudes ex- 
tremas en la huida del mundo. Cuando el re- 
chazo de la cultura antigua acabó por impo- 
nerse sobre el humanismo naciente de la propia 
Lérins, el monaquismo celta estaba creando 
una cultura latina original que fue el punto de 
partida para el renacimiento intelectual del si- 
glo 1x. 

b) El monaquismo benedictino (siglos v-1X). 
La experiencia personal permitió a san Benito 
(480-547) poner a prueba durante veinte años 
una regla inspirada directamente en la «regla 
del maestro», Esa regla intentaba armonizar lo 
mejor de las tradiciones anteriores, eliminando 
sus excesos, La regla benedictina, moderada y 
realista, se propuso facilitar la conversio mo- 
rum: «La vocación del monje es la misma Y0- 
cación del bautizado... llevada a su culmina: 

ción» (L. Bouyer). El monasterio, det 
servicio del Señor», concebida para principa] 
tes, toma como modelo a la célula fonn å al 
mera educadora. La obediencia a la regla Y e 

A la el voto de, 

abad, sometido a su vez a la regla, Y 

estabilidad crean «la sólida raza ' al mar- 

bitas». La regla habla de caia pst 
gen de toda regla... no formados Pares. që 
riencia... y giróvagos... siempre y ronson?” 
invocan públicamente a Dios Le 
mientras siguen «fieles al zaga pad (Regla 
seos... esclavos de su propia vo! 
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di ida comunitaria, que ron erigiend 

- ción cotidiana de la vi » q erigiendo la cadena de í 3 Ñ 

au equitativamente entre el opus Dei, «respuesta católica a la pe a Céko, inspiraron a Inocencio nr las hasta 1790. Con la Revolución, los monjes, 
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e uny modelo de perfección (los hermanos conversos países que atravesaban. En 1827 la observancia 
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icrina. El monje, «verdadero pobre de (1068) rigieron todas las abadí if AnS ; 
penean busca primero el reino de Dios, es lizándose la unificación aa Pi as Tea- participan íntimamente en la espiritualidad cis- trapense era seguida por 700 monjes. Sólo en 
a de la vita apostolica. Huye del delos monjes en Cluny. ite fa formación terciense) y justificó así la intervención de san 1894 los trapenses, dos veces más numerosos 
imita : Bernardo y sus hijos en la vida de la cristiandad que los cistercienses, obtuvieron oficialmente | 


del siglo x11 (cruzadas, labor intelectual y lucha la separación. . 
¡contra las herejías). Las profundas alteraciones que se produje- 
4. EL MONAQUISMO ENTRE LOS SIGLOS XIII ron en Europa como consecuencia de la revo- 
y xviir. La aspiración a la contemplación y a la| lución francesa permitieron, tras una purifica- 
soledad siguió atrayendo a algunas almas en los| ción por el vacío, la restauración del mona- 
siglos XII y xrv: silvestrinos (1231), celestinos| quismo sobre nuevas bases. 
(1264) y olivetanos (1319) reforzaron el ayuno; 5. La RESTAURACIÓN DEL SIGLO XIX. La 
y, la clausura de la regla benedictina. La tradi- | vuelta a las fuentes estuvo acompañada de una 
ción oriental del eremitismo revivió con los relectura de la regla y las constituciones desde 
monjes de san Pablo (1215), que nacieron de la la perspectiva del siglo x1x: poderes crecientes 
os 3 fusión de grupos de ermitaños. La orden se ex- — del abad y fuerte centralización del gobierno en 
monaquismo benedican tendió por Hungría (3000 casas en un siglo), y un monasterio con una numerosa comunidad; 


5 ez i J z 0 z, s . z . . . a . 5 è > . e. es . 
ID y en la misión encomendada en 596 a Agus- días filiales: La Ferté, Pontigny, Clairvaux Posteriormente por Alemania, Suecia, Austria mantenimiento de la distinción entre monjes de 
ún de Canterbury para evangelizar Inglaterra. (Claraval) y Morimond. En 1134, el Císter | - y Polonia (Czestochowa). coro (sacerdotes) y hermanos que no tienen 


"undo, en una perspectiva escatológica, para La irradiación espiritual de Cluny se pro- 
recrear una sociedad perfecta. Hace penitencia dujo a través de la restauración de la liturgia y 
y trabaja en su salvación personal y en la del la sintonía con las aspiraciones espirituales de 
Y ando. La eficacia de su acción depende de su la época: Oración por los difuntos y Organiza- 
i santidad. Quedando disponible mediante los ción de las rutas de peregrinación (Santiago de 
ces voros, el «separado del mundo» pasó a ser, Compostela). Al fallecer Pedro el Venerable 
aradójicamente, un factor de civilización en (t1159), Cluny entró en rápida decadencia. 
Occidente. Varios siglos después, Pablo vı b) Cister (1098). Roberto de Molesme, de-| 
nombrará a san Benito patrón de Europa. cepcionado por diversos intentos de reforma, 
) La expansión (siglos. vu a IX). San Gre- fundó el Císter, que llevó una vida lánguida 
gorio (590-604) fue el verdadero promotor del hasta la llegada de san Bernardo (1112). En un ' 
—- icuno en sus Dizlogos (lib. plazo de tres años se fundaron las cuatro aba- 


—— 


m E S A i E 7 : j ; ; 0 
La reforma de un gran número de monasterios comprendía 80 monasterios; en 1153, 343, y en Cuando las órdenes mendicantes tomaron el voz en el capítulo. La congregación de Soles- 
cekas preludizba la anexión de los más presti- 1242, 707. leslero del monaquismo, la monumental iglesia mes (1837), impulsada por D.P. Guéranger 


gosos monasterios del continente, Luxeuil y La estricta observancia de la regla benedic-; de Cluny era como el símbolo de la solidez de (1805-1877), y la de Beuron (1862), propiciada 
Lérins (después de 625), a la regla benedictina. tina se tradujo en la reintroducción del trabajo! la institución monástica y de la decadencia que por D.R. Wolter (1825-1890), se anticiparon 
Este éxito espectacular se debe a que la regla manual, que la clericalización general de los se había apoderado de ella. El — concilio de en medio siglo a la reforma o restauración del 


benedictina venía a satisfacer las aspiraciones monjes hacía incompatible con el sacerdocio, Trento (1545-1563) obligó a los monasterios a monaquismo benedictino en América Latina 
agruparse en congregaciones exentas, como las (Olinda) y en Europa. La política anticlerical 


más profundas de la época, y especialmente la según la mentalidad de la época. El extremo | 
moderación en la ascética y la organización lo- deseo de soledad hizo elegir lugares agrestes de Saint-Vanne (1605) y Saint-Maur (1621), cé- del gobierno francés hasta 1914 favoreció la di- 
cal del monasterio, para que se baste así mismo que los propios monjes, sacerdotes y laicos lebre esta última por la erudición de sus mon- fusión del monaquismo en el Nuevo Mundo 
y 10 quede afectado en exceso por los cambios  transformaban para sacar de ellos la subsisten- | jes. La Iglesia occidental se abrió parcialmente (Estados Unidos, Canadá). Otras abadías 
cel entorno y por las vicisitudes de los otros cia sin recurrir a otras fuentes. El Císter efec- | a las reglas orientales de san Basilio y san An- como Montserrat, San Miguel de Cuixá y San 
monasterios. La estabilidad no excluía el celo  tuó la reforma benedictina más importante. En | tonio: en 1579 los basilianos agruparon cuatro; Martín del Canigó han cobrado un nuevo im- 
msonero, que había constituido la grandeza un intento de vivir en común la experiencia monasterios orientales de Sicilia y Calabria, | pulso en los tiempos modernos. A 
del monzquismo anterior. San Bonifacio (675- dēl desierto, avelanos (1000), camaldulenses que acogieron a los monjes de Oriente expul- | 6 EL EREMITISMO. La desconfianza hacia 
sados por los turcos. Sólo el monasterio de | las formas insólitas y el éxito de la gran aven- 


Grottaferrata (1003) subsiste hoy en día. Ba- tura benedictina eclipsaron la vida eremítica en 
silianos de San Josafat (1617), de San Salvador, Occidente. Alrededor del año 1000 re- 
y choucritas (1697), así como antoninos ma~ apareció el eremitismo (> órdenes religiosas) 
ronitas (1695) y de San Isaías (1700) se insta- con clérigos deseosos de llevar la vita vere 
laron en Ucrania y en Oriente Próximo. Por apostolica y con monjes y laicos que no encon- 
su parte, los mequitaristas (1713), originarios traban en la vida monástica una huida radical 
de Armenia, se vieron obligados a adoptar la del mundo. Nuevas órdenes, nacidas de esta] 
regla benedictina, dado su gran prestigio. aspiración, limitaron al máximo la vida común 
El peso de las propiedades monásticas, siem- (Cartuja) e intentaron pasar de la vida ceno- 
pre inalienables y sometidas a los poderes po-  bítica a la vida cremítica y viceversa (camal- 
líticos mediante la encomienda, influyó de-  dulenses), al tiempo que el Císter desalentaba Í 


masiado en hombres cuyo fervor personal era cel eremitismo que se producía bajo la jurisdic- | 
indudable. ción de un monasterio. San Francisco de Asís 

La reforma cisterciense de Rancé (1684), (t 1226) mantuvo la Primera inspiración ere- 
sólo tuvo una importancia limitada en la Trapa mítica, con la posibilidad de retornar tempo- 


75), «apóstol de Alemania», partió de Ingla- (1015), vallumbronsanos (1027) y cartujos 
ra y fundó el célebre monasterio de Fulda. (1084) se adelantaron al Císter en su aspiración 
Pa GRAN AVENTURA BENEDICTINA. Las a una vida solitaria y pobre que Esteban de 
"onas Å principios del siglo 1x, la regla be- Muret y Roberto d'Arbrissel no pudieron con- 
a fue observada en todos los monas- cretar en formas duraderas: Grandmont (1077) 


llegó a ser norma de la 


__ 


gios. E Ñ É v 
Peso de las p; compromiso en el mundo y el del doble convento la sorprendente innovación 


os cos Y gravadas d 


"oma de Pel “Poyo de los carolingios a la la congregación heredada de Cluny la posibi- 
a) Cluny a ad Aniane (f 821). lidad de reformar desde dentro el conjunto de 
S, disti urante doscientos cin- la orden, merced al visitador y al capítulo ge- 

ntos abades de gran valía fue- neral. Las instituciones cistercienses, afianza 


po 


MUNAQUISMO 


ralmente a una ermita; tras haber recusado al 
mundo globalmente, volvió a él con el arma de 
la mendicidad religiosa. 
Desde 1590 hasta 1630 se produjo en Francia 
un florecimiento espontáneo del eremitismo, 
que acompañó a la restauración de la Iglesia y 
de la sociedad. La reforma de los carmelitas, la 
Trapa y el auge de las ermitas del Monte Ver- 
'gione (1628) en el siglo xvn procedieron de la 
‘misma espiritualidad de desapego del mundo y 
de búsqueda de una «cartuja interior»; la pre- 
dicación de esta espiritualidad se extendió tam- 
bién a los laicos (solitarios de Port-Royal). 
Después de la Revolución, el eremitismo 
Tuvo un resurgir en la experiencia insólita del 
padre Foucauld (+ 1916). Se observa actual- 
mente en Francia una orientación religiosa que 
se dirige hacia el desierto, planteíndose con 
agudeza la cuestión del lugar y del estatuto que 
corresponden al eremitismo en la Iglesia: ¿se 
trata del inicio o de la finalidad de la vida re- 
ligiosa? Juan Casiano, san Benito y, siguiendo 
su doctrina, L. Bouyer lo consideran como una 
cima reservada <a aquellos que no la buscan 
por el fervor inicial del cambio de vida... (que) 
con la larga prueba de un monasterio... y con 
la ayuda de la comunidad se preparan... para 
el combate singular del desierto... con la ayuda 
de Dios» (Regla de san Benito, preámbulo). 
Muchos fundadores (san Benito, san Bruno, 
san Romualdo y san Francisco de Asís) no sólo 
precisaron sus aspiraciones én la vida solitaria, 
sino que volvieron de manera efectiva al de- 
sierto, disociando su destino del futuro de su 
orden. 
=> Oración, — órdenes religiosas. 


Bibliografía. U. BERLIÈRE, L'ordre monastique des 
origines au XII" siècle, París 1912; L. Bouver, Le 
sens de la vie monastique, París 1950; G. CoLomeás, 
Paraíso y vida angélica. Sentido escatológico de la vo- 
cación cristiana, Montserrat 1958; G. Le Bras, Les 
institutions ecclésiastiques de la chrétienté médiévale, 
París 1959-1964; J. DECARREAUX, Les moines et la 
civilisation, París 1962; J. DANIÉLOU y H. Marrou, 
Nouvelle Histoire de l’Église, 1. 1, París 1963; M. 
Mourre, Histoire vivante des moines, París 1965; 
M. Pacaur, Les ordres monastiques et religieux, Pa- 
rís 1970; A. DE Vocue, Commentaire doctrinal et 
spirituel de la règle de S. Benoit, París 1972; G. Co- 
LOMBÁS, El monacato primitivo, Madrid 1974; A. 
GUILLAUMONT, Aux origines du monachisme chré- 
tien: pour une phénoménologie du monachisme, 
París 1979; G. Le Bras, D. HourLiErR, D. Co- 
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CHERIL, Les ordres religieux. La vie et Part, t. 1, Pa- 
rís 1979; M. Journ, Religieux et moines de notre 
temps, Paris 1980; D.I. HERWEGEN, Saint Benoit, 
París 1980; W. NiGG, Saint Benoit, le père des moi- 
nes d'Occident, París 1980; Saint Benoît, un maître 
pour l’Europe, Tournon-Saint-Martin 1980; A. Ma- 
SOLIVER, Història del monaquisme cristià, 3 vols., 
Montserrat 1980-1981. 

Número especial sobre Le Mépris du monde, 
RAM, t. XLI, 3, 1965; A. PAUBERT, La mendicité 
religieuse avant $. François d'Assise, París 1965; P. 


VANDENBROUCK, La morale monastique du XI au 
XVI" siècle: pour l’histoire de la théologie morale, Pa- 
rís 1966; M.O. BONNICHON, Le mépris du monde et 
Poffrande de la création chez S. François d'Assise, Pa- 
rís 1967; P.F. Anson, Partir au désert: vingt siécles 
d'érémitisme, Paris 1967; ]. SAINSAULIEU, Les er- 
mites français, París 1974; S. BONNET y B. GouLer, 
Les ermites, París 1980; G. TURBESSI, Monacato, en 
E. Anci, Diccionario de espiritualidad II, Her- 
der, Barcelona 1983, págs. 637-644. 
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MONCHANIN, Jules (1895-1957). Sacer- 
dote francés de la diócesis de Lyón, ingresó en 
1938 en la Sociedad de Auxiliares de Misiones 
y parió a la India en 1939 con vistas a la rea- 
lización de un trabajo de aproximación del hin- 
duismo y del cristianismo. Dirigió sus esfuer- 


zos sobre todo a la adaptación de la vida cris- ' 


tiana contemplativa a las tradiciones indias. 
Con este fin, fundó con dom Henri > Le 
Saux, un — aśram dedicado a la Trinidad, y 
llamado — Saccidánanda. Monchanin adoptó 
el nombre religioso tamul de Parama-Arúbi- 
Ananda «el que pone su alegría (¿nanda) en el 
Ser Supremo (Parama) sin forma (arúbi, en 
sánscrito: arípya)» (es decir en el Espíritu 
Santo). En ese aśram, situado al borde del río 
Kaveri, cerca de Kulitalai, en la diócesis de Ti- 
ruchirapally, J. Monchanin y su compañero 
recibían a numerosos visitantes y ambos rea- 
lizaron un notable trabajo de pioneros. 


Bibliografía. J. MONCHANIN y Dom Le Saux, Er- 
mites du Saccidánanda, Tournai-París 1956; SWAMI 
PARAMA ARUBI ANANDA (Fr. J. MONCHANIN), A 
Memorial, Saccinananda Ashram, Tiruchirapalli 
1959; H. De Lusac, Images de l'abbé Monchanin, 
París 1967; J. MONCHANIN, Mystère de l'Inde, mys- 
tère chrétien, París 1974, 
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MONJE. > Monaquismo. 
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MONJES BUDISTAS. Los primeros don 
istóricos en sentido estricto que po 
mentos históricos € A Ne medad 
seemos sobre el > budismo datan de medi a 
del siglo 11 a.C. Se trata de las a 
del emperador —> Asoka. Estos docume : 
i i ia de una comunidad bu 

confirman la existencia 

dista fuertemente estructurada, con una orga- 
nización conforme con las indicaciones y pres- 
cripciones que se encuentran en los textos ca- 
nónicos (> escrituras búdicas). La institución 
monástica aparece aquí como un AS 
constitutivo de la sociedad budista, hasta e 
punto de que aparezca como imposible el des- 
arrollo e incluso la supervivencia del budismo, 
sin la existencia en su seno de una comunidad 
(> samgba) de monjes. Dicho de otro modo, 
el budismo se presenta como una religión esen- 
cialmente monástica. 

Desde los comienzos de su predicación, —> 
Buddha reunió en torno a sí a algunos discí- 
pulos atraídos por el carácter radical de la vía 
de — liberación que enseñaba, y les dio una 
regla de vida que les permitirá desembarazarse 
de todo lo que en la existencia resulta superfluo 
e inoportuno para la búsqueda de la felicidad 
última, que concide con el > nirvana. Lo que 
caracteriza al monje budista es carecer de casa, 
mientras que a los —> laicos, o mejor a los se- 
glares, se les llama «dueños de casa». La casa 
simboliza aquí el conjunto de deberes familia- 
res, profesionales y políticos, con todos los 
Placeres, aunque también con todas las 


cupaciones, Y, por tanto, 
nes, 


a las 


preo- 
todas las vinculacio- 
que comportan. Para desterrar todo apego 
„cosas pasajeras (> anitya) e ilusorias, e] 
monje practica la pobreza. No dispone para su 


uso personal más que de un número limitado 
de objetos 


el vestido que lleva 


viene su nombre en, 
bhikkby), pero la suy 


(en pali, 
à no es una mendicidad 


sawar DUUISTAS 


en el sentido occidental y Moderno del az 

mino: es un acto religios da 
tición de alimento pone de manifiesto la unidas 
de la comunidad budista y la interdepender, 
de monjes y seglares, confiando los prim 
en los últimos para todo lo que concierne 
vida material, pero estando obligados a pr 
carles la «buena ley» (> dharma) y a sera 
ojos ejemplos del ideal búdico vivido, y 
nifestando los seglares el sentido que tiene, 
sus responsabilidades hacia 
(samgha) y beneficiándose del 
ritos» que forman los monje 
aceptación por los monjes de 
que hace a éstas meritorias. 

el valor espiritual de un mon 
bién el mérito que resulta d 
le hacen. 

Hay que hacer notar, por otra Parte, que los 
monjes budistas no son sacerdotes, ya que no 
existe ninguna función sacerdotal en el bu- 
dismo. Por esta razón, el término «ordena- 
ción» empleado por los occidentales para de- 
signar las ceremonias de entrada en el samgha 
es erróneo, al igual que el de «bonzo» con que | 
se designa a los monjes, pues la palabra | 
«bonzo» proviene, a través del portugués 
bonzo, del japonés bo-zw, que significa «sacer- | 
dote». Lo que sí es cierto es que buen número ' 
de monjes cumplen funciones pastorales para 
con los laicos, lo que les asimila a un «clero». 

Según las tradiciones indias, los monjes bu- 
distas fueron en un principio renunciantes am- 
bulantes que tenían que llevar una vida seden- 
taria durante los tres meses de la estación de las 
lluvias. Este período de retiro anual sigue 
siendo respetado por los monjes theravādin. 

Si creemos a los textos, Buddha sólo aceptó) 
a regañadientes que hubiera también pi 
(bbiksuni, en pali bhikkhuni) en el sarg, H 
Antes había rehusado a su tía Mahāprajāpas | 
permiso de entrar en la vida monástica, $e 
Mahāprajāpati cortó sus cabellos y se p ab 
el hábito amarillo y, acompañada ae i 
mero de mujeres, consiguió ean Ése 
apiadase y abogase por ellas ante Bu a 
terminó cediendo, pero augurando qu ley, 6 
vor abreviaría la duración de la "i má 
decir, de la religión búdica. Impuss onj 
las monjas reglas más severas qu a à 
e hizo que dependieran de a o estricto, 
días, ya no hay bhiksuni en un el 


O. En efecto, esa ne. 


ncia 
eros 
ala 
edi- 
sus 
ma- į 
n de 
la comunidad 
«campo de mé. 
S, ya que es la 
las ofrendas lo 
Cuanto mayor es 
je, mayor es tam- 
e los dones que sel 


i E 


DISTAS 

{oNJES BU 

` vorde ha ordena . 1248 1249 i ia 

, Ja transmisión de la Or enación se vio nayana) Pero, mutati i MONTAÑA (entre los hititas 

f mpide en el caso de las monjas. No obs- aplicado también a ia puede ser celibato que ponen de ma ifi 

anter, El monástica del — lo más completo posible, de las pc ae ea e He ade aE sd r 
s ella nace el vivo y protundo sentimiento de la 


nre, hay religiosas budistas, comparables a Mahāyāna, 
rante, 


ven dependientes de los mo- na innovació a del comportam; cione l 
ES ón en la disci portamiento seglar, Esta renunciación «Insuficiencia radical de este mundo mudable» 


ue vi 
las oblatas, qae Y. , í. > z plina monástica ta i 9 
nasterios de monjes y qies 3 R o ka) el, en lo Vinaya (> Tos Pida condición necesaria para alcanzar (Vaticano 11, Nostra Aetate, n.° 2) 
A orecientes comunidades, como es paka) e aborado. iy = a libertad interior 3 „Tb t 1 sn. 2). Z 
constituyen Aare ta Be e Hinyana De s pr pee escuelas de] vación, concebida que permite acceder a sal- — Budismo (historia del), > liberación, —> 
| caso de >] A A ane v +ero en el Mahāyāna, la yi i acion, >, Sempre como una libera- meditación, > nirvā rajñā. 
e la vida monástica tomó dos  nástica pierde su pora vida mo ción y una salida fuera del mundo de las rea- , ņa, > prajña 


Con el tiempo, 1a, a ues el ide ; s 
formas bien diferenciadas: la de los monjes que propuesto no es ya el > arhat, el monje sal | lidades relativas, . Bibliografía. A. Barrau, La vie et l’organisation des 
habitan en pueblos y ciudades, y la de los que ha alcanzado una pureza espiritual eiea ci . La ascesis del monje budista es mesurada, communautés bouddhigues modernes de Ceylan, 

` > « u bou isme», Francia- 


lo hac E ; ENS 3 | . F 
de los pueblos y ciudades es más suave, divi- No es posible describir aquien delicia i medio» enseñado por Buddha, que excluye a la Aia eee o s 
ida entre la preocupación por la evolución de. del monje budista onf e la vida : vez las facilidades de la vida seglar y las mor- E Ja ad e págs. 771-782; S. Durr, 
a yl cupaciones quesedes- d i 2 77 que su forma y el grado tificaciones excesivas. Esta ascesis va diri id o in India, Londres 
la vida interior y as preocupa 1 a e austeridad varían considerablemente según $ desarrollar n a de de vigil 15 va IFIgIda 2 1962; M.E. SpirO, Buddhism and society. A great 
prenden de su inserción. en la sociedad: pre-" los países. En general, el ritmo del día está —de ahí | nd o VIRI ancla espiritual tradition and its Burmese vicissitudes, Londres 1971, 
dicación, dirección de escuelas, enseñanza y marcado por cierto número de reuniones co a ip tendencia a limitar el sueño y el ali- parte IV: Buddhism as a monastic system, págs. 279- 
no . . sog k ento a indi i- ; ites et céré 
mas actividades. Lo que, impropiamente, lla- munitarias durante las que se hace meditado o b o al mínimo imprescindible— y una li 421; M. Zaco, Rites et cérémonies en milen boud- 
o de h : editación eración interior de todas las fi de vin- 4biste Lao, Roma 1972; M. Suig Dans l x 
agoda (deformación de dagoba, quees en común o se recitan, salmodiá 56 : S as Jormas Ce: vin ; r $ ros 
mamos p230 Jé de-ssruba) y los inpleses sagrados. L an, salmo 1ándolos, textos : culación, especialmente, el apego a sí mismo. "4Stéres Zen ax Japon, París 1972; J. Bunnac, 
> SE . .. ` E ”- Ba Pija 
el nombre cingalés pa) y gleses, grados. Los monjes se reúnen también para; ¡Frutos de este olvido de sí mismo son la no P*44%it Monk, Buddhist Layman. A study of mo- 
i nastic organisation in central Thailand, Cambridge 


con mayor acierto buddhist temple, es, verda- recibir las instrucciones del superior o del 
deramente, el centro de la vida en las ciudades. maestro espiritual. Para poder participar en la 
La ósmosis entre los laicos y la comunidad de ceremonia de absolución de las faltas (> pra-; Y 
monjes es muy grande, sobre todo en aquellos  timok;a) de la comunidad, practican antes la | 
confesión privada de las faltas cometidas contra | 


¡violencia y la desaparición de la agresividad, la 97, 
| paciencia, la benevolencia, la docilidad. De- " 
g esto, se reconoce al verdadero monje PIERRE MASSEIN 
udist ¡ od s ai 

países en los que se practica el monacato tem- | amona E nie O MONOK. Término > pa derivado del 
poral: todos los hombres han sido monjes du-, Ja regla. cipalmente hacia su maestro espiritual, pues es a li A Br Pi pi n 
rante una temporada más o menos larga —de Los monjes deben guardar absoluta castidad, , _ la condición sine qua non de su progreso en la e cf A o sa A 
algunas semanas a algunos años— y conocen aunque en algunas sectas Japonesas los monjes ¡ vida interior. Este progreso se obtiene gracias crease la materia, getik noala te bal 
asi la vida monástica desde dentro. Esta cos- han abandonado el celibato y llevan una vida; al desarrollo de la vida moral (> sla), de la Como da a ésto al dos è 
umbre contribuye a impregnar a toda la po- muy parecida a la de los seglares. Se lee a veces | disciplina mental (> samādhi) cultivada me- píritus como, enin Pido más general y 


blación del espíritu búdico. que, en el Tíbet, los monjes de las sectas | diante la meditación y de la sabiduría (> como sinónimo de > yazata, a los dioses in- 
Dor su parte, los monjes del bosque, ya vi-  nyingma-pa, sakya-pa y kagyu-pa pueden con- prajāā). Pero OS alcanzará la meta será me- mortales, al mundo celeste, al más allá, en el 
van solos o en grupos, llevan una vida que po- traer matrimonio, pero existe aquí una confu- | diante la práctica intensiva y metódica del > mazdeísmo. j 
cra calificarse de estrictamente contemplativa. sión, ya que pocos adeptos de estas sectas son į meditación, ya quenes ella la que permite ac- Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 
Reirados de la vida social, sólo persiguen un monjes debidamente «ordenados». ceder a la sabiduría perfecta, la que hace ver j . 
fin: Sa el Noble > Camino Óctuple de Las características esenciales de la espiritua- a e es MONOTEÍSMO. > Dios en la Biblia. 
oma radic s a Š stipa as s pe : s i 
terior de a a e o del «yo», se consigue la total libertad interior oido (entre los hititas). „La montaña 
mnes que constituyen este mundo (> derada y una aspiración mística, El paso de la con relación a toda realidad limitada y condi- o e colina) junto con la fuente vivificante fue 
daba), condición necesaria ara ociedad seglar a la comunidad de monjes está cionada, y el monje alcanza cnrOnees la ma- e undamento del panteon de cada ciudad 
| trezea la luz interior que e ver 0 apa a k un conjunto de ritos. El monje se È durez suficiente para acceder al MTVANA, de Ai 7 a EF de 
tal como son, Sy föra de vida las A disti 0] seglar por llevar los cabellos, e in- Pero esta aspiración al cdo es una aspi- las o tal o cua ai ? atti O a 
T nis austera col es de p a a a j dos y por vestir un hábito | : ración mística. Ya se identifique a dea onto an Ea genera co antiguos . 
Por la mañana una comida al día, c10391a5 bal de la pobreza que profesa y | «la naturaleza de Buddha», como R os bitantes de aii ja e a ==. a 
nos de los pueblos la que en los monaste- especial, simbolo de p dividual» al imponer į , = yogacara, O se le niegue toda cua 1 i po- AOE y tormenta o eS elec- 
tomid jarias y las ciudades hacen dos que le sirve de «clausura indi rento. Este com- | sitiva, como las escuelas del Hinayána y os—> tos en Anatolia eran a ada nas 
gunda antes del ne por la mañana y la se- una reserva en el comportamiento. paa | Maidhyamika, el motor de todo el budismo es taña se Pe i E Pe : punto de fi- 
puesto de a de iodía, El horario está dis-  portamiento se encuentra, por otra parte, de | un profundo sentido de lo absoluto y la con- jación terrestre de un a A — tormenta 
tah meg JUE el monje pueda dedi- metido a una regla minuciosa, cuya razon “* | vicción de que la felicidad perfecta a la que as- potente y vigoroso, símbolo de la fuerza, La 
montaña estaba ligada por tanto al propio ser 


contamina- 
del dios de la tormenta. Era divina y, en con- 


secuencia, un lugar dotado de un alto grado de 
sacralidad. La montaña era de sexo masculino, 


i >m ió ' . A Pe n 
y dur i Editación con la mayor frecuen- ser es preservar al monje de toda E pira el corazón humano sólo puede alcanzarse 
Todo 1 ha mayor tiempo posibles, ción interior al escuchar las sugestiones pro mediante la comunión con ese absoluto, co- 
bla g; E se ha dicho anteriormente se — venientes de los sentidos (la vista y el tacto e | munión que llega hasta ienie a él. 
Cmo 5; amente a la y; s ; jó caliza especial- ; iración mística parece ser el verdadero 
se 2 vida monástica, tal y bre todo). Esta separación se r P Esta aspiración mística p 


We en e : Sa za y de 
| budismo antiguo (> Hi- mente mediante la práctica de la pobreza y 


e AAA i 
PASAN Io 


y 


MONTAÑA (entre los hititas) ña 


como lo indican los inventarios de ídolos efec- 
tuados por los hititas. En la época en que se 
antropomorfizó la religión se produjo un des- 
doblamiento de la pareja naturalista montaña- 
fuente en un dios de la tormenta y una diosa 
de la fecundidad, ligada ésta a la fuente. 

— Olimpia. 


Bibliografía. E. LarocHe, Les noms des Hittites, 
París 1966, págs. 274-276; lista de las montañas del 
mundo hitita confeccionada por H. GONNET, en 
«Revue hittite et asianique», 83 (1968); M. ELIADE, 
Traité d'histoire des religions, París 1949 (trad. cast. 
Tratado de historia de las religion=s, Cristiandad, 


Madrid *1981). 
RENÉ LEBRUN 


MONTU. Antiguo dios guerrero de la pro- 
vincia tebana, donde poseia cuatro santuarios: 
Medamut, —> Tebas, Arment y Tod. La ico- 
nografia habitual lo representa como un hom- 
bre con cabeza de halcón, tocado con una do- 
ble pluma clavada en la peluca y con un disco 
solar adornado con dos ureus. Sus esposas fue- 
ron, en primer lugar, Tjenenet e lunyt y, pos- 
teriormente, tras haber sido dotado de atri- 
butos solares, la diosa Reér-Tauil («el sol fe- 
menino de las Dos Tierras»), divinidad inven- 
tada por los teólogos. Su animal sagrado era el 
toro Bukhis, cuya necrópolis se ha encontrado 


en Arment. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


MOONISMO. Moon. Nacido en 1920 en 
Corea del Norte. Budista y después presbite- 
riano. Dijo haber recibido una revelación de 
Cristo. Encarcelado por los comunistas. Li- 
berado, se refugió en Corez del Sur. Conde- 
nado por bigamia. Expulsado de la Iglesia pres- 
biteriana. 

Su Iglesia. Funda en 1951 la Asociación para 
la unificación del cristianismo mundial, publica 
los Principios divinos, se casa en cuartas nup- 
cias con la «Nueva Eva», Comienza en 1962 su 
campaña anticomunista. Enorme fortuna. Una 
comisión fiscal de Nueva York declara no re- 
conocer el carácter religioso de la Asociación. 
Dos millones de adeptos en el mundo, 400 000 
de ellos en Corea del Sur. Institutos culturales 
y científicos. 

Doctrina. El mundo comenzo hace seis mil 
años. La historia ha sido falseada por la pros- 
titución de Eva con Satán. Jesús vuelve a asu- 
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“mir el proyecto de pareja perfecta pero fracasa 


en él al no casarse. Moon y su mujer, nuevos 
mesías, toman el relevo. Doctrina maniquea. 
El combate entre el mal y el bien se acerca a su 
fin. Es la lucha entre el comunismo y la de- 
mocracia, Satán y Dios. Juicio del Consejo 
Nacional de las Iglesias de Cristo en los Esta- 
dos Unidos: «No es una Iglesia cristiana.» 

Métodos. El discípulo está dotado de un pa- 
dre y de una madre espirituales, encuadrado, 
controlado, sometido a una vida de ascesis, a 
un adoctrinamiento sin réplica. Está presto a 
llamarse «enviado de Dios». Rapidez en la con- 
versión, radicalidad en la ruptura, renegar del 
pasado, alteraciones de la psique. 

Nueva táctica. Desde 1978 adoctrinamiento 
más flexible, infiltración en los medios familia- 
res y grupos cristianos. Amplia difusión de la 
revista bimensual «La Nueva Esperanza» 
(100 000 ejemplares). 

Advertencias de los Estados. Francia, Israel, 


Austria. 
Yves DE GIBON 


MORAL BÚDICA > Sila. 


MORAL CRISTIANA — ética cristiana, > 
moral y religión. 


MORAL EN EL ISLAM. El concepto de 
obligación moral es esencial para el — islam, 
donde existe un código de conducta que con- 
tiene lo que se debe y no se debe hacer. El > 
Corán pide a sus fieles que hagan el bien y evi- 
ten el mal, enumerando en diversos párrafos 
los actos buenos que se exigen y los actos ma- 
los que se condenan. El peor de estos últimos, 
el pecado irremisible, es asociar a > Dios con 


otras divinidades. Si no se tiene > fe, las obras ' 


carecen de valor; el pecado contra ella anula to- 
das las buenas obras anteriores. 

La moral es ante todo una moral revelada: el 
bien es lo que manda Dios y el mal lo que pro- 
híbe. Todos están de acuerdo sobre este punto 
y las divergencias surgen sólo en el momento 


en que se trata de dilucidar si el bien y el mal ; 
tienen un carácter objetivo por sí mismos o si | 


son tales por una decisión libre de Dios. En 
este caso Dios podría declarar que lo que está 
bien está mal y viceversa. Ambas posturas se 
han mantenido a lo largo de la historia islá- 
mica, 
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De hecho, los principios citados en el Corán 
(y a veces agrupados, como en Corán 17,22- 
39) encubren los grandes puntos del => decá- 
logo: unidad de pet culto, A a Se 

adres ya que la familia extensa (sea o no po- 
lana es IS base de la sociedad, prohibición 
del homicidio, del adulterio, del falso testi- 
monio. Sin embargo, la concepción de la so- 
ciedad, el uso de la palabra y el sentido más 
flexible de la propiedad matizan dichos man- 
damientos. La observancia del —> ramadán 
ayuda a adquirir o recuperar el dominio de sí 
mismo que el islam exige a sus adeptos. La fe 
está arraigada en la vida cotidiana por la dis- 
ciplina que genera la práctica regular y fre- 
cuente de la > oración. La avaricia está con- 
denada ya que la confianza en Dios respecto al 
futuro permite desembolsar el dinero con arre- 
glo al concepto ideal del gasto que se sitúa en 


el justo medio: los musulmanes no deben ser ' 


pródigos ni ahorrativos. La actuación del mu- 
sulmán se orienta a conseguir la felicidad tanto 
en la tierra como en el cielo. Rechaza la idea 
de que el hombre esté herido por el pecado ori- 
ginal y deba por ello ser redimido practicando 
grandes virtudes y cumpliendo penitencias. 
También rechaza el celibato voluntario al ser- 
vicio de Dios, pues > Mahoma ha dicho que 
«el matrimonio es la mitad de la religión». En 


caso de conflicto entre los dos mundos, triunfa 
el otro mundo. Por otra parte, el musulmán 
„puede ser requerido en caso necesario para que 
dé su vida por la fe en el > Jibad (en tiempo 
de persecución se le permite adoptar en apa- 
riencia otra religión siempre y cuando se man- 
¡tenga fiel a la suya). El Corán presenta al mu- 
'sulmán como un hombre que ha ofrecido su 
persona y su vida a Dios a cambio del => pa- 
raiso antes de lanzarse al combate (Corán 61 
-10-12). 
Desde el punto de vista de la calificación mo- 
ral, los actos se dividen en obligatorios, reco- 
mendables, lícitos, censurados y prohibidos. 
Su valor depende de la idea que cada uno tiene 
de la libertad del hombre (cuestión muy dis- 
cutida en tierras del islam). En la edad media 
y hasta el siglo pasado, la escuela teológica do- 
minante, la de los — aS'aríes, ponía el acento 
en la omnipotencia de Dios. Actualmente, y en 
contra de las opiniones fatalistas, que no son 
ness los musulmanes modernos subrayan 
a libertad del hombre, restableciendo una tra- 
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dición más antigua relacionada cor, 
mu'tazilíes. 

La respons<bilidad es individual, 
repite varias veces que nadie SOportari las cas 
gas de otro. Aunque en la vida cotidiana a 
sulmana está muy desarrollado el sentido e 5 
munitario, se rechaza la idea de satisfacción » 
suplantación por otros en el plano pie 
No existe ni el sacerdocio ni ningún ti od 
mediador. Dios acoge directamente e u À 
inmensa misericordia el arrepentimiento he 
mano, pero establece algunas condiciones ll 
firme propósito de no volver a caer en el $ 
cado, por ejemplo...). La sanción de los EN 


13 
Uan ~ 


El Coris 


decidirá la entrada en el paraíso o en el in- 


fierno. Un sentido peculiar de la sexualidad 
adorna las descripciones del paraíso y de la fe- 
licidad prometida a los elegidos (la satisfacción 
divina, pero también las huríes). El infierno se 
describe en la línea de las > apocalipsis judeo- 
cristianas. 

En resumen, se puede decir, siguiendo a 
Louis Gardet (L'Islam, religion et commu- 
nauté, 1970, pág. 148), que la moral musul- 
mana es una moral positiva de obediencia a la 
—> ley del Señor, que recoge los grandes temas 
de la ley natural. Por último, en el plano de las 
relaciones del alma con Dios, la ley tiene un 
carácter extrínseco, La lista de los pecados gra- 
ves no corresponden a una ruptura de relacio- 
nes entre el hombre y Dios como en el cristia- 
nismo. La mayoría de los musulmanes tiene 
una tendencia cada vez mayor a considerar 
como pecado mortal sólo el širk, la asociación 
de Dios a otros seres que se adoran. Para ellos, 
los otros pecados sólo serán castigados con un 
estancia temporal en el infierno, aunque ésta 
pueda a veces llegar a ser larga. , 

El aspecto filosófico de la moral no está muy 
desarrollado en el islam. Los tratados más Wt- 
lizados en este terreno son obras de i 
como La reviviscencia de las ciencias ber 
de > Gazáli (en árabe) o numerosos manu 


A X onen 
llamados de adab, es decir, textos guea a 


a de 
las reglas de convivencia O la form 


da a. 
portarse ante cualquier circunstand! 


l bien. 
— Ordenar e Jacques JoMIR 


nino “A 
MORAL Y RELIGIÓN. El “igea 
ral» puede servir para designar, cea recibidas 


as de condi 


ganizado de las regl a A 
el A 
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grupo humano (moral judeocristiana, — permite al infans convertirse núm 


ser de razón 


Po elos jóvenes...) Igualmente, puede ex- (cf., P- cj., J. o Lacan), Aunque sea este ser de 
mor Į sistema organizado de las reglas de razón quien pone de manifiesto lentamente en 
resar € consideradas como incondicional y el campo de la singularidad las prohibiciones 
conduci ente válidas, si bien este enfoque no humanizantes. Por ello, el esfuerzo de la refle 
universalimi oral particular sino a la moral. xión consiste en investigar si en cada secti de 


am 
unta 2 42 : ] ili = 
a 1) Aunque el lenguaje corriente utilice a me 


ame- la existencia humana, incluso en el religioso, se 
do los términos ética y moral como sinóni- 
nudo 


10 $ respeta adecuadamente la prohibición de ind;- 
poble ans dicción e foencición.Loranroplogos lan pd 
finiendo la ética como «la a T mon a i otras i s bá ca ld cional se subdivide 
bien y del mal» (Lalande), e o pr a T ia Es ásicas, a de la unión incestuosa 
diferencia de los saberes dd A à y E e i violencia asesina reciproca, en torno 
más disciplinas filosóficas. un saber normativ o, a las cuales parecen organizarse todas las nor- 
es decir, un saber que emplea el imperativo y mas morales particulares (cf., P. €j., R. = Gi- 
en el que, según EW eil, la categoría or- rard). y 
esnizadora del discurso es el deber. En cuanto 2) Tras estas reflexiones que presentan la 
il objetivo de la moral, parece conveniente moral, al margen de toda teonomía, como 
¿firmar =i pesar de las diversas posiciones de ciencia normativa de la conducta humana den- 
los filósofos sobre la cuestión— que es la fe-: tro de los únicos límites de la razón, se plantea 
Icidad razonable del individuo abierto alo la cuestión de la relación entre la moral y la 
exiversal. En este sentido, se puede decir que. religión. ¿Implica ésta siempre una moral? Si es 
labase de toda moral es eudemonista velobrar así, ¿ha sido eliminada la autonomía de la mo- 
morales, por tanto, la acción que el individuo ral en beneficio de una pura teonomía? 
razonable ejerce sobre sí mismo para intentar Las respuestas a estas cuestiones son aún ob- 
¿nz paso 2 lo universal, es decir, para hu- jeto de debate entre los teólogos, para quienes 
narizarse considerando que todo hombre po- suscitan numerosos y diversos problemas. Sin 
se el mismo derecho 2 llegar 2 ser hombre embargo, parece que la mayoría de los inves- 
tigadores coincide en afirmar que toda expe- 
riencia religiosa lleva al creyente a sentir una 
obligación moral. Si se define la experiencia re- 
ligiosa como la experiencia de un frente a frente 
con una realidad espiritual suprema que se re- 
vela al sujeto, éste no puede dejar de sentir una 
especie de llamada a armonizar su vida con las 
exigencias manifestadas por esta realidad. En 
cualquier caso, cuando se vive la divinidad 
como una Persona santa y creadora de todo 


A la hora de ayudar al sujeto a descubrir ] 

A la hora de ayudar al sujeto a descubrir los 
ammos en su humanización, la reflexión mo- 
Tse estuerza en elaborar prohibiciones, for- 


mula preceptos básicos y normas concretas de 
Eata y extraer significaciones internas de las 
aniones complejas que el hombre mantiene 
EE Sus semejantes y con el cosmos. Esta re- 


FTOI nO se ejerce en 


ya en práctica una 
- Su función es verificar si esta 


ra j i 5 í igioso. Sin 
d o ‘pet o no la apertura de Jos sujeros o siempre en el corazón del vínculo religioso $ 
a igi . és e 
iem, mpos a lo universal, puesto que esta embargo, cuanto más penetra el creyente 
t Pi $ d pm Ps PAE z má 
“ombre a ] solutamente necesaria para el misterio de esta Persona divina, tanto ex- | 
Pos a hora de realizarse en sociedad. pierde la obligación su carácter de coacción A 
borer y A r ikexión moral que intenta ela- terna, transformándose en un desco e 
i ici ( na i o ha- 
lap PE cuya observancia condi- acción para manifestar fe y a a de 
ir s 2d de un sentido humano, de- cia aquel que es fuente de todo ea del i | 
ai ue e H s 7 sión de - 
miento a lla misma es el fruto del el imperativo moral nace en la relig 


de una p 


A RE ¿a Ls a vida 
do Plbic rohibición fundamen- — dicativo de lo — divino, percibido en la — 


On de į ea . Tr 
han antropolg a diferenciación, La in- mística. , esin 
Pata de up ey Permitido descu- La naturaleza del vínculo a eeni 
ug ny la ars, o rculo vital entre la dicativos e «imperativo» es difícil o 
a ori On, constin.: EC? : leto evidente 
rohibi > CONStit p completo 2 
Prohibición dez uido por la an- — Si bien parece casi por P gación 


e diferenciación, que la experiencia religiosa es fuente de obli 


bien, el carácter de obligación moral surge! 
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moral, no resulta fácil saber por qué caminos 
una determinada religión ha llegado a promo- 
ver determinada moral Particular con su sis- 
tema normativo preciso, Este sistema, ¿ha sur- 
gido directamente de la llamada divina? Si la 
respuesta es afirmativa, ello querría decir que 
la experiencia religiosa es inmediatamente crea- 
dora de normas, Por el contrario, ¿procede el 
Sistema normativo únicamente de la reflexión 
racional en una sociedad dada? Si así es, la re- 
ligión no haría más que sancionar, consolidar 
e incluso cimentar los valores morales extraí- 
dos del orden de la creación. No es fácil es- 
coger uno de los dos miembros de esta alter- 
nativa, tanto más por cuanto que la reflexión 
í ética racional, en un terreno más concreto, se 

efectúa a partir de costumbres que han sido 

conformadas por siglos de práctica religiosa. 

Los filósofos y los teólogos que han examinado 

esta cuestión la han zanjado de forma muy di- 


en términos abso- 
¡lutos de estos portadores... El hombre reli- 
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Ñ 
| 
teología escolástica, piensan que es necesario 
salvaguardar la autonomía racional de la moral 
al mismo tiempo que se afirma que Dios es su 
fundamento último, En realidad, las morales 
religiosas se refieren explícitamente a manda- 
mientos divinos, aun cuando la profundización 
en el estudio de estos últimos muestre que lo 
que se relaciona de esta forma con un origen 
divino para poner de manifiesto su carácter ab- 
soluto, es a menudo la costumbre inmanente a 
la sociedad, costumbre que parece representar 
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para esta sociedad una exigencia fundamental 
de la realidad humana. En otros términos: pa- 
rece que es posible afirmar que la moral de una 
determinada religión se presenta como un or- 
den procedente de otra parte, es decir, de la 
divinidad; sin embargo, en realidad no es otra 
cosa que la voz de la razón interpretada como 
mandato divino. Por esta razón, si se cree en 
la existencia de Dios, no sería necesario decir 
—<on el rigor de los términos estrictos — que 
Dios manda sino, más bien, que fundamenta 
los mandamientos, es decir, la exigencia de 
sentido y de coherencia que alberga toda in- 
dagación moral. Por añadidura, si el creyente 
es capaz de oír un llamamiento a su morali- 
zación en la revelación de sí misma efectuada 
por la divinidad, es porque en un momento an- 
terior, y al menos desde una perspectiva lógica, 
el hombre se ha sentido un ser ético que debe 
intentar humanizarse. La llamada percibida en 
la experiencia religiosa renueva y conduce la 
búsqueda inserta en el corazón del sujeto. 

“> Bien, > ética cristiana, > mal y religión, 


> pecado-falra-culpabilidad. 
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MORMONES. La Iglesia de Jesucristo y de 
los Santos de los Últimos Días es un movi- 
miento milenarista. 

Origen. El metodista Smith (1805-1844) re- 
cibió de la revelación el encargo de encontrar 
el Libro de Mormon (rey israelita desde cuya 
muerte han transcurrido catorce siglos), que 
narra la historia del pueblo de Dios en Amé- 
rica. Smith lo descubrió y lo tradujo. Se pro- 
duce así la renovación de una Iglesia que se ha- 
bía vuelto abominable tras la muerte de los 
apóstoles. Smith es investido en el sacerdocio 
de Aarón y posteriormente asesinado por in- 
tolerancia. Los mormones conseguirán im- 
plantarse en Salt Lake City. 

Doctrina. El regreso de Cristo tendrá lugar 
en Estados Unidos. El hombre puede llegar a 
ser semejante a Dios por sus propios medios. 
El Espíritu Santo confiere don de lenguas, pro- 
fecía y curación. 

Prácticas. «La religión debe ser la salvación 
temporal y ha de proporcionar prosperidad y 
felicidad.» Austeridad en la vida individual: ni 
tabaco, ni alcohol, ni té, ni café. Dignidad en 
la vida familiar. 

Difusión. 4 millones de fieles. 

YVES DE GIBON 


MUERTE. — cuerpo humano, —> más allá, 
— postrimerías. 


MUERTE EN ÁFRICA — antepasados en 
Africa. 


MUERTE Y MÁS ALLÁ (religión asirioba- 
bilónica). En la epopeya de Gilgamesh (ta- 
blilla x) se dice: «Cuando los dioses crearon a 
los hombres, les destinaron a la muerte y re- 
servaron para sí la vida.» Por tanto, el cuerpo 
del hombre está condenado a «ser comido por 
los gusanos como una vieja vestimenta» y su 
aliento a descender a un mundo infernal lla-' 
mado «la gran tierra» o «el país sin retorno», 
Este mundo infernal, al que se accede tras ha- | 


ber cruzado cl río Hubur en la barca del bar- | 


quero, está sumido en la oscuridad y cl polvo; 
su reina es la diosa — Ereshkigal, asistida por 
su esposo, el dios > Nergal, y está poblado de 
monstruos mitad animales, mitad humanos. 
Según una tradición, los espíritus de los difun- 
tos van vestidos con plumas, como aves, y sólo 
se alimentan de polvo y arcilla; según otra tra- 
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dición, su suerte es más o menos soportable de 
acuerdo con el número de hijos que han te- 
nido: el que ha tenido dos, come pan; el que 
ha tenido tres, bebe agua, con cuatro o más, 
tiene el corazón alegre. Sin embargo, el espíritu 
cuyo cadáver fue abandonado en el desierto no 
encuentra reposo, y el espíritu del que nadie se 
ocupa sólo puede alimentarse de los restos 
arrojados a la calle. Obviamente, en estos úl- 
timos casos se trata de los que, al no tener des- 
cendencia, han sido privados de culto funerario 
(ofrendas y libaciones) y vuelven a molestar a 
los vivos. 

> Seol. 


Bibliografía. J. NoucaYroL y J.M. AYÑArD, Re- 
ligions du monde, la Mésopotamie, Paris 1965, pági- 
nas 87-94; R. LABAT, en Les religions du Proche- 
Orient, París 1970, págs. 94-97, 226, 259; RINGGREN, 
Die Religionen des Alten Orients, Gotinga 1979, 


págs. 182-184. 
HENRI LIMET 


MUERTE Y VIDA DE ULTRATUMBA EN 
EGIPTO. El marco de «vida» lógico de todo 
difunto se sitúa en las entrañas de la tierra, 
donde reposa la parte material del individuo (el 
cuerpo), sirviendo la tumba de enlace entre el 
mundo de los vivos y el de los muertos. No 
obstante, desde el imperio antiguo existía una 
doctrina celeste que situaba el más allá en el 
universo estelar o Dwat. Las almas de los muer- 
tos participaban de la vida eterna de las estrellas 
llegando, en ocasiones, a confundirse con ellas. 

La doctrina solar, puramente real en origen, 
se extendió a todas las clases sociales a partir 
de finales del imperio antiguo. Cuando el rey 
era admitido en el mundo solar, tras un inte- 
rrogatorio (juicio de los muertos) y una serie 
de purificaciones rituales, acompañaba al dios 
Ra en su viaje celeste. La morada de los bien- 
aventurados estaba en el Oriente del cielo 
(«campo de las ofrendas» o «campo de los ca- 
ñaverales»), lugar donde el rey continuaba vi- 
viendo rodeado de sus cortesanos. 

Las creencias osíricas, mencionadas en los 
Textos de las Pirámides, reforzaron la comple- 
jidad de la geografía de ultratumba. El reino de 
Osiris, dios de los muertos y dueño de Occi- 
dente, se establece definitivamente en el 
mundo subterráneo, Se produjo un sincretismo 
entre las diversas creencias, El sol, con cabeza 
de carnero, recorre el cielo diurno en la barca 
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de Méandjet; por la noche visita a Osiris en su 

barca Meseker atravesando doce regiones co- 
rrespondientes a las doce regiones de Egipto. 

La navegación debe superar numerosos obs- 
táculos durante este periplo; la barca solar es- 
taba protegida por muchos espíritus. Á pesar 
de ello, cada difunto participante en el viaje de- 
bía recitar ciertas fórmulas para superar todos 
los obstáculos (Libro de los Muertos). Cuando 
la barca llegaba a la última región, el sol se 
transformaba en un escarabajo, símbolo del na- 
cimiento del nuevo día. 

El dominio de Osiris abarcaba los «campos 
del lalu», auténtica tierra señorial donde el di- 
funto trabajaba bajo la vigilancia del dios. Te- 
nía que asegurarse la subsistencia de la misma 
forma que en su vida terrestre, es decir, 
arando, sembrando y cosechando. No obs- 
tante, los egipcios pronto pensaron en utilizar 
pequeños servidores, los ushebtis, estatuillas 
destinadas a trabajar mágicamente por ellos. 

La voluntad de sistematizar las ideas relati- 
vas al más allá, mezclando diversas creencias, 
les condujo a dibujar minuciosamente planos 
del mundo subterráneo en los sarcófagos del 
imperio medio (Libro de los Dos Caminos) y 
en los papiros o paredes de las tumbas del im- 
perio nuevo (Libro de los Muertos, Libro del 
—> Am-duat, Libro de las Puertas, Libro de la 
noche y Libro de las cavernas.) 

A CREENCIAS FUNERARIAS. La preocupa- 
ción por conservar la integridad del cuerpo, 
a S 
muy arraigada en todos | di 

1 a os pueblos de la anti- 
gúedad mediterránea. Esta costumbre alcanzó 
eo grado de desarrollo en Egipto de- 
ri Pp más allá, Desde la época pre- 

ES uerpo, en posición fetal, se en- 
volvía en un lienzo o d 


época tinita, indic 
la buena conserva 


unión con el alm 


alma, bajo la fo 
cultad de despla. 
das o de reinte 
Esta misma co 
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mentación del difunto: i 

caban diariamente en la iaa 
más existía un tipo i se 
Los seres y abetos ón 
diante la invocación o na F a 

a ación 
prisma debe entenderse la decoració 
o esculpida en las paredes de las tu 
cenas de la vida cotidiana; estela «c 
que el difunto aparece sentado E 
repleta de alimentos que e 
eternamente, Igualmente, la estatua 
gina en estas creencias fundamentale 
peña el papel de sustitución del dif 
imagen. 

A partir del imperio antiguo la doctrina sola 
exige que el cadáver permanezca en la Cy de 
Purificación antes de acceder al mundo divi q 
El proceso seguido era el siguiente: ca 
purificado mediante la inmersión en nd E 
vivificante, sentado sobre una jarra Vcenida 
por dos signos ankh, después se embaltamaba 
y, finalmente, se celebraban sus funerales. j 

Estas ideas se reforzaron y ampliaron en la 
doctrina osírica. Realizados los funerales, el di- 
funto, tras haber sido «justificado» en el Juicio 
atravesaba el mundo inferior en la barca solar 
hasta los famosos campos del Talu, donde al- 
canzaba definitivamente la supervivencia. 

El objetivo principal de estas creencias era 
devolver al difunto su integridad, de la misma 
forma que Horus recuperó el ojo udjat, arran- 
cado por su hermano Seth, e Isis remodeló el 
cuerpo destrozado de Osiris. Su consecuencia 
lógica fue la construcción perfecta de la tumba, 
cn la que el cadáver, cuidadosamente momifi- 
cado, podía gozar eternamente de todo lo que 
había conocido en la tierra. Además, debía lle- 
var consigo un papiro del > Libro de los 
Muertos o de la «Salida a la luz», cuyas pre 
ciosas fórmulas permitían volver a encontra! 

los placeres y alegrías de la vida. , 

2. Momiricación. Seguramente la primera 
momificación fue practicada por Anubis en e 
cuerpo de Osiris, lo que permitió al dios co 
nocer una nueva vida, El deseo de conserva 
soporte material del alma llevó, en época e 
a los primeros intentos de momificació?» ; io 
nica que alcanzó su apogeo cn € a 
nuevo, Esta operación era ejecu 
dotes especializados y se acompi anth 
fórmulas rituales determinadas pan pi 
total eficacia del proceso. El cerebro 
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las fosas nasales con un gancho de hierro; aunque la construcción de éstas fue más utili- 
or! eras, excepto el corazón y los riñones, zada durante todas las épocas, lo que explica la 
las vÍsc e del cuerpo se lavaban con vino de evolución de su estructura y del estilo de su 
pe omatizado y se guardaban en cuatro decoración. Las construcciones subterráneas 
alma ar Posteriormente, llenaban el suelen estar muy desarrolladas en la Baja 


ÓpICOS. 

os canop! a 5 € 

domen con plantas aromáticas, lo cosían y Época. Las tumbas colectivas de animales sa- 
al 


lo dejaban mace un ron grados (como el Serapeum de Menfis) son tam- 
e tenta días. La última fase consistía en bién hipogeos, 
rante se 


cuerpo cuidadosamente con vendas DOMINIQUE BÉNAZETH 


rolver el EA 
a e impregnadas en goma arábiga. 
0 a ste . a: ss 
E esta operación utilizaban a veces varios cen 2) Decoración de las tumbas. La decoración 
n gA 
de tela. Entre las vendas se de los panteones egipcios, ya sean mástábas 


cenares de metros d 5 cios, 
locaban > amuletos de variadas formas y contemporáneas a las Pirámides, sepulturas te- 
co 


materias que protegían y ayudaban al difunto as del imperio nuevo o las inmensas tumbas 
en su resurrección final. Sin embargo, el em- e la Baja Época, a veces tan grandes como los 
balsamamiento era costoso y prácticamente ex- hipogeos reales, evidencia la certeza, en todas 
clusivo de las clases privilegiadas. Los más des- las épocas, de la existencia de un más allá y el 
heredados sólo eran envueltos en un sudario deseo de permanecer en él para siempre, Por 
con algunos > amuletos de poco valor y en- ello, la tumba es la «casa de la eternidad» y el 
cerrados en la arena del desierto. difunto debe tener todo lo que necesita para 

Marie-HÉLENE RUTSCHOWSCAYA vivir: además del mobiliario funerario y obje- 
tos familiares, amenazados por el saqueo, se 
recurría a ritos mágicos para que el muerto se 
mantuviera despierto y pudiera participar eter- 
namente en las actividades y placeres de los vi- 
vos. Así pues, estos cuadros mágicos que apa- 
recen en las paredes de las capillas funerarias 
privadas lo que menos evocan es la muerte. Los 
relieves polícromos tallados y las pinturas so- 
bre estuco o adobe constituye una fabulosa 
fuente de información ya que nos transmiten, 
con gran lujo de detalles técnicos o pintores- 


cófago y acompañada por los vasos canópicos cos, la vida cotidiana de los súbditos del fa- 
y un mobiliario funerario para amenizar su  raón. La vida palpita en cada panel del muro, 


vida póstuma (objetos cotidianos) y proteger al aparecen: aldeanos sembrando o cosechando, 
escenas de la fabricación del vino, agrimensura 
de los campos, orfebres batiendo metal pre- 
cioso, escultores y carpinteros trabajando, car- 
minadas por la pirámide natural de la mon- niceros, pescadores, bailarines y músicos, caza 
Pci su decoración, a base de símbolos en los pantanos. inde e 
S m a rendy, describe el porvenir del junto a estas escenas pro saa e na 
dad o La cámara funeraria estaba presentaciones religiosas que dec 

t años) ugar de culto (Palacio de Millones pulturas reales. 


ado > "Ta inaccesible y temía la entrada cui- 
< samente camu 


3. Hipocgo. 1) La tumba. La tumba ca- 
vada en la roca desértica no sólo es el recep- 
táculo del difunto, sino que además comporta 
elementos, materiales o simbólicos, necesarios 
para la vida de ultrarumba. Generalmente se si- 
tuaba en la orilla occidental del Nilo, orientada 
según la trayectoria del sol, asociando las prue- 
bas del renacimiento cíclico a las del porvenir 
osírico, La momia descansa en la sepultura, 
profundamente cavada, encerrada en un sar- 


difunto contra los inconvenientes de su nuevo 
stado (Papiro funerario, ushebtis, modelos... ). 
el Imperio nuevo las tumbas reales estaban 
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POBCOS privado. : wð 
ci ia integraban la sepultura en la 3) Estelas. Las estelas reales, iva 
clica a accesible a los vivos. En ésta se mágicas, ilustran algunos aspectos de as ci 
a Sy a la estela y la mesa de ofren- cias egipcias. El sentimiento Ea E n 

ede, a . A A Ñ 2 e lo di- 
Que evap, > están cubiertas de pinturas  dedicantes descubre la idea que tenian lea 
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alabanza (> himnos), o para implorarlos o 
evocarlos (> Abidos). Las estelas funerarias 
permiten que los difuntos vuelvan a la tierra 
(«falsa-puerta» en el imperio antiguo) o que se 
beneficien de las > ofrendas al recitar su fór- 
mula los visitantes (estelas curvas, a menudo 
biográficas). La > magia interviene directa- 
mente en las «estelas de + Horus sobre los co- 
codrilos», 
DoMINIQUE BÉNAZETH 


4. FUNERALES. 1) Ceremonia, La ceremonia 
comenzaba con el traslado de la momia a su 
tumba. El sarcófago se colocaba entre dos pla- 
ñideras, que simbolizan a Isis y Nefthys, sobre 
una barca. La familia, amigos y todos los ob- 
jetos funerarios les seguían en otras embarca- 
ciones. Una vez atravesado el Nilo, se disponía 
sobre un trineo tirado por vacas, mientras que 
la procesión se dirigía hacia la necrópolis si- 
tuada en pleno desierto. Fumigaciones de in- 
cienso, lamentos y recitaciones fúnebres acom- 
pañaban la larga marcha. El sacerdote Sem, 
vestido con una piel de pantera y represen- 
tando al hijo, esperaba a la comitiva a la en- 
‘trada de la tumba y practicaba, con una azuela 
y un cuchillo en forma de pluma de avestruz, 
el rito de la apertura de boca y ojos mediante 
el cual devolvía mágicamente al difunto el uso 
de sus órganos para que pudiera continuar «vi- 
viendo» en ultratumba. Después se sacrificaba 
un animal y se procedía al rito de la «rotura de 
vasos rojos» cuyo significado mágico desco- 
nocemos. Tras la despedida de la esposa, el sar- 
cófago se bajaba al panteón por un pozo y, 
junto a él, se colocaba el mobiliario. La última 
fase consistía en cerrar el acceso a la sepultura 
y «compartir» una última comida con el di- 
funto. 

2) Banquete funerario. Los funerales con- 
cluían con un banquete sobre la tumba del di- 
funto en el que participaban la familia e invi- 
tados. Despućs, una vez al año, durante la 
fiesta tebana del «Valle», los parientes visitaban 
la necrópolis y se unían de nuevo al difunto a 
través de un festín que le permitía alimentarse 
y familiarizarse con los vivos. , 

3) El servicio de ofrendas. El deber del pri- 
mogénito era cuidar la tumba de su padre y re- 
novar las ofrendas indispensables para la vida 
del más allá. Este sistema, debido a sus fre- 
cuentes incumplimientos, se sustituyó por el 


de las fundaciones funerarias. Los nobles con- 
trataban a sacerdotes funerarios para que, a su 
muerte, se encargaran del mantenimiento de su 
tumba, El propietario concedía una parcela de 
tierra al sacerdote y su familia y, a cambio, éste 
debía responsabilizarse del culto funerario y 
del servicio de ofrendas. Este sistema repro- 
ducía la costumbre de fundaciones reales de los 
templos funerarios. El rey era el único propie- 
tario de la tierra y sólo los cortesanos, agluti- 
nando sus tumbas en torno a la pirámide, te- 
nían el privilegio de participar de las ofrendas 
reales. No obstante, el empobrecimiento de la 
monarquía a finales del imperio antiguo mo- 
tivó la disminución de los beneficios alimen- 
ticios. Las fundaciones, convertidas muy 
pronto en hereditarias y divididas, llevaron al 
abandono del servicio de ofrendas. Ante esta 
situación, se instituyó un sistema de contrato 
entre el propietario de la tumba y el sacerdote: 
la fundación se hizo indivisa y se formularon 
disposiciones precisas que ligaban al sacerdote 
con el ámbito funerario (contrato del monarca 
de Assiut Hapijéfa). 

No obstante, el sistema más seguro para po- 
der alimentarse consistía en colocar estatuas o 
exvotos en los — templos de los dioses con el 
fin de participar del sacrificio y beneficiarse de 
los alimentos ofrecidps diariamente al dios. 
Por otra parte, las representaciones de escenas 
de la vida cotidiana (tareas agrícolas, caza, 
pesca, banquetes) que aparecen en las tumbas 
desde el imperio antiguo, podían remplazar, 
por su poder mágico, al ritual funerario y ase- 
gurar la vida de ultratumba del difunto. 

5. JUICIO DE LOS MUERTOS. A partir de la 1v 
dinastía, el rey estaba sometido a un auténtico 
juicio antes de acceder al más allá solar. Con 
la espiritualización de esta doctrina durante la 
v dinastía, aparece la concepción moral que so- 
mete al hombre a un ideal de justicia. Esta no- 
ción se asocia a la creencia osírica durante el 
imperio medio: el difunto se identifica mági- 
camente con el dios que, en vida, había sido 
declarado «justo de voz» ante el tribunal de Ra. 
En el capítulo 125 del Libro de los Muertos fi- 
gura la célebre escena de psicostasia o «peso del 
alma»: Anubis acompaña al difunto a la sala de 
las dos justicias. En el centro se eleva una ba- 
lanza cuyos platillos soportan, uno, el corazón 

del difunto y, el otro, una estatuilla o la pluma 
de Maát, símbolo de la verdad. El juicio, pre- 
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sidido por Osiris, se desarrolla ante 42 jueces; 
Thort registra el resultado de la balanza. El di- 
funto recita la Confesión negativa, luego se di- 
rige en primer lugar a su corazón, sede de su 
personalidad, para suplicarle que no testimonie 
en su contra y, en segundo lugar, a los jueces 
declarando que conoce sus nombres y que po- 
see un poder mágico sobre ellos. 

Cuando el difunto penetra en la sala del — 
Juicio donde, sobre uno de los plaullos de la 
balanza divina, reposa su corazón, pronuncia 
la doble confesión negativa. En la primera con- 
fesión niega todos los pecados de que le acu- 
san: «No he pecado, no he comendo injusti- 
cias, no he hecho llorar a la viuda, no ke blas- 
femado...» Esta disculpa se denomina genera 


Via 
ideal de justicia común a todos los hombres. 
Después, se dirige a los 42 jueces, sentados en 
torno a la sala, y se justifica ante cada uno de 
ellos de un pecado diferente: «Oh, dios X, no 
he matado; oh, dios X, no he mentido...» El 
difunto uuliza elementos mágicos en esta se- 
gunda declaración de inocencia: 2l llamar a 
cada juez por su nombre se atribuye un poder 
mágico que es capaz de modificar el juicio en 
su favor. Esta defensa, relatada en el capítu- 
lo 125 del Libro de los Muertos cor el título de 
«Palabras pronunciadas en el momento de la 
llegada 2 la sala de las dos justicias. de la se- 
paración de alguien de todos sus pecados y de 
la visión del rostro de todos los dioses», se de- 
positaba cuidadosamente en Í2 tumba. 
— Decálogo. 


Bibliografía. E. Deiorox, Recueil Champollion, 
París 1922; CH. Maystsz, Les déderations d'inno- 
cence, Ginebra 1937. 


6. TEXTOS FUNERARIOS. La palzbra tenía 
una gran importancia en Egipto. El difunto Ile- 
vaba consigo fórmulas religiosas transcritas en 
papiros, grabadas en su sarcófago o en las pa- 
redes de su tumba para apartar los peligros en 
su viaje al más allá y encontrar, identificándose 
con los dioses, las fuerzas vitales necesarias 
para la vida eterna. Los textos más antiguos, 
compuestos por capítulos de fórmulas mágicas, 
fueron grabados sobre las paredes de las cá- 
maras funerarias de las pirámides (— textos de 
las pirámides). Los — textos de los sarcófagos 
del imperio medio se inspiraron en los textos 
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de las pirámides, lo que testimonia la usurpa- 
ción de los textos funerarios reales por los pri- 
vilegiados. Las doctrinas solar y osírica, ela- 
boradas en los libros anteriores, se reunicron 
durante el imperio nuevo en el Libro de los 
Muertos, autentica colección de fórmulas cuyo 
contenido — mágico dificulta su comprensión, 
Los libros del — Am-Duat, de las Puertas, de 
la Noche y de las Cavernas describen los se- 
cretos de la geografía subterránea. Finalmente, 
los rituales fúnebres particulares completan el 
equipaje mágico indispensable para conseguir 
los efectos bienhechores de la divinidad. 

1) Invitación a los vivos. Así se designa al 
texto que los prósperos propietarios de mas- 
tabas mandaban grabar, durante el imperio 
antiguo, en una parte accesible de su tumba. Su 
intención no es proferir maldiciones contra los 
transeúntes, sino incitarlos a pronunciar los 
términos de la fórmula funeraria para que ésta 
fuera eficaz. Como los cultos funerarios no 
eran continuos, en la Baja Epoca se recurrió 
nuevamente a este tipo de > magia que ase- 
guraba, mediante el poder creador de la pala- 
bra, las ofrendas esenciales para la vida del di- 
funto en ultratumba. 

2) Libro de los muertos. La colección de tex- 
tos que conocemos bajo este nombre era de- 
nominada por los egipcios «Libro de la salida 
a la luz». Se trata de un conjunto poco cohe- 
rente de capítulos, tomados de composiciones 
más antiguas y destinados a asegurar la super- 
vivencia del difunto. Frecuentemente aparece 
escrito sobre papiro e ilustrado con viñetas de 
vivos colores, tanto en la época en que se com- 
puso, imperio nuevo, como finales de la civi- 
lización egipcia. La elección, número, orden y 
longitud de las fórmulas varían según los ejem- 
plares: se conocen algo más de doscientos, en- 
tre los cuales, los himnos dirigidos a las divi- 
nidades citan fórmulas mágicas para evitar las 
trampas de los espíritus malignos o para tomar 
la forma de un determinado animal; además, 
contienen indicaciones sobre la geografía del 
más allá, y sobre lo que debe decirse ante el 
tribunal de — Osiris para salir victorioso y ser 
admitido en el séquito del dios. Una simple 
ojeada a los títulos de los capítulos permite 
concretar el contenido de este libro que se co- 
locaba cerca de la momia del difunto: vivir des- 
pués de la muerte, evitar el trabajo en el reino 
de los muertos, entrar y salir de Occidente, ha- 
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cer transfiguraciones y glorificaciones, no co- 
mer excrementos y no beber orina, respirar la 
brisa y beber agua, adquirir la forma de un pr 
cón de oro, obtener el cubilete y la paleta de 
escriba, conocer las almas de Hieracónpolis, 


unir el alma al cuerpo, etc. 


Bibliografía. G. JEQUIER, Le Livre de ce qu'il y a 
dans PHadès, París 1894; E.A. WaLLis BUDGE, Osi- 
ris. The egyptain religion of Resurrection, Londres 
1911, 21961; H. Kees, Totenglauben und Jenseits- 
vorstellungen der alten Aegypter, Berlín 1926, "1977; 
L. SPELEERS, Textes des cercueils du Moyen Empire 
égyptien, Bruselas 1946; J. YOYOTTE, Le jugement 
des morts dans l’Égypte ancienne, París 1961, págs. 
15-80; P. Barcuer, Le livre des morts des anciens 
Égyptiens, París 1967; J.CL. Goron, Rituels funé- 
raires de l’ancienne Égypte, París 1972. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


MUERTOS EN GRECIA (culto a los). En 
la antigüedad, como en la mayor parte de los 
períodos de la historia humana, la muerte es la 
constante compañera de la vida. Las incesantes 
guerras y, mucho más aún, una medicina em- 
brionaria y la higiene deficiente llevan consigo 
una tremenda mortalidad, sobre todo infantil 


ca, religión; > 
cionado por la 
muertos los ho- 
vestido de blanco 
on un ó 

boca (a partir del siglo vı) peor 
S, queda expuesto 
a entrada de la casa 
e flores y de cintas. 
te un día y una no- 
Parientes y amigos. 


MUERTOS EN GRECIA (culto 3 Jo 


A fin de no contaminar la luz, los funerales 
(cremación O, más a menudo, inhumación) tie. 
nen lugar antes de la salida del so] y suelen A 
acompañados de grandes demostraciones d 
plañideras. Después de la ceremonia, la famili 
del difunto da una cena (perideipnon) y llevar 
luto durante un mes. Al muerto se le sonden 
contaminante y sus parientes y visitantes cui- 
darán de > purificarse de todo contacto dj. 
recto O indirecto con él. En su tumba, nor- 
malmente situada fuera de los muros de la ciu- 
dad, habrá objetos familiares que se supone le 
ayudarán en el curso de su vida en el más allá 
Los lequitos («aceiteras») áticos de fondo 
blanco, del siglo v, figuran en muchas tumbas, 
Según un calendario tradicional (noveno día 
después de los funerales y aniversario de éstos), 
los familiares del difunto tienen obligación de 
hacer ofrendas en su tumba, que a veces es de 
carácter monumental; ofrendas de alimentos; 
leche, miel, vino, etc. (cf. Eurípides, Ifigenia 
en Táuride, 157), que el difunto consume, se- 
gún una creencia muy arraigada y de la que Lu- 
ciano (Caronte, 22) hace mofa en el siglo 11 de 
nuestra era, prueba de que aún estaba vigente. 
Se consagran ciertos días oficiales a los muer- 
tos, especialmente en las — antesterías o en 
Platea, el día aniversario de la célebre baralla 
(479). La participación de los muertos en las > 
fiestas demuestra la confluencia en éstas de to- 
das las fuerzas pasadas y presentes. 

La ausencia de sepultura constituía una de 
las faltas más graves, ya que las almas de los 
muertos se veían obligadas a vagar a orillas del 
Aqueronte sin poder alcanzar el reino del Ha 
des. En la Antigona de Sófocles, la RT 
con riesgo de su vida, afronta la A. A 
su tío Creonte para cumplir, al menos r ña 
licamente, el rito del sepelio en el cuerpo p 
hermano Polinices. Los generales, areniens®, 
vencedores en la batalla de Arginusai ha- 
a.C.), fueron condenados a maeta D ofdadot 
ber podido sepultar los cuerpos de En ciertos 
muertos en el curso de la baralla. igas se 
casos, y sobre todo en muertes ep a 
realizaban ritos especiales; scr 
ropa blanca de las mujeres fallecida 
se dedicaban a Artemis, dela gerra Y 
antigua diosa de la fec -de Braurón 
los seres vivos, en su santuario a los muertos 

Una forma especial de culto al > héroe, 
consistía en los honores ren% 


ERTOS EN GRECIA (culto a los) 
MU 


disputaban a veces las ciuda- 
Atenas, los guerreros caídos por su 
honrados con funerales públicos (Tu- 
ryges, 2,34)- La creencia en la acción de los 
a durante los sueños o en forma de fan- 
muertos ba muy difundida. Estos aparecidos 
a Sub a veces una función — oracular. 
depa E (V, 92) presenta a Periandro 
o ab sombra de su esposa Melisa 
con 


país e n 
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civatl, = valquirias, => Venus, => vestales, 
= Xochiquerzal, => yin-yang. 


MUJERES ELEGIDAS (entre los incas). En | 


quechúa, aclla-cuna, Se las llama también «vír- 
genes del Sol». Eran reclutadas por funciona- 
rios imperiales entre las Jóvenes de las diversa, 
provincias, según criterios de belleza física y de 
inteligencia. Se las metía en conventos consa- 
grados al Sol bajo la dirección de las Coya 


| oráculo de los muertos que existía entre 
en € 


los tesprotos. 
de tumbas 1m 
tos que eran repr oba 


y los mora 
(958 
Sugiere que es me) 
vivir mejor, y Que RO Se pue 


or avudar 


¿e 213 
muertos en al más allá. 


Bibliografía. CH. PICARD, La vie privée dans la 
Grice dsssigue, París 1930; D.C. KURTZ, J. BOARD- 


yay, Greek Burial Customs, Ithaca 1971. 
i Paul WATHELET 


MUFTI. El mufti es un jurista (f291b) docto 


mun 


es = derecho musulmán a quien el gobierno 


im 


dsendientes st 


z de las grandes — mezquitas. 
ROBERT CASPAR 


MUJER (figuras) => Atenea, > Brigantia, 
nor, = Ceres, > Cibeles, — Coyolxoqui, 
> Sección, > Chalchiuhtlicue, > Chicome- 
a Dike, => diosa madre, => Dol- 
o Dorjé Phagmo, > Doushen, = Durga, 
z E > Ereshkigal, — Fátima, — Frey- 
tor pea > Ge (0 Gea), — Geb, > Ha- 
5 Hecate, + Hepat, — Hera, > hiero- 

inna, — Ishtar, > Isis, = Juno, 

E pe > Kubaba, > Lakgmi, > y ir, 
ana, > matrimonio, —> Né- 
ys, Y Ninhursag, > Nin. Isin- 


cai Hepa, > Rádhá, — 


akti y e: 
se Y Saktismo, = Sekhmet, 
i ; . 
$ > teogamia, — Uixto- 


T 


Los funerales y la construcción 
plicaban a menudo grandes gas- 
F dos por los legisladores 
listas. Platón reclama en las Leyes 


;-d) una cierta modestia en esta materia. 
a a los hombres a 
de auxiliar a los 


e, 2 las consultas jurídicas de los 
sos o del gobierno. En los países in- 
Cos del imperio otomano el 
o nombra un «eran mufti», la más alta 
d religiosa, por regla general un pro- 


Pacsa, mujeres nobles, que eran consideradas 
como esposas del dios. Allí, quedaban some- 
tidas al deber de castidad a menos que el em- 
perador o altos dignatarios las eligieran como 
concubinas. Algunas podían ser sacrificadas. 
La mayoría, adscritas a los templos, prepara- 
ban los alimentos ceremoniales, fabricaban la 
chicha, y sobre todo hilaban y tejían. De sus 
talleres salían los magníficos tejidos Kumbi de 
lana de vicuña, destinados a los vestidos del 
Inca y de su familia o a los ornamentos sacer- 
dotales. Grandes cantidades de esos tejidos se 
quemaban como ofrenda al Sol. 

Las mujeres elegidas eran muy numero- 
sas: sólo el convento de Cuzco contaba con 
1500 mujeres. 


Bibliografía. L. Baupin, L'Empire socialiste des In- 
kas, París 1928 (trad. cast. El imperio socialista de los 
incas, Rodas, Madrid 1973); GARCILASO DE LA 
VeGa, El Inca, Comentarios reales, 1609, 1617; A. 
METRAUx, Les Incas, París 1961. 

Jacques SOUSTELLE 


MUKTL Término sánscrito, derivado de la 
raíz muc, que significa «dejar», «liberar», y, en 
la vía media, «liberarse», «escapar de». La 
forma pali es mutti. La misma raíz muc ha dado 
origen a otros importantes derivados, como 
moksa (en pali, mokka), vimukti (en pali, vi- 
mutti), vimoksa (en pali, vimokka), siempre 
con el sentido de liberación. El contenido de 
estas palabras es esencialmente negativo: se li- 
bera uno del sufrimiento (> duhkha), del > 
karma, del > sámsára, de la servidumbre, 7 
error, etc. Las opiniones sobre lo que es de 
hombre una vez liberado, varían según el > 
hinduismo, el — budismo, el > jainismo, € 
=> sikhismo, etc. lali 
Otro problema que presenta el tema de la 

beración es el concerniente al aislamiento o la 
solidaridad de los individuos. En el hinduismo, 


sE 
ce 


1261 


la opinión más admitida generalmente es que, 
al ser cada uno responsable de sus propios ac- 
itos, actúa sólo para su propia liberación. Es la 
doctrina llamada eka mukti o «liberación de 
uno mismo, por uno mismo solamente». Por 
¡el contrario, los textos que insisten en la soli- 
daridad entre el > guru y sus discípulos apa- 
rece la noción de parivára mukti (literalmente, 
liberación de los allegados) o liberación obte- 
nida por un santo y por aquellos que están en 
comunión espiritual con él. —> Kabir, por 
ejemplo, declara que «el verdadero guru pasa 
más allá con los suyos», es decir, se libera junto 
con sus discípulos. Existe también otra doc- 
trina, llamada sarva mukti o «liberación de la 
totalidad» que aparece raramente en los textos 
hindúes y que consiste en afirmar que, puesto 
que sólo hay un único > ¿tman-brabmán, las 
almas individuales, llamadas Jiva, que son ma- 
nifestaciones parciales de ese ¿tman-brabmán 
deben liberarse primero para que el átman 
único sea liberado de todo vínculo. Se trata 
pues de establecer una profunda solidaridad 
entre las almas individuales en el orden de la 
liberación. La parivára mukti, que es un tér- 
mino medio entre la eka mukti y la sarva 
mukti, es la doctrina admitida con mayor fre- 
cuencia en la — bhakti. 


Bibliografía. J. Gonba, Les religions de l'Inde, 
l: Védisme et hindouisme ancien, París 1962, págs. 
245-253; M. BIArDEAU, L'hindouisme. Anthropolo- 
gie d'une civilisation, París 1981. 

MICHEL DELAHOUTRE 


MÜLLER, Friedrich Max (1823-1900). M. 
Müller nació en Dessau y murió en Oxford. 
Hijo del helenista románTico alemán Wilhelm, 
Müller se formó en filosofía con Schelling, en 
sánscrito con H. Brockhaus (Leipzig), en gra- 
mática comparada con F. Bopp (Berlín), en zen 
y en indianismo con Eugène Burnouf (París). 
Lingúista y orientalista, fundador de la escuela 
filológica en historia de las religiones, es cl ini- 
ciador del estudio de los mitos y de las religio- 
nes a partir de la filología comparada. Profesor 
en Oxford y en Estrasburgo, investigador in- 
fatigable, pionero de los estudios indoeuro- 
pcos, pudo ver terminada antes de su muerte 
la imponente colección de libros sagrados de 
Asia, editada con la ayuda de varios grandes 
orientalistas (Sacred Books of the East, 51 vol., 


1872-1895). 


MÚLLER 


Después de haber reunido una importante 
cantidad de manuscritos, Múller publica la pri- 
mera traducción del Veda (6 vol., 1849-1873). 

En su opinión, el Veda contiene el pensa- 
miento original de los arios y constituye una 
clave para el estudio de las otras religiones 
arias: brahmanismo, budismo, zoroastrismo y 
religiones griega y romana. A partir de los es- 
tudios védicos, Müller, adversario del positi- 
vismo, elabora una teoría sobre el origen de la 
religión. La primera forma de la religión es el 
=> henoreísmo, una concepción de la divinidad 
que no implica ni unicidad ni pluralidad aun- 
que tiende hacia la primera. En el origen de la ; 
religión se encuentra una idea intuitiva de 
Dios, un sentimiento de debilidad y de depen- 
dencia, la creencia en una providencia, la con- 
ciencia de la distinción del bien y del mal, la: 
esperanza de una vida mejor. Influido por las į 
concepciones románticas, atribuye a la huma- 
nidad, todavía en el estadio de la infancia, la 
rectitud de la inteligencia, la riqueza de la ima- 
ginación, una facultad que hace al hombre ca- 
paz de captar lo infinito bajo los aspectos de 
las cosas. El sentido de lo divino es anterior a 
las concepciones y a las representaciones de las 
figuras divinas. 

La historia de las religiones debe remontarse 
hasta el origen y hasta la primera evolución del 
pensamiento religioso. Esta investigación de 
los orígenes no ha de llevarse a cabo siguiendo 
las leyes hegelianas ni las de los tres estados de 
Comte. Se trata de una investigación histórica, 
realizada según el método del trampero indio 
atento a las huellas. Para M. Múiller, desde el 
momento en que hay pensamiento, hay len- 
guaje, Ahora bien, la lengua es un testigo irre- 
futable, el único que merece la pena de ser es- 
cuchado. Así, pues, la filología comparada es 
la clave de la historia de las religiones (nomina 
sunt numina). Esta investigación, apoyada por 
la publicación de los textos religiosos de Asia, 
dio origen a la escuela filológica y comparativa 
en la ciencia de las religiones. 

A partir de estos principios, M. Müller em- 
prende el estudio comparado de mitos que des- 
cubre en la India, en Irán, en Grecia, en Roma 
y en Germania. Viendo en el lenguaje una ex- 
presión fonética de los actos, intenta explicar 
los mitos por una deficiencia del lenguaje. El 
hombre, que había adquirido un lenguaje para 
hablar de sus actos, tuvo que encontrar tam- 


MÜLLER 


bién un lenguaje para hablar de los objetos y 
aplicó a los objetos su lenguaje de los actos. 
Así, los ríos se convierten en cozceles, el sol se 
convierte en un guerrero, sus rayos son fle- 
chas, las nubes son navíos, la tormenta es lo 
mugiente, el sol es lo brillante. Este lenguaje 
metafórico da lugar a la personificación de los 
objetos y al nacimiento de los mitos, el pri- 
mero de los cuales es un mito solar basado en 
la observación cotidiana que dará a los arios la 
noción de deva, el dios brillante. A parur de 
los nombres atributivos que da a la divinidad, 
el hombre arcaico forja mitos que se explican 
por operaciones de sinonimia, homonimia y al- 
teraciones fonéticas. Al término de esta inves- 
ugación, M. Múller extrae una conclusión que 
despierta gran entusiasmo: si los pueblos han 
hablado las mismas lenguas, han de tener los 
mismos mitos. Tal es el caso de los — indoeu- 
ropeos. Así pues, en aquellos en los que Só- 
crates, Platón, Aristóteles no vieron más que 
bárbaros, nosotros encontramos a unos her- 
manos. La filología y la mitografía comparadas 
nos hacen descubrir nuestra propia historia. 
Como se ve, Múller intenta sintetizar dos co- 
rrientes: la filología comparada y la mitografía 
romántica. 

Para nuestro zutor, el estudio de las religio- 
nes del mundo no es más que el estudio de las 
diversas lenguas que emplezron los hombres 
para hablar a su Creador en las diversas épocas 
de la historiz. Así, la verdadera historia del' 
hombre es la historia de la religión. Sobre esta 
base, Múller esbozz algunos elementos de una 
teología de las religiones. En su búsqueda de 
Jos lazos existentes entre los diversos pensa- 
mientos religiosos del mundo, no sólo intenta 
encontrar las leyes de la alteración de las reli- 
giones, sino que estudia también el problema 
de la salvación. 

En opinión de Müller, la doctrina de las re- 
ligiones paganas es el único alimento espiritual 
que la sabiduría divina puso al alcance de los 
pueblos paganos. Por eso, el historiador, con- 
servando toda su serenidad, debe intentar com- 
prender estas religiones y destacar sus elemen- 
tos esenciales. Aunque califica al cristianismo 
de religión de la plenitud de los tiempos, Múl-: 
ler sugiere hacer el estudio del mismo según las; 
reglas de una sana y rigurosa crítica con vistas | 
a la comparación con las demás religiones. 

La obra de Max Miller es considerable. Su 
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labor en la colección de «Sacred Books» y en 
la traducción del Veda, impulsó sobremanera 
al orientalismo. Sus investigaciones sobre mi- 
tografía comparada y sobre teología de las re- 
ligiones constituyen la parte más débilmente 
fundamentada de sus trabajos. Es en la ciencia 
de las religiones donde su investigación com- 
parada representa un importante logro: gracias 
a la aportación de la filología introdujo un ele- 
mento de peso en el método comparativo. Uno 
de sus grandes méritos es la constitución del 
primer estudio de conjunto indoeuropeo. La 
reactivación de este estudio ampliado, comple- 
tado e investigado mediante un nuevo método 
de comparación —la comparación genética— 
se encuentra en la base de los grandes descu- 
brimientos de Georges Dumézil. 
—> Dumézil. 


Bibliografía: H. Rau, F. Max Mueller, Bombay 
1974; R.W. NeureLDT, F. Max Müller and the Rg- 
Veda, Calcuta 1980. 

Junien Ries 


MUNDUS. En el mundo romano, el mundus | 
era en primer lugar una fosa circular en la cual, 
durante los ritos de fundación de una ciudad, 


cada individuo presente lanzaba un poco de 
i 


tierra traída de su país natal pronunciando una 
fórmula significativa: «Donde está la tierra de 
mis padres, allí estará mi patria», fórmula que 
manifestaba el vínculo entre el establecimiento 
de una ciudad y el culto de los antepasados. 
Después se lanzaban a ese mundus, que a con- 
tinuación se cerraría para siempre, las primicias 
de todo lo que era bueno según la naturaleza y 
según la costumbre: granos, vino, ganado me- 
nor y diversos objetos que simbolizaban la 
prosperidad esperada. Sobre la fosa se cons- 
truía un revestimiento en forma de colmena en 
la cual la clave de la bóveda era una piedra cua- 
drada que servía de altar. El espacio humano 
de la futura ciudad se orientaba según dos ejes 
norte-sur y este-oeste a partir de este mundas, 
con el fin de que la ciudad fuese estancia de los 
hombres al mismo tiempo que espacio sagrado 
donde residirían los dioses protectores. Pero el 
mundus era también el mundo subterráneo 
donde residían los muertos, que se entreabría 
tres días al año: el 24 de agosto, el 5 de octubre 
y el 8 de noviembre, días en que se levantaba 
la piedra que cerraba este mundus para dejar el 


«murabitismo», no es sin 
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paso libre a los difuntos. Estos tres días eran 
días sagrados en los cuales no se podía llevar a 
cabo ningún acto oficial, ni emprender ninguna 
acción militar, ni celebrar ninguna reunión po- 
lítica salvo en caso de extrema urgencia. Por 
último, estaba prohibido casarse pues, como 
dice Varrón, «la puerta de las divinidades in- 
fernales y nefastas está abierta». En Roma el 
mundus está situado cerca del templo de Ceres, 
en la hondonada del Circus Maximus, como 
testimonio de los lazos que unían, en una 
misma dimensión religiosa, la tierra que recibía 
a los muertos y la fecundidad de la Tierra Ma- 
dre, la fundación de una ciudad y la prospe- 
ridad que extraería de su suelo. 
> Manes. 
MicHEL MESLIN 


MUNI. Título que se otorga a un > hin- 
duista, un > budista o un => jaina como re- 
conocimiento de su saber, su instrucción, su 
piedad, su virtud o su ascesis. Los —> rigi => 
védicos, por ejemplo, reciben el título de muni, 
así como las personas que se distinguen por sus 
escritos, como Panini, el gramático, o Vyása, 
el «autor» del + Veda, del > Mahábhirata, de 
los + Purána, étc., según las tradiciones hin- 
dúes. El propio > Buddha fue conocido du- 
rante largo tiempo bajo el nombre de Sakya- 
muni, el sabio del clan de los $akya. En la ac- 
tualidad es frecuente que los ascetas jaina re- 
ciban el apelativo de mini, en tanto que a los 
monjes budistas se les aplica el de > bhikkhu 
Hacer voto de muni significa hacer voto de ea 
lencio. 
MICHEL DELAHOUTRE 


MURABIT. El murābiț es la persona que ha- 


bi ba 
de en un ribát, convento-fortaleza situado en 
rontera terrestre o marítima del imperio 


musulmá i isi 
EA mán, y que uene por misión encargarse 
€ la actividad militar y llev 


a ar una vida de 
oral i E 
aae a erinnerte; la palabra designará 
«e qe en Argelia, a todo hombre consa. 

a la vida ascético-mística, tanto si vive 
como si ha muerto. En 


ya que únicamente hace 


MUTAZILÍES 


fundamental para la religión 
ral como urbana). La gente, en especial las 

jeres, sienten al santo muy «cercano. o 
tualmente recurren a él para pedirle a a a 
culto, asociado a veces al de los andar 2. El 
lismanes, puede ser más o menos oe e 
cavaciones realizadas bajo alguna de y x- 
bas de santones, en Kabylia por den os 
puesto al descubierto lugares de ad del Pi 
micos, primero cristianos y paganos en arra 


más profundos, que se remontan en ocasion 
al neolítico. i 


> Islam en Africa negra. 


Popular (tanto ry- 


Bibliografía. E. DERMENGHEM, Le cul ; 
> t 
dans l'Islam maghrébin, Paris 1954. culte des saints 


ROBERT CASPAR 


MUT. Diosa buitre de la Tebaida cuyo nom- 
bre, representado por el signo de este pájaro 
significa probablemente «la Madre» por exce- 
lencia. Aparece en época tardía y, asociada a su 
esposo — Amón y a su hijo > Khonsu, forma 
la célebre tríada tebana. Su templo, denomi- 
nado Asheru por la forma semicircular de su 
lago sagrado, estaba situado al sur del gran 
conjunto de templos de — Karnak, Se la re- 
presentaba con apariencia de buitre o como 
una mujer tocada con la doble corona del Alto 
y Bajo Egipto. En sus actuaciones guerreras 
podía tomar el temible aspecto de una leona. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIAN! 


MU'TAZILÍES. Su nombre significa «los que 
se aíslan» o se «apartan». Al margen de la ex- 
plicación a su significado, designa a la primera | 
gran escuela de teología musulmana (kalam). , 
Su origen ha sido atribuido a Wásil ibn A 
(+ 748). En la primera mitad del siglo 1% al 
canzó su máximo apogeo con varios gran E 
maestros que atrajeron a su Causa al > pe 
al-Ma'mún (t 833) y a sus dos sucesores, o 
que el mu'tazilismo encontró el apoyo ep 
der, a partir del año 847 surgió una Fl 
cuyos esfuerzos se conjugaron ji 
impulsar el — tradicionalismo Y * rr E 
una contracorriente de pensamiento, E enton 
por > al-A3'ari. El mu'tazilismo inici sn al- 
ces una decadencia en la que aun ai 
gunas figuras como Abū- 
hijo Abú Hāšim (principio 
discípulo indirecto —> “Abd 


AUTAZILÍES 

utor antiguo, los mu'tazilíes 
los pue de los discursos (kálam) y los 
p de la dialéctica». Influidos, sin duda, 
meso, nto griego, utilizaron la luz de 
nerla al servicio de la fe, con 
des filósofos musulma- 


Como dij 


A ara po 
Ja razon dad a los gran 


disociables: la un 


“ia, La primera les ha llevado a una tesis 
jjusuclâ. 


a que el — Corán no es 
peligrosa qpe paa a por Dios. De la se- 
e tar sacado la conclusión de que Dios no 
¿gunda han ao humanos, que proceden de 

ado los acros humanos, que p 
haere Libre albedrío (de ello se deducen otros 
ña que completan los anteriores 
e pi: el cumplimiento eterno de la pro- 
mesa y la amenaza divinas; la posición inter- 
media que ocupa el gran pecador entre el cre- 
vente y el infiel; la obliga ión del => imám de 
> ordenar el bien y prohibir el mal. Para de- 
fender y propagar esta d crina, los mu tezilíes 
se enegaron a Una exmaordinaria actividad 
polerizadora, sin igual en el — islam por su 
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Perseverancia, por su continuo batallar contra 
adversarios que no eran ni desdeñables ni co- 
bardes y por la variedad de blancos que eran 
objeto de sus ataques: = MANiqueos, > maz- 
deos, musulmanes defensores de la > predes- 
tinación (qadar) y del antropomorfismo, ju- 
dios, cristianos, etc, i 

A pesar de sus excesos y miserias fue el 
mu'tazilismo un gran momento de la historia 


intelectual del islam. Encontró paralelos entre 


los > jaripíes y continuaciones en el > 
Sismo. Por lo demás, y con toda Justicia, en 
la actualidad se está reconociendo su valor en 
todos los ámbitos. 


Guy MonnorT 


a E 
MYSTE. Iniciado en los > misterios. Se 
aplica particularmente a los iniciados en los => 
misterios de Eleusis. Designa también a ciertas 


divinidades, como > Dioniso, bacante por ex- 
celencia y modelo de los iniciados. 


Liliane Bopson 


i; 


i 


n r A e o o tr 


$b 


NABATEOS (religión de los). — Arabia 


preislámica. 
NABU > Marduk. 


NAG HAMMADI (biblioteca de). Es un im- 
portante lote de manuscritos coptos, reunidos 
en 13 códices, que contiene aproximadamente 
45 textos diferentes (51 contando los duplica- 
dos) descubiertos a fines del año 1945 cerca de 
la ciudad de Nag Hammaádi, en el Alto Egipto, 
no lejos del antiguo Jenoboskion. La paleo- 
grafía y sobre todo los papiros reutilizados en 
la confección de las encuadernaciones permiten 
fechar el conjunto alrededor de mediados del 
siglo 1v. Los textos transcritos en esta colec- 
ción son evidentemente más antiguos. 

La mayoría de los textos son gnósticos (> 

gnosticismo); los que no lo son o lo son de 
forma dudosa, son susceptibles de una lectura 
gnóstica, al menos cuando se los considera en 
el conjunto del corpus. Sin embargo, el origen 
de la colección es problemático. Podría tratarse 
de una biblioteca utilizada por un grupo gnós- 
tico, lo que indicaría una secta de un enorme 
eclecticismo en la elección de sus textos de re- 
ferencia. Podría tratarse también de una do- 
cumentación heresiológica, pero los colofones 
no apoyan tal suposición. La hipótesis que se 
acostumbra a mantener es la siguiente: estos 
textos habrían sido utilizados por unos monjes 
| pacomianos poco ortodoxos, sobre todo por 
su tendencia ascética, que más tarde los habrían 
{abandonado a cauh de una depuración. De he- 
icho existe un establecimiento pacomiano cer- 
l cano al lugar del descubrimiento. 


El contenido de la biblioteca no es homo- 


géneo: se suceden en ella las manos de diversos 
copistas, se emplean varios dialectos coptos, 
hay duplicados, algunos textos son traduccio- 
nes independientes de la misma obra y, sobre 
todo, la variedad de las doctrinas representadas 
es muy amplia. No obstante se pueden agrupar 
algunos de los textos en ciertas tendencias 
dominantes: valentiniana (> valentinismo), 
(Evangelio de lz Verdad, Tratado tripartito, 
Evangelio según Felipe, Exégesis del alma, 
Texto sin título del códice x1); — setiana o bar- 
belota (Tratado sobre el origen del mundo, Hi- 
Ppóstasis de los arcontes, Apokrifon de Juan, 
Evangelio de los egipcios, Apocalipsis de Adán, 
Protennoia Trimorfa); hermetista (una parte 
del Asclepio y un texto hasta ese momento des- 
conocido, la Ocróada y la Enéada). Otros es- 
critos no pueden ser clasificados fácilmente; 
hay algunos extraños al gnosticismo, como las 
Sentencias de Sexto, e incluso un breve frag- 
mento de la República de Platón. 


Los géneros literarios son también diversos: 
diálogos de revelación, bien sean herméticos o, 
sobre todo, cristianos, en los que se recogen a 
veces logia de Jesús (Evangelio según = To- 
más, Apokrifon de Santiago, Diálogo del Sal- 
vador, Tomás el Atleta); apocalipsis gnósticas 
(Paráfrasis de Sem); tratados didácticos (Trac- 
tatus Tripartitus, Exégesis del alma); predica- 
ción (Evangelio de la Verdad); polémica (Tes- 
timonio de la Verdad); carta (Carta de Pedro 


a Felipe); actas (Actas de Pedro y de los doce 


apóstoles); oraciones e himnos (Oración de Pa- 
blo el apóstol, Tres estelas de Set); colección sa- 
piencial (Enseñanzas de Silvano). 


NAG HAMMADI (biblioteca de) 


Las oscuras circunstancias del hallazgo, se- 
guidas de numerosas dificultades, impidieron 
la publicación de esta biblioteca durante mu- 
chos años. Al fin, bajo los auspicios de la 
Unesco, se realizó una edición fotográfica 
(1973-1979), de modo que hoy los textos de 
Nag Hammadi constituyen con mucho el 
fondo más rico y más seguro para el conoci- 
miento del gnosticismo. 

— Gnosticismo. 


Bibliografía. D.M. Schoter, Nag Hammadi Bi- 
bliograpby, 1948-1969, Leiden 1971, con continua- 
ción anual en la revista «Novum Testamentum»; 
J-M. Rosixson, The Nag Hammadi Library in En- 
glish, Leiden 1977; Bibliotbéque copte de Nag Ham- 
madi, seccion Textes, Quebec, Lovaina desde 1977; 
K. Ruporrs, Die Gnosis, Wesen und Ge- 
schichte einer spatentiten Religion, Gotinga 1977, 
1980. 
i Jeax-MArtE SEVRIN 


NAGA. Divinidades secundarias del — hin- 
duismo, los Nāga o serpientes divinizadas pre- 
sentan un interés principalmente iconográfico, 
ya que fueron representados desde épocas muy 
tempranas en los bajorrelieves búdicos. Se dice 
que habitan en palacios subterráneos o acuá- 
ucos. Son hermosos y están cubiertos de joyas. 
Se les representa con un cuerpo mitad animal 
y mitad humano. Fue un rey Niga llamado 
Mucilinda quien protegió 2 — Buddha de la 
lluvia después de su iluminación, permitién- 
dole así proseguir con su > meditación. En la 
— cosmogonía — visnuitz, la serpiente Sega, 
sobre la que duerme Visnú entre los períodos 
cósmicos evolutivos, simboliza lo indetermi- 
nado (lo que queda, sesa, tras la disolución del 
mundo), llamado también infinito (ananta). En 
la iconografía — Sivaita figura una serpiente 
enrollada alrededor del cuello de Siva, y a veces 
alrededor del — liñga. En el — yoga tántrico, 
la serpiente enroscada, la kundalini, simboliza 
la energía (> jakti) latente que es necesario 
despertar y sublimar. 
— Serpiente. 
MICHEL DELAHOUTRE 


NAGADA. — badariense. 
NĀGĀRJUNA. ŅNāgārjuna es uno de los 


más grandes maestros del budismo del Gran 
Vehículo (> Mahāyāna). Vivió en la segunda 
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mitad del siglo 111 de nuestra era. Basándose en 
las enseñanzas de la vasta literatura constituida 
por los prajnáparamitasittra (> sūtra) y, par- 
ticularmente, en la doctrina de la vacuidad uni- 
versal (> śunyatā), elaboró una dialéctica de 
gran sutileza, puesta al servicio de una pro- 
funda intuición mística. Fue así el fundador del 
— Madhyamaka (o Mādhyamika), esto es, de 
la «escuela de la vía del medio», así llamada 
porque, rechazando toda dualidad, se encuen- 
tra a igual distancia de la negación de una rea- 
lidad que de la de su contrario, reflejando así, 
el uno contra el otro, los conceptos opuestos 
de ser y de nada, de > sāmsāra y de —= nir- 
vána, etc. Lo esencial del pensamiento de Nā- 
gárjuna está expuesto en el artículo Mādhya- 
maka. 

La producción literaria de Nāgārjuna es con- 
siderable, pero la mayor parte de las obras que 
se le atribuyen sólo nos han llegado en las ver- 
siones tibetana y china. Hay que mencionar al 
menos las dos más importantes: el Múlamadh- 
yamakakarika o Estancias didácticas de los 
Mádbyamaka originales, llamado también 
Madbyamakaíastra o Tratado de los Madh- 
yamaka. Nagárjuna expone aquí su doctrina en 
verso y con tal concisión que su interpretación 
se hace muy difícil. La otra obra es el Maha- 
prajnaparamitasastra o Tratado de la gran vir- 
tud de la sabiduría, una de las obras más im- 
portantes de toda la literatura búdica. | 

El discípulo directo de Nagárjuna fue Arya- 
deva (finales del siglo 111), cuya obra consiste 
en comentarios a las obras fundamentales de su 
maestro. A finales del siglo 1v, Candrakirti 
compuso dos glosas sobre el Madhyamakasas- 
tra, convirtiéndose a su vez en uno de los 
maestros de la escuela Máadhyamika. En la 
misma línea encontramos también, en el siglo 
vi, al poeta > Sántideva, autor del Bodbicar- 
yavatara, 

> Midhyamaka, —> Mahāyāna, > junyata. 


Bibliografía. Le traité de la grande vertu de sagesse 
(Maháprajnápáramitáshástra), traducido al fr. y co- 
mentado por E. Lamorre, 5 vol., Lovaina 1944- 
1980; A. BAREAU, Le bouddhisme indien, en Les re- 
ligions de l'Inde, 1. 111, París 1966. 

i PrieErRRE MASSEIN 


NAIRYÖSANHA. Divinidad del => maz- 
dcísmo, cuyo nombre significa literalmente 


| 
| 
| 


e 


TS ypa p pii èi tni! 
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«mensajero humano»; corresponde al o 
Naraéamsa. Es el fuego como portador de las 
ofrendas de los hombres a los dioses. Su nom- 
bre ha dado en persa medio Narisah, nombre 
de varios reyes sasánidas (en griego Narses), y 
en parto Narisaf, palabra adoptada por el => 
maniqueísmo para designar al Tercer Mensa- 


jero. . 
JACQUES DucHESNE-GUILLEMIN 


NAMDEV. Uno de los más grandes y más 
antiguos santos de la región marāthi en la In- 
dia. Pertenecía, como la mayor parte de los 
santos de esta tradición, a una Casta sudra, la 
de los sastres, y fue, con su contemporáneo —> 
Jñámdev, el fundador del movimiento de pe- 
regrinos Varikari, cuyo principal lugar sagrado 
es Pandharpur. Fue también uno de los pri- 
meros poetas de la lengua maráthi. Además de 
numerosos cantos de devoción, que se entonan 
siempre con ocasión de la gran peregrinación 
de Vithoba, escribió también un relato de viaje 
a los grandes lugares sagrados de toda la India. 
=> Peregrinaciones hindúes. 
Guy DELEURY 


NANSE (religión sumeria). Nació en Eridu, 
a orillas del mar. Es hija de > Enki y simboliza 
el agua dulce abundante en peces, el agua de 
los canales, pero su principal función consiste 
en interpretar y explicar los oráculos de los 
dioses a los hombres. Es la esposa de Nin.dara. 
Su culto era muy importante (ya que era casi 
una igual de + Nin.Girsu) y su centro original 
estaba en Nina-Sirara, villa de Lagash. Es una 
divinidad local. 


HENRI LIMET 


NAOS. Una naos es, propiamente, la «mo- 
rada» de una divinidad griega (> Grecia, $ 3d). 
La estatua del culto (> adyton) está siempre 
abrigada por un edificio, más o menos sencillo 
O suntuoso, cuyo plano y disposición recuer- 
dan generalmente los del megaron primitivo. 
BRIGITTE SERVAIS-SoYEZ 


NASATYA. Es el otro nombre dado en la In- 
dia a los Asvin, «los dos jinetes gemelos de la 
aurora», divinidades misericordiosas, similares 
alos Dióscuros. Aparecen mencionados en la 
lista de dioses del tratado acordado en el si- 
glo xıv antes de nuestra era entre el emperador 


NATUFIEN5p 


hitita Supiluliuma y el rey de Mitani Aina 
en Irán su nombre subsiste sólo spa se 
parece que allí han sido remplazados epale, 
reja de entidades —> Haurvatat y>o kat 
ya que algunas leyendas tardías a 
Haurot y Marot se parecen a las que circulah 4 
en la India sobre los Nāsatya. 4 
JAcquEs DucHEsNE-GuitLEmw 


e ar denomina natufiense, del 
li en Natuf ea occidental), a un nivel 
de civilización intermedio entre la recolección 
y la agricultura, situado a finales del paleolític 
y en la aurora del neolítico precerámico pa 
10 000 y 8000 a.C. Algunas veces se le llama 
mesolítico. El natufiense está identificado 
desde 1928 (excavaciones de D.A.E. Garrod) 
en Judea (cueva de Shuqba en Wadi en Natuf: 
el Khiam), en Jericó (nivel de base), cerca de 
Petra (Beidha, nivel de base), en el monte Car- 
melo (cueva de Wadi Fallah; el Uad; Kebara), 
en Galilea, cerca del antiguo lago Huleh (ya- 
cimiento de Ayin Mallaha). Ni la división del 
natufiense en fases, ni su ampliación fuera de 
esta zona, bastante restringida, resultan segu- 
ras. La fase de instalación siguiente es el neo- 
lítico A precerámico, con una agricultura in- 
tensiva e instrumentos de obsidiana. Se pasa de 
la economía de recolección a la de producción. 
Sabemos poco de la religión de los «natu: 
fienses». Entre las sepulturas individuales de 
tipos diversos, algunas tienden a colocar el 
cuerpo en una posición particular. Además, los 
enterramientos colectivos recogen huesos de 
cuerpos ya sepultados anteriormente. Estas sé- 
pulturas están adornadas a veces con hueseci- 
llos o conchas. J. Perrot opina que estos rto 
ya complejos implican, «además del temor 
retorno de los muertos, la creencia EN Lo 
forma de supervivencia». El arte, me Pas 
se limita al ajuar de los esqueletos y 2 18 pes 
de animales y cabezas humanas talladas an 
jarros, etc. Kathleen Kenyon ve pg 
en una plataforma bordeada de pr 
agujereadas que según ella hona eje 
sujetar postes totémicos (cxcavac! 
ricó). soe 
> ` 
X, Histoire ancient cen 


Bibliografía. R. pe Vau Canac P al 


I; Des origines à l'installation e” 2 esa 
págs. 39-41 (trad. cast, Histori y DA 


Cristiandad, Madrid 1975) J- 


NATUFIENSE 
mienne, en Dictionnaire de la Bible. Sup- 
pe palestinien París 1972, col. 367-383. 
plement E |? PrerrE-MAURICE BOGAERT 
NAVIDAD Y EPIFANÍA. A primera vista 
orprendente que durante los tres pri- 
resulta $ E de la Iglesia antigua los cristianos 
meros S18 lo una —> fiesta litúrgica del 
j aa de Jesús. Sólo celebraron la fiesta 
aus se conmemoraba la muerte y la > 
resurrección de Jesús, el día del Señor, y la 
nueva > pascua. ; 

Hasta el siglo 1v no se empieza a celebrar 
realmente el nacimiento de Cristo, sin que la 
tradición aporte una fecha concreta para tal fes- 
vidad: en Oriente se celebra el 6 de enero, y 
en Occidente el 25 de diciembre. En ambos ca- 
sos la existencia de una fiesta pagana del año 
nuevo que indica el cambio de estaciones ex- 
plica la fijación de la fiesta cristiana. Así pues, 
la coincidencia de cultos paganos y no la cer- 
teza de que Jesús hubiera nacido en ese día fue 
la causa primera de las dos fiestas cristianas; a 
las celebraciones antiguas de la «nueva luz» los } 
cristianos aportaron dos respuestas, la epifanía 
y la navidad. 

I. LA FIESTA DE LA EPIFANÍA EN ORIEN- 
TE. La existencia en Oriente de una fiesta de la 
luz es antigua: en 239 a.C., el calendario griego 
de Canope indica la celebración en el solsticio 
de invierno de una fiesta de la «luz que au-_ 
menta, del nacimiento del sol». Dado el cálculo 
“proxmado del tiempo sideral y el hecho de 
Que no se había resuelto todavía el delicado 
ec años bisiestos, sabemos que a 
sús, en el nado dee a Se de Je 
vierno se celebró Ale E emi 

tóximo Oriente haci il deta 

dijo, E A ia el 6 de enero del calen- 
$ propia Alejandría los grie- 


e Tiempo, Aion, con una gran 
antorchas hasta el templo llamado 


zal Aion». Al hacer esto, 

e an a helenizar un viejo ri- 

Permitido e] go + invención por — Isis había 

que celebraba yoo de todo un ritual solar 

Sino impo A Prolongación de la luz al 

ear 98e el nacimje i 

ento 

Aion. i del Tiempo 

eva ya el nombre 


Da 


ric ag 
$ Eos se limitab 
SO S 


de Epiphaneia. Los = gnósticos repetirán este 
esquema: los naasenos proclaman, al igual que 
los griegos de Alejandría, que la «Virgen con- 
cibe, eva en su seno y da a luz un hijo, no 
carnal o corporal» (Philoso 
En Egipto 2. E en ap, 
io 
en el que la luz se prolonga, las aguas del Nilo 
e un poder mágico especial de curación. 
las mismas Temes der magro: 
end aban vino en lugar 
gua. 

No carece de interés el hecho de que, cuando 
aparece en esta fecha una fiesta cristiana, es de- 
signada con cuatro expresiones que'guardan 
una relación bastante clara con la fiesta pagana 
a la que Sustituye; se trata de una fiesta de las 
luces, phota; es una theophaneia (la palabra no; 
tuvo mucho éxito Porque recordaba excesiva- | 
mente el culto pagano de Delfos así como el ' 
culto imperial); es un nacimiento, genetblia y! 
finalmente, constituye una epiphaneia, es de-| 
cir, una manifestación de Dios en la tierra. Así, 
Gregorio Nacianceno escribe: «El solsticio 
coincide con el mismo día en que la vida divina 
(epifanía) se manifiesta a los hombres; se ve 


cómo se prolonga la luz; la parusía de la ver- 


dadera luz ilumina al mundo entero con los ra- 
yos de la buena nueva» (PG, 46, 1129). Desde, 
su instauración, la fiesta cristiana de la epifanía 
conmemora básicamente el bautismo de Jesús 
en las aguas del Jordán, primera manifestación 
de Cristo al mundo en la tierra; a ella viene a 
sumarse, a comienzos del siglo 1v, la celebra- 
ción del nacimiento de Jesús, festejado en la 
noche anterior, de la misma manera que los 
griegos celebraban el nacimiento del Aion. Po- 
seemos un papiro del siglo 1v, descubierto en 
Egipto, en el que se incluye el formulario li- 
túrgico de este oficio del nacimiento y bau- 
tismo de Cristo en la noche del 5 al 6 de enero; 
las lecturas bíblicas que contiene incluyen el 
texto del relato de navidad según san > Lucas , 
y el del bautismo de Jesús, pero también el de | 
las bodas de Caná —donde con su primer m1- | 
lagro transforma el agua en vino y pone de ma- i 
nifiesto así su divinidad— y el de la multipli- | 
cación de los panes. Estas lecturas respondían 
al mismo tiempo a la antigua creencia pagana 
de los milagros efectuados en ese día. Por otra 
parte, el tema del nacimiento de un hijo a 
luz, esquema de todas las fiestas paganas ce 
solsticio de invierno, se encuentra en el centro 


a aaa. Dn anna xzíéíyÚíÉ 
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| de la profecía de > Isaías 9,1-6. Estamos ante 
| la epifanía del > Mesías en la que brilla la luz 
¡y en la que estalla la alegría porque «nos ha 
¡nacido un niño, nos ha sido dado un hijo». 
Este esquema ritual de la luz y del nacimiento 
de un Dios constituye en Occidente el fondo 
de la fiesta de navidad. 

2. FIJACIÓN DE LA NAVIDAD EN OCCIDENTE. 
El aniversario del nacimiento de Jesús quedó 
fijado el 25 de diciembre; esta decisión se tomó 
en Roma entre los años 325 y 354 de nuestra 
¡era, es decir, después de que una fiesta cristiana 
Ide la epifanía del Señor hubiera remplazado en 
¡Oriente a la antigua festividad de la luz. 

La Depositio martyrum que figura en el ca- 
lendario romano de 354 demuestra que en el 
octavo día anterior a las calendas de enero se 
celebraba en Roma el nacimiento del Sol In- 
victus y el aniversario del nacimiento de Cristo 
en Belén de Judea. El origen de esta Deposizio 
martyrum se remonta, sin duda, al año 336; 
la fiesta cristiana de navidad se habría cele- 
brado, pues, en Roma desde finales del reinado 
de Constantino. Hay que buscar las razones de 
este hecho: todos conocemos la importancia de 
la reforma religiosa del emperador Aureliano al 
señalar en 274 el culto del Sol Invictus como 
religión oficial en todo el imperio romano y 
proclamarse a sí mismo encarnación viviente 
del dios Sol. La adoración henoteísta de este 
astro correspondía al poder político del em- 
perador al que confería una sacralización jamás 
alcanzada, Es fácil comprender hasta qué 
punto la fiesta de la natividad de Jesús debía 
constituir, dentro de este cambio religioso 
—no político— acaecido durante el reinado de 

| Constantino, la antítesis cristiana de la fiesta 
| pagana del nacimiento del sol. Con tanta ma- 
yor razón, dado que en la misma fecha los fie- 
les de — Mithra celebraban la fiesta del naci- 
miento de su dios, nacido de la piedra y por- 
tador de la luz nueva, genitor luminis. La tarde 
idel 24 de diciembre los mitraístas y muchos 
otros que les imitaban encendían fogatas para 
ayudar al sol a clevarse por encima del hori- 
zonte. La conjunción del culto oficial de Sol 
Invictus y de la religión de Mithra era espe- 
cialmente importante en el ambiente militar y 


~ entre la aristocracia romana. Constantino, con 


intención tanto política como religiosa, quiso 
realizar una especie de simbiosis entre el culto 
oficial del Sol, en el que había sido educado y 


NAVIDAD Y EPIFANÍA 


del que se consideraba como el protegido, el 
culto de Mithra y el cristianismo, que se pre- 
sentaba como la religión del futuro: se hace re- 
presentar bajo la forma del Sol e instituye 
como día festivo obligatorio el dies solis, día en 
el que los cristianos celebran al Señor y que se 
convertirá en el > domingo, dominica dies; fi- 
nalmente, la fiesta de navidad hará su aparición 
durante su reinado. No se excluye que a partir 
de Aureliano el desarrollo del culto solar haya 
tendido a una especie de síntesis con las creen- 
cias cristianas. Conocemos la importancia que 
dentro de la tradición cristiana poseía la pro- 
fecía de Malaquías (3,20) en la que se señala al 
Mesías como futuro «Sol de justicia», así como 
la imagen del Verbo Salvador como Sol ascen- 
dente, que utilizada por Zacarías será empleada 
por Justino y Clemente de Alejandría en el si- 
glo 11. También es conocido el descubrimiento 
arqueológico del mausoleo de los Zulii bajo la 
basílica de San Pedro en el Vaticano, donde 
Cristo está representado sobre fondo de oro 
con los rasgos del Sol que conduce su cuádriga. 
Como el sol nace y desaparece cada día, así 
Cristo, luz del mundo, nació, murió y resu- 
citó. 

Todos los sermones cristianos relativos a 
este día de navidad que han llegado hasta nos- 
otros insisten sobre el hecho de que «Cristo es 
nucstro nuevo sol» (Ambrosio) y que el astro 
venerado por los paganos en ese día no es más 
que una simple criatura de Dios. Así, la fiesta 
cristiana de la navidad de Jesús se basa en el 
doble simbolismo del Sol de Justicia prometido 
por la profecía de Malaquías, y del Verbo, Luz 
del mundo (Jn 8,12), realización del anuncio 
de Isaías, Por ello, la fiesta de la navidad in- 
corpora, desdoblándola, la fiesta de la luz ya 
celebrada por las Iglesias de Oriente. Roma se 
esforzó bien pronto en imponer esta fiesta de 
la navidad a todo el imperio. Aunque las Igle- 
sias de Oriente, habituadas ya a la fiesta de cpi- 
fanía, se resistieron durante algún tiempo, 
desde el año 386 se celebraron en Antio- 
quía, gracias a los esfuerzos de san Juan Cri- 
sóstomo, tanto la navidad como la epifanía. 
Siete años antes, en 379, Gregorio Nazianceno 
introdujo la fiesta de navidad en la capital del 
imperio, en Constantinopla; sus intenciones 
teológicas eran evidentes, por cuanto fue un ar- 
diente defensor de la divinidad del Hijo frente 
a los —> arrianos. 


NAVIDAD Y EPIFANÍA 


Sólo a posteriori y con el deseo de imponer 
la celebración de la fiesta de navidad el 25 de 
diciembre, se trató de justificar esta fecha para 
celebrar el nacimiento de Jesús. Pero su fun- 
damento es puramente simbólico. En un tra- 
tado sobre los solsticios y los equinoccios 
—que es tal vez obra de Julius Africanus—, 
encontramos la afirmación siguiente: Cristo es 
el verdadero sol anunciado por los profetas. 
Era necesario, pues, que el primer movimiento 
de su vida coincidiera con la cima del año solar. 
Jesús fue concebido, según esto, el 25 de 
marzo, para nacer el 25 de diciembre. Así pues, 
al celebrar durante el solsticio la natividad de 
Jesús, los cristianos no creían celebrar un ani- 
versario histórico. En realidad, la natividad re-, 
cupera los valores de la fiesta pagana del na- 
cimiento del Sol, y de la de Mithra, es decir, 
la celebración de una nueva luz que ilumina el 
mundo mediante la manifestación del dios cuya 
venida sobre la tierra se efecrúa por medio de 
la — encarnación, es decir, del nacimiento de 
un niño Dios. La sacralización de un tiempo 
nuevo que, en formas conjuntas pero separadas 
en el tiempo celebran los cristianos, constituye 
la verdadera intención religiosa que anima estas 
fiestas. Como dijo san Ambrosio de Milán: «El 
pueblo llama con toda razón al día santo del 
nacimiento del Señor, “el nuevo sol”. Con la 


aparición del Salvador se renueva no sólo la sal- * 


vación de la humanidad sino también la clari- 
dad del sol... Así como después de la pasión 
de Cristo el sol se oscureció, también en su na- 
cimiento debe resplandecer con más brillo que 
antes» (Sermón 6). Así pues, la navidad no es 
el aniversario de una fecha precisa, sino la ma- 
nifestación de una realidad, la encarnación en 
la tierra del Hijo de Dios que aporta a los hom- 
bres una luz nueva juntamente con la esperanza 
de la salvación. 

> Culto imperial, —> domingo, — fiesta 
cristiana, — resurrección, —> salvación-reden- 
ción. 


Bibliografía. B. Borre, Les origines de la Noë! et de 
PEpiphanic, París 1932 (trad. cast. Los orígenes de la 
Navidad y de la Epifanía, Taurus, Madrid 1964); O. 
CuLLMANN, Navidad en la Iglesia antigua, en Es- 
tudios de teología bíblica, Studium, Madrid 1973, 
págs. 31-47; J. LEMARIÉ, La manifestation du Sei- 
gneur, París 1957, col, «Lex Orandi», 23 (trad. cast, 
Navidad y Epifanía, Sígueme, Salamanca 1966); M. 
MESLIN, La fête des Kalendes de janvier dans 'Em- 
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pire romain, París 1970, col. «Latomus», 115; C. 
Jean-Nesmy, Espiritualidad del año litúrgico, Her- 


der, Barcelona 1965. 
MICHEL MESLIN 


NDOEP. Ritual de curación en la región de 
Dakar. — Islam en África, — ritos africanos. 


NEBRIS. Palabra griega que designa en sen- 
tido propio la piel de un cervatillo. En el anti- 
guo Egipto, se refiere a la piel de pantera que 
los sacerdotes llevaban a la espalda durante 


ciertas ceremonlas. 
Guy WAGNER 


NEFERTUM. Divinidad originariamente so- 
lar, Nefertum es el loto primordial; la flor 
ofrecida «al olfato de — Ra» (Pir. 266), que se 
convirtió, adornada con dos altas plumas, en 
su tradicional corona. La naturaleza leonto- 
morfa de esta temible divinidad revela su filia- 
ción con > Sekhmet y luego con — Ptah en el 
seno de la tríada menfita. Actúa como juez 
en el tribunal divino (Libro de los Muertos, 
cap. 125) y preside las ejecuciones. Fue adqui- 
riendo una serie de caracteres guerreros cada 
vez más acusados comparables a los de => 
Montu, Sopdu, Myesis, y ciertos aspectos se- 
mejantes a Bes. 
JOCELYNE BERLANDINI 


NEFTHYS. Esposa de — Seth, conocida so- 
bre todo a través de la leyenda osiriana. Ayudó 
a su hermana —> Isis a encontrar los fragmentos 
diseminados del cuerpo de > Osiris, participó 
en sus lamentaciones funerarias y ejecutó los 
gestos rituales que permitieron la resurrección 
-del dios. Por esta razón se la considera esen- 
cialmente protectora de la muerte, junto a Isis, 
Selkit y Neith. 
Marle-HÉLENE RUTSCHOWSCAYA 


NEKYIA. Nckyia, derivado femenino de la' 
palabra griega nekys, «muerto, cadáver», se 
emplea especialmente para designar un pasaje 
del canto xi de la Odisea, donde Ulises con- 
voca e interroga a las almas de los difuntos. 
= Infiernos, + Homero. 
PauL WATHELET 


NEMBUTSU. Todo el > amidismo se re- 
sume en la fórmula sagrada: «Homenaje al 
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Buddha > Amitábha», en sánscrito Om Namo 
Amitabhaya Buddhaya. Esta invocación Se 
convierte en chino Namo O-mi-to-fo, y en ja- 
ponés Namo Amida Butsu, abreviado «Nem- 
butsu». En estas Únicas sílabas se contienen 
«las ochenta y cuatro mil enseñanzas del > 
Y» 
las > Amitábha, > bhakti bú- 


dica. 
PIERRE MASSEIN 


NÉMESIS. El nombre de la diosa griega Né- 
mesis está relacionado con el verbo nemelin, 
«distribuir», «dividir». En el mito y por al- 

nos de sus cultos, Némesis parece estar en 
relación con la fertilidad. Pero es famosa, sobre 
todo, como divinidad casi abstracta del «justo 
reparto» o, más bien, como la personalización 
de la ira que suscita en los dioses todo exceso 
de prosperidad inmerccida o de orgullo entre 
los hombres. 

> Dike, — hybris, > Temis. 

JEAN SERVAIS 


NEOLÍTICO (religión del). Propuesto en 
primer lugar por el prehistoriador H. Wes- 
tropp en 1866, el término mesolítico fue intro- 
ducido oficialmente en 1909 por J. de Morgan 
para designar el período comprendido entre el 
> paleolítico o edad de la piedra tallada y el 
neolítico o edad de la piedra pulimentada, si- 
tuada en los comienzos de la época actual. Este 
período de transición empieza después del 
9000 a.C. y termina, según las distintas zonas, 
entre el 5000 y el 3000 a.C. En lo que se refiere 
a las técnicas, se caracteriza por la riqueza de 
útiles microlíticos. Las costumbres funerarias 
presentan dos rasgos: por una parte, esqueletos 
enterrados en posición encogida, a menudo co- 
o E edi de ocre y, por otra, 
T da dies ono de ocre, 
EE e formaron a finales 

La palabra neolítico, 
J. Lubbock en 186 
Mortillet en 1869, 


empleada primero por 
6 y consagrada por J. de 
o eric la etapa de la hu- 
o e a piedra tallada al bronce. 
o Pr aparccicron muy pronto 
he O niente, en la orilla montañosa 
a e Fértil: el + natufiense de Pales- 
E ca el 7800 a.C. Puede afirmarse 

ncolitización surgió en el Próximo 


NEOLÍTICO (religión det) 


Oriente. El neolítico se caracteriza .,. 

adopción de la agricultura, la ganadería , > 
vida sedentaria en poblados. La sociedad y la 
lítica es una sociedad agrícola cuya célul he 
mordial es el poblado. Producto de ie En 
nios que abarca, es una copiosa pa 
ción, compuesta de depósitos de hachas pi 
mentadas, representaciones simbólicas pe 
pulas sobre paredes rocosas, nominada o 
megalíticos, representaciones de círculos pa ha 
paredes de los > dólmenes, el templo al 
de — Stonehenge, pinturas neolíticas Pel 
bellas que las del paleolítico), grabados en | ; 
paredes de las tumbas, etc, RS 


Fue quizá durante el mesolítico cuando se 


fj- 


concretó la idea del antepasado mítico idea so- 
; R 


lidaria de la mitología de los orígenes del 
mundo, de la caza, del hombre, de la muerte.. 
Para —> Eliade, el antepasado mítico y su culto 
dominan el mesolítico europeo, son reminis- 
cencias de la época glaciar, del paraíso de los 
cazadores, de la edad de oro. Las sepulturas 
indican la importancia del cráneo a los ojos del 
hombre mesolítico, que descubre su «alma», su 
«doble», Los numerosos hallazgos de útiles, 
signos de la actividad manual, muestran los 
progresos de una intimidad cada vez mayor en- 
tre el hombre y la materia, con la repercusión 
que esto supone en la mitología en formación. 
Desde el punto de vista de Eliade, «los pro- 
gresos realizados durante el mesolítico ponen 
fin a la unidad cultural de los pueblos paleo- 
líticos y provocan la variedad y las divergen- 
cias que serán en lo sucesivo la característica 
principal de las civilizaciones» (De låge. 
pág. 46). La ideología de los cazadores del pa- 
leolítico se mantiene, confiriendo su simbolo- 
gía a la defensa y a la guerra. En el mesolítico, 
esta ideología está presente sobre todo entre los 
cazadores de renos que siguen alos rebaños ha- 
cia el norte, los cuales inauguran la estación (* 
caza ofreciendo a una divinidad hembra 5 
venes que sumergen en los lagos (Marine 
L'homme:..., págs. 286-287). 
Surgen poblados y se cultivan cerea ordon 
talizas: es la «revolución neolítica» (O igj- 
Childe). En el curso de este camino, 4 mest- 
cia con el cultivo de gramíneas Y A és Con 
cación de animales, y se continúa le seco 
la fabricación de cerámica, el hom : 
vierte en productor de sus 


i 0S, 
aliment i 
que modifica considerableme 


nte su cor 


OLÍTICO (religión del) 
i estral. La mayoría de los mitos so- 
jenta ee s provienen de las poblaciones 
bre los onga Taban el cultivo de cereales 
feol” p pena frecuente es el del origen 
aedis del sacrificio de una di- 
Estos mitos son el eje central de los 
d, los sacrificios y algunas ce- 
: La mujer ocupa un lugar 
ado en la idea de la solidaridad entre el 
nivileg 
mundo de 
diosas madres 


igioso por €t hec i 
yes E sustancia del hombre y la muerte. 
2 VIGA, 


misterio de la fecundidad se sitúan la 
Én id sagrada, la — hierogamia, el rena- 
eai Lección el simbolismo astral, 
pego luna. Estos valores religiosos se van 
an progresivamente durante mi e 
Para el homo neolizhicus, los misterios de na- 
am co, la muerte y el renacimiento se ilu- 
Ls gracias a los ritmos de las estaciones y 


vinidad. 


lítica es una religión cósmica 
emda en la renovación periódica del 
zundo. El árbol cósmico se sitúa en el centro 
ndo. El escenario mitico-ritual de las 
feszs del año nuevo se remonta a csta con- 
epcón religiosa, y se manuene en todo el Pró- 
xro Oriente y en el mundo indoiranio. La ex- 
perience del tempo cósmico impone su huella 
i pensamiento: calendarios, concepción del 
empo circular, concepción del ciclo cósmico. 
Eliade, «las cosmologías, las escarolo- 
os mesiznismos que dominarán durante 
sos el Oriente y el mundo mediterráneo 
nz sus raíces en las concepciones neolíti- 
a» (De läge., pág. 54). Junto a esta valo- 
> ĉe los ciclos cósmicos y del tiempo cir- 
maa a la sacralización del espacio; 
ngae Po o y ritos, el hombre con- 
há ya Mere Que se desarrolla su vida: 
ago mndi O se convierten así en la 


TE 


v mundi, 
wa ha trazado l 
A 


ll per ne fundamen- 
pág En) S E neolítico (De 
edificio ye lios rata e ectivamente de 
bio e aunque sólo podemos 
o ar de la interpretación de los 
Mobic "1 eológicos, ya que la sociedad 
OF esto o enn textos ni tradiciones 
tia de est $ Más que una visión 
€ mundo religioso, obtenida 


Mo. 
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gracias a una fenomenología y una hermenéu- 
tica que estudian la simbología del > homo re- 
ligiosus. 

No obstante, el análisis de la copiosa docu- 
mentación neolítica permite ofrecer un muy 
positivo balance: culto a los Muertos, cultos a 
la fertilidad, rituales del misterio de la vegeta- 
ción, cosmologías que entrañan el simbolismo 
del centro del mundo. El simbolismo ocupa el 
puesto central en el mundo espiritual neolítico, 
permitiéndonos comprender en parte y en 
parte adivinar la riqueza y la complejidad del 
pensamiento religioso. Con la aparición de los 
primeros textos podemos acceder a este uni- 
verso neolítico cargado de significaciones pro- 
fundas y largamente meditadas. Los primeros 
textos de la humanidad expresan esta visión ar- 
caica, pero ya modificada e influenciada por la 
nueva civilización: mitología de la edad del 
Hierro, civilización urbana, realeza, cuerpo sa- 
cerdotal organizado. Hay que añadir, final- 
mente, que las sociedades agrícolas han con- 
servado fragmentos confusos de este mundo 
espiritual. 

—> Alföld, —> badariense, > Can Hasan, > 
Çatal Hüyük, => Cucuteni, > Cukurkent, > 
diosa madre, —> Erbaba, > Hacilar, —> Im- 
presso, — Karanovo, => Lepenski Vir, —> me- 
galitismo, => Protosesklo, > Starčevo, — Su- 
berde, > Val Cammonica. 


Bibliografía. M. Eiane, Traité d’histoire des reli- 
gions, París 1948, ?1953, °1959, *1968, 51970, 1976 
(trad. cast. Tratado de historia de las religiones, Cris- 
tiandad, Madrid 1974, 21981); Histoire des croyances 
et des idées religieuses, I: De P'áge de la pierre aux 
mystères d'Elensis, París 1976 (trad. cast. Historia de 
las creencias y de las ideas religiosas, 1: De la prebis- 
toria a los misterios de Eleusis, Cristiandad, Madrid 
1978); J. MARINGER, L' homme préhistorique et ses 
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de la préhistoire, Paris 1964; Préhistoire de lart oc- 
cidental, París 1965 (trad. cast. Prehistoria del arte 
occidental, Gustavo Gili, Barcelona 1968); 
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en «Valcamonica Symposium», 72, Capo di jons 
1975; G. Camps, La Préhistoire, À la recherche du 


du, París 1982. 
temps per K, ari JULIEN Ries 


NEOPOSITIVISMO — positivismo. 


i ¿mi el 
NERGAL (religiones mesopotámicas). e 
dios de los > infiernos tanto para los sumer 
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como para los acadios. Esposo de — Ereshki- 
gal. Su nombre se escribe NE. eriy¡.gal y sig- 
nifica «señor de la gran ciudad» (eufemismo 
utilizado para nombrar el mundo infernal). A 
consecuencia de diversos sincretismos se le co- 
noce también como Girra (> Gibil), Hu3.ki.a 
y Mes.lam.ta.¿.a. Era particularmente adorado 
en la ciudad de Kutu., Decide el destino de los 
hombres, ya que su padre — Enlil le ofreció la 
humanidad como regalo. Se le representa ar- 
mado con arco, flecha y aljaba, como un gue- 
rrero pavoroso, temible e irresistible. También 
se le compara con una tempestad y un diluvio, 
incluso se piensa que puede incendiar los ca- 
ñaverales. Por su identificación con > Erra es 
dios de la peste y de las epizootias, 
Henri Limer 


NERTHUS > Njódhr. 
NEWMAN > Oxford (movimiento de). 


NICHIREN (1222-1282). Monje budista ja- 
ponés, fundador en el año 1253 de una secta 
que adoptó su propio nombre, y que recien- 
temente ha dado nacimiento a influyentes mo- 
vimientos laicos como el > Soka Gakkai y el 
Risshokoseikai. Personalidad poderosa y atra- 
yente, Nichiren es único en el > budismo ja- 
ponés por su celo de reformador y su intole- 
rancia profética ante todas las demás doctrinas. 
Encontró la totalidad de la verdad búdica en- 
gastada en el — sñtra del Loto, cuya invoca- 
ción, Namu Myoho Rengekyo, quería que es- 
tuviera en labios de todo el mundo. Sus ataques 
contra las demás sectas y sus críticas expresadas 
contra los gobernantes del Japón le valieron 
una fuerte persecución. 


Bibliografía. G. RENONDEAU, La doctrine de Nichi- 
ren, París 1963; Le bouddhisme Japonais, París 1965, 
págs. 177-315; M. Anesax1, Nichiren, the Buddhist 
Prophet, Gloucester (Mass.) 1966. 

Jan Van BRAGT 


NICHIREN SHOSHU. Secta búdica re- 
ciente, que ejerce una gran influencia política 
en Japón. Para remediar la crisis espiritual de 
su país, traumatizado por Hirosima y por la 
posterior implantación del americanismo, el ja- 
ponés Josei Toda creó en 1950 un movimiento 
que su sucesor, Daisaku Ikeda, difundirá por 
el mundo entero. 


NIETZSCHE 


Aspecto filosófico. El hombre está obligado a! 
respetar la armonía que crea la felicidad y que 
depende de tres valores: lo bello, lo bueno y lo | 
útil. a 
Aspecto religioso. Está tomado de un monje 
budista de la edad media — Nichiren, que pre- 
tendía hacer alcanzar al hombre todos sus de- 
seos por medio del conocimiento del principio 
de todas las cosas. «Yo soy el poder supremo», 
repite el fiel. Así está seguro de ser uno con 
Buddha. 

Áspecto político, La secta ha formado un par- 
tido político de métodos autoritarios y de ob- 
jetivos expansionistas, el tercero del Japón, lla- 
mado Komeito («Partido de la Limpieza») o 
Soka Gakkai («Sociedad para la creación de 
nuevos valores de la vida»). 

Difusión. 7 millones de fieles en Japón. 


— Soka Gakkai. 
YVES DE GIBON 


NIETZSCHE, Friedrich (1844-1909). 
1.1) Nacido en Rócken (Sajonia), Friedrich 
Nietzsche se sume en la locura, poco antes de 
su muerte, en 1889. «Mi sangre es hermana de 
la sangre de los sacerdotes», escribe con or- 


gullo pensando en su padre, del que reconoce ; 
haberlo recibido todo, «excepto la vida, el gran 


sí a la vida». Esta salvedad trasluce el reproche , 


fundamental que formulará contra el cristia- 
nismo, el rechazo a la vida: su «ideal ascético» 
es una «lenta muerte de uno mismo». Educado 


en una atmósfera pietista, Nietzsche quiere ser / 


pastor. Comienza sus estudios en la escuela lu- 
terana de Pforta, ingresando sin dificultad en 
ese clima riguroso. En 1864 se matricula en 
teología en Bonn, pero se siente atraído sobre 
todo por los estudios de filología. Se entrega al 
espíritu crítico y arroja por la borda las anti- 
guas tradiciones familiares. Aunque continúa 
sus relaciones con su hermana Elisabeth, con- 
suma su ruptura con el cristianismo. En 1869 
obtiene una cátedra de filología en Basilea y se 
entusiasma por la música de Wagner. Suscep- 
tible y solitario, no conseguirá en ningún mo- 
mento de su vida establecer lazos duraderos. 
La enfermedad le obliga a abandonar su puesto 
de Basilea. Comienza una vida errante y por 
un momento cree encontrar la felicidad junto 
a Lou Salomé. Es otro fracaso. Produce una 
obra considerable, en la que hace soplar sobre 
el viejo mundo cristiano un «viento de des- 


NIETZSCHE 


hielo». La gaya ciencia (1881) es el primer gran 
martillazo, pero su genio se manifiesta sobre 
todo en Así habló Zarathustra (1883). Cada 
vez más violento contra el cristianismo, deja 
estallar su odio en sus últimas obras: El Anti- 
cristo, Ecce Homo (1888), antes de ser fulmi- 
nado por la crisis de locura, en enero de 1889, 
en una calle de Turín. «Mis obras me contienen 
a mí mismo, con todo aquello que me fue hos- 
til.» Para Nietzsche, el enemigo más mortal es 
el cristianismo, «la más nefasta de las seduc- 
ciones y de las mentiras», al que declara una 
guerra abierta: «Le disputaré todas sus posi- 
ciones.» Al evangelio, acusado de contener un 
' saber triste y mortal, le opone su «gaya cien- 
cia», 

1.2) Analizando el destino de Occidente, 
Nierzsche distingue tres periodos. El que fi- 
naliza está dominado por los valores cristianos, 
y se caracteriza por el «espíritu del camello», 
es decir por la veneración a las viejas tablas de 
la ley. Estos valores han encontrado refugio en 
las morales laicizadas, así como en los supues- 
tos valores cientificos. En este estadio en el que 
dominan los valores preestablecidos, fijados en 
el cielo religioso, moral o científico, el hombre 
se define como un «animal que venera». Vive 
bajo el imperativo del dragón: «¡Debes!» El se- 
gundo período, contemporáneo de Nietzsche, 
es el del nihilismo. Su rasgo esencial es la re- 
belión: es el «espíritu del león» que se afirma 
en un estruendoso: «Quiero.» Zarathustra per- 
tenece a esa raza cuando rompe las viejas tablas 
de la ley, pero es también el profeta de un 
mundo nuevo. Nietzsche se refiere sobre todo 
al nihilismo europeo, empeñado en liquidar la 
herencia cristiana, pero incapaz de crear otros 
valores. «Todo esto carece de valor, dicen, 
pero se niegan a crear otros.» Necesitarían una 
tercera metamorfosis, la que realiza el «niño», 
y que inaugura la era nueva. «Ni Dios, ni hom- 
bre por encima de mí, en adelante. El instinto 
del creador que sabe dónde quiere poner la 
mano...» y que considera al mundo como un 
«nuevo comienzo y un juego». Es un «sí sa- 
grado». Nietzsche pretende ser de esa nueva 
raza. Expresiones como «sin Dios», «incré- 
dulo», «inmoralista» son exactas, pero se que- 
dan más acá de la realidad. Definen actitudes 
«de reacción» ya superadas en el sí a la vida y 
al mundo. 

1.3) ¿Qué debe querer el hombre para ser 
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plenamente hombre? El reto de la filosofía de 
Nierzsche es la superación del cristianismo. 
¿Hacia dónde? Habla del superhombre, «mo- 
delo de plenitud», cuyos rasgos sólo pueden 
adivinarse por contraste con sus Oposiciones. 
El superhombre es lo opuesto a los modernos, 
a los buenos, a los cristianos, pero también a 


los nihilistas. Es el yo llevado a la plenitud se- ' 


gún un orden de valores que crea él mismo y 
realiza por su propio poder. No se trata de la 
consagración del yo en su superioridad sobre 
los demás, sino de la consagración del yo en su 
propio orden. Nietzsche sólo siente desprecio 
hacia el — racismo o la superioridad de clase. 
Pero siente también horror por el igualitarismo 
de los demócratas. Hace apología de un yo au- 
tocreador, que extrae de sí mismo sus valores 
y sus recursos. A partir de ahí, hay que sus- 
tituir la moral, que fija los «fines» de la vida, 
por «la voluntad de alcanzar nuestro fin». Y 
Nietzsche llama «voluntad de poder» no a la 
voluntad de dominar —«ese fanatismo del de- 
seo de poder»— sino al dinamismo interno de 
cada voluntad, la voluntad que lleva a su cima 
su propio poder de ser (Wille zur Macht). Este 
proyecto se basta a sí mismo. «Al igual que ya 
no necesitamos la moral, tampoco necesitamos 
la religión.» Pero aunque moral y religión des- 
aparezcan, subsiste el «sentimiento religioso» 
que se convierte entonces en «amor a mi ideal». 


2.1) Una vez delimitadas las coordenadas 


del pensamiento de Nietzsche, es posible cap- 
tar mejor al alcance de su crítica al cristia- 
nismo. «¡Dios ha muerto!» Se ha querido a ve- 
ces resumir lo esencial de su pensamiento en 
esta fórmula. Es el grito de la rebelión nihilista, 
pero sólo expresa una parte del pensamiento de 
Nietzsche. A decir verdad, la expresión es cris- 


tiana: se cantaba en una obra de Bach. Pero su; 


alcance cristológico había sido ya reducido por ' 


— Hegel, para quien era símbolo de la finitud 
humana («viernes santo especulativo»). Al ha- 
cerla suya, Nietzsche ve en ella el destino de la 
civilización occidental, que puso fin al reino de 
Dios («todos somos sus asesinos»). Constata 
que la creencia en el Dios cristiano ha caído en 
desuso, aun cuando tal hecho sólo esté en sus 
comienzos y no haya llegado todavía a oídos 
de todo el mundo. Porque el cristianismo, 
como tampoco deja de constatar, es «necesario 
aún para la mayoría». Y se extraña incluso de 
su resistencia sociológica. Al oír sonar las vie- 
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jas campanas, una mañana de danii: mur 
mura: «¿Es posible? Y todo por un Ju da 
cificado hace 2000 años...» Pero no hay de la 
de que aunque el acontecimiento no a avía 
manifiesto, los síntomas de la muerte de Dios 
están ahí. 

2.2) A la constatación sucede el pro 
cuestión esencial que se plantea Nietzsche. 
es la del origen histórico del cristianismo, sino 
la de su génesis en el alma creyente. Al pro- 
ceder al psicoanálisis del hombre religioso, deja 
al descubierto su resorte oculto: el resenti- 
miento. Religión «de reacción», «religión de 
esclavos», el cristianismo supo transformar el 
no valor en valor. Pero al exaltar las virtudes 
de los esclavos, también «ha quebrantado las 
almas más fuertes y más nobles». Ha impedido 
el nacimiento del superhombre. El núcleo del 
proceso es, pues, simple: consiste en el rechazo 
de toda mediación. Mientras que el hombre 
nierzscheano quiere ser por sí mismo, extra- 
yéndolo todo de su propio poder, el cristia- 
nismo despoja al hombre de sí mismo y le im- 
pone la mediación de Cristo. Esta acusación no 
afecta tanto a Cristo como a sus discípulos, 
porque Cristo tenía «una mente verdadera- 
mente filosófica», mientras que Pablo hizo de 
él el mediador, condición de salvación para to- 
dos. Por lo demás, el rechazo al cristianismo 
no es tanto un rechazo a la divinidad como la 
sustitución de una divinidad por otra, la elec- 
ción entre el Crucificado y — Dioniso. Nietz- 
sche expresa claramente lo que está cn juego: 
«El Dios crucificado es una maldición de la 
vida, una advertencia para liberarse de ella; el 
Dioniso descuartizado es una promesa de vida; 
renacerá eternamente y regresará de su des- 
trucción.» Aunque rechazado el cristianismo, 
no se entrega sin embargo a una anodina in- 
proleta del dios de la vida, mor e 
realización del hombre nd 

O ena por Nietzsche es in- 
p 3 mente e «Dios moral» que aplastaba al 
7 Eat Esp sido refutado 
moral es Conocido Vie Pe ela Dios 
dejó sobrevivir al final d. A e a eelo 
moral del mundo» o j k Y o orane 
cesitaban «en e porque los hombres lo ne- 
jugar lo gue Dios e a a Pe 
turaleza». «Ese curi e si mismo «en su na- 

. 1050 tenía que morir. Me ha 


ceso. La 
sche no 


NIETZ Sjt; 


estado vigilando sin cesar; yo queria vengar, 


de un testigo así o dejar de vivir,» Pero h d 
aparición del Dios moral podría mb. AS 
anuncio de otro dios, que estaría a aa 
bien y del mal». Paradójicamente e pee 
nismo peca por pérdida del sentido br 
divino del mundo. Le falta sentido de he 
nito. ¿Habrá que llegar hasta sonidos 
Nietzsche como un «buscador de Di n 
Heidegger)? El hombre P 
! , posteristiano que 
anuncia no tiene ya su centro de gravedad ey 
Dios, al menos tal como el cristianismo lo ha 
presentado. «¡Sólo hombres dioses!» Pero est 
«hombre dios» no excluye a los demás ni k 
apertura al infinito, Es una «rueda aleta 
sobre sí misma», eterno retorno, pero también 
voluntad artística que juega el juego embria- 
gador del mundo y, liberada, descubre posi- 
bilidades inauditas («he aquí nuestros navíos 
libres para reemprender su azaroso periplo»). 
Si el «Dios moral» debía morir era para que la 
voluntad pudiera intentar de nuevo la aventura 
de la alta mar («nuestro mar») y arriesgarse ha- 
cia un nuevo infinito («nuestro infinito»), co- 
sas todas ellas que, a los ojos de Nietzsche, el 
cristianismo represivo prohibía. 

Lo inquietante, o al menos lo que exige 
nuestra reflexión, es el eco que este pensa- 
miento encontró en el nacionalsocialismo y el 
fascismo. 

> Cristo y los filósofos, — religión (filo- 
sofía de la), — Scheler. 
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Nietzsche, Pathée de rg. 4 pesoi F 
Christ ou Dionysos, París acer en 
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NIN.GIRSU (religión sumeria). «Señor de 
Girsu» y de la ciudad de Lagash. Hijo de > 
Enlil, esposo de — Ba-u y hermano de > 
Nanse y => Nisaba. Su templo se denomina 
é.ninnu. Ningirsu debe ser asimilado, proba- 
blemente, a > Ninurta, aunque no tenga la 
misma genealogía. Es un dios guerrero, grande 
y poderoso, héroe de Enlil, carácter que con- 
firman numerosos epítetos como «rey de las 
armas», «rey cuyo nombre hace temblar al ex- 
tranjero», «el poderoso, el gran héroe en la ba- 
talla». 

Asegura la prosperidad de la ciudad bajo su 


e Pathéisme contem- 
esisnisme, €n Aux sources d 
istiar 


porah París 1977. MARCEL NEUSCH 


luminoso que los artistas co- 
NIE dedor de la cabeza de ciertos perso-' 
, e mpleado ya en la antigúedad, mu- 
A la iconografía cristiana se apo- 


es de que E 3 
chaa él para convertirlo en el signo o el 
derase 


imbolo de la santidad. Su origen remoto Seen: 
sie Jas representaciones de símbolos so- 
cuentra foira Jé riédas, discos, etc., que apa- 
lares en a la prehistoria. En las imágenes de 


O. Disco 


recen EEA el sol y la luna adoptan O por lo que tiene también un as- 
dad! ersonajes con la cabeza rodeada por e i «dios de la abundancia», La descrip- 
f a - 
rasgos El de rayos luminosos. Ya en aquella cen e la personalidad de Ningirsu, así como 
ure! p Ó éni 

ims "e dmiia que los reyes, al igual que los 12 EAE A é.ninnu son Es que 
¿po ; 5 aparecen en dos bellas composiciones literarias 
P brillo, un esplendor y un  *P Pp 


dioses, poseían un brillo, un € ; 
halo luminoso que les distinguía. El nimbo es 


pues la expresión natural «en términos de luz» 
de lo que emana de ciertos personajes, como 
su salud, su fuerza física o su valor militar, o 
bien su belleza y su virtud morales. El nimbo, 
símbolo cuya significación se impone de forma 
inmediata, posee un valor universal y se en- 
cuentra en todas partes, desde México a Japón, 
pero al parecer fue en Irán donde adquirió ma- 


grabadas en los cilindros A y B de Gudea. 
HENRI LIMET 


NIN.ISINNA (religión sumeria). Como su 
propio nombre indica, «Señora de Isin», es la 
diosa tutelar de esa ciudad. Es considerada hija 
de > An y «gran médico del pueblo», igual 
que + Ba-u. Además es «hieródula» (nu.gig) 
como —> Inanna, con la que terminó asimilán- 


yor importancia. En efecto, el tema de la luz dose. a , 
está muy especialmente desarrollado en la no- Su hijo Damu también es «benéfico» y «mé- 
tión de > khvarenah o luz de gloria que «do- dico». 


mina todo el pensamiento iranio» y que «la HENRI LIMET 


konografía ha representado como nimbo lu- 
mnoso, el aura gloriae que aureola a los reyes 
yalos sacerdotes de la religión mazdeísta y que 
P30 tanto a las imágenes de Buddha o bod- 
en como a las representaciones celestes 
aE a primitivo» (Henry > Cor- 
+ y a Iconografia cristiana el nimbo es el 


NINAZU (religión sumeria). Su nombre sig- 
nifica «señor de la medicina». Entre los su- 
merios existen dos tradiciones en torno a Su 
persona. Según la primera y más extendida, es 
el dios de la ciudad de Enegi y dios de los > 
infiernos, aunque con características de dios sa- 


| 
| 


simbolo a . > es : n 
sico de la santidad y se aplica lutífero. La segunda tradición, mantenida $0 
lla, q (nimbo cruciforme) y a su ma- bre todo en Eshnunna (valle de Diyala), le hace 
santos, an cielos apóstoles y a los hijo de > Enlil y Ninlil, perteneciendo por 
«+ Ugue su sienificació E z A dioses gue- 
eido invariable d inficación ha permane- rapto a la categoría de los héroes y 5 


esde la antipii ¡ 
Sd una o Igúcdad, conviene rrërös: 


ninho, atribut Pe distinción entre el 
, 0 , 
lima nd 0 A Santidad y la > gloria o 


t k pe bolo de la divinidad d f ; ios per- 
bmg He Cristo, labinalnene con NINGIZZIDA (religión sumeria). al 
> mandorla, sonal de Gudca e hijo de > Ninazu. : 


, á atesti- 
th i hesión al panteón local de Lagash está ate 


; A Es un dios 
Paris ogy, O INETGUÉRIN, Histoire du guada por la Estatua 1 de Gudea 


; do infernal. 
áni nado con el mun 
ctónico, relacio HENRI LIMET 


HenRI LIMET 


MicHeL DELAHOUTRE 


| 
E 


, NINHURSAG (religión 


1277 


sumeria). Este 
nombre, así como el de Nin.mah y Nin.tu, de- 
signa una diosa madre; «Dama suprema», 
«Dama que engendra», «Dama de la mon. 
taña». Ninhursag es venerada principalmente 
en Keshi y en Adad, y también en Lagash 
desde época presargónica. Es esposa de > En- 
lil, madre de todos los dioses y de todos los 
niños. Nin.tu y Ninhursag son nombres inter- 
cambiables. Según nos transmite un extraño 
mito sumerio, Nin.mah desempeña, junto a > 
Enki, un gran papel en la creación del hombre. 
= Creación. 
HENRI LIMET 


NINURTA (religión sumeria). Hijo de >> 
Enlil. Pertenece a la mitología de Nippur, ciu- 
dad que alberga su templo principal. Es fun- 
damentalmente un dios guerrero, asimilado a 
Ningirsu en época sumeria y a Zababa en época 
paleobabilónica. Posteriormente fue un dios de 
la caza, de lo que proviene su gran popularidad 
entre los asirios. Ninurta es el protagonista de 
dos mitos épicos muy populares: An.gim y 
Lugal.e (> mitología). 
` HENRI LIMET 


NIÑOS DE DIOS. Se presentan como «unos 
nómadas revolucionarios que rechazan la vieja 
generación perdida para aportar una nueva re- 
ligión a una nueva generación». Surgen de los 
«movimientos por Jesús» y están orientados 
hacia los jóvenes. 

Origen. Aparecen en los medios hippies de 
San Francisco, por iniciativa del pastor meto- 
dista David Berg, que se hace llamar Moisés 
David, Llegan a Francia en 1972. Sus canciones 
en la televisión obtienen un gran éxito. 


| Doctrina. Iglesia: «Nosotros no creemos en 
¿las Iglesias.» Fin del mundo: cercano. Jerar- 


quía: Moisés es el profeta, a quien el discípulo 
debe mostrar una obediencia ciega y de quien 
debe aprender las enseñanzas. Dinero: los nue- 
vos adeptos deben comprometerse a donar to- 
dos sus bienes y rentas habidos y por haber. 
Sociedad: «Hay que vivir al margen del sis- 
tema.» Familia: «Al diablo con vuestro sistema 


diabólico.» Liberación sexual: «En la actuali- 


dad, los jóvenes han vuelto por fin a una ac- 
titud normal con respecto al sexo, gracias a la 
tolerancia y a la abundancia de las experiencias 


sexuales.» «El pececillo coqueto utiliza todos 


NIRVÁNA 


sus atractivos para devolver a Dios las afnas ex- 
traviadas.» j 
Práctica. Cada colonia (12 miembros) está 
dirigida por un pastor. Vida muy dura. Ali- 
mentación frugal. Ausencia de libertad. Pro- 
selitismo y venta obligatoria de folletos ilus- 
trados en la calle, con cuota obligatoria. 
Difusión. Dirigentes norteamericanos. 7000 
discípulos en todo el mundo, repartidos en 


300 colonias. 
Yves DE GIBON 


NIRANG. Nombre de la orina de buey E] 

gomez), considerada en el > mazdeísmo como | 

medio de purificación cuando está consagrada. | 
JACQUES DucHESNE-GUILLEMIN 


NIRVANA. Nirvana (en pali nibbana) sig- 
nifica literalmente «extinción, exsuflación», y 
designa la extinción absoluta de la furia de vivir ^ 
que se manifiesta por la codicia (rága), la cólera 

del odio (dosa) y el extravío (moha), esa «ig- 
norancia» (> avidya) que es la fuente de todos 

los males de este mundo. Al abandonar el ansia 

de vivir que retiene al hombre prisionero de la 
transmigración (> sámsara), gracias a un acto | 

de sabiduría que libera al hombre de la ilusión | 

de la existencia de un «yo» (> anatta), al di- į 
solverse el — karma, el hombre se libera de 
todo renacimiento futuro, lo que supone la li- 
beración total y absoluta de la vejez, de la en- , 
fermedad, de la muerte y de todos los sufri- / 
mientos y miserias de esta vida. El nirvana es / 
pues la salida definitiva de este mundo de => 
duhkha. Este es el sentido de la tercera Noble 
Verdad del sermón de Benarés, 

Se habrá observado que este objetivo último 
de la vía búdica se expresa en forma puramente 
negativa, Pero, aunque el nirvana se defina con 
términos negativos, como «extinción», «no 
compuesto», «incondicionado», no debe ser 
considerado negativo en sí mismo o como 
equivalente a la nada. El empleo de estos tér- 
minos va dirigido a negarle cualquier límite o 
condicionamiento, lo que equivale a afirmar 
que es el absoluto. Hay un texto del — canon 
pali que expresa bien esta idea: «Hay un no na- 
cido, no causado, no creado, nó formado. Si 
no hubiera este no nacido, no causado, no 
creado, no formado, no sería posible salir de Moro 
este mundo nacido, causado, creado, formado. 
Pero, como hay un no nacido, no causado, no 


a. aaa Dn Dn 


NIRVANA 


creado, no formado, es posible escapar del 
mundo de lo que es nacido, causado, creado, 
formado» (Udana, IIL, 3). Es pues la expresión 
apofática de una realidad perteneciente a un or- 
den distinto del orden del mundo fenoménico 
en el que nos encontramos. Por ello, el len- 
guaje, formado a partir de la experiencia hu- 
mana, no es adecuado para expresar directa y 
Positivamente este absoluto hacia el que, no 
obstante, no puede dejar de tender el corazón 
humano, como fuente de la beatitud infinita. 
Es un hecho que el budismo, que no se basa 
en ninguna revelación de orden sobrenatural, 
sino que parte simplemente del conocimiento 
lúcido de la condición humana adquirido por 
—> Buddha durante su iluminación (> bodhi), 
"evita hablar positivamente del Absoluto. La 
originalidad del mensaje búdico radica en que 
la conversión que propone extrae toda su 
fuerza y su orientación del polo negativo, de 
aquello de lo que hay que liberarse, es decir, 
duhkha, mientras que el polo positivo se en- 
cuentra totalmente vacío. Walpola Rahula pre- 
cisa más aún: «Muchas personas tienen una 
idea falsa del nirvána, ya que piensan que es 
negativo, que expresa la aniquilación del yo. 
Pero no es en modo alguno una aniquilación 
del yo, porque, en realidad, no hay ningún yo 
que aniquilar. Si hay una aniquilación, es tan 
sólo lz de la ilusión que crea la falsa idea de un 
yo.» y 
Una importante consecuencia del carácter 
absoluto de esta meta última es la de que el nir- 
vāņa no puede ser causado, pues todo efecto 
está en relación con su causa. Así pues, el hom- 
bre sólo puede prepararse para acceder a él eli- 
minando todo lo que supone un vínculo con el 
mundo fenoménico. 
y Por otra parte, el acceso al nirvina sé con” 
cibe de modos distintos en el Pequeño (> Hi- 
nayāna) y en el Gran Vehículo (> Maháyaána). 
¡El Pequeño Vehículo considera reales los ele- 
mentos (=> dharma) que componen el mundo 
fenoménico, por lo que es necesario escapar del 
mundo de duhkha, liberándose así de la cadena 
¡de renacimientos (> samsara), para acceder al 
nirvana. Por el contrario, el Gran Vehículo 


y 


considera a los dharma como ilusorios y sin 
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Pero, bajo el punto de vista de la sabiduría su- 
perior (prajnáaparamita), esos dharma son va- 
cíos y, por tanto, no se distinguen de la reali- 
dad absoluta captada en su vacuidad (> $un- 
yata). Se desprende de esto que el nirvana y el 
sarnsara son como las dos caras de una misma 
medalla, y que no es necesario salir del sarmsára 
para acceder al nirvána. Gracias a la ilumina- 
ción (> bodhi; —> satori) que permite ver la 
realidad tal cual es, se encuentra al nirvána en 
el samiara. : 

“ 3 Absolūto, > bodhi, — liberación (en el 
budismo), — prajna, — satori, > śunyatā. 


Bibliografía. A. BArEAU, Le bouddhisme indien, en 
Les religions de lInde, t. TI, París 1966; W. Ra- 
HULA, What the Buddha Taught, 1967 (trad. fr. 
L'enseignement du Bouddha, París 1977). 

PIERRE MASSEIN 


NISABA (religión sumeria). Originalmente 
la diosa sumeria del grano se convierte con 
posterioridad en la patrona de la escritura y de 
las ciencias. Sus atributos son la cuerda de agri- 
mensor y el cálamo. Según los textos redacta- 
dos en época de Gudea es la «Señora de la sa- 
biduría» y «conoce el significado de los nom- 
bres». Lo más insólito de Nisaba es que ha ins- 
crito en una tablilla «las estrellas del cielo», lo 


que parece indicar la existencia de una práctica 


'astrológica, al menos en cierta medida, antes de 


finales del tercer milenio a.C. 

Era esposa de + Nabu, quien terminó asu- 
miendo sus funciones de divinidad de la escri- 
tura y la sabiduría. 


Bibliografía. Himno sumerio en A. FALKENSTEIN, 
W. von Sonen, Sumerische und akkadische Hym- 


noret neral g ro Wren und Gebete, Zurich 1953, n.* 6. 


Henri LIMET 


NJÖRDHR. Njördhr es el mejor conocido 
de todos los dioses nórdicos, gracias a Snorri, 
Saxo Grammaticus y a una toponimia cuya ri- 
queza «no admite ninguna duda acerca de la 
antigüedad del culto que le fue dedicado» (R. 
Boyer). Tácito (Germania, 40) habla de Ner- 
thus, terra mater, atribuyendo a esta diosa de 
los germanos del norte los principales rasgos 
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quecedoras y la pesca alimen- 
ticia, como demuestra una raiz a 
nauh en sánscrito, navis en latín. Es el dios de 
la productividad y la fecundidad del mn 
mientras que su hijo — Freyr es el dios de la 
productividad de la tierra. La fecundidad se re- 
parte entre el padre y el hijo, que P 
respectivamente los dos elementos nutricios, € 
agua y la tierra. De este modo se explica el em- 

leo ritual del barco en el culto escandinavo a 
la fertilidad y en las procesiones. 


navegaciones enri 


Bibliografía. G. DuméziL, Les dieux des Germains, 
París 1959; RENAULD-KRANTZ, Structures de la my- 
thologie nordique, París 1972; R. BOYER, La religion 
des anciens Scandinaves, Paris 1981. 
` Jurien Ries 


NO VIOLENCIA. La no violencia es una 
doctrina —más aún, una praxis— que pretende 
moderar la agresividad humana, tanto frente a 
la naturaleza (ecología) como ante el propio 
cuerpo (higiene alimenticia, vegetarianismo) o 
las relaciones entre las personas, Rechaza la so- 
lución de los conflictos humanos por medio de 
la violencia y, por tanto, la participación en la 
guerra, y recomienda la objeción de concien- 
cia, si bien reacciona igualmente ante las vijo- 
lencias estructurales, de las que estos conflictos 
no son más que el resultado (violencia ejercida 
por los países ricos sobre los países pobres) 


Pretende promover la solución de las tension 
internacionales a tray 


defensa armada, la 
violenta (DCPNV). 


es 
és de una alternativa a la 


defensa civil popular no 
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imperiales y la creciente participació- dei 
cristianos en las responsabilidades eo, > 
varon a las Iglesias cristianas a dulcifie bo 
cio sobre la incompatibilidad de la pa 3 
litar con la vocación cristiana. Poc 
los escritos de > Agustín de Hi 
sirvieron, sin que su autor pe 
construir tal teoría, para la ela 
doctrina de la guerra justa, Si 
tos movimientos cristianos 
mantenido siempre el principi : 
lencia más radical. e ure 
dados por Menno Simons (1496-1561), 1 pa 
ciedad de Amigos, más conocidos conel RA 
de cuáqueros, fundada por George Fox i i 
1691), los Testigos de Jehová, fundados ir 
Estados Unidos, en 1874, por C. T Be 
Desde la primera guerra mundi [o 
l undial las grandes 
Iglesias se han mostrado más atentas al as 
no violento del evangelio de Cristo SEE 
demuestran la constitución Gaudiu, > 
del => concilio Vaticano 11, el sínodo de obis- 
pos católicos de 1971 y las declaraciones del 
Consejo Ecuménico de Iglesias de 1968 y 1975 
Sin embargo, no han abandonado formalmente 
la doctrina de la guerra justa ni el apoyo a las 
políticas nacionales de defensa armada, situa- 
ción de la que resulta una ambigúedad que los 
representantes modernos de una no violencia 
evangélica radical se esfuerzan en borrar. 

En principio se basan para ello en tres ob- 
servaciones evangélicas que, por su naturaleza 
fundamental y sus innumerables ramificacio- 
nes, ofrecen a sus ojos el mismo carácter de ne- 
cesidad y la misma fecundidad que la intuición 
en el ámbito del pensamiento. La primera in- 
dica que, si bien el fin fundamental de la en- 
carnación de Cristo fue «salvar a su pueblo de 
sus pecados» (Mt 1,2), antes lo fue, evidente, 
mente, librarles de su violencia, En efecto, ¿5€ 
puede imaginar a Jesucristo con las armas enla 
mano? (Jn 18,11; Mt 26,52-54). La sege z 
pone de manifiesto que la ambigúedad se5382 
parece admitir la posibilidad cristiana d =” 
doble moral, con el precepto de no mm 
válido para las relaciones interpersonas } 


Unción mé 
r 

o ON 
Pona (354-437 
-j 

ma Jamás en 
ci a 
ración de una 

j embargo, cier- 


disidentes han 


dium et Spes 


3 z ee ~ pa 
aceptación del homicidio colecuvo 2 € 1 


(h. 160 - h. 220 z 
Lac ), vna (h. 185 - h, 254) y de la moral internacional. Esto a 


3 N A . gr 
numerosos sold 20), sin olvidar a los o uesto os principios fundam" y 
. ados P a uno de los princip 


Mártires que d; gras E 
que dieron tes- de una sana filosofía del ser, po Y 


È propia vida, D A 
- Después d i . dental ex 
a presión de mi cledicto fundamento del bien trascendental, 5 
autoridades ef bonum convertuntur, es Èn, © > 


otra realidad que el concepto que de ellos se que volvemos a encontrar en el Njórdhr escan- 
forma el espíritu humano al nivel del conoci- dinavo y, según — Dumézil, «en su trasunto 
miento común, con el que aprehende los fe- lapón, Bicka Galles, el bondadoso viento». 
nómenos en su multiplicidad y su diversidad.  Njórdhr está vinculado al mar como dios de las 
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se realizaría €n ; 
¿Ja tercera INtula 
de e 
W lico pu 
ero 
(M 5,48) PO que se debe perseverar, con el 
a revisible de la incomprensión y la per- 
mE que pueden llegar hasta la muerte 
pe 11: 12; Jn 15,18-27; 16,12). 
Mt no violencia evangélica subraya dentro de 
aA la importancia de los mandamientos 
anto (Mt 5,9.38-48), la del ejemplo de Je- 
a n persona en los momentos de su pasión 
AM 26,52-54; Ja 18,11.22ss) y la concordancia 


de las enseñanzas de san — Pablo con esta doc- 
e 


mina (Rom 12,14-21). | 
Este movimiento no se detiene ante algunos 


textos difíciles, mal comprendidos a menudo 
„ por tanto, mal traducidos, como el de san 
Juan (2,15) que presenta un contrasentido clá- 
sico, felizmente corregido por la Traducción 
Ecuménica de la Biblia, sobre el empleo del lá- 
ägo por Jesús en el episodio de los vendedores 
expulsados del templo. Son textos difíciles 
embién los versículos 36-38 del evangelio de 
sea Lucas (22), que se deben confrontar con los 
49 y 30, y los de san Mateo (10,34; 11,12 y 
par.) y san Lucas (12,53). 

Con el fin de lograr una mayor credibilidad, 
la zo violencia evangélica se propone dos ob- 
jenos, El primero es explicar de manera plau- 
sole por qué razones la actitud de las Iglesias 
en él curso de sus dos milenios de existencia no 
se ha acomodado más 2 lo que esta tendencia 
considera la intención fundamental de su fun- 
Cador, El segundo es mostrar cómo se puede 
poner en práctica la no violencia cristiana den- 
vode la increíble red de violencia que envuelve 
a mundo moderno. 

Sobre el primer punto, se ha opinado genc- 
p ente que el acuerdo que se estableció bajo 
Pi la yal poder sería la 
ua las E del Evana lo. E e ee 
se pres Mel el a Sin em- 
KES autores citad nción al hecho de que los 
Mejores testigos de | anteriormente como los 
tvang; e la fidelidad a la no violencia 
O sólo o Orígenes y Lactrancio, 
ión qu poa gue se congratulan de la 
d i o š es dispensan en las fronteras 
°S ejércitos romanos contra las 
nde si O de los bárbaros, se 
Cultad que las autoridades 


la unidad del ser. Por último, 
ón revela que el ideal evangé- 
de parecer a primera vista inaccesible 
que no por ello deja de ser un 
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naturalidad, a participar en las res ili 
» a parti E ponsabili- 
dades de la vida civil y militar, Se puede dir 


k r época y desde aquel 
cambio, que ciertamente no se produjo en un 


día sino a lo largo de varios decenios, se infiltró 
en la práctica cristiana un elemento de discor- 
dancia que aún permanece en nuestros días. 
Ahora bien, si se reflexiona cuidadosamente, 
es preciso constatar que tal hecho proviene con 
toda claridad del carácter histórico y evolutivo 
de la pedagogía divina, puesta en práctica por 
la — encarnación. En efecto, el evangelio dista 
mucho de parecerse a lo que en toda época han 
sido los manifiestos revolucionarios, que pro- 
claman desde el principio sus objetivos y se 
lanzan a la conquista del poder para realizarlos. 
El evangelio de Jesús, al contrario, le ha sido 
dado al hombre como una levadura (Mt 13,33) 
y se le ha ofrecido, no al final, sino en el curso | 
de un desarrollo histórico, el del pueblo de! 
Dios, no muy diferente de los demás al prin- 
cipio, pero educado después poco a poco con| 
el fin de hacerle apto para recibir la perfección | 
del mensaje enviado por Dios con su Hijo en- 
carnado. Es un hecho que, con Jesús y me- 
diante el testimonio de los hombres que esco- 
gió para su transmisión, concluye el mensaje y 
concluye igualmente la revelación y que, con 
la muerte, entendida en sentido amplio (cf. la 
segunda epístola de san Pedro) de los últimos 
apóstoles, concluye también la transmisión es- 
crita de tal mensaje. Sin embargo, aunque la 
revelación ha concluido, el campo de la com- 
prensión de las exigencias de ese mensaje y ni 
su aplicación a las necesidades del futuro no. 
está cerrado, antes al contrario pa 
abierto a los descubrimientos sugeridos por € 
Espíritu divino. 
No obstante, 
que Cristo no pudo venir a los $ 
que para enseñarles a librarse de su vi 
en segundo lugar, que no es extrano 
llegara a este mundo en un momento ¡empre 
toria en que reinaba la violencia, como qa Abs 
ha sido, se llega a la conclusión de que € 


cesario, dado que la pedagog 
ofrecer su doctrina como un 


i i idera 
si en primer lugar se consi 


fermento destl- 


hombres más ; 
lencia y, | 
que Cristo f 
de su his- 


ía divina deseaba 


maeman eamm A a 
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¡nado a ser comprendido y practicado progre- 
sivamente, que este mensaje fuera revelado en 
sus comienzos por Jesús y que su completa 
aplicación quedase confiada a la acción del Es- 
píritu Santo, que obra en el mundo desde pen- 
tecostés y hasta el fin de los tiempos. Es pre- 
ciso pues admitir que Jesús no habría pensado 
en preconizar la práctica de una no violencia 
radical que hubiera obligado a sus discípulos a 
poner en tela de juicio totalmente su relación 
con las mediaciones humanas de su tiempo. Se- 
gún esta hipótesis era inevitable que los testigos 
escogidos por Jesús no estuvieran en condicio- 
nes de hacer realidad todas las implicaciones 
del mensaje que debían transmitir. Ellos ex- 
pusieron de forma sustancialmente fiel unas 
verdades y una doctrina que, en realidad, se les 
escapaban en ciertos puntos y cuyas implica- 
ciones totales no sospechaban, de donde tal vez 
provengan los textos difíciles y a menudo mal 
comprendidos, citados anteriormente (cf. Lc 
22,36-38 en relación con 49,50). Siguiendo esta 
idea, los cristianos de los siglos tardíos, como 
los actuales, consideran legítimo o, mejor, una 
especie de gracia y una misión entender que las 
visiones proféticas, como las de Isaías (2) o Mi- 
queás (4) representan la utopía cristiana y que 
no sólo es lícito, sino preceptivo, intentar po- 
ner en práctica los medios para llegar a ella, fa- 
voreciendo el surgimiento de una mayor toma 
de conciencia de todas las implicaciones del 
evangelio, Tal es la tarea que se impone la no 
violencia evangélica. NN - 

El segundo objetivo que se debe alcanzar 
consistiría en mostrar, por otra parte, que el 
recurso a la violencia como medio de solucio- 
nar los conflictos humanos no es, en modo al- 
guno, ineludible sino que ciertamente existe 
una alternativa no violenta a la defensa armada. 
Sin embargo, una exposición sobre este punto 
requeriría, para ser convincente, un desarrollo 
bastante amplio que no es oportuno en este lu- 
gar y que, por otra parte, se saldría del marco 
de la historia de las religiones, 

Los puntos de vista que acaban de ser ex- 
puestos no son incompatibles con el análisis de 
los orígenes de la violencia y su denuncia por 
el cristianismo, tal como los ha presentado 
René > Girard. En efecto, dejando aparte los 
orígenes de la violencia y de su expulsión me- 
diante la muerte de la «víctima expiatoria», re- 
sulta evidente que los autores bíblicos se co- 
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locan siempre del lado de las víctimas y de- 
nuncian la colusión de los antagonismos con el 
fin de superarlos. Girard subraya precisamente 
que la muerte de Jesús en la cruz no fue en 
modo alguno un sacrificio ofrecido para apa- 
ciguar a un Dios irritado o para satisfacer las ; 
exigencias de una justicia abstracta. Si en su in-; 
terpretación del Nuevo Testamento se deja lle- 
var con demasiada frecuencia a comentar los 
textos en función de sus propias tesis y, de ahí, 
a pronunciar juicios inadecuados, e incluso 
erróneos (especialmente en lo relativo a la epís- 
tola a los Hebreos, en Des choses cachées depuis 
la fondation du monde, págs. 251-253) no por 
ello deja R. Girard de hacer una advertencia 
útil a los teólogos, advertencia que les insta a 
no permanecer prisioneros de los términos uti- 
lizados por los autores del Nuevo Testamento 
para deducir la significación y los efectos de la 
muerte de Jesús, ya que las palabras están ins- 
piradas naturalmente en ciertos textos del 
Antiguo Testamento, en particular en Isaías 
53. Sin embargo, si uno se atiene al último li- 
bro de este autor (Des choses cachées...), la de- 
nuncia de la violencia efectuada por el cristia- 
nismo y su negativa a aceptar la solución ritual 
y sacrificial que permite su expulsión, coloca- 
rían a la humanidad ante la perspectiva de un 
incremento de esta violencia, verdaderamente 
terrorífico, para el cual Girard apenas entrevé 
una solución. Esto es lo que le reprocha Jean- 
Pierre Dupuy en su ensayo L'enfer des choses 
(París 1979) en el que, al mismo tiempo que 
valora en alto grado los análisis de Girard, no 
deja de recordar finalmente sus esperanzas en 
los trabajos de Ivan Illich y del Centro de In- 
vestigación sobre el Bienestar (Centre de Re- 
cherche sur le bien-étre, CEREBE). 


> Ecología, — Lanza del Vasto, — paz. 
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with Martin Luther King, 1970 (trad. cast. Mi vida 
con Martin Luther King, Ayma, Barcelona 1970); 
J.-M. Murer, Évangile de la non-violence, Paris 
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1969 (trad. cast. El evangelio de la no-violencia, 
Fontanella, Barcelóna 1973); Stratégie de l'action 
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Françors DELTOMBE 


NOBILI, Roberto de (1577-1656). Nacido 
en Roma, ingresa en la Compañía de Jesús en 
1596. En 1605, Roberto llega a Goa y trabaja 
en Madura como misionero. Conv 

brahmán para que le enseñe el — sínserito y se 
viste como un — sannmyisin, 1 
el primer europeo que do 
escrituras hindúes. Autor 
sánscrito y en 
nero en el estudi 


). que quizá le es- 
z z iv d.C.). Este teó- 
nimo se relzcionz con unz ind 
adenul que expresa el cons : 
beneñcio». Por oma p 
dés Nuada desempeñ 
Mag Tured un papel sin duda po 
que sí decisivo. En la genealogía mítica de los 
reyes de Irlanda es el padre de > Lug, quien, 
reuniendo en su persona las tres funci nes, 
real, guerrera y mágica, será el vencedor en la 
segunda batalla. Herido durante el combate, 
Nuada se hace injertar un brazo de plata por 
el dios médico Diancecht, de donde procede el 
epíteto tradicional Argér-Lim, «cl de la mano 
de plata», compartido con el rey legendario de 
Bretaña Lludd Llaw-ereint, en el que se ha in- 
tentado ver el continuador medieval de No- 
dons, tanto más cuanto que las excavaciones en 
Lydney Park han descubierto un brazo vorivo 


de bronce. Es posible que la devoción popular 
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del bajo imperio tomara el epíteto tradicional 
de Nodons como correspondiente a un dios 
curador. A pesar de que actualmente se duda, 
como — Dumézil (Dieux souver., 199), en 
considerar la mutilación en cl sentido «jurí- 
dico» del — Týr escandinavo (=> indocuro- 
peos, las tres funciones), parece segura la per- 
tenencia del antiguo Nodons a la ideología 
real, La elección de su nombre indica que se ha 
subrayado el aspecto de «distribuidor de bie- 
nes», una de las funciones primitivas de la rea- 
leza. De todos modos se trata de una tradición 
muy alterada. Es preciso ver en él, sin duda, al 
antepasado del rey Meéhaigné y del personaje 
de la eschace («apoyo») d'arjant del romance 
«bretón». 
— Mane celtorromano. 


Bibliografia. C.J. Guyonnvarc'H, Le théonyme 
Nodors-Nuadz, «Ogam» 15 (1963) 229ss; F. Le 
Roux, Nodors-Nuadz, «Celticum» 6 (1963). 
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NOMBRES DE DIOS. El artículo dedicado 
a «Dios» se ha ocupado de las formas que el 
monoteismo ha adoptado en las religiones 
abrahámicas; a lo largo de la exposición han 
aparecido en él los atributos que la revelación 
biblica e islámica reconoce al Dios Único, crea- 
dor y juez. Sin embargo, incluso en religiones 
como las mencionadas, sigue planteado el pro- 
blema de la validez del lenguaje humano que 
hace referencia a Dios y de la posibilidad de 
otorgar al creador nombres con valor signifi- 
cauvo y no sólo de denominación. Este pro- 
blema se encuentra en todas las áreas cultura- 
les, siempre que no se considere la religión en 
sus formas degradadas, competencia de la cos- 
mobiología, en las que un comportamiento in- 
teresado colecciona los nombres divinos como 

tros tantos poderosos talismanes que propor- 
cionan influencia sobre «dios». 

1) Numerosas religiones o sabidurías mani- 
fiestan un pudor reticente a la hora de nombrar 
lo divino. Se habla entonces de apofatismo 0 
teología negativa. No se trata de una apología 
del silencio toral, sino de un reconocimiento de 
la limitación inherente a todo lenguaje y de que 
la manifestación suprema del saber consiste en 
saber que no se sabe nada, 


a) En cl helenismo antiguo el apofatismo] 


significa un deseo de sosicgo como reacción 


E 


hor 


TN parr? 


ARRE e 
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ante los grandes dramas de la mitología, a 
protagonistas son divinidades violentas A - 
versas que causan la desgracia de los hom res. 
Así, en Esquilo, el advenimiento del Dios uni- 
ficador coincide con la pérdida del nombre di- 
vino: «Sea cual sea el nombre de Zeus, si le 
place éste, con él le invoco» (Agam., 159-161). 
Tras los combatientes olímpicos, bien identi- 
ficados y calcados de las costumbres humanas, 
surge el Pacífico anónimo, inalcanzable y ale- 
jado de nuestras pasiones. De modo más ge- 
neral, la theologia es entre los griegos una pa- 
labra de celebración dirigida por el hombre a 
la divinidad. Entendido de esta manera, el dis- 
curso a Dios, que es también un discurso sobre 
Dios, se orienta necesariamente hacia el apo- 
fatismo, pues Dios no es nada de lo que se 
puede encontrar ni expresar en el mundo. Esta 
actitud culmina en la religión tardía, especial- 
mente en el neoplatonismo. Entretanto, en la 
revelación judeocristiana theologia posee el 

' sentido totalmente diferente de theos legon, 
Dios que se dice a sí mismo y por su propio 
impulso y, por consiguiente, Dios que habla de 
manera inteligible y para ser comprendido por 

; el hombre, aun cuando comunique su nombre 
con reticencia. Sin embargo, existe una teolo- 
gía negativa cristiana, quizá la más elaborada, 
pero siempre con un origen interno en la re- 
velación. Las tinieblas no están «hechas por la 
mano del hombre»: como una prohibición im- 
puesta a Dios de manifestarse a nuestro 
mundo, emanarán de la Figura misma, de la 
cruz, en la hora nona. 


_b) La misma discreción se encuentra en el 


como «El Gran Nombr 
o «El Mundo Celeste» 


uos, como por ejemplo | 
Ruanda y en Burundi. 


A Ausencia de Dios en los 
e la existencia humana. 


Todos ellos tienen siempre a 
«Es Dios quien hace esto.» 
c) El — hinduismo manifiesta SU sentido de] 
misterio mediante el uso del nombre se O del 
Existen vocablos que el hombre debe e 
nerse de pronunciar cuando se dirige Elo ste- 
jimo y, con mayor razón, cuando habla 
divinidad. En los himnos, 
mos son abundantes los epítetos, cuya acu. 
mulación Sirve como procedimiento para 
pronunciar el nombre de Dios. De modo la 
radójico, es un Inefable lo que hace eb 
los atributos: es éste un artificio hallado 5 
la teología negativa, La misma actitud se ale 
de otra manera, en los Vedas, con la iilis 
ción, para designar ala divinidad, del pronom- 
bre [interrogativo ¿Ka?, que significa 
«¿Quién?». Así, la realidad última no tiene 
nombre y el fiel se contenta con este llama- 
miento inquieto para mantener 
permitirse una identificación, 

d) El —> taoismo expresa Poéticamente su 
apofatismo: «El — Dao que se podría expresar 
/ no es el Dao eterno. / El nombre que se po- 
dría pronunciar / no es el nombre eterno» (> 
Daodejing 1). «Nombrar el Dao, es nombrar 
a no-cosa... / El Dao es un nombre que indica 
sin definir. / El Dao está más allá de las pala- 
bras y de las cosas. / No se expresa ni con pa- 
labras ni con silencio. / Donde ya no existen * 
ni palabras ni silencio / allí se siente el Dao» 
(> Zhuangzi). 

e) En el — islam es célebre la recitación con 
el rosario de los noventa y nueve nombres de ; 
Allāh, callando el centésimo, que es indecible. 
Pueden dirigirse a — Allah los nombres más 
hermosos (Corán 59,22-24), como el Rey, el 
Muy Santo, la Salvación, el Pacificador, el Pre- 
servador, el Poderoso, el Violento, el Sober- 
bio, el Creador, el Innovador o el Formador... 
pero aquí hay que detenerse. Para el apit 
respeto consiste en cerrar el discurso en hs 
de seguir hablando indefinidamente, al gam 
rio de lo que ocurre con el hinduismo. T 
conocida es, sin embargo, la circunstan y 
que el problema esencial de la teologia e > 
mana radica en discutir la validez de peto 
butos divinos y que este problema e da y 
incluso al descubrimiento de Maa ron 

posce influencia cristiana. Esta na de que 
un giro muy especial por el hec Eno 
lugar de la revelación divina €s Y 


Dios como Sujeto» 


Pró- 


el contacto, sin 


n libro, es 
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ambién muy especial. Por eso Adonay debe ser tomado en vano. Por otra; 
entido estricto, una «religión parte, en las bendiciones se invoca al principio 


en Una lengua ! 
a Dios en segunda Persona, aun cuando a me- 


; ens Di 
el islam D diferencia de otras religiones que 


¡ r A . . e 
4 id que utilizar un Libro (para el ju- nudo se prefiera la tercera para preservar lo ab- 
cen y : T ad.. a 
no haci > Yahvéh se revela primero en la his- soluto en su santidad: «¡Bendito sea el Santo!» 
LE salvación, releída y reescrita sin ce- Este alejamiento divino tene, para Levinas, un 
soria de momentos críticos, y el => canon bí- sentido ético, ya que con su silencio Dios le da 


al desgraciado la Oportunidad, atrae hacia él la 
atención del que reza, de tal forma que, la teo- 
logía negativa no se complace en el silencio 
sino que refleja la justicia, 

2) El tratado «De los nombres divinos» per-; 


ane g cerrado tardíamente, en contra de 
blico Se. q a finales del siglo 1 de nuestra 
bo p Iglesia, el símbolo de la revelación 
ea, Para les mismo en su misterio pascual, 
bi aliens con un golpe de lanza »). La fe í 
el libro ta sin dificultad como divinos manece ligado al autor anónimo de Oriente 


ra (da de Allāh que se encuentran Medio del siglo V que se oculta bajo el psen- 
E el > Corán, formados con participios, dónimo de Dionisio el Areopagita, un ateniense 
el Sapiente, el Volente o el Misericor- rescatado de la idolatría por la predicación de 
el que hace misericordia), y sólo se pre- san > Pablo (Act 17). El autor desconocido 
icitud de otros nombres, in- manifiesta con su elección, según J.L. Marion, 
que pretende librarse de los ídolos verbales me- 
diante la interposición de una distancia entre 
Dios y el lenguaje. 

a) Toda la obra de Dionisio está consagrada 
a este problema y puede clasificarse con arreglo 
al esquema «salida-retorno», grato del neopla- 
tonismo, cuyo lenguaje utiliza sin por ello 
adoptar su posición. El primer lugar lo ocupa 
la Teología mística, Dios en sí mismo; luego 
están los Nombres divinos, Dios comunicado, 
y se termina con la Jerarquía celeste y la Je- 
rarquía eclesiástica, la transmisión del don. A 
continuación debe procederse a una lectura en 
sentido inverso, es decir, de la tierra hacia el 
cielo. Los Nombres divinos ocupan en la obra 
un lugar intermedio: procediendo de Dios en 
la jerarquía, son reveladores; de vuelta a Dios 
en la alabanza, tienen un carácter hímnico. En 
el conjunto de sus escritos Dionisio expone su 
teología, que en el plano discursivo se mani- 


como 
dioso ( 


gunta sobre la l a e l 
cluso cuando se trata sólo de pasar del parti- 


cipio al sustantivo correspondiente (sapiente = 
ciencia; volente = voluntad). La concepción li- 
teralista de la revelación crea esta clase de pro- 
blemas y, por lo demás, la teología islámica, 
antes y después del redescubrimiento de Aris- 
tóteles, se plantea las cuestiones clásicas que se 
encuentran en santo + Tomás de Aquino: los 
atributos esenciales, ¿son idénticos a la esencia 
divina? ¿Son eternos los atributos «del acto di- 
sino» (que muestran a Dios actuando en el 
tiempo sobre su criatura)? Se desarrolla todo 
un razonamiento para justificar Jos nombres 
divinos que ofrecen dificultad, como el To- 
dopoderoso o el Justo, dentro de la llamada 
steodicea», En estos apasionantes debates, que 
adquieren a veces formas violentas, se encuen- 
Pr iy mismos protagonistas, los 
f ea i r de la tradición estricta, 
3 ı Abiertos a la filosofía, y los 


Var A . de 
g) El que ocupan una posición intermedia. — fiesta con numerosos adjetivos compuestos con 

le > Judaísmo vive el apolatismo asuma- el prefijo «super» (supereminente, superesen- . 
ITRY nO teme a la letra, cial...) 


aunque ésta no sea la 
Nombre divino, no 


1," DOrrarlo gi] ; $ 
debe Pronina escribe, así como tampoco 
nunciarlo, De ah 


En el terreno de la lógica esto se refleja en el 


empleo de paradojas de notable éxito poste- 
rior: la docta ignorancia, la abundancia con 


ación d 1 procede la curiosa broso. 
hwy, n mp aama, las cuatro letras cisa, la copiosa concisión, el rayo in lai H 
dh mbre real y preeminente que etc. Se puede encontrar ya en — Filón a 


€ Ser pr fi A 
Oleri 1 a > . 
Brel ran sacerd do (salvo una vez al año, radoja de la sobria embriaguez y en > h 
po Sanctorum, e Cuando penetra en el gorio de Nisa las de las tinieblas luminosas, 2 
PPn, esto eg, „ Stante la ceremonia del & muerte en vida, el sueño vigilante, y el mov 


De S, nu i 
hc en vida, el sue -o 
5 Ma el e la Coyuntura actual). miento inmóvil, así como en Juan Cr bl 
. ` - < Pa E 
p Levinas) more se muestra y se la de la locura razonable. Por lo tanto, 


: : ; ST I ea ón y la ne- 
> Y DI siquiera su sustituto de Dios está, más allá de la afirmación y] 
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gación, en lo que Nicolás de Cusa va a llamar 
la «coincidencia de los contrarios». 

b) El opúsculo sobre los nombres divinos 
repite el esquema «salida-retorno». Tras una 
introducción en la que Dionisio expone su mé- 
todo sobre la unidad y la distinción en Dios, 
el conocimiento en la Iglesia y la oración, vie- 
nen los nombres que expresan la salida de 
Dios, el acto de creación, como el Bien, que 
engloba todo, incluso el mal, el Ser, que in- 
cluye todos los grados, y la Vida y el Espíritu, 
en tanto que intensidad suprema del Ser. Apa- 
recen después los nombres que expresan el re- 
torno a Dios, el acto de Providencia que todo 
lo unifica, como la Sabiduría, el Poder, que es 
también Justicia... y, finalmente, cl resultado 
de la unificación, que se refleja de dos formas, 
ya sea por repetición o redundancia, como el 
Santo de los Santos o Rey de Reyes, ya sea en 
un resumen sucinto con expresiones como Per- 
fección o Unidad. 

c) Dionisio no es el interventor de una pro- 
blemática teórica; los santos — padres griegos 
y latinos habían comprendido perfectamente la 
dificultad de hablar de Dios a causa de lo que 
Juan Crisóstomo llama su «incomprensibili- 
dad». El propio concilio de Calcedonia (451) 
sólo rectifica la fe en la encarnación con cuatro 
negaciones («sin confusión ni cambio, sin di- 
visión ni separación») y, según M. Corbin, no 
hace que el misterio sea creíble racionalmente, 
contentándose con plantearlo como superin- 
teligible. Sin embargo, Dionisio concentra la 
reflexión de una forma sugestiva que tendrá un 
notable eco, tanto en Oriente como en Occi- 
dente, aunque se deben hacer algunas obser- 
vaciones sobre este punto. 1) Dionisio utiliza 
conscientemente el neoplatonismo como forma 
de pensamiento, pero no se somete a él, y tal 
vez fluya la fe cristiana en el vocabulario de 
esta filosofía pagana con el fin de combatir su 
influencia demasiado fuerte y socavar sus falsas 
posiciones (como, por ejemplo, la de la ema- 
nación). 2) Piensa que el apofatismo está den- 
tro de la revelación cristiana y no es una con- 
dición previa que se impone a ella. No pone en 
entredicho el que Dios se manifieste, ni se sale 
de la mediación de Jesucristo, aunque su cris- 


‘tologia deje que desear. 3) Para él, la negación 


no tiene ningún privilegio sobre la afirmación, 
como a veces se cree, y Dios sigue siendo su- 
pereminente tanto en una como en otra. No 
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hace tampoco Dionisio la apología del silencio; 
piensa que a pesar de todo hay algo que decir, 
aun cuando sólo adquiera valor dentro de la 
tradición de la Iglesia, la alabanza y la — mi- 
sión. Ésta es la diferencia que existe entre la 
teología cristiana y las ciencias religiosas. 

3) El tomismo representa un avance consi- 
derable, según M. Corbin, preparado ya por 
una mentalidad superior como la de san An- 
selmo, quien, en opinión del autor citado, vio 
con toda claridad el profundo cambio que re- 
quiere el enfoque de la cuestión de los nombres 
de Dios. 

a) Santo Tomás aborda esta cuestión en va- 
rios escritos, pero sobre todo en la Suma Teo- 
lógica (I, q. 13) y en otra obra paralela, el De 
Potentia 7. En ambas se encuentran los pro- 
blemas clásicos, aunque tratados de una forma 
más escolar y con un espíritu optimista que pa- 
rece alejar a su autor de las posiciones de Dio- 
nisio, a pesar de las numerosas citas de este úl- 
timo. En realidad, para el doctor Angélico se 
impone primero la trascendencia de Dios junto 
con la amenaza de equívoco, es decir, de la im- 
posibilidad del razonamiento teológico. Así, 
para E, Gilson la doctrina de la analogía no 
constituye una relajación de la voluntad sino, 
muy al contrario, una difícil reconquista frente 
al apofatismo. Por otra parte, en la obra de 
santo Tomás se encuentran muchas formula- 
ciones que siguen la orientación de la teología 
negativa, como se puede apreciar en las si- 
guientes citas: «No podemos aprehender lo 
que Dios es, sino tan sólo lo que no es y cómo 
se relacionan con él los demás (seres)» (Contra 

Gentiles, 1, 30 fin). «Es más evidente para nos- 
otros lo que Dios no es que lo que es Dios» 
(Suma 1, q. 1, a 9, ad 3). «El máximo cono- 
cimiento que el hombre posee de Dios es saber 
que no sabe» (De Potentia, 7, 5, ad 14). 

b) Por lo demás, a menudo se caricaturiza al 
doctor Angélico al considerarlo un aristotélico 
incondicional, formulador de una teología ser- 
vil. En realidad, sin embargo, santo Tomás 
rompe con el esencialismo y concibe el ser 
como un acto de existencia. No recopila las 
esencias en forma ascendente, ni de una manera 
homogénea, si bien es cierto que, para él, ser 
creado significa haber ocurrido en la contin- 
gencia y, por lo tanto, mantener una relación 
constante con la libertad divina y estar en con- 
tacto permanente con Otro. La creación no es 
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Una causa más, sino una relación entre dos ob- 
jetos, la relación amorosa de una libertad con 
una contingencia. Por eso la analogía tomista 
no es anterior a la fe, sino que bebe en las fuen- 
tes de la revelación y nombrar a Dios por ana- 
logía obliga a salir de la lógica de los seres hu- 
manos, dominados por un ser supremo, Las 
críticas de K, — Barth y M. = Heidegger no 
poseen relevancia (P. Gisel y H. Chavannes) a 
menos que se dirijan contra escolásticas bas- 
tardas (Suárez), para las cuales el ser ya no es 
un acto sino un simple modo de la esencia, una 
pura potencialidad. 

c) De esta forma, santo Tomás acepta la le- 
gitimidad de nombrar a Dios (Suma, I, q. 13), 
con la condición de eliminar lo que no con- 
viene y afirmar lo que conviene de manera emi-| 
nente. Así pues, se impone un giro en la vía de` 
la causalidad, en el sentido de que, si la crea- 
ción postula un Dios bueno, él no es bueno 
porque nosotros seamos buenos, sino que nos- 
otros somos buenos precisamente porque Dios 
es bueno. Se comprende entonces que la sig- 
nificación de los términos concuerda aún más 
con Dios que con los hombres, con «el Padre, ! 
de quien toda familia. en los cielos y en la tie- 
rra, toma nombre» (Ef 3,15). En resumen, la 
realidad significada por el nombre existe pri- 
mero en Dios, sin que esto descalifique las pa- 
labras humanas que, al ser aplicadas a Dios, de- 
jan de tener el mismo sentido. 

4) Esta sintesis se deshace poco a poco. a), 
Para el nominalismo el nombre no es más que 
un signo de la cosa y pensar en significar, no 
siendo la razón otra cosa que un confeccionar 
signos. La pluralidad de los atributos divinos 
no es sino la pluralidad de los signos y la acu- 
mulación de las perfecciones constituye una 
pura necesidad del razonamiento humano, no 
guardando relación alguna con Dios en su ab- 
soluta simplicidad. Por otra parte, sólo son 
distintas las realidades separables e individua- 
lizables y no se puede aislar nada de Dios, por 
lo que el dogma trinitario es inimaginable en 
filosofía. Querer remontar hacia el — Abso- 
luto por medio de acertados razonamientos 
implica que el Absoluto está sometido a alguna 
clase de regulación, y esto no es posible al ser 
Dios «potencia absoluta». De esta forma, el 
voluntarismo sucede al individualismo, 

b) => Lutero protesta con razón contra la 
falta de pudor del lenguaje teológico y contra! 
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el olvido de esa puerta necesaria del conoci- 
miento que es la — cruz de Cristo: no hay tco- 
logía sin una economía de la salvación, Sin em- 
bargo, el nominalismo hace que Lutero se ex- 
tralimite: la muerte de Jesús se convierte ante 
todo en la ocultación de Dios, con lo que el 
discurso de la fe se limita a enunciar actos que 
no revelan nunca la esencia íntima de Dios. 
Cristo tan sólo es lo que es para el hombre, su 
salvador, y la contemplación de su misterio no 
puede interesar al ser humano, llegándose de 
este modo al humanismo ateo de > Feuerbach, 
con la reducción final de toda la teología a una 
antropología, 

c) Los últimos escolásticos van a cerrar la 
cuestión de los Nombres divinos. Tanto para 
Suárez como para su rival Vázquez, Dios ya no 
es Verdad sino administrador de existencias 
contingentes. Al ser Todopoderoso, tiene po- 
der para crear el ser, pero debe respetar ver- 
dades eternas, como la no contradicción, que 
no están en él ni son obra suya. Las cosas en- 
cuentran en él una residencia secundaria, 
puesto que su sitio propio está en su propia 
verdad (su aptitud lógica para la existencia), 
alejándose esta forma de pensar de la de santo 
Tomás, para quien las ideas son inherentes a la 
esencia divina y están presentes en el Verbo. 
Descartes se escandalizará ante la posición sua- 
reciana, a la que identificará con una doctrina 
oficial y de uso corriente; pensará que es blas- ' 
femo asegurar que la verdad de alguna cosa es 
anterior al conocimiento que Dios posee de ella 


(Lettres an P. Mersenne, 1630). El debate se ` 


acalora cuando —> Galileo y Kepler afirman 
que sólo es cuestión de verdades matemáticas 
y de su relación con el pensamiento divino, po- 
sición en la que Dios y el hombre poseen la 
misma clase de conocimiento y las mismas 
obligaciones frente a la lógica: lo propio del 
Creador es la eficiencia, función mecánica, 
irracional y subalterna, consistente sin más en 
realizar el arquetipo. Es la univocidad total del 
saber, compensada por el voluntarismo divino 
que se limita a la tarca artesanal de la ejecución. 
Bérulle intenta en vano dialogar con Descartes 
presentándole el Verbo como ejemplo de toda 
verdad. Separado ya de santo Tomás, el filó- 
sofo se parapeta también ante Dionisio, cuyo 
sucesor es el cardenal, y así se cierra el capítulo 
de los Nombres divinos para pasar, según J.L. 
Marion, al terreno de las ciencias. 


| 
| 
| 
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5) La mística toma el relevo y e a de 
su pragmatismo el mal eee e causa 
por el cisma de Oriente y Occi ae Minsa 

a) Con san Juan de la Cruz la cuestión s$ 
desvía desde el saber hacia el deseo: ya nose 
trata de «cómo conocer a Dios» sino de «cómo 
unirse con Dios», ni de cuál es el valor de las 
palabras sino del uso que de ellas hacen las ei 
turas, cediendo el sitio la teología negativa a lo 
que se podría llamar la teología «abnegativa». 

b) Se transparenta esto en el jesuita Jeró- 
nimo Nadal, con quien nace una mística de la 
acción apostólica, cuando dicha acción se rea- 
liza dentro de la obediencia a la Iglesia. La fe 
vivida es como una luz en la oscuridad y la 
obediencia resulta un medio de conocimiento 
de Dios al ser la forma de orar del hombre de 
acción. 

c) Otro jesuita, Lessius (1554-1623), escribe 
un libro sobre Los nombres divinos, seguido de 
un Tratado de las perfecciones divinas, aunque 
esta paráfrasis, muy literaria, se propone sobre 
todo para la meditación piadosa. Lo mismo 
ocurre con varios autores de la escuela francesa 
del siglo xv11, como J.J. Olier y su tratado de 
los Atrributs divins. La cuestión es poner de 
manifiesto la virtud religiosa tan querida por 
Bérulle y ahondar, con Juan Eudes, en los sen- 
timientos de Cristo, 

6) El renacimiento de la cuestión, a) En su 
búsqueda de la Esencia del cristianismo (1841), 
Feuerbach quiere estar seguro de introducir en 
el alambique de su crítica elementos auténticos, 
que se propone destilar y, por lo tanto, redu- 
cir. Se declara enemigo de la teología negativa, 
que amenaza el resultado de su Operación al re- 
lativizar las palabras de la fe, y llega a llamarla 
«un sutil y astuto ateísmo», La finalidad des 
demostración es dejar sentado que los atributos 

ivınos no son distintos de los atributos de la 


esencia humana, bi 
c » Dien que proyectados so 
Un cielo vacío. Se i da 


Para devolvérselos 
el hombre, Para él 
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especulativo y esa exinanición d 
carnado muriendo en la cruz, || 
nosis o paso al vacío. Meditando 
«Dios mismo ha muerto» 
tido comúnmente acepta 
sas confesiones, como J, => Moltmann yH 
Urs von Balthasar, van a plantearse nuevos 
Nombres divinos que expresen más debilidad 
que potencia. Se apoyan en la exégesis por me 
dio de los antropomorfismos bíblicos que in- 
sisten en la vulnerabilidad de Dios y en sus en- 
trañas paternales prontas a conmoverse, es de. , 
cir, en el pathos divino, De ahí se derivan la 
vulgarización espiritual —F. Varillon escribe 
sobre la humildad y el sufrimiento de Dios — 
y las puntualizaciones sobre los límites de este 
lenguaje, como de todo lenguaje, cuya reapa- 
rición no debe coincidir con un período de des- 
ánimo o resentimiento eclesiástico, 

c) En la línca de M, Heidegger se establece 
todo un debate sobre la crítica de la ONtotco- 
logía y se pretende no confundir más el Ser con 
los seres y, por lo tanto, desconfiar de la cau- 
salidad, dando lugar a discusiones que crean a 
veces extrañas caricaturas de la teología ante- 
rior, e incluso fantasmas, en la mente de ciertos 
teólogos. El resultado ventajoso de este debate 
será dar «un paso atrás» y volver a las fuentes 
que acabamos de citar y que están reconocidas. 
Por otra parte, una ontología bíblica, la de 
Dios-Amor, o sea Caridad, no concibe a Dios 
a partir de un concepto, sino a partir del mismo 
Dios, en tanto que él inaugura, por su propia 
iniciativa, el conocimiento mediante el cual se 
revela al hombre, Este punto de partida es un 
don histórico, un don que está ahí y que invita 
a la reflexión, un don que no puede ser recha- 
zado ni triturado. A Dios sólo se le puede pen- 
sar sin idolatría a partir de él solo, tal como $¢ 
ha manifestado en Jesucristo. Sin embargo, 
permanecer en la pura historia fáctica del we 
tecimiento no es suficiente, pues eE g 
uno limitado por los métodos de ha A E 
abandonado al culto de lo existencial, A pS 
cología religiosa. El amor simo az de 
bierto en el acto de la salvación, €$ © Er 

pS | «darse dr 
fundar una ontología basada en € sees di 
el principio está el don de sí mism0 32 
única manera de ser uno mismo. Jiversas T 

d) Por último, es preciso peda Apo 
sayos de tipo filosófico O teológia ¿pass 
pios de siglo y en los medios 


el Verbo th. 
amada — 5, 
en la fórm ula 
, al menos en SU sen- 
do, teólogos de diver. 


ico, Édouard Le Roy, se pre- 
un pensador lao de ciertas formas de ha- 
, por ejemplo, aquella que 


«personal». Este autor se separa 
señala $ oriento kantismo que se conten- 
A decir «hagamos como si Dios fuera 
saña con sin querer saber más», y supera 
una persona atismo. Por otra parte, y desde 
que pudo llamarse ecuménica, 
lantea en su Dogmática la va- 
‘Jez del concepto católico de analogía, que ha 
idez e° bien en Suárez que en santo To- 
e a abrir un debate capital 


en el que pa 


Bouillard, 
ii prolongación en el tiempo es de desear, 
cuy D 


- la discusión sobre Dios no quiere perderse 
s E D e 
<brería o en la constatación si- 
ena vana palzbrer 
a losa de un fracaso. 
lencio 7 KEN , 
gë Ateísmo, — avributos divinos, — deísmo, 
5 Dios, — Eenoreísmo, — trinidad. 


Dogmazigue, Ginebra 1956); 


e la disne. Cine édes, Paris 1977; varios auto- 
rs, Eacegger el Li cuestion de Dieu, París 1980; 
Ceucres complezes du Pseudo-Denys l'Aéropagite, 
arios y notas por M. DE GANDIL- 
Los nombres divinos y otros escritos, 
sol, rad. cst. y notes por J. SoLER, Barcelona 
4. Mansrancue, Des noms pour Dieu, París 
P. GuseL, Le création. Essai sur la liberté et la 
“hizoire er la loi, homme, le mal et Dieu, 
M. Corsi, L'inowi de Diem. Six étu- 
y reoogiques, París 1981; Dien et dieux: noms 
Eon, coloquio de la UCO, Angers 1983, 
ANDRÉ MANARANCHE 


NOMBRES DIVINOS EN EL ISLAM > 


Los en el islam. 


NOMMO, Divi 


(religiones de) da dogon. — África negra 


» > mito en África, 
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las Nornas moran en las orillas de la fuente de 
Urdr, al pic del árbol cósmico que riegan in- 
cansablemente para impedir que se marchite. 
Son mencionadas con frecuencia, pero sola- 
mente la = Völuspá y la Gylfaginning pro- 
porcionan detalles concretos, como cuando 
nos las muestran tallando bastoncillos (> ru- 
nas). Norna dómr, veredicto de las Nornas, se 
aplica siempre a un destino desgraciado. Como 
las Parcas griegas, las Nornas atan y desatan el 
hilo de la existencia, por lo que están ligadas a 
la idea del destino de los humanos. De ahí que, 
según una tradición noruega, estén presentes 
en los ritos del nacimiento. 


Bibliografía. F. WAGNER, Les poèmes mythologiques 

de l’Edda, Lieja, Paris 1936, págs. 32-34; R. BOYER, 

La religion des anciens Scandinaves, París 1981. 
Jurien Ries 


no 11, concilio ecuménico xx1 de la Iglesia ca- 
tólica. El papa > Pablo vı promulgó este texto 
en Roma el 28 de octubre de 1965, poniendo 
fin a una agitada discusión. En él invitaba a los . 


cristianos a renovar su actitud (habitudo) en re- , 
lación con los adeptos de otras religiones en el , 


mundo de hoy. 

1. ORIGEN E HISTORIA. En el origen de este 
texto se encuentra una iniciativa de —> 
Juan xx. Este papa, que acababa de lanzar la 
sorprendente idea de un concilio el 25 de enero 
de 1959, pidió al cardenal Bea, presidente del 
> secretariado por la unidad, que liar 
esquema de un decreto sobre los judíos a tin de 
someterlo a la consideración del Concilio. Di- 
versas circunstancias explican esta iniciativa. 


Delegado en el vicariato apostólico de Estam- 
bul, monseñor Roncalli fue testigo de A e 
secución de los judíos en Turquía y Bulgari 


ló la 


NORNAS E en la época del nazismo. Conoció y aa a 

Nomas nomni la religión escandinava, las aflicción de muchos. Convertido al los 
E ir, so: . E A ee sado 

tldesting de los ^ tres mujeres que presiden cardenal Roncalli se mostró intere P z las 


tdr (ue mortales de 
Verda Pi i, suceder) 
ds F 1 el Presente y 
o dels di 
“trechamente vin 


sde su nacimiento. 
representa el pasado, 
Skuld el futuro, Como £ 
loses y de los hombres t 
culado a —, Yggdrasill, 


l 


trabajos del Instituto bíblico de Roma y po 
actividades del grupo —> Amistad > J" 


cher al frente del Instituto Ju 


deocris” 


iana. Siguió los trabajos de Jacques > Mari- 
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Seton-Hall, en los Estados Unidos. En 1960 el 
historiador judío francés Jules Isaac, especial- 
mente conocido por su obra sobre Jésus et Is- 
raél (1948), visitaba a Juan xx11 y le entregaba 
un fichero sobre las huellas del antisemitismo 
teológico en la enseñanza tradicional de la Igle- 
sia. ¿Fue decisivo este paso? Poco después 
Juan xxu suprimía de la liturgia del viernes 
Santo el término perfidia (incredulidad), utili- 
zado en una oración referida a los judíos. De- 
masiados católicos la interpretaban en el sen- 
tido corriente de «perfidia». Más tarde se puso 
en contacto con el cardenal Bea para que el 
Concilio reflexionara y estableciera algunas di- 
rectrices a propósito de las relaciones entre 
cristianos y judíos, 

El esquema del decreto sobre los judíos, que 
abarca unas siete páginas, quedó concluido en 
1961. Debía ser propuesto a la comisión central 
preparatoria en mayo o junio de 1962 para ser 
sometido a examen en la primera sesión del 
Concilio. Sin embargo, «llegaron informacio- 
nes inquietantes de los países árabes a propó- 
sito de este proyecto, lo que hizo que fuera re- 
tirado» (cardenal Koenig). Los representantes 
de los países árabes estimaban que este decreto 
sería un acto político de la Iglesia y equivaldría 
a un reconocimiento de la existencia del Estado 
de Israel. Los padres conciliares, originarios o 
responsables de las comunidades cristianas en 
países árabes, temieron que el texto proyectado 
creara dificultades en las relaciones entre cris- 
tianos y árabes. 

Tras haber sido reelaborado, el proyecto se 
presentó en la segunda sesión del Concilio. En- 
tre el 18 y el 21 de noviembre de 1963 los in- 
formadores subrayaron que el decreto tenía un 
carácter estrictamente religioso y se limitaba a 
señalar a los católicos la actitud que debían 
adoptar con respecto a los judíos, a imitación 
de Cristo. Se denunciaba también la acusación 
deicida (gens deicida) —«es una injusticia (imim- 
ria) que el pueblo elegido sea llamado pueblo 
maldito (populus maledictus)»— y se ponía de 
manifiesto la preocupación por buscar las raí- 
ces del antisemitismo. La oposición al pro- 
yecto plantea tres objeciones. La primera es la 
ya conocida: la inoportunidad del texto debida 
a los malentendidos políticos. La segunda pro- 
pone que el decreto, presentado como el ca- 
pítulo 1v del esquema sobre el ecumenismo, se 


añada al esquema sobre la Iglesia o al esquema 


NOSTRA AETATE (Vaticano II) 


relativo a la Iglesia y el mundo. La última ob- 
jeción, procedente en especial del cardenal 
Doi, arzobispo de Tokio, y de monseñor 
Thiandoum, arzobispo de Dakar, invita a tra- 
tar también de otras religiones no cristia- 
nas. Aunque al concluir la discusión no se ha- 
bía avanzado nada, se habían sopesado los obs- 
táculos, situando mejor la cuestión racial, la 
problemática política y la cuestión religiosa en 
relación con los judíos. Se habían abierto, 
pues, algunas perspectivas. 

La reflexión consciente se volvió entonces 
hacia esas perspectivas. Es cierto que al ini- 
ciarse el Concilio nadie había propuesto nin- 
gún documento relativo al conjunto de las re- 
ligiones no cristianas. Pero diferentes factores 
preparaban los espíritus. En la apertura del 
Concilio el Mensaje al mundo se dirigía a «to- 
dos los hombres». La introducción de un ca- 
pítulo sobre «El pueblo de Dios» en el des- 
arrollo del esquema sobre la Iglesia presentaba 
con toda vivacidad la universalidad misionera 
de esta última. Finalmente, y tal vez sobre 
todo, las iniciativas y las intervenciones de Pa- 
blo vı en relación con el Concilio estimularon 
la reflexión. En ese año de 1964 cuatro de entre 
ellas tuvieron una importancia especial: el viaje 
a Tierra Santa en enero, el mensaje de pascua 
del 29 de marzo, la creación del — secretariado 
para los no cristianos el 17 de mayo, domingo 
de pentecostés y la encíclica Ecclesiam suam fe- 
chada el 6 de agosto. El papa no se inmiscuía 
en los trabajos del Concilio: los iluminaba. 
«Toda religión posee un rayo de luz... toda re-' 
ligión nos eleva hacia el Ser trascendente, toda 
religión es un albor de fe, y nosotros espera-'. 
mos que se transforme en aurora en el radiante 
esplendor de la sabiduría cristiana» (Mensaje: 
de pascua). 

La tercera sesión del concilio se abrió el 
14 de septiembre de 1964. El 25 del mismo mes 
el cardenal Bea presentó un nuevo proyecto. El 
texto se titulaba: Segunda Declaración. De los 
Judios y de los no cristianos. Contaba con apro- 
ximadamente dos páginas. Su historia fue 
breve, Fuertes intervenciones, especialmente 
las de monseñor Heenan, arzobispo de West- 
minster, obligaron a devolver el documento a 
la comisión. Al proyecto se le reprochó que 
«sus palabras eran menos calurosas, y menos 
generosa su actitud». Se deploraba en especial 
la desaparición del pasaje que disculpaba al 
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Pueblo judío, acusado de deicida. A continua- 
ción se preparó una tercera versión, siendo 
presentada el 18 de noviembre. Se trataba de 
un documento referido a todas las religiones 
del mundo, titulado Relaciones de la Iglesia 
con las religiones no cristianas. Además, el 
texto no queda ligado al esquema sobre el ecu- 
menismo sino que figuraba como apéndice de 
la constitución dogmática sobre la Iglesia. Ob- 
tuvo una amplia mayoría en tres escrutinios ce- 
lebrados el 20 de noviembre. 

En los países árabes una ola de indignación 
acogió la noticia. Pablo v1, que se disponía a 
partir para el congreso eucarístico de Bombay, 
dirigió a los patriarcas católicos y ortodoxos 
una carta de apaciguamiento aprovechando la 
ocasión del primer aniversario de su viaje a Tie- 
rra Santa. En la India iba a ilustrar varios temas 
de la declaración. «Vuestro país es una nación 
de cultura antigua, la cuna de grandes religio- 
nes, el hogar de una nación que ha buscado a 
Dios con un deseo incesante, en el silencio y 
en la meditación, en los cantos de una oración 
'ferviente.» Pero en Roma la polémica conti- 
nuaba. Pasos diplomáticos, presiones de dis- 
tintos Órdenes, campañas de prensa, críticas 
como la presentada por monseñor Carli en 
«Palestra del Clero», obligaron al secretariado 
para la unidad a suspender la publicación. El 
Concilio dispuso una interrupción para facili- 
tar una mejor información. Monseñor Wille- 
brands fue enviado al Oriente Medio. 

No se podía cambiar un texto aprobado por 
el Concilio. Sin embargo, de acuerdo con el re- 
glamento cabía proponer algunas modificacio- 
nes (emendationes) en virtud de la coyuntura y 
en respuesta a las correcciones (modi) enviadas 
por los padres. Así se hizo. Desapareció el tér- 
mino «deicida». «Lo que pretendíamos expre- 
sar mediante esta palabra se ha hecho sin clla, 
con precisión y de forma completa.» Sea cual 
fuere el peso psicológico del término, si se en- 
tiende mal en algunos lugares, ¿acaso la pru- 
dencia pastoral y la caridad cristiana no exigen 
que lo reemplacemos por otros términos?» 
(cardenal Bea). Además, la declaración ha 
adquirido plena independencia, dejando de fi- 
gurar como un apéndice de la constitución so- 
bre la Iglesia. 

Presentada en la cuarta sesión, esta cuarta 
versión fue aprobada el 15 de octubre. Obtuvo 

1763 sufragios a favor, 250 en contra y 10 votos 
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nulos. El papa Pablo vı decidió promulgar este 
texto. Tras una última votación (2221 placet, 88 
non placet y 2 placet iuxta modum), lo hizo en 
la sesión pública del 28 de octubre de 1965. 

2. GRANDES LÍNEAS. La declaración sobre 
las relaciones de la Iglesia con las religiones no 
cristianas es breve. El texto impreso no ocupa 
más de cuatro páginas: es el documento con- 
ciliar más corto. «Pero la brevedad de la de- 
claración no debe engañarnos: nos encontra- 
mos ante un documento de gran importancia» 
(cardenal Koenig). 

Ante todo, «por primera vez en su historia, 
la Iglesia ofrece a las religiones no cristianas un 
diálogo amistoso y fraternal» (cardenal Bea). 
Se reconoce, considera e invita a animistas afri- 
canos, hindúes, budistas, musulmanes, judíos. 
Esta invitación religiosa a una «marcha larga y 
difícil» significa que la Iglesia acepta reconsi- 
derar su actitud hacia Jos creyentes no católi- 
cos. En adelante, una parte de su tarea consis- 
tirá en vivir, más allá de la esfera propia, un 
conjunto de nuevas solidaridades. Dentro de la 
coherencia de una declaración se esboza un lla- 
mamiento exigente en correlación con los do- 
cumentos conciliares sobre el ecumenismo 
(Unitatis redintegratio), la Iglesia (Lumen 
Gentium), la actividad misioncra (Ad Gentes), 
la Iglesia en el mundo de este tiempo (Gan- 
dium et Spes) y la libertad religiosa (Dignitatis 
humanae). 

Este llamamiento sc fija como regla un prin- 
cipio ecuménico. En medio de la diversidad de 
los cristianos y de los creyentes no cristianos 
se trata de construir la unidad. «Tiene una im- 
portancia determinante en el mundo de hoy 
que las fuerzas religiosas actúen como fuerzas 
de unidad» (cardenal Kocnig). Tal línea direc- 
triz compromete a buscar primeramente lo que 
es común para convertirlo en fundamento. 
Esto supone que hay que ahondar en las pro- 
fundidades del hombre y que hemos de escru- 
tar el designio de Dios. Sobre la base de los 
vínculos manifestados de esta manera entre los 
hombres y entre las religiones, las relaciones 
establecidas se convierten en diálogo y coo- 
peración. Aparecen los valores espirituales y 
morales de las diferentes confesiones y es po- 
sible medir las divergencias, colmar los vacíos, 
corregir los errores. No se tiende hacia un in- 
difercntismo igualizador, sino que se busca una 
reconciliación creadora. 
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Estas disposiciones y Pa m 
buyeron a convertir algunas páginas de : 
claración sobre las religiones en una carta 
contenido modesto. «El objetivo Aai 
en presentar una exposición cp e e 
ligiones ni de las divergencias entre ellas y co 
el catolicismo» (cardenal Bea). Tal cosa sería 
o consiste en proporcio- 
nar una «iniciación» adecuada para sostener las 


de una labor común por parte de 
la decla- 


inoportuna. Su objet 


«promesas» 
las religiones afectadas. A este efecto, 


ración desarrolla cinco breves capítulos, ordi- 


nariamente designados por estos títulos: 1 
Proemio; 2. Las diversas religiones no crista- 
nas; 3. La religión del islam; 4. La religión ju- 
día; 5. La fraternidad universal y la exclusión 
de toda discriminación. 

1) El proemio constituye una plataforma 
elemental para la claboración de una antropo- 
logía religiosa. En un primer párrafo la Iglesia 
se reconoce solidaria del género humano y de 
su historia. El texto precisa que esta solidari- 
dad se esfuerza actualmente por compartir la 
experiencia común de un proceso natural de 
unificación. Una dinámica de relaciones y 
de vínculos aproxima a los hombres y pueblos 
de la tierra. Hace más actuales las relaciones de 
la Iglesia con las religiones no cristianas en fa- 
vor de la unidad de los hombres obligados a 
vivir un «mismo destino». El segundo párrafo 
recuerda las grandes líneas de la creencia reli- 
glosa. Los pueblos de la tierra forman una co- 
munidad que, salida de Dios, vuelve a él, 
guiada por los testimonios universales de su 
e 
El tercer Dile pia le ad den él habita, 
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; re, la vida, el bien y el mal, 


el sufrimiento, la felici 
> , la felicidad, |] : 
terio. > ła muerte, el mis- 


rimer pá í i 
n i párrafo de este capítulo intervienen ante 
as religiones antiguas, aisladas cuyas ca 
'. d A 


son la percepción de 


NOSTRA AETATE (V sticsan ip 


de la función que desempeña en efas ja trad 


ción oral. Aparece después el pruso 1, : 
t po ee la 


grandes religiones asiáticas, La caract 
común que el texto les reconoce reside en á 
progreso de la cultura, el afinamiento ¿e 1 
nociones, la elaboración del lenguaje. El e 
hinduismo, sensible al dramatismo de la con 
dición humana, escruta el misterio divino lo 
expresa en la fecundidad de los mitos y [al a 
profundidades de la filosofía. El —, bado, 
con formas muy variadas, reconoce la insi 
ciencia de este mundo y educa a los hombres 
para liberarse y alcanzar la iluminación. Final- 
mente, las «demás religiones», relacionadas 
con la misma inquietud del corazón humano, 
se caracterizan por las vías, las doctrinas, lay 
reglas de vida y los ritos sagrados que propo- 
nen. No se menciona ninguna de esas otras re- 
ligiones. Cabe presumir que se trata del —, 
taoísmo, el — confucianismo, el > mazdeísmo 
y el sintoísmo (> shint6). El segundo párrafo 
de este capítulo define la actitud de la Iglesia 
con respecto a las diversas religiones no cris- 
tianas. La Iglesia católica respeta a todas las re- 
ligiones, discierne lo que cada una tiene de ver- 
dadero y santo, «rayo de la Verdad que ilumina 
a todos los hombres», mide las diferencias con 
su propio mensaje, anuncia a Cristo, plenitud 
de la vida religiosa en quien Dios sabe recon- 
ciliar todas las cosas y, finalmente, exhorta a 
los cristianos al diálogo y a la colaboración. 

3) La religión del islam es objeto de aprecio 
por parte de la Iglesia. El primer párrafo de 
este capítulo expone las razones de ello. Los 
musulmanes adoran al Dios uno, vivo, subsis- 
tente, misericordioso, omnipotente, creador 
del cielo y de la tierra, que se ha dirigido a los 
hombres. Se someten a los decretos disinos, 
como lo hizo — Abraham y veneran a Jesús 
como profeta, honrando a su madre > Maria. 
Esperan el día del juicio y de la retribución pre 
parándose por medio de una vida mori >. 
culto, la oración, la limosna y el ayuno. * Y 
gundo párrafo hace mención de las e 
y enemistades que han separado à mea 4 
musulmanes. El Concilio exhorta al oly 
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s líneas asocia la reflexión espiritual 
duce $ descendencia de Abraham a la medi- 
sobre 3 la Iglesia sobre su propio misterio, 
ración, sl desarrollo recuerda que los comien- 
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viaria la revelación del Antiguo Testamento 
e Cristo, nueva alianza, procede según la 
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me, así COMO los > apóstoles y la mayor 
a imeros discípulos. Los judíos no 
ane desos e > evangelio de Cristo cuando 
A ld Muchos de ellos se opu- 
er sión Los judíos son, sin em- 
aon ridos por Dios, y la Iglesia espera el 
bargo» P ue todos los pueblos invoquen al Se- 
doene 2 La segunda parte del capítulo 
a algunas recomendaciones. El concilio 
lí a cristianos y a judíos a emprender es- 
rudios bíblicos y teológicos y a sostener en- 
cuentros fraternales para favorecer el conoci- 
miento y el aprecio mutuos. A continuación, 
se evocan brevemente tres puntos, El primero 
es el de las acusaciones lanzadas contra los ju- 
dios. Aun cuando las autoridades judías y sus 
paridarios hayan incitado a la muerte de 
Cristo, ésta no puede imputarse a todos los ju- 
díos de la época, ni a los judíos de nuestro 


duce esta 


tiempo. Además, no hay que presentarlos 


como reprobados o malditos de Dios. El se- 
gundo punto subraya que la Iglesia, impulsada 
no por motivos políticos sino por el solo mo- 
tivo religioso de la caridad evangélica, deplora 
los odios, las persecuciones y todas las mani- 
festaciones de antisemitismo. Finalmente, el 
tercer punto declara que la Iglesia tiene bien 
presente la sumisión voluntaria de Cristo a la 
pasión y a la muerte, La cruz de Cristo debe 
anunciarse como signo del amor universal de 
Dios y como fuente de toda gracia. 

| 5) La fraternidad universal y la exclusión de 
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o entre los pueblos, En el último párrafo la 
Iglesia reprueba como contraria al espíritu de 
Cristo toda discriminación o vejación cometida 
por motivo de la raza, del color, de la condi- 
ción social o de la religión. 


Concilio ruega ardientement 
ue muestren un buen comportamiento entre 


las naciones, que vivan en Paz con todos los 
hombres en la medida de lo 


> Encuentros entre las religiones, = tole- 
rancia religiosa. 


Bibliografía. Cardenal Bea, informes presentados al 
Concilio, «Documentation catholique», n.* 1415, 
1435, 1458; cardenal KOENIG, Introduction à la Dé- 
claration, Documents conaliaires, t. 2, París 1965; 
Vaticano 11, Les relations de l'Église avec les religions 
non chrétiennes, «Unam Sanctam», n.° 61, París 
1966; J.P. LICHTENBERG, L'église et les religions non 
chrétiennes, París-Tournai 1967. 


Jacques VipaL 


NOVILUNIO. Debido a su origen nómada, 
los israelitas seguían un calendario lunar. La 
luna nueva señalaba pues el comienzo de los 
meses y constituía una fiesta de descanso (Am 
8,5; Is 1,1355). Las gentes se reunían para ce- 
lebrar un banquete de fiesta (1Sam 20,5), que 
con frecuencia era un banquete sacrificial en el 
que debían estar presentes todos los miembros 
del clan (1Sam 20,29). Más tarde disminuyó la 
importancia del novilunio, pero quedó seña- 
lada en el ritual del segundo templo, ya que ese 
día los sacrificios eran más numerosos que en 
los días ordinarios (Núm 28,11-15). 


Bibliografía. R. DE Vaux, Les institutions de a 
cien Testament, Paris 1960, t. 1I, págs. 365ss. da $ 
cast. Instituciones del Antiguo Testamento, Herder, 


Barcelona *1964). , 
EDOUARD COTHENET 


NUADA — Nodons. 


NUEVA COMPREHENSIÓN (Iglesia r 
la). Escuela práctica de filosofía a 
hedonismo. Su objetivo es asegurar la fe ` E 
del hombre a través de la comprehensión ES 
mismo y de los demás como seres i umi > 
El desarrollo de ciertas tendencias re Iso El 
la existencia de un culto propio han hecho q 
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diversos Estados la consideren una religión, 
entre ellos Francia (sentencia del Tribunal de 
Apelación de París, 29 de febrero de 1980). 

Origen. Un ingeniero americano, Lafayette 
R. Hubbard, nacido en 1901, volvió de la gue- 
rra aquejado de una incapacidad física perma- 
nente y se enfrentó a un cruel sufrimiento mo- 
ral. Trató entonces de recuperar por sí mismo 
la paz de su espíritu y el bienestar. Expuso sus 
descubrimientos en La dianética, Ciencia mo- 
derna de la salud mental (1950) o ciencia del 
espíritu, y trató de difundirlos a través de una 
escuela llamada aientología o ciencia del saber. 

Método. El «auditor» (ministro-consejero) 
ayuda al «auditado» a convertirse en dueño de 
su «mente reactiva» (parte de la mente que per- 
cibe y clasifica de forma inconsciente). El 
«electrómetro», instrumento inventado por el 
Maestro, permite localizar las zonas de sufri- 
miento espiritual. Entonces, el auditado cobra 
conciencia de que el thetan (su parte inmortal) 
debe hacerse Operativo, es decir, efectivo en re- 
lación con las 8 dinámicas (de aquí se deriva la 
cruz de 8 brazos): impulso de supervivencia in- 
dividual, pareja e hijos, grupo, humanidad, na- 
turaleza, materia-cnergía-espacio-tiempo, es- 
piritu y Ser supremo. 

Principios. «Nada es verdadero para el hom- 
bre si él no lo ha observado» («integridad per- 
sonal»). «El hombre es fundamentalmente 
bueno.» «Su supervivencia depende de él 
mismo.» «La cientología no hace referencia a 
ningún dios en particular sino que deja a cada 
cual la posibilidad de descubrirlo.» 

Cultos. Bautismos, matrimonios, ordenacio- 
nes, entierros. Libros de oraciones y sermones 
registrados por el fundador, 

Difusión. Seis millones de adeptos en todo el 
mundo; un millón de ellos en Europa. 

Yves DE Gison 


NUN. Océano primordial de la cosmogonía 
egipcia, no posee ningún poder creador, que 
está reservado al demiurgo. 


NUMEN. Numen era una de las nociones 
fundamentales de la religión romana, pero 
nunca designó, como se ha afirmado durante 
mucho tiempo, una fuerza difusa, inmanente a 
los seres y a las cosas, y cuya acción podía ser 
provocada automáticamente mediante los ritos 
apropiados. Al contrario, numen, que se em- 


NUT 


plea siempre acompañando al nombre de una 
divinidad, designaba la voluntad divina quz sz 
traducía por una acción eficaz, El numen de un 
dios era la manifestación de su acción personal 
En la concepción religiosa romana, el universo 
era un tejido de fuerzas invisibles, de poten- 
cialidades de las que el hombre podía benefi- 
ciarse mediante ritos apropiados. Por tanto se 
trata mucho menos de un espiritualismo in- 
manente que de un dinamismo. La religión ro- 
mana siempre fue «actuada» por el hombre que 
reconocía en el numen la realización eficaz de 
una potencia que, además, podía no tener nin- 
guna representación antropomórfica. Puesto 
que lo que contaba para el hombre eran las ac- 
ciones divinas, le era necesario conocer a los 
diversos numina para atraérselos. El tiempo vi- 
vido se descomponía así en momentos sucesi- 
vos donde se situaban las diversas acciones di- 
vinas: los — indigitamenta representaban una 
forma litúrgica muy antigua de la noción de 
numen. Lo mismo que todos los momentos de 
una acción importante eran movidos por nu- 
mina, también algunos lugares, algunas plan- 
tas, contenían una potencia sagrada, un numen 
que convenía venerar, ya se tratase de una 
fuente, de un bosque, de una frontera, etc. En 
el imperio se rindió culto al numen de Au- 
gusto, manifestación de un poder casi divino, 
el de su — genio personal, 
MICHEL MESLIN 


NUSAYRÍES (nugayriyya). Secta — H'Ú ex- 
tremista llamada así por su presunto fundador 
Muhammad ibn Nugayr al-Namiri (siglo 1x). 
Los nugayríes atribuyen a —= “Ali una natura- 
leza divina, creen en la metempsicosis y prac- 
tican un sincretismo esotérico. Habitan sobre 
todo en el norte de Siria, donde son muy nu- 
merosos, También se les denomina angáriyya y 
«alavíes» (“alawiyya). Esta última palabra sig- 
nifica descendientes o adeptos de “Ali; a pesar 
de la identidad del nombre, la dinastía alauí, 
que reina en Marruecos desde 1666, no tiene 
ninguna relación con los nugayríes. 
Guy Monnot 


NUT. Personificación de la bóveda celeste. Se 
le representa con aspecto de mujer y, a veces, 
de vaca. Según la cosmogonía más antigua es la 
madre del Sol, al que engulle por las tardes y 
devuelve al mundo cada mañana. De esta 


es AA 
aa A A a A 


NUT 


forma aparece dibujada en algunos techos de 
tumbas o en el interior de la tapa de numerosos 
— sarcófagos de la Baja Época, En > Helió- 
polis figura entre las divinidades descendientes 
de > Ra, formando parte de la gran > Enéada. 
Una leyenda redactada en época ptolemaica 
cuenta que Nut fue castigada por su padre a ser 
estéril durante un año y que el dios — Thot, 
Para que pudiera dar a luz, creó los cinco días 
complementarios. 
DOMINIQUE PFISTER 


NYAYA. > Daríana > hindú, que se pre- 
senta ante todo como una lógica (nyaya sig- 
nifica en — sánscrito método o regla) y que, 
indudablemente, se constituyó en el siglo 11 
a.C. Gran parte de los textos nyāya exponen 
también la física de Vaisesika. El principal in- 
terés del nyaya, tanto para las religiones preo- 
cupadas en dar un fundamento racional a sus 
creencias, como para el historiador moderno 
de las religiones, reside en la exposición de los 
medios válidos de conocimiento (pramana). 
Según los nyáya, éstos son cuatro. El primero 
es la constatación o la observación directa 
(pratyaksa), como, por ejemplo, la del sol. El 
segundo es la inferencia (anumána), como, por 
ejemplo, la que determina la existencia del 
fuego a partir del humo que se percibe sobre 
una colina, partiendo de una verificación in- 
mediata: «como en la cocina.» El tercero es la 
comparación asimiladora (upamana), como, 
por ejemplo, el reconocimiento de un toro sal- 
vaje al verlo por primera vez, por comparación 
con un buey doméstico. El cuarto es el testi- 
monio o la palabra (sabda) de una persona 
digna de fe; por ejemplo, la palabra del => 
Veda, por haber sido enunciada por el Señor 
(ISvara), es toda ella verdadera y constituye la 
=> íruti, mientras que la autoridad de la — 
smriti es menor por proceder sólo del Veda. 
De todos los daríana, el nyaya es el único 
que admite la existencia del Señor como la de 
alguien capacitado para transmitir la verdad, ya 
que es a la vez el + yogui perfecto, cuyo mé- 
rito y libertad son soberanos, el que desenca- 
dena y rige el — karma, y el Ordenador, el 
Soberano del mundo y el Padre de todos, «El 
nyaya, como sistema lógico, puede ser acep- 
tado por cualquiera, sin distinción de religión» 
(L. Renou, Inde classique, n. 1464) y puede 
suministrar una base interesante Para un cestu- 
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dio comparado de las religiones y de sus fun- 
damentos. 


Bibliografía. ANNAMBHATTA, Le Compendium des 
Topiques (Tarka-Samgraha), texto sánscrito tradu- 
cido al fr. por A. Foucher, París 1949; L. Renou y 
J. FıuiozaTt, Inde classique, París-Hanoi 1953, 
§ 1460-1478. 

MICHEL DELAHOUTRE 


NYINGMAPA. Este término, que significa 
«antiguo», designa la escuela del budismo ti- 
betano que permanece fiel a la enseñanza de los 
> sútras traducidos en tiempos del maestro 
Santirakgita y a la Escuela de tradición tántrica 
del maestro indio > Padmasambhaya, bajo el 
reinado de > Tri-Song-de-Tsen. Los nying- 
mapa consideran a Padmasambhava, su fun- 
dador, como un segundo > Buddha. Como 
muchas escuelas búdicas del Tíbet, tienen sub- 
divisiones denominadas con el nombre de los 
fundadores de monasterios, pero las diferen- 
cias son poco importantes. La disciplina es li- 
beral. Existen religiosos célibes y lamas casa- 
dos. El jefe actual de la escuela, Dujom-Rim- 
poché, un lama muy instruido, tiene numero- 
sos adeptos y numerosos centros en Occi- 
dente. Está casado y es padre de varios hijos, 

Numerosos monasterios nyingmapa han 
sido fundados en el Tíbet desde la célebre fun- 
dación de > Sam-yé, 

Tenzin GYaL-Po 


NZAMBI. Esta denominación de Dios y sus 
variantes lingüísticas son de uso muy exten- 
dido en un gran número de etnias dispersas por 
toda el área bantú: encontramos el término 


Nzambi, pero también Nsambi, Tshambi, 


Jambi, Nzami, Njiam, Onyame, Zame, 
Nyambe, Yambe, Chembe, Inambie, Inand- 
zambi, etc. Si el término Nzambi se deriva 
efectivamente de la raíz verbal (¿proto-banrú?) 
-amb-a, «decir, hablar, hacer...», significaría 
«el que crea por medio de su palabra». Sin em- 
bargo, hasta que no se lleven a cabo investi- 
Baciones más profundas, es preciso reconocer 
que esa etimología pertenece todavía al campo 
de la hipótesis; el problema del sentido original 
subsiste por completo, 

La idea que estas sociedades bantúes se for- 


o a Dios sólo podemos comprenderla 
mándola dentro de la totalidad de sus creen- 
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cias y de sus tradiciones. Por otra parte, nunca 
se piensa en Nzambi como fuerza impersonal 
o asimilada a una vaga noción de espíritu ge- 
neralizado. Bien al contrario, estas sociedades 
bantúes han situado tanto en la base como en 
la cumbre de su sistema sociorreligioso a un 
Dios personal, que trasciende al mundo que él 
creó, Señor del universo, de los espíritus in- 
termediarios y de los hombres. i 

Aunque Nzambi sea invisible y «ajeno a la 
familia humana», se sitúa en el secreto de las 
relaciones del hombre con el mundo del «otro 
lado». Algunos autores lo consideran un deus 
otiosus sin más, pero muchos estudios recientes 


NZAY yy 


nos lo muestran, por el contrario 
como un Dios a la vez silencioso 
lejano y próxirno al hombre, ajen 
corazón mismo de lo creado, 
reúne en sí las oposiciones ori 
del símbolo y del tiempo. 


. — Africa negra (religione a 
Africa. diiio mito en 


r concebid, 
y hablados 
O € Íntimo d 
Es un Dios če 
ginales, más allá 
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1968; A. BOULANGER, Yambe à Pauh Aigne noire, 


1974; G. HurstaerrT, Le Dieu des pr 
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| 

| OBELISCO. Es una gran aguja monolítica 

| ve se colocaba ante los templos del antiguo 
Egipto, simbolizando la piedra que emergió de 
lis aguas primitivas y sobre la que brilló el Sol 
por primera vez, También está íntimamente li- 
gada al culto de + Ra ya que evoca la petri- 


ficación de un rayo solar. 
GUILLEMETTE ÁNDREU 


y OBJETOS SAGRADOS EN ÁFRICA. En 
-los actos rituales que van jalonando la existen- 
cia, desde el nacimiento hasta la muerte, los ri- 
wales agrarios de inicio de los cultivos y de 
ofrendas de las primicias, las ceremonias de re- 
conciliación y de alianza, los tratamientos te- 
rapéuticos, etc., el africano utiliza una gran 
cantidad de objetos materiales, nuevos o no, 
decorados o no, tomados de la vida corriente, 
a pero que están para él cargados de 
pno vinl, He aquí algunos ejemplos. 
' M Ki (Chad), «el día en que haces 
hans a sacas la piedra fuera 
a a i allí. Piedra y recipiente se 
rise, e A del otro, Empapas el 
iio, ls Ei y la vuelves a me- 
“momento e mach f “pues, cuando llega 
de, E machaca e o e sacas la pie- 
sa e eslías la harina en el 
eng y Pa i eslcída, hablas como 
Mente por A mañ na libación. Bien. Al día si- 
ha ea COges la harina y la cue- 
on. Bie a Conviene y haces una 
d e 
Te acond ha EA lo dejas en el 
coges y la lavas bien, 
0, Untas bien la piedra 


T 


con él, la vuelves a meter y la pones en su sitio 
Ofreces la Papilla cocida a los tuyos. Se la co- 
men. Tomas los recipientes y los vuelves boca 
abajo» (C, Pairault, Boum-le-Grand, village 
d'Iro, Musée de "Homme, París 1966, página 


La acción sacrificial, en este caso, supone la 
preparación de la cerveza y la cocción de la pa- 
pilla de mijo. Una piedra, ocre, agua, mijo ger- 
minado, aceite de sésamo; lavar, machacar, co- 
cer, untar, comer, rezar: todo está tomado de 
la vida corriente, 

Entre los yako de Nigeria, en el momento 
de roturar las tierras, los sacerdotes encargados 
del culto de la fertilidad, asociados a los clanes 
matrilincales, 'Sé ‘réúneń “ante el sántuario del 
espíritu Odjokobi. Se unta el pecho de cada 
hombre con pasta blanca (creta diluida). Y se 
reza: «Odjokobi, roturaremos tus tierras ER 
que los accidentes se mantengan alejados. Con- 

serva la lozanía del poblado; permite vivir a to- 
das las personas.» Después, un grupo de sacer- 
dotes rotura un pequeño trozo de maleza; cua- 
tro días más tarde, le prenden fuego y plantan 
en él trozos de ñames cosechados el año an- 
terior en el campo ritual. Las mujeres preparan 
una comida que se reparten los a 
mientras que el jefe del poblado reza: e 
cosas permanezcan lozanas, que los n es 

se mantengan alejados, que la gente pas n 
turar en paz. No permitas que ningún A 
nos queme» (según G. Dicterlen, Textes sa A 
d’Afrique noire, Gallimard, París 1965, pág- 
107), R 

u ceremonia de armonización es na 
para las labores de cultivo. El caolín (o cu 
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quier otra tierra blanca) simboliza la reconci- 
liación, la buena intención, la presencia bene- 
factora de los antepasados y de los espíritus del 
agua. Se embadurna de blanco la cara o el 
cuerpo de los jóvenes iniciados, porque se les 
considera recién nacidos, y de las viudas, para 
que continúen perteneciendo a su marido di- 
funto. O bien se hacen marcas blancas en 
forma de cruz en los miembros de un enfermo 
y de sus padres, Para empezar el tratamiento 
terapéutico sobre la base de la armonía fami- 
liar, 

Aparte de los ritos propiamente dichos, hay 
que señalar que muchos objetos ordinarios son 
sagrados, en el sentido de que son particular- 
mente dignos de respeto Porque están muy 
próximos a la vida; así ocurre, por ejemplo, 
con los alimentos fundamentales: mijo, ñame, 
bananas o mandioca. Una mujer mossi no ha- 
bla, y nadie le habla a ella, mientras da vueltas 
a la papilla de mijo, sentada junto al fuego. Las 
mujeres no deben discutir cuando están juntas 
moliendo el grano en la mesa de mampostería 
en la que están empotradas las muelas. Una 
mujer no pasea sin su calabaza, insignia de su 
feminidad, ni un hombre sin su azada O su 
arma. La mantequera y el abrevadero son ob- 
jetos de especial significación para los pueblos 
pastores, igual que la red para los cazadores y 
el yunque para los herreros. 

Los vestidos y los adornos no son tampoco 
indiferentes, El campesino haussa que hace un 
sacrificio a la tierra, se quita sus amplios ves- 
tidos a la moda musulmana y se queda sólo con 
una especie de calzón de cuero. Antiguos ri- 
tuales exigen ponerse un cinturón hecho con 
hojas. Los pendientes, el frotadientes, el ta- 
tuaje de la boca están relacionados con la «eu- 
genia» de la palabra; igual que el brazalete, 
símbolo de vida ininterrumpida, a imagen de la 
serpiente enroscada que se muerde la cola. 

La nuez de cola, violácea o blanca, de gusto 
amargo, de propiedades astringentes y esti- 
mulantes, objeto de comercio intenso e inme- 
morial, es el emblema de lo que se comparte, 
Esta dicotiledónea se parte fácilmente entre los 
dedos, se distribuye entre amigos, se ofrece 
como regalo y figura en los rituales y trata- 
mientos terapéuticos. El consentimiento para 
el matrimonio puede expresarse, por ejemplo, 
por el hecho de que los novios se repartan y 
coman una nuez de cola y ofrezcan también de 


OBJETOS SAGRADOS EN ÁFRICA 


ella a sus padres. La cola es así el símbolo ds 
la amistad, de la fidelidad, de la paz en ur 
con los antepasados. 

Realmente se necesita poca cosa para repre- 
sentar una plegaria dramática y elocuente; por 
ejemplo, un tamarindo (que da unas vainas aci- 
duladas), basta para que una pareja estéril cuel- 
gue de una rama ahorquillada y sin hojas una 
calabaza, en el interior de la cual se encuentran 
unos genitalia rústicamente modelados en ba- 
rro, 

Existen sin embargo otras clases de objetos 
sagrados, apartados, reservados, fabricados ex- 
presamente, de significaciones esotéricas, etc. 
Señalemos que en los santuarios dogon, por 
ejemplo, pueden encontrarse estacas ahorqui- 
lladas con muescas a modo de escalas, barras 
de hierro curvadas y báculos-asientos, especie 
de cruces de hierro con un anillo central y unas 
ramas horizontales en forma de manos abier- 
tas. Los nativos de la tierra mossi, dueños de la 
lluvia, tienen hachas de ceremonia. Las reale- 
zas y jefaturas conllevan sus emblemas precio- 
sos: hachas trabajadas y caladas, cuchillos arro- 
jadizos, tambores preciosos, sillas-tronos de 
madera esculpida y recubierta de metal pre- 
cioso, sacos de cuero en los que se conservan 
las herencias ancestrales, bastones trabajados, 
espantamoscas, etc, 

Señalemos finalmente otra categoría de ob- 
jetos sagrados, representativos de lo invisible, 
de los antepasados, de los espíritus y divini- 
dades, e incluso de los mismos mitos cosmo- 
gónicos. En primer lugar están, evidente- 
mente, las + máscaras y las estatuillas, los ob- 
jetos-fuerza conocidos bajo el nombre de fe- 
tiches, pero también se encuentran en esta ca- 

tegoría otros objetos ordinarios. El ciego 
Ogotemmeli (M. Griaule, Dieu d'eau, Paris 
1948) explica que el canasto de fondo cuadrado 
y boca circular es un resumen del sistema del 
mundo; el oficio de tejer es la palabra del de- 
miurgo creador Nommo; el arca del mundo, 
que contiene lo que Dios (Amma) creó para la 
tierra cultivable, toma la forma de una especie 
de plato compartimentado, con asas y Cince- 
lados diversos, plato que puede ser interpre- 
tado como tambor, piragua, lanzadera de te- 
jedor, caja de herramientas de herrero, gra- 
nero, etc. Hasta los objetos más humildes pue- 
den adquirir, ante quien ha llegado al conoci- 
miento profundo, un sentido trascendente. 
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«El joven cabrero bambara o dogon que 


lleva a los animales a pastar porta una cantim- 
plora de calabaza, cuya panza está decorada 
(...). Las rayas que se entrecruzan son cl es- 
pacio e indican las direcciones cardinales; re- 
presentan también la inundación universal por 
las aguas futuras, de la que se librará el por- 
tador gracias a la propia calabaza que flotará 
sobre la corriente. Por encima de las aguas, 
conviven las estrellas y los animales, reptiles, 
peces, pájaros, etc. Más arriba, un collar for- 
mado por un número concreto de triángulos 
representa a las 22 categorías de seres. Unos 
cabríos cruzados que encierran a las estrellas, 
marcan la posición del último cielo. El reci- 
piente mismo, con sus dos abultamientos, re- 
presenta, sin intervención de la mano, la tierra 
de abajo coronada por el cielo, al cual la une 
el gollete. Así pues el cabrero se cuelga el 
mundo al cuello con la cuerda de su cantim- 
plora» (P. Erny, L'enfant dans la pensée tra- 
ditionnelle de l'Afrique noire, París 1968, pá- 
gina 15). 
El sonajero saguru, un fruto vacío de bao- 
bab, instrumento de música funeraria reser- 
vado a las ancianas dogon, representa la femi- 
nidad fecunda, la matriz que contiene los gra- 
nos de la vida, y se unta con aceite que sim- 
boliza la simiente masculina. El hábitat, las 
chozas, el hogar, el granero, el patio, etc., pue- 
den representar el sistema del mundo. «El 
kgotla, patio del poblado, está sólidamente 
construido, en forma de media luna, como la 
luna cuando comienza a crecer. De igual modo 
la familia debe crecer y los hijos de un hombre 
aumentar para que el poblado se convierta en 
un círculo como la luna llena... La choza es 
redonda, porque representa la fuerza de la 
vida; es un círculo, porque representa la vida 
sin fin... La choza rodea estas cuatro cosas 
como rodea a la familia que representa reunida. 
En primer lugar se plantan las estacas, es el pa- 
dre; después se hace una especie de cemento de 
barro seco, es la madre; después vienen las vi- 
gas del tejado que simbolizan a los hijos, y fi- 
nalmente se pone la hierba del tejado, las hijas. 
Un quinto elemento lo mantiene todo, las co- 
rreas de corteza que atan la choza; de igual 
modo, la familia debe estar unida por el amor 
y el entendimiento familiar» (texto tswana, en 
G. Dieterlen, Textes sacrés d’Afrique noire, Pa- 
rís 1965, pág. 276). 
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> Arte religioso de África, — lugares sa- 


grados en África negra, — máscaras africanas. 
HenrI MAURIER 


OCIO. 1) Condicionamientos sociales del 
ocio en el mundo moderno. «El ocio es un con- 
junto de ocupaciones a las que el individuo se 
entrega gustosamente, ya sea para descansar, 
para divertirse, para aumentar su información 
o su formación, su participación social volun- 
taria o su libre capacidad creadora, después de 
haber cumplido con sus obligaciones profesio- 
nales, familiares o sociales.» Esta definición 
clásica, de Joffre Dumazedier, implica tres 
funciones en tres D: el Descanso, «que libera 
de la fatiga», la Diversión, «que libera del abu- 
rrimiento» y el Desarrollo, «que libera de los 
automatismos del pensamiento y de la acción 
cotidiana», 

En las civilizaciones industriales, el ocio así 
entendido se opone al trabajo social organi- 
zado. Tradicionalmente, desde la alta edad me- 
dia hasta finales del siglo xv111, se hacía una di- 
visión entre labor y descanso, y el tiempo de 
«descanso» pertenecía más bien al orden de la 
«pausa» que al del ocio. La Iglesia realizaba 
una segunda división entre días laborables y 
días «feriados» (festivos). Sumando así de 50 a 
60 días de fiesta a los domingos y a los días de 
imposibilidad de trabajo (inclemencias del 
tiempo), eran unos 160 los días sin trabajo por 
año («El señor cura siempre dedica su sermón 
a algún santo», La Fontaine). 

Menos patente, la persistencia de una divi- 
sión antigua va a marcar las prácticas y las re- 
flexiones del cristianismo occidental. Se trata 
de la división entre el otium, condición de los 
hombres libres, y la labor servilis, o entre el 
otium y el nec-otium («negocio») de los co- 
merciantes y artesanos. A partir de ahí van a 
extenderse las oposiciones entre «contempla- 
ción» y «acción», entre artes «honestas» y 
«sórdidas», entre las ocupaciones «liberales» y 
«serviles». La pastoral para el descanso de los 
domingos y fiestas se enfrentará a los trabajos 
manuales, considerados «serviles». 

En la conformación del ocio moderno van a 
confluir ciertos factores. Así, las técnicas de 
alumbrado (gas, electricidad) permiten regu- 
larizar el tiempo de trabajo y el de las clases 
pobres, cn tanto que el aumento de la produc- 
tividad industrial hace necesarias menos horas 


1299 Ys) 


de trabajo social. Los ciclos de crisis econó- se producirá principalmente en las rez, 
micas y de paro forzoso precipitan los procesos rales con una sólida práctica reko ao 
mediante la reducción de los horarios de tra- después de la guerra, con la reforma de 
bajo. También incidirán los avances en la au- se extendió a toda la Iglesia la llos irge, 
. CIÓN Whee 


desarrollo de los medios de el domingo, día de Dios y día del bok- 


tomatización. El 


transporte (ferrocarril, automóvil individual, avance se hallaba comprometido Tew 
líneas aéreas regulares O charters) favorece los dispersión de las modernas actividades de Tan 
oto: 


acaciones. Por lo demás, viajes de fin de semana, segundas 


viajes turísticos y las v viviendas 


el movimiento obrero reivindica en todo elOc- etc. En esta perspectiva (de un ocio ndo 
cidente industrial un tiempo de ocio cada vez «domingo») se presentan nuevos Problemas de 
mayor. Deportes, instalaciones de playa O de reflexión y acción pastoral, Las parroquias á t 
montaña, «residencias»... Los mass media banas, por ejemplo, registran amlen r 
ofrecen, en fin, todo tipo de entretenimientos menor numero de asistentes en los «petites, 


para el tiempo libre. Sin embargo, toda esta y «grandes fiestas». En una buena medida | 
evolución del ocio se ha producido de manera solución cristiana a este problema de la «de 
«autónoma», sin disponer de una verdadera  persión» sigue sin manifestarse is- 
teoría social o política, o de un pensamiento clara. l 

filosófico o religioso comparables a los que 3) Nuevas divisiones del tiempo y del e 
fundamentan el trabajo social. Esta carencia de cio. El segundo desafío se da en las Sei 
reflexión pesará sobre las políticas y las ideo- laciones con el mundo, en el tiempo y en ele. 
logías, pero también sobre la acción pastoral y pacio. Tradicionalmente, el año litúrgico y el 
la reflexión cristiana. Para un amplio sector, el año civil tenían los mismos referentes, lo que 


de Manera 


ocio moderno se ha identificado con la «socie- todavía se refleja en el lenguaje del calendario 
dad de consumo». El tiempo festivo por excelencia (navidad, pri 

2) Ocio y dia del Señor. El desafío más anti- mero de año) constituía el eje principal. Las va- 
guo para el cristianismo cs al mismo tiempo ca- caciones escolares se plegaban a ese ritmo. Pero 


tequético y festivo. La pausa en el trabajo (cam- la extensión de las actividades de ocio moder- 
pesino) y, más tarde, el ocio industrial se re- nas (grandes vacaciones de verano, «vacaciones 
lacionaron con el — domingo y los días festi- de invierno») conduce a una división más efun- 
vos. En los primeros siglos, el deseo de separar cional» del tiempo: el año activo comienza con 
el nuevo «día del Señor» del — sabbat judaico la «vuelta» en septiembre y acaba con la «sr- 
hizo que la cuestión del descanso pasara a se- lida» de veranco, teniendo como eje los meses 
gundo plano. Lo más importante era el «sabbat de febrero-marzo. Los referentes cristianos se 
del corazón» (san — Ireneo). A partir de la convierten en simples pervivencias de otro 
edad media, el desco de humanizar la condi- tiempo. 

ción de los siervos y la aspiración paralela de Esto por lo que respecta al año. En relación 
catequizarlos llevaron a la Iglesia a preconizar, con los días y las semanas, se ofrecen dos pers- 
a imponer, el descanso de los domingos y fes- pectivas a nuestras sociedades: el aumento del 
tivos. En el marco de la Reforma (protestan- ocio cotidiano o el alargamiento del fin de e 
tismo, concilio de Trento...), el domingo, día mana, Por efecto del influjo del modelo angio 
del «culto» de la celebración eucarística, se sajón y burgués del weck-end, se extiende a 
convierte sistemáticamente en día de la «doc- vez más (de una forma aparentemente Ji 
trina cristiana». La eclosión del maquinismo sible) la ampliación del fin de semana; € e, 
industrial en el siglo xix vuelve a poner a túa asi la oposición entre ocio y trabajo Le 
prueba esos conceptos. El catolicismo social de convierten en elementos alternativos Y ger 
D siglo intenta restablecer el descanso domi- de un enriquecimiento recíproco ¿a 
nical. En 1850, el descanso semanal representa nimiento de la noche, la relevis 


ión, se“ pi 
E s sy E > în, Otro par 
Qunto con la fijación de la jornada de trabajo chas veces como una evasión. E deusa 
2c10. a 


en 12 horas) una de las primeras conquistas del cede en el ámbito del esp ape 
mundo obrero: el legislador į 2 laci dad) cada y Af 
y rero: el legislador instaurará el do- (sobre todo en la ciu laya, de math 
z $ 4 o... è 
a como día de descanso casi por azar. más con la sujeción. La p preseas 
ero la expansión de una civilización dominical las vacaciones en el campo 


os espacios de li- 


benat -cign con todo esto, el cristianismo 

En relacion rse en un primer momento, 
u notable creatividad secular refe- 
olvidando $ (litúrgico) y al espacio (iglesias, 
ión). El esfuerzo actual 
astoral del «año» que 


se ajuste M 
toral del 0 
otros FItmOo, 
de encuentro, 

os lugares de co 


ió n todo, 
ación. Co : 
0 to tal, tarda en arraigar. 
z de ese momento, el tercer desafío, 


social y cultural, a la vez, va al unirse a del sig- 
ificado del ocio y al de sus prácticas y con- 
is A falta de una reflexión global, el ocio 
peri a conocido aproximaciones parcia- 


cuanto 12! 
A parti 


moderno h 


les, SS 
Al tiempo que reclamaba una reducción de 


los horarios de trabajo, el movimiento obrero 
del siglo xix pensaba el ocio en términos de 
«formación» de adultos, siendo seguido en este 
terreno por los movimientos educativos (liga 
de enseñanza, leyes de 1881-1882). Los mo- 
vimientos sociales y culturales en el ámbito de 
la aristocracia y la burguesía contemplaban el 
ocio en términos de educación patriótica, olím- 
pica, de salud física y moral para los jóvenes: 
scouts de Baden-Powell, «círculos de estudios» 
de Albert de Mun, «juegos olímpicos» con 
Pierre de Coubertin (1894), etc. Desde el af- 
faire Dreyfus hasta 1914 muchos intelectuales 
sse dingen al pueblo» e instauran universidades 
populares. En los momentos más dramáticos se 
producen encrucijadas de todas estas influen- 
p5 «Vacaciones pagadas» de 1936, interés por 
as animación del ocio y la 
maose pel pi € la guerra... En los «patro- 
dios, < “i (a pne de san Juan Bosco) 
Mones d sao desarrollo de las orga- 
Miciativas decaen wi i H ici 
e la abun es mo e los años llamados 
Mento en que el ( 5-1960), en un mo- 
lo on vz aún más en el 
Mo Pacios y sienta sus banderas 
. Sociedad de consumo. p 
undo, Para a A "ara un pensa- 
exión cristiana y 


astora], añ A 
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ión sobre ar stá en sus comienzos la 
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La reflexión y la acción pastoral habrán de 
desarrollar una Iglesia de la dispersión, una ca- 
pacidad de los cristianos y de las comunidades 
para desarrollarse tomando en consideración 
las ramificaciones del tiempo y de los lugares 
de ocio. Esto implica una relación más estrecha 
entre la «gracia» y la «gratuidad». El ocio re- 
clama un «vivir», un «tomarse» su tiempo en 
contraposición a la mirada puesta en el cro- 
nómetro y la rentabilidad. La gratuidad ofrece 
nuevas dimensiones a la libertad: a la libertad 
del trabajo «responsable» se añade la experien- 
cia de la libertad en sí misma, con su carácter 
«poético». También ofrece nuevas dimensiones 
al encuentro y a la participación: a las relacio- 
nes profesionales, «funcionales», se añaden las 
relaciones más libres de persona a persona, de 
grupo a grupo, relaciones de «convivencia». La 
relación entre trabajo y ocio no puede ser ya 
una relación de mera oposición. Necesita, por 
el contrario, abrir paso a una flexible anima- 
ción recíproca. 

> Domingo, — ecología, —> fiesta, > tra- 
bajo. 


Bibliografía. J. DuMazeDIER, Vers une civilisation 
de loisir?, París 1962; Le loisir et les loisirs (selección 
de textos de papas y obispos), París 1963; F, DaIn- 
VILLE, Tourisme et pastorale, París 1964; H. Kus- 
NICK, Les forgats du week-end, París 1965; J. Du- 
MAZEDIER y A. RIPERT, Loisir et culture, París 1966; 
R. CarLLo1s, Les jeux et les hommes, París 1967; P. 
CHAUCHARD, Travail et loisirs, París 1967 (trad. 
cast. Trabajo, diversión e higiene mental, Fax, Ma- 
drid 1970); J. FourastiÉ, Des loisirs pour quci 
faire?, Tournai 1970 (trad. cast. Vacaciones, ¿para 
qué?, Desclée de Brouwer, Bilbao 1972); J.B. FAGES, 
Jeux sur les ondes, París 1972; A. LAURENT, Libérer 
les vacances, París 1973; B. COGNAT, La montagne 
colonisée, París 1975; J. GRITTI, Le sport à la une, 
París 1975; B. LerIvRAY, Guides bleus, guides verts, 
lunettes roses, París 1975; R. DUFOUR, o 
du week-end, París 1980; Conclusiones de la VII 
Asamblea Nacional de Delegados Diocesanos de Tu- 


ismo, «Ecclesia», n, 1961 (1979) 10-15. 
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OCULTISMO. Un precedente antiguo. En el 
Renacimiento, un médico de Colonia, Lo 
nelius Agrippa (1486-1535), practicó la pm 
(sistema para descifrar los misterios pe 1 pe 
en las escrituras hebraicas), la magia y 12 

quimia. Pretendió penetrar los secretos 


i ráctica 
naturaleza y de la vida tanto por la p 
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como por la enseñanza esotérica, y en 1510 pu- 
blicó un tratado, De occulta philosophia, en el 
que se mezclan la magia y las especulaciones 
pitagóricas. La palabra oculto poseía para él el 
sentido de verdad de acceso difícil que requiere 
una iniciación. Su empresa no tuvo porvenir y 
fue superada por la de Paracelso (1493-1541). 

El resurgimiento a finales del siglo XIX. Fue 
obra del sacerdote francés Alphonse Louis 
Constant (1810-1875), conocido como Eliphas 
Levi, que reaccionó contra la atmósfera del 
materialismo cientifista y el desapego a la re- 
ligión tradicional y vulgarizó el nombre de 
ocultismo. Sus dotes de divulgador y de poeta 
sobrepasaban las de sabio e historiador. Pu- 
blicó Dogme et rituel de haute magie (1856) y 
Histoire de la magie (1860) y generó una co- 
horte de discípulos, entre los que destacan Sta- 
nislas de Guaita y Joséphin Pédan, algunos de 
los cuales exaltan la tradición cristiana en tanto 
que otros se apartan de ella. Figura destacada 
del movimiento fue Gérard Encausse, llamado 
Papus (1865-1916), que publicó Le traité élé- 
mentaire de science occulte (1888), creó la Or- 
den Martinista (1891) y dirigió la revista 
«L'Initiation» (1888-1914). 


Bibliografía. V.E. MICHELET, Les Compagnons de 
la Hiérophanie, París 1937; Dictionnaire de la vie 


spirituelle, art. Spiritualité contemporaine, París 
1983, 


YVES DE GIBON 


ODÍN, WOTAN. Odín (Odhinn), es el jefe 
de los dioses en la religión escandinava. Nues- 
tra información proviene de los poemas éddi- 
cos y los libros de Snorri y de Saxo Gram- 
maticus. En Germania recibe el nombre de 
Wodanaz; el radical voda significa espíritu, 
inspiración; el adjetivo, excitado, furioso; en 
latín vates, adivino. Además de Odín y Wotan 
está el nombre de Odhr, «furor», a la vez ex- 
citación guerrera y valor religioso profético, 
Odín es el dios de los reyes humanos, el pro- 
tector de su poder. Como padre de los dioses 
se llama Alfadir. Es aficionado a los sacrificios 
humanos, y sus víctimas favoritas son los re- 
yes. En Escandinavia, entre los anglosajones e 
incluso entre los godos, está en el origen de las 
dinastías reales. Es el dios de la soberanía. 
Odín es el gran mago, conocedor de las for- 
mas elevadas de la magia, lo que le opone a las 


ODÍN, WOTAN 


prácticas mágicas de los — Vanes. O 
ciado, inventor de las — runas: como Inicia 
indoeuropeo (sabio, profeta, vidente) pape 
el + destino, como iniciado chamánico es coi- 
gado de un árbol y sufre una muerte aparente. 
Gracias a las runas, Odín dispone de la magia 
de las letras y de todos los secretos. El naci- 
miento de las runas es a la vez cósmico y cha- 
mánico. Odín es omnisciente y tuerto, por ha- 
ber entregado un ojo en prenda. . 

Odín-Woran, soberano y mago, está tam- 
bién orientado hacia la guerra. Snorri y las > 
sagas muestran a Odín como árbitro de los 
combates, volviendo ciegos a sus enemigos y 
paralizándolos de espanto, lanzando el venablo 
contra el ejército contrario. Como dios del 
destino, elige y decide. Forma a sus héroes y 
después los arrebata; a sus favoritos les reserva 
una muerte violenta que les asegura la entrada 
en el + Valhöll. Esta noción de la elección he- 
cha por Odín, vinculada al destino, a la imagen 
del Valhóll y a todo un ritual militar, dejó una 
profunda huella en el alma germánica. Odin es 
el dios del Valhóll. Los combates terrestres son 
como pruebas iniciáticas para los guerreros que 
las > valkirias recogen en los campos de ba- 
talla, destinados a una eternidad feliz que al 
mismo tiempo supone una vida de combates 
sin heridas, 

Odín posee un arma terrible, las redes, que 
lanza para prender a los malvados igual que en 
la India > Varuna dispone de la maya. Estos 
lazos de Odín y Varuna son mágicos, y per- 
tenecen a la función de la soberanía. En la In- 
dia, Varupa es un mago y un «ligador», aunque 
está al servicio del orden cósmico. Es el — rita 
que mantiene el orden ritual, el orden moral y 
el orden social. El tema varuniano del lazo se 
convierte en Germania en el tema del destino. 
Odín, llamado también Yggr, el terrible, es el 
homólogo del indio Rudra, protector de las 
bandas de guerreros (> berserkir) ligados por 
un juramento. Se trata de una forma de vida y 
de actuar que se remonta a los tiempos más 
antiguos del mundo ario. 

Así, el Odín-Wotan de los escandinavos y 
los germanos es un dios soberano y también un 
dios guerrero. + Dumézil ha demostrado que 
la segunda función ha invadido la primera. Las 
valkirias de Odín recuerdan a los Marut de In- 
dra. En la ideología y la práctica de los anti- 
guos germanos, la guerra invadía y daba sen- 
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tido a todo. La ausencia de un verdadero 
cuerpo sacerdotal y el estado rudimentario del 
culto impidieron que la teología de los dioses 
soberanos adquiriese la base indispensable para 
su desarrollo y conservación. 


Bibliografía. G. Duméz1x, Moibes er diem des Ger- 
mains, Paris 1939; Les dienx des Germams, Paris 
1959; Les dieux souverains des Indo-Enropéens, París 
1977 (trad. cast. Los dioses de los indocuroseos, Seix 
Barral, Barcelona 1971); Renaulto-Rrantz, Sirac- 
tures de la mythologie mordigwe, Paris 1972. 
Jers Ries 


OGAM. Tipo de escritura alfabética utilizada 
por los gaélicos de Irlanda, Escocia y sudoeste 
cel País de Gales en la d iani 
zación, pero que antes h 
tradición irlandesa, para prácucas mágicas, adi- 
i irlandés 
m). La mayoría de 
se han conser- 
scripciones fu- 
plicizamente cris- 
más antiguos de la 
ı un estado especial- 
nales de palabra, 
reducidas desde la época de las primeras glosas 


están conservados integramente 
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ralor fónico, 
derecha d 


mente. zZ 


nocido por los letrado 

Bretaña insular, donde hzbíz sido introducido 
por la conquista romana 2 partir de mediados 
del siglo 3 d.C., 


o 
ción de Irlanda en el siglo v, En todo caso, se 


cuatro «familias» adaptó z la fonologia irlan- 


Ni los origenes del ogam ni la etimologia de 
su nombre han sido aún aclarados. La tradición 
irlandesa atribuía su invención a Ogma, cam- 
peón de los Túatha Dé Dánann, también mago 
y, con seguridad, un antiguo dios. La relación 
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real entre los dos nombres, así como con el del 
dios galo — Ogmios, suscita no obstante di- 
ficultades lingüísticas, y podría preguntarse si 
el dios Ogma no debe la forma anómala de su 
nombre a una relación secundaria con el mas- 
culino irlandés ogm. Es indudable que el prin- 
cipio mismo de los signos mágicos o mnemó- 
nicos constituidos por muescas sobre madera 
se remonta a la prehistoria, como se desprende 
de una seric de paralelos históricos y etnográ- 
ficos reunidos por J. Vendryes. Los cazadores 
del paleolítico superior tallaban «marcas de 
caza» sobre huesos o sobre astas de reno. 
Puede pensarse, pues, que, siendo Irlanda un 
medio pastoril, se trataba de un procedimiento 
para el recuento del ganado. El ogam, era un 
arte secreto (ogmoracht) que se transmitían los 
— druidas y sobre todo los filid, a la vez poetas 
y adivinos, en un tiempo en que no se em- 
pleaba la escritura por razones de carácter má- 
gico y sobre todo psicológico. La epopeya ir- 
landesa no ignoraba sin duda el uso del ogam 
como escritura, pues muchos textos prescriben 
que a la muerte de un héroe le sea levantada 
una lípida donde se inscriba su nombre en 
ogam. Sin embargo, esto pertenece a un estadio 
reciente de la tradición, y numerosos textos 
muestran claramente el carácter mágico de un 
ogam primitivo, prealfabético, grabado sobre 
madera procedente de árboles como el roble, 
el tejo o el avellano, cuya significación religiosa 
es bien conocida entre los celtas. En la Razzia 
de las vacas de Cooley (Táin Bó Cúalnge), el 
héroe Cúchulainn corta ramas y graba en ellas 
un ogam destinado, por ejemplo, a prohibir el 
Paso, aunque su significado sólo puede ser de- 
sentrañado por un druida. En el Cortejo de 
Etain (Tochmarc Etaine) cuatro varitas de tejo, 
adornadas con un ogam, revelan al druida Da- 
llan el lugar de retiro de la joven Etain. El glo- 
sario llamado de Cormac (Sanas Cormaic, ha- 


cia el 900 d.C.) permite conocer el uso antiguo, 


de varillas ogámicas (fé) en los cementerios, 
destinadas a entrar en comunicación con los 
MUcrios. 

— Celtas y celtorromanos, => druidas, > 
Opmios, — runas, 


Bibliografía. R.A.S, Macalister, The secret lan- 
guages of Ireland, Dublín 1937; Ip., Corpus inscr. 
insul, Celticarum, Dublín 1945-1949; J, VenDRYES, 
L'écriture ogamique ct ses origines, EiCeh 4, 1940 = 
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Choix d'ét. linguist, et celt., París 1952; ic FA 
mique (Notices sur les caracteres étrangers de l'Impr. 


Nat.), París 1948; CHR. GUYONVARC'H, Die irische 
Ogamschrift, «Studium Generale», 20, m J. 
Lorca, Ogmios-Varuna, «Orientalia Duchesne- 


APR ic.», Leyde 1984. 
Guillemin dedic cy Jean LorcQ 


OGDÓADA. Según la teoría hermopolitana, 
la ogdóada es cl conjunto de las ocho divini- 
dades responsables de la creación del mundo. 
Estas divinidades son: + Nun y Naunet, Hu 
y Huet, Kekh y Khekhet, > Amón y Amunet, 
y cada una de ellas encarna una cualidad de 


Nun. 
DOMINIQUE PFISTER 


OGMIOS, OGMA. Dios céltico conocido en 
la Europa continental (Ogmios) por el escritor 
griego Luciano de Samosata (Heracles, I; siglo 
11) y por dos tablillas latinas de execración de 
Bregenz (Austria), y también en Irlanda 
(Ogma, Ogme), donde es uno de los cinco 
grandes dioses de las «Tribus de la diosa Dana» 
(Túarha Dé Dánann). En el cuadro mitológico 
descrito por Luciano (quizás en Marsella) apa- 
rece como un Heracles anciano y arrugado, lle- 
vando los atributos clásicos del héroe griego 
(piel de león, maza, etc.) pero arrastrando a un 
alegre cortejo de hombres cuyas orejas van li- 
gadas a su lengua por medio de cadenitas de 
oro. Aunque quizá sea de origen griego, esta 
alegoría, que un celta evocado por Luciano in- 
terpreta como un símbolo de la fuerza de la 
elocuencia, es tanto más interesante cuanto que 
en Irlanda Ogma es hijo de la Ciencia (o del 
arte poético) y, sobre todo, inventor del => 
ogam, sistema de signos mágicos que pueden 
entorpecer o paralizar, tradición que sobrevi- 
vió en las defixiones de Bregenz. Ogma aúna 
además esta función a la de «campeón» (en la 
segunda batalla de Mag Tured se apoderó de la 
espada de Tethra, rey de los fomoiré), todo lo 
cual apoya la filiación heraclea del Ogmios 
galo. Esta doble figura puede representar ya a 
un antiguo dios guerrero (del tipo del indio In- 
dra), ya un antiguo dios soberano en su aspecto 
mágico y «ligador» (como Varuna). El cono- 
cido parentesco de este aspecto de la primera 
función con la función guerrera, la intromisión 
constatada en este sentido en la religión ger- 
mánica, en la que + Odín se convierte en dios 


de la guerra (> indoeuropeos), 
solares, finalmente (Ross, Paga 
381), hacen pensar en la segund 
forma, anormal, de su nombre 
de esperar Om-, no Ogm-) se ex 
blemente por el sentimiento q 
el ogam. Se ignora hasta qué 
cules celtorromano encubre 
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OLIMPIA Y SUS COMPETICIONES 
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OHRMAZD > Ahura Mazda. 


OLIMPIA Y SUS COMPETICIONES, 
Olimpia, santuario principal de Zeus, es sin 
duda, con Delfos, uno de los centros más im- 
portantes de la religión griega. Pero si Delfos 
es famoso por su => oráculo de Apolo, Olim- 
pia ejemplifica mejor aún, en su múltiple di- 
versidad, todos los aspectos, toda la irradiación 
y todas las influencias de un gran santuario 
griego, panhelénico (— Grecia, $ 3e). 

Los datos arqueológicos demuestran que 
Olimpia era lugar de culto desde el período mi- 
cénico (mediados del segundo milenio a.C.). 
La mitología le confiere, por otra parte, el me- 
jor título de nobleza, remontando a Cronos, 
tomando a Heracles por fundador de los fa- 
mosos «juegos» y relatando la astuta y azarosa 
carrera de carros del — héroe Pélops, preten- 
diente victorioso de Hipodamia. Todos estos 
episodios, materializados en Olimpia Mn ji 
modo u otro (se veneraba allí, por ejemp i 
tumba de Pélops), eran creíbles y, oe 
mente, se les daba crédito. Pero lo m di 
portante, en nuestra pop e le 

constatar que este santuario de Ze en 
celencia estaba dedicado en su oree jó Zeus 
—una «Gran Madre»—, 2 la T) "hast con 
progresivamente (hacia el año 7 e los Jugar 
vertirse en el dueño soberano | siglo Y €" 
izado, durante el Sib 
cuando fuc entronizado, le 
el gran templo nuevo, €n as 
metopas hemos cla grie hee 
quizá más bellos de toda ; e 


A anti j 
este templo figuró también la 615 pidis, 
de Zeus, obra crisol 


Iefantiná 


maY sus COMPETICIONES 
ou 


dedor de 430, que pasó a ser pos- 
una de las «siete maravillas del 


mundo”: portes, las «competicio- 

n cuant ) de Olimpia comenza- 
pes» (qui la tradición, en 776 a.C. Mientras 
son, P período de 


ó el d 
duro © s mujeres, los esc 
E te excluidos, aun de la mera 


E indica hasta qué punto la so- 
| encia, ns ns 
| Sd griega era viril, cívica y ensimismada. 
aet? 2 de los vencedores, que se ampliaba 


La lista ee ue se conservó 
| cada cuatro años, parece ser q 


ae el principio; hacia el 425, el poligrafo 

-a de Elis, hombre del país, revisó estas 
Hipias comenzó 2 relacionarlas con aconteci- 
| h históricos notables. En el siglo 1v, los 
historiadores, que descubrían la noción de his- 
orja universal en el espacio geográfico y en el 
iempo, sintieron la necesidad de una escala 
cronológica común a todo el mundo griego 
(del mismo modo que nuestra cronología ac- 
wal se debe a Dionisio el Exiguo, un monje del 
siglo vi que tuvo la idea de ordenar la historia 
partiendo del nacimiento de Cristo). Esta es- 
cala común se estableció a partir del siglo 111, 
de modo retrospectivo, mediante la sucesión de 
las olimpiadas, que ofrecían la triple ventaja 
de remontar más atrás en el tiempo, ser perió- 
dicas y ser panhelénicas, aceptadas sin reparo 
por todos los griegos. ' 

Las pruebas —la más antigua y famosa de 
ellas, la simple carrera a pie sobre una longitud 
de un estadio (192,3 m)— se diversificaron 
poco a poco (por ejemplo, varias clases de ca- 
rreras a pic, lucha, boxeo, pruebas combina- 
das, carreras de carros de dos o cuatro caballos, 
Cimpeonatos de ejecución musical o de decla- 
Mod Pes premios, antes de la 
botas Fan ver profesionalismo, 
uban al deta e olivo silvestre, apor- 

ico de varias de i x ciudad, ante un pu- 
Un prestigio paal e o nal 
Y más coli ny a incomparable 
tacia de Jos ps a he ale Su paa 
Mor campo dede ko emulación nunca tuvo 
se de Coubertin A Jercitarse, Si la famosa 

» renovador de las olimpia- 
inico a Aa quizá un ideal deportivo 
Pnicipa portante no es vencer, sino 


ba 


e 
ps Xpresa exactamente lo contra- 
bua mentalidad griega, 


o a los de 
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No hay que perder de vista, en fin, que estas 
> fiestas, pese a muchos elementos de apa- 
riencia profana, formaban parte integrante del 
culto (igual que en Delfos, en Corinto o en 
Nemea; — Grecia, $ 3e). El estadio y el hi- 
pódromo se hallaban cerca del santuario ro- 
piamente dicho; en los días de compitie se 
e td grandes > sacrificios; un vence- 
So io de su corona y adornado 

tS, gozaba de la inviolabilidad de un 
personaje sagrado. 

i En realidad, las competiciones de Olimpia 
simbolizan tan completa y tan profundamente 
la vida religiosa panhelénica, que su abolición 
por Teodosio después del año 393 de nuestra 
era puede marcar mejor que cualquier otro 
acontecimiento el fin del paganismo y de la 
antigüedad en Grecia. 


Bibliografía. M.I. Finley, H.W. Piexer, The 
Olympic Games. The First Thousand Years, Londres 
1976. 


JEAN SERVAIS 


OLMECA (religión). La primera gran civi- 
lización mesoamericana fue la de los olmecas, 
que floreció entre los años 1200 y 400 antes de 
nuestra era. Partiendo de su centro «metro- 
politano» en las tierras bajas de la costa del 
golfo de México, su influencia se difundió por 
una gran parte de México y de América central, 

El arte olmeca sobresalió en la escultura, el 
cincelado y la pintura mural. Evidentemente 
refleja temas religiosos, pero su interpretación 
resulta difícil a falta de otros testimonios. Tres 
tipos de representación parecen especialmente 
importantes: 

1) El felino (jaguar), representado bien de 
forma realista, bien estilizado y con algunos 
rasgos humanos. Este obsesivo motivo domina 
todo el arte religioso olmeca. Puede admitirse 
un culto al felino desarrollado simultánea- 
mente en México y en la América andina (Cha- 
vín). 
2) El «bebé», niño de corta edad llevado en 
brazos por personajes con tocados ceremonia- 
les, sacerdotes o dioses, €s también un tema 
muy frecuente en la escultura. Está represen- 
tado como una especie de híbrido de hombre 
y de jaguar, con boca y colmillos de felino. 

Es posible que se trate de la misma divini- 
dad, cuyo nacimiento mítico se relata. El ja- 
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guar siguió siendo hasta la época azteca un sím- 
bolo de las fuerzas telúricas bajo el nombre de 
> Tepeyollorl, «el corazón de las montañas». 

3) Los grandes bajorrelieves rupestres de 
Chalcacingo (Morelos), de origen indiscutible- 
mente olmeca, representan a una personalidad 
femenina rodeada de los símbolos de la lluvia 
y de la vegetación nueva. Probablemente sea 
una diosa del agua y de la fecundidad, que vol- 
veremos a encontrar en Teotihuacán y entre los 
aztecas. 

Verosímilmente, el panteón olmeca debía in- 
cluir a otras divinidades, en especial a un per- 
sonaje con máscara de pájaro, y también a una 
serpiente que se ve en una losa esculpida de La 
Venta, erecta en actitud majestuosa y rodeando 
a un sacerdote con su cuerpo. 

A la luz de nuestros conocimientos, mucho 
más completos, sobre las religiones mexicanas 
de épocas más recientes, es posible entrever las 
grandes líneas de la religión olmeca: las fuerzas 
de la tierra y del agua juegan en ella el papel 
principal. Nada indica, por el contrario, que se 
diera en esta civilización ningún culto al Sol o 
a otros astros. 


Bibliografía. I. BernaL, The olmec world, Berkeley 
1969; C.T.E. Gay, Chalcacingo, Graz 1971; P.D. 
JORALEMON, A study of Olmec iconography, Was- 
hington 1971; M. Porter Weaver, The Aztecs, 
Maya and their predecessors, Nueva York, Londres 
1972. 

JACQUES SOUSTELLE 


OM. En el > hinduismo, el sonido om se 
emite de forma prolongada al comienzo y al 
final de una oración, de una meditación, de un 
canto, de la recitación de un —> mantra, o de 
la lectura de un texto, para introducirlos o con- 
cluirlos. En sí mismo, es objeto de una medi- 
tación. Como declara un > xpanisad, «igual 
que se aglomeran todas las hojas alineadas so- 
bre un tallo que las atraviesa, también toda pa- 
labra se funde en el sonido om. Este sonido es 
todo este universo» (cf. Chándogya-Upanisad, 
6, 23, 4). Todos los —> Veda se encuentran 
como resumidos, globalizados en esta sílaba: 
«Fsta sílaba es, en efecto, el > brahmán, esta 
sílaba es la cosa suprema» (cf. Karha-upanisad, 
2, 16). Símbolo por excelencia de la realidad 
indiferenciada que subyace en este mundo fe- 


noménico, es, por este hecho, el objeto más 


OMPHALOS 


a los 
elevado de la meditación que se sirve de 21292 


apoyo. f 

Las especulaciones sobre el sonido om cœ- 
mienzan con los upanişad. Hasta ese m 
mento, era una simple fórmula de aquie cen- 
cia, al igual que «amén», con el que tiens una 
lejana analogía. 


D- 


Bibliografía. A. PADOUX, L'énergie de la parole, Pa- 


rís 1980. 
MicHEL DELAHOUTRE 


OM-MANI-PADME-HÚUM — Chenrézi. 


OMPHALOS. El nombre griego de «om- 
bligo» se prestaba a muchos usos metafóricos. 
En materia religiosa, designaba una piedra se- 
miovoide situada en el templo de Apolo de 
Delfos. Se suponía que esta piedra señalaba el 
lugar exacto donde se reunieron dos águilas 
soltadas por Zeus en sentido inverso, partiendo 
de Occidente y de Oriente (Píndaro, citado 
por Estrabón, IX, 3, 6). Otra tradición la re- 
lacionaba con el sepulcro de la serpiente Pitón, 
vencida un día por Apolo, o con la tumba de 
Dioniso, dios parcialmente délfico, al que al- 
gunos calificaban de muerto y resucitado. 
Ciertos textos paralelos, geográficos y astro- 
nómicos, hacen pensar que el omphalos debía 
el nombre a su función indicadora de «centro» 
del mundo; parece ser, en efecto, que estaba 
flanqueado de representaciones de las dos águi- 
las, 

Su forma, sin embargo, es un enigma. No se 
corresponde con los usos funerarios; apenas se 
explica por el ritual —+ ctónico, por grande que 
haya sido la propensión a considerar el om- 
bligo de la «Tierra» como el de Gea, la diosa 
madre telúrica; hablar de un símbolo de fecun- 
didad es bastante gratuito. Quizá el santuario 
de Delfos se limitó a integrar en su conjunto 
cultual una piedra sagrada de tipo —> betilo, ve- 
nerada primitivamente de modo aislado. La red 
de cintas (agrenon) con que se rodeaba el om- 
phalos y que aparece en copias y en figuras 
antiguas, se conoce como un accesorio de adi- 
vinación; pero no hay testimonios de que in- 
terviniera —como tampoco su soporte— en el 
funcionamiento del — oráculo. 


Bibliografía, J, DEFRADAs, Les thèmes de la propa- 
gande delphigue, París 1954; L. Deror, Om- 


OMPHALOS 


Pbalos. Essai de sémantique évolutive, en ZAnt, 24 
(1974) 3-36. 
JULES LABARBE 


ONÍRICO — Bachelard, > Caillois, — 
Freud, > Jung, —> Malraux, > mito, — sím- 
bolo, — Souriau, — sueño. 


ORACIÓN. 1) Religión asiriobabilónica. 
Existen dos clases de oraciones: las del culto 
público (=> culto) y las del culto privado, es 
decir, de uso individual, que podían recitarse 
fuera del templo. Estas últimas comprenden: a) 
himnos; b) oraciones penitenciales: c) oracio- 
nes conjuratorias; d) oraciones de fiel; e) ora- 
ciones adivinatorias; f) oraciones reales. 

a) La finalidad de los himnos es glorificar a 
la divinidad enumerando sus títulos, otorgán- 
dole calificativos elogiosos y evocando sus ele- 
vadas acciones y beneficios concedidos. Es di- 
fícil determinar para qué ocasiones se destina- 
ban estos himnos, algunos de los cuales debían 
ser, sin duda, composiciones literarias sin un 
fin práctico. 

b) Las oraciones penitenciales tenian como 
objeto apaciguar a la divinidad irritada por las 
faltas, conscientes o inconscientes, del orante. 
Estas oraciones comprenden esencialmente, a 
veces tras una introducción hímnica de ala- 
banza a la divinidad invocada, una confesión 
de las faltas, una lamentación del estado más o 

menos penoso en que se halla sumido el orante 
que las ha cometido (— pecado) y una petición 
de perdón basada en el arrepentimiento del cul- 
pable, en la misericordia de la divinidad invo- 
cada y, eventualmente, en la intercesión de 
otras divinidades. 

c) Las oraciones conjuratorias estaban des- 
tinadas a alejar el mal que sufría o amenazaba 
a un paciente (enfermedad o daños resultantes 
de maleficios, sortilegios o ataques de demo- 
nios). Algunas de estas oraciones, de caracte- 
rísticas muy definidas, se dirigen al dios solar 
> Shamash concebido como juez universal y 
cuya intervención se consideraba un juicio en 
favor del postulante. Conocemos también una 
oración dirigida por el conjurador al dios — 
Enki, dios del arte conjuratorio, para obtener 
ayuda y eficacia en su conjuro. 

d) Las oraciones de los fieles son principal- 
mente las denominadas «de mano en alto». La 
persona en dificultades o consciente de sus fal- 
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tas acompañaba su recitación con el ofreci- 
miento de incienso o de algunos alimentos 
(pan, dátiles, miel, manteca O carne de carnero 
sacrificado) a la divinidad invocada. En caso 
grave, o en presencia de la causa determinante 
del mal, se recurría a una oración especial- 
mente destinada a disipar las consecuencias de 
malos sueños, sortilegios, maldiciones O apa- 
riciones de espectros. El ritual que acompa- 
ñaba este tipo de oración utilizaba en ocasiones 
prácticas mágicas (> magia). 

e) Las oraciones adivinatorias se dirigían 
normalmente al dios sol Shamash y a > Adad, 
dios de la tormenta, patronos de la adivina- 
ción. Se recitaban durante la celebración de los 
ritos que acompañaban al acto adivinatorio (> 
adivinación). En estas oraciones se solicitaba 
una respuesta «sin ambigúedad» (si o no) a la 
pregunta formulada. Cada intervención adivi- 
natoria incluía varias oraciones de este tipo. 

f) Las oraciones reales son para uso exclu- 
sivo del rey (por ejemplo antes de partir al 
campo de batalla, o antes de la colocación de 
los cimientos de un templo), u oraciones com- 
puestas para su beneficio particular, o bien ora- 
ciones inscritas en el umbral del templo de la 
divinidad invocada pidiendo salud y prosperi- 
dad para el rey y su país. 

La mayor parte de las oraciones están escri- 
tas en acadio, lengua emparentada con el he- 
breo y con el árabe. Algunas, particularmente 
las conjuratorias dirigidas al dios sol Shamash, 
son bilingües, es decir, redactadas en sumerio 
(lengua del pueblo que se estableció en la Baja 
Mesopotamia entre el 3500 y 3000 a.C.) y 
acompañadas de una traducción yuxtalineal en 
acadio. 


Bibliografía. M.J. Szux, Hymnes et prières aux 
dieux de Babylonie et d'Assyrie, París 1976. 


2) Religión sumeria. La oración sumeria sis- 
kur iba acompañada por una serie de ofrendas. 
El gesto más significativo cuando se «citaba» o 
«expresaba» la oración cra ponerse la mano en 
la boca o, en ocasiones, levantarla. Los dioses 
aceptaban o rehusaban «escuchar» los lamen- 
tos. Los himnos son, ante todo, largas letanías 
de alabanzas dirigidas a una divinidad para 
exaltar su potestad, fidelidad y benevolencia, 
Sin expresar la más mínima petición (salvo a ve- 
ces en que aparece una línea corta in fine, a fa- 
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vor del rey). Son oraciones si se entiende el tér- 


mino en el sentido de una «comunicación n 
Dios», pero no lo son en el a TE 2 
de «solicitud». Las oraciones de deman a son 
muy cortas en las inscripciones históricas; no 
existen textos sumerios de estas caracteristicas, 
en cambio, sí aparecen en los Cilindros A yB 
de Gudea o insertadas en los cantos épicos for- 
mando, normalmente, parte de la narración. 
Además de ser muy poéticas y celebradas, son 
las únicas oraciones verdaderamente persona- 
les. La piedad sumeria se basaba en que el po- 
der de los dioses, a imagen del de los reyes, era 
muy amplio, y en que el destino de cada in- 
dividuo estaba previamente trazado. Una de- 
cisión divina, de carácter arbitrario, es sufi- 
ciente para cambiar el curso de los aconteci- 
mientos, sin embargo, carecen de valor el mé- 
rito personal y las faltas cometidas. En opinión 
de algunos teólogos la culpabilidad, debida a 
errores o sacrilegios, explica, hacia el año 2000 
a.C. y poco después, las desgracias que se aba- 
ten sobre una ciudad o un individuo. Los sal- 
mos penitenciales, redactados también en su- 
merio, son textos posteriores a época babiló- 
nica antigua; en cambio, las oraciones perso- 
nales están grabadas en sellos cilíndricos (época 
cassita), o ligadas a ritos de — exorcismo. Estas 
no reflejan la mentalidad y sentimientos del 
tercer milenio, puesto que la lengua sumeria 
sólo se empleaba para cuestiones litúrgicas, 

3) Hitita. La oración hitita sólo se conoce 
gracias a los documentos reales de Bogazkoi, 
la antigua —> Hattusa, capital del imperio hi- 
tita. Se trata de oraciones oficiales que nos per- 
miten saber cómo se comunicaba el rey con los 
dioses, Esta plegaria ocupa una posición ori- 
ginal en el seno del Próximo Oriente, Sus au- 
tores incorporaron al pensamiento indoeuro- 
peo elementos hárticos y babilónicos, por lo 
que los responsables del país dirigen sus súpli- 
cas a los grandes dioses tradicionales de los 
hatti. Esta tradición anatólica se mantiene du- 
lea todos los períodos del imperio. Debido 
al contacto con la antigua civilización háttica, 


los hititas modificaron gran parte de su voca- 
bulario religioso, 


Los documentos que poseemos aportan di- 
Versos tipos de oraciones. La oración mugavar, 
de mugai, «hacer cambiar», r 
la hostilidad del dios irrita 


Las palabras que acompaña 


destinada a disipar 
do con el hombre. 
n a las acciones má- 


id ACCION 


gicas deben apaciguar la cólera divina, I 

kuwar (-za arkuwali, presentar su Te x“ 
un diálogo con la divinidad, El orante. 2) es 
una discusión en la que intenta atA 
dioses. El mundo divino lo imagina 
la proyección ideal de la sociedad ari 
así, el orante defiende su causa de 
forma que el vasallo ante su soberano, 

clase oración revela la existencia de sits s 
nos privados de omnisciencia Y capaces d sa 
en las trampas tendidas por los hombres Pr 
de la oración malduwar u oración voii i 
obtener bienes, salud. Sus raíces Se encue ada 
en la tradición anatólica arcaica, W, i 


f ore 


erse a los 
ban Como 
StOcråtica 


la misma 


; . alliyata 
himno, «constituye de hecho un baño de e 
gor» (R. Lebrun, L'expérience de la prière 

E 


págs. 31-57). 
Los hititas procuraban sobre todo eficacia, 
por tanto su oración no es gratuita. Este mismo 
hecho se observa en la propia himnolopía que 
tomada de los babilonios e integrada en la ul. 
tura anatólica, «debe aumentar las buenas dis- 
posiciones de dios hacia los mortales que lo in- 
vocan» (R, Lebrun, op. cit., pág. 50). Este de- 
seo de eficacia explica la creación de varias ch- 
ses de oraciones, aunque en el fondo suelen es- 
tar asociadas por un solo formulario. Posi- 
blemente, la denominada arkuwar, de cuya ca- 
lidad podía depender el porvenir del rey y su 
pueblo, sea la más marcada por el carácter hi- 
tita. Mientras que para los semitas lo trascen- 
dente señala la separación entre la divinidad y 
los humanos, para los hititas el rey discute fa- 
miliarmente con la divinidad. Este tipo de ora- 
ción es muy diferente, pues, a la sumeria o ba- 
bilónica. Entre los hititas aparece una concep 
ción jurídica de las relaciones entre los hom- 
bres y los dioses que volveremos a encontrar 
en las tradiciones latinas. 
4) Egipto faraónico. La 5 aMi 
ligiosas locales de Egipto admiten a y 
graduación entre lo divino y aii ba in 
comporta, como entre los semitas, ec 
franqueable entre el creador y $us A los dio- 
dios primordial había creado e cambié 
ses y después a los hombres; 25 den or 
los dioses son criaturas que PuÉ i 
Creador. Estas sorprendentes ha este d 
parte del patrimonio wA Al PONE ia 
imperio antiguo hasta el sig or en aata S E 
madamente. Un hecho a te” jo y no? 
creencia de que el Faraón 58: 


s diversas escuelas re- 


ORACIÓN l 
. del dios creador, y por ello no se pue 
la tierra de la misma forma que un simple 
a su padre himnos contenidos en los Textos 
mortal. Los tas son alabanzas —principal- 
de las qe es a los dioses. Las oracio- 
apt antiguo y medio que se han 
nes de do o han podido ser reconstruidas en 
conservaco bres teóforos no son muy cx- 
base â les pom $ ¿presar un verdadero sen- 
lícitas. Más que elias a aludirlo. Por el 
cimiento ae y rico material del im- 
anan Orana una amplia y pro- 
a s ción de sus dos tipos principales: 
mhe de adoración ritual del culto coti- 
da o solene P por otra parte, la oración 
personal ya atestiguada en esta En de 
Según Fr. Daumas, «los nempos y lugares i 
la oración ritual sólo difieren entre a templo 
y otro cuando se trata de solemnidades eS 
culares de una ciudad. Las grandes fiestas de 
ais, como la de la apertura del año, se cele- 
braban probablemente de forma semejante en 
todas partes. El ritual divino cotidiano, eje- 
ando por la mañana, mediodía y tarde, era 
prácticamente idéntico en todos los santuarios» 
(Lexpérience de la priére..., pág. 71). Las ora- 
cones litúrgicas nos permiten penetrar en la in- 
tmidad espiritual del alto clero egipcio. En los 
Eimnos rituales predominan las alabanzas so- 
bre las oraciones dirigidas al dios. Los maes- 
zos aconsejan a sus discípulos un tipo de ora- 
cón personal y silenciosa que raya en la me- 
ditición. A parur de la xvin dinastía, los es- 
erbas procuran formar la conciencia individual 
recomendando la oración como búsqueda de la 

presencia divina, 

5) Iraca. Los cultos de Isis, asociados al de 
Osiris o su nuevo esposo Serapis, de su hijo 
Hapócrates y su ayudante Anubis se propa- 
ordinariamente a orillas del Nilo 
fie dasi tolemaica, E] éxito de estos 
mano, ofreciendo. PA cl 
Cieencia en un ast Ea religiosidad clásica la 
tey sy divinidad o vínculo entre el hom- 
tión reunig protectora, La documenta- 
mare, 1.4 Por M. Malaise permite aproxi- 

‘ta la experiencia rel; A Pal prox 
esus relaciones con | IBlosa vivida por el fiel 
i n la divinidad (L expérience 
cuenta Pe Fps 83-117), La piedad isíaca 
tónica ices en la religión egipcia fa- 


«Enel f 
donde k Faini del Egipto grecorromano, 
nidad es considerada ante todo 
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como un dios personal y donde la tendencia al 
sincretismo cs muy acentuada, Isis se convierte 
en una diosa omnipotente absorbiendo las atri- 
buciones de las diosas egipcias y grecorroma- 
nas. El tema de la salud está presente en las ora- 
ciones isíacas, en las que se subraya la natu- 
raleza salvadora de los dioses dispensadores de 
beneficios y garantes de una larga vida. Junto 
a estos enunciados cultuales y teológicos apa- 
recen las cualificaciones del contenido propia- 
mente religioso y moral que describen el ca- 
rácter y modos de acción de la divinidad. Así, 
los textos esclarecen las relaciones que unían al 
creyente a su dios. Isis adquiere una importan- 
cia primordial ante la Justicia, puesto que se 
proclama única dueña del destino de su fiel. De 
éste procede una respuesta filial: la glorifica- 
ción de su señora divina con la humildad per- 
sonal y gratitud. Estamos en presencia de una 
mística de salvación donde el hombre se en- 
trega por completo a la divinidad. Esta mística 
preparó el terreno sobre el que se propagaría el 
cristianismo. 

6) Zoroástrica. La tradición zoroastriana na- 
ció con los comienzos de la historia irania, 
continuó tras —> Zarathustra y acabó siendo la 
religión estatal del imperio sasánida. La ora- 
ción expresada en los himnos gáthicos arralga 
en el pasado común de los indios e iranios. Los 
dos momentos esenciales de la vida religiosa 
para el espíritu de los gáthás son el del sacri- 
ficio y aquel en que el hombre que acaba de 
morir accede al más allá. En ambos casos la re- 
lación entre hombres y dioses se concibe de 
acuerdo con los vínculos de hospitalidad que 
unen a los individuos. Durante el sacrificio, el 
hombre acoge a los dioses; el orante reconoce 
como propia la divinidad adorada en ese mo- 
mento, así como se somete a los deberes reli- 
glosos derivados de su oración. El valor le ho- 
menaje depende de la riqueza de las ofren as y 
de la conformidad ante las prescripciones ri- 
tuales. En este entramado de relaciones los dio- 
ses se ven impulsados a la reciprocidad. Así, la 
oración zoroastriana se basa en una pa 
hecha por el fiel, elección que poa As > 
fundamento de la experiencia religiosa de lo 
gáthas (J. Kellens, L'expérience de la pritre..., 

ágs. 119-128). STNE 
j Tanie a esta oración, cl Avesta conocía ` ja 
petición mecánica de Aoi A Sapa e 
oraciones muy breves para obtener un p 
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mágico. Nacen en la comunidad que sigue al 
grupo de fieles de Zarathustra. Estas oraciones 
estereotipadas constituyen un punto funda- 
mental de la doctrina, puesto que la voz de la 
conciencia religiosa del fiel se identifica todavía 
con la expresión de la grandeza de los dioses. 
La formulación de la oración avéstica es una => 
profesión de fe en la que el fiel identifica la di- 
vinidad y se reconoce a sí mismo como ado- 
rador de tal divinidad. La oración identifica- 
toria, basada en el modelo indoiranio de los 
vínculos de hospitalidad, sistematizado des- 
pués en Irán, pervive desde los orígenes de la 
tradición zoroástrica. Por otra parte, este tipo 
de oración denota la originalidad fundamental 
de la reforma zoroástrica. «Esta doctrina es 
históricamente la primera que concedió al 
hombre un papel activo en el destino del 
mundo» (J. Kellens, op. cit., pág. 128). 
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ORACIÓN (Antiguo Testamento y ju- 
daísmo). La oración, en cuanto comunicación 
por excelencia entre el hombre y Dios, es un 
fenómeno universal y Ocupa de manera natural 
un puesto muy importante en la Biblia que po- 
see un vocabulario riquísimo en este ámbito, 
Sin embargo, las hermosas oraciones bíblicas 
aparecen en la mayor parte de los casos como 
oraciones individuales dirigidas a Dios por tal 
o cual personaje con un fin determinado y en 
circunstancias concretas. 

Existe igualmente una conexión antigua en- 
tre la oración y el > sacrificio y, aunque raras 
veces se destaca explícitamente este elemento 
en los textos, cabe suponer que los sacrificios 
estuvieron acompañados habitualmente por 
oraciones. 

Por lo que se refiere a la oración litúrgica, 
aparece en la Biblia principalmente en forma de 
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> salmos cantados por los levitas en el marco 
del culto practicado en el + templo. y . 

En el judaísmo una liturgia de oraciones in- 
dependiente del santuario sólo se observa des- 
pués del destierro babilónico, aun cuando es 
muy probable que algunos elementos de tal 
oración se remonten efectivamente al período 
del primer templo y deban relacionarse con los 
días de ayuno público. , 

La tradición rabínica menciona una oración 
litúrgica relacionada con Maʻamadot, delega- 
ciones populares que, procedentes de diferen- 
tes regiones del país de Israel, asistían a los sa- 
crificios en el santuario en su calidad de repre- 
sentantes de la nación en la época del segundo 
templo. Al mismo tiempo, las gentes de la 
misma región qe habían permanecido en su tie- 
rra se reunían para la oración en común en sus 
lugares de origen (cf. Ta'an, IVa). 

En la — mina se hace referencia a tres ora- 
ciones diurnas: la de la mañana (tefillat šahar 
o saharit), la de la tarde (tefillat minha) y la del 
atardecer (tefillat “arvit o ma'ariv). Las oracio- 
nes de la mañana y de la tarde guardan sin duda 
relación con los dos sacrificios, llamados «per- 
petuos», ofrecidos diariamente en el templo 
(Núm 28,2-8). La tercera oración, la del atar- 
decer, adquirió más tarde el rango de oración 
oficial. A estas tres oraciones diarias se suma, 
los días en los que se ofrece un sacrificio su- 
plementario (Mússaf), una oración del mismo 
nombre; la quinta oración de la antigua liturgia 
de los ayunos, la de Ne“ila («clausura»), sólo 
se ha conservado en el día de > Kippür. 

En lo que se refiere a la estructura de la ora- 
ción judía, puede decirse que evolucionó en 
función de dos elementos principales: la reci- 
tación del Sem'a Yisrael (Dt 6,4-9; 11,13-21; 
Núm 15,37-41) y de las bendiciones que la ro- ; 
dean, por una parte, y, por la otra, la lectura | 
Pública de la > Tora. Esta lectura, parafra- | 
scada antiguamente por el > targum (paráfra- 
sis aramea) era seguida de la predicación sina- 
gogal, elemento muy importante para la ela- 
boración del > midraš, 

Aunque la oración judía estaba consignada 
desde antaño en los rituales, llamados Siddúr 
en el caso de las oraciones de los días ordina- 
rios y Mabzor en el de los días de fiesta, las 
cosas no siempre fueron así, y durante largo 
tiempo estuvo prohibido consignar las oracio- 
nes por escrito a fin de salvaguardar su carácter 
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de espontaneidad (cf. Ber., IV, 4, y Abot, II, 

13). De acuerdo con la implantación geográfica 

de las comunidades judías, existen diferentes 

ritos de oraciones que se distinguen especial- 
mente por las poesías religiosas que enrique- 
cieron la liturgia de las fiestas en el curso de los 
siglos. Los ritos más importantes son el Min- 
hag —> askenaze (rito germano-polaco) y el 

Minbag => sefardí (rito español, también lla- 

mado «portugués»), practicado por la mayor 

parte de las comunidades orientales. 

En la base de la oración judía figura la Be- 
raja, la «bendición», en el sentido de «oración 
de alabanza». Implica obligatoriamente la fór- 
mula: «Bendito seas, Señor, Dios nuestro, Rey 
del universo.» En su conjunto, y aparte el he- 
cho de que utiliza ampliamente los salmos, la 
oración judía es de inspiración esencialmente 
bíblica. 

Otro rasgo peculiar de esta oración es su Ca- 
rácter comunitario; la mayor parte de las veces 
se expresa en plural, en nombre de la nación 
como conjunto (— sinagoga). 

El idioma de la oración judía es el hebreo, 
aun cuando existan algunas oraciones antiguas 
en arameo. Sin embargo, la mina, no sólo ad- 
mite sino que puede decirse que preconiza el 
uso de otros idiomas en la oración, siempre 
que ésta constituya una efusión del corazón 
(Sotah, VII, 1). En la diáspora helenística, la 
oración se hacía la mayor parte de las veces en 
griego. Como consecuencia de las reformas re- 
ligiosas del siglo xIx, diferentes comunidades 
judías han concedido mayor o menor espacio 
en la oración 2 los distintos idiomas, mientras 

que el judaísmo tradicionalista ha permanecido 
íntegramente fiel al uso del hebreo. 

La tradición judía considera la oración como 
la expresión más elevada de la piedad del hom- 
bre. La disposición principal que hay que 
adoptar en la oración es la de un humilde re- 
conocimiento de los beneficios prodigados 
constantemente por Dios. Por medio de la ora- 
ción el hombre se sitúa conscientemente en 
presencia de Dios y entra en situación de diá- 
logo con él: «Cuando oráis, dice el talmud, sa- 
béis ante quién os encontráis» (Ber., 28a). 

El elemento más importante de la oración es 
la Kawwanab, la disposición interior del hom- 
bre, que > Maimónides (1135-1204) define di- 
ciendo (Hiljot Tefilla, IV, 16) que, al orar, el 
hombre debe liberarse de todo otro pensa- 
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miento y ponerse en presencia de la > Sekina, 
de la gloria de Dios. A 

La oración es, además, el medio privilegiado 
al que pueden recurrir los místicos para entrar 
en unión con Dios. En cl momento de la ora- 
ción el hombre debe concentrarse con todas 
sus fuerzas en Dios; de esta manera se adhiere 
a la luz infinita y llega a la perfección en la cla- 
ridad. En la concepción mística la oración re- 
viste también una gran importancia para el fu- 
turo de Israel y del mundo; si todos los hom- 
bres oraran con el fervor debido, el Mesías lle- | 
garía inmediatamente (R. Sneúr Zarman de! 
Ladi, Siddúr, Sa“ar ha-Tefilla). 

— Judaísmo (después del año 70), — sacri- 
ficios, — salmos. 
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Kurt HruBY 


ORACIÓN CRISTIANA. 1. Derinicio- 
NES COMPLEJAS. Las definiciones de la oración 
se han sucedido numerosas y variadas desde 
hace dieciséis siglos. Para san — Agustín (354- 


430) la oración es «un impulso afectuoso hacia _ 


Dios» (Sermón, IX, n.* 3). Para san Juan Da- 
masceno (finales del siglo v11-749) es una «as- 
censión del alma hacia Dios» o «la petición a 
Dios de cosas convenientes» (De fide ortho- 
doxa, l. II, c. 24; PG, XCIV, 1090). San Gre- 
gorio Nazianceno (335-395) declara que la ora- 
ción es «una conversación con Dios» (Orat., I: 
De oratione Domini, PG, XLIV, 1124). El pe- 
queño catecismo de París enuncia sencilla- 
mente: «Orar es dirigirse a Dios para adorarle, 
rendirle gloria y pedirle sus gracias.» 


Aparecen constantemente intenciones: e 


voluntad de adoración o de respeto hacia Dios 
omnipotente y un deseo de beneficiarse con su 
riqueza y su bondad, deseo que se concreta a 
menudo en una petición explícita de un bien 
más determinado. 

La presencia permanente de estos dos ele- 
mentos, adoración y petición, ha planteado y 


| 
| 


pas ess 


En a dere 
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continúa planteando a los teólogos tres cues- 
tiones especialmente complejas e incluso capi- 
tales por cuanto, adoptando la forma de ob- 
jeciones deletéreas y básicas pueden llegar a 
desterrar la oración de la religión revelada. 

1) ¿Acaso la oración humana, con indepen- 
dencia de la intensidad del respeto que la ca- 
racteriza así como de su forma y contenido 
(oración interior O vocal, oración mental, obla- 
ción material o espiritual, sacrificio, oración li- 
túrgica colectiva O individual), no oculta tras 
su aspecto complejo un deseo secreto de influir 
sobre Dios, de modificar el plan de la Provi- 
dencia para ajustarlo a nuestra sabiduría y a 
nuestra prudencia? Caso de que así sea, ¿posee 
tal poder? 

2) ¿Cabe hablar en serena lógica y en buena 
menafísica de «relaciones» entre dos «realida- 
des» que no pertenecen al mismo orden ni 
comparten la misma esencia y que, como ob- 
serva santo > Tomás (Suma teológica, I, q. 
13), existen de una manera tan radicalmente di- 
ferente? Tenemos, por una parte, un «Ser» in- 
finito, eterno, trascendente, cuya existencia no 
puede comprenderse ni enunciarse en función 
de la existencia tal como la percibe y concibe 
el hombre; por la otra estamos ante un ser 
creado, contingente, situado en el espacio y 
destinado a un breve tránsito terrestre. Aunque 
el término «relaciones» se emplee para expresar 
en qué consiste la oración o para tratar de ofre- 
cer una definición, es incapaz de expresar los 
elementos inherentes a las relaciones entre los 
hombres. 

3) Por consiguiente, ¿cómo comprender y 
ejecutar las Órdenes que presenta la revelación 
tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testa- 
mento, y según las cuales el hombre debe «ro- 
gar», «suplicar»? ¿No es la acepción de estos 
terminos profundamente diferente de la de la 
oración humana? : 


Si no se da una respuesta exacta, aunque ele- 
mental, a estas tres cuestiones, 
dará eliminada teórica y práctic 
ligión. En el Émile (libro IV, 
saboyano, invocando la in 
Dios, considera la oración 


la oración que- 
amente de la re- 
1762), el vicario 
mutabilidad de 
como una actitud 
o ió 

n ia y una expresión de infanti- 
. «Conve é i i 

Pra rso con él (Dios), impregno to- 
| mis facultades con su divina esencia, 


| eel conmovido por sus beneficios, 
igo por sus do 


me 
le ben- 
nes; pero no le suplico nada, 


A BO 1estamento y judaisma 
s o) 
¿Qué iba a solicitarle? ¿Que cambi 
favor el curso de las cosas, que wi en 
lagros para mi utilidad?... No, este e 
recería más castigo que acogida.» Jules 5; 
(1814-1896), movido por el deseo den...” 
la independencia y la dignidad de] tal 
niega a recurrir a la oración, En La e Te, se 
turelle escribe: «Es nuestro deber y e 
tarnos a nosotros mismos... Pedir es es al 
salario ajeno. No es el orgullo, sino a 
la equidad, el que enseña (al hombre) PE 
sólo en sus esfuerzos. El ser humano de a 
er 


ante Dios lo que es en medi 
io de sus semei 
tes.» šemejan- 


Tomando en consideración est 
tes objeciones, la — teología car 
gada a elaborar ante todo una 
crítica de los datos del Antiguo y del N 
Testamento, a definir mejor los lím; ps 

nto ites de sy 
hermenéutica y, por fin y tal vez de manera 
fundamental, a reconocer el carácter imper- 
fecto y a menudo provisional de sus sistema. 
tizaciones. 

2) LA EXPERIENCIA DE LA ORACIÓN EN LA 
BrsLIA, En el Antiguo Testamento la base pri- 
mordial sobre la que se funda, se desarrolla, se 
organiza y determina sus leyes la oración del: 
pueblo elegido es la revelación de que Dios e| 
el único creador del hombre, expresión viva de | 
un amor que lo ha modelado a su semejanza. | 
A diferencia de los amores humanos, el amor 
divino es constante e infinito. Israel debe acor- 


mA 
a rg- 
ego me 


as Preocupan- 
ólica está obli. 
Mejor síntesis 


aceptar y amar esta gracia de amor que le colma 
de riquezas. 

En el Nuevo Testamento el Verbo hesho 
carne no sólo prosigue la labor pedagógica s 
bre la oración realizada por Dios des a 
Abraham, sino que la consuma. Pero spie | 
señalar que efectúa en la «oración» Uni 1 
formación tan radical que po 
una transubstanciación. Cristo nO e ya 
enseñar sino que muestra que hay Piece, | 


e S a exacta 
oración de otra manera y. me as 
que hemos de vivir de la oracio’ je hechos 2%, 
clase irmaciones y cad 
Dos clases de afirm orientció 


. ya 
permiten reconocer esta nue 


| 


y 


1) La ense 
| Por razones de < ed 
| stinguir en la enseñan 


leena di E .. 
: ds e negativa y Otra g 3 

arne a iva». Ante todo, no 
|P% Enseñanza «negativas > n 


¡hay 9 
imacha 
que ha 
' mejor A 
las enseñan 


conamente Sus peticiones y se imaginan 
blando mucho conseguirán hacerse oír 
Mt 6,7). Jesús repite así discretamente 
zas del Eclesiastés (5,1) y del Ecle- 
siástico (7,14) y también la prudente sabiduría 
¡de los «Proverbios» (Prov 10,19). . 
Además, tampoco hay que orar como los hi- 
[pácritas > fariseos a los que interesa sobre 
[todo ser vistos (Mt 6,5; 15,7; 22,18; 23,13-15). 
Finalmente, es necesario orar de manera di- 
"ferente a como lo hacen los discípulos de —= 
Juan Bautista (Lc 11,1; 5,33). Estos sólo han 
recibido el > bautismo de agua para la peni- 
lencia y no el bautismo en el > Espíritu, en 
¡nombre de Jesús (Act 1,5; 10,37; 13,24). 
b) Enseñanza positiva. Hay que saber reti- 
rarse ala alcoba, cerrar la puerta y orar al Padre 
que está en lo secreto y tu «Padre, que ve en 
lo secrero, te dará la recompensa» (Mt 6,6). 
«Vuestro Padre sabe bien lo que os hace falta 
/ antes de que se lo pidáis» (Mt 6,8 —> padre- 
nuestro). 
| En resumen, la oración que tiene su origen 
en Dios y su modelo en el Verbo encarnado ha 
de ser humilde ante Dios (Lc 18,10-14) y ante 
¡los hombres (Mt 5,5-6; Me 12,40). Debe bro- 
| mede corazón más que de los labios (Mt 6,7). 
| a de estar guiada por la confianza en la bon- 
| dad de Dios y ser perseverante hasta la impor- 
| unidad (Mt 6,8; Le 11,5-8), Ma 
hos da si se hace ante todo con — fe, 
mo ma Jesís (Mt 21,22; Jn 14,13-14), 
i a se piden cosas buenas (Mt 7,1 1): 
e bier he 11,13), el perdón (Mc 11, 
BI e a os perseguidores (Mt 5,44; Le 
ración y, di del > reino de Dios y la 
mac dicción (Mt 24,20; Le 21,36). 
do La Decio. a) Coloquio 
amy Oración de Jesús es la de un 
rodea agapetos; cf. Mt 3,7; 17,5 y 
lino Hijo único (monó án el 
ld oran ORÓgEnO, según e 
te Ceado y hehe san—> Juan; Jn 1,14.18). 
E ano cop g) Elt todo con cl Padre, porque 
"220 nunca obra de manera 


ue orar como los paganos, que repiten 
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ciencia de los hombres la unión con el Padre y 
su inefable amor, el Hijo declara que es inferior 
al Padre (Jn 14,28). 

La vida de Jesús es, pues, un coloquio inin- 
terrumpido de amor entre el Padre y él mismo. 
Invisible para muchos, tal es la trama que ilu- 
mina y sostiene internamente su existencia. 

En algunos momentos este diálogo emerge y 
puede ser observado Por todos los que aman al 
Padre y al Hijo. No faltan tales ocasiones; así, 
en el momento de iniciar su vida pública (Le 3, 
21) y al comienzo de su ministerio en Galilea 
(Le 4,14). . 

Los discípulos pudieron comprobar que su 
Maestro acostumbraba a aislarse para orar (Le 
5,16; Mc 1,35). Lo encuentran al iniciarse el 
día porque Jesús ha aprovechado la noche para 
conversar con su Padre (Lc 4,42). Le ven re- 
tirarse para orar tras el duro trabajo de la jor- 
nada (Lc 6,12). Su acción no sólo va acompa- 
ñada de la oración sino que está impregnada de 
ella, como se puede observar en numerosas 
ocasiones: ora antes y después de la multipli- 

cación de los panes (Mt 14,22; Mc 6,45-48); 
elige y nombra a los doce — apóstoles después 
de haber pasado la noche en oración (Mc 3,13; 
Lc 6,12-14); ha preparado en la oración la pre- 
gunta que va a dirigir a — Pedro para que éste, 
futuro jefe de los apóstoles, profese solemne- 
mente su fe (Lc 9,18); cuando Jesús se apro-) 
xima a — Jerusalén, suele acudir a orar al 
monte de los Olivos (Lc 21,37) y así lo hará 
también cuando esté a punto de recibir su bau- 
tismo de sangre (Lc 12,50). 

Pero en el momento en que se enfrenta con 
los dolores más atroces de su existencia, que 
debían distraerle momentáneamente de su co- 
loquio con el Padre, ora más intensamente y! 
pide gracia para aquellos que le llevan a lai 
muerte (Lc 23,34). Dirigiéndose a su Padre re- 
pite las palabras de la oración confiada del a 
mista (Mt 27,46). No concluye su vida terrena 
como un ser exhausto, porque con una voz vi" 
gorosa pone su alma en las manos del Padre 
utilizando una vez más las expresiones del sal- 
mista (Le 23,46; cf. Sal 31,6). 

En Jesucristo, fenómeno único, la contem- 
plación y la acción, la oración y la vida a a 
tifican plenamente. El autor de la epístola a lo 
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Hebreos define exactamente la inefable iden- 
tidad del Hijo y del Padre así como la unión 
perpetua con todos los hombres que creen en 
el Hijo y en el Padre. «Por eso, al venir al 
mundo, Cristo dice: Sacrificio y ofrenda no 
quisiste, pero me preparaste un cuerpo; holo- 
causto y expiaciones por el pecado no te fueron 
agradables. Entonces dije: “Aquí estoy”; en el 
rollo del libro así está escrito de mí, para cum- 
plir, oh Dios, tu voluntad» (Heb 10,5-7; cf. Sal 
40,7-9 según los Setenta). «Jesucristo es. el 
mismo ayer, hoy y por siempre» (Heb 13,8). 
¡“De ahí que definitivamente pueda salvar a los 
| que por medio de él se acercan a Dios, porque 
| vive siempre para interceder en favor de ellos» 
| (Heb 7,25). 

b) Oración intransferible. Es fácil reconocer 
que esta oración es intransferible. Corresponde 
sólo a Cristo orar de esta manera. Los hijos 
adoptivos de Dios no pueden adoptar ni adap- 
tar el contenido y el tono de este coloquio di- 
vino. 

Aun cuando nosotros estemos «en Cristo» y 
él «esté en nosotros» (san Pablo utiliza 164 ve- 
ces la expresión in Christo y san Juan emplea 
en 24 ocasiones una fórmula equivalente), no 
somos ni seremos nunca hijos de Dios por na- 
turaleza, 

Lejos de proponernos su propia oración 
como modelo, Jesucristo guarda un secreto 
profundo respecto al contenido de su coloquio 

y incfable, Si ora ante la muchedumbre o se re- 
| fugia en la soledad, lo hace para enseñarnos dos 
¡verdades fundamentales que contribuyen a ra- 
|tificar la existencia y perseverancia de la ora- 
¡ción. 
y La primera es que Dios, el Dios único e in- 
finito que permanece en una «luz inaccesible» 
| para todos los humanos, el Dios lejano y siem- 
| pre próximo, es también la única fuente de la 
j oración. El impulso que el alma quiere o cree 
sentir procede en realidad de él y la oración es 
un don que Dios concede a su criatura. La se- 
gunda verdad es que, para tener acceso a esta 
fuente sobrenatural, para gozar de esta gracia, 
no tenemos que crear o inventar nuestro iti- 
nerario. Basta con caminar siguiendo los pasos 
de quien es el camino, la verdad y la vida, Si 
le seguimos llegaremos a la oración «en espíritu 
y cn verdad», la única oración que Dios exige 
y acoge por cuanto procede de él y nos permite 
unirnos a él, como es su desco. 
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Tres características revelan una origina 
fundamental: 

Ausencia de inquietud. Mientras que en el 
caso de los mayores — místicos (san Juan de 
la Cruz, santa Teresa), a medida que la gracia 
los transforma e ilumina no sólo se inquietan 
sino que se horrorizan a la vista del abismo que 
se ahonda y les aleja de Dios, Cristo permanece 
tranquilo y goza de una paz soberana. 

Ausencia de la concupiscencia. Mientras los 
padres del concilio de Trento (5.* sesión, 17 de 
junio de 1546) declaraban que después del bau- 
tismo quedaba en el bautizado la concupiscen- 
cia como foco del pecado y que ellos mismos 
la sentían, es imposible descubrir en Cristo la 
menor desviación, la más mínima inclinación al 
mal. Por eso pudo desafiar a sus adversarios: 
«¿Quién de vosotros puede dejarme convicto 
de pecado?» (Jn 8,46), tras lo cual todos per- 
manecieron mudos, 

Dinamismo extraordinario. Para el lector 
atento de los evangelios así como para cl es- 
tudioso de la historia comparada de las religio- 
nes, salta inmediatamente a la vista un hecho: 
la brevedad y la intensidad de la vida de Jesús, 
su dinamismo extraordinario y sobrenatural, 
Cristo se presenta como un hombre preocu- 
pado y apasionado por consumar la misión que 
recibe del Padre y realiza con él. «Mi Padre to-' 
davía sigue trabajando, y yo sigo trabajando! 
también» (Jn 5,17). Su obsesión y su pensa-' 
miento consisten en recibir el bautismo de san-./ 
gre que marcará la consumación de su obra. 

«Fuego vine a echar sobre la tierra, ¡Y cuánto; 
desearía que ya estuviera ardiendo! Yo tengo! 
un bautismo con que he de ser bautizado. ¡Y / 
cuánta es mi angustia hasta que esto se cum- 
pla!» (Lc 12,49-50; Jn 19,30). 

Por sus palabras, su acción y su existencia, 
Jesucristo manifiesta lo que es: el representante 
visible e infinito de Dios, poder victorioso so- 
bre Satán («Yo estaba viendo a Satanás caer del 
cielo como un rayo», Le 10,18), el poder crea- 
dor y regenerador del hombre que no dejará de 
hacer brotar una vida nueva hasta el fin de los 
tempos, Es necesario que los hombres sean 
imagen auténtica del hijo único (Rom 8,29) y 
que por la fuerza del Espíritu que llena el uni- 
verso, Espíritu enviado por Cristo y el Padre, 
lleguen a unirse al Amor infinito y a mante- 
nerse unidos unos a otros en y por este mismo 


Amor (1Cor 15,28; Jn 7,39). 
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3. ORIGINALIDAD DE LA ORACIÓN DEL CRIS- 
TIANO. Si comparamos, por una parte, la ora- 
ción enseñada y vivida bajo la ley antigua y en 
la nueva alianza y, por otra, la oración prac- 
ticada en el marco de la cristiandad, es normal 
observar una diferencia muy acusada e inquie- 
tarse ante tal hecho. Diferencia, maticemos, 
que no llega a la ruptura ni a la oposición. Los 
hechos tienen, sin embargo, suficiente entidad 
como para que pueda afirmarse serenamente 
que existe cierta deflación, como si la oración 
hubiera perdido un poco de su propia sustan- 
cia, como si se hubiera visto despojada de su 
alma y de su espíritu, en una palabra, como si 
subsistiera privada de su dinamismo sobrena- 
tural. 

Esta deflación energética, a menudo sor- 
prendente, explica que la oración haya que- 
dado reducida muchas veces a una actividad in- 
telectual fugitiva impregnada de algunos vagos 
sentimientos, ligeras manifestaciones de la sen- 
sibilidad infantil. Para que la eternidad se re- 
vele en el tiempo y para que éste sea iluminado 

siquiera sea débilmente por la luz de la eter- 
nidad, es necesario que el hombre en oración 
reconozca sin ambigúedad cuatro verdades 
fundamentales que garantizan la autenticidad 
de la oración cristiana: 1) Dios es la única 
fuente de la oración; 2) la finalidad de la ora- 
ción es nuestra unión con Dios; 3) la oración 
debe transformar cualitativamente la vida; 4) la 
-f unión con la voluntad divina sólo puede rea- 
| lizarse bajo la dirección del Espíritu Santo. 
4. Estas verdades podrían considerarse como 
“os cuatro puntos cardinales de nuestro cielo 


17) 


terrenal. ES-9 
y 4) Dios, fuente de la oración. «Para mante- 
ner su primacía (Dios) otorga la oración a 
quien quiere» (Pascal). 

Por fuerte que parezca a primera vista, la 
afirmación pascaliana tiene al menos el mérito 
de condensar en algunas palabras toda la doc- 
trina paulina de las relaciones fundamentales 
entre Dios y el hombre. La oración cristiana, 
la que une a Dios, no puede por menos de ser 
un don de Dios, una expresión suplementaria 
de su amor. Esta verdad capital se halla ausente 
de la enseñanza común con demasiada frecuen- 
cia. El cristiano, por otra parte, se encuentra 
secretamente satisfecho con ella, Celoso de su 
autonomía, experimenta una tendencia exce- 
siva a creer que la oración es una actividad fá- 


SN 1] 


Que r drosler o a la de 1314 


cil, susceptible de ser empleada en cualquier 
momento y desarrollable cuándo y cómo se de- 
see. 

Sin embargo, esta verdad fundamental —no 
hay oración que no proceda de Dios— no 
puede conducir al cristiano a inmovilizarse en 
una pasividad inactiva que se justifica decla- 
rando que «Dios es el dueño de la oración. Es- 
pero sin impacientarme a que tenga a bien gra- 
tificarme con este don.» Esta apología relati- 
vamente fácil no tiene en cuenta lo que Dios 
ha hecho ya al otorgarnos gratuitamente el 


bautismo. No toma en consideración tampoco! 


la grandeza de la empresa y de la labor que 
Dios asigna a los que se han beneficiado de su 
inmenso amor. El hombre ha llegado a ser cris- 
tiano, hijo adoptivo de Dios y hermano de Je- 
sús por el bautismo que ha realizado mística- 
mente en él la muerte y la resurrección de Je- 
sús. Identificado misteriosamente con Cristo, 
el cristiano está consagrado al Espíritu Santo, 
unido a todos los demás miembros de la familia 
sobrenatural. Ha sido revestido de Cristo 
como de una forma vital, está vinculado a la 
vida moral de Jesús y se halla colocado bajo la 
dirección del Espíritu Santo, que guiará su 
alma como lo hizo con el Verbo encarnado. 
Por su simbolismo, el bautismo abre una nueva 
vida moral, definiendo sus condiciones y tra- 
zando su desarrollo. La inmersión en el agua, 
que representa la muerte y la sepultura, prefi- 
gura la ruptura moral con el pecado e inscribe 
en el alma un programa de renuncia. La salida 
del agua, símbolo de resurrección, pone de ma- 
nifiesto el acceso a una vida nueva y trascen- 
dente que desafía a la muerte corporal. Esta! 
vida nueva exige al hombre libre la adhesión de 
todo su ser. Hay que realizar y verificar en el 
tiempo la adopción divina y unirse a Dios va-, 
ciándose de sí mismo (cf. Gál 3,26-27). l 
Al cristiano se le asigna, por consiguiente, la 
primera tarea de la sabiduría humana, la adqui- 
sición de la modestia, la dimensión concreta y 
material de su existencia, No le está permitido 
olvidar que su vida está bloqueada, y debe por 
tanto situarse entre dos «absurdos», para em- 
plear el vocabulario sartriano, El primero de 
estos absurdos está en el origen de su vida. El 
hombre no ha elegido ni su llamada a la exis- 
tencia ni el lugar ni el tiempo ni su dependencia 
y condición familiares. El segundo «absurdo» 
se encuentra al final de su vida. El hombre ig- 
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TRACIOUN O e 
i PUTIN A 
nora en qué momento le intimará Dios a reti- didura» peaje San Vicente de Pri 
seguía: «El buen Dio > ~ po- 
rarse de la escena de este mundo. Avanza con E S Se encarga de tesna 


la espalda vuelta al futuro, ignorando total- 
mente el lugar, la fecha y la forma en que con- 


cluirá su carrera. pr 
Esta modestia, que no rebasa las fuerzas de 


buen sentido, es la base indispensable que la 
gracia —Dios presente en el alma del bauti- 
zado— contribuye a ennoblecer y elevar hasta 
convertirla en humildad sobrenatural. Las 
epístolas de Pedro y Santiago nos lo han re- 5 : 
petido con claridad: Dios resiste a los sober- ara que parece confundir Dee 
bios y concede su gracia a los humildes (Sant mismo e e sola Operación, la disocig. 
4,6; 1Pe 5,5). La virgen —> María no cesa de ción entre la piedad y la vida moral. 


recordárnoslo: Dios «puso sus ojos en la hu- La > contemplación de Cristo en la Oración 
impone a los hijos adoptivos y a los hermanos 


milde condición de su esclava» (Lc 1,48). F e 
e Jesús una actitud muy distinta, la conver- 


La auténtica experiencia cristiana sabe, e , . 
siente y agradece a Dios el don de la humildad, gencia armoniosa de dos disposiciones aparen- 
J porque sólo el alma humilde puede amar, des- temente divergentes: la religión respecto al Pa- 
pojándose de sí misma para que Dios la colme dre y la gm caridad hacia los hombres, Esta 
(Gál 3,27; Rom 13,14; Ef 4,22). a alianza indispensable moviliza toda el alma, la 
b) La finalidad de la oración: la unión con transforma y la somete a una evolución per- 
Dios. «Todo lo hizo Yahvéh con un fin» (Prov | petua. 
16,4), para que estemos unidos a él. San Pablo Inicialmente, la transformación por la = 
nos lo recuerda claramente al comienzo de la gracia confiere una nueva visión totalmente 
epístola a los Efesios, donde, de entrada, se distinta de la que proporcionan las facultades 
eleva al plano de lo celestial para permitirnos naturales. Lo; «ojos de la fe» permiten acceder 
ver, según la capacidad que se nos otorgue, la al orden del corazón que ve la sabiduría (ch 
,«<anchura y largura, la altura y profundidad» Pascal, Pensées). La señal de que el alma per- 
del amor del Padre que «nos eligió en él, antes  tenece a un nuevo mundo es no sólo su capa- 
i de la creación del mundo, para ser santos ein- cidad de contemplar y admirar algo distinto de 
maculados en su presencia. En su amor nos ha- sí misma; además, le es dado contemplar, ad- 
bía predestinado a ser hijos adoptivos suyos mirar y amar a Dios en las criaturas y todo 
por medio de Jesucristo» (Ef 3,18; 1,4-5). que es visible con los ojos del cuerpo. La at- 
San Agustín, repitiendo este mismo tema de miración es hermana gemela y tutelar de la orx: 
la unión con Dios, recuerda que por la co- ción. ai 
munión eucarística no somos nosotros los que La segunda señal es que el alma, al m i 
l absorbemos y asimilamos a Dios, sino que es a subestimarse por sobreestimar los hasta 
Cristo quien nos absorbe e integra en la vida — vinos, se siente inclinada a dar y, $ po 
divina, haciéndonos vivir de su vida. La litur- a darse. San Vicente de Paúl, enn +00 
gia del ofertorio del santo — sacrificio de la desconfiado con respecto 2 los Ja os 
misa prolonga en los labios del sacerdote elim-  vimientos del espíritu, obligaba ces) 
pulso para unirse a Dios. «Como esta agua se a tomar resoluciones cada vez pe y 
mezcla con el vino para convertirse en el sa- prácticas como fruto de sus $ - 
cramento de la alianza, así podamos unirnosa monos a Dios, repetía, para que 
¡la divinidad de aquel que tomó nuestra hu- la gracia de darnos al prójimo... de ot% 


nuestros asuntos mientras nosotr 
cabo los suyos» (Corresponden 
9 de diciembre de 1651), 

c) La oración transforma cualitar; 
la vida. Una sutil tentación asalta desd 
lida del paraíso a la oración, 
cavarla, mutilarla y finalmen 
una atrofia mortal. Arrastrándose en las tinie 

ile- 
blas o provocando el deslumbramiento, esta 


os Í A 


aa, TV, 2 


aments 
de la sa- 
tratando de so- 
te conducirla a 


| 
| 
| 
l 


¿ manidad. » La tercera señal es € da u 
No se trata, pues, de utilizar la oración que tituirse, como Cristo, en Prags MMi y z 
nos ha sido dada para obtener determinado 7 de junio de 1660, t6 a describi E 
bien que en nuestra opinión es útil; se trata muerte, san Vicente de ise pot jos, y 
simplemente de buscar «primero el reino y su deseo efectivo: «Consumir IS 


Con 
ista ; ; .s no parate 
Justicia, y todas esas cosas se os darán por aña- — ner bienes ni :uerzas 92 p 


e 


f 
l n 
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lo que hizo Nuestro Señor mismo, que 
pises ed or amor a su Padre.» y 
AP Aa —admiración, inmolación 
ap frenda redentora— son más 
, ya que constituyen incita- 
Sellan y certifican, sin em~; 


sel 


ciones dolorosas. 


bargo, la 
e] mismo 
Dios. Vicente de Paúl había recibido, amado y 
ab esta doctrina, resumen de una larga 
a cia, como la regla de perfección en la 
e sietizan perfectamente todas las de- 
qu 


F La unión con Dios realizada bajo la di- 


sección del Espiritu Santo. No se puede pre- 
sentar ninguna regla, ningún método que en- 
eeñe a unirse 4 Dios, a orar de verdad como 
Dios quiere. San Pablo mismo nos lo explica 
muy concretamente: «Recibisteis un Espíritu 
ae os hace hijos adoptivos, en virtud del cual 
damamos: ¡Abbá! ¡Padre!» (Rom 8,15). Pero 
confiesa inmediatamente su debilidad y perple- 
jidad: «De igual manera, también el Espíritu 
viene en avuda de nuestra debilidad. Porque no 
sabemos cómo pedir para orar como es debido; 
sin embargo, el Espíritu mismo intercede con 
gemidos intraducibles en palabras. Pero aquel 
lque escudriña los corazones sabe cuál es el 
lanhelo del Espiritu, porque éste intercede, se- 
kin el querer de Dios, por los a él consagra- 
idos» (Rom 8,26-27). Por esta razón san Pablo, 
deseoso de respetar la verdadera oración, la del 
Espiritu de Dios a la que debemos unirnos mis- 
Enosamente en lo más profundo de nuestro 
se, se limita a pedirnos: «Y no disgustéis al 
a de Riose (Ef 4,30), y sobre 
5, Pueis el Espíritu de Dios» (1Tes 
ce empre serenamente que la 
todas las tol Ae ps as E definiciones de 
miento voló » Éste fracaso del pensa- 
Proporciona la prucba irre- 

€ la oración es no sólo un «mis- 

"oinieo a sino también un 
or pe de Dios que ninguna 
Y realidades mi Forma parte de 
adas, por d pe es, presentes y no desve- 
queen el Pr percibidas exclusiva- 
mo una Jim ) manchado de nuestra alma. 
ame Lana de sagrario, la oración arde 
Dios del corazón, re- 


trio de Dig 


mente Para el 
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velándolo misteriosamente a aquellos que le 
aman y quieren entregarse a él. l 

> Dios, —> padrenuestro, > quietismo, => 
salmos. 
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ORACIÓN EN ÁFRICA > ritos africanos. 


ORACIÓN EN EL HINDUISMO. La ora- 
ción es comunicación por el canal del discurso 
razonado y coherente, mientras que la mística 
opera esta comunicación mediante actitudes 
psíquicas bien definidas, que conducen, en úl- 
tima instancia, a la interioridad pura. La filo- 
sofía hindú puede servir de marco intelectual a 
todas las verdades de la comunicación entre el 
sujeto humano y el sujeto último, trascen- 
dente, radicalmente «otro». El hinduismo po- 
see todas las variedades de oración que cono- 
cemos en otras religiones: el encantamiento 
mágico, el requerimiento, la súplica, la inter- 
cesión, la alabanza y, sobre todo, la adoración. 
Un aspecto original de la oración en la India es 
la oración del místico. 

El místico hindú persigue un doble objetivo: 
por un lado, su oración posee una eficacia que 
opera una purificación de la persona w 
por otro, es adoración e invocación à la m 
nidad en su aspecto personal. El primer as | 
pecto se encuentra en cl > mantra. Se consi- 


gue al 
dera como mantra toda palabra sagrada ¿que 
E ued forma cası au-! 


l fiel. El Veda, 


ser pronunciada puede actuar de 
tomática y cumplir la petición de 


A : e si-| 
contiene los mantra más antiguos, pero $ | 


Era 0 
guen encontrando en el hinduismo p de 
en el medieval. Todas las técnicas rre 
la India utilizan los mantra. Esta forma de 


` 


i 
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ción está constituida por sonidos y sílabas que 
carecen de significado en el lenguaje común, 
por una parte, y, por otra, de palabras y frases 
inteligibles que mencionan a la divinidad. La 
oración de los mantra se acompaña de gestos 
y requiere que el orante ponga en juego su ima- 
ginación. 

La segunda forma de oración mística, la ado- 
ración, ha conocido en la India un prodigioso 
desarrollo. Los stotra y los kīrtana, himnos y 
oraciones de alabanza, están incorporados a los 
grandes textos del hinduismo, como los Pu- 
rāņa, los Upapurāņa y los Sthālamahātmya, 
escritos en sánscrito. Encontramos en estos 
textos elogiosas celebraciones de las divinida- 
des y sus atributos. La tradición de estos him- 
nos y oraciones está también presente en los 
textos populares escritos en dialecto. Estas arat 
ciones, que contribuyen a realizar la experien! 
cia interpersonal del místico, estimulan la co 
municación y la unión interior. 

Junien Ries 


ORACIÓN EN EL ISLAM. El término 
árabe salar traducido con frecuencia por la pa- 
labra «oración», designa en realidad la oración 
ritual que todo musulmán está obligado a cum- 
plir cinco veces al día. Hay otra palabra (du'a”) 
que designa la oración libre, realizada por ini- 
ciativa personal, que también existe cn la tra- 
dición musulmana, 
) En el propio — Corán aparece el precepto 
de la salat. Varias azoras coránicas mencionan 
| dos o tres salar cotidianas. En algunos > hadit 
del — Profeta figuran cinco y además se indica 
el momento del día en que deben ser realiza- 
idas: oración de la mañana (al-subh o al-fajr), 
del mediodía (al-2uhr), de la primera hora de 
la tarde (al-“asr), de la puesta de sol (al-ma- 
| grib), de la noche (al-‘iša’). El texto coránico y 
la tradición musulmana insisten en la impor- 
tancia de la oración ritual. Como ha escrito un 
¡eólogo contemporáneo, «la oración es el ver- 
dadero medio de que se purifique el corazón, 
siendo esta purificación, a su vez, la única ma- 
'nera de establecer una relación directa y per- 
| sonal con el Creador de los mundos. El islam 
"prescribe pues la oración cn cl hombre como 
un medio de elevarse moral y espiritualmente. 
La oración se considera en el islam como un 
alimento espiritual que el hombre debe tomar 
¿necesariamente cinco veces al día, de la misma 
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forma que para el desarrollo corporal es indis- 
pensable que se nutra con la comida y la bebida 
a diario» (Cheikh Sadik Mohammad Charaáf, 
La prière, «France-Islam», París 1977, pág. 6). 
La salát debe efectuarse con una intención 
pura (niyya) y un constante recogimiento. Sólo 
tiene valor en la medida en que expresa una ac- 
titud interior de adoración, de entrega de uno 
mismo a Dios y de obediencia a su voluntad, 
obediencia que debe traducirse concretamente 
en la práctica de la justicia, de la ayuda mutua 
y de la misericordia con el prójimo. El Corán 
reprueba a quienes oran con ostentación O 
apartándose del pobre. Un hadit del profeta 
afirma: «El Señor no tiene en cuenta la oración 
en la que el corazón y el cuerpo no participan 
juntos.» E i 
Cuando el musulmán empieza a orar res- 
pondiendo a la llamada del almuédano, debe, 
en primer lugar, concebir interiormente el pro- 
pósito de dirigirse hacia Dios, lo que implica 
una cierta ruptura con las ocupaciones y preo- 
cupaciones habituales. La ablución total 
(ghusl) o parcial (wud’), que simboliza la pu- 
rificación del espíritu y del corazón favorece 
esta ruptura y la entrada en la oración. Está 
previsto que, si no hay agua, se pueda hacer 
con arena (tayammum). Quien se dispone a 
cumplir la sala: debe ir decentemente vestido. 
El lugar elegido debe ser «sacralizado» con una 
estera o una alfombra de oración. Aunque lo 
haga solo, «el musulmán está celebrando el 


verdadero oficio divino» (Louis Gardet). Pero: 
se recomienda a los creyentes que cuando pue- | 


dan se reúnan para orar y, si es posible, en la 


mezquita (masjid), donde los creyentes se dis- | 


ponen en filas, precedidos por el guía o = 
imám que dirige la oración. El ¡mam puede ser 


cualquier musulmán elegido por su piedad o su | 


ciencia. Si no se ha nombrado imám, cualquier 
creyente puede cumplir esta función. En el is- 
lam no hay clero. 


Una vez a la semana, el viernes, el oficio de 
zubr (mediodía) reviste una solemnidad espe- 
cial. Se celebra en comunidad, en asamblea 
(Pama'a), en la mezquita, acompañado de una 
homilía (> Jutba) pronunciada desde lo alto 
del púlpito (Minbar). 

En todo el mundo los musulmanes oran di- 
rigidos hacia La > Meca. Esta orientación, in- 
dicada en la mezquita por el nicho del mibrab, 
es el símbolo de su fraternidad y de su unión 


ORACIÓN EN EL ISLAM 


en la — fe con el único + Dios. La salát se 
compone de: 

1) Una introducción: formulación del pro- 
pósito, formulación del takbir (Dios es el más 
grande), petición de ayuda y de socorro a 
Dios. 

2) El cuerpo del oficio que se compone a su 
vez de dos, tres o cuatro rak'a, término que 
significa un conjunto de gestos y palabras: re- 
citación de la fátiha, primera azora del Corán; 
inclinación del busto de manera que las manos 
toquen las rodillas; vuelta después a la posición 
erguida con las manos levantadas y recitado de 
la invocación («Dios escucha a q 
alabanzas»); prostermmación tocando el suelo 
con la frente (suyxd), segui una posición 
intermedia entre el sent y el arrodillarse, 
apoyándose sobre los talones (SxÍxs), y a con- 
unuación un segundo sxjúd, todo lo cual se 
realiza al compás de las oraciones. 

3) La conclusión de la oración: en posición 
sedente se pronuncian le ishāda, profesión de 
fe: «No hay más Dios cue Allāh y Mahoma es 
su profeta», y a continuación el saludo final: 
«la paz y la misericordiz de Dios estén con vos-, 
otros»; fórmula ésta que se pronuncia dos ve- 
ces girando la cabeza 2 derecha e izquierda. 

Además de la salz: existen oraciones super- 


erogatorias cuyo cumplimiento es eminente- 
mente loable, como la oración nocturna y las 
veladas piadosas de las noches del — ramadán. 
En las dos — fiestas más importantes del islam 
se celebran también oraciones comunitarias: 
para conmemorar el — sacrificio de Abraham 
(ïd al-adha) y cuando se rompe el 2yuno del 
ramadán (1d al-fitr). Por último, existen otras 
oraciones que se dicen en otras circunstancias, 
en especial con motivo de los funerales. 
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Handwonerbuch des Islam, 1941;].M. AED-EL-JALIL, 
Áspeas intérieurs de l'Islam, París 1949; L. GARDET, 
L'Islam, communauté et religion, Paris 1967; 
M. LELONG y SaHar MOHAR, Prières de tous 
les temps: la Tradition islamigue, Paris 1979; 
A.-TH. KHourx, Los fundamentos del Islam, Herder, 
Barcelona 1980. 


MicHEL LELONG 


ORACIÓN EN GRECIA. 1) La oración, 
en forma de invocación o de petición acompa- 
ñada O no de un voto, en forma de consulta o 
de acción de gracias (> Grecia), permite en Gre- 
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cia dirigirse a los dioses, y con el poder de las 
palabras pronunciadas, modificar su actitud ha- 
cia el orante. La oración, para ser eficaz, debe 
expresarse en condiciones de — pureza análogas 
a las que exigen los demás ritos y, según que esté 
destinada a divinidades ctónicas O uránicas, va 
asociada a gestos especiales. Las más diversas cir- 
cunstancias de la vida son ocasiones para la ora- 
ción individual y privada o formulada por el 
sacerdote O la sacerdotisa en nombre de la co- 
munidad. Unas veces, las peticiones se producen 
en momentos graves o importantes de la existen- 
cia y hacen referencia a favores concretos: la paz 
para la ciudad, la salud y el bienestar para la fa- 
milia, incluidos los animales domésticos, un viaje 
sin contratiempos, la victoria en el campo de ba- 
talla, el éxito en los tribunales, la abundancia de 
las cosechas, etc. Otras veces, estas plegarias 
conuenen peuiciones mucho más generales, que 
dejan amplio margen a la divinidad para deter- 
minar la forma de dar curso a la demanda. Hera 
otorga el sueño de la muerte a Cleobis y a Bitón, 
cuando su madre pide a la diosa que les conceda 
«lo que sea mejor para el ser humano» (Heró- 
doto, 1, 31). El coro invita a Edipo a pedir a 
las Euménides su benevolencia (Sófocles, Edipo 
en Colona, 486-487); Píndaro (fr. 150 Turyn), 
Sócrates (Platón, Fedro, 279b-c), Jenofonte 
(Memorables, I, 3, 2), Iscómaco (Jeno- 
fonte, Económico, 7, 7-8), Platón (Critias, 
1064-b) etc., rezan a los dioses y diosas para 
que sus intenciones, palabras y obras sean con- 
formes a lo que ellos esperan del hombre y juz- 
gan bueno para él. Esas plegarias en que la pe- 
tición se distancia progresivamente de las con- 
tingencias de la vida cotidiana, pueden satis- 
facerse, en su forma más depurada, en la con- 
templación de la divinidad y en la unión 
mística con ella. Implican un itinerario espiri- 
tual que fue compartido por muchos griegos 
antes de encontrar su culminación en la oración 
de los filósofos. La oración, aunque se centre 
en las ventajas materiales, rara vez es pasiva. 
Aparece más bien como una apertura a la ac- 
ción divina que, a poco que se ejerza en un sen- 
tido favorable, viene a reforzar la iniciativa del 
hombre y a coronarla con el éxito, Las plega- 
rias de petición, que son en conjunto las más 
numerosas en la tradición, superan muy a me- 
nudo el principio do ut des y revelan en sus 
diversas formas una auténtica experiencia reli-| 
giosa, donde el hecho de dirigirse a los dioses, | 


| 
| 
| 


siquiera sca para un fin modesto, intensifica y 
profundiza la relación con ellos. 


ibliografía. K. von FRITZ, Greak Prayers, «The 
Retos of Religion» 10 (1945-1946) 5-39; o 
Cortu, Recherches sur les mots relatifs à idée de 
rière d'Homère aux tragiques, París 1966; H. Lı- 
MET, J. Ries (dirs.), L'expérience de la prière dans 
les grandes religions, actas del coloquio de Louvain- 
la-Neuve y Lieja (22-23 de noviembre 1978), Lou- 


vain-la-Neuve 1980, págs. 137-224. 
LiLIANE BODSON 


2) Muy diferente es la experiencia de la ora- 
ción en los filósofos griegos. «De los pitagóricos 
a los neoplatónicos, son muchos los filósofos 
griegos que se interesaran en todas las épocas 
por la oración. Hablan de ella bien para criticar 
usos heredados y la piedad que los inspira, bien 
para impartir consejos y prescribir conductas 
en el marco de la misión de educador o de le- 
gislador que ellos se adjudican o, en fin, dentro 
de especulaciones más amplias» (A. Motte, 
L'expérience de la priére..., pág. 173). Estos fi- 
lósofos no se contentan con disertar concep- 
tualmente. Muchos de ellos fueron hombres de 
soración. Tal es el caso de Platón (A. Motte, op. 
cit., págs. 171-204). Comparte su oración con 
otros sabios, esforzándose también por iniciar 
en ella a los jóvenes, en los que ve una apertura 
a la palabra liberadora. Así, la oración se pre- 

| senta como un lazo de amistad, como signo de 
¡comunión, Si el filósofo griego ora a menudo, 
¡lo hace sobre todo en dos circunstancias: 
| cuando se dispone a pensar en los dioses y en 
| la hora de la muerte. En el primer caso, la ora- 
ción es solemne e insistente; en el segundo caso 
es simple y serena. En ambos casos, la oración 
muestra la fe en la presencia de los dioses in- 
| vocados, la confianza en su poder benevolente, 
| el respeto por sus nombres y por su voluntad, 
la humildad, en fin, que lleva a la demanda de 

| perdón. Platón se dirige a los dioses familiares 
que se veneran en los cultos y que los poetas 
celebran en los himnos, Se dirige también al 
dios cósmico, dios visible que le guía hacia el 
dios invisible, el Bien, un dios que sólo la in- 
teligencia puede percibir. Una dimensión im- 
Portante de la espiritualidad platónica consiste 
en asociar estrechamente, en un mismo im- 
pulso, estas expresiones tradicionales de la pie- 
dad que son la invocación y la petición, de una 
parte, y la alabanza y la ofrenda, de otra. El 


O NoTecia) 


sabio tiende a hacer de su vida entera 
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ción continua. 2 ora- 
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ORÁCULO > adivinación, — .... 
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ORÁCULO EN LA BIBLIA > palabra q 
Dios, — profetismo. e 
ORÁCULOS (Grecia). El deseo de conoc 
el futuro o de encontrar soluciones a sus E 
blemas movió a los griegos de todas las é a : 
a consultar a los dioses. La forma de e 
adoptó diversos modos. En la epopeya ho. 
mérica y en la literatura sobre los tiempos mi- 
tológicos, el arte de la adivinación se confió a 
personajes especializados, como Tiresias o 
Calcante, o a — héroes que, además de otras 
cualidades, poseían un «don» especial y erana 
veces los portavoces de la divinidad, por ejem- 
plo, Héleno. El inspirado habla por su cuenta 
O atiende a signos externos de los que infiere 
el mensaje del dios: observación del rayo, exa- 
men del vuelo de las aves (ornitomancia), es- 
tudio de los sueños (oniromancia), análisis de 
la imagen dada por un espejo (catopromancia), 
evocación de los muertos (necromancia), etc. 
Leyendo a Heródoto, por ejemplo, se com- 
prueba que en los siglos vi y v existían habi- 
tualmente tales adivinos griegos profesionales: 
agregados a jefes de Estado (II, 124); acom- 
pañando a los reyes de Esparta, sobre todo en 
campaña (VI, 69 a 83; VII, 219, 221, 228) o 
adjuntos a los ejércitos en general (IX, 33 y 
38), a veces a los de los bárbaros (IX, 37); um- 
bién adivinos independientes (V, 44). El ano 
413 se encuentran en la expedición ateniense 3 
Siracusa (Tucídides, VIIL, 50). 
Con ira la consulta oracular se real jana 
bae 3 ecializados, 
principalmente en santuarios esp! homéra 
desde el período arcaico. La e g h 
menciona explícitamente dos m i Apdo 
Zeus en Dodona (Jlíada, 16,236) yian mu- 
en Delfos (Odisea, 14,327). Se a Casi to" 
chos oráculos a divinidades 0 2 Je v 
dos —y en diversos grados— pres eday 
carácter ctónico. La Madre Tierra 4 o Es 


A ; el fotu 
cupera la vida, permite aua ayay” 

: a ë: 
lo que hacía Gea en Egelra, ico, eN Lehi 


impi i é ón 
Olimpia; Trofonio, héroe Es > 
dea; Anfiarao, tragado bajo 


ÁCULOS (Grecia) 


. los muertos, en Efiro, costa de 
en Oropo; os de estos oráculos se ubicaban 
Epiro. Algun o grutas, lugares privilegiados 
en hendiduras o £ la época —> minoica. Los 
ara cope también un papel 
manantiales rios oraculares; por ejemplo, el de 
en los ja de Colofón; el de Delfos y el 
Claros Eae el territorio de Mileto. Zeus, 
de Damo te dios indoeuropeo del cielo 
originaram un célebre oráculo en Dodona 
d Epiro, dende estaba asociado a 7 o 
Dione. Más tarde, en Egipto, cerca de Te ri 
fue asimilado a Amón-Ra bajo el nombre de 
Zeus-Amón. Apolo, dios adolescente „de 
fuerza ambigua, dios del — entusiasmo adivi- 
maorio o poético, profeta de su padre Zeus, 
era el designado para introducir a los mortales 
en el mundo divino. Sus oráculos eran nume- 
rosos; además de Delfos, cabe citar el de Co- 
rope en Tesalia, el de Proon en Beocia, el de 
Didimo, el de Claro, el de Timbra en Tróade, 
los de Lesbos, Quíos y Delos, el de Patara en 
Licia. Asclepios, hijo de Apolo y heredero de 
sus poderes médicos, mortal elevado al rango 
de los dioses, reinaba en su santuario de Epi- 
dauro, donde se encontraba un oráculo espe- 
cializado en las curaciones (=> medicinales, 
cultos). 

El oráculo de Zeus en Dodona se considera 
muy antiguo; estaba junto a una encina, detalle 
que evoca las religiones de Europa del norte. 
Sus intérpretes eran los sellos, que no se lavaban 
los pies y dormían en el suelo para mantener 
el contacto con la tierra (como el adivino mi- 
tológico Melampors, «pics negros»). La encina 
hablabas en nombre del dios a través de su 
tronco o mediante el rumor de su follaje. Al 
aa palomas podían ser también sus in- 

ec eo ha famoso en los perío- 

eh hana ce ue el de Delfos. El lugar 
mucho anes a estaba habitado desde 
Cultos a] aaa E a n on 

22 y el aspecto į a Para miei La Des 
tifican Por sf so! mpresionante del paisaje jus- 

ición os tal emplazamiento. La tra- 
modernos, su eneralmente aceptada por los 
“grado en Ri ls que el Santuario estuvo con- 
Que Apolo se MaS a la Tierra (Gea), antes 
k Imp Antación reia en él. El mito reflejaría 
sobre ise “l Joven dios por su victoria 

piente hembra, Pitón, símbolo 
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claramente ctónico, Apolo, el dios principal de 
Delfos, no es el único: comparte su santuario 
con Gea, Temis, Poseidón y Dioniso. Más 
abajo, en Marmaria, se encontraba el templo de 
Atenea Pronaia, 

El santuario contaba con un hermoso per- 
sonal; además de los empleados subalternos 
estaban los sacerdotes de Apolo, los piola, 
los hosioi («santificados») y la pitia. Los sacer- 
dotes de Apolo, dos en la época helenística 
eran elegidos vitaliciamente y cuidaban de ce. 
lebrar las — fiestas solemnes que tenían lugar 
a lo largo del año; realizaban las ceremonias 
previstas por el ritual y uno de ellos servía de 
garante durante los actos de manumisión de es- 
clavos, presentados como. ventas hechas al 
dios. Los profetas ayudaban a los peregrinos 
Inexpertos; estaban asistidos por los hosioi, en 
número de cinco, designados por sorteo y ele- 
gidos entre las familias más nobles de Delfos, 
Debían asegurar la > pureza ritual del santua- 
rio, juzgando mediante un —> sacrificio si el día 
era favorable para la consulta del oráculo, La 
pitia era nombrada vitaliciamente, al igual que 
todos los principales ejecutantes del ritual dél- 
fico. Debía provenir de una familia honorable. 
Estaba sometida a normas de pureza ritual muy 
severas y en ciertas épocas se exigió su virgi- 
nidad, 

Parece ser que el oráculo funcionaba regu- 
larmente una vez por mes, pero había consultas 
excepcionales en otras fechas, salvo en los días 
nefastos. El consultante debía pagar una tasa, 
asegurarse de que el día era favorable y ofrecer 
sacrificios a Atenea Pronaia, Una vez admitido 
en el templo, se aproximaba a una cripta st- 
tuada al fondo de éste, el > adyton, en con- 
tacto directo con la tierra. Allí se veía la tumba 
de Dioniso, el > omphalos bajo un baldaquín, 

uizá el surtidor de la fuente Casotis (hasta el 
siglo 1v) y un laurel cerca de un trípode levan- 
tado encima de una falla del suelo, detalles que 

dan profusamente los documentos ar 
pero que las excavaciones no han aan o 
Después de realizar diversos ritos, la p! ída 
instalaba en el trípode y, en trance y pose E 
del — entusiasmo, transmitía un mensaje $2 

a : haba a suertes 
modiado al consultante o bien ec er- 
la respuesta. El oráculo era consultado AA 
sonas privadas, como por ejemplo p hom- 
que obtuvo como respuesta que no Defensa de 
bre más sabio que Sócrates (Plarón, 
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Sócrates, 21a), o por los Estados. El oráculo 
contribuyó a desarrollar y fijar un pensamiento 
religioso cada vez más evolucionado. Desem- 
peñó un papel importante en la fundación de 
colonias. Fue acumulando con el tiempo nu- 
merosos exvotos, a veces muy ricos, debidos a 
la clientela de potentados bárbaros, como 
Creso, El santuario, considerado como el cen- 
tro del mundo (> omphalos), poseia un gran 
poder religioso y político, protegido por una 
anfictionía, lo que no impidió sin embargo 
cuatro «guerras santas». Incluía entre sus nu- 
merosos edificios un teatro y un estadio donde 
se celebraban — fiestas, especialmente las tí- 
picas competiciones (+ Olimpia). 

Durante las guerras médicas, el oráculo se 
pronunció en favor de los invasores, actitud 
que modificó oportunamente en 480-479 y que 
luego fue encubierta por una historia piadosa 
que recoge Heródoto (VIII, 39). Sus simpatías 
por Esparta y más tarde por Filipo de Mace- 
donia suscitaron la desconfianza y a veces la 
hostilidad de los atenienses, como señalan Eu- 


rípides (Andrómaca, lón) y Tucídides, y como 
deploró posteriormente Jenofonte (Helénicas, 
VII, 1, 27; Los Ingresos, 5, 9). Atenas, como 
reacción, se orientó hacia el oráculo de Zeus en 
Dodona y hacia el de Zeus-Amón, que alcan- 
zaron una gran fama: la visita de Alejandro a 
Zeus-Amón desató la imaginación de las gen- 
tes. En el siglo 1v, Delfos perdió su esplendor 
a causa de las luchas políticas; el templo fue 
destruido por un terremoto (373) pero fue re- 
construido y el oráculo siguió funcionando 
hasta el fin del paganismo. 

En la época alejandrina se produjo un re- 
nacimiento de antiguos oráculos griegos aban- 
donados durante el período clásico. La difu- 
sión del helenismo y la ocasión que se ofrecía 
a los griegos de acoger con toda libertad divi- 
nidades extranjeras hicieron nacer nuevos orácu- 
los. La invasión de los cultos mistéricos de 
procedencia oriental multiplicó los adivinos. 
La > astrología, de origen babilónico y basada 
en el > destino inscrito en los astros, tuvo una 
notable difusión en la época helenística y ro- 
mana. 

La antigüedad conoció también adivinas, lla- 
madas Sibilas, localizadas en Asia Menor, en 
Marpeso, Tróade, o en Eritras, Jonia, y tam- 
bién en Cumas, Italia. Estaban vinculadas a 
Apolo y predecían el futuro. La de Cumas, 
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cuyo antro visitó Encas, según Virgilio, era fa- 
mosa en Roma por haber escrito los Libros si- 
bilinos. 


Bibliografía. M. DeLcourr, L'Oracle de Delphes, 
París 1955; R, FLACELIÈRE, Devins et oracles grecs, 
París 1961; H.W. Parke, The Oracles of Zeus, Ox- 
ford 1967; G. Roux, Delphes, son oracle et ses dieux, 
París 1976. 

BRIGITTE SERVAIS-SOYEZ 


y PauL WATHELET 


ORDENACIÓN (sacramento de la) > sa- 
cerdocio (teología). 


ORDENAR EL BIEN. Ordenar lo que está 
bien y prohibir lo que está mal (al-amr bi-l- 
ma'rif wa-l-naby “an al-munkar) es, según el 
— Corán, deber de todo creyente (9,71.112...) 
y de la + comunidad (Umma: 3,104,110...) al 
mismo tiempo. En el primer caso, es lo que 
nosotros llamamos el deber de corrección fra- 
ternal (nasiha), a menudo meritoria de cara a 
las exacciones de las autoridades. En el se- 
gundo, se trata del «orden moral» impuesto 
por el poder, con todos sus posibles abusos. 
ROBERT CASPAR 


ÓRDENES RELIGIOSAS Y PÍAS UNIO- 
NES (asociaciones piadosas, cofradías, ór- 
denes terceras). Fin. La vida religiosa co- 
mienza simultáneamente con la vida cristiana. 


ginables de búsqueda de la perfección cristiana, 
desde la ocultación (vida contemplativa, en- 
claustrada, fuera del mundo) hasta la más in- 
geniosa inserción en el mundo... La nota fun- ` 
damental es el desprendimiento de los bienes 
personales con miras a la unión con Dios» (G. 
Le Bras). 

Actividades. Las órdenes religiosas respon- 
den, en una perspectiva distinta de la vía mo- 
nástica o eremítica, a la constante preocupa- 
ción por encarnar en un mundo real los valores 
eternos del evangelio. La caridad impulsa a tra- 
bajar en la reforma de la —> Iglesia y en la ele- 
vación del nivel espiritual de las masas cristia- 
nas, a evangelizar a los > bárbaros, a los ìn- 
fieles y más tarde a los indígenas de los países 
explorados, a aliviar las miserias corporales y 


ÓRDENES RELIGIOSAS Y PÍAS UNIONES 


morales de los marginados de la sociedad. La 
Iglesia de Carlomagno (siglo 1x), de Grego- 
no vu (siglo x1), de Inocencio 111 (siglo x111), 
de la reforma postridentina (siglo xv1) o de la 
restauración del siglo x1x, acogió las soluciones 
originales propuestas por las nuevas órdenes 
sin abolir las antiguas formas religiosas. La 
prudencia de la jerarquía eclesiástica aconseja 
apoyarse en la experiencia pasada y en las re- 
glas ya acreditadas. 

Las reglas (en el > monaquismo). Las reglas 
de san Basilio y san Benito dieron origen a nu- 
merosas familias monásticas. A partir del si- 
glo x1, la regla de san Agustín fue a menudo 
aceptada por su capacidad para adaptarse a las 
diversas condiciones de la vida activa. Inocen- 
cio 111 aprobó las nuevas formas de vida reli- 
giosa que en los siglos xı y x11 tendieron a 
emanciparse de las reglas pasadas. Sin em- 
bargo, el decreto del 1v concilio de Letrán 
(1215) significó una clara voluntad de retorno 
exclusivo a las normas monásticas y canónicas. 
El florecimiento de las órdenes mendicantes 
hasta 1274 puso no obstante de manifiesto la 
inutilidad de aquella medida restrictiva. La res- 
tauración del siglo xıx se derivó, por el con- 
trario, de una voluntad de reunir todos los as- 
pectos de la vida religiosa anterior y se apoyó 
hasta 1919 en todas las reglas aprobadas. Des- 
pués del período de reestructuración o de res- 
tauración, que cubrió los años 1820-1900, el 
aumento numérico de las órdenes se vio acom- 
pañado de una situación de estabilidad. El pe- 
ríodo que sigue al > concilio Vaticano 11 pone 
de manifiesto un mayor mantenimiento de las 
vocaciones religiosas que de las vocaciones sa- 
cerdotales, 

Los estados de perfección. La vitalidad del 
mundo cristiano dio origen a formas de vida 
religiosa que se agrupan en tres estados de per- 
fección. El primero consiste en llevar una vida 
común y profesar públicamente los tres votos 
de castidad, pobreza y obediencia. Agrupa a 
los canónigos regulares, a los monjes, a las ór- 
denes mendicantes y a los clérigos regulares. A 
partir del siglo x11, la vida religiosa se basa en 
los votos solemnes. Entre las monjas se impone 
la clausura y la profesión pública de los votos 
desde los tiempos de santa Clara (t 1253). El 
abuso de la libertad en las comunidades tercia- 
rias y la inobservancia de la clausura en los 
conventos incitaron a san Pío v a imponer la 
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clausura en todos los monasterios femeninos 
(1566). Se prohibió el apostolado femenino 
fuera del convento: así, las salesas se consti- 
tuyeron como religiosas de clausura, mientras 
que san Vicente de Paúl fundó, por su parte, 
las hijas de la Caridad en el marco de una aso- 
ciación piadosa sin votos públicos y las ursu- 
linas fueron obligadas por Carlos Borromeo a 
llevar vida común y a pronunciar votos pri- 
vados. Cuando se instalaron en París, hicieron 
la profesión pública y aceptaron la clausura. La 
experiencia de las Damas Inglesas finalizó con 
su abolición en el siglo xv11. Hubo que esperar 
a 1900 para que se produjera en París un flo- 
recimiento de Órdenes femeninas dedicadas a 
ejercer su actividad fuera de la clausura. 

El segundo estado de perfección se perfiló en 
los siglos xvix y xv111 mediante la vida común 
con o sin votos. Las sociedades de sacerdotes 
y las congregaciones clericales y laicales dieron 
vida a un estado de perfección que en el pasado 
se buscó en las asociaciones piadosas: herman- 
dades hospitalarias o mendicantes (a excepción 
de los dominicos), beguinas y terciarios. Des- 
pués de un largo período de incubación, las 
congregaciones religiosas clericales caracteri- 
zaron la vida religiosa en el siglo x1x: ya no 
eran necesarios los votos para entrar en un es- 
tado de perfección reconocido públicamente. 
Bastaba el acto de obediencia recibido por el 
superior legítimo. 

El tercer estado de perfección, reconocido 
por Pío xu en 1947, confirmó la larga bús- 
queda, como respuesta a las situaciones creadas 
por la Revolución y por los gobiernos anticle- 
ricales, de una vida religiosa vivida en el 
mundo sin el recurso a los votos, a la vida co- 
mún y al hábito religioso. Los miembros de los 
institutos seculares conservan su estado ante- 
rior y su actividad profana, con el voto de obe- 
diencia al superior del instituto. 

Clérigos y religiosos. El acceso general de los 
monjes al sacerdocio respondió a las crecientes 
necesidades de la cura animarum y a la mul- 
tiplicación de las misas privadas. Los canóni- 
gos regulares concurrieron con el clero secular 
en el ministerio de la predicación, que siguió 
en principio bajo la jurisdicción del Ordinario. 
Los monjes y los canónigos regulares no reci- 
bían, sin embargo, de la regla, sino del oficio 
sacerdotal, la facultad de servir en las parro- 
quias canónicamente erigidas alrededor de sus 
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abadías. San Pedro Damián (t 1072) conside- 
raba que los canónigos eran más aptos para 
predicar porque poseían sus bienes en común. 
El ejercicio de la predicación pasó a ser, con 
los profesantes de la vita vere apostolica de los 
siglos xı y x11, una reivindicación basada fun- 
damentalmente en la ejemplaridad de su vida. 
Roberto d'Arbrissel, aun siendo clérigo, pro- 
curó evitar los ataques del clero local y, para 
ello quiso recibir canónicamente su mandato 
del papa. No ocurrió lo mismo con los val- 
denses, que eran además laicos y fueron con- 
denados en 1184 como herejes. En el contexto 
de la lucha llevada a cabo en el siglo xur contra 
la herejía, la clericalización de la fraternidad 
franciscana se impuso para obtener el concurso 
del clero secular. A pesar de la ejemplaridad de 
su vida y de su clericalización, la movilidad y 
la exención de los mendicantes suscitaron la re- 
sistencia del clero secular y alimentaron la que- 
rella entre seculares y regulares hasta después 
del concilio de Trento. El sacerdocio pasó a 
ser, con las órdenes mendicantes, un compo- 
nente esencial de la religión, monopolizando 
las actividades apostólicas. La clericalización 
de los religiosos, sin embargo, no siempre se 
impuso, parucularmente en las congregaciones 
hospitalarias. Los hospitalarios del Espíritu 
Santo (1195) y los hermanos de san Juan de 
Dios (1540) optaron por ser religiosos rehu- 
sando el sacerdocio. Sin embargo, la condición 
sacerdotal de los fundadores de nuevas órdenes 
resulta esencial para sus objetivos desde el siglo 
xvi. A pesar de la existencia de las primeras 
congregaciones laicas (hermanos de las Escue- 
las Cristianas, 1681; montfortianos, 1722), que 
recuerdan el carácter de la vida religiosa basada 
en el servicio, la condición sacerdotal adquiere 
toda su importancia en el siglo x1x. Se consagra 
entonces la distinción jerárquica entre monjes 
de coro y hermanos legos así como el acceso 
exclusivo a los cargos de gobierno, evitándose 


de esta manera la reproducción de los desór- 
denes del siglo xir de 


los clérigos o en los | 
bierno en las órdenes 
pero abiertas a los clé 


bidos a la tentación, en 
aicos, de acaparar el go- 
fundadas por los laicos, 
er rigos. Se establece tam- 
bién el orden de precedencia canónica (canó- 
higos regulares, monjes, órdenes mendicantes, 
clérigos regulares, sociedades de sacerdotes, 


congregaciones clericales y laicales, institutos 
seculares). 
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perfección cristiana adaptada a su er 
iniciativas laicas dieron origen, con 
a Órdenes religiosas. 

Canónigos regulares. La aparición en el 
glo xı de problemas ligados a la expan an 
la cristiandad (cura animarum, ena 
obras de caridad) determinó la reform 
nica y la aparición de órdenes militare 
pitalarias, La regla de san Agustín de 
actitud interior adaptada tanto al apostolado 
como a las obras de caridad, que fueron ejer. 
citadas por algunas órdenes canonicales en sir. 
tud de un cuarto voto. 

La vida común de los clérigos seculares esun 
fenómeno tan antiguo como la vida monástica, 
Eusebio de Cesarea y Agustin de Hipona, en 
el siglo 1v, organizaron la vida común en su 
entorno con algunos de sus clérigos. La re. 
forma carolingia se preocupó también del ordo 
canonicus. San Crodegango de Metz (+ 766) es- 
tableció algunos cabildos bajo la regla benedic- 
tina, pero dejó a los canónigos el usufructo de 
sus bienes legados a la Iglesia. Muchos cléri- 
gos, obligados a hacerse monjes o canónigos, 
evitaron la vida en común. El concilio de Le- 
trán (1059) reconoce oficialmente al ordo ta- 
nonicus los derechas y los privilegios de los 
monjes, a condición de que los votos sean pro- 
nunciados a tenor de la regla de san Agustin y 

se renuncie a toda prebenda y a la posesión de 
bienes propios, Los canónicos regulares cons- 
tituyen una orden bastante flexible, en la que 
las casas son independientes entre sí. En el i 
glo x11 se formó una docena de ed 
canónigos regulares de san Rufo (103%); se 
Víctor (1110), célebres por su ascética éx 
y su escuela teológica; de San ami r 
trán (1073), y de Austria (siglo a she” 
más bello y más duradero de la 5 osr 
nónica del siglo x11 es la orden prtm 
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1119 recibió su regla de san Bernardo 

el Las órdenes de redención de cautivos, 
cos (1198) y mercedarios (1225), se ins- 
piraron directamente en las Órdenes militares, 
que desaparecieron al satisfacer sus Objetivos o 
ce transformaron para desarrollar tareas hos- 
pitalarias y misioneras. , 
"Las órdenes hospitalarias. Las órdenes hos- 
sizalarias, que 2 menudo fueron cofradías en su 
origen, ejercieron su actividad durante unos 
encuenta o cien años antes de ser reconocidas 
jurídicamente y de introducir la vida canonical 
en sus actividades. Los antoninos (1095) y los 
hospitalarios del Espíritu Santo (1195) cuida- 
ban z los enfermos de la cristiandad. Otras ór- 
denes realizaban en la misma época tareas de 
urlidad pública (hermanos pontífices, 1189; 
canónigos del Gran San Bernardo, 1212). El 
contexto de la cruzada movió a los lazaristas 
(1140) a cuidar de los leprosos de Palestina. 
Por su parte, las cuatro Órdenes de cruzados 
fundadas en Occidente durante los siglos x11 y 
x1 pusieron el ideal de la cruzada al servicio 
ce la lucha contra la enfermedad. 

Las órdenes mendicantes, siglo XIII. La vida 
muxa adoptada por las órdenes mendicantes 
responde 2 la necesidad de promover la ver- 
didera fe luchando contra la ignorancja o la he- 
MA, incrementando el esfuerzo de misión in- 
adio bos y simlarda ae 
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san Francisco el derecho absoluto, para una co- 
munidad religiosa, de vivir el voto de pobreza 
colectiva y de recurrir a la mendicidad. Para los 
adeptos de la vita apostolica y, más tarde, para 
los valdenses, la mendicidad efectiva y regular 
consistió en compartir la vida con los pobres y 
en gozar de libertad a la hora de la predicación 
Itinerante, que ellos reivindicaban en virtud de 
la cjemplaridad de su vida. El equilibrio doc- 
trinal de los valdenses se rompió en las contro- 
versias con el Ordinario a propósito de la pre- 
dicación laica y, en algunos casos, de la men- 
dicidad. Hasta el siglo xin la pobreza consti- 
tuyó, más que un problema social que debía ser 
resuelto, un valor espiritual que había que en- 
carnar. Y no podía ser ignorado por la auto- 
ridad eclesiástica. También el alma sacerdotal 
de Inocencio 111 (1 198-1216) sintió el desgarro 
producido por el estado de cisma de los hu- 
millados y los valdenses, condenados como he- 
rejes en 1184. Se esforzó en reconciliar a una 
parte de ellos (humillados en 1201, pobres ca- 
tólicos en 1208, pobres lombardos en 1210) y 
en encontrar una forma jurídica de inspiración 
evangélica para sus constituciones. Cuando san 
Francisco se presentó en la curia el año 1210, 
no era un hereje más que buscase la reconcilia- 
ción. La aprobación verbal de su regla, inspi- 
rada directamente en el evangelio, la obedien- 
cia al papa y la aceptación de la tonsura hicie- 
ron entrar por primera vez en la Iglesia el ideal 
evangélico como forma regular de vida reli- 
giosa. La regla, con una redacción no definitiva 
aún en el capítulo general de 1221, fue apro- 
bada en 1223. El privilegio de no poseer rentas 
fijas ni propiedades y de apelar a la caridad pu- 
blica constituyó un motivo de reticencias para 
una parte de la Curia. El propio Inocencio 111 
había aprobado la aspiración a una mayor po- 
breza en la constitución de los hospitalarios del 
Espíritu Santo, aun cuando no por ello dejaba 
de considerar la mendicidad como un oprobio 
para el estado clerical. La mendicidad aope 
en 1220 por los dominicos vino a consumar 3 
imitación del género de vida de los pore 
tólicos. La afluencia de los clérigos a la a 
de san Francisco hizo que hacia 1250 la orden 
de los frailes menores se modelara a imagen E 
la de los frailes predicadores. Las mata 
convulsiones que tuvieron lugar en la o 
franciscana pusieron de manifiesto un rec ér- 
de la clericalización, interpretada como P 
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dida del ideal primitivo, sobre todo en lo re- 
ferente a la participación en la vida de los po- 
bres mediante el trabajo manual y al privilegio 
de pobreza. 

A las dos primeras órdenes mendicantes, 
muy centralizadas y sometidas directamente a 
la Santa Sede con objeto de asegurar la movi- 
lidad y la dispersión de los predicadores en me- 
dios urbanos y universitarios, se añadieron 
hasta 1274 los carmelitas, los servitas y los er- 
mitaños de san Agustín, En el siglo xvi, los ca- 
puchinos y los mínimos adquirieron el privi- 
legio franciscano. 

Los clérigos regulares, siglo XVI. La mayor 
parte de las fundaciones de clérigos regulares 
se realizó cn el curso del siglo xv1. Los clérigos 
regulares prepararon y promovieron el espíritu 
de la retorma católica (> Iglesias tridentinas) 
en un momento en que la reforma protestante 
se oponía a los votos y a las órdenes: teatinos 


(1524), barnabitas (1530), somascos (1528), je- 


suitas (1540), camilos (1582), padres de la Doc- 
trina Cristiana (1592), clérigos regulares de la 
Madre de Dios (1595), escolapios (1621) y ma- 
rianos (1673). Estas órdenes asumieron las ins- 
tituciones creadas por las órdenes mendicantes 
y las llevaron a su conclusión lógica, que no 
era Otra que la supresión de los elementos de 
la vida monástica mantenidos por los mendi- 
cantes (oficio y coro). Se puso el énfasis en la 
oración individual. La acción común unía a los 
clérigos regulares, preparados por una intensa 
formación. La organización de una acción 
apostólica concertada dentro de un espíritu de 
«servicio planificado» hacía de la obediencia la 
virtud central, que san Francisco de Asís ya ha- 
bía expresado con la imagen del cadáver. Ig- 
nacio de Loyola insistió en esta virtud, tanto 
en la formación de los religiosos («ejercicios es- 
pirituales») como en las misiones que les en- 
comendó (colegios, apostolado en general). 
Sociedades de sacerdotes, congregaciones lai- 
cales y clericales, siglos XVI-XVIII. La orien- 
tación eremítica de los siglos xvi y xvii no 
adoptó las soluciones aportadas por los siglos 
xi-x11. A la vez que las antiguas Órdenes ex- 
perimentaban un incremento numérico impor- 
tante, ninguna fórmula encontraba una audien- 
cia unánime en un marco de proliferación de 
nuevos institutos, en el que se distinguicron 
Italia y Francia. Tres nuevas fórmulas de vida 
religiosa —sociedad de sacerdotes, congrega- 
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ción laical y congregación clerical— surgieron 
al mismo tiempo y persiguieron los mismos 
objetivos: la educación espiritual de las masas 
cristianas (mediante la formación del clero, la 
enseñanza y las misiones populares) y las mi- 
siones extranjeras. Al tiempo que las socieda- 
des de sacerdotes obtenían un éxito inmediato, 
las congregaciones laicales y clericales pasaron 
un largo período de incubación hasta 1820, por 
lo que pueden considerarse como pertenccien- 
tes al siglo xix. En los siglos x1x y xx, las so- 
ciedades de sacerdotes constituyeron el 18 % 
de las fundaciones religiosas de varones; las 
congregaciones laicales, el 22 %, y las congre- 
gaciones clericales, el 60 %. 

a) Las sociedades de sacerdotes. En Francia 
se produjeron 14 fundaciones de sociedades de 
sacerdotes durante un siglo. Felipe Neri puso 
a los sacerdotes del Oratorio bajo la depen- 
dencia directa del Ordinario, que era el direc- 
tor espiritual de la sociedad. Pierre de Bérulle 
fundó en 1611 el Oratorio de París y le dio una 
organización mucho más sólida que la que te- 
nía el de Roma. Por su parte, lazaristas (1625), 
sulpicianos (1642) y eudistas (1643) reunían a 
sacerdotes deseosos de profundizar en su com- 
promiso sacerdotal y de trabajar en la forma- 
ción espiritual de los fururos sacerdotes y de 
los fieles. 

Los sulpicianos se consagraron casi exclusi- 
vamente a los seminarios. Por lo que a los eu- 
distas se refiere, compartían esta última acti- 
vidad con las misiones populares. Los lazaris- 
tas podían consagrarse a diversas actividades 
apostólicas, en tanto que los padres de las Mi- 
siones Extranjeras de París (1663) y los espi- 
ritanos (congregación del Espíritu Santo) 
(1703) formaban misioneros. 

Las sociedades de sacerdotes, revoluciona- 
rias en la supresión de los votos (salvo en el 
caso de los lazaristas), no deberían ser insti- 
tuciones religiosas, en buena lógica. Sin em- 
bargo, el compromiso definitivo, el celibato sa- 
cerdotal, la vida común, el usufructo de los 
bienes legados a la sociedad y la puesta en co- 
mún de las rentas ocasionales acercan a estas 
instituciones al estilo de vida de los mendican- 
tes O de los clérigos regulares, de los que toman 
sus estructuras. La única diferencia reside en la 
precedencia del estado sacerdotal sobre el com- 
promiso religioso, mientras que los monjes, 
canónigos regulares o clérigos regulares acce- 
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den al sacerdocio como conclusién lógica de su 
compromiso religioso. 

b) Las congregaciones laicales. Las dos pri- 
meras congregaciones laicales fueron fundadas 
en los siglos xvi y xvi por dos clérigos y 
constituyen los dos únicos casos en su género 
que se produjeron durante un siglo. Como las 
sociedades de sacerdotes, perseguían la edu- 
cación religiosa de los fieles, y más concreta- 
mente de las clases populares, mediante la for- 
mación humana y espiritual. San Juan Bautista 
de La Salle fundó en 1681 los hermanos de las 
Escuelas Cristianas, asumiendo la dirección de 
varias escuelas populares regentadas por aso- 
ciaciones piadosas, y orientándose fundamen- 
talmente hacia una inserción profesional. San 
Luis María Grignon de Montfort creó en Bre- 
taña la congregación de los hermanos de la en- 
señanza del Espíritu Santo (1705), que después 
de la revolución renació con la denominación 
de hermanos de la enseñanza cristiana de San 
Gabriel (1821). 

Los miembros de estas congregaciones son 
laicos que llevan una vida común muy acen- 
tuada y pronuncian los votos de obediencia al 
superior y de perseverancia. Se sienten religio- 
sos sin ser clérigos. La unidad de los miembros 
queda asegurada por la formación del novi- 
ciado y por los ejercicios espirituales anuales 
practicados por todo el grupo. 

c) Las congregaciones clericales. Las prime- 
ras congregaciones clericales se orientaron ha- 
cia las misiones populares. La primera congre- 
gación que apareció en Francia incluía, además 
de los clérigos, un buen número de laicos. Los 
montfortianos se constituyeron después de la 
muerte de san Luis María Grignon de Mont- 
fort (1722), que redactó para ellos una regla. 
La congregación tuvo un ámbizo local hasta 
1850. Los pasionistas, fundados en Italia en 
1725, honran la pasión de Cristo mediante la 
predicación itinerante y la mortificación. Tam- 
bién en Italia, los redentoristas (1749) se en- 
tregaron a la predicación y se propusieron 
como ideal imitar a Cristo en su vida oculta y! 
apostólica. i 

La originalidad específica de una congrega- 
ción estriba en el carácter particular de su de- 
voción a Cristo, a la Virgen o a los misterios. 

En realidad, estas congregaciones se dedican 
a las mismas actividades de predicación, ense- 
ñanza y misiones extranjeras. 
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Los institutos seculares. En 1947, Pío x11 re- 
conocía (Lex peculiaris) los institutos seculares 
como tercer estado de perfección. Hasta en- 
tonces sólo constituían asociaciones piadosas. 
Los institutos seculares proponen a sus miem- 
bros la práctica, sin ruptura exterior con el 
mundo, de los tres consejos evangélicos para 
tender así a la perfección cristiana y entregarse 
totalmente al apostolado en la línea de algunas 
asociaciones piadosas y Órdenes terceras de la 
época medieval y moderna. En el documento 
Primo feliciter (12 de marzo de 1948) se definía 
la teología de este estado de perfección y se sub- 
rayaba tanto el vínculo entre acción y contem- 
plación como la necesidad de un .apostolado 
«en y por el mundo». Los institutos seculares 
no son una forma de vida religiosa: si los votos 
privados producen los efectos de los votos pú- 
blicos, los seculares no cambian, sin embargo, 
la condición social y permiten conservar la 
profesión anterior. Los seculares deben vivir 
«sin el recurso externo del hábito religioso y 
de la vida comunitaria, sin la vigilancia de los 
ordinarios y de los superiores, que a menudo 
están alejados». Aunque las condiciones de los 
institutos seculares son muy libres y se adaptan 
al género de vida en el mundo, deben ser pre- 
viamente aprobadas. Los institutos seculares 
han de tener al menos una casa común que 
no disfrute del privilegio de exención. Los 
vínculos de los miembros con el Instituto pue- 
den ser perpetuos, temporales, estables, mu- 
tuos o plenarios. Cabe clasificar a los institutos 
seculares según sus finalidades o en virtud de 
la espiritualidad que orientó su fundación (por 
ejemplo, la familia espiritual del padre De Fou- 
cauld). 

Entre los institutos seculares de derecho 
pontificio fundados en Francia cabe mencionar 
la sociedad del Sagrado Corazón de Jesús 
(1791), el instituto de los sacerdotes del Prado 
(1879), el instituto de Nuestra Señora del tra- 
bajo (1904), y la Caritas Christi (1937). 

Uniones pías: asociaciones piadosas, cofradías , 
y órdenes terceras. Estas asociaciones religio- 
sas, signos de la vitalidad del mundo cristiano, 
tratan de promover la perfección cristiana de 
los ficles que viven en el mundo (sin excluir a | 
los clérigos), el desarrollo del culto público y | 
la práctica de algunas obras de piedad o de mi-| 
sericordia, sin imponer la vida común, que 
constituyó hasta 1947 el núcleo de la religión: 
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en sentido canónico. A veces dieron origen a 
órdenes religiosas o siguieron sus orientacio- 
nes. oos f 
Desde el siglo 1v hubo cristianos fervientes 
que se distinguieron por una vida más austera 
que la del común de los fieles y se agruparon 
para participar en el culto público o para ejer- 
citar una acción caritativa. A partir del si- 
glo vin, la necesidad de encontrar un apoyo en 
la vida y un socorro después de la muerte mo- 
vió a san Bonifacio a crear fratenidades pia- 
dosas, al tiempo que se organizaban herman- 
dades sacerdotales en torno a san Crodegango 
de Metz. El afán de beneficiarse de las oracio- 
nes monásticas fue en aumento, desde la com- 
municatio bonorum operum de Cluny hasta las 
cadenas de oraciones organizadas por los do- 
minicos y otras órdenes religiosas a partir del 
siglo xui. 

En el siglo 1x aparecieron, sustentadas por 
diversas terminologías, algunas asociaciones 
íntimas de hermanos que tomaban el nombre 
de cofradías cuando eran erigidas por el Or- 
dinario y tenían el culto público como fin pri- 
mordial. Estas asociaciones, de las que que- 
daban excluidas las mujeres, estaban dotadas 
de estatutos, de un gobierno, de asambleas y 
de un hábito, y recibían el nombre de sodali- 
tates. El control del Ordinario se impuso 
pronto para combatir los abusos derivados de 
un espíritu particularista, 

Culto público y obras de piedad. La devoción 
a Dios y a la Virgen se tradujo en una multi- 
plicación de las cofradías, que celebraban sus 


| atributos, misterios y fiestas, Durante el si- 


glo xv florecieron las cofradías del Rosario y 
en el xvi se produjo un renacer de las cofradías 
de devoción al Santísimo Sacramento, a la Vir- 
gen y a los santos, que difundían así la doctrina 
cristiana y luchaban contra el protestantismo, 
Al igual que la lucha contra las herejías en el 
siglo xın, las cofradías de Penitencia renacieron 
en el centro y en el sur de Francia, a pesar de 
los abusos de los flagelantes, que movieron a 
Clemente vı (> papado de Aviñón) a abolirlas. 
Heredaron la inspiración misionera de los pe- 
mentes de los siglos xy y xu y de 
los pobres de Asís. Sin embargo, aparte el tes- 
timonio de ejemplaridad, no ejercieron la pre- 
dicación itinerante que Inocencio mr había 


otorgado a los pobres lombardos o a los pobres 
de Asís, 
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En realidad, estos penitent 
ron, por la vía de una asociación reli 
su situación de pobreza econ 
en común sus bi , 
> bienes y los productos de su ta. 

ajo. Los humillados acabaron detentand a 
monopolio del comercio de Ja lana en lo Al 
] , om- 
REN Las beguinas, que aparecieron a finales 
el siglo xır Permitian que las mujeres que 
eran pobres de necesidad llevaran una vida co- 
mun sin votos. Vivían de las limosnas Y Se con 
sagraban a la oración, al cuidado de los enfer- 
mos y a los trabajos de costura. 
A partir de los siglos xi y xır se impuso el 
ideal de unir la piedad y el trabajo. Algunos 
constructores de catedrales se organizaron en 
cofradías para santificar su trabajo. Pronto los 
oficios poseyeron cofradías que, sin confun- 
dirse con las corporaciones, a las que a veces 
dieron origen, las complementaban en el plano 
espiritual, favoreciendo el ejercicio de los de- 
beres religiosos y la asistencia a sus miembros. 
Este tipo de cofradías fue el más difundido 
hasta la revolución francesa. i 

Las obras de caridad. Las cofradías no li 
mitan a sus miembros el beneficio del socorro 
caritativo. Bajo el signo de la caridad, contem 


plaron todas las obras de misericordia y dieron 


en ocasiones, a órdenes hospitalarias, 
y de ellas. Las 
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ORDEN 
í lgunos casos eran 
. fradías. En alg S cas 
de antiguas A one piadosas sin vida gor 
más bien aons común, como la archico ra- 
raciva ni inmaculado Corazón de María 
día del Santo des Victoires (1838) o del Sa- 
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terceras. Sin ser religiosos ni pro- 
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reza y de trabajo manuel. Los francis- 
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ORFISMO Y PITAGORISMO. Al margen 
de los cultos oficiales hubo en Grecia, durante 
el siglo vi, una corriente mística en la que se 
ven nacer nuevas aspiraciones sobre el destino 
humano y sobre las relaciones del hombre con 
lo divino. Una prueba de esta renovación re- 
ligiosa fue el eco que encontraron los — mis- 
terios de Eleusis y de Dioniso, así como esos 
dos movimientos de tipo más intelectual y es- 
trechamente afines que son el orfismo y el pi- 
tagorismo. Pese a sus denominaciones, tan co- 
nocidas, los orígenes son Oscuros en muchos 
aspectos; pero la notable influencia que ejer- 
cieron se hace evidente en una larga historia 
que se prolonga hasta los primeros siglos as 
era cristiana, De esta época tardía data, por lo 
demás, una parte importante de la documen- 
tación sobre estos movimientos. Bajo el nom 
bre de Orfeo se han conservado ion A 
critos apócrifos (una Teogonia, ge pa 
gonáuticas), y desde el fin de la repú F E 
mana se asiste también al florecimiento e 
abundante literatura ncopitagórica. mm 

La existencia de una multitud de Ud 
puestamente muy antiguos, y de diversas Pr 
ticas calificadas de órlicas está pa or 
desde el siglo v, especialmente m ble 
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garrado con el Personaje y el mito de Orfeo, 
cl pocta mágico al que se atribuyó la introduc- 
ción en Grecia de los misterios y que se hizo 
famoso por su viaje a los — infiernos, su par- 
ticipación en la conquista del vellocino de oro 
y Su Muerte trágica a manos de mujeres tracias? 
Es difícil saberlo, El orfismo, por otra parte, 
¿constituyó una verdadera religión, practicada 
Por comunidades autónomas? Es más acertado 
sin duda considerar dicho conjunto como obra 
de personajes aislados que, al modo de los adi- 
vinos (> oráculos), iban de ciudad en ciudad 
predicando una doctrina salvadora (> vida de 
ultratumba) y Proponiendo prácticas expiato- 
rias. Al margen de estas cuestiones controver- 
tidas, las creencias Órficas se identifican con fa- 
cilidad por los temas dualistas, que no tenían 
precedente en el Pensamiento griego. El alma 
humana, de esencia divina, está prisionera de 
un cuerpo de origen titánico; en virtud de una 
mancha primitiva (> pureza), está condenada 
a Feencarnarse sin cesar; sólo puede liberarle de 
este ciclo infernal de la generación la iniciación 
enseñada por los orpbeotelestaí («iniciadores 
órficos»); la salvación prometida consiste en 
una vida de ultratumba feliz cuando el alma se 
une a lo divino, mientras que los no iniciados 
quedan condenados a vegetar en un cenagal te- 
nebroso, imagen de la vida terrestre, Lo que 
transparenta a través de estas especulaciones 
sobre antiguos mitos escatológicos (cf. la men- 
ción de Perséfone en las célebres láminas de 
oro), —> cosmogónicos (cf. el papel cósmico 
atribuido a Afrodita Por el texto recientemente 
descubierto en Derveni) y antropogónicos (cf. 
la muerte a manos de los titanes de Dioniso, 
cuyas cenizas dan nacimiento a los hombres) 
es una angustiosa pregunta sobre los orígenes 
del mal, un afán de interioridad y de salvación 
individual, una nueva concepción de lo divino 
como origen y fin de la existencia. Es también 
el rechazo del sistema teológico y político co- 
dificado en la religión olímpica y el resurgir de 
antiguos símbolos heredados de las religiones 
anteriores. 

El pitagorismo se perfila sobre un mismo 
fondo de doctrinas dualistas, pero no debe 
confundirse con el orfismo, Presenta, en 
efecto, unos perfiles mucho más netos, El fun- 
dador, aunque aparece asimismo aurcolado de 
leyendas, es un personaje histórico cuyas hue- 
llas se pueden rastrear, Pitágoras, huyendo de 
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la tiranía de Polícrates en Samos, se instaló en 
la Magna Grecia durante la segunda mitad del 
siglo vi, Obtuvo gran éxito con su doctrina y 
reunió a su alrededor, en Crotona, una ver- 
dadera comunidad para la que ideó un nuevo 
género de vida y a la que atribuyó un impor- 
tante papel en la sociedad. Este proyccto de re- 
forma social y Política es un primer rasgo que 
permite distinguir su empresa de la acción lle- 
vada a cabo por otros magos ambulantes, 
igualmente portadores de un mensaje de sal- 
vación. 

La doctrina Pitagórica aparece, además, mu- 
cho más elaborada que la amalgama de los ór- 
ficos y tiende a convertirse en una verdadera 
filosofía. Los antiguos atribuían a Pitágoras la 
creación de la palabra philosophos, «amigo de 
la sabiduría», para designar a aquel que con- 
sagra su vida a la contemplación de la natura- 
leza divina. En realidad es imposible determi- 
nar cuál fue la enseñanza inicial en este terreno; 
la velaba un secreto iniciático, y varias gene- 
raciones de discípulos la fueron enriqueciendo. 
Lo más acertado, como hace ya Aristóteles, es 
recurrir a una fórmula colectiva. 

Lo que caracteriza al pitagorismo antiguo es 
una estrecha alianza entre el misticismo y el ra- 
cionalismo. El Principio divino de la natura- 
leza, que los jonios situaban en uno de los ele- 
mentos, reside para los Pitagóricos en los nú- 
meros. Los números, «raíces de todas las co- 
sas», derivan por generación de la Unidad y es- 
tán representados por Puntos cuya suma forma 
figuras geométricas. Algunos están dotados de 
una propiedad peculiar; así, la «santa te- 
traktys», formada por la suma de los cuatro 
primeros números y figurada por el triángulo! 
decádico, es el número perfecto del juramento. 
Los pitagóricos pretenden explicar mediante 
esta aritmología mística, no sólo la esencia y el 
dinamismo de los fenómenos físicos, sino todo 
tipo de realidad; la Justicia, por_ejemplo, co- 
rresponde al número cuatro o al cuadrado, 
También se debe a los Pitagóricos el haber ex- 
tendido a todo el universo el dualismo intro- 
ducido en el hombre por las nuevas creencias. 
Y la división del mundo en una región celeste, ! 
donde reina la perfecta armonía, y una región! 
sublunar donde se desarrolla el ciclo de la ge-| 
neración y la corrupción, ofrece un nuevo] 
marco a la escatología. Las Islas de los Bien-! 
aventurados (> vida de ultratumba) se llaman 
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en adelante el Sol y la Luna. En este contexto, 
principalmente, se elabora la idea de la inmor- 
talidad del alma. La vida ascética, respetuosa 
con ciertas prohibiciones, y los ejercicios es- 
pirituales favorecen el recuerdo de las existen- 
cias pasadas y la búsqueda incansable del nú- 
mero y de la armonía que abren el camino a ese 
destino divino. 

Tales son los aspectos más relevantes de esta 
‘filosofia extraordinariamente fecunda que pre- 
tendía ser, ante todo, una religión salvadora. 
En los albores de la reflexión racional, repre- 
senta una importante etapa e inaugura una co- 
rriente de pensamiento en la que se integra toda 
una serie de sabios. — Platón es uno de ellos, 
lo cual demuestra hasta qué punto el pitago- 
rismo pesó de modo decisivo en el destino cul- 
tural de Occidente. 

— Metempsicosis, > reencarnación. 
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ORGANIZACIONES INTERNACIONA- 
LES CATÓLICAS (OIC). Se da este nombre 
a las asociaciones no gubernamentales de ins- 
piración católica que reúnen sus distintas ramas 
nacionales con el objetivo de cooperar en el des- 
arrollo de la vida internacional. 

Historia, Las OIC más antiguas reconocidas 
aún como tales son las órdenes terceras de san 
— Francisco de Asís (1221) y de santo Do- 
mingo (1285). OIC más recientes son la Aso- 
ciación Internacional de las Conferencias de 
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caridad de san Vicente de Paúl —fundada en 
Châtillon-les-Dombes en 1617— y la Sociedad 
de san Vicente de Paúl —fundada por Ozanam 
en 1833—, las Asociaciones de juventudes sa- 
lesianas (1847), cl Apostolado de la Oración 
(1849), los Cooperadores Salesianos (1876), la 
Liga Católica Internacional contra el Alcoho- 
lismo (1897), la Asociación Católica Interna- 
cional de Servicios a la Juventud Femenina 
(1897) y muchas otras organizaciones creadas 
a partir de 1900. En 1927, once OIC, por in- 
vitación de una de ellas, enviaron a sus diri- 
gentes a una reunión organizada en Friburgo 
(Suiza). Allí decidieron encontrarse anual- 
mente y crearon la «Conferencia de presiden- 
tes». Durante doce años ésta siguió de cerca la 
labor de la Sociedad de Naciones ejerciendo 
una acción de aproximación entre los partici- 
pantes y de apertura a la vida internacional. 
Después de la segunda guerra mundial se 
crearon numerosas organizaciones católicas in- 
ternacionales, al tiempo que volvían a cele- 
brarse los encuentros de los presidentes con ca- 
rácter discreto e informal. A principios de los 
años 50 el papa Pío xni decidió aportar el con- 
curso de la Iglesia a las instituciones de la vida 
internacional. En la asamblea general de Lu- 
xemburgo (1951) se redactaron los estatutos 
para lo que iba a convertirse en la «Conferencia 
de las Organizaciones internacionales católi- 
cas», siendo inmediatamente aprobados por la 
Santa Sede. Las 70 OIC representan a millones 
de católicos reagrupados en todos los sectores 
de la vida. Figuran en sus filas personas afilia- 
das según su condición (así, la Federación In- 
ternacional de Hombres Católicos), su profe- 
sión (la Federación Internacional de Asociacio- 
nes Médicas católicas), su medio de vida (la 
JOC internacional) o su modo de expresión (la 
Unión Católica Internacional de la Prensa). La 
enseñanza superior está presente a través de la 
Federación Internacional de Universidades Ca- 
tólicas y también hay que mencionar el apos- 
tolado especializado ejercido por la Misión del 
Mar, etc. MAS 
Estamos ante un fenómeno relativamente 
nuevo cn la vida de la Iglesia, que ilustra el des- 
pertar en los católicos de una conciencia viva 
de los grandes problemas contemporáneos, 
que sólo pueden acometerse a escala mundial. 
Responde a una necesidad real, la de unirse 
para llevar a cabo una acción en el plano in- 
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ternacional, necesidad experimentada por los 
militantes de los diferentes sectores. 
Caracteres. Las Organizaciones Internacio- 
nales Católicas presentan tres características 
comunes a pesar de su gran diversidad. i 
1) Han surgido de manera espontânea, ruto 
de la libre iniciativa de los cristianos, adop- 


tando una estructura federativa y un funcio- 


namiento democrático, únicas formas que ha- 
la renovación ne- 


cen posibles la continuidad y la ren 

cesarias para la vida de la institución. A esto se 
debe que las OIC tengan de alguna manera una 
función representativa; en el plano internacio- 
nal hablan en nombre de sus miembros y pue- 
den adoptar decisiones. y N 

2) Tienen, asimismo, una vocación univer- 
sal suscitada tanto por la universalidad del 
mensaje cristiano como por el fenómeno de la 
«planetización» del mundo moderno. 

3) No contentas con formar hombres me- 
jores, como tantos otros movimientos apos- 
tólicos, su especificidad consiste en tender ha- 
cia un mundo mejor, más humano y más digno 
en sus estructuras temporales. La Conferencia 
trabaja en comisiones y grupos especializados 
según la afinidad de las organizaciones o la ac- 
tualidad de los problemas: enseñanza, dere- 
chos del hombre, familia, salud. Se vale de los 
centros de información y de enlace que tienen 
por objeto facilitar la actividad de las OIC en 
el seno de las grandes instituciones internacio- 
nales de Nueva York, Ginebra, París, Bruselas 
y Estrasburgo. 

El desarrollo de esta colaboración interna- 
cional en el apostolado de la Iglesia se ha vis- 
to considerablemente favorecido por la acción 
del Comité permanente de los congresos in- 
ternacionales para el apostolado de los laicos 
(COPEGIAL). Fundado en 1949, bajo la pre- 
sidencia de V. Veronese, recibió la misión de 
Organizar congresos internacionales tanto en el 
ámbito continental como en el plano mundial, 
para sopesar la naturaleza, las modalidades y el 
grado de progreso alcanzado por el apostolado 
seglar y promover este último al máximo. Los 
encuentros continentales han permitido des- 
cubrir el gran número de militantes que se en- 
frentan a los mismos problemas y se hallan dis- 
puestos a intercambiar sus experiencias. Han 
sido extremadamente alentadores, de igual 
modo que los congresos mundiales celebrados 
en Roma en 1951, 1957 y 1967. 
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ORGÍAS. En griego, el nombre 


plural orgia, 
a S€ apli- 


caba a los actos cultuales en general, sentido 
que nunca perdió. Muy pronto, sin embargo, 
sirvió más en concreto para designar ritos in- 
herentes a los > misterios; se encuentra ya este 
uso durante el siglo vir a.C. en el Himno ] a 
Deméter (v. 476) aplicado a los misterios de 
Eleusis, que la diosa misma habría revelado, La 
Deméter llamada Acaya, los Cabiros, Cibeles, 
Eumolpo y Orfeo tenían también sus «orgías». 
Pero la especialización del término se refiere 
sobre todo a los — misterios dionisíacos y sus 


danzas frenéticas. 
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ORIGEN (MITO) DEL HOMBRE > 
Adán, —> Bundahisn, — cosmogonía, = crer- 
ción, > diluvio, > pareja primordial. 
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Snico Ammonio Saccas. Or- 
neoplatónico 


bre la resurrección, Sob 
filósofo dote fuera de su diócesis (230), fue 


ri i re la oración, Exborta- 
ción al martirio, exc, 


denado ae y expulsado de la Iglesia de Ale- > Crítica bíblica, 

excomulga retiró a Cesarea de Palestina (232), Biblioerafí i 

jndíay canas con su enseñanza una fama a pognal og Edie do Origéne, París 1948; H, 
nde alcan . ñ 7 AC, Histoire et Esprit. L'intell 'Écri- 

n do dió por todo el Oriente y llegó ture d'après Origéne, de igence de P'Eqy; 


4 1950; F. BERTRAN 
Mystique de Jésus chez Origène, París 1951; H 
CROUZEL, Théologie de Pima ' 


gene, París 1956; Ip., Orige: 


ma. Murió a consecuencia de las tor- 
basta a durante la persecución de De- 
ntre los años 248 y 251). Orí- 


ge de Dieu chez Ori- 


a 
puras P i 
ne et la connaissance 


cio (emperador E 


A dejó, al parecer, al- mystique, París 1961; Oripè ; . 

líerafo fecundo, Jó, recer, P. 25 Origene et la philosophie, Pari 
aa 7000 obras: trabajos escriturísticos 1962; Bibliographie critique d’Origène, ia Haya 
rededor obras de apologia y de polémica, 1971; H. Urs von BALTHASAR, 


s » Parole et è 
chez Origène, Paris 1957; J. Rius UPEN 


mismo trinitario en la divinización 
nales según Origenes, Roma 1970; P, NauriN, Ori- 
gène. Sa vie et son ocuvre, París 1977. Ediciones; 
vease en especial la edición del Contre Celse en la col 
«Sources chrétiennes» (n.% 132, 136, 147, 150); di- 
versas obras de Origenes han sido editadas A la 
misma colección (n.” 7, 16, 29, 37, 67, 71, 87, etc.); 
Traité des Principes, É f 
1976, y col. «Sources chrétiennes», n.° 252, 253, 268 
y 269; trad. cast.: Contra Celso, Ed. Católica, Ma- 
drid 1967 (BAC 271); Tratado sobre la oración, Ma- 
drid 1966; trad. cat.: Homilies sobre el Càntic dels 


Cantics, Montserrat 1979. 


yegéticos, O! Se z dl 
i dos teológicos y ascéticos, etc. Fue de he 
trata 


ho el iniciador de todas las ciencias sagradas, 
; be citar especialmente las Hexaplas: después 
pata el texto hebreo y diferentes ver- 
sones griegas del Antiguo. Testamento, publicó 
el fruto de su invesugación en una obra m- 
mensa, dispuesta en seis columnas (de ahí el 
nombre de Hexaplas, literalmente los Séxtu- 
pbs); la primera columna presentaba el texto 
hebreo y la segunda este mismo texto trans- 
crito en caracteres griegos; las cuatro últimas 
dzban, cada una, una versión griega diferente: 
las de Aquila, Símaco, los — Setenta y Teo- 
doción. Las lagunas o las adiciones de los tex- 
tos se señalaban con los signos convencionales 
(obelos y asteriscos) fijados por los sabios de 
la biblioteca de Alejandría. De esta obra co- 
bosal, cuyo conjunto probablemente nunca fue 
transcrito, solamente restan breves fragmen- 


Cambs, El dina- 


ANDRÉ WARTELLE 


ORTODOXIA —> Iglesias cristianas orien- 


tales. 


OSEAS. Entre los años 750 y 730, en el reino 
105, del Norte, Oseas, un profeta de corazón tierno 
Aunque la virtud de Orígenes y su erudición (11,1-4), pero de mirada penetrante (5,12; 6,9), 


nunca fueron negadas, la doctrina extraída más denuncia las intrigas de palacio, las alianzas ex- 
o menos legitimamente de sus escritos fue con- 


tranjeras, los cultos idolátricos, la ausencia de 
denada por la Iglesia: el origenismo, quizá exa- lealtad en las relaciones humanas. Es un diagA 
gerado por algunos discípulos menos sutiles,  nóstico severo que engloba incluso las faltas de 
condenado en el quinto concilio ecuménico 


[Constan los patriarcas (12,3-7.13-15), remontándose 
-Astaninople, 553), presentaba como prin- 


cipal casi a un pecado original. Oscas denuncia la 
u e la subordinación del Hijo al responsabilidad de los sacerdotes, quienes de- 
y del Espíritu al Hijo, la creencia en la 


eternidad d E berían haber transmitido al pueblo el conoci- 
nidad de la h materia, la negación de la eter- miento de Yahvéh (4,4-10), es decir, haberle 


tencia de | pnas Y la creencia en la preexis- enseñado a observar los principios del > de- 
i as almas, que habrían caído por cas- 


"BO en cuerpos materiales- po! cálogo. «Un espíritu de RAS A 
Orígenes: ademá T Obras principales 4) se apoderó del pueblo; se trata de una el 
lolis se © as Hexaplas, Homi- mula atrevida que se explica por los i e 

oY Juan a arios (a los evangelios de culto a la fertilidad, y más todavía por la ex- 
arde los camaro ata a los romanos, al Can- periencia personal del profeta, ya que Oseas 


cantares, etc.), 


la Refutación de Celso 
sta al Discurso verda- 


Meros rin dios Peano), el Tratado de los pri- 
5 la Disputa con Heraclito, So- 


amaba a una mujer, Gomer, fiel a Jos cultos de 
—> Ba'al y de Astarté (1 y 3). Gomer, que par- 
ticipaba en aquellos ritos licenciosos, propor- 
ciona a su esposo hijos que reciben nombres 


dero del filó etso, respue 


LA 


H I ie 


MEETS 


è 
E 


ER 


SLES SS 


À ki: 


E T 


Liia ds 


1333 


¡simbólicos (Yizrecl, No-amada, No-mi-pue- 
i blo) en los cuales se transparenta la cólera de 
| Dios contra Israel, la infiel. Al reflexionar efec- 
tivamente sobre su propia vida conyugal, 
Oseas descubre la imagen de lo que sucede en- 
tre la nación y su Dios. Pero más allá de la justa 
cólera llega el tiempo de la reconciliación, ya 
que Dios mismo se presenta como Dios y no 
como hombre (11,9). Tras el castigo, el pueblo 
les conducido para que vuelva a realizar el iti- 
¡nerario del éxodo y experimenta la ternura del 
‘esposo, quien lo único que quiere en definitiva 

¡es «seducirla y hablarle al corazón» (2,16ss). 
Oscas es uno de los profetas que ha ejercido 
mayor influencia. —> Jeremías volverá a reco- 
ger los temas de su predicación; la alegoría 
nupcial encontrará su más bello desarrollo en 
el + Cantar de los Cantares, según la inter- 
pretación simbólica tradicional, y será repetida 
en el — Apocalipsis de Juan (21). Por último, 
la afirmación de que Dios es Agape (> caridad, 
— amor; cf. 1]n, 4,8.16) está unida a las pa- 
labras de Oseas relativas al amor que Dios 

siente hacia su pueblo (11,1-4.8-9). i 
= Alianza, => amor, > profetismo bíblico. 


Bibliografía. Introducción crítica al Antiguo Testa- 
mento, Herder, Barcelona 1981, págs. 404-412; Co- 
mentarios de A. DerssLER, C. Haurer, E. Jacos; 
A. FEUILLET, Le mystère de Pamour divin dans la 
théologie jobannique, París 1972, págs. 204-233, 


Louis MonLouBou 


OSIRIS. Osiris, dios funerario por excelen- 
cia, se convirtió en una de las divinidades prin- 
cipales del panteón egipcio a partir de la vı di- 
nastia. Es un dios de origen oscuro que pau- 
latinamente, remplaza, atribuyéndose sus fun- 
ciones, a las divinidades locales de diversos lu- 
gares: al dios-rey Andjti de Busiris, a los dioses 
funerarios Khentamentiu de > Abidos y So- 
karis de Menfis. Estas asimilaciones fijan la do- 
ble personalidad, real y funeraria, de Osiris. 
Dicha concepción aparece ya formulada en los 
primaros ensayos de teología y en la misma le- 
yenda del dios. Su poder fue comparado en > 
Heliópolis al de > Ra; > Geb y = Nut, des- 
cendientes de Ra, engendraron a Osiris, —> 
Isis, — Seth y > Nefthys, y todos juntos cons- 
tituyeron la Gran > Entada. El historiador 
griego Plutarco (1sis y Osiris) relata que el dios, 
expuesto a la venganza de su hermano, > Seth, 


OSIRIS 


fue ahogado en el Nilo. Otros textos m 
nan el despedazamiento del cadáver, la Iper 

sión de sus trozos por todo Egipto, la bús- 
queda y reconstrucción del cuerpo por su PA 
posa Isis, la primera momificación practicada 
en su cuerpo por —> Anubis y su resurreccion 
gracias al soplo de vida infundido por Isis. Este 
renacimiento, junto al aspecto profundamente 
humano de la leyenda fueron el origen de la 
expansión de la «religión isíaca» y de su arraigo 
hasta época cristiana. De Isis y Osiris nació el 
dios — Horus quien, venciendo a Seth, heredó 
en Egipto el trono de su padre sobre la tierra. 
Esta leyenda dio origen a la consideración de 
cada faraón como un Horus vivo y a su asi- 
milación, tras su muerte, a Osiris. 

No obstante, esa prerrogativa dejó de ser ex- 
clusivamente real a partir de principios del im- 
perio medio. Todo difunto pasó a convertirse 
en un nuevo Osiris que debía comparecer ante 
el tribunal del mundo subterráneo, presidido 
ahora por el dios (escena de psicostasia). Esta 
osirianización de las creencias funerarias fue en 
gran parte la causante del éxito de la familia 
osiriana. Cada año se celebraban, durante el 
mes de Khoiak, en varios templos de Egipto y 
principalmente en Abidos, los misterios que 
rememoraban los episodios de la «pasión» de 
Osiris: asesinato, entierro y resurrección. Por 
Otra parte, cada ciudadano egipcio tenía la obli- 
gación de visitar, al menos una vez en su vida, 
uno de los grandes centros osirianos de Egipto 
(Busiris, Abidos). Cada ciudad egipcia se enor- 
gullecía de poseer un trozo del cuerpo divino. 

Osiris aparece representado en una envol- 
tura funeraria, con los brazos cruzados sobre 
el pecho y sosteniendo los cetros reales, tocado 
con el atef, o alta corona adornada por dos 
grandes plumas, y con la carne pintada de 
verde, color de la fertilidad y de la resurrec- 
ción. Entronizado o yacente, Osiris aparece 

frecuentemente acompañado por sus hermanas 
Isis y Nefthys, que le protegen con sus alas. Su 
muerte, ahogado en el Nilo, y su resurrección 
final le confieren un carácter agrario. El dios 
muerto resucita a la nueva vida de la misma 
forma que la tierra se cubre, tras una inunda- 
ción, de nueva vegetación y esperanzas de co- 
sechas. Esta transformación se matcrializaba en 
las figurillas de Osiris modeladas con limo del 
Nilo, en las que se sembraban granos en la 
época de retirada del agua; poco después se cu- 


OSIRIS 


brían de vegetación, simbolizando las fuerzas 
viriles y fecundantes del dios. 


Bibliografía. J. VAnDIER, La religion égyptienne, 
París 1949; F, Daumas, La civilisation de PÉgypte 
Pharaonique, París 1967 (trad. cast. La civilización 
del Egipto faraónico, Juventud, Barcelona 1972). 
Marie-HÉLENE RUTSCHOWSCAYA 


OTOMI (religión de los). Los otomi, pueblo 
sedentario instalado desde la más remota anti- 
güedad en la meseta central de México (valle 
del Mezquital, provincia de Jilotepec), estuvie- 
ron sometidos a lo largo de toda su historia a 
otras tribus que los utilizaban como trabaja- 
dores agrícolas o como guerreros. Muy con- 
servadores, permanecieron ligados a su religión 
tradicional, cuyo elemento principal era la > 
pareja primordial, el «Viejo Padre» y la «Vieja 
Madre». El primero correspondía sin duda a 
un dios del — fuego que los aztecas llamaban 
Otontecuhtli, «señor otomi»; la segunda era 
una diosa a la vez terrestre y lunar. El término 
otomi Tzinana, «madre venerada», lo emplean 
todavía hoy estos indios para designar a la 
Luna y a la Virgen de Guadalupe. 

Probablemente a imitación de los aztecas, 
los otomi rendían culto a un dios del —> viento 
(Edabi) representado como el azteca Ehecatl, 
que llevaba una máscara con dos tubos. 

Un libro sagrado escrito en otomi, el Codex 
“e Huichapan, rico en informaciones preciosas 
2 ue redactado después de la conquista es- 
pañola, revela que los otomi utilizaban el => 
calendario típico de las civilizaciones meso- 
americanas. 


Bibliografía. J. SousteLLE, La famille oromi-pame 
du Mexique central, París 1937. 
JACQUES SOUSTELLE 


OTTO, Rudolf (1869-1937). Nació en Peine 
y murió en Marburgo. Teólogo luterano, 
orientalista, historiador de las religiones e in- 
dianista, Otto enseñó en Gotinga (1897), en 
Breslau (1914) y en Marburgo (1929). 

Tras una primera etapa de investigación tri- 
butaria de la escuela de Ritschl y realizada se- 
gún la óptica de una piedad sociológica y de un 
positivismo religioso, R. Otto conoce a N, = 
Söderblom. Desde 1904 a 1911 reflexiona, bajo 
su influencia, sobre la experiencia religiosa y 
sobre sus fundamentos históricos en la huma- 
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nidad. Preocupado por la corriente de desacra- 
lización introducida por L. > Feuerbach, R. 
Otto adopta la postura filosófica neokantiana 
de L. Nelson y de J. Fries: «El fundamento 
racional de las intuiciones garantiza el valor del 
conocimiento.» Para Otto, Dios, el alma y la 
libertad son tres premisas a priori que consti- 
tuyen el fundamento racional de la religión. 
Esta última comienza cuando el hombre aban 
nona lo racional para penetrar en el misterio. 
Otto estima que el único lenguaje religioso vá- 
lido es el lenguaje simbólico, que permite cap- 
tar lo divino por vía de intuición. En su inves- 
tigación, realizada según el enfoque kantiano 
revisado por Fries, Otto intenta aprehender lo 
eterno en los fenómenos sensibles. Yendo más 
allá de la vía psicológica seguida por Schleier- 
macher, por Goethe, por Herder, por Novalis 
o por Fichte, Otto incorpora la inducción his- 
tórica al análisis psicológico, Este proceso le 
permitirá descubrir el tesoro religioso de la hu- 
manidad. 

Como consecuencia de una estancia en la In- 
dia en 1911, R. Otto se vuelve hacia la historia 
de las religiones. En 1917 publica su obra Das 
Heilige, reeditada y traducida desde entonces 
sin cesar. Ve en lo — sagrado tres aspectos que 
son sus tres elementos constitutivos: lo numi- 
noso o divino, descubierto por el hombre en el 
transcurso de cuatro etapas (sentimiento de 
criatura, terror místico, misterio del Otro ab- 
soluto, arrobo místico); lo sanctum o valor de 
lo numinoso; una categoría a priori, disposi- 
ción originaria de la mente humana capaz de 
aprehender lo numinoso y, por lo tanto, lugar 
de la revelación interior. Para Orto, esta cons- 
titución tripartita de lo sagrado se encuentra en 
el origen de la religión personal del hombre. 

Después de haber mostrado cómo lo sagrado 
es el origen de la religión personal, Orto ex- 
plica también, por medio de lo sagrado, las re- 
ligiones históricas. En su opinión, provienen 
de las manifestaciones de lo sagrado en el trans- 
curso de la historia. En efecto, dotado de una 
facultad de lectura de los signos de lo sagrado 
que Otto llama adivinación, el hombre reli- 
gioso descubre lo espiritual oculto bajo apa- 
riencias temporales. Los lectores de lo sagrado 
son personajes de primer plano: —> profetas, 


genios religiosos, grandes fundadores... Las | 
diversas lecturas de lo sagrado explican el ori- ` 


gen de las religiones. Un solo lector de lo sa- 
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grado posee el espíritu en plenitud y od 
la manifestación suprema de Dios: el Hijo. So 
bre esta premisa, R. Otto establece la trascen- 
dencia del cristianismo en relación con las de- 
más religiones. . 

Puesto que las religiones son el re 
la manifestación progresiva e histórica de lo sa- 
grado, la ciencia de las religiones debe ser la 
investigación que penetre en el corazón de las 
religiones a fin de detectar en ellas los signos 
de lo sagrado y explicar sus manifestaciones en 
el transcurso de la historia. A partir de ahí, la 
tarea primordial de la ciencia de las religiones 
consiste en descubrir los valores religiosos pre- 
sentes en el avance de la humanidad y en mos- 
trar la marcha titubeante de los hombres en 
busca de Dios. Según Otto, en esta aproxi- 
mación al Dios oculto se revela una sorpren- 
dente continuidad cuyo punto culminante es 
alcanzado en el momento en el que a la estirpe 
de los profetas le sucede el Hijo, manifestación 
viva de lo sagrado y testimonio del reino de 
Dios. 

Oponiéndose por una parte a la — Reli- 
gionsgeschichtliche Schule, que se atenía a un 
estudio comparado de los datos religiosos pa- 
ralelos, y por otra a las teorías que buscaban el 
origen de la religión en la sociedad, R. Otto 
preconiza una ciencia de las religiones basada 
en lo sagrado, y que debe descubrir sus signos 
y describir sus manifestaciones. A partir de ahí 
la ciencia de las religiones no es una simple his- 
toria: debe desempeñar un papel profético. 

Inquieto ante los peligros de la desacraliza- 
ción y de la teología liberal, Otto escribió Das 
Heilige a fin de dar un programa a la joven ge- 
neración, Los trabajos posteriores a 1917 no 
hicieron más que precisar y explicitar este pro- 
grama, subrayando cada vez más la trascen- 
dencia del cristianismo. Impresionado por el 
misterio inefable del Dios oculto, Otto se man- 
tuvo al margen del problema de la revelación, 
no viendo la posibilidad de un lenguaje de re- 
velación al margen de una traducción de la ex- 
periencia religiosa realizada a partir de la lec- 
tura de los signos de lo sagrado. Preocupado 
por el — encuentro de las religiones, creó en 
1920 el Menschbheitsbund, cuyo programa 
reemprendió F. — Heiler en 1956. 

Paralelamente a sus trabajos de indianista, 
Orto estableció una fenomenología del senti- 
miento religioso basado en lo sagrado que, por 


sultado de 
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Bibliografía. A.A, LEMAITRE La pensé, 
+ l 
de Rudolf Otto et le mystère du divin p 


JULIEN Rigs 
OVNI > extraterrestres, 


Bibliografía, J. Varte, Ovni, la grande manipu- 
lation, París 1983, 


OXFORD (movimiento de). Se conoce con 
el nombre de movimiento de Oxford, o mo- 
vimiento tractariano, el intento realizado por 
una activa minoría de jóvenes clergymen y uni- 
versitarios de Oxford para restaurar y revivi- 
ficar el + anglicanismo. A principios del siglo 
x1x, éste había quedado reducido a un culto va- 
cío y frío que se celebraba solamente los do- 
mingos y consistía en una predicación trivial y 
una recitación formalista de los salmos. 

El bill que suprimió en Irlanda una pri 
los obispados anglicanos indujo a John Keble 
(1792-1886), antiguo profesor de poai m 
Oxford convertido en párroco de Hurley 
denunciar la «apostasía nacional» en mn 
airado pronunciado el 14 de julio de Y o 
Keble era un hombre tímido y no da y 
capaz de poner en marcha un mo yo de 
formador si no hubiera recibido el 2P0 


John Henry Newman (1801-1830) gamt 
Newman, hijo de un na i como tt 
residió en Oxford a partir t 4 después * 
tudiante primero y como fe 0 ivers 
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vicar, es decir párroco, Univesiti 
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de sus Tracts for the times, que se tórica. El 9 de octubre del mismo año, New. 
i A 


g Pa durante ocho años. i man, en compañía de dos discípulos, rencpó 
a audaces y de gran mordacidad, del anglicanismo, siendo ordenado sacerd gó 

Sus es sin sucesión lógica, son como voces en Roma en 1847. Al regresar a Inglaterra Pr 
gdm Y ro constituyen también un con- empeñó un papel importante como teólo es- 
de e adios inspirados por el espíritu ori- León xt11 le nombró cardenal en 1879 dd 
pos | cristianismo y Por la importancia de Numerosos clérigos y laicos anglicano a 
¡nal de u evolución. Estos tracts otor- cedieron o siguieron a Newman en su da 


to de Oxford su otro nom- 
to tractariano. Algunas veces re- 
] nombre de puseísmo, derivado 


sión al catolicismo; tanto es así que a partir d 
septiembre de 1850 Pío 1x restableció la Pe 
e pus quía católica en Inglaterra (13 obispados), En-! 
i ilopo anglicano y nimaa ia Toan DO lab cer se encontraban personajes cé- 
(1800-1882) quien, profesor de F rea en Ox- lebres, como William George Ward (1812- 
ford, colaboró en los tracts de Newman. 1882) y Edward Manning (1808-1892), archi- 
Gracias a sus sermones en la iglesia de Santa diácono de Chichester Y, posteriormente, ar- 
María y a Sus escritos, Newman se a zobispo de Westminster (1865). 
en el teólogo más célebre de Inglaterra. No Sin embargo, no todos los tractarianos se 
ensaba de ningún modo en adherirse a la Igle- convirtieron al catolicismo. Pusey y Keble, en 
sia católica: por el contrario, elaboró la teoría concreto, permanecieron fieles al anglicafisino 
de la tercera vía, según la cual la Iglesia angli- y se esforzaron en continuar la renovación si- 
ana debería ocupar una tía media entre una guiendo la dirección indicada por el movi- 
[elsia carólica demasiado estática y las Iglesias miento de Oxford. El movimiento, universi- 
protescantes, demasiado alejadas de la tradición tario y doctrinario en su origen, tomó entonces 
de los santos padres. un carácter parroquial, cultista y ritualista e 
Sia embargo, bajo la influencia de Nicholas inspiró una notable renovación litúrgica y es- 
Wiseman (1802-1865), antiguo rector del co-  piritual en cl anglicanismo, de tal modo que 
legio inglés de Roma, coadjutor del vicario podemos adherirnos a la opinión del pastor an- 
apostólico del distrito ceniral católico de In-  glicano Lake, quien declaraba ante los restos 
glsterra y fundador, junto con O'Connell, del mortales del cardenal Newman, el 11 de agosto 
«Cañolic Magazine» (1837), Newman acabó de 1890: «La Iglesia de Roma no tiene más mo- 
par poner en tela de juicio su teoría de la via tivos que nosotros para mostrar su agradeci-| «/ 
medis, y en su tract 90 (1841) se atrevió a hacer miento hacia este hombre, pues podemos decir 
apología de la Iglesia católica romana al sugerir | que él es el fundador de la Iglesia de Inglaterra, ! 
ee ésta le verdadera Iglesia de los após- tal como existe en nuestros días.» 
ies, > Anglicanismo, — Iglesias protestantes. 
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a escándalo en los medios anglicanos fue 
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me. Newman abandonó entonces la re- 


ación d Bibliografía. P. THUREAU-DANGIN, La Renaissance 
ció OS 
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PABLO. El apóstol Pablo es la personalidad 
mejor conocida de los orígenes del cristia- 
nismo; no sólo poseemos de él las cartas, que 
ilustran su método de apostolado y las grandes 
tesis de su teología, sino que además, gracias a 
las indicaciones de —> Lucas en los Hechos, 
disponemos de una semblanza admirable y de 
un marco relativamente seguro para una buena 
parte de su biografía. Pablo, apóstol! de los pa- 
ganos, desempeñó un papel decisivo al hacer 
que el cristianismo naciente pasara de la órbita 
judía al mundo grecorromano. Pensador ge- 
nial, forjador de máximas lapidarias, contri- 
buyó a esclarecer los grandes problemas de la 
fe cristiana: la salvación en Cristo, la natura- 
leza de la Iglesia como cuerpo de Cristo, la res- 
ponsabilidad de los fieles... 

Apasionado como era, Pablo provocó siem- 
pre juicios contradictorios. Para unos adaptó, 
modificó e incluso traicionó el pensamiento de 
Jesús. Guignebert, por ejemplo, veía en Pablo 
al segundo fundador del cristianismo. Nietz- 
sche le consideraba como un «monedero 
falso». Para otros, como Bornkamm, «la Igle- 
sia vivió sus grandes momentos y sus revolu- 
ciones saludables siempre que el evangelio de 


l 


tivarse...» 

Ese contraste entre los juicios se explica par- 
cialmente por la situación de Pablo en la en- 
crucijada de los mundos judío, helenístico y 
romano. i 

El que toma el mundo griego como única re- 
ferencia corre el peligro de ver en Pablo un in- 
troductor de elementos de origen judio en el 
evangelio, A la inversa, el que toma el ju- 


Pablo, como un volcán apagado, volvía a ac- . 


daísmo como única norma (por ejemplo, 
Schoeps) acusará a Pablo de haber trasplantado 
el evangelio fuera del judaísmo. En el plano so- 
cial, Pablo es para unos un peligroso innovador 
y para otros un conservador a uliranza. En este 
orden de cosas se impone de modo especial un 
método histórico-crítico para serenar el debate 
y juzgar a Pablo según la coherencia de su vida 
con su propia doctrina. 

1. Vipa. La formación del apóstol. Para 
comprender bien a Pablo, es preciso situarlo 
correctamente: nacido en Tarso, capital de Ci- 
licia (Act 21,39), Saulo era un judío helenís- 


tico. El mismo enumera sus títulos: «Circun- 


dera como un judío irreprochable que aventa- 
jaba en celo a sus contemporáneos (Gál 1,14), 
Como muchos judíos de la época, llevaba un 
doble nombre: Saulo para las relaciones con 
sus correligionarios y Paulos (latín: Paulus): 
para las relaciones con el mundo grecorro- 
mano. La familia de Pablo gozaba, en efecto, 
de una situación envidiable, ya que su padre 
había adquirido la ciudadanía romana (Act 22, 
28), favor bastante raro en aquel tiempo. 
Saulo se trasladó a Jerusalén para completar 
su formación con Gamaliel, uno de los maes- 
tros fariseos más en boga en aquel tiempo. ¿Se 
encontró también con Jesús? Es una pregunta 


que se ha formulado a menudo en virtud del ' 


siguiente texto: «Aunque hubiéramos cono- 


cido a Cristo por su condición puramente hu- | 
mana, ya no lo conocemos así ahora» (2Cor 
A 
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5,16). Muy probablemente, el conocimiento 
según la condición humana significa un cono- 
cimiento según un juicio puramente natural, 
frente al conocimiento de fe por la acción del 
Espíritu Santo. De este texto no cabe, pues, 
deducir nada sobre un eventual encuentro de 
Pablo con Jesús. Es seguro, en cambio, que 
muy pronto Pablo se alineó entre los perse- 
guidores de la Iglesia naciente (Act 8,1.3). Él 
mismo no lo oculta, y considera una gracia lle- 


gar a ser apóstol después de haber sido perse- | 


guidor (Gál 1,13; 1Cor 15,9; Flp 3,6). 

Después de obtener un mandato para per- 
seguir a los fieles de Damasco, Pablo se vio 
atrapado por el Mesías Jesús. Enumerando la 
lista oficial de los testigos del Resucitado, Pa- 
blo se coloca en último lugar: «Al último de 
todos, como a un aborto, se me apareció tam- 
bién a mí» (1Cor 15,8). Pero añade con or- 
gullo: «Trabajé más que todos ellos [los demás 
apóstoles), no precisamente yo, sino la gracia 
de Dios que está conmigo» (15,10). El acon- 
tecimiento se sitúa poco después del martirio 
de Esteban, probablemente el año 33 ó 34 de 
nuestra era. 

De la conversión a la muerte. De Damasco, 
lugar de su conversión, Pablo se dirigió a Ara- 
bia, en donde permaneció dos o tres años. 
Luego, hacia el año 36 ó 37, subió por primera 
vez a Jerusalén, donde se encontró con Pedro 
y Santiago (Gál 1,19). Regresó a Tarso, y Ber- 
nabé le condujo a Antioquía. Un año después 
partirían juntos para el primer viaje misionero. 
En Chipre, y luego en el sur de Anatolia (pro- 
vincias de Panfilia, Pisidia y Licaonia), fun- 
daron una serie de Iglesias que visitaron en el 
viaje de regreso (Act 13-14). Antes de este viaje 
y después de la celebración de la asamblea (a 
veces denominada concilio) de Jerusalén (Gál 
2,1-10; Act 15,1-34), destinada a regular la si- 
ruación de los paganos convertidos (¿hacia 48- 
492), Pablo logró que se le reconociera la gracia 
recibida, esto es, el apostolado y, además, un 
apostolado entre los paganos. Se decretó que 
los conversos del paganismo no fueran obli- 
gados a la > circuncisión. Pero quedaron pen- 
dientes algunos problemas delicados sobre 
manjares prohibidos, objeto de litigio entre 
cristianos procedentes del judaísmo y cristia- 
nos originarios del mundo griego. Poco des- 
pués de la conferencia de Jerusalén se produjo 
el incidente de Antioquía entre Pablo y Cefas 


1338 


(> Pedro). En el concilio de Jerusalén, ambos 
se habían puesto de acuerdo sobre los princi- 
pios. Pablo describe en Gál 2 el modo de actuar 
de Pedro, sin formular la menor crítica sobre 
su persona o su apostolado. ¿Qué había ocu- 
rrido? Pablo participaba en la comida de o=] 
munión de los cristianos de origen pagano. 
Pero al llegar los «cristianos de > Santiago», 
Pedro no se atrevió a participar en aquellas co-! 
midas. Esta inconsecuencia de conducta mo- 
tivó la vehemente reprimenda de Pablo: la co- 
munión es para todos, cualquiera que sea su, 
origen. 

Tras un conflicto con Bernabé, Pablo partió 
a finales del año 49 ó a principios del 50 para 
el segundo viaje misionero (Act 16). Después 
de atravesar la meseta central de Anatolia y es- 
tablecer comunidades entre los gálatas, el 
Apóstol embarcó en Troya rumbo a Europa y 
fundó las iglesias de Filipos y de Salónica. Lu- 
cas dio mucho relieve a su estancia en Atenas, 
con el discurso en el Areópago (Act 17,22-31). 
La predicación de la resurrección se saldó con 
un fracaso. En Corinto, en donde permaneció 
dieciocho meses, Pablo fundó una numerosa 
comunidad, rica en diversos dones, pero tur- 
bulenta. Acusado por los judíos, compareció 
ante el procónsul Galión (Act 18,12-17); el he- 
cho de que se pueda dar con seguridad como 
fecha de este episodio el año 52 constituye uno 
de los pilares más sólidos para la cronología 
paulina. 

De regreso a Antioquía, Pablo no perma- 
neció mucho en el lugar. Emprendió un tercer 
viaje misional, caracterizado por una estancia 
de tres años en Efeso (54-57). Es la época de 
la correspondencia con Corinto y de la ofen- 
siva de los judaizantes. Durante el invierno del 
57-58, que pasó en Corinto, Pablo escribió la 
carta a los romanos. Llegó a Jerusalén para lle- 
var, con los delegados de las Iglesias, la colecta 
ecuménica en favor de los pobres de la Ciudad 
Santa; allí fue arrestado a consecuencia de una 
revuelta, Estuvo dos años prisionero en Ce- 
sarea (58-60) y apeló al César en su condición 
de ciudadano romano. Después de una travesía 
agitada, el prisionero llegó a Roma (primavera 
del 61). Aquí se interrumpe la narración de los 
Hechos, y el final de la vida de Pablo queda 
envuelto en la oscuridad, El apóstol se bene- 
fició sin duda de una liberación tras dos años 
de cautividad en Roma. Las indicaciones de las 
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cartas pastorales (al margen del juicio sobre su 
autenticidad) no permiten trazar el itinerario 
de las últimas correrías apostólicas de Pablo. 
Un hecho es cierto: murió mártir en Roma 
(con toda seguridad el año 67). , 

2. Las erísToLAS. Al escribir a las Iglesias o 
a loš" pastores, Pablo creó un género literario. 
Baste recordar el vigor de las palabras con sig- 
nificado antiguo o nuevo, las fórmulas griegas 
utilizadas con el socorro de expresiones judías, 
los efectos sorpresivos destinados a llamar la 
atención. El Apóstol domina a la perfección la 
expresión literaria. Pero su innovación no fue 
total y los filólogos se preguntan, siguiendo a 
A. Deissmann, si su correspondencia debe ca- 
talogarse en el género de las cartas propiamente 
dichas o en el de las «epístolas». 

La carta pertenece a la correspondencia pri- 
vada: la dirección y el contenido particular 
constituyen lo esencial. La epístola, en cambio, 
presenta un carácter público, oficial, y puede 
llegar a constituir un pequeño tratado o una ex- 
posición sistemática; tiene una fecha circuns- 
tancial y puede ser leída por todos. Su alcance 
rebasa a los primeros destinatarios: ya Pablo 
recomendaba a las Iglesias (en Col 4,16) que 
intercambiaran las epístolas que recibían. Por 
ende, una epístola posee un valor apostólico y 
debe ser acogidas como palabra de Dios (1Tes 
2,13). Su interés es permanente y nos aporta un 
testimonio vivo del evangelio tal como fue pro- 
clamado, uniendo la tradición y la nueva for- 
mulación dentro de la fidelidad a la palabra del 
Señor. Las epístolas nos hacen ver cómo se uti- 
lizaba la Escritura, Conservan un alcance pro- 
fético y sapiencial. Estas cualidades les confie- 
ren por lo demás una actualidad para todos los 
tiempos. 

El corpus paulino se constituyó, probable- 
de ai z rafini de las Escritu- 
Dome e £ los papiros Chester 
códice que debió y Ojas casi completas de un 
cuaderno 104 pápi i o en un solo 

ina Lacen vale con 25-31 líneas por pá- 
A So FAE pe orden decreciente 
rigida a | O larga es la di- 
07 os romanos. No es seguro que este 
conjunto incluyera las epístolas pastoral 
Data del año 200 d C.a E ad 
2. aproximadamente y 
dia del alto Egipto. 

Lo o de la existencia del corpus 

ra en > Marción. Después 


Paul; 


de llegar del Ponto a Roma (hacia 1 
«paulino» radical no rechazaba sla La esre 
cripciones de la ley, sino también P pe 
Testamento. Para promocionar su o Attig 
blicó una edición expurgada del aan pe 
Lucas y diez epístolas de Pablo, vangelo de 

En nuestras Biblias, las epístolas de Pablo 
aparecen en orden cronológico. Para dr 
dio riguroso del pensamiento de Pab) pa 
ciso restituir la cronología: 9 es pr 

— en el año 51, des 
Corinto, Pablo escribe 
viaje las dos epístolas a 

— en el 54 y durante el tercer viaje, red 

. . La 
una epístola a los corintios que se ha a 

— en la primavera del 55 escribe lo rdido; 
epístola a los corintios; ds 
. Js del año 55 sale de su pluma la 

« 
role ene imss 
> de cta la cuana 
epístola a los corintios (2Cor 1 a 8, más el ca- 
pítulo 9 para toda la Acaya); 

— durante la cautividad en Éfeso en los años 
55-56 escribe la epístola a los filipenses; 

— a finales del otoño del año 57 redacta la 
epístola a los gálatas, colocada por algunos co- 
mentaristas antes de las epístolas a los corin- 
tios; 

— en el invierno del año 57-58 escribe en 
Corinto la epístola a los romanos; 

— entre los años 58 y 60 se produce la cau- 
tividad en Cesarea, después del arresto en Je- 
rusalén. En este período salen de su pluma la 
epístola a los colosenses y la epístola a los ele- 
sios; 

— durante la cautividad romana (del año bl 
en adelante), Pablo escribe las epístolas pas- 
torales, Con la ayuda personal de un secretano 
salen a la luz las dos epístolas a Timoro y la 
epístola a Tito. 

Esta presentación exige algunas M do es 
nes: no todos los autores están de as o 
la autenticidad paulina de estas epist e 
más controvertidas son las pastorales, 4 de 
gunos sitúan hacia el año 90 d.C. or on 
dolas escritos pseudocpigráficos. ° y 
parte, la epístola a los efesios p mpletada $ 
encíclica o una epístola de Pablo ad 
actualizada poco después. A se dhs 
la segunda epístola a los resalonic yt” 
directamente a Pablo. Otro pa sungat 
sobre la epístola a los colosenseá 


u- 


e. 


pués de su estancia en 
en el curso del segundo 
los tesalonicenses: 

, 


atizacio- 


umerosos los comentaristas que sos- 
menos 1 ¡nión, ya que la afinidad entre las 
-nen esta pue colosenses y a Filemón parece 
autenticidad paulina. f 
“srola a los hebreos debe clasificarse 
La po en la antigüedad se cuestionó su 
pane. Y Pablo. Hoy los autores están de 
ra andera como obra de un dis- 
acuerdo E blo originario de ambientes alejan- 
cpalo ES z escrito, de tipo homilético, com- 
ea extremo cuidado, es el único texto 
LES ro que expone la doctrina 
del pee E de Cristo, «sumo sacerdote 
ala de Melquisedec». 
çun el Ol 
ÉS La TEOLOGÍA DE PABLO. Para compren- 
| pensamiento de Pablo, no hay que per- 
e e mata de un misionero ávido 
acuentros. Él mismo ex- 
en un pasaje apasionado: «Y 
le todos, me hice esclavo 
mayor número posible. 
. como judío... con los súb- 
con los que están sin la ley... 
hice todo para todos, 
paz salvar a 05» (¡Cor 9,19-22). Ese 
principio de apostolado es efecto de la irrup- 
cn de Cristo en la propia vida de Pablo. Si 
Cuna puede hacer de un perseguidor un após- 


z 


kacer de cualquier hombre 


epístolas a 
asegurar la 


Eos de la ley... 


con los débil 


ul también puede 


E aposolado de Pablo constituye una — 
-€), un cargo impuesto (1Cor 

enciar un — evangelio que no es 
ión humana; es el enviado entre los 
> (Gál 1,16). Si Pablo subraya con 
mez que él no depende de los hombres (Gál 
uh apela, sin embargo, 2 la tradición. Así, 
Eo recuerda a los corintios el carácter fun- 
re de la resurrección de Cristo, emplea 
mi w p el entre los rabinos para 
rl lo ición: «Os transmití, en pri- 
aapisen ami vez recibí» (1Cor 15,3; 
ocio ES con respecto a Ja cucstión 
Paulino un apostola nr en el pensamiento 
}. Jaun apostol F o carisma (según Rom 12, 
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lied a Pa 
E conaran £ completan en una 
Polo me Jo delas fe, la situación de 
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celoso y estaba más convencido de su causa que 
los demás, Quería imponer como un fanático 
lo que él œcia (Fip 3,4-11). Su conversión le 
hizo pasar de una convicción cerrada a un iti- 
nerario de fe en el que el hombre int 
renueva día a día... (2Cor 4,16) 
formado, Pablo llega a decir: 
ramos conocido a Cristo por 
ramente humana, y 
ahora» (2Cor 5,16-1 
quien Pablo crec, es 
de él cree (1Cor 13 
una ensis, sino un a 


erior se 
+ Una vez trans- 


«Aunque hubié- 


a no lo conocemos así 
S). En resumen, aquel en 
más importante que lo que 
,12). Su conversión no es 


) n el que se mezclan la revelación de 
Cristo y el apostolado. Pabla empezó a refle- 
xonar entonces en la gravedad del — pecado: 
«No llevo a la práctica lo que quiero, sino que; 
hago precisamente lo que detesto... No soy yol 
propiamente el que lo hace, sino el pecado que 
habita en mí» (Rom 7,15-20). Así se plantea el 
problema radical de la situación del hombre 
delante de Dios. Pablo descubre, por su con- | 
versión, que ningún hombre puede ser justifi- į 
cado por la — ley, si es Judío, o por su co- ¡ 
nocimiento natural de Dios, si es pagano. l 
La epístola a los romanos y la justificación. 
La epístola a los romanos aborda in extenso 
esta situación (Rom 1,18.a 3,21), y la conclu- 
sión es clara: «Todos pecaron... Pero, por gra- 
cia suya, quedan gratuitamente justificados 
mediante la redención realizada en Cristo Je- 
sús» (Rom 3,23-24). Para manifestar mejor la 
universalidad del pecado, Pablo se remonta 
hasta la desobediencia de > Adán, de conse- 
cuencias siempre actuales (> pecado original), 
para oponerle la obediencia salvífica de Cristo 
(5,12-21). La doctrina de la Justificación por la 
fe (~> justicia-justificación), particularmente 
acentuada en la epístola a los romanos, carac- 
teriza el pensamiento paulino. Cuando pro- 
clama al Crucificado (1Cor 2,1-5) o habla de 
sus experiencias místicas (1Cor 3,1-19) o po- 
lemiza con los judaizantes en favor de la liber- 
tad cristiana (Gál 2 y 3), esta cuestión de la jus- 
ticia y la justificación aparece sin cesar. rA 
epístola a los romanos expresa la situación ; 
Pablo. Si el apóstol, en este catecismo siste 
mático, comienza con la justicia (Rom 1 a 4) y 
continúa con la vida (Rom 5 a 8), aborda a con- 
tinuación la delicada cuestión de la niae 
(Rom 9 a 11) y concluye con una ii 
a vivir en paz (Rom 12 a 15). El colocarse 


su condición pu- 


contecimiento y un hecho ` 
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una relación feliz y viva con Dios es sin duda 
el punto de partida indispensable; pero vivir de 
la salvación, de la muerte y de la resurrección 
de Jesucristo es también de una importancia 
decisiva. 

El alcance de la epístola a los romanos puede 
apreciarse de tres modos: 

1) En la historia del apóstol: al escribir a una 
Iglesia en la que no ha estado, Pablo tiene que 
presentar lo esencial de su predicación, su «ca- 
tecismo». Explica su pensamiento universalista 
después de haber sufrido la oposición judai- 
zante en Galacia. 

2) En la historia de la primera Iglesia: su 
leitmotiv «judíos y griegos» aparece simboli- 
zado con la muerte en Roma de Pedro y de 
Pablo. Su posición a la cabeza de la colección 
canónica muestra que la carta a los romanos fue 
considerada como un documento que contenía 
el pensamiento global del apóstol Pablo. 

3) En la historia de la Iglesia: si el pensa- 
miento de Pablo sobre la Justificación está casi 
ausente en el siglo 11, salvo el caso de Marción; 
la carta a los romanos desempeñará un papel 
importante para => Orígenes, san Juan Crisós- 
tomo, Pelagio y san > Agustín, santo > To- 
más, Lefebvre d'Etaples, > Lutero, Melanch- 
thon, > Calvino, Wesley, Karl — Bart y Emil 
Brunner, etc. No siempre se ha interpretado 
del mismo modo ni se ha otorgado importancia 
a las mismas afirmaciones. 

Los tres momentos de salvación. Las epísto- 
las nos presentan así tres momentos de salva- 
ción. Si creemos, estamos en vías de ser salvos: 
es la acción presente, actual. o 


Pero esta posibi- 
lidad sólo se pone en marcha con la apropia- 
ción, mediante la fe, de la salvación ya realizada 


por Jesucristo, «Quiso Dios, por la necedad 
del mensaje de la predicación, salvar a los que 
tienen fe» (1Cor 1,21). Es la referencia a la rea- 
lización de la salvación, de una vez por todas, 
mediante la muerte y la resurrección de Cristo. 
Las cartas presentan también un aspecto futuro 
de la salvación: «Con esa esperanza fuimos sal- 
vados» (Rom 8,24). Según la situación de los 
destinatarios, Pablo insiste en el aspecto actual 
(para aquellos que relegaban excesivamente al 
futuro los efectos de la salvación) o en el as- 
pecto futuro (para aquellos que sólo ponían su 
esperanza en la vida presente), 

4, EL LUGAR DE PABLO EN LA HISTORIA DE 
LAS RELIGIONES, Para tratar de las grandes 
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cuestiones que se habían derivado de su ad- 
hesión a Cristo, Pablo echó mano de las dos 
culturas que conocía y en las que estaba in- 
merso: el judaísmo y el helenismo. 

El judaísmo, Los descubrimientos de textos 
griegos en Palestina han mostrado que los dos 
mundos culturales estaban menos separados de 
lo que se suponía en el pasado. Pablo fue sin 
duda heredero del judaísmo palestiniano en el 
ámbito de la — apocalíptica. ¿Se sirvió de ésta 
sólo como un material de imágenes disponibles 
para hacerse comprender en los medios cultu- 
rales en los que tales imágenes eran familiares? 
¿O quiso dar un sello particular a su > esca- 
tología, como se advierte en las cartas a los te- 
salonicenses? 

El descubrimiento de los manuscritos de > 
Qumrán, a orillas del mar Muerto, ha permi- 
tido establecer interesantes comparaciones en 
los terrenos de la Justificación y del dualismo. 
Si hay notables analogías en lo tocante al papel 
del pecado, a la perdición humana, a la des- 
confianza hacia la justicia que viene del hom- 
bre, la diferencia capital tiene un carácter cris- 
tológico. En cuanto al dualismo, en Qumrán 
es el resultado de la existencia y del combate 
de dos clases de espíritus: el mal espíritu, 
fuente de pecado, y el buen espíritu. En Pablo, 
el espíritu es lo opuesto al pecado, y la lucha 


se desarrolla en el corazón del creyente. El es- 


píritu anticipa el futuro y hace presente al Me- 


La comparación con el rabinismo judaico, 
con la versión griega del Antiguo Testamento 
(los — Setenta) y con los escritos Judíos de la 
época helenística muestra que Pablo es un au- 
tor judio que escribe en griego, pero es también 
en cierta medida un griego que sabe pensar en. 
juedío. Sería tan inexacto hacer de él un fruto 
del helenismo como un producto del Judaísmo. 
Pablo utiliza ampliamente el Antiguo Tes- 
tamento, señal de la autoridad que otorgaba a 
la Escritura. La libertad de sus citas —a veces 
combinadas entre sí— nos causa sorpresa. Si en 
el aspecto formal hay una similitud entre cicer- 
tos razonamientos de Pablo y la exégesis ra- 
bínica, existe una diferencia radical en la her- 
menéutica; después de su conversión, Pablo 
arranca de su experiencia de Cristo resucitado 
para leer al Antiguo Testamento y considera 
que, para los judíos, el verdadero sentido 
queda oculto (2Cor 3,14). | 
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| La relación de Pablo con la tradición pales- 
Uniana sobre Jesús es una cuestión objeto de 
debate en la actualidad. ¿Anuncia Pablo a Jesús 
en la línea de la predicación del Maestro o se 
aparta de él hasta el punto de parecer un crea- 
dor más que un intérprete? Según los estudios 
recientes, Pablo une a sus funciones de apóstol 
las de profeta y didascalo; su dependencia en 
relación con las tradiciones sinópticas es mayor 
de lo que se presumía. Así, hay que investigar 
más en el ámbito del judaísmo tardío para pre- 
cisar el pensamiento paulino sobre el papel del 
profeta. ¿No se encuentra este pensamiento, 
más directamente, en las fuentes que permitie- 
ron la redacción del evangelio de > Mateo? 

Es preciso reconsiderar muchos elementos 
del pensamiento paulino clasificados hasta 
ahora en la línea del judaísmo o del helenismo. 
Es el caso, por ejemplo, de sus relaciones con 
ese fenómeno complejo que es la gnosis. Par- 
tiendo de la epístola a los colosenses, la inves- 
ugación se ha extendido a la totalidad de las 
cartas: noción de la Iglesia como cuerpo, re- 
laciones entre soma y cuerpo, teología de la 
imagen. Se ha pretendido que la gnosis existía 
ya en Corinto, aunque esto sea desconocer las 
fuentes bíblicas de la cuestión del conoci- 
miento de Dios en Pablo (J. Dupont). La in- 
vestigación se ha llevado a cabo particular- 
mente sobre el fondo de la carta a los efesios 
y, en este punto concreto, hay que reconocer 

- que el problema sigue sub lite. En lo que con- 
cierne al propio Pablo, en modo alguno puede 
ser considerado como un protognóstico. 

¿Cómo situar al apóstol en relación con el 
judaismo helenizado de Alejandría (=> Filón)? 
La diferencia de las concepciones escarológicas 
entre el ambiente judío alejandrino y los me- 
dios judíos de Palestina, ¿influyó desde el prin- 
cipio en el cristianismo? Las diferencias y las 
analogías entre > Juan y Pablo pueden tener 
quizá ahí una explicación parcial: la preexis- 
tencia de Cristo, el segundo Adán, un Cristo 
como sustitución del templo. 

El helenismo. ¿Cuál fue la actitud de Pablo 
frente a la religión griega y romana? Coexistían 
toda clase de creencias, que suscitaban espe- 
ranzas de inmortalidad: los ritos expresivos, la 
certeza sagrada de las religiones mistéricas, la 
originalidad de las religiones orientales, la re- 
ligiosidad popular, el gusto por lo maravilloso, 
ciertas formas degradadas de platonismo, la in- 
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fluencia del estoicismo. Dentro de esta cfer- 
vescencia, Pablo proclama un evangelio que 
ofrece a todos una participación en la vida de 
Cristo mediante el don del Espíritu. Hay una 
invitación a judíos y paganos para ser justifi- 
cados, unidos a la muerte de Cristo y a su re- 
surrección por el — bautismo. Pero para los 
griegos, habituados a ser «espectadores de dis- 
cursos y oyentes de la acción» (Tucídides), el 
pensamiento paulino, que debía traducirse en 
actos, era difícil de admitir (cf. Act 17). Pablo 
supo captar, sin embargo, sus aspiraciones, y 
las grandes epístolas están enriquecidas por 
este conocimiento del entorno, donde el éxtasis 
y el don de lenguas (> glosolalia), el delirio 
profético, la adivinación (> oráculos) y el de- 
seo de llegar a una vida liberada dél cuerpo 
constituían una amalgama de racionalismo y de 
mística. 

Entre la novedad y la tradición. El vigor del 
pensamiento, los extraordinarios recursos ex- 
presivos, y la situación en la encrucijada de los 
mundos judío y griego capacitaron a Pablo 
para transmitir un evangelio totalmente nuevo. 
Interpretando el Antiguo Testamento de un 
modo sólo comprensible mediante la revela- 
ción de Cristo, Pablo hace viable el universa- 
lismo y revela el evangelio como la ley de la 
nueva alianza realizada en Cristo. Por su aper- 
tura, unida a una fe vigorosa, por su firme y 
viva disponibilidad, acompañada de una gran 
exigencia, el Apóstol es el representante de esa 
gran corriente del cristianismo primitivo que, 
por su modernidad y sus posibilidades de 
adaptación, hizo posible un amplio y profundo 
contacto con todos. Hoy, como en el pasado, 
el paulinismo es un factor de reflexión en pro- 
fundidad y de renovación en la predicación del 
evangelio. Pablo y los que colaboraron con él, 
Judíos y griegos, esclavos y libres, hombres y 
mujeres, jóvenes y adultos, se encontraron 
siempre en tensión entre dos polos: una Iglesia 
llamada a continuar su obra misionera y a 
abrirse a todos, y una Iglesia en conexión con. 
la Iglesia madre de Jerusalén, punto de partida 
de la historia de la salvación. Así el mensaje' 
paulino es a la vez más nuevo y más fiel a la 
tradición apostólica de lo que a menudo se su-| 
pone. 

Para Pablo, el Mesías Jesús concentra en su 
persona toda la historia, convertida en historia 
de la salvación. De Cristo le viene el carácter 
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precario y duradero, ocasional y permanente, 
temporal y eterno, fijo y plenamente libre. Pa- 
blo debió descubrirlo aceptando, a su pesar, 
como Mesías a un hombre crucificado. Sobre 
la base de su encuentro con Jesús resucitado, 
confesó lo que hasta entonces rehusaba reco- 
nocer y aprendió a vivir de lo que antes había 
perseguido. Así el apóstol de Tarso asoció lo 
que en el pasado había considerado como dos 
afirmaciones opuestas, que acabaron reconci- 
liadas: el Mesías, el Cristo, Jesús, pasa a ser la 
sabiduría misteriosa y oculta (1Cor 2,2-10), en 
medio de la historia de los hombres y no fuera 
de ella o sin ella. Tal parece ser la fuente teo- 
lógica del pensamiento paulino. 

> Apóstol, — Biblia, — cruz, — escato- 
logía, > fe, — justicia-justificación, —> Lucas, 
— pecado, — resurrección, —> salvación-re- 
dención. 
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PABLO VI (1897-1978). Nacido el 26 de sep- 
tiembre de 1897 en Concesio, cerca de Brescia, 
Gian Battista Montini era el segundo hijo de 
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uno de los jefes del movimiento casto, - 

li f d d d 1 a > “O ta. 

lano, fundador del diario «I] Cie, 
HIGI» 


miembro del Parlamento (como jo ser 


Tía fá 

tarde su hermano mayor Ludovico y à fás 
~ en Ps, 

que su hermano menor, Giorgio, a 


diċo). La madre del futuro papa, de espiri 
lidad salesiana y cultura francesa, dida 
bién en él una influencia tanto más hol 
cuanto que «el empollón», como le jira a 
sus compañeros, parecía de salud frágil y an 
manecía en la casa familiar, incluso dit 
período de seminario. Ordenado sico f 
29 de mayo de 1920, después de cursar estudi el 
en la Academia Diplomática Pontificia pa 
Roma y tras una breve estancia en la nunciatuna 
de Varsovia, interrumpida por razones de s3. 
lud, G.B. Montini trabajó treinta años en la se. 
cretaría de Estado. Sustituto de secreraría due 
rante el pontificado de Pío x1 (1937); Pío xa le 
nombró secretario de Estado en 1952, antes de 
designarle arzobispo de Milán el 1 de noviem- 
bre de 1954, En Roma fue, al mismo tiempo, 
consiliario de la FUCI, Federación Universi- 
taria de los Católicos Italianos, de la que era 
presidente Aldo Moro, el futuro jefe del go- 
bierno democristiano, más tarde asesinado por 
las Brigadas Rojas. Aquellos años de contacto 
apostólico con los jóvenes estudiantes influ- 
yeron mucho en él: «Como usted, yo había so- 
ñado en ser profesor», me dijo un día, Fundó 
para sus estudiantes la casa editora Studium, en 
la que publicó traducciones de Jacques + Me- 
ritain, Trois Réformateurs y del padre De 
Grandmaison, La religion personnelle, así 
como estudios de teología espiritual sobr 
Cristo y sobre san Pablo. En Milán fue ae 
zobispo de los trabajadores y el aia a 
mundo moderno en su afán de abrir el diá 4 
«con la gran masa... casi inacessible, eai 
llos que representan al mundo mo aE 
intelectuales, los artistas, los industria ag 
dirigentes de la economía, y e fent ir 
como un gigante, aunque 4 lp gs y ls e” 
quieto: el obrero». Visitó las O mp! 
lleres y descendió a la mina d£ 


para celebrar allí la misa. , ción pa po 

Juan xxii sentía gran admira a ee 
ñ ini: «Él habría ten! a El 
señor Montini: «El ha 


do el puesto» de 
apa, pero yo le guar j 

15 de iamb de 1958 le ae p ader 
los prelados a los que iba A E cbió: «Yo 
les. El 4 de abril de 1961 1 


ua- 


þir a todos los cardenales del 

pería da para llegar a todos, me con- 
undo.. ibir al arzobispo de Milán, por- 
nesen n mi corazón. Por mí, 


o 
ento a los llevo € 

os > 

él a a todos.» Algunos días an- 


viejo papa agonizante, el 

f maa Aadi F cabecera y Juan 
epid confiándole la Iglesia y el 
pi se Elegido papa después de un breve 
Concilio. 1 21 de junio de 1963, deseó en su 
cónclave, > al mundo, el 22 de junio de 
ria llama de fe y de amor so- 
1963, «12 E rero, una llama de fe y de amor 


ntero, 
dos los hombres de buena vo- 


tes de l 
¿rzobISp 


luntad». 
audar el Con 


e 
wan xan, ll y s 
sus directivas, a pesar de las posiciones encon 


madas de conservadores y progresistas, en un 
dima de contestación y en medio de grandes 
polémicas. Según la imagen de Jean > Guit- 


con, uvo que llevar a tierra con todos sus pa- 
y 


cajeros la carabela lanzada por su predecesor en 


pleno cielo; tarea muy difícil, entre los moro- 
sos y los impacientes, entre los nostálgicos del 
Vaticano 1 y los precursores del > concilio Va- 
ticano 11. Llegó a decir que las llaves de san 
Pedro eran pesadas y que resultaba difícil que 
todos pronunciaran una misma palabra. Insen- 
sible a las presiones, no modificó su camino 77 
nomine Domini, según su divisa. 

La primera encíclica de Pablo vr, Ecclesiam 
Suam (6 de agosto de 1964), abría los caminos 
dela renovación misionera a través del diálogo 
apostólico: «Antes de hablar, es preciso escu- ; 
char la voz y, sobre todo, el corazón del hom- 
bre; comprenderlo y respetarlo en lo posible y, | 
cundo merezca la pena, seguirlo. El clima del | 
ne A Aud des aún, el servicio.» 
e dele e movimiento, Pablo vI 
mundo, e la q pong al Servicio: del 
Presentándola Pi cnentaciones del Concilio, 

iso (Lamon i misterio, derivado de 
mundo (Ga lo ium), y en su presencia en 
O para ca et Spes), no para subvertir 
si onvertrlo. Al abrir la segunda 

oncilio, el 29 de septiembre de 
muló tres Preguntas que ¡ i 

Mdamente a i que impresiona- 
omo también a] Os padres conciliares, 
Mos y e OS Observadores protestantes 

, 
«¿De dónde venimos? 


QUE ea, Y ortodoxos: 
INO Sepyj ñ 
Buiremos? ¿Adónde vamos?» | 


>» 
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Y con un fervor comunicativo que conquistó a ; 
toda la asamblea, contestó: «Cristo es nuestro 
único principio, nuestro único camino y nues- 
tra única meta.» En su voluntad de lanzar un 
puente hacia el mundo contemporáneo, sentía 
la necesidad de llevar a la Iglesia a sus fuentes, 
siguiendo los pasos de Pedro y de Cristo en 
Tierra Santa, donde ningún papa había estado 
hasta entonces. En noviembre de 1964 viajó a 
Bombay con ocasión del congreso eucarístico 
y se encontró con las religiones no cristianas, 
a las que saludó fraternalmente; tuvo ocasión 
de conocer también la miseria del Tercer 
Mundo, miseria que exhortó a combatir vic- 
toriosamente. El 4 de octubre de 1965, fiesta 
de san Francisco de Asís, se hizo mensajero de 
paz ante la Asamblea de las' Naciones Unidas 
en Nueva York: «Nunca más la guerra.» El 25 
y el 26 de julio de 1967 efectuó una visita fra- 
ternal al patriarca Atenágoras en el Fanar de 
Estambul, donde mantuyo también un encuen- 
tro con la religión islámica. Los días 22-24 de 


agosto de 1968 hizo un llamamiento en Bo-./ 


gotá, corazón de la América Latina, a la par- 


ticipación universal en la caridad de Cristo, 
mensaje que renovó en Kampala (Uganda) y 
también en el curso de su inmenso periplo mi- 
sionero de 45 000 km que le condujo en 1970 
a Australia y Samoa, en el océano Índico, con 
una escala simbólica en Hongkong, a las puer- 
tas de la impenetrable China. El 10 de junio de 


1969, 50.” aniversario de la fundación de la Or- 


trabajadores y de los poderes públicos para que 


unieran sus esfuerzos: «Nunca más el trabajo ) 
contra el trabajador, sino siempre para el traz / 


ontra El Habajadoo Sinos p Enn 
bajador, al servicio del hombre y de todos los 
hombres.» Hizo una visita al Consejo > Ecu- 


ménico de las Iglesias en la ciudad de > Cal- 


A , e o 
vino, declarando con firmeza: «Yo me llamo; 


Pablo. Mi apellido es Pedro», y expresó su do- 


lor porque el ministerio de unidad del papa se, 


3 x . ioi 
hubiera convertido en un signo de contradi 
ción y en una piedra de división. Gan 

Otras muchas actividades marcaron la ap 


i e 
tura ecuménica de su pontificado, en el ae 


; e -bió 
fueron innumerables las visitas que recibi El 


los representantes de las Iglesias pe 
ici oco antes de 
Amb de 1905, p ino de una 


sura del Concilio, declaraba al An Ara 
celebración común de oraciones en dan 
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Extramuros, dirigiéndose a los observadores 
de las Iglesias y comunidades separadas: 
«Vuestra despedida produce entre nosotros 
una soledad que no conocíamos antes del Con- 
cilio.» El 7 de diciembre de 1965, durante la 


eucarística, el 3 de septiembre de 1965 publicó 
su segunda encíclica: Mysterium fidei. El 16 de 
abril de 1967 lanzó al mundo una llamada de 
angustia y de esperanza con su encíclica Po- 
Pulorum progressio, que tuvo un considerable 
eco con su doble afirmación: la cuestión social 
es ya una cuestión mundial y el desarrollo es 
el nuevo nombre de la paz. La siguiente encí- 
clica, Coelibatus sacerdotalis, sobre el celibato 
de los sacerdotes, chocó con una profunda in- 
comprensión, agravada por la aparición de la 
siguiente encíclica, Humanae vitae, del 25 de 
Julio de 1968, sobre la regulación de la natali- 
dad. Esto le causó sufrimientos, sin que abdi- 
case por ello del lenguaje de la claridad y la fir- 
meza y de la actitud de apertura hacia el mundo 
entero, creando, después del —> secretariado 
para la unidad de los cristianos, otros dos > 
secretariados para los no cristianos y para los 
no creyentes, la comisión pontificia — Justicia 
y Paz y el consejo de los laicos, Nada le ale- 
graba tanto como acoger en el Vaticano a hom- 
bres de todas las tendencias, a representantes 
de todos los pueblos, de todas las razas, de to- 
das las religiones, o a los que no profesaban 
ninguna creencia. Nada le era tan extraño 
como el racismo o la discriminación. En quince 
años pronunció un millar de discursos, reco- 
rrió más de 100 000 km, nombró más de 100 
cardenales y 1500 obispos y reformó la curia 
romana, que pasó 2 ser, como el Sacro Colegio 
Cardenalicio, más señaladamente internacio- 
nal. Poseedor de una amplia cultura, gustaba 
de estar bien informado, mediante lecturas y 
encuentros, acerca de la evolución de las gran- 
des corrientes de pensamiento del mundo con- 
temporáneo. Uno de sus autores favoritos, con 
san => Agustín, era Pascal, del que admiraba el 
vigor del pensamiento y la claridad del estilo. 
Sus alocuciones están llenas de referencias a los 
autores más diversos (> Bergson, Bernanos, 
Congar, De — Lubac, > Tomás de Aquino, 
Teilhard de Chardin, Althusser, Wo Xong Li, 
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Harvey — Cox, Marcuse) dentro de he a 
de diálogo evangélico con todas las corrientes 
de pensamiento. , -de 
Haciendo balance de sus quince años ús 
pontificado, el 29 de junio de 1978, algunas se- 
manas antes de su muerte, manifestó con emo- 
ción su conciencia de haber repetido incansa- | 
blemente, ante la Iglesia y el mundo, siguiendo | 
a su primer predecesor, el apóstol Pedro: «Tú | 
eres el Cristo, el Hijo de Dios vivo» (Mt 16, | 
16). Asimismo, se manifestó feliz de poder!' 
afirmar con san Pablo, cuyo nombre había ele-; 
gido para su pontificado: «He librado el buen 
combate, he acabado mi carrera, he guardado | 
la fe.» A este propósito recordó sus exhorta-! 
ciones apostólicas Evangelica testificatio (29 de 
junio de 1971) sobre el testimonio de la vida 
religiosa, Paterna cum benevolentia (8 de di- 
ciembre de 1974) sobre la reconciliación en la 
Iglesia, Gaudete in Domino (9 de mayo de 
1975) sobre la alegría cristiana y Evangelii 
Nuntiandi (8 de diciembre de 1975) sobre el 
anuncio misionero del evangelio, en la línea del 
sínodo de los obispos. Pero, sobre todo —aña- 
dió— no era su intención olvidar su propia 
profesión de fe, pronunciada solemnemente el 
30 de junio de 1968, en nombre de teda la Igle- 
sia y proponiéndola como credo del pueblo de 
Dios, para recordar, reafirmar y confirmar los 
puntos capitales de la fe de la Iglesia procla- 
mada por los más importantes concilios ecu- 
ménicos. Dos años después, el 8 de diciembre 
de 1970, la misma preocupación le llevaba a di- 
rigirse a los obispos, en ocasión del 5.° aniver- 
sario de la clausura del Concilio, con la ex- 
hortación apostólica Quinque iam annos: «No 
nos dejemos reducir al silencio, hermanos muy 
queridos, por el miedo a las críticas, siempre 
posibles y a veces fundadas... La fe de la Iglesia 
está sustentada por la vida de un pueblo del que 
los obispos son responsables delante de Dios. 
No es hora de preguntarnos... si es realmente 
útil, oportuno, necesario, hablar, sino más 
bien de emplear los medios para hacernos es- 
cuchar.» El lo hizo incansablemente, y en par- 
ticular, ante los obispos de todo el mundo en 
visita ad limina cada cinco años (recuérdese la 
visita de los obispos franceses en 1977). Tan 
preocupado por la autenticidad como sus in- 
terlocutores, Pablo vı manifestó su dolorosa 
extrañeza ante la disgregación de la familia, la 
discusión de los valores tradicionales, el declive 
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de la práctica dominical, la disminución de las 
vocaciones sacerdotales y el avance masivo de 
la incredulidad, especialmente entre los jóve- 
nes. Recordando el compromiso misionero, la 
coherencia entre la fe y la vida, la formación 
teológica que buscan numerosos laicos y el mi- 
nisterio catequético y litúrgico, el viejo papa 
exhortó a la Iglesia de Francia a aportar un su- 
plemento de fe y de amor, un refuerzo de la 
esperanza. 

El 15 de septiembre de 1965, por una deci- 
sión sin precedentes en la Iglesia romana, creó 
el sínodo de los obispos, constituyendo así un 
organismo compuesto en su mayor parte por 
obispos elegidos por las conferencias episco- 
pales. El sínodo, punto de convergencia de las 
conferencias episcopales de todo el mundo al- 
rededor del obispo de Roma, se reunió al prin- 
cipio cada dos años y luego cada tres, para per- 
mitir una mejor preparación y una realización 
más segura de las orientaciones adoptadas. Lo 
conforma una asamblea de pastores atentos a 
los problemas de la vida de la Iglesia, que se 
debaten libremente en el curso de sesiones muy 
abiertas: principios rectores de la reforma del 
código de > derecho canónico, nueva estruc- 
tura de los seminarios, reforma litúrgica, pro- 
blemas de la fe, matrimonios mixtos, partici- 
pación de los obispos en el gobierno central de 
la Iglesia, sacerdocio ministerial, justicia en el 
mundo, evangelización, catequesis, tareas de la 
familia cristiana, penitencia y reconciliación. 
Las jóvenes Iglesias africanas y asiáticas, como 
también las Iglesias latinoamericanas, se han 
afirmado en los sínodos con fervor y origina- 
lidad, mientras se cobraba conciencia global 
del rostro multiforme de las Iglesias locales, 
Esta nueva institución sinodal, en su calidad de 
órgano de la Iglesia universal, será considerada 
sin duda por los historiadores como una de 
las principales creaciones del pontificado de 
Pablo vr. 

La voz de este papa, duramente discutida, 
llegó más lejos de lo que algunos cronistas su- 
perficiales habían imaginado. Su huella pode- 
rosa queda en cl mundo como un surco de es- 
peranza. La realización del concilio ecumé- 
nico, la considerable obra legislativa elaborada 
para aplicar sus decisiones, la reforma de la cu- 
ria romana, la creación de los secretariados y 

comisiones postconciliares, así como del si- 
nodo de los obispos, la reforma de la diplo- 
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macia pontificia (reconducida en 1962 en un 
sentido eclesial y pastoral), los viajes apostó- 
licos a través de los continentes, el apoyo con- 
fiado a las jóvenes Iglesias, el diálogo con las 
grandes instituciones internacionales (ONU, 
Unesco, OIT, OMS, FAO y Consejo de Eu- 
ropa), los documentos escritos y los innume- 
rables discursos, el nombramiento de notables 
personalidades de todo el mundo para formar 
parte de la curia romana y del sacro colegio, 
testifican una actividad multiforme orientada 
por el afán de diálogo de la Iglesia con el 
mundo contemporáneo. 

Pablo vı fue el primer hombre realmente 
moderno que llegó a ser papa. Tuvo la obse- 
sión, como hizo en la exhortación apostólica 
Octogesima Adveniens, de acoger las cuestio- 
nes del mundo, y especialmente las de los jó- 
venes, con su «furor subversivo», para ayu- 
darles a discernir en su cuestionamiento gene- 
ral la necesidad de lo absoluto y esa pasión por 
la verdad en la autenticidad que él ansiaba com- 
prender, ¿No se retrató a sí mismo, sin sa- 
berlo, al afirmar que el mundo contemporáneo 
prefiere escuchar a los testigos antes que a los 


maestros? Más que una avalancha de palabras, ` 


los hombres esperan una palabra acorde con 
una vida más evangélica. Al papa le embargaba 
la pasión del apóstol Pablo, cuyo nombre 
quiso adoptar y cuyos viajes misioneros deseó 
imitar; san Pablo, en efecto, fue el inspirador 
del pontificado de Pablo v1, como san Juan, el 
apóstol del amor, lo había sido de su prede- 
cesor Juan xxu. Muerto en Castel Gandolfo 
el 6 de agosto de 1978, fiesta de la Transfigu- 
ración, fue inhumado el 12 de agosto cerca de 
la tumba de Pedro. «Caña de acero», en ex- 
presión de Jean Guitton, es hoy, en frase de su 
sucesor Juan Pablo 11, que le considera «como 


su verdadero padre», «una figura gigantesca». | 


= Concilio Vaticano 11, > papado. 


Bibliografía. J.B. Monrin1, L'Église et les conciles, 
París 1965; Documents pontificaux de Paul VI, 1963- 
1978, 17 vol., Saint-Maurice (Suiza) 1965-1982. 

J. Gurrron, Dialogues avec Paul VI, 1967 (trad. 
cast. Diálogos con Pablo VI, Cristiandad, Madrid 
1967); B. Dalmau, Pau V], homc i papa, Montserrat 
1978; P. Pourarn, Paul VI dans la mêlée, en Un 


pape, pour quoi faire?, París 1980, págs. 231-256. El 


Instituto Pablo vi, en Brescia, publica un «Notizia- 
rio» y «Quaderni» así como una colección de obras, 
la primera de las cuales dispone de una abundante 
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bibliografía: Paulus PP. VI (1963-1978). Elenchus 
Bibliographicus, Brescia 1981, con un indice Ha 
mático. Un primer coloquio internacional sobre la 
enciclica Ecclesiam Suam tuvo lugar en Roma en 
1980; otros dedicados fundamentalmente al concilio 
Vaticano 11, al ecumenismo y a la cultura se celebra- 
rán en Brescia y Milán (Instituto Internacional Pa- 
blo vr, Centro Internacional de Estudios y Docu- 
mentación, via Gesio Calini, 30, 25100 Brescia, Ita- 
lia); Ecclesiam Suam, Brescia 1982; Paolo VI e la cul- 
tura, a cargo de A. CAPRIOLI y L: VACCARO, Mor- 
Brescia 1983; A. UGENTI, La Chiesa dei 


celliana, ; 
tempi nuovi. Il rinnovamento della Chiesa nel ma- 


gistero di Paolo VI, Lib. Vaticana, 1983. 
PauL POUPARD 


PADMASAMBHAVA (siglo VIII). Padma- 
sambhava (en tibetano: Pema-junñe, trans- 
cripción fonética de Padma-"byun-gnas) sig- 
nifica literalmente nacido del loto. Tradicio- 
nalmente la escuela > Nying-mapa cree posi- 
ble dos clases de nacimientos: el nacimiento del 
útero, O nacimiento normal, y el nacimiento 
oculto. Padmasambhava, según esta creencia, 
pertenece a la categoría de los que han nacido 
milagrosamente, No tuvo padre ni madre, sino 
que es el hijo espiritual de > Amitabha, el Se- 
ñor de la Luz infinita, Este nacimiento mila- 
groso, quizá puramente simbólico en su origen 
y sugerido por el nombre, fue interpretado 
después de otro modo. Sin embargo el perso- 
naje no fue un mito ni un ser imaginario, pues 
su visita al Tíber y sus obras son hechos muy 
reales de la historia del budismo tibetano. 

En el Tíbet es conocido bajo diferentes nom- 
bres que significan por ejemplo: la Joya de 
los Maestros, la Joya venida de Ugen o del 
Udyana, etc., pero el más popular de estos 
nombres es Guru-Rimpoché, la Joya de los > 
Gurus. En la poesía, se le menciona a menudo 
o as 
a pe deb pai a ue encontrado 
a s de Danako$a, por el rey 
para obtener a SRi Asi pe A 
relatos, Padmasambh el o 

: ava era oriundo de Ud- 
de un reino del norte de la India, 
a e interés por 
Eb FA S apua a optivos no con- 
nda praene z credero, Dejó su mo- 
errante y dilo l dia seið si i a 
santos personaj al y al de diferentes 

Jes indios. Finalmente se dirigió 


la 


al cementerio llamado del h 
para meditar allí. Se le apare 
divinidades y le guiaron en 
Tal fue, según la leyenda, e 
masambhava, un personaje 
Gracias a su asiduidad, su 


OA url, 
j via 


CicrOn p 
el plano e. 
pir 

l Personaje de » 
d ri 
€ Carne y hys 
talento z 


tm 


gencia de la verdad profunda, legó ie 
minación, el más alto nivel del descubri à lly- 
Miene 


espiritual, en el que ya no exist 

sino la Luz y solamente la Luz 
Padmasambhava desempeñó un 

en la expansión del budismo en el Tba Bda 

formando todos los espír in 

tores del dharma, gracias a SUS Capacid 

mentales taumatúrgicas, Ayudó a la pe 


ción del primer monasterio búdico tibetano 
en 


— Samy é, junto con el indio Santiraksita Pad 


masambhava fue, en Consecuencia, el verd 
dero fundador del budismo tibetano Elbe 
dismo que enseñaba era tántrico. Se naina 
en el origen de las Nyingmapa, la escuela ña 
los Antiguos, la escuela más antigua del Tiber. 
TENZIN GvaL-Po l 


e la Oscuridad 


itus malos en Protec- 


PADRENUESTRO, La oración enseñada 
por el Señor abarca en Mt 6,9-13 siete peticio- 
nes y en > lucas (11,2-4) cinco; => Mateo 
aficionado al número 7, amplió probablemente 
las dos últimas y fundamentales enunciadas en 
Lucas. 

— Las tres primeras peticiones sitúan in- 
mediatamente la oración en su «orden», refi-| 
riéndola a la fuente de su dinamismo sobre | 
natural que es Dios: «Santificado sea tu nom- |) 
bre.» Es decir, que el sujeto orante reconozca | 
y manifieste lo que Dios es y le rinda gloria (e. j 
Jn 12,28). «Venga a nosotros tu — reno.” Est 
decir, que Dios, que es el único capaz, se má 


‘p : justicia 
nifieste en su poder y en su gloria, en su just A 
4 l d.» Esto 6 7 


y en su gracia. «Hágase tú volunta m 
que Dios actúe de forma tal que s€ e ; 
voluntad. Aunque esta realización da AS 
él (Eclo 44,28; 46,10.11; 48,14; EF 1,53) 
plica desde ahora la adhesión ; 
diante la unión de su voluntad á la E: 
31,31-33; Ez 36,27; Mt 5,172063 je 
27; 12,50; 21,30), y ello en la nerth 
del ciclo. a” > 
— Las cuatro últimas peticiones e ge e 
cen en Matco y las dos últimas de A ar a 
fieren a la naturaleza de 


iai 
l hombre y E në 
š . mwt 
ción ante Dios: «El pan nue 
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Dios proveerá cada día como en 
nosle hoy-” alimentó a Israel en el desierto 
gros tiempos an imprescindible para la sub- 
Éx 16). E Piecretamente otro alimento ne- 


sistencia a hombre: la — palabra de Dios 
s i Dt 8,3). «Perdónanos nuestras 
{d Mt de 4 o nosotros perdonamos a nues- 
7 deudas, asi com En especial desde la alianza, 
ara con Dios están íntimamente 
deheret P ue tenemos para con nuestros 
ligados z le 28,1-5). Dios no cesa de pe- 
hemo erdonemos (Mt 5,7; 6,14-15; 18, 
dimos e 11.25) El perdón a aquellos que te- 
De con nosotros demuestra por lo 
A la sinceridad de nuestra petición. «No 
Je caer en la tentación.» No es Dios 
A (ef. Sant 1.15): el hombre, cono- 
pr de que Dios es el único que poede ayu- 
darle a triunfar en las pruebas, le p! ` k a 
le deje al margen de toda An (cf. Mt 26, 
41; 1Cor 10.15), sino el verse libre de una 
paeba que no pueda soportar y sobre todo de 
] gamas del tentador, para no pactar cen él y 
er así en la tentación» (cf. 1Tim 6,9). 
— Mas líbranos del tentador o del maligno, 
n, más que «del mal» (su- 
o por Mt 5,11: 6,25: 13,19; 13,538 y tam- 
por 2Tes 3,3 y Jn 17,15). 
— Dios, > oración cristiana, — salmos. 
ANDRÉ DoDIN 
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PADRES DE LA IGLESIA. La expresión 
«padres de la Iglesia» se aplica a los escritores 
ensuznos comprendidos entre los siglos 11 y vir 
F aya autondad doctrinal fue aceptada por la 
~ tracición. La patristica, por su parte, se in- 
wea más ampliamente por todos aquellos 
pensadores cristianos cuya obra ejerció una in- 
"tencia en su época, aun cuando no les haya 
Sdo reconocido el título de padres por razones 
Anónicas. 
Plica de cllos se designan como pa- 
han a Por haber estado en relación di- 
ble. Ta os real o presunta, con los após- 
ies cd de Clemente de Roma, del 
td e A ala a los Corintios (la 
Antioquia pocrifa); de Ignacio, obispo de 
bi > marurizado hacia 110, y de Papías, 
Pla de en Frigia, que conoció a 
abla escuchado al apóstol — 


ata 
Binda y terp, PUS de representantes de Ja se- 
cera generación cristianas, 


TO 
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Vienen luego los Padres apologistas, que in- 
tentan ofrecer una Justificación de las Prácticas 
cristianas y una exposición de la — fe. Hay que 
hacer notar que se trata de gricgos cultos que 
se formaron en la literatura y la filosofía clá. 
sicas y que intentan expresar sus convicciones 
con las categorías intelectuales del pensamiento 
helénico. Su primer objetivo es demostrar la 
verdad del cristianismo frente a los Judíos, ex- 
plicando cómo el evangelio constituye la rea- 
lización de las promesas, o frente a los Paganos 
—sobre todo, las autoridades públicas—, re- 
futando las acusaciones de que era objeto la 
Iglesia, discutiendo las Inconsecuencias del pa- 
ganismo y exponiendo la Pureza de la conducta 
de los cristianos. Cabe recordar entre ellos a 
Cuadrado, Arístides de Atenas y => Justino. 
En el siglo 11 aparece, sin embargo, otro tipo 
de refutación, dirigida esta vez contra los he- 
rejes, fundamentalmente de línea gnóstica. 
Uno de estos primeros tratados es el de > Ire- 
neo, obispo de Lyón, sucesor de Potino (mar- 
tirizado en 177); este tratado se conoce con el 
título Adversus haereses. Los primeros escri- 
tores de lengua latina aparecen en África a fi- 
nales del siglo 11 con —> Tertuliano (que des- 
pués incurrió en herejía) y en el siglo 11 con 
Cipriano, obispo de Cartago, martirizado en 
258; en la misma época un romano como Hi- 
pólito escribió siempre en griego. 

A mediados del siglo 11 aparecieron verda- 
deras escuelas teológicas que impartían una en- 
señanza destinada a los cristianos, Hay que ci- 
tar en primer término la de Alejandría, en la 
que brillaron Clemente y luego En Orígenes. 
Se emprendió por entonces el primer trabajo 
crítico sobre el texto bíblico; las Hexaplas (> 
Origenes). En el plano de la exégesis propia- 
mente dicha, el método fundamental de expli- 
cación era la alegoría. El pensamiento teoló- 
gico se apoyaba en los principios del neopla- 
tonismo. a - 

Durante el imperio constantiniano se pro 
dujo lo que se ha denominado edad de oro a 
la patrística. Un personaje deseo el 
tanto por sus ideas teológicas como y s Ti 
iniciador de un nuevo género literario, tue £u 
sebio de Cesarea, el iniciador de la Mp 
eclesiástica. Euscbio y sus Epa a 
miendo la tradición de la historia judía ed 
por Flavio Josefo, integraron K Jelena en 
mientos decisivos del desarrollo de la Ig 
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una visión general, comenzando con la crea- 
ción del mundo; se sentaban así las bases de la 
historia universal. Al mismo tiempo, la escuela 
de Alejandría llevaba adelante sus investigacio- 
nes, sobre todo en las personas de Atanasio y 
Cirilo de Alejandría, y se iniciaba la produc- 
ción de los capadocios: Basilio, Gregorio Na- 
cianceno y + Gregorio de Nisa. También flo- 
reció la escuela de Antioquía, que preconizaba 
la exégesis literal; a ella pertenecen Cirilo de 
Jerusalén, Epifanio de Salamina y Juan Cri- 
sóstomo. 

En Occidente, Hilario de Poitiers (315-367) 
fue uno de los primeros representantes del pen- 
samiento galo de expresión latina. Un lugar 
aparte ocupa Ambrosio quien, de origen no- 
ble, fue elegido obispo de Milán siendo cate- 
cúmeno (374); notable predicador y dotado de 
una fuerte personalidad, no vaciló en imponer 
una penitencia pública al emperador Teodosio. 
Su producción exegética y litúrgica es copiosa 
y su influencia fue especialmente duradera en 
el plano litúrgico con sus > himnos, de los 
cuales compuso los textos y las melodías (por 
ejemplo, el Exultet). Otro representante de la 
patrística latina es Jerónimo (347-420): de ori- 
gen ilírico, vivió en la Galia y en Italia antes de 
partir para Oriente, donde llevó una vida ere- 
mítica en el desierto de Calcis (cerca de Alepo); 
en Constantinopla se encontró con Gregorio 
de Nisa y con Gregorio Nacianceno. De re- 
greso a Roma, vivió próximo al obispo de 
Roma, Dámaso, que le encargó una revisión de 
las traducciones latinas de la Biblia. En el año 
385 abandonó Roma y se estableció definiti- 
vamente en Belén, donde se consagró a la gran 
obra de su vida: la nueva versión latina del 
texto griego, la + Vulgata, que efectuó pri- 
mero a partir de los textos griegos y después a 
partir del texto — hebreo. > Agustín, obispo 
de Hipona, contemporáneo de Jerónimo y en 
relación epistolar con él, marcó profunda- 
mente y de modo duradero el pensamiento oc- 
cidental, De origen africano y con gran capa- 
cidad intelectual, enseñó retórica en Cartago y 
después en Milán; abrazó el > maniqueísmo y 
posteriormente siguió las enseñanzas de Am- 
brosio, que le bautizó en 387. Practicó durante 
algún tiempo la vida comunitaria y regresó a 
África, cn donde fue ordenado sacerdote y más 
tarde consagrado obispo (396). Cabe citar, de 
entre su inmensa producción literaria, las dos 
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grandes obras: La Ciudad de Dios y sus fa- 
mosas Confesiones. 

El pensamiento teológico se va apagando 
desde mediados del siglo v; la mayor parte de 
los grandes problemas encontró una formula- 
ción que parecía satisfactoria y en adelante fue- 
ron las preocupaciones de orden ascético y dis- 
ciplinar las que predominaron. Esto aparte, la 
labor se limitó a recoger la obra de los ante- 
cesores en antologías o cadenas, compuestas 
por extractos agrupados por temas. En aquella 
época de invasiones, el obispo de Roma, León 
Magno (440-461), se distinguió negociando 
con Atila y más tarde con Genserico; fue tam- 
bién uno de los primeros defensores del pri- 
mado de la sede romana. Los últimos padres ` 
fueron Gregorio Magno, cuyos comentarios 
sobre > Job ejercieron gran influencia en la 
edad media, e Isidoro de Sevilla (t 636) quien, 
sin gran originalidad de pensamiento, dejó 
compilaciones eruditas (principalmente las Eti- 
mologías), que contienen testimonios sobre los 
conocimientos de la antigüedad. 

Aunque no es posible resumir en pocas lí- 
neas la aportación doctrinal y espiritual de los 
padres de la Iglesia, cabe destacar ciertas orien- 
taciones generales, Señalemos, en primer lugar, 
que esa teología no se expresa de un modo sis- 
temático y global, como haría santo — Tomás 
de Aquino en la Suma teológica; su doctrina 
debe explorarse a través de diversos escritos, 
tratados teóricos, comentarios bíblicos y co- 
rrespondencia, Si el instrumento intelectual de 
su reflexión está constituido por las categorías 
de la filosofía griega, y particularmente del 
ncoplatonismo, su teología queda enraizada en 
la Escritura, que constituye la base de su me- 
ditación. Por otra parte, los padres, llevando 
una vida ascética, fueron grandes espíritus con- 
templativos que nunca dejaron de dedicarse a 
la oración; la Vida de Moisés de Gregorio de 
Nisa o el Comentario sobre san Juan de Orí- 
genes son testimonio de esta intensa vida jn- 
terior, Los consejos de dirección espiritual da- 
dos por Jerónimo en su correspondencia, la re- 
gla de san Basilio (que domina aún en el mo- 
naquismo oriental) o el tratado de la virginidad 
de Ambrosio constituyen otras tantas pruebas 
de un afán permanente de perfección. 

Siguiendo la evolución cronológica, se ad- 
vierte que las preocupaciones varían con los 
tiempos. Así, los primeros escritos estaban 
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destinados a demostrar la veracidad del evan- 
gelio ante los judíos (por ejemplo, el Diálogo 
con Trifón de Justino) o a justificar la racio- 
nalidad del cristianismo frente al paganismo 
(así, la Apología de Justino y la Súplica por los 
cristianos de Atenágoras). Las — persecuciones 
del siglo 111 dieron lugar a escritos destinados 
a regular los problemas disciplinares plantea- 
dos por la reintegración de los apóstatas (co- 
rrespondencia de Cipriano) o por las relaciones 
entre los patriarcas (De ecclesiae unitate de Ci- 
priano). Á partir del siglo 11, sin embargo, la 
preocupación principal de los padres fue la de- 
fensa de la integridad de la fe contra las here- 
jías. Tenemos el testimonio de una investiga- 
ción teológica que se dedica a profundizar en 
el misterio de la persona de Cristo: las más di-, 
versas orientaciones, desde el adopcionismo 
hasta el modalismo, situaron a Jesús como un 
hombre predestinado o como un Dios con una| 
humanidad aparente (> encarnación). Entre! 
estas herejías cristológicas, la más célebre fue 
el > arrianismo, que iba a conmocionar a la 
cristiandad durante todo el siglo 1v; la tesis 
esencial tenía un carácter subordinacionista, en 
el sentido de que sólo el Padre era eterno y el 
Hijo era la primera de sus criaturas. Esta pro- 
blemática adquirió especial importancia por- 
que, como consecuencia del establecimiento 
del Imperio cristiano, la polémica teológica 
pasó a revestir una dimensión política. Así, en 
el año 325 Constantino convocó el concilio de 
Nicea, que condenaría el arrianismo; sus su- 


cesores tomaron postura a favor o en contra e 
impusieron los obispos de su elección. Esa si- 
tuación explica la virulencia de ciertas obras 
(Discurso contra los arrianos, Apología contra 
los arrianos, de Atanasio) así como los tratados 
sobre la trinidad de Cirilo de Alejandría o de 
Hilario de Poitiers. 

Esta investigación cristológica se tradujo en 
un desarrollo del pensamiento sobre el > Es- 
píritu Santo y, por consiguiente, sobre la => 
trinidad; cabe citar a este respecto, entre Otras 
obras, el Tratado sobre el Espíritu Santo de Ba- 
silio y el Discurso de Gregorio Nacianceno, 
Poco después la controversia, centrada aún en 
Cristo, derivó hacia la Virgen: la herejía de los 
nestorianos fue condenada en el concilio de 
Efeso (431). En este terreno, los escritos más 
importantes son los de Cirilo de Alejandría, | 
que compuso varias memorias para defender al 
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— María como virgen santa y Theotokos (ma-; 
dre de Dios), así como los comentarios de Am- 
brosio sobre los —> Salmos y sobre san Lucas. 
El conjunto de esta problemática cristológica y 
mariológica reaparece en — Agustín, quien se 
extiende además en una reflexión muy amplia 
sobre la Iglesia, los sacramentos, la gracia y el 
pecado. j 

Desde hace algunos decenios, e impulsados 
por De Lubac, Daniélou y Henri-Irénée Mar- 
rou, los estudios patrísticos han experimentado 
una gran renovación (especialmente con la co- 
lección «Sources chrétiennes» [SC] y con los 
«Études augustiniennes»). Otro tanto hay que 
decir de los estudios orientales, gracias a la co- 
lección «Patrologie orientale», cuya publica- 
ción continúa hasta hoy. 

— Arrianismo, —> Agustín, —> Gregorio de 
Nisa, —> Ireneo, —> Justino, —> Marrou, > 
Origenes, — Tertuliano. 
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CHRISTIANE SAULNIER 


PALABRA DE DIOS. Una de las caracterís- 
ticas de la religión de Isracl y del cristianismo 
consiste en la importancia decisiva que se da a 
la palabra de Dios. Donde más se acentúa dicha 
Importancia es en la teología de la Reforma; 
reaccionando contra el racionalismo larvado 
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del protestantismo liberal, será principalmente 
K. — Barth quien proclame el carácter abrupto 
y paradójico de esta palabra que se opone a la 
sabiduría del mundo. En torno a la palabra de 
Dios se plantean numerosos problemas, como 
por ejemplo el del sentido exacto de dabar, que 
tiene un valor diferente al del — logos griego: 
el de la posibilidad de comunicación entre Dios 
y los hombres y las mediaciones a través de las 
cuales se establece esta relación. Aquí nos ce- 
ñiremos al aspecto bíblico del tema (> teolo- 
ía). 
s A En EL ANTIGUO TESTAMENTO. El uso de 
expresiones como «palabra de Dios», «asi ha- 
bla Yahvéh», sólo puede entenderse a partir de 
una concepción del mundo en la que la palabra 
está íntimamente unida al hecho, el nombre a 
la cosa que designa. El relato bíblico en el que 
Adán es invitado a poner nombres a todos los 
animales del — paraíso (Gén 2,19), nos indica 
que el nombre no es algo arbitrario, sino que 
expresa una particularidad esencial del objeto 
que le pertenece exclusivamente. Conocer el 
nombre de un ser no sólo denota una relación, 
sino que también implica autoridad; por el he- 
cho de dar un nombre a los animales, Adán es 
el rey del paraíso. Cuando hay apariciones de 
seres sobrenaturales, éstos se niegan a mani- 
festar su nombre (Gén 32,30; Jue 13,18). Y al 
contrario, cuando Dios comunica a > Moisés 
un nombre para que le invoque, —> Yahvéh, es 
como un signo de protección para su pueblo 
(Ex 3,14ss). 

Así pues, a propósito del nombre y de la pa- 
labra, se puede distinguir un doble valor, a sa- 
ber, valor noético y un valor dinámico. La efi- 
cacia de la palabra proferida explica la impor- 

| tancia que se otorga a las bendiciones y a las 
I maldiciones. El poder liberado de esta manera 
ya no puede volverse atrás (Gén 27,35-40). Las 
últimas palabras de un moribundo están car- 
gadas de una energía muy especial, por eso son 
acogidas con sumo cuidado (así por ejemplo, 
Gén 49, en el caso de Jacob; Dt 33 en el de 
oe aras SS el de David). El ca- 

abar muestra finalmente 
que la palabra puede tener el significado de 
cosa y de hecho (Gén 15,1). «El libro de las 
palabras de los días» (IRe 11,41), eso son las 
crónicas de Salomón. Dentro de la revelación 
bíblica no podemos separar el hecho de la pa- 
labra que lo interpreta. La historia de la sal- 
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vación se convierte, de alo, , 
labra de Dios. q manera, en p4, 
El uso antiguo de debar Ya)»,;; neei 
el ambiente profético. Pero la a > e. 
experiencia que entraña la palabra no E > de 
siva de Israel, como lo demuestra la kis erzh 
Ehúd, quien al introducirse en el lu sn na de 
se encontraba el rey de Moab, se din donde 
esta forma: «Tengo para ti un Meni d s 
de Dios» (Jue 3,20). Sin embargo Es es Aai 
otra parte la palabra de Dios ha 0% a 
pel tan decisivo como en Israel (la i P 
tismo). A diferencia del adivino, que O t- 
a la divinidad por medio de artes tradicional 
(por ejemplo, las suertes sagradas, el examen 
de las entrañas de las víctimas), el profeta asiste 
de alguna manera a las deliberaciones divinas 
(Am 3,7) y recibe una orden que tiene que 
transmitir; a veces la recibe a través de un es- 
píritu que actúa como intermediario (IRe 22, 
21-23). La palabra irrumpe de un modo irre- 
sistible. Así lo indica la frecuente expresión: 
«El debar Yahvéh cayó sobre...» Mientras los 
profetas del norte recurren ordinariamente al 
> Espíritu, los de Judá, hasta el momento del 
exilio, invocan en su favor el testimonio de la 
Palabra. Unos y otros se presentan como men- 
sajeros, utilizando fórmulas ya consagradas: 
«Así habla Yahvéh.» Ha sido — Jeremías 
quien mejor nos ha transmitido este carácter 
sorprendente de la irrupción de la Palabra; esta 
Palabra es alimento que provoca su alegría Jer 
15,16; cf. Ez 3,1-3) y al mismo tiempo carga 
pesada que le obliga a llevar una vida misere 
ble. Como una fuerza irresistible (Jer 20,9) la 
Palabra obliga al profeta a asumir un y de 
vez su ministerio de condenar las infidelida a 
de Israel. Ante las arrogantes afirmaciones E 
los falsos profetas, Jeremías queda por ES 0 
mento desconcertado (28,11); habrá Tia 
perar a que la Palabra le ilumine de nut 
que pueda replicar a Jananyā Qer + 
42,7). dl pestos 
ds por los dispuse 
por escrito por los mismos Pi el erp? 
oráculos ocasionales adquirirán € pue ¿ 
un valor duradero. Globalment 4 gói 
la palabra de Dios se on a de ds Po 
del plan de Dios del que 6342 1 agp A 
fetas no había ofrecido más q A pe 
gajas, según las circunstancias ngst S 
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ji ios, la palabra de Dios per- 
i re T mismo texto 
i el poder benéfico de esta Palabra que 
ie Eo lluvia que fecunda (Is 55,10- 
Diot De de Israel es así el Dios que habla, 
11). E jalia a los ídolos mudos (Is 41, 
ls: 15,5). 
me a H k palabra expresa la 
pa T dueño, las «diez palabras» cons- 
mio iusulas esenciales de la alianza, el 
Éx 34,28; Dt 4,13). También en 
e ámbito asistimos al paso del plural al sin- 
le La palabra de Dios, que es necesario es- 


crumben | 
manece på 


case No hay que buscarla ni E el ri 
“más allá de los mares: «Tienes la pa abra 
po de ti, en tu boca y en tu corazón, 
nn bra» (Dt 30,14). Obe- 
¡para que la pongas por Obra» ( : A 
“decerla equivale a vivir, rechazarla es arrojarse 
enlos brazos de la muerte (30,15). La tradición 
evocaba la familiaridad con la que Dios con- 
versaba con Moisés, como un hombre con su 
amigo (Éx 33,11). Por eso, todos los códigos 
legislativos se establecerán bajo la protección y 
la autoridad de Moisés. «Dijo Dios a Moisés» 
esla fórmula consagrada en el Pentateuco, fór- 
mula que no podemos tomar al pie de la letra. 
Ampliando su reflexión, los autores bíblicos 
abuyen a la palabra de Dios la formación del 
universo. En los mitos de Egipto y Mesopo- 
tamia acerca de la => creación, existían ya ma- 
nifestaciones detalladas sobre el poder de la pa- 
labra de > Prah y de > Marduk. El autor sa- 
terdoral del relato de la creación (Gén 1) pre- 
senta de forma inseparable la obra del Espíritu 
t Vios que aletea sobre las aguas primigenias 
Lla Palabra que origina la obra de cada día. Lo 
eel Polir de movimiento y de con- 
tacón El Sta como fuerza de dis- 
si iit ; aabra crea asignando a cada ser 
itun onian aaao, Es z a ol 
Percibir (Sal Dln uso los pequeños pueden 
tn Intima relació 
a 119 
deses 


a O? A 
r Personificación de la palabra de 
ual manera nna a Sokaide 


Spiri o 
a ón pla Sabiduría, ¿Se trata 
a $ Este problema ha suscitado 

Oversias, Por un hdo ia 1d 
ado, hay que 


achar (Dt 6,4) para poder vivir, llega a per- 
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reconocer que el pensamiento judío no está in- 
clinado precisamente hacia la metafísica y, por! 
otro, hay que reconocer también que el senti- 
miento creciente de la trascendencia de Dios 
lleva a potenciar el Papel de los intermediarios 
entre Dios y el mundo. Sólo el Nuevo Testa- 
mento va a aportar luz en lo que respecta a las 
relaciones existentes entre Dios, su Palabra, su 
Sabiduría y su Espíritu, o 
2. En EL Nuevo TESTAMENTO. El Nuevo 
Testamento hace continuamente referencia a la 
palabra de Dios a Propósito de los textos del 


Palabra que siempre se l ] 
Dios. La > parábola del sembrador (Mc 4,1- 
9 y par.) 


5,18). 
Er necesario comprometerse con sus pala- 

bras de la misma forma que con él. Y hacerlo 

hasta la muerte, si fuera preciso (Mc 8,38). 

La palabra de Jesús guardaba una estrecha 
relación con la venida del reino de Dios; a par- 
tir de — pentecostés, la «palabra de Dios» se 
orienta hacia el misterio. pascual. Podemos 
constatar la insistencia del término > logos en 
el libro de los Hechos con un doble valor: noé- 
tico y dinámico. Se puede hablar, por tanto, de) 
un crecimiento de la Palabra (Act 6,7; 12,24;/ 
cf. 2Tim 3,1). Esta palabra es una «palabra dej 
salvación» (Act 13,26); no es ya solamente vá- 
lida para los hijos de Israel, sino también para 


labra de Dios (1Tes 2,13), cuyo poder e 
es manifestado por el Espíritu Santo (1Cor 2, 
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3-5). La predicación del Evangelio permite así 
a la Palabra creadora (2Cor 4,6) liberar sus 
energías y hacer que llegue la nueva creación 
en Jesucristo (2Cor 5,17; Gál 6,15). Aunque 
Pablo le haya aplicado a Cristo los textos que 
se refieren a la Sabiduría de Dios, no ha llegado 
hasta el punto de identificarlo con la misma pa- 
| labra de Dios; esta intuición le corresponderá 
, a Juan (> logos). 4.1 
El > concilio Vaticano 11 ha dedicado una 
constitución muy importante, la Dei Verbum 
(palabra de Dios), al estudio de la naturaleza 
de la revelación y del lugar que ocupa la Es- 
critura en la vida de la Iglesia. Dejando a un 
lado la problemática de las dos fuentes de la 
revelación, el Concilio ha dejado muy claro 
cómo la Escritura y la > tradición se condi- 
cionan mutuamente. En lo que respecta a nues- 
tro tema, el Vaticano 11 Supera una concepción 
demasiado abstracta de la revelación para mos- 
trarnos la estrechísima unión que existe entre 
los hechos y la palabra que los interpreta: «El 
plan de la revelación se realiza por obras y pa- 
y Habras intrínsecamente ligadas; las obras que 
- Dios realiza en la historia de la salvación ma- 
nifiestan y confirman la doctrina y las reali- 
dades que las palabras significan; a su vez, las 
palabras proclaman las obras y explican su mis- 
terio» (Dei Verbum, n.° 2). Nunca diremos 
bastante sobre el alcance ecuménico de este 
texto, 
> Crítica bíblica, > Dios, => inspiración, 
> logos, + profetismo, = tradición, 


Bibliografía, A. NEHER, Lessence du prophétisme, 
París 1955, págs. 105-115 (trad. cast, La esencia del 
profetismo, Sígueme, Salamanca 1975); varios auto- 
res, La Parole de Dieu en Jésus-Christ, 1961; Vati- 
cano 11, La Révélation divine (constitución Dei Ver- 
bum comentada), 2 vols., París 1968; R. BULTMANN, 
El concepto de «palabra de Dios» en el Nuevo Tes- 
tamento, en Creer y comprender L, Studium, Madrid 
1974, págs. 233-254; L. ALonso SCHÓKEL, La pa- 
labra inspirada, Herder, Barcelona 21969; S. PIÉ, La 
Palabra de Dios en los libros sapienciales, Fac. de 
Teología, Barcelona 1972. 
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PALADION. Sobrenombre derivado del 
griego Pallas y aplicado a Atenea, Paladion de- 
signa la estatua de Atenea, supuestamente caída 
del cielo, que se conservaba en un templo de 
Troya y cuya presencia aseguraba la supervi- 
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vencia de la ciudad, Según la tradición 2 
épica posthomérica, el Paladion fue sustraído 
por Diomedes y Ulises. 


=> Homero. 
PauL WATHELET 


PALEOLÍTICO (religión del). El paleolítico 
o edad de Piedra antigua duró dos millones de 
años, terminando hacia el 9000 a.C. Durante 
este período tuvo lugar el nacimiento del homo 
sapiens. A lo largo del paleolítico inferior, el 
hombre inventó las herramientas: guijarros y 
lascas de sílex, guijarros tallados, industrias de 
bifaces en Europa y África. También inventó 
el fuego y se dedicó a la caza mayor. Durante 
el paleolítico medio (80 000 a 35 000 a.C.), el 
hombre de los grupos musterienses vivía en 
cuevas, abrigos o al aire libre. En el paleolítico 
superior (35 000 a 9000) tuvo lugar un gran des- 
arrollo artístico, con grabados y pinturas pa- 
rietales (arte franco-cantábrico), arte rupestre y 
arte mobiliar debidos al hombre magdale- 
niense, que vivía de la caza, la pesca y la re- 
colección, 

Los paleoantrópidos nos han dejado sólo 
mensajes incompletos. Tenemos osamentas, 
cráneos, útiles de piedra, ocre rojo, ajuares fu- 
nerarios, grabados y pinturas rupestres, pero 
los gestos, las palabras y las ideas religiosas, al 
no ser materiales fosilizables, han desapare- 
cido. De ahí que los documentos prehistóricos 
sean oscuros. Algunos, sin embargo, conllevan 
un mensaje, como es el caso de la disposición 
de los enterramientos. Pero aquí se presenta 
una nueva dificultad, ya que en su prisa por 
recoger los objetos descubiertos, los excava- 
dores han alterado a menudo el yacimiento. 
Tal alteración destruye una parte importante 
del documento prehistórico, y el mensaje corre 
el peligro de volverse incomprensible. En 
efecto, todo depósito ritual constituye un con- 
junto, y su significación depende de este con- 
junto. Si nuestra documentación sobre la reli- 
gión del hombre paleolítico es tan escasa, ¿van 
a dejarse en blanco estos dos millones de años? 
El homo faber, el homo sapiens, el homo lu- 
dens, ¿no era también un homo religiosus? 

El prehistoriador > A. Leroi-Gourhan ha 
intentado hacer una síntesis de la documenta- 
ción actualmente disponible. A sus ojos, el 
culto a los huesos es un dato religioso muy frá- 
gil, ya que los círculos de osamentas, los huc- 


PALEOLÍTICO (religión del) 


sos decorados y los trofeos apenas permiten 
hablar de un culto propiamente dicho. Por el 
contrario, las sepulturas paleoantrópidas son 
más interesantes, a pesar de que las excavacio- 
nes han sido hasta tal punto desastrosas que los 
datos religiosos son apenas visibles. En estas 
condiciones, puede considerarse que el hecho 
religioso de la prehistoria está basado empíri- 
camente en lo insólito o en manifestaciones que 
parecen ir simplemente más allá de lo utilitario. 
Los actos y simbolismos que trascienden una 
supervivencia material constituyen sólo peque- 
ños indicios de una religiosidad. El mejor do- 
cumento religioso está representado por el arte 
prehistórico, que se extiende de Asturias al 
Don entre el 30 000 y el 9000, manifiestamente 
vinculado a un fondo simbólico idéntico. Los 
numerosos estudios consagrados a las pinturas 
rupestres y a las figuras del arte parietal del pa- 
leolítico superior revelan un sistema ideológico 
que Leroi-Gourhan denomina la «religión de 
las cavernas». En cualquier caso, aunque la re- 
ligión paleolítica ha llegado hasta nosotros a 
través de su expresión figurauva y de sus de- 
corados, la escena permanece vacía. 

M. — Eliade, historiador de las religiones, 
propone ir más lejos, intentando establecer una 
fenomenología y una hermenéutica a partir de 
las huellas dejadas por el homo sapiens. Con 
este propósito ha recurrido a un método com- 
parativo. Ál no conservarse el pensamiento re- 
ligioso de los paleoantrópidos, hay que limi- 
tarse a comparar los documentos del paleolí- 
tico con documentos análogos procedentes de 
pueblos arcaicos de nuestra época, que pueden 
considerarse fósiles vivientes. Estos pueblos 
nos proporcionan datos seguros, como el papel 
de los instrumentos en la mitología y la vida 
religiosa, las creencias, mitos y leyendas sobre 
el dominio de la distancia, y las mitologías re- 
ferentes a lanzas que se clavan en la bóveda ce- 
leste o flechas que vuelan atravesando las nu- 
bes. Los pueblos cazadores actuales consideran 
a los animales semejantes a los hombres, aun- 
que dotados de poderes extraordinarios, y 
creen que el hombre es capaz de transformarse 
en animal. La muerte del animal se ejecuta se- 
gún un ritual, puesto que huesos y cráneo tic- 
nen un valor específico. 

El simbolismo funerario es un elemento re- 
ligioso importante a partir del musteriense 
(70 000 a 50 000 a.C.), época en que ya dis- 
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ponemos de sepulturas. El enterramiento ritual 
de los muertos significa para los vivos una pre- 
caución ante el retorno de éstos y la creencia 
en otra vida. En el paleolítico superior, el ca- 
dáver es salpicado de ocre rojo durante su in- 
humación, como sustitución de la sangre, sím- 
bolo de la vida. En las tumbas aparecen ajuares 
funerarios, que indican la continuación de una 
actividad post mortem y por tanto la fe en la 
supervivencia personal. Al contrario que Le- 
roi-Gourhan, muy reticente en lo que respecta 
al tema del valor religioso de los depósitos de 
osamentas, que serían producto del azar o de 
la acción de los osos, M. Eliade piensa que los 
fenómenos geológicos y el comportamiento de 
los osos de las cavernas explicarían mejor la au- 
sencia que la presencia de depósitos rituales. 
En efecto, si los depósitos de osamentas pro- 
vienen de alteraciones geológicas o de osos, 
¿cómo se explica la localización de estos de- 
pósitos a lo largo de las paredes, en nichos de 
roca, en cajas de piedra? Así pues, los depó- 
sitos de osamentas tienen un sentido religioso. 

En general, las cuevas del paleolítico supe- 
rior se consideran santuarios inhabitables y de 
difícil acceso. Se ha escrito mucho acerca de los 
animales pintados en las paredes y los techos 
de las cavernas; la mayoría de los autores los 
interpretan como signos de la magia de caza. 
Eliade se inclina por una interpretación basada 
en el valor del mito entre los pueblos arcaicos, 
según la cual las pinturas rupestres serían re- 
presentaciones de una caza primordial. Por 
otra parte, en el paleolítico superior se multi- 
plican las imágenes femeninas: estatuillas es- 
culpidas en piedra y en marfil, presentes en el 
interior del hábitat, símbolos de la sacralidad 
femenina. 

La documentación disponible actualmente 
permite afirmar, según Eliade, que el hombre 
paleolítico conocía una serie de mitos: mitos 
cosmogónicos sobre las aguas primordiales y el 
Creador, este último simbolizado por una fi- 
gura antropomórfica o por un animal acuático; 
mitos y ritos relativos a la ascensión al cielo; 
símbolos y mitos del arco iris y de su réplica 
terrestre, el puente que une con el otro mundo; 
mitos acerca de los orígenes de los animales y 
del fuego. El paleoantrópido parece haber co- 
nocido también el carácter sagrado de la bó- 
veda celeste, El papel decisivo estaría represen- 
tado por las valoraciones mágico-religiosas del 
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lenguaje. «Ciertos gestos podían indicar la epi- 
fanía de una potencia sagrada o de un “miste- 
rio” cósmico» (M. Eliade). 

> Altamira, > diosa madre, > Lascaux, —> 
santuarios rupestres, —> Tassili-n-Ajjer, — 
toro (culto al), —> venus auriñacenses. 
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PANATENEAS. Las panateneas, principal 
— fiesta religiosa del Estado ateniense, recla- 
man nuestra atención por tres razones al me- 
nos: su celebridad, el conocimiento relativa- 
Mente preciso que de ellas tenemos y el hecho 
de que suponen una nota de ejemplaridad en la 
Grecia de las ciudades-Estado. 

Eran, como sugiere su nombre, la «fiesta de 
todos los atenienses», y se fundaron poco antes 
E la tiranía de Pisístrato (561-527 a.C.), que 
ra pronto de ellas un poderoso instrumento 

e cohesión nacional y de prestigio político, 
caracter que nunca perdieron mientras Atenas 
fue independiente. Las ceremonias, coinci- 
Ado con el comienzo del año civil èn junio- 
me y a el supuesto aniversario de Atenca, 

Anuales, pero adquirían un esplendor ex- 
cepcional cada cuatro años («pequeñas» y 
«grandes» Panatencas). Con esta última oca- 
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sión, una solemne Procesión a Í 

en delegaciones los cuerpos ciy ame 
y militares del Estado, 
domiciliados, subía a la Acr 
Atenea, la diosa tutelar, 
camado (> Grecia, $ de 
pezaba con cantos y dan 
venes de ambos sexos, ; 
bución al pueblo de lo j A din 
de los numerosos animales cd as 
crificio). Paralelamente se desarro] be jia 
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mio una ánfora tradicional, decorada 
imagen de Atenea y llena de aceite de lo Mr ; 
sagrados. dd 
_Las panateneas ofrecen, pues, un perfec 

ejemplo de lo que una fiesta nacional griega ii 
nía de sagrado, de político y de profano Elei. 
lebre friso del Partenón, en su disposición 
idealmente ritmada, no bastaría Para hacernos 
una idea exacta de ello, 
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PANCASILA. Pancasila (pronúnciese Pand- 
Jasila) es el nombre de los cinco principios fun- 
damentales en los cuales se basa la constitución 
que la república de Indonesia se dio a sí misma 
al reivindicar su independencia en 1945, a s+ 
ber: 1) creencia en un > Dios único; 2) hw 
manismo; 3) unidad de Indonesia; 4) democra- 
cia; 5) justicia social, Estos principios condu- 
cen no al laicismo, sino a un pluralismo E 
gioso real, garantizando una verdadera libera 
a los ciudadanos, ya sean musulmanes (la abro: 
madora mayoría), protestantes, católicos i 
hinduistas, Un simple inciso prestando e 
. pl 
> ley musulmana obligaba a los e. F 
fue objeto de tenaces debates. Deero 
A ia A 
anteproyecto, no fue incluido en 4. 4 
ió los musulmanes fm 
ción, Desde entonces, los m ci 
; Jo siempre su rento 
mentalistas han pedido siemp imanes y os 
ción, mientras que los no musulm s seo” 
. ¡dos musulmane 
guidores de otros parti 


nían a ello. 
Chaner 1% 


Bibliografía. S. ANSHAR!I, The Jakarta 
1979. Jacou Jont 


n, 


i e 


PANEGIRIAS. Los antiguos E is 
ban panegirias —literalmenté 


pENEGIRIAS 

las grandes > fiestas religiosas pan- 
dos —? mo las de Olimpia, o nacionales, 
helénicasy C? anateneas. Un discurso panegí- 
da oficial de una nación o de un 
° ronunciado durante dichas fiestas. 
n de panegiria se aplicó luego 
tuviera cierto aire festivo 
feria). La Grecia mo- 


rico era 


derni, siguen 
designa siempre 2 
del calendario orto 


nación. 


sí las grandes celebraciones 
doxo en lugares de peregri- 
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PANIKKAR, Raimundo. Nacido en 1918 en 
Barcelona de madre española católica y de pa- 
dre indio € hinduista, Raimundo Panikkar ha 
esudiado en Europa y en la India las relaciones 
del cristianismo y del hinduismo desde el 
punto de vista del pensamiento. Sacerdote ca- 
rólico, teólogo y filósofo, ha escrito numerosas 
obras. 

Su intuición de base es el tezndrismo o cos- 
motezndrismo, docmina que encuentra tanto 
en el hinduismo como en el pensamiento cris- 
tano y según la cual el cosmos, Dios y el hom- 
bre no pueden ser comprendidos el uno sin el 
oxo, siendo Cristo, o Iśvara en el hinduismo, 
el lazo entre estas tres realidades. Los temas a 
los que ha aplicado su pensamiento son el sa- 
eiñco, el culto, la espiritualidad, la cristolo- 
E la teología trinitaria, el diálogo de las re- 

giones, 


pas, 
> Alianza y religión, —> Cristo y religión. 


poprali R. PANIKKAR, Le mystère du culte dans 
r el dans le christianisme, París 1970; El 
f rentida del hinduismo, Marova, Madrid 
i a gir alarización, Marova, Madrid 1979; 
"ip P el futuro o la crisis del concepto de 
yo A religiosidad humana, en Civiha delle 


Pine, P 
Pigs poj. p Ee e cultura, Roma 1980, 


1965; R. sti y religiones, Gredos, Madrid 
mN la pensée de Raimundo Pa- 


cuve 1981, 
MicHEL DELAHOUTRE 


Y 
» Wolfhart. Wolfhart Pan- 
estante alemán nacido en 
Pués de su tesis sobre La 
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doctrina de la predestinación en Duns Escoto 
(1954), a la elaboración de una = teología sis- 
temática marcada por la influencia hegeliana y 
basada en la idea de que Dios se revela «en el 
espejo de su actividad en la historia». Es «el 
conjunto del decir y del hacer de — Yahvéh, 
la historia que él ha realizado, lo que revela in- 
directamente que él es», 

Sin embargo, esa historia concreta, dentro 
de la cual se inscribe la gesta reveladora de 
Dios, no puede comprenderse más que en el 
seno de la historia universal. «La historia es el 
horizonte más globalizante de la teología cris- 
tiana.» La —> resurrección de Jesús representa 
«prolépticamente» el fin de esta historia. Desde 
esta perspectiva, la consideración positiva de 
los hechos es parte integrante de la teología. 
«Sólo si el carácter de revelación no está su- 
perpuesto a los acontecimientos, sino que se da 
en ellos, puede servir de base a la fe.» En par- 
ticular, «la fe tiene que ver en primer lugar con 
lo que fue Jesús. Sólo a partir de ahí podemos 
conocer lo que es para nosotros hoy.» Así, la 
teología debe aceptar el debate con las ciencias 
positivas, pues no se trata de un saber esoté- 
rico, de una gnosis. La —> fe de la que da cuenta 
debe poder mantenerse ante la razón. «A di- 
ferencia de manifestaciones particulares de la 
divinidad, la revelación en la historia está 
abierta a todo hombre que tenga ojos para ver. 
Tiene un carácter universal.» 

Sin embargo, este universal se alcanza ne- 
cesariamente a partir de una experiencia par- 
ticular. Ciencia de Dios, de aquel que lo de- 
termina todo, la teología no puede ser más que 
ciencia de una religión determinada y, en nues- 
tra era cultural, ciencia del cristianismo. Pero 
la cientificidad de la teología postula a su vez 
una cierta «desconfesionalización». La vía 1n- 
vestigada por Pannenberg es la de una ei 
gía fundamental que se propone sec na 
particularidad de la religión cristiana so re 
base de la problemática general de la religión». 
Por eso, Pannenberg está convencido de la im- 
portancia de la «teología de la religión». bra 
logía «crítica», precisa, por Oposición A iA E 
gía «dogmática» de las religiones, cultiva -e 
nuestros días por el catolicismo, y que ea 
estando encerrada, según él, en la particular!- 
dad de un punto de vista. Teología a cad 
trabaja, pues, cl campo religioso desde qe 
con los diferentes recursos del análisis, pe 
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cuyo propósito sigue siendo teológico, es de- 
cir, movido por definición por la cuestión de 
Dios y la pasión de la verdad que da vida. 

Lo que es válido para el estudio teológico de 
toda religión lo es también para el cristianismo. 
«La verdad de la fe no es dada de antemano a 
la teología; antes bien sigue siendo objeto de 
discusión en la historia del cristianismo, y pre- 
cisamente por ello, objeto de la teología: la teo- 
logía tiene que estudiar y exponer el cristia- 
nismo, al igual que la historia, movida por la 
cuestión de la verdad de la fe cristiana, o por 
la cuestión de la realidad del > reino de Dios 
que se hizo presente en Jesús de Nazaret.» 

> Fe, > teología cristiana. 


Bibliografía. I. BERTEN, Histoire, Révélation et Foi. 
Dialogue avec Wolfhart Pannenberg, Bruselas 1969; 
W. PANNENBERG, Fundamentos de cristologia, Sígue- 
me, Salamanca 1974; La fe de los apóstoles, Sígueme, 
Salamanca 1975; La revelación como historia, Sí- 
gueme, Salamanca 1977; Teoría de la ciencia y teo- 
logía, Cristiandad, Madrid 1981. 
RENÉ MarLÉ 


PANTEÓN > Egipto, > Grecia. 
PANTEÓN (religiones mesopotámicas). El 


término se emplea aquí para designar el con- 
Junto de dioses que eran venerados en una ciu- 
dad o en un Estado: a) Los textos, ya sean him- 
nos, inscripciones históricas, oraciones o ri- 
tuales, mencionan nombres de dioses y diosas 
acompañados de diversos epítetos y de otros 
detalles más o menos característicos de cada 
uno de ellos. Así, y a pesar de las contradic- 
ciones existentes, podemos reconstruir la per- 
sonalidad de ciertas divinidades, su «familia» y 
su genealogía. Las listas de divinidades adora- 
das con motivo de cualquier ocasión nos han 
transmitido la composición de los panteones; 
por ejemplo, gracias a la Estatua B, VIII, se 


PAPADO 


A. Falkenstein, analizando todos los datos 
existentes, ha realizado un estudio ejemplar so- 
bre el panteón local de Lagash en época de Gu- 
dea (<Anal. Orientalia», 30, 1966). c) Las listas 
de dioses tienen mayor valor teológico. La 
confección de listas era el método más habitual 
que los sacerdotes mesopotámicos empleaban 
para sistematizar sus conocimientos de todo 
tipo, gramática, botánica, mineralogía, topo- 
nimia, etc. y responde a una antigua tradición, 
puesto que ya existían en época de Fara (2600 
a.C.). Los nombres están dispuestos por or- 
den: An, Enlil, Inanna, Enki, Nanna, Utu... 
Muchas de ellas datan de época paleobabiló- 
nica; la de Nippur tiene valor más bien local; 
la lista Genouillac (= Textos cuneiformes del 
Louvre, 15, n.° 10) comprende 473 nombres. 
La más amplia y sistemática, conservada en ta- 
blillas de época cassita, comienza por la equi- 
valencia An = Anum e incluye 1970 nombres. 
En esta lista, el nombre más conocido de cada 
divinidad aparece acompañado de los diferen- 
tes epítetos con que se le conoce; a continua- 
ción, se citan su esposa, hijos, familia, corte- 
sanos y, finalmente, criados. La ordenación de 
estos repertorios no deja de presentar compli- 
caciones a la moderna investigación: hay difi- 
cultades para averiguar el principio seguido en 
la clasificación, localizar las sucesivas interpo- 
laciones y comprender el mecanismo empleado 
en los casos de sincretismo. 
HENRI Limer 
Baokhealo 

PAPADO. El papa, como obispo de Roma, 
es el jefe visible de la Iglesia católica, que se 
denomina también romana. Sucede en este 
cargo a Simón — Pedro, el primero de los doce 
apóstoles elegidos por Jesucristo para ser el 
fundamento de la Iglesia. Jesús dirigió al após- 


z tol Pedro estas palabras en Cesarea de Filipo: 


«Tú eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré 


conocen las divinidades de Lagash en época dea? [mi Iglesia, y las puertas del Hades no podrán 

Gudea. b) Los archivos económicos también ¿| contra ella. Yo te daré las llaves del reino de 
. . ` .. —| ` TA . 

constituyen una valiosa fuente de información. “¿| los cielos; y todo lo que ates en la tierra, atado 


En efecto, las listas de ofrendas no están esta- 
blecidas de cualquier manera; los beneficiarios 
están ordenados por jerarquías y éstas tienen 
valor teológico, al menos para una época y lu- 
gar determinados. Por otra parte, los libros de 
los contables proporcionan nombres de tem- 
plos y tipos de ofrendas (animales, harinas o 
frutas) y de libaciones (cerveza, agua, leche). 


| será en los cielos; y todo lo que desates en la 
| 


¡tierra, desatado será en los cielos» (Mt 16,18- 
119). Pomad e Pudo 

Estas palabras consignadas en el evangelio de 
Mateo son el anuncio de la vocación particular 
de Pedro y de su misión en la Iglesia. Tienen 
su correspondencia en las promesas contenidas 
en Lucas 22,32 y en Juan 21,15-17. Cristo, que 


PAPADO 


es la roca, como lo era Yahvéh en el Antiguo | 


Testamento, asigna a Pedro su atributo de pie-/* 


dra angular. 

Con esta misión recibida de Cristo, Pedro, 
después de la muerte y la resurrección de su 
maestro, residió primero en Antioquía y más 
tarde se trasladó a Roma, capital del imperio 
romano. Murió mártir el año 6&4, durante la 
persecución de Nerón, y fue sepultado en el 
lugar denominado Vaticano. Así lo afirmó 
siempre la tradición cristiana. Las excavaciones 
emprendidas bajo la basílica de San Pedro en el 
Vaucano durante la segunda guerra mundial, 
realizadas por iniciativa de Pío x11, vinieron a 
confirmarlo. Después de un examen riguroso, 
— Pablo vı autenuficó el resultado de las in- 
vesugaciones arqueológicas. 

A través de las vicisitudes de l2 historia, 
como el saguco de los bárbaros y las demoli- 
ciones de los arquitectos, se fue afirmando la 
continuidad de la — peregrinación de los cris- 
tanos a la tumba, sobre la que se erigió un mo- 
numento funerario (atesiguado por el sacer- 
dote romano Cayo, bajo el pontificado del 
papa Aniceto, hacia el año 200). La basílica de 
Constantino fue erigida en este emplaza- 
miento, que hoy se halla cubierío por la gran- 
diosa construcción de Miguel Angel. Muchos 
papas fueron inhumados bajo el altar de la con- 
fesión de Pedro. El último de ellos fue Juan 
Pablo 1, cerca de las tumbas de Juan xx111 y de 
Pablo vi. 

Desde los orígenes de la historia de la Iglesia 
ha existido una gran preocupación por estable- 
cer mediante listas precisas la sucesión de los 
obispos de Roma. También fue constante la 
preocupación de las Iglesias po- estar en co- 
munión de fe con la Iglesia de Roma, cuyo 
prestigio excepcional descansaba en su doble 
fundación por Pedro y > Pablo. A esta Iglesia 
—escribe san — Ireneo, obispo ce Lyón, hacia 
180—, «debe conformarse por su autoridad es- 
pecial toda la Iglesia, es decir, los fieles de to- 
dos los lugares, que han conservado en ella la 
tradición apostólica». Para el obispo de Lyón, 
«sı se está en desacuerdo con la Iglesia de 
Roma, no se está en la verdadera fe». Ya la 
carta atribuida a san Clemente, papa desde 92 
a 101, intervenía para poner fin a las disensio- 
nes internas de la Iglesia de Corinto: «Nos cau- 
saréis gozo y alegría si seguis los consejos que 
os dimos en el Espíritu Santo. Sería falta y pe- 
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ligro grave resistir a estas palabras de Dios.» 

A pesar de los difíciles avatares de una his- 
toria borrascosa, el papado, combatido desde 
el exterior y contestado desde el interior e in- 
cluso, en tiempo de los Borgia, enfangado en 
lo temporal hasta el escándalo, no sufrió 
merma en la fe de los creyentes, convencidos 
de la perennidad de la promesa hecha por 
Cristo a Pedro. San Ambrosio, arzobispo de 
Milán, lo expresó en términos lapidarios: 
«Donde está Pedro, está la Iglesia.» La histo- 


ria, sin embargo, pasó por muchas vicisitudes. 
De los treinta primeros papas, dieciocho su- 
frieron martirio, otros ocho murieron proba- 
blemente por su fe, tres acabaron su vida en el 
exilio y uno lo hizo en prisión. No fueron me- 
nos graves las disensiones internas, que lleva- 
ron a la milenaria escisión de las Iglesias de 
Oriente, los ortodoxos, y a la ruptura pluri- 
secular de la cristiandad de Occidente, con 
ocasión de la Reforma protestante. A pesar de 
todas estas crisis, la fe católica permaneció in- 
quebrantable. San Avito, obispo de Vienne en 
la Galia del siglo v1, lo expresa en estos tér- 
minos: «Si el obispo de Roma es cuestionado, 
si su sede vacila, todo el episcopado se tam- 
balea.» Los obispos de Francia, reunidos en 
asamblea general en Lourdes durante el otoño 
de 1978, asumieron esta antigua afirmación de 
fe: «Jesucristo es el único jefe y el único pastor 
invisible de la Iglesia. Ésta tiene en la tierra un | 
centro visible de comunión en la Iglesia de | 
Roma, en la persona de su obispo, sucesor de | 
Pedro, que preside la caridad eclesial. Como | 
pastor de la Iglesia universal y jefe visible de la | 
Iglesia, ha sido llamado por Cristo para con- 
firmar a sus hermanos en la fe (cf. Lc 22,32). 
Su magisterio es infalible cuando se pronuncia 
solemnemente cn nombre de Cristo para toda 
la Iglesia. Los obispos ejercen su cargo apos- 
tólico en comunión con él.» 

El papa, en efecto, no está por encima, sino 
en la Iglesia de Jesucristo. El obispo de Roma, | 
como el primero de los obispos, no se halla por 
encima del colegio episcopal. Como Pedro era 
el primero de los doce apóstoles, el papa es el 
jefe del colegio episcopal, sucesor del colegio | 
apostólico. La relación entre el papa y los obis- 
pos es la que nos muestra el evangelio: la de 
Pedro a la cabeza de los doce. Pedro es ante 
todo un apóstol, y el papa es un obispo, el 
obispo de Roma como sede apostólica o Santa 
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Sede. Su autoridad, por lo demás, no és > =a 
sino de comunión, y e e 
nisterio al servicio de la fe de la lg pa de 
sucristo. Esta convicción de fe E era 
sando en el curso de la maena 
“lios. en particular, sın repe 

E cOn esclareciendo poco E pon 
misterio del ministerio de Pedro en la ] ra 
de la Iglesia, compuesta por el conjunto 


sucesores de los apóstoles. 


En su constitución apostó peaa 
nus, del 18 de julio de 1870, el concilio Vati 


cano 1 hizo una ie w A 
de que el episcopado fuera uno ) rentes 
fin de que toda la multitud de los crey 

: ES l idad de la fe y de la co- 
se mantuviera en la uni TRA de 
munión, Cristo, colocando al bienas entura 
Pedro por encima de los otros apóstoles, ES 
tableció en su persona el principio duradero y 
el fundamento visible de esta doble unidad... 
Todo el que sucede a Pedro en esta cátedra re- 
cibe, por la institución del mismo Cristo, el 
primado de Pedro sobre toda la Iglesia.» Y el 
Concilio definió la infalibilidad pontificia: cuan- 
do el papa habla ex cathedra, es decir, cuando 
define, en virtud de su autoridad apostólica su- 
prema, que una doctrina sobre la fe o las cos- 
tumbres debe ser afirmada por toda la Iglesia, 
sus decisiones son irreformables. 

A un siglo de distancia, el > concilio Vati- 
cano 11, convocado por —> Juan xxin y clau- 
surado por — Pablo vi, completó esta doc- 
trina, señalando el puesto del colegio episco- 
pal: si el papa es la clave de bóveda, los obispos 
son la bóveda del edificio que es la Iglesia, he- 
cha de piedras vivas ensambladas en Cristo por 
el Espíritu Santo. 

Los primeros papas residieron en Letrán, 
cerca de la basílica catedral de la diócesis de 
Roma, madre y maestra de todas las Iglesias, 
hasta finales de la edad media. León Magno 
(440-461), defensor de la ciudad frente a los 
bárbaros, sentó las bases de un gobierno uni- 
versal de la Iglesia, adoptando el título de so- 
berano pontífice, En 726, Gregorio 11 ejerció 
en Roma la suprema magistratura. Pipino el 
Breve, consagrado rey por Esteban 11, reco- 
noció a éste el poder temporal, que Carlo- 
magno confirmó después de ser coronado em- 
perador por León 111 en el año 800. El monje 

Hildebrando, elegido papa con el nombre de 
Gregorio v11 (1073-1085), liberó a la Iglesia de 


minio, 


lica Pastor Aeter- 


la pesada tute:a de los principes y afirmá yá 
ellos su supremacía a través del confie- de 
investidura. El emperador del Sacro jm... 
Romano Germánico acudió en persona 3 C; 
nossa en enero de 1077, En torno al ¿37 114- 
el famoso decreto de Graciano ofrecía ly 2, 
tificación teórica de aquella monarquía ea y 
se convirtió el papado. En 1302, la bula 1; 
Sanctam de Bonifacio vi, en violento cos 
flicto con Felipe el Hermoso, expresaba de 
modo absoluto la supremacía de la espada es- 
piritual sobre la temporal, 

Desde 1305, el papado de Aviñón se fue afir- 
mando con su gestión autoritaria, su adminis- 
tración centralizada y su exigente régimen tri- 
butario. Reinstalado en Roma con su curia, en 
parte por las reclamaciones de Catalina de 
Siena, hubo de afrontar a partir de 1373 el gra 
— cisma de Occidente. La doctrina conciliar 
se afirmó en Pisa el año 1409, en Constanza en 
1414 y en Basilea en 1431. En el período del 
Renacimiento, el dinero, la política y la sen- 
sualidad se acueñaron de aquellas dinastías en 
que se convirtieron las familias pontificis, 
hasta llegar al escándalo simoníaco de un Ake- 
jandro vı. En esta época turbulenta, sin em- 
bargo, el papado nunca traicionó la= fe. Pero 
el excesivo centralismo y el carácter abusivo de 
los tributos, junto con la crisis permanente md 
gendrada por las rivalidades entre dos de 
tarde, tres pretendientes al pa 
graves escisiones cn el tejido de la a P 
El resentimiento nacional manifestado por 

ani de los reyes 
— galicanismo de la Sorbona y 


4 , z ente en h 

cristianísimos explotó más a de 
¡ > en i 

Bohemia de Juan > Hus, e de Calvino 


Martin > Lutero, en la e ea Ep 
ñ nri e 
y en la Gran Bretaña de sd lfa 
pado del concilio de Trena dira 0 
—, volvió y 
—la contrarreforma—, de e id pa 
ascendiente que parecia M3 e 
siempre (— Iglesias arii ados po 
El papa, desposcido de sus H old 
revolución francesa y nene 
nico, los recuperó en € e cg 15 
para perderlos definitivami a see A 
1870 con la amp ar 
í hazó la ley AS al 
cos y4 | Vaticano, consider?" pas 
cerró en el Vatica aredi N a 
nero. León xii, Pío X y Pio xt PS És 
vieron la misma BAI a 
situación ya anacrón! 


nego® 


pAPADO i , 
de Letrán, que fueron ir- 
soii os o de 1929. Había termi- 
mados el dificil etapa en la historia del papado 
mado una ñ libre de sus lastres temporales. El 
y ése pa Ciudad del — Vaticano, con sus 
Esado s as constituyó para el papado el in- 
P heen espacio de libertad que le permite 
dispen la independencia con respecto a toda 
conse 


ía te l y 
Gino había elegido a Pedro, sus suce 
Ji 


sores fueron elegidos, como los otros oms 

el pueblo cristiano. Sin embargo, 
aeli erial y, más tarde, las grandes 
l autoridad ps paa a la tentación de impo- 
e o La reacción llegó con Nico- 
use decreto In nomine A O api 
abril de 1060, reserva la elección INA os 
cardenales. Esta legislación, modifica a 32 ve- 
ces desde entonces, ha subsistido en lo fun- 
damental y sigue en vigor. El papa elige libre- 
mente a los cardenales, a los cuales liga de esta 
manera a la diócesis de Roma. Los cardenales, 
por su parte, eligen libremente en cónclave al 
sucesor papal. Su número, fijado en 70 por 
Sixto v en 1586, fue elevado por Juan xxin a 
30 y por Pablo y1 a 120; los cardenales que re-| 
basan los 80 años de edad quedan excluidos sd 
la prerrogativa electoral del Sacro Colegio. 

El papa, elegido en escrutinio secreto por 
una mayoría de los dos tercios de los votos más 
uno, recibe en ese momento la jurisdicción in- 
medita y universal sobre toda la Iglesia. Su 
ministerio, como el de todo o bispo, es triple, 
y consiste en santificar, enseñar y gobernar la 
Iglesia de Cristo, Ejerce este triple poder de or- 

en, de magisterio y de jurisdicción como jefe 
Cel colegio episcopal, del que es el centro y el 
ed pues, no se hace sustituir por los 
apla Co no > sus delegados. Según 
siste en conl] a Pedro, su ministerio con- 
nición conciliar dela sor la fe. Desde la defi- 

O sólo Pio XI e ias pa a Ak 

, para definir i O de Esa prerrogativa, en 
María, Lo y: à asunción de la virgen — 
las obispos Ha después de consultar a todos 
Señal miniet aa adhesión cuasi uná- 
12 que confe, € la fe de toda la Igle- 
O a este ma 2 así una nueva autoridad. 

Eterio orgi, OSterIO extraordinario, el 
ts q «cio del Papa se manifiesta a 


mporal. 


Sa 


Posiciones d 
Cticas, car 


c : . 
Ones prá Octrinales y prescrip- 


tas encíclicas y apostólicas. 
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La naturaleza misma de estas intervencio- 
nes revela el grado de su importancia y la adhe- 
sión requerida de los fieles. Estas enseñanzas, 
alimentadas en la tradición viva de la Igle- 
sia, están en continua evolución, tanto en ma- 
teria de fe y de costumbres como en lo rela- 
cionado con las cuestiones sociales, temas to- 
dos de los que se hacen eco las grandes encí- 
clicas de nuestro tiempo: desde la Rerum No- 
varum de León x111 en 1891 hasta la Quadra- 
gesimo Anno de Pio x1 en 1931, la Mater et 
Magistra y la Pacem in terris de Juan XXI en 
1961 y 1963 respectivamente, la Populorum 
Progressio de Pablo vi en 1967 y la Laborem 
Exercens de Juan Pablo 1 en 1981. La primera 
encíclica del nuevo Papa constituyó un pro- 
grama de pontificado: así, la Ecclesiam Suam 
de Pablo vı (1964) ha sido continuada en al- 
guna medida por la Redemptor Hominis de 
Juan Pablo 11 (1979). 

En nuestra época, Pío x1 afirmó los derechos 
de la persona humana frente al comunismo y 
el nazismo, con las encíclicas Divini Redemp- 
toris y Mit Brennender Sorge (1937). Pío xi 
aprobó los métodos científicos de exégesis con 
Divino Afflante Spiritu e invitó a los obispos a 
la participación colegial en la misión de la Igle- 
sia con Fidei Donum. Juan xxiii convocó el 
concilio ecuménico Vaticano 11, en el que 2860 
obispos llegados de todos los continentes tra- 
taron de abrir la Iglesia al mundo para anunciar 
el evangelio y aproximarse a los cristianos se- 
parados. Pablo vi, su sucesor (1963-1978), 
clausuró el Concilio y llevó a la práctica sus 
decisiones, y en particular la reforma litúrgica. 
Reformó el gobierno central de la Iglesia, la cu- 
ria romana. Creó el sínodo de los obispos, que 
reúne periódicamente a representantes de n 
conferencias episcopales de todo el mundo 
para poner en común las experiencias pasto- 
rales. De Pablo vı es también la exhortación 
apostólica Evangelii Nuntiandi de 1975 a 
la evangelización), en tanto que a Juan asi 
11 le corresponden las exhortaciones pe 
Tradendae y Familiaris Consortio ii 4 a 
primera sobre la catequesis y la segunda so 
la familia. 

Con su primer viaje a Tierra Santa en a 
Pablo vı recondujo el papado a sus jera 
siguiendo las huellas de Pedro. Se oe 
después en un peregrino como el apóst de 
blo, aun cuando esta vez sus viajes tuviera: 


1361 


mensiones planetarias. Después de los treinta 
y tres días de pontificado de Juan Pablo 1, los 
cardenales reunidos en cónclave eligieron 
como 264.” sucesor de Pedro al arzobispo de 
Cracovia Karol Wojtyla, que tomó el nombre 
de — Juan Pablo 11 el 16 de octubre de 1978. 
Era el primer papa no italiano desde Adriano 
vı (1522-1523), holandés. El nuevo papa ha in- 
tensificado el ritmo de los viajes pontificios, vi- 
sitando Polonia, la República Dominicana y 
México, Irlanda y los Estados Unidos, Tur- 
quía, el África negra, Francia, Brasil, Filipinas, 
el Pacífico y Japón, Alemania y Portugal, Gran 
Bretaña y Argentina, España y Suiza, América 
central y Corea del Sur. El papado contem- 
Poráneo manifiesta que la Iglesia católica, ro- 
mana por encarnación, es universal por voca- 
ción. 

Se afirma al mismo tiempo la preocupación 
de conjugar el primado con la colegialidad y la 
unidad con la pluralidad, en la búsqueda cons- 
tante del diálogo — ecuménico con los cristia- 
nos separados, ortodoxos y protestantes, todos 
ellos en camino hacia la unidad de la Iglesia, 
que Cristo quiso edificar sobre Pedro. 

> Juan xxn, + Juan Pablo 11, > Pablo vI, 
> Pédro, > Vaticano. 
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PAPADO DE AVIÑÓN. (1305-1376 y 
1378-1403). La agitación en Roma y la ame- 
naza que suponían para los Estados pontificios 
la política imperial y la codicia de las potencias 
italianas movieron a los papas a establecer su 
residencia provisional fuera de Roma. El breve 
pontificado de Benedicto x1 (1303-1304) trans- 
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currió en Perugia. La elección de Aviñón q 
capital de la cristiandad fue al principio dd 
tuita, impuesta por las circunstancias del re 
flicto aquitano, al que la diplomacia pont de 
intentó poner fin. La gran idea de los papas de 
Aviñón fue la reanudación de la —> cruzada 
cuando la caída de San Juan de Acre (1291) 
hizo patente el creciente peligro que los turcos 
representaban para el imperio de oriente. La 
renovación del llamamiento de Urbano 11 sólo 
podía tener efectividad si Francia e Inglaterra 
liquidaban el conflicto que absorbía sus fuerzas 
vivas. 

La permanencia de los papas allende los Al- 
pes se impuso, pues, a Clemente v (1305- 
1314), antiguo arzobispo de Burdeos. Este 
papa hizo trasladar progresivamente los servi- 
cios de la curia al condado de Venaissin y los 
instaló en Carpentras, aunque él prefirió resi- 
dir, como su sucesor Juan xx11 (1315-1334), en 
Aviñón, bajo la protección del conde de Pro- 
venza, para estar al abrigo de un golpe de mano 
que el precedente de Anagni podía hacer te- 
mer, 

Durante el largo pontificado de Juan xxx, 
Aviñón demostró sus grandes ventajas: ofrecía 
la calma y la seguridad que la política del papa 
no podía aspirar a obtener en sus Estados ita- 
lianos y ocupaba, sobre todo, una posición fa- 
vorable para gobernar la cristiandad, cuyo cen- 
tro de gravedad se trasladaba hacia el oeste con 
la presión otomana y el cierre de las rutas mi- 
sioneras que conducían al Asja central, 

El austero y rigorista Benedicto x11 (1334- 
1342) reconoció con lucidez la imposibilidad 
de un retorno a Roma y construyó el primer 
palacio pontificio. Aviñón pasó a ser residencia 
«normal» del papado. Clemente vi (1342- 
1352), que se encontró con los mismos pro- 
blemas que sus predecesores (el conflicto an- 
glo-francés y las presiones italianas sobre la 
Santa Sede), compró Aviñón a Jeanne de Na- 
ples en 1348 y construyó un segundo palacio, 
de aspecto realmente pontificio, muy diferente 
del monasterio de Benedicto xii. El brillo del 
papado de Aviñón alcanzó su apogeo con la 
proclamación del jubileo de 1350, que hizo 
converger hacia la tumba de los apóstoles en 
Roma a multitud de peregrinos. Fue signifi- 
cativo, a este respecto, el caso de Brigida de 
Suecia: después de trasladarse a Roma para el 
jubileo, se instaló allí, simbolizando la espe- 
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ranza mística de las almas angustiadas por el 
abandono de la ciudad italiana como capital de 
la cristiandad. 

Inocencio vi (1352-1362) hizo todo lo po- 
sible por imponer su autoridad en las provin- 
cias italianas y confió esta labor al cardenal Al- 
bornoz. Su sucesor Urbano v (1362-1370) 
abordó sin una idea preconcebida la cuestión 
de la cruzada y de la residencia pontificia. La 
paz de Brétigny (1360) le pareció favorable 
para lanzar al fin las fuerzas de Occidente en 
ayuda del imperio bizantino y liberar los san- 
tos lugares. Roma parecía un lugar más ade- 
cuado para llevar 2 buen término esta política 
oriental. La vuelta del obispo de Roma a su 
diócesis apoyaría con el ejemplo la exigencia de 
residencia que su rigor moral reclamaba de los 
prelados. Urbano v organizó el desdobla- 
miento de los servicios administrativos de la 
curia y dejó Aviñón para hacer su entrada en 
Roma en el año 1367. El recrudecimiento del 
conflicto anglofrancés sofocó sus sueños de 
cruzada y el papa acabó regresando a Aviñón 
para morir en esta ciudad. Gregorio xı (1371- 
1378), sobrino de Clemente vi, consideró 
como misión primordial del papado promover 
la cruzada y realizar la unión de las Iglesias, 
volver a Roma para mantener la obra de paci- 
ficación en Italia y evitar el peligro de que los 
romanos, decepcionados, no eligieran a ningún 
otro papa. La influencia de Catalina de Siena 
fue quizá determinante en la decisión de Gre- 
gorio XI, que necesitó un valor sobrehumano 
para imponer 2 las personas que le rodeaban, 
franceses como él, la partida de Aviñón. Los 
prelados vieron en ésta un exilio ante el estado 
de una Italia inquieta o insurrecta, que el papa, 
por lo demás, desconocía. Gregorio x1 hizo su 
entrada en Roma en 1377, y al año siguiente 
falleció agotado. 

La experiencia del regreso provisional de 
Urbano v incitó a los romanos a hacer presión 
sobre el cónclave para obtener un papa que 
fuese al menos italiano. La elección de Urba- 

. no vi (1378-1389) bajo la presión popular —en 
Oposición a esa elección se produjo la de Cle- 
mente v11 (1378-1394)— hizo entrar a la cris- 
tiandad en el doloroso período del gran cisma 
(> cismas). Clemente vii (Roberto de Gine- 
bra) se replegó en Aviñón, donde encontró to- 
dos los servicios de la curia que había dejado 
Gregorio xı, y dio a la corte pontificia una im- 
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portancia y un boato que contrastaban con los 
de la corte de Urbano vi, cuyo carácter vio- 
lento y rudo espantaba a todos. La manifiesta 
santidad de uno de los primeros cardenales 
creados por Clemente VII, Pedro de Luxem- 
burgo, y los milagros y curaciones que se rea- 
lizaron en su tumba poco después de su muerte 
(1387), suscitaron la afluencia de peregrinos a 
Aviñón, en unas circunstancias que parecían 
justificar la legitimidad de Clemente vir. El es- 
plendor de la corte de Aviñón no impedía, sin 
embargo, cierto nerviosismo: Roma estaba 
ocupada por un papa rival que pretendía ser 
también legítimo. El papa de Aviñón deseaba 
ardientemente instalarse en Roma, porque 
Aviñón no podía considerarse como capital de 
la cristiandad. La fortaleza del palacio ponti- 
ficio pasó a ser el símbolo vivo de la resistencia 
de Benedicto x111 (1394-1422) a las presiones de 
los poderes temporales. Dueño del palacio ase- 
diado por las tropas de G. de Boucicaut, el 
enérgico Benedicto x111 permaneció en residen- 
cia vigilada hasta que huyó de incógnito a las 
tierras del conde de Provenza (1403). Después 
de él, ningún papa residió en aquella ciudad, 
sobre la que el gran cisma había arrojado el 
descrédito. La esperanza del regreso de los pa- 
pas a Aviñón se mantuvo hasta 1420, año en 
que Martín v se decidió a fijar su residencia en 
Roma. 

La centralización general de la Iglesia, ini- 
ciada por los papas del siglo x111 y que ya para 
el místico papa Celestino v (1294) estaba abo- 
cando en una maquinaria demasiado pesada, 
alcanzó su apogeo con los papas de Aviñón. 
Estos llegaron a reservarse, a partir de 1363, el 
nombramiento general para los beneficios más 
importantes e intervinieron cada vez más en la 
concesión de los restantes cargos eclesiásticos. 
La salubridad del clima y la seguridad de Avi- 
ñón contribuyeron a sedentarizar la curia, al 
tiempo que la estabilidad favorecía su creci- 
miento. La imposición fiscal sobre los benefi- 
cios le procuraba al papado del siglo xıv, el 
50 % de los recursos, la mitad de los cuales 
eran proporcionados por Francia. Este des- 
arrollo fiscal favoreció la estructura monár- 
quica de la Iglesia, Tal estructura correspondía 
a la mentalidad de una época en la que los so- 
beranos se esforzaban en poner a punto los ins- 
trumentos de un poder de Estado. Gracias a 
algunos papas canonistas y civilistas, con la 
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misma formación que los legistas, la re 
se inspiró en principios que el derecho tendía 
a imponer en el gobierno civil. Esto a 
que el papado resisticra ano ~ 
rante el gran cisma. La concesión directa e be- 
neficios ocasionó, gracias a la clientela de los 
clérigos favorecidos, una profunda e al 
papado. La aplicación de largos entredichos 
muestra cómo la obediencia al papa parecía 
normal. A 

El concilio de Viena (1311), impuesto por 
Felipe el Hermoso, permitió que Clemente v 
actuara como jefe único y absoluto de esta 
asamblea. Con todo, los siguientes papas de 
Aviñón evitaron la convocatoria de otro con- 
cilio. El recurso al concilio, desde que Felipe 
el Hermoso pusiera a punto la fórmula, cons- 
tituía una amenaza utilizada constantemente 
por los adversarios de la Santa Sede. Una par- 
te de la sociedad laica, que se expresaba a tra- 
vés de Marsilio de Padua, negó al papa la ple- 
nitud del poder y proclamó el derecho de los 
laicos a intervenir en la vida de la Iglesia. 

El aspecto temporal del papado fue contes- 
tado asimismo por los espirituales, que desea- 
ban una Iglesia más conforme con el ideal 
evangélico. La obra de centralización adminis- 
trativa y la personalidad de los papas de Avi- 
ñón, que no eran ni místicos ni teólogos, im- 
pidieron el necesario contacto con una opinión 
cristiana más lúcida y preocupada por la vida 
espiritual (devotio moderna). El proyecto de 
cruzada que orientó la acción del papado en- 
contró escaso eco y evitó se emprendiera una 
reforma profunda. La idea de que sólo el con- 
cilio general podía realizar esa reforma se fue 
abriendo paso a partir de 1380, 

> Cismas, > cruzadas, Pn papado. 
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PARÁBOLA. A diferencia del evangelio de 
=> Juan, los evangelios sinópticos conservan 
un buen número de relatos, compuestos con 
cierta macstría, con los que —= Jesús ilustraba 
su enseñanza, Esos relatos han recibido tradi- 
cionalmente la denominación de parábolas, y la 
Popularidad de éstas ha sido tan grande qüe ha 


dado origen en las lenguas tomáriz 
mino «palabra», i 
_A pesar de algunas divergencias 
clación, cabe reconocer alrededor 
parábolas diferentes. Marcos es el 
en estos relatos (6 solamente), en 
Mateo recoge 22 y Lucas 31, Alguno 
en los tres sinópticos (4 en total) y or 
evangelistas (sobre todo, Marco y 
dependerían en este punto de la fu 
logia; O 29 de estas Narraciones fi. 
uran sólo en un evangeli 0 
-a textos paralelos aerae Comparación 

1 ura rever la his. 
toria de la tradición. El aporte del evangelio 
apócrifo de Tomás resulta secundario en este 
orden de cosas. 

Hay que hacer notar, ante todo, la variedad 
en la extensión y en la forma. La parábola de 
la levadura sólo ocupa un versículo (Mt 13,33) 
mientras que la parábola del hijo pródigo apa-| 
rece desarrollada con gran maestría por Lucas! 

. | 

(15,11-32). Algunas parábolas parten de un he-! 
cho de experiencia (Gleichniss, según la ter- 
minología alemana); así, la parábola de la hi- 
guera: «Cuando sus ramas se ponen ya tiernas 
y comienzan a brotar las hojas, os dais cuenta / 
de que está cerca el verano, Igualmente vos- 
otros, cuando veáis que suceden estas cosas, 
daos cuenta de que él está cerca, a las puertas» 
(Mc 13,28ss), Otros relatos arrancan de diver- 
sos hechos —así, la parábola del ladrón que_ 
horada de noche el muro (Mt 24,43ss + L)- 
o se apoyan en el Antiguo Testamento y pre” 
sentan rasgos alegóricos (la parábola de los vi- 
ñadores homicidas [Mc 12,1-11 + Mt, Le) hace 
alusión al célebre canto de la viña de Isaías 5) 
Lucas es el único que transmite paribolis € 
valor ejemplar: así, la parábola del buen 
maritano (Lc 10,30-37). j: 

: . debamos P 

Semejante variedad hace que ¢ esfuerzo 
nernos en guardia frente a cualquier 
de sistematización. Por eso se ales contrà 
Jülicher el haber extremado su Hi interp" 
la alegorización que impera i 
tación tradicional: partiendo > comp 


as al éy, 


en la apre. 
de CU 
mas pobre 
UNO que 
S aparecen 
ros en dos 
Lucas, que 
ente de los 


parábola era una com 
sólo poscía un ia? l 
$ 
rábola es poner de manittes Ce co 
jenificado: Y gols @ 

tre el relato y su SIgN ari 


, ndo å P 
igual modo... Jesús, apela 
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tido estricto, 
sen moral E 
argó su pr edic 


dio lecciones de sabiduría re- 
de una gran elevación, pero 
ación con alegorías com- 


cho notar, frente a esta a 
bra hebrea mashal significal ; 
[que la palab! omparación, sátira, fábula y 
[vez qa sde los proverbios bíblicos (= 
| alegoría. a a los meshalim apocalíp- 
Sabiduría), E Clas visiones que requieren una 
ticos, complica Las parábolas rabínicas, más 
interpretacion- o ien a menudo explicar 
numerosas, $£ PY ación tal o cual dato de la 
mediante ed trasfondo de las parábolas 
Escritura. 
de Jesús dd y J Jeremias han intentado in- 
a balas en la vida misma de Jesús: 
a eN elatos destinados a reforzar la 
E la discípulos cuando aumentan 
eran (p. ej., la parábola del sembra- 
o insistencia en el SE y da 
textos polémicos que se proponen eE E 
acogida de Jesús a los pecadores (así, Le 15) o 
anunciar el juicio contra los escribas que pre- 
renden poseer la clave del conocimiento. Lejos 
de ser lecciones de moral intemporal, las pa- 
ribolas se presentan como medios privilegia- 
dos de los que Jesús se sirvió para hacer com- 
prender a las gentes (4: 13,14ss) el modo mis- 
terioso de implantarse el reino de Dios entre 
los hombres. Una frase enigmática parecería 
ndear que ls paráboles contribuyen al en- 
darecimiento de los oyentes (Mc 4,1155). Esta 
selexión, inspirada en un texto de Is2ías (6, 
%s), delata la experiencia de la Iglesia primitiva 
d constatar la incredulidad de la mayoría de los 
pdos, 


No cabe oponer, sin embargo, el sentido de 

parábolas pronunciadas por Jesús y la in- 
“pretación eclesial (como hace Jeremias). Un 
estudio más atento del símbolo y del relato 
Muestra que tales textos están abiertos al futuro 
li ala actualización, Las parábolas 
mosar eó | eran, así, las más aptas para 
“ha ña i implantación de la > Iglesia 
mode co Perspectivas del anuncio del 

por Jesús. 


cualmen : P 
ofrece at el estudio de las parábolas 


A terreno 


sy] o privilegiado para los semió- 
dino Y 295 analis 
los, ton 


Mestigar 


tas del lenguaje. Tales estu- 


tod; . a 
el Ha Importancia, no dispensan de 
entido en el triple terreno de la 


1364 


enseñanza de Jesús, la predicación apostólica y 
las necesidades del lector de hoy. 
> Evangelio, — Jesús, — rcino de Dios. 
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PARÁCLITO. La palabra «Paráclito» como 
título dado al Espíritu Santo es propia del 
cuarto evangelio. Se trata de la transcripción 
del término griego parakletos, que en lenguaje 


profano significa lo mismo que ad-vocatus, el 


abogado, el intercesor. Los traductores latinos 
vacilaron entre advocatus, consolator o la sim- 
ple transcripción paraclitus. La mayoría de los 
exegetas actuales estiman que ninguna palabra 
puede transmitir exactamente los matices del 
Parakletos juanístico y que es preferible limi- 
tarse a la simple transcripción. 

Paráclito, título dado al Espíritu Santo en los 
discursos de despedida (Jn 14,16.26; 15,26; 16, 
7), designa sin embargo a Cristo en 1Jn 2,1: 
«Si alguno peca, paráclito (TEB: defensor) e 
nemos ante el Padre: a Jesucristo, el justo.» La 
primera promesa e a E 
lo presenta como «otro»: «Yo rogaré al ] adre 
y él os dará a otro Paráclito que esté siempre 
con vosotros», declara Jesús. La relación eae 
Cristo y el Espíritu, en este at pai 
ráclito», constituye el problema especí 3 que 
debe examinarse a la luz de la historia de 
religiones. , g 

Palimanan apela al => mandeísmo m 
mite, además de la Manda de Haiyé po q 
de la vida), una serie de TE A 
plicación no se admite ya, dada la p A 
tivamente tardía de los escritos mandeanos, 


a la 
1 A responde 

o juanístico no cor ms 
figura del Cristo j itu es el único 


de Manda de Haiyé, y el Espíri 
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que prosigue la obra de Cristo. Más interesan- 
tes son las analogías con los => ángcles, prin- 
] cipalmente Miguel, que en el judaísmo inter- 
| testamentario desempeñan el papel de interce- 
{sores y protectores celestes de Israel, En >> 
Qumrán, la Regla de la Comunidad opone el 
Espíritu de la verdad al Espíritu de la mentira 
en un duelo cósmico y antropológico al mismo 
tiempo. El Paráclito del cuarto evangelio se 
identifica precisamente con el Espíritu de la 
verdad (Jn 14,17). Algunos autores, apoyán- 
dose en el sentido del verbo parakaleín, que 
Puede significar exhortar y aparece a menudo 
en contexto profético (Is 40,1; cf. también 
1Cor 14,3), ven en el Paráclito al Espíritu ins- 
pirador de los profetas de la Nueva Alianza. 
Teniendo en cuenta esta posible diversidad 
de trasfondos, estimamos que Juan quiso uni- 
; ficar los distintos planos y mostrar que el único 
Espíritu Paráclito es el que el Padre envía en 
| nombre de Cristo (14,26). El evangelista pone 
de relieve su función doctrinal con un gran nú- 
mero de matices: enseñar, recordar, conven- 
cer, guiar en la verdad, y siempre en relación 
con la palabra de Cristo. El Paráclito, defensor 
de la fe, sostendrá a los discípulos en su papel 
de testigos: «Él dará testimonio de mí; y vos- 
Otros también daréis testimonio, porque desde 
el principio estáis conmigo» (15,2655). Juan se 
opone claramente a la idea de que la edad del 
Espíritu venga a suplantar a la de Cristo. La 
acción del Paráclito consiste en interiorizar y 
actualizar la enseñanza de Cristo, en proteger 
el corazón de los creyentes contra las objecio- 
nes del mundo. En este sentido convence al 
mundo en materia de pecado, de justicia y de 
condena (16,8). 
— Mani se presentará en el siglo 111 como el 
Paráclito anunciado por Jesús. 
> Espíritu Santo, > Juan (evangelio de), => 
Mani, > trinidad, 


j 


Bibliografía. S. BuLcAkov, Le Paraclet, París 1946; 

Y.M.-J. Concar, El Espíritu Sanzo, Herder, Bar- 

celona 1983, págs. 81-89 (ed. orig. fr.: París 1979). 
EDOUARD COTHENET 


i PARAÍSO 


cósmico. Dos de ellos son conocidos, el Tigris; 


vida (¿la vid?). Los mitos de Ugarit (> Feni- 
cia, religión) hablan de los pobladores del jar- 
dín, que no se reducen a una sola pareja sim- 
bólica como en el relato bíblico. El relato yah- 
vista (Gén 2) se sirve únicamente de elementos 
ordinarios para esbozar el destino de la hu- 
manidad que está situada en una triple relación 
con Dios, con la naturaleza y con los demás 
hombres, representados por la mujer. La pér- 
dida de la fertilidad paradisíaca se atribuye al 
> pecado del hombre, pero en la continuación 
de la historia bíblica, el final de los tiempos es- 
tará marcado por una vuelta a la exuberancia 
del jardín del Edén. 

Vista desde el desierto, la tierra prometida se 
presenta ya como un sabor anticipado del pa- 
raíso con sus productos extraordinarios. Las 
esperanzas futuras hacen esperar una transfor- 
mación paradisíaca de la tierra prometida. Así, 
por ejemplo, en => Isaías 7,15, el Emmanuel se 
alimenta de cuajada y miel y sabe rechazar el 
mal y escoger el bien. Durante el exilio y des- 
pués de él, dicha espera se intensifica. Para > 
Ezequiel, en una grandiosa visión, llegan a 
coincidir paraíso y > templo, y el río corre a 
partir del templo de Dios Para regar toda la 
creación (47). Con el segundo Isaías, que es- 
cribe al final del exilio, el tema de la nueva 
creación sustituye a la sola espera del paraíso 
(Is 41,3; 41,18; 43,19-21...). Para Zacarías (14, 
8) la llegada del Señor está señalada por un 


bróte de aguas vivas en Jerusalén. 

La sobriedad del Nuevo Testamento con- 
trasta con las descripciones, mucho más deta- 
lladas, de los — apócrifos del Antiguo Testa- 
mento (Jubileos, Henok, IV Esdras). El libro 
de Henok presenta una geografía mítica y hace 
del paraíso la morada actual de los justos. En 
los Jubileos, Edén es una de las montañas más 
altas de la tierra y el Testamento de Leví espera 
una transformación de la tierra prometida al fi- 


nal de los tiempos. La literatura —, esenia de 
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PARAÍSO 


=> Qumrán evoca por dos veces un paraíso de 
bendición. 

El Nuevo Testamento sólo alude tres veces 

y al paraíso. La más conocida es la promesa que 

| Jesús hizo en la > cruz al buen ladrón, cru- 

| cificado junto a él: «Hoy estarás conmigo en el 

| paraíso» (Lc 23,43). ¿Se trata de una certeza de 
> salvación análoga a la idea judía según la 
cual los justos irían a parar al seno de > Abra- 
ham (Lc 16,23; Testamento de Abraham, 20)? 
«Estar con Cristo» es una certeza de salvación: 
es la esperanza de san > Pablo en Flp 1,23. En 
un momento en que el Apóstol goza de una 
experiencia mística, dice haber sido arrebatado 
hasta el paraíso situado en el tercer cielo (2Cor 
12,2.3). Por último, el + Apocalipsis de Juan 
promete que el cristiano que salga victorioso, 
comerá del árbol de la vida que está en el pa- 
raíso de Dios (Ap 2,7). 

El hecho de que en el Nuevo Testamento 
aparezca raramente la evocación al paraíso se 
debe sin duda alguna a que la esperanza final 
es la realización definitiva y no una vuelta a los 
orígenes. 

La liturgia, apoyándose en los textos bíbli- 
cos antes citados, presenta el paraíso como el 
lugar del refrigerio, de felicidad y de paz donde 
se realiza el encuentro definitivo de los elegidos 
con Dios (> postrimerías). 

— Escatología, => esperanza, — Pentateuco, 
= postrimerías, — jeol, 


Bibliografía. É. CoTHENET, Paradis, en Suppl. Dict. 
Bible, t. 6, c. 1177-1220; P. GrzLOT, De la mort à 
la vie éternelle, París 1971; J. SCHARBERT-]. Mich, 
Paraíso, en J.B. Bauer, Diccionario de teología bi- 
blica, Herder, Barcelona 1967, cols. 754-759 (biblio- 
grafía). 

MAURICE CARREZ 


PARAPSICOLOGÍA. En todas las épocas se 
han advertido y descrito, junto a los hechos de 
la experiencia normal, fenómenos de extraña 
naturaleza como la videncia, la premonición, la 
levitación, etc., y que tan pronto se conside- 
raron dependientes de un dios o un demonio 
como se atribuyeron a unos poderes propios de 
ciertos individuos. Desde el siglo xvir existe 
una tendencia constante a explicar esos hechos 
siguiendo el mérito científico, si se exceptúan 
dos épocas (filosofía de las > Luces y el fin del 


siglo x1x) en las que los hechos no explicados 
se calificaban de pura superstición, 
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Metapsíquica científica. Nace con la funda- 
ción en Londres, el año 1882, de la Society for 
Psychical Research que se adentra en el estudio 
de la telepatía, y es seguida en Francia por los 
trabajos de Pierre Janet sobre la sugestión 
mental y de Richet sobre la hipnosis. Sus re- 
sultados fueron bastante decepcionantes, ya 
que se analizaban los hechos pero no se lograba 
explicarlos, Cierto número de esos fenómenos 
entraron después en el campo de la psicología 
y la psiquiatría. 

Parapsicología, Esta ciencia definió su objeto 
y sus métodos a partir de 1930. Se ocupa de los 
fenómenos Psi, debidos a la intervención del 
psiquismo humano, por lo que temas como el 
de los OVNI o el de las influencias astrales 
quedan fuera de su ámbito. Los fenómenos Psi 
se clasifican en cuatro tipos, tres mentales 
(ESP), teleparía, clarividencia y premonición, 
y uno psíquico (PK), la psicokinesis. La fina- 
lidad de la parapsicología es integrar estos fe- 
nómenos en un sistema científico y su desarro- 
llo está marcado por los nombres de Rhine en 
Estados Unidos y Caringron en Londres. A 
veces se han retomado hipótesis adelantadas en 
el pasado, como la de una energía emitida por 
un objeto y captada por un sujeto, aunque no 
se ha progresado en la explicación de estos fe- 
nómenos. Resta por saber si en el futuro, con 
el progreso de la ciencia la tradicional oposi- 
ción materia-conciencia se presentará bajo nue- 
vos aspectos. 


Yves DE GIBON 


PAREJA PRIMORDIAL. La creencia en 
una pareja primordial, fuente de toda vida, es- 
taba ampliamente extendida en Mesoamérica. 
La encontramos entre los > mayas (Itzamna e 
Ixchel), entre los > otomi (Viejo Padre y Vieja 
Madre) y entre los > aztecas. Según estos úl- 
timos, estas dos grandes divinidades, Omete- 
cubtli («Señor de la dualidad», literalmente 
«Señor dos») y Omecinatl («Señora de la dua- 
lidad») residen en el decimotercer cielo, en la 
cima del mundo, y dicron nacimiento a todos 
los demás dioses. Aunque esta pareja suprema 
perdicra finalmente su importancia en la reli- 
gión azteca, se le atribuía la decisión que fijaba 
la fecha de nacimiento de cada hombre y cada 
mujer y, por ello mismo, su destino según las 
reglas del — calendario adivinatorio, 


Asimismo, se creía que la pareja primordial 
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representaba al Fuego o al Sol (principio a 
culino) y a la Tierra (principio femenino). e 
ahí la invocación ritual azteca intonan intota 
tlaltecuhtli tonatinh «nuestra madre, nuestro 
padre, la Tierra y el Sol». 


Bibliografía. J. SousteLLE, La vie quotidienne des 
Aztéques à la veille de la conquéte espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas en 
visperas de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, México); J. SousTELLE, L’Univers des Azté- 
ques, París 1979 (trad, cast. Los aztecas, Oikos-Tau, 
Barcelona 1980). 
JACQUES SOUSTELLE 


PARENTALIA. Novena que, en Roma, se 
dedicaba a los parientes difuntos y se celebraba 
del 13 al 21 de febrero, cuando finalizaba el 
antiguo año romano, para demostrar lo cerca 
que se encontraban los vivos de sus antepasa- 
dos inmediatos. Las parentalia, destinadas a 
honrar a los espíritus familiares, comenzaban 
con un sacrificio fúnebre ofrecido por la gran 
> vestal. Los templos permanecían cerrados 
durante estos días, los fuegos de sacrificio apa- 
gados, los magistrados no lucían las insignias 
de su cargo y los matrimonios estaban prohi- 
bidos. El noveno día, día de las Feralia, se lle- 
vaban a las tumbas ofrendas rituales de guir- 
naldas votivas, trigo mezclado con sal, pan em- 
papado en vino y algunas violetas. Al día si- 
guiente, los miembros de cada familia se reu- 
nían para venerar a los dioses —, 

conmemorar la buena armonía de los 
bros vivos de la gens, teniendo present 
cuerdo de los seres queridos: 

gnatio, que subraya muy claram 
vínculo ininterrumpido entre lo 
los vivos y es prueba de la di 


lógica del culto que se rendía 
difuntos. 


lares y 
miem- 
c el re- 
era la cara co- 
ente también el 
s antepasados y 
mensión psico- 
a los familiares 


MıcHeL MESLIN 


PARIA. Palabra de o 
que significa «los del t 


tienen algunos privilegios 
Bor, como, por ejemplo, 


PARLAMENTO DE LAS RELIGY e 
su rango en las fiestas alde 
adoptada por los portug 
una casta intocable y pas 
europeas, donde equival 


anas, La palat 


ladra Las 
ueses para desirar 
9 luego a las len... 
€ a intocable, ” 


31; 


Bibliografía. D. Van DER W 


EID y G, 
parias de P'espoir, París 1978 y S. Porny, Ls 


MichHeL DELAHOUTRE 


PARKUI-. Adjetivo => hitita 

«limpio, correcto». La limpieza, en SU ace 

ción más amplia, es la intermediaria de lo A 

grado. Si falta, no existe lo sagrado. li 
> Sagrado entre los hititas. 


RENÉ Lesrun 


que significa 


PARLAMENTO DE LAS RELIGIONES 
(World's Parliament of Religions). Con oca. 
sión del cuarto centenario del descubrimiento 
del Nuevo Mundo, la Iglesia presbiteriana de 
Chicago y la jerarquía católica de Estados Uni- 
os convocaron, de común acuerdo, un 
World’s Parliament of Religions que reunió en 
Chicago, del 11 al 27 de septiembre de 1893, a 
varios centenares de especialistas de las distin- 
tas religiones del mundo: jefes religiosos, mon- 
jes, misioneros, historiadores y filósofos. El 
objetivo del parlamento era permitir un inter- 
cambio pacífico de ideas y opiniones. América 
quería dar al mundo una lección de tolerancia: 
demostrar que las disputas que se habían per- 
petuado en Europa habían desaparecido con la 
emigración, que el entendimiento entre las rë- 
ligiones cra posible y deseable, y que la irre- 
ligión y el materialismo son contrarios à las 
ideas fundamentales de los hombres. 

La apertura del parlamento se realizó a 
4000 personas. Vistiendo sus hábitos deca 
presentantes de las religiones más mao E 
entraron en procesión. Por consenso, € pai 
drenuestro fue recitado en la all e de 
ñana. El programa de las 17 pra paa 
jo era amplio: Dios, el hombre, E human" 
religiosos, los libros sagrados de me fe 
dad, la religión y la familia, las Jeri, 
glosas, la religión, las artes y la os 

ligión y la sociedad civil, la pt ) gie 
la religión y los problemas Sa la uriós e 
y la humanidad, la cristianda y, d hor i 
giosa de toda la familia humana "gs 
la religión. En el parlament 


o estaban pee 
es mono + 
tadas oficialmente diecisct relig 


RLAMENTO DE LAS RELIGIONES 
PARU 


«sn de clausura reunió a 10 000 personas en 
só sis, 
yna O elec marcados por la 
Los le religiones, que en aquella época 
A demasiado próxima a ciertas ideo- 
se hallaba ientes filosóficas, e incluso polí- 
logía Y cora una gran manifestación de tole- 
icas, Junt? sistió en el sentimiento religioso y 
panmi fundamentales del fenómeno reli- 
a i i tema de la investigación compa- 
e Ei taron algunos principios funda- 
rida i radios serios y estrictamente cien- 
men nocimiento profundo de las fuentes, 
u rera, imparcialidad total y benevolen- 
igea a ecto a las religiones estudiadas. 
line de las Religiones de Chicago 
| uede considerarse como un primer ensayo de 
Iteología de las religiones y de SO a 
las mismas. Por otra parte, demostró a utili- 
dad € importancia de las reuniones internacio- 
nales para el estudio de las religiones. Aunque 
esa experiencia debía haber tenido su conti- 
nuación en París, en 1900, con ocasión de la 
Exposición Universal, el proyecto fracasó y el 
encuentro científico de la capital francesa se 
convirtió en el modelo de los congresos inter- 
nacionales de historia de las religiones. 


Bibliografía. G. Boner-Maury, Le Parlement des 
religions à Chicago, RHR 28 (1893) 187-197 y 325- 
346; V. CHARBONNEL, Congrés universel des Reli- 
guons en 1900, Histoire d'une idée, París 1897. 
Jurien Ries 


PARROQUIA. Según el = derecho canó- 
nico, la > diócesis debe estar dividida en pa- 
rroguias, La parroquia es una realidad muy 
antigua de la vida de la Iglesia. Sus primeros 
Elementos se encuentran ya en el siglo 1v, aun 
cuando sólo obtenga su pleno reconocimiento 
luidico en el — concilio de Trento, en pleno 
ni xvi, La realidad parroquial se desarrolló 

nte todo ese uempo simultáncamente y en 


rofi . : 
Profunda complementariedad con la realidad 
lOcesana, De h 


ermin 50 
trecho a 9 *parroquian, poco utilizado en cl 
ntguo, SIrvVe para designar un lugar 
ri A . 
cias estables scarta, pasajera, frente a residen- 
a Iglesia estimó conveniente 
"ucturas esenciales en virtud de 
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esta realidad, ya que ella misma no tiene su es- 
tancia última en este mundo. Por eso, el tér- 
mino sirvió para designar tanto la iglesia del 


obispo —lo que se llamaría más tarde dióce- / 


sis— como la Pequeña iglesia —la ecclesiola— ` 
a la cabeza de la cual estaría el párroco. Poco 
a poco el término acabó designando única- 
mente a la parroquia en el sentido actual. 

La parroquia arraigó profundamente a lo 
largo de una historia, a veces, muy agitada: así, 
en los siglos xr y xus, las relaciones entre la 
parroquia y las cofradías o las órdenes men- 
dicantes no fueron fáciles, de la misma manera 
que las relaciones entre los párrocos y los obis- 
pos no siempre estuvieron, presididas por la 
comprensión y la serenidad. El concilio de 
Trento confirió a la parroquia una entidad que 
dotó de estabilidad a la institución hasta nues- 
tros días. La influencia de la parroquia en Oc- 
cidente ha sido grande; así, sirvió de división 
administrativa y, en consecuencia, la organi- 
zación civil se inspiró en ella. La parroquia se 
adaptó perfectamente al mundo rural, pero 
también llevó la impronta del medio urbano. 
Actualmente es una entidad discutida en al- 
gunos medios, pero está realizando hoy un 
gran esfuerzo de renovación, tanto en el plano 
cultual como en el del apostolado. 

Características. La parroquia está destinada 
a unir en un territorio dado (preeminencia de 
lo territorial) o en un grupo determinado (pa- 
rroquia personal, que se está desarrollando ac- 
tualmente) al conjunto de los fieles, cualquiera 
que sea su categoría o su ambiente ao 
por tanto, como la diócesis, una comunida 
global, primer lugar de la catolicidad. E 

Ofrece todo el conjunto de los servicios es-| 
pirituales: culto (toda parroquia tiene una igle-| 
sia en la cual se encuentra el baptisterio), cn 
señanza de la fe (catequesis y otras institucio- | 
nes de enseñanza), vida apostólica y caritativa 


¡ a vida 
tamaño conveniente, de tal forma que | 


¡ dimen- | 
comunitaria se despliegue en todas mÀ mN 
siones y el párroco pueda ejercer me) 


nisterio. 
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Así, las parroquias son muy numerosas y 
muy diferentes unas de otras, aunque los ele- 


mentos esenciales se encuentren en todas ellas. . 


Al decrecer la población en los medios rurales 
va cundiendo la tendencia a la agrupación de 
las parroquias, mientras que en las ciudades se 
observa una especialización de sus servicios, 
Las parroquias deben tener en cuenta, más que 
en el pasado, la movilidad de los fieles, o con 
una pertenencia simultánea de éstos a varias co- 
munidades eclesiales, Hay, sin embargo, ser- 
vicios que constituyen la característica de la pa- 
rroquia abierta a todos. 
y Estatuto canónico, En el marco de la dióce- 
isis, la parroquia constituye una persona moral 
| no colegial, por cuanto su pastor, el párroco, 
les su principal responsable. Por eso presenta 
las características de toda persona moral: un 
Patrimonio propio y una organización y unos 
| servicios especiales (en Francia, la parroquia no 
tiene personalidad moral desde una perspectiva 
civil, como tampoco la tiene la diócesis; por 
eso la autonomía canónica de la institución 
debe expresarse sobre otras bases jurídicas). 
y El párroco es el pastor propio de la parro- 
| quia. Nombrado por el obispo, recibe de de- 
| recho los poderes canónicos necesarios para su 
| ministerio (poder ordinario) en el foro externo 
| € interno. Sus tareas principales son: anunciar 
el evangelio mediante la predicación y la cate- 
quesis, presidir la asamblea dominical y los de- 
más actos de culto, recibir en la Iglesia me- 
diante el bautismo, asistir al matrimonio, etc, 
Además, debe conocer bien a los parroquia- 
|nos. El párroco es ayudado por vicarios cuyo 
| estatuto varía según la misión que se les confíe: 
| coadjutor, cooj»erador (que es el auxiliar ha- 
Í bitual del párroco), sustituto, para reemplazar 
al párroco de modo transitorio. Según el nuevo 
código (1983), la parroquia podrá ser confiada 
a un equipo o grupo de sacerdotes, uno de los 
cuales será el principal responsable. Podrá con- 
fiarse también, bajo la responsabilidad de un 
sacerdote, a un laico o grupo de laicos, 
Desde el > concilio Vaticano 11, el párroco 
es ayudado en su tarea por un consejo de pas- 
toral; este consejo, muy diferente del consejo 
de fábrica del pasado, debe preocuparse, bajo 
la autoridad del párroco, de la vida pastoral de 
la parroquia. Un consejo de bienes aportará su 
contribución al párroco, administrador del pa- 
trimonio de la parroquia. La erección de ésta 


PARSI 


es competencia del obispo diocesano, que so 
bién puede suprimirla. El obispo debe consul- 
tar, sin embargo, con el cabildo catedralicio y 
con el consejo presbiteral. Desde el código de 
1917, la parroquia estaba considerada como un 
beneficio; debía asegurar, pues, la subsistencia 
de sus ministros. Aunque en el nuevo código 
las cosas han cambiado, la parroquia sigue 
siendo un lugar importante de colecta de los 
fondos necesarios para la vida material de 
los ministros de la diócesis y para la distribu- 
ción de los bienes (mediante, por ejemplo, el 
mecanismo de la postulación regular). 

La parroquia no es una entidad cerrada sobre 
sí misma; forma parte del deanato, que reúne 
al conjunto de las parroquias y de las otras co- 
munidades de su territorio. También puede 
formar parte de una zona o de un sector que 
comprenda varios deanatos. El párroco y Otros 
miembros de la parroquia representarán a ésta 
en los diversos organismos de coordinación de 
la pastoral local, 

Conclusión, La parroquia ha desempeñado 
un papel muy importante cn la Iglesia, y no 
tiene otra figura equivalente en el plano insti- 
tucional, Es como cl primer reflejo de la ca- 
tolicidad de la Iglesia y de su misterio. Debido 
a sus características puede aportar una ayuda 
eficaz a la crisis que atraviesa la Iglesia, a con- 
dición de que lleve adelante su adaptación, ini- 
ciada con el > concilio Vaticano 11. 

=> Derecho canónico, > diócesis. 


Bibliografía. E, Le MourL, Paroisse d'hier et de de- 
main, París 1957; C, FLORISTÁN, La parroquia, co- 
munidad eucarística, Madrid 21964; G, CONcrFTTI, 
La parroquia del Vaticano 11, Coculsa, Madrid 1969; 
G. Le Bras, L'Église et le village, París 1976; J. PAs- 
SICOS, La paroisse vue par un canoniste, en «Revue 
théologique de Louvain», 1982. 


Jean Passicos 


PARSI. Parsi es el nombre que se da en Ja 
India, por su país de origen, a los inmigrantes 
llegados de Irán a partir del siglo x, y a sus des- 
cendientes. Partidos de Sanian, en Jorassan 
(Irán oriental) para huir de la opresión musul- 
mana, ganaron primero el puerto de Ormuz en 
el golfo Pérsico y de allí la isla de Div, a lo 
largo de la costa india, donde, durante dieci- 
nueve años aprendieron el gujarati, lo que les 


. permitió, al tomar tierra en el continente, abo- 


gar por su causa ante el rajah de la dinastía Sil- 
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hara, famoso por su tolerancia y por favorecer 
a los extranjeros. Autorizados a instalarse, fun- 
daron Sanjan (llamado así por el lugar del que 
procedían) y colocaron allí un fuego sagrado. 
En el curso de tres siglos, adoptaron el gujarati 
y se dispersaron a lo largo de la costa. En el 
siglo x1-x11, un sacerdote de Sanjan tradujo el 
— Avesta al — sánscrito. Después de esto, el 
estudio de esa lengua sufrió una declinación 
que coincidió con el predominio de goberna- 
dores musulmanes. Los textos se tradujeron al 
gujarati. Pero los parsis mantuvieron su lengua 
de origen, el persa. En 1465, Sanjan fue des- 
truida por el gobernador musulmán del Guja- 
rat, aunque pudo salvarse del fuego sagrado 
que fue conservado a unas 50 millas hacia el 
interior, en Bansda, e instalado luego en Nav- 
sari, en la costa. Desde Navsari se envió a un 
mensajero a los mazdcístas de Irán, a Yazd, de 
donde volvió al cabo de un año, en 1478, con 
manuscritos y una larga misiva. Siguieron 
luego más manuscritos y otras cartas o Rivayat 
conteniendo instrucciones para los parsis sobre 
el ritual y las observancias. 

El emperador — Akbar se interesó por los 
parsis. Abolió la tasa que les había sido im- 
puesta como no musulmanes y les concedió la 
libertad religiosa. El = mazdcísmo, con su 
culto al sol y al fuego, ocupaba el primer 
puesto en el gran proyecto de sincretismo re- 
ligioso que inició Akbar entre 1575 y 1579, 
pero que no tuvo continuación. En los si- 
glos xvir y xvi los parsis tenían su principal 
centro en Surar, ciudad de 500 000 habitantes, 
de los que los parsis constituían la quinta parte, 
y más tarde en Bombay, que se convirtió en 
posesión británica en 1661. En 1741, el fuego 
sagrado fue transportado de Navsari a Ud- 
wada, donde continúa ardiendo. Pero otros 
fuegos secundarios fueron repartidos por di- 
versos puntos. En 1746, algunos sacerdotes y 
laicos de Surat adoptaron cel calendario iranio, 
que consideraban más antiguo. Pero la acep- 
tación de éste no fue general y la controversia, 
que duró más de un siglo, condujo al cisma. 
En 1834, los bienes de la East India Company 
pasaron al gobierno británico, que se convirtió 
en cl ducño de todos los centros parsis, con 
excepción de Navsari, que continuó formando 
parte del Estado hindú de Baroda. Durante 
largo tiempo, los parsis limitaron su actividad 
a la agricultura por su preocupación de no 


manchar el agua con largos viajes por mar, 
pero, superado este escrúpulo, se lanzaron al 
comercio en gran escala, que fue una de las 
fuentes de su prosperidad. La otra fue la in- 
dustria, donde, sin embargo, se maltrataba ne- 
cesariamente al fuego. Bajo el régimen inglés 
se convirtieron en la comunidad más rica de la 
India. Pero a través de la cultura inglesa en- 
señada por el Elphinstone Institute, fundado 
en 1840, los parsis sufricron el doble choque 
del cristianismo y de la ciencia occidental. Un 
misionero anglicano, Wilson, reprochó a los 
parsis su dualismo. Les demostró la ignorancia 
que tenían de sus propios textos. Para defen- 
derse, creyeron poder recurrir al Desatir, una 
obra que resultó ser un plagio reciente escrito 
por algún místico persa. Con ello, lejos de afir- 
mar la fe mazdeísta, se abrió el camino al ocul- 
tismo que representarían la teología de la se- 
ñora Blavatsky y el movimiento mazdaznan 
del americano Otomon Hanish. Bajo la in- 
fluencia de la educación curopea, se constituyó 
un partido reformista en 1851, «para combatir 
los 1100 prejuicios religiosos que tienden a re- 
trasar el progreso y la civilización de la co- 
munidad». Los más radicales, inspirándose en 
las obras del sabio inglés Hyde y en las de 
d'Anquetil, que habían conocido por media- 
ción de Wilson, declararon que lo que Zara- 
thustra había predicado era un simple mono- 
teísmo, casi exento de ritual, y que era nece- 
sario volver a ello. En 1859, un laico enrique- 
cido con el comercio de ultramar, Kharsedji 
Cama, se inició en los métodos filológicos eu- 
ropeos y, con algunos jóvenes sacerdotes, co- 
menzó cl estudio crítico de los textos sagrados. 


En los años 60, el alemán Haug, que enseñaba 
el sánscrito en Puná, mostró a los parsis que 


sólo los gátha representan la doctrina del pro- 
feta, esto es, el monoteísmo que sus seguidores 
habían corrompido y que los parsis estaban de- 
seando atribuirle. Los reformistas, bajo la in- 
fluencia del protestantismo, insistieron para 
que las oraciones tradicionales fueran traduci- 
das a una lengua inteligible para la gente co- 
mún. Los ortodoxos pretendían mantener la 
tradición, en lo que contaban con el apoyo de 
los ocultistas que creían que la eficacia de las 
oraciones se debía a las vibraciones emitidas en 
el éter, A pesar de estas divergencias, los parsis 
de Bombay constituían aún, a finales del siglo 
xIX, una comunidad unida en su fe, en sus 


: 
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prácticas y en Su dedicación a fines caritativos 
y educativos. Existían entonces alrededor de 
120 agrupaciones activas, casi Otros tantos => 
dakhma y 134 fuegos sagrados secundarios. A 
comienzos del siglo xx se hizo un intento para 
poner fin al cisma concerniente al calendario. 
Por otra parte, un joven sacerdote, Maneckji 
Dhalla, fue enviado a Nueva York para estu- 
diar junto a Jackson y elegido más tarde gran 
sacerdote de los parsis de Karachi. Maneckji 


Dhalla escribió varias obras de teología y de 


historia zoroástricas. Este siglo ha contem- 


plado la erosión de la vida rural, verdadera re- 
serva de ortodoxia, y el declinar en las ciudades 
de la prosperidad parsi. El libro de J.J. Modi 
The religious ceremonies and customs of the 
Parsees se proponía en parte describir las prác- 
ticas amenazadas por el progreso de la indus- 
trialización. Uno de los efectos de la indepen- 
dencia de la India en 1947 fue separar a los par- 
sis del Pakistán de sus correligionarios de la In- 
dia, obligándoles a aprender el urdu en vez del 
gujarati. Tanto de la India como del Pakistán, 
hubo mucha emigración hacia Inglaterra, Ca- 
nadá y los Estados Unidos. Pero la comunidad 
continuó proporcionando un número relati- 
vamente importante de militares, sabios, in- 
dustriales, editores de periódicos, etc. Otro de 
los efectos de la independencia fue la obliga- 
ción de abrir a todos las escuelas parsis, de 
forma que ya no fue posible mantener en ellas 
un espíritu verdaderamente zoroástrico. Por 
otra parte, el progreso material, al remplazar, 
sobre todo, los hogares domésticos por el gas, 
el petróleo o la electricidad, favoreció la indi- 
ferencia religiosa, al suprimir el centro de las 
devociones familiares. Algunos parsis, bus- 
cando una interpretación de su antigua fe, se 
han vuelto, más que al cristianismo, religión 
o e Una tradición 
Veda Lo los presenta como el quinto 
bora de aa a los e condujo a 
lo que, con la caída pa lena lid a i es 
disminución de los ef an a Le 
cilafización, Para n Aea iaee i 
a E contra este des- 
al de e a < primer simposio 
A aaae ae ekas e el Norte, que tuvo lu- 
cago, en 1977; un pri Ls en Chi- 
Teherán en e primer papu mundial en 
a » y otros dos en Bombay en 
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PARUSÍA. La palabra «parusía, Hd 
da zo que significa Presencia y y 
gada. En la época helenística el vocab =< 
pecializó para designar la manifestació e 
divinidad que se revela por medio PR cea 
digio o muestra su presencia en el Perte a 
lengua oficial hace referencia a la ent d a 
lemne de un soberano en una ciudad a e 
el despliegue de fausto y celebraciones Sa ag 
plica tal acción. qsm; 

En el Nuevo Testamento la palabra, e l 
sentido técnico de retorno de Cristo ioi E 

: = » Se em- 
plea con mucha frecuencia, aun cuando lal 
gua exegética le haya conferido una gran AS 
plitud para caracterizar la espera enimi 
la primera ernerición cristiana, Maranatha, 
a ALAR LA) pinen 

E a que se ha conservado, expresa 
perfectamente el ardor de esta espera sostenida 
por el recuerdo de numerosas > parábolas, > 
Mateo introduce el discurso escatológico con 
esta pregunta de los apóstoles; «¿Cuál será la 
señal de tu parusía y del final de los tiempos?» 
(Mt 24,3). En el punto de partida se mezclaban 
íntimamente las perspectivas de la ruina de Je- 
rusalén y del fin del mundo (así, Mc 13). > 
Lucas y Mateo trataron de disociarlas (> es- 
catolopía). 

San — Pablo es el mejor testigo de la evo- 
lución de las representaciones, Aunque en un 
principio caracteriza la fe por medio de la es- 
pera de Cristo, que «nos libra de la ira ven- 
dera» (1Tes 1,10), pronto se verá obligado a 
calmar la espera febril de algunos fieles, j 
pirándose en una frase de Jesús, que pa 


clarado su ignorancia del — día (M1 24,36) pe 
on calma y 


Pablo invita a los fieles a trabajar € ces 
Aa i 
vigilancia (1Tes 5,1-11). Describe ía 
misma rodeada de un escenario que 
tanto en las «parusías» reales ahve 
tos del Antiguo Testamento referen! 
nida de Dios como Juez. E 
Pablo insistirá cada vez MáS an 
i yacion, , 
tual de los bienes de la salva Me como de 
jamás de vista la espera de la ea ; Ca 
mento constitutivo de la vida cr! 
3,4) d 
a . ¿5 du 
A finales del siglo 1 Surge” l 


ds$ sn” 


| 
| 
| 
| 


pARUSÍA 
a ellas de manera original con 
ción de la hora, señalando no ya la 
a icio final, sino la hora de la pasión 
hora del faltación gloriosa de Cristo. De esa 
yde icio pierde importancia, quedando 
Ea k lemente a la manifestación de las 
e is por el hombre ante el lla- 
“onto de Cristo (Jn 5,25-27; 11,25). El = 
el sis, por el contrario, permanece fiel a 
¡Pen E Anas habituales y anuncia la venida 
a Cristo como juez, lo que no ex- 
e olbradón de su venida en la liturgia 
cal 3,20). La segunda epístola de = 
Tee los argumentos tradicionales so- 
bre la paciencia de Dios, que invita a los pe- 
cadores a la conversión, y concluye: «Un día 
es ante el Señor como mil años y mil ños 
como un día» (2Pe 3,8, por alusión a Sal 90,4). 
El problema de la parusíz fue objeto de dis- 
cusiones apasionadas con la llegada de la es- 
cuela escarológica a comienzos del siglo xx. 


¡Juan responde 


ine 
reduci 
decisiones 


Una exégesis atenta a los matices de los textos 
so confuncirá jamás la expresión de un ar- 
diente deseo con la enseñanza de l2 proximidad 
temporal. El uso de categorías cronológicas 
sirve para marcar el carácter radical de la trans- 
formación del mundo causada por Cristo. Los 
s cielos y la nueva tierra están en vías de 
realización. Objeto de esperanza, exigen igual- 
nente la acción del creyente. Conviene recor- 
dz la osada reinterpretación de Teilhard de 
Ctardin, con su tesis de lz convergencia de! 

hacia el punto Omega: «Como una: 
cue salta de un polo 2 otro, la Presencia 
iosamente intensificada de Cristo en las 
le 5t revelará bruscamente, Rompiendo to- 
dos carteras dentro de las cuales la conte- 
zian los velos de la materia y la mutua imper- 


Cas 


mesial 


> islam espera tam-' 


po e Jesús en el fin de los tiem- 


2 > Escatologia, — postrimerías, = 
n. 


t Dis, a yp ENACIENBURC, Reino y reinado 
Ta, en Sop) d 1970; A. FeuiLieT, an Pa- 
som, en i> Dict. Bible, t. 6, c, 1331-1419; P, 


O Y < . 
Pai 197), Fapa théologie de l'espérance, 
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PARVATÍ. Divinidad hindú, hija del Hi- 
máláya, personificado en la forma de un rey, 
Se llama por ello Párvari, la Montañesa. Es la 
forma apacible de la esposa de — Siva, 
MICHEL DELAHOUTRE 


PASCUA. A la pascua judía corresponde la 
Pascua cristiana, que celebra la = resurrección 
de Cristo. 

Según el testimonio de los cuatro —> evan- 
gelios, las primeras apariciones de Cristo tu- 
vieron lugar el primer día de la semana que si- 
guió a la — pasión. Aunque los cristianos con- 
tinuaron celebrando la célebre fiesta Judía, le 
dieron un nuevo sentido. Como escribe — Pa- 
blo a los corintios, «ha sido inmolado nuestro 
cordero pascual: Cristo. Así pues, celebremos 
la fiesta... con ázimos de sinceridad y de ver- 
dad» (1Cor 5,7-8). 

La Iglesia antigua celebró dos fechas de pas- 
cua. Los fieles del Asia Menor, ateniéndose a 
la tradición juanística, celebraban la pascua, 
como los judíos, el 14 de nisán; de ahí la de- 
nominación de cuartodecimanos que se les dio, 
El más ilustre representante de este uso es Me- 
litón de Sardes, cuya Homilía pascual se des- 
cubrió íntegra no hace mucho. Las otras Igle- 
sias, en cambio, celebraban la pascua el do- 
mingo siguiente a la luna llena de primavera. A 
finales del siglo 11, el papa Víctor quiso im- 
poner el uso general a las Iglesias de Asia; sin 
la intervención de —> Ireneo de Lyón, habría 
excomulgado a los seguidores de la otra tra- 
dición (Eusebio, Hist. Eccl., V, 23-25). A la di- 
ferencia de fecha, ¿correspondía también una 
diferencia teológica? Se ha dicho a menudo que 
los unos celebraban la pasión y los otros la > 
resurrección de Cristo. La diferencia de acento 
es indudable, pero no hay que olvidar que en 
un principio prevalecía en todas partes una 
concepción unitaria del misterio de salvación, 
mientras que a partir del siglo 1v la liturgia ten- 
dería a conmemorar separadamente los diver- 
sos acontecimientos de la vida de Cristo. Hubo 
que aguardar al — concilio de Nicea del pa 
llegar a una celebración común de A p = 
pascua el domingo siguiente al pleniluni 

rimavcra. p 
j Como los judíos que esperaban la venida del 
Mesías en la noche de pascua (poema cgr 
cuatro noches, incorporado al — targum e la 
12,42), los primeros cristianos velaban en 
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noche pascual, a la espera de la > parusía. Je- 
rónimo, a finales del siglo 1v, es testigo de ello: 
«Según la tradición apostólica, aún observada, 
no conviene despachar a la gente durante la yi- 
gilia pascual antes de la medianoche, para per- 
mitirles aguardar la venida de Cristo; pero una 
vez pasado ese momento, todos pueden cele- 
brar la fiesta con total seguridad» (in Mat- 
thaeum IV, 25, 6). 

La participación en el «misterio pascual» 
constituye un elemento esencial de la vida cris- 
tiana, como indican los textos de san — Pablo. 
Citemos, por ejemplo, esta exhortación a los 
colosenses; «Si, pues, habéis sido resucitados | 
juntamente con Cristo, buscad lo de arriba, | 
donde está Cristo, a la derecha de Dios» (Col; 
3,1). 

En 1582, el papa Gregorio x111 decidió re- 
formar el calendario «juliano» (así llamado 
Porque fue promulgado por Julio César), de- 
masiado corto en relación con el año solar; el 
calendario «gregoriano» fue aceptado por to- 


das las naciones occidentales. Las Iglesias 


orientales permanecieron fieles al calendario 
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en el libro del — Éxodo, en forma de ins eri 
ciones dadas por Dios a > Moisés (Ex 12-1 , 
16). El análisis de los documentos distingue va- 
rios textos en este bloque que permiten re- 
construir la compleja historia del rito. El ori- 
gen mismo de la palabra es coyuntural; nor- 
malmente se pone en relación con la raíz pasah, 
que significa saltar, pasar por encima, respetar, 
pues el Destructor respetó las casas de los is- 
raelitas, mientras que los primogénitos de los 
egipcios eran heridos (Éx 12,23). El rito más 
característico consistía en la inmolación del 
cordero pascual, que se hacía dentro de cada 
familia. Con la ley de la centralización del 
culto, los jefes de familia debían dirigirse a > 
Jerusalén para inmolar allí el cordero, mientras 
que los sacerdotes derramaban la sangre sobre 
el altar, 

La destrucción del templo el año 70 inte- 
rrumpió este rito, pero la comida de pascua 
con sus ritos litúrgicos se sigue celebrando en 
familia (> fiestas judías). Los —> samaritanos 
continúan inmolando el cordero pascual la no- 
che del 14 de nisán en el monte Garizim, que 


Juliano, lo que explica la diferencia actual en la 
celebración de la fiesta de pascua entre los ca 
tólicos y los reformados, de un lado, y los or- 
todoxos, del otro. El > concilio Vaticano 11 
| expresó su deseo de que se llegara a un acuerdo 
entre todos los cristianos para fijar una fecha 
‚común; entretanto, invitó a las comunidades 
católicas que vivían en minoría frente a los or- 
| todoxos a que celebraran la pascua al mismo 
| tiempo que sus compatriotas. Esta cuestión 
¡será sin duda debatida por el futuro concilio 
|panortodoxo. 

= Domingo, —> espiritualidad cristiana, > 
fiesta cristiana, => parusía, > resurrección de 
Cristo, 


Bibliografía. L. Bouyer, Le mystère pascal, Paris 
1950; J. DaniéLOU, Bible et Liturgie, Paris 1951 
(trad. cast. Sacramentos y culto en los Santos Padres, 
Guadarrama, Madrid 1962); R. Le Déaur, La nuit 
pascale, Roma 1963; C. Jean-Nesmy, Espiritualidad 
del año litúrgico, Herder, Barcelona 1965; R. Can- 
TALAMESSA, La Páque dans l’Église ancienne, Berna 
1980. , 
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PASCUA JUDÍA. La fiesta judía de pesah 
conmemora la salida de Egipto y se_celebra 
cada año en primavera, Su ritual está contenido 


consideran como el monte elegido por Dios. 

> Fiestas Judías, — Pentateuco, —> sacrificio 
en el A.T. - 

EDOUARD COTHENET 

PASIÓN DE CRISTO. La muerte de > 
Jesús en la — cruz es el hecho más seguro de 
su existencia (cf. Tácito, Annales, XV, 44,3): 
el profeta galileo fue entregado al suplicio con- 
siderado entonces como el más cruel y el más 
infamante. En cada uno de los cuatro evange- 
lios, el relato de la pasión ocupa un lugar con- 
siderable (Mt 26-27; Mc 14-15; Lc 22-23; Jn 
18-19), hasta el punto que se ha llegado a decir 
que los evangelios eran relatos de la pasión con 
un largo preámbulo. Estos cuatro relatos tie- 
nen un desarrollo común, con cinco lugares su- 
cesivos: el lugar de la cena, denominado tra- 
dicionalmente Cenáculo; el huerto de los Oli- 
vos, donde tiene lugar la agonía de Jesús; la 
casa del sumo sacerdote Caifás; el palacio del 
gobernador romano Poncio Pilato; el Calvario, 
y la tumba de José de Arimatea, situada en su 
proximidad. Dentro de un marco común, se 
advierten entre los cuatro textos notables di- 
ferencias, tanto en el desarrollo de los acon- 
tecimientos como en su clima y su significado, 

Para comprender estos relatos, hay que re- 


PASIÓN DE CRISTO 


cordar que los evangelios no buscan la objeti- 
vidad histórica que persigue la ciencia mo- 
derna. Nacieron en y para las comunidades vi- 
vas y creyentes, y esto se aplica sobre todo a 
ese momento cumbre que constituye la pasión. 
Esta recibió desde el principio la impronta de 
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rición de los santos subrayan que había sonado 
la hora decisiva, determinante para el nuevo 
mundo (Mt 19,28). — Lucas insiste más en el 
amor de Jesús hacia todos aquellos que le ro- 
deaban, y en su diálogo permanente con el Pa- 
dre; su evangelio es también el de los grandes 
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cuerdo por las relaciones con las autoridades 


romanas, la tradición nunca ocultó este aspecto 
de las cosas: Jesús fue condenado como «rey 


de los judíos» y Pilato lo confundió con los re- 


sistentes > zelotas de la época. 


CH. Ducoca, I. pe La Porr 
les quatre Évangiles, París 1981 
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PATANJALI. Célebre gram: 


El historiador se ve obligado así a sopesar glo 1 a.C., aproximadamente) 
cuidadosamente cada uno de los detalles de es- dición y algunos autores mod 


atico indio l 


, 


si- 


à quien h tra- 


las diversas preocupaciones de las comunida- perdones (Lc 23,34.43). — Juan, en fin, hace tos relatos; algunos son acordes con los usos los yoga-sūtra (> yoga). ETNOS atribuyen 

des. Se trataba de guardar el recuerdo de lo que de este condenado un E a En del tiempo y ofrecen todas las garantías de ve- MicHEL Detano 

había sucedido al Señor durante aquellas horas medio del sufrimiento, sigue dueño de su des- rosimilirud; otros, por el contrario, pudieron UTRE 

trascendentales. Con todo, importaba aún más tino. . . iesi introducirse por uno u otro de los motivos in- PATRIARCAS. Con esté romb l 

hacer comprender quién era él: plenamente Varias cuestiones importantes se le plantean dicados. Pero, en conjunto, el relato de la pa- nan dos categorías de pau Fe se desig. 
al historiador. Existe una importante diferencia Patriarcas mu 


hombre en medio de la extrema impotencia, 
capaz de superar misteriosamente, sin em- 
bargo, la condición humana. Era preciso tam- 
bién explicar los acontecimientos en distintos 
niveles: dar cuenta de la lamentable conducta 
de los discípulos, situar las responsabilidades 
respecuvas de los judíos y los romanos (y esto, 
para comunidades en contacto perpetuo con 
judíos y con romanos) y, en un terreno más 
profundo, encontrar en la Escritura lo que po- 
día anunciar o prefigurar la increíble muerte 
del — Mesías. Había que revelar el sentido de) 
esta muerte, de la cual los cristianos supieron 
decir muy pronto que se produjo «por nues-| 
tros pecados» (1Cor 15,3), «por todos nos-| 
otros» (Rom 8,32; = salvación-redención). | 
Para los cristianos er2 también importante des- 
cubrir caminos susceptibles de ser seguidos en 
su vida de creyentes: Jesús, por un lado, y los 
otros actores del drama, por el otro, se con- 
vertían así en modelos positivos (1Pe 2,21) o, 
por el contrario, en ejemplos negativos. Los 
textos parecían delatar —al menos en algunas 
de sus partes— una utilización litúrgica en el 
marco de las celebraciones cristianas. 

Los cuatro autores manejaron todo este con- 
junto de tradiciones marcadas por la vida co- 
munitaria, Se admite comúnmente la existencia 
de un breve relato, anterior a > Marcos, cuyo 
esquema se descubre en los cuatro evangelios. 


cronológica entre los sinópticos y Juan. Ma- 
teo, Marcos y Lucas concuerdan en afirmar 
que Jesús celebró la cena pascual con sus dis- 
cipulos (> pascua). En tal supuesto, Jesús fue 


crucificado el día de pascua, 15 de nisán. Juan, 


en cambio, precisa que Jesús murió en la cruz 
la víspera de la — pascua judía: el 14 de nisán, 
cuando se inmolaban en el templo los corderos 
de la fiesta (Jn 18,28; 19,14). Esta cronología 
tiene todos los visos de ser correcta, por cuanto 
no parece posible que el proceso hubiera po- 
dido desarrollarse en plena fiesta. 

La cuestión más controvertida actualmente 
afecta a la responsabilidad de las autoridades 
judías y del gobernador romano en la condena 
de Jesús. Hay que reconocer que la tradición 
tuvo tendencia a culpar cada vez más a las au- 
toridades judías (cf., p. ej., el evangelio — apó- 
crifo de Pedro) y es conocida la lamentable uti- 
lización que se ha hecho del grito de la mul- 
titud: «Caiga su sangre sobre nosotros y sobre 


nuestros hijos» (Mt 27,25; > antisemitismo). 


La tradición rabínica, por su parte, nunca dudó 
en afirmar que Jesús había sido condenado jus- 


tamente como seductor que ejercía la magia. 
Los sabios judíos discuten, en cambio, el ca- 
rácter histórico del proceso desarrollado de- 
lante del Sanhedrín, tal como lo refieren los si- 


nópticos, señalando las contradicciones con el 


sión ofrece al historiador y al teólogo un todo 
coherente, tanto más sólido cuanto que la fe en 


la > resurrección y el horror a la — cruz ha- Adán, Set, Enó3, Quenán, 


brían debido contribuir a hacer olvidar el cruel 
realismo de la muerte de Jesús. Cada época ha 
sabido encontrar en la pasión unas razones 
para vivir y para morir. Baste recordar aquí las 
actitudes de los —> mártires. Ya Ignacio de 
Antioquía (principios del siglo 11) unía el rea- 
lismo de la pasión con la fidelidad hasta el mar- 
tirio: «Si, como dicen algunos infieles, Cristo 
sólo sufrió en apariencia..., ¿por qué estoy yo 
encadenado? ¿Por qué combatir con las bes- 
tias? ¿Es que yo me entrego a la muerte por 


tes: 
1) Los patriarcas 


Henok, Matusalén, 
longevidades que a 


reyes que, anteriores al > diluvio, 
más de veinte mil años. En la Bibl 
aproximadamente los mismos nombre 
siete «inventores» de técnicas de Gé 


y diferen. 


Pre. ` 
antediluvianos (Gén 5). > 


Mahalael, Yared, 


Lamek y Noé gozaron de 
lcanzaron Cast mil años, Se 
trata de la adaptación de un esquema de ocho 


reinaron 
ia llevan 
s que los 
n 4, que 


corresponden a los ocho sabios antediluvianos 
de la tradición babilónica, 


2) Los patriarcas antepasados del pueblo de 


Israel. Constituyen el objeto de los relatos y; 


nada?» (carta a los trallianos, X). Cada época de las genealogías que se leen en Gén 12-50: 


ha tenido su modo de comprender la pasión. 
La tradición bizantina fue fiel a la tradición 


Abraham, — Isaac y > Jacob, más tarde Judá, 
y Judi 
y José. Estos personajes sólo son conocidos| 


Juanística, representando al Crucificado ya por la tradición judía, ya que el Corán depende 


vencedor en la gloria de la resurrección. La 
edad media, en cambio, puso siempre el énfasis 


tación de los misterios permitía a toda una que viven por lo gener 
multitud revivir el drama; en España o en el sur veces en conflicto con ellas (Gén 34). 
de Italia, las grandes procesiones de la semana plazan en función de las trashuma 
santa expresan al máximo la sensibilidad de la 


de tradiciones pos 


tbíblicas. 


Todos ellos presentan la característica o- 
en el carácter «emotivo» de la pasión; recuér- mún de ser meros huéspedes en la tierra de Ci- 
dense los crucifijos españoles o los descendi- naán. No son nómadas, sino más bien jefes de 
mientos que se multiplican en las iglesias fran- tribus que apacientan sus pequeños rebaños en 
cesas durante los siglos xv y xv1. La represen- la proximidad de las ciudades canancas. Aun 


No se trata de 


figuras di 


vinas 0 


al en paz, entran algums 


Se dës- 


nclas. 
folklóricas: 
e los relatos 9% 


| 


«religión popular» Si da uno d 
os cuatro e os, señalando o . in embargo, cada un ¿ne 
Cada uno de los evangelistas, sirviéndose de procedimiento criminal de la > miína. A esto En otro orden de cosas, las pasiones de Bach guarda relación con ellos lleva la marca de ¡lcó 
. . e dea A y A = , sl 
diversas tradiciones, imprimió un carácter es- se responderá que los evangelistas se preocu- (según san Matco y según san Juan) constitu- dio geográfico (Judá) y cultural que e h” 
pecial a su obra, subrayando tal aspecto del paron más del fondo de la cuestión: «¿por qué | yen una cima insuperable en la inteligencia mu- la transmisión de estas tradicion roria de 
š a $ T . . 7 1 5 

acontecimiento y tal rasgo de la personalidad el judaísmo no puede admitir el mesianismo de | sical del texto sagrado “época de su fijación por escrito. La jes del 
de Jesús. El Cristo de Marcos aparece más  Jesús?», que de levantar acta de un proceso. | > 2 : ` pe i bién po e r 
marcado por el sufrimiento y la soledad P ¡ina só ra ma Jesika reji Joa e a ei e 

d y y ad, trans- Por otra parte, la misna sólo representa una co- rrección, => salvación-redención edio cultural egipcio. uboa yal est? 
parentándose sin embargo una extraordinaria dificación posterior al siglo 1 de nuestra era. Si or la presentación de tal o eba) 
lucidez y un dominio absoluto de su destino. kard i i 


Jesús fue rechazado por las autoridades judías 


Betel) o t a yi a 


h : ad Bibli e r à b en 4 
2 Mateo Aes Marcos bastante de cerca, por motivos religiosos, el proceso delante de aos Léon-Durour, art. Passion, en declina se refieren 2” o; 16 
pero acentuando el carácter — escatológico del Pilato tuvo, en cambio, un carácter político. A El tod Sl REOG 1419-1422; J. Branzten, 5 Gén 21,22-33) 0? iar ye BPT 
acontecimiento: el temblor de tierra y la apa pear de iria E o de Jesús, Litúrgica Española, 1968; M. ejemplo, Gén i nacho ás bre 


HenceL, La crualfixion, París 1981; A. Vannoye, 33), cuyo ciclo € 
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scutido guarda relación con el perador en misión cerca de los jefes de la secta 


¡blema más peo real o ficticio, entre Abra- Esta habría aparecido en Samosata, repió 

| vinculo ge Jacob. Además, es posible que a fronteriza entre Siria, Mesopotamia , ot 

lham i nombres Jacob-Israel corres- docia, por iniciativa de un tal Pablo A a 

ld ersonajes diferentes, el uno más en el espíritu del maniqueísmo por e a o 
a aci el 1800 a.C.), el otro más ara-  Calínice. Por no existir ninguna referencia e 
o 


acia el 1300). Es probable que las tra-  nológica en relación con este legendario fun- 
dador del paulicianismo, fue confundido co 

Pablo de Samosata, obispo herético de Anto. 

quía en el año 260. En realidad, el movimiento 


meo (h 

< pes se refiera c Sl 

qe dición judía exaltará los méritos de los 
2 


, desarrollará su recuerdo en estilo 


m e el mismo sentido, pero de ma- fue lanzado por el armenio Constantino d 
haggá E és la epístola a los hebreos Mananali, maniqueo de origen, que habría j 
cn fe en la promesa de Dios (Heb 11, tocado las enseñanzas de ~ Mani a la luz del 
o o Nuevo Testamento. Pronto impugnó al pri- 
C; Abraham, —> Génesis, —> Henok, => mero y proclamó al segundo como la única 
Iae, > Jacob, > Pentateuco. fuente de la fe. Se trata en realidad de un in- 

tento de conciliar con el cristianismo la antigua 


Bibliografia. R. DE Vaux, Histoire ancienne d ‘Israël, 

1 1, Paris 1971, págs- 157-277 (trad. Cast. Historia 

„trua de Israel 1, Cristiandad, Madrid 1975); A. 

ne Pua, Promesse divine el légende cultuelle dans 

e de Jacok, 2 t., París 1975; H. MICHAUD, Les 

amiarches, Histoire et théologie, París 1975 (rad. 
est. Los parrizrcas, Verbo Divino, Estella 71983). 
HENRI CAZELLES 


doctrina maniquea «condenada», lo cual no 
impidió que Pedro de Sicilia y los detractores 
ulteriores del movimiento asociaran a éste con 
el maniqueísmo. Los paulicianos admitieron, 
en efecto, el dualismo fundamental heredado 
de este último: la noción de un espíritu malé- 
volo que creó este mundo material e inspiró el 
Antiguo Testamento, que es rechazado por 
PAULICIANISMO. En el seno de la cris- esta razón, y la de un principio del bien, dueño 
tzndad, las manifestaciones de una psicología del mundo espiritual y superior. En cuanto a 
dualista que se traduce en una ética ascética a los textos bíblicos adoptados —según la ver- 
usanza, se remontan al siglo 1 de nuestra era: sión utilizada por la Iglesia cristiana—, es de- 
sa > Pablo pone ya en guardia contra los cir, los evangelios, los Hechos y las epístolas 
exbaucadores hipócritas» que «prohíben el de los apóstoles —con exclusión de las de san 
zamenio y el uso de manjares» (1Tim 4, Pedro—, se dedica una atención especial a las 
15. Los partidarios de diversas tendencias epístolas de san Pablo, patrón del legendario 
gu preconizaban la continencia absoluta como fundador de la secta. Constantino parece iden- 
cnino de redención apelaron, sin embargo, al  tificarse, por otra parte, con uno de los com- 
ale cuando Cristo y el apóstol pañeros del apóstol: Silvano, mencionado en 
Pra aN T ramrhäado este camino los Hechos y en más de una epístola. No se 
ud. e os (=> encratismo). La trata, sin embargo, de una de a 
ea rmenia y en la parte orien- pura. En la ideología de los pau icianos ca 
nor, a mediados del siglo vir, distinguir en realidad dos doctrinas: la una se 


parece u raug é E 
tiles El e entendió bien al apóstol de los gen- basa fundamentalmente en el Nuevo Testa- 
bi, nombre de aquella 
wa, con todo, del de es 


mologia NO Se a 


lo 


Un ví A A A 
EDO con, 3 vínculo de filiación de este ciados en secreto. maa 
monio q bizan tcísmo se basa en el tes- Como el mundo físico es obra del principio 
aio ind de Sicilia, autor de del mal, el Verbo divino no podía encarnarse; 
pl mados p ar de los maniqueos, consiste sólo en la enseñanza de Cristo —qué 
auii . . . A ==, te- 
Por este diplomá „canos, redactado hacia no tiene ninguna realidad humana—, con 


mau . A i : iti- 
co, enviado por el em- nida en los evangelios y demás textos admi 


oe LL, ' 
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dos del Nuevo Testamento, de los que no 
puede cambiarse una letra. Todo lo que en tales 
textos se dice sobre el mundo material —el re- 
lato de la encarnación, pasión, muerte y resu- 
rrección de Jesús— sólo posee un valor sim- 
bólico. Los paulicianos rechazan, en conse- 
cuencia, el bautismo y la eucaristía, y también 
la Iglesia, su tradición, sus dogmas, sus insti- 
tuciones, incluido el sacerdocio (ya que cada 
uno está capacitado para explicar e interpretar 
los textos sagrados). La terminología doctrinal 
es la de la Iglesia, lo que permitió que en las 
profesiones públicas de fe los adeptos de la 
secta pronunciaran las palabras de rigor dán- 
doles un sentido distinto del que pretendía la 
ortodoxia, y llegando así a camuflar la herejía 
durante mucho tiempo. A pesar de las protes- 
tas de los paulicianos y de los anatemas que 
lanzaban contra el maniqueísmo, su doctrina 
constituye sólo una variante simplificada de 
éste. Hay divergencias, evidentemente. Los 
discípulos del armenio se distinguen de los de 
Mani por su espíritu activo, por su militancia. 
La contemplación y el ascetismo, aspectos fun- 
damentales de la corriente iraniana, son, si no 
rechazados, sí al menos relegados a un segundo 
plano. Los paulicianos pretendían afirmarse en 
el mundo y ejercían una actividad misionera 
más intensa que los representantes de las otras 
tendencias dualistas. Eran, además, soldados y 
«pendencieros», lo cual fue sin duda una con- 
secuencia de la posición geográfica de su región 
de origen, en una frontera que separaba, no 
sólo Estados, sino también religiones y civili- 
zaciones en conflicto. 

Este aspecto militante del movimiento iba 
Parejo con una ideología radical en el plano so- 
cial. Como repudiaban toda autoridad espiri- 
tual en este mundo, los paulicianos negaban 
toda razón de ser al poder temporal y a las pre- 
laciones y privilegios: a la igualdad en el plano 
religioso corresponde, pues, una especie de 
anarquía igualitaria primitiva, Endurecidos por 
las guerras fronterizas y por las persecuciones 
—que empezaron ya en vida de Constantino- 
Silvano con el martirio de éste—, los paulicia- 
nos llegaron muy pronto a los Balcanes. El 
culto especial que rendían a san Pablo pudo 
mover a algunos, por iniciativa individual, a se- 
guir los pasos del apóstol de los gentiles, sobre 
todo en Tracia y en Macedonia. La primera 
empresa «misionera» aparece documentada an- 
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tes del 870, y Pedro de Sicilia la atribuye 3 o 
«maniqueos» paulicianos. El objetivo fue a - 
garia, donde la secta armenia legó a implan-; 
tarse y contribuyó a la formación de un mo- 
vimiento herético local: el + bogomilismo. La 
llegada masiva de los paulicianos fue el resul- 
tado de las medidas represivas tomadas contra 
ellos por las autoridades bizantinas. i 
Ante la presión islámica en los confines 
orientales del imperio, los soberanos de Cons- 
tantinopla procedieron desde mediados del si- 
glo viu a transferir hacia Tracia y las fronteras 
septentrionales a aquellos elementos combati- 
vos, considerados como poco seguros en su 
país de origen, codiciado por los árabes. Se es- 
peraba poder constituir con ellos una fuerza 
militar eficiente para la defensa de las fronteras 
del norte balcánico frente a los agresores ex- 
tranjeros, concretamente los búlgaros. Entre 
los prisioneros hechos por los «zares» o por los 
«kan» durante sus campañas, y entre poblacio- 
nes heterogéneas, pero ya de mayoría eslava, 
que vivían en el territorio que iba a ser con- 
quistado, debía de haber un buen número de 
paulicianos que se encontraron desde entonces 
en un terreno propicio para una actividad mi- 
sionera en medio de una comunidad étnica en 
vías de constituirse con dos elementos «paga- 
nos», distintos en su origen: los — eslavos y 
los protobúlgaros — chamánicos. Las doctri- 
nas sociales del movimiento encontraron un 
excelente campo de reclutamiento entre las po- 
blaciones rurales, depauperadas por las guerras 
y por una incipiente clase feudal opresora. Para 
esta masa popular debía de haber poca diferen- 
cia entre las ideas preconizadas por los pauli- 
cianos y las que propagaban los misioneros 
griegos, germanos o latinos. No se excluye 
que, en algunos lugares, los «herejes» armenios 
hubieran sido los primeros en anunciar la 
Buena Nueva: los jefes búlgaros, que veían en 
la Iglesia ortodoxa un instrumento del impe- 
rialismo bizantino, no tenía razón alguna para 
abrigar hostilidad o desconfianza hacia los re- 
presentantes de una secta perseguida a su vez 
en cl territorio del imperio. 

El paulicianismo, sin llegar a ser la forma 
predominante del cristianismo que iban a abra- 
zar los primeros búlgaros, hizo un buen nú- 
mero de adeptos entre ellos, Logró conservar 
además su especificidad después de la aparición 
y la expansión del bogomilismo; ejerció sin 
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duda una considerable influencia en este úl- 
timo, pero permaneció diferente, aun cuando 
las fuentes de la época suelan confundir estas 
dos «herejías» entre sí y a ambas con el ma- 
niqueísmo. Pese a coexistir, y a menudo a coo- 
perar, las dos tendencias difieren en el plano 
psicológico: la pasividad de los bogomilitas 
contrasta de manera manifiesta con el espíritu 
de iniciativa y la combatividad de los paulicia- 
nos. Es muy probable que los contactos, muy 
estrechos en un período, entre los «herejes» 
balcánicos y los occidentales no fuesen obra de 
los bogomilitas sino más bien de los paulicia- 
nos. Estos contactos «siguieron» porque, 
desde la aparición del bogomilismo, las co- 
munidades en las que se encarnaban las dos 
ideologías estaban estrechamente asociadas en 
cuanto a su destino histórico; se impusieron en 
bloque a la atención de los observadores y 
luego fueron perdiendo interés. Cada una de 
ellas perfiló su doctrina 2 la luz de la otra en el 
período bizantino y sus divergencias determi- 
naron las escisiones en el seno de las comuni- 
dades cátaras, donde los representantes de las 
Iglesias balcánicas ejercieron el papel de árbi- 
tros, retrasando así el momento de la desapa- 
rición del movimiento occidental, 

— Bogomilismo, — cátaros, > gnosticismo, 
=> magiares, + maniqueísmo, —> valdenses. 


Bibliografía. N.G. Garsolan, The Paulician He- 
resy, La Haya, París 1967. 
KALMAN SASS 


PAX DEORUM. El concepto de Pax deo- 
rum, «paz de los dioses», era el centro de toda 
la experiencia religiosa del hombre romano y 
significaba que, para la realizaciór de cualquier 
empresa humana, tanto si era privada como co- 
lectiva, era indispensable la aprobación de los 
dioses. Esta «paz» era la seguridad, siempre re- 
lativa desde luego, de que los dioses mirasen 
con benevolencia, o al menos sin hostilidad, las 
acciones proyectadas por los hombres, y se 
conseguía prestando una escrupulosa atención 
a los distintos signos y presagios que aquéllos 
enviaban. Así pues el hombre interrogaba a los 
signos para saber si era posible la aprobación, 
prometiendo a los dioses darles todo lo que el 
culto podía proporcionarles de forma justa y 
equitativa según la virtud de la pietas, Estable- 
ciendo un pacto de estas características con los 
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dioses, la acción religiosa del hombre tendía a 
dar a sus proyectos el máximo de probabili- 
dades de éxito. Como es natural, el estableci- 
miento de esta pax se pretendía especialmente 
durante la investidura del — rex, de los magis- 
trados importantes y de los —> pontífices, antes 
de cualquier empresa guerrera y en la misma 
organización del espacio donde el hombre vivía 
y obraba. Una vez establecido el acuerdo de 
este modo, había que mantener constante- 
mente la pax deorum, puesto que el romano 
concebía lo sagrado como una sucesión cons- 
tante de acciones en el mundo en que vivía. El 
hombre romano, por su confianza en un 
acuerdo renovado de forma permanente con 
los dioses, se consideraba responsable de una 
historia colectiva ya que, para asentar y ase- 
gurar su propia felicidad, indisociable de la de 
la Urbs, nunca podía dejar de obrar. Lo mismo 
que en la unión conyugal, el acuerdo con los 
dioses se fundaba sobre un consenso renovado 
a cada momento y alimentado por las sucesivas 
acciones religiosas del hombre. 
MicHEL MEsLIN 


PAZ. Las definiciones de esta palabra, deri- 
vada de la latina Pax encierran un aspecto ne- 
gativo, de ausencia de guerra, y Otro positivo, 
de concordia. En ambos casos paz y religión se 
encuentran estrechamente unidas, y lo están 
además por su coexistencia desde tiempo in- 
memorial, En efecto, la religión constituye, en 
palabras de — Juan Pablo 11, «un fenómeno 
universal que forma parte de la historia hu- 
mana desde sus orígenes». El papa invoca el > 
concilio Vaticano 1, cuya «visión global del 
mundo es la de un mapa de las diversas reli- 
giones, sobre el que se superpone, en capas, el 
fenómeno del ateísmo en sus distintas for- 
mas...» (Rh, 11). 

Esta cita nos servirá de marco para el pre- 
sente artículo en el que nos limitaremos a se- 
ñalar algunas líneas macstras de la concepción 
cristiana de la paz según la reciente enseñanza 
del magisterio de la Iglesia católica, insistiendo 
especialmente en que, a los ojos de dicho ma- 
BISterio, creyentes y no creyentes deben resol- 
ver juntos los problemas fundamentales de la 
Paz, evitar la guerra; conseguir la paz, como 
orden y como historia; fundar la paz. 

1. EVITAR LA GUERRA. 1) Un hecho conde- 
nable, Si la paz es «la tranquilidad del orden», 
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tanto para san — Agustín como para santo —> 
Tomás de Aquino, la guerra es con toda clari- 
dad su antítesis y, aunque siempre fue una 
plaga y un mal moral, ha adquirido desde hace 
algunos años una dimensión totalmente nuev a. 
En efecto, si bien pudo antaño desempeñar una 
función de restablecimiento del derecho, como 
lo demuestra la polemología, hoy ya no puede 
hacerlo, al menos en su forma de guerra total. 
La guerra moderna es una locura, un absurdo, 
un suicidio, que exige una prohibición absoluta 
y, así, Pío x11 clama «guerra a la guerra» y — 
Pablo vı, el 4 de octubre de 1965 en la ONU, 
«nunca más la guerra» (véase también — Juan 
aun, PiT, 12; y el Concilio, GS, 79; 81,4; 82, 
1; y Juan Pablo 11, Rh, 15-16). La guerra es 
también un crimen contra la humanidad y un 
retorno a la barbarie. Es preciso declararla 
fuera de la ley. 

2) Una excepción provisional. Ahora bien, 
¿la guerra defensiva entra en la misma con- 
dena? ¿No existe un derecho a recurrir a las 
armas? 

La defensa armada. Tolerada cuando para 
una sociedad constituye el último medio de de- 
fensa o de protección de sus miembros contra 
una agresión injusta, la defensa armada podría 
justificarse, según la teoría clásica de los teó- 
logos del siglo xv1 Vitoria y Suárez si se dan 
las cuatro condiciones siguientes: causa justa, 
fracaso de todos los medios pacíficos, propor- 
ción entre los males causados por la respuesta 
e de la agresión y, por último, probabilidad 

e éxito. 

«Desde luego, la guerra no ha sido desarrai- 
gada de la humanidad. Mientras exista el riesgo 
de guerra y falte una autoridad internacional 
competente y provista de medios eficaces, una 
E agotados todos los recursos pacíficos de la 
diplomacia, no se podrá negar el derecho de le- 
gituma defensa a los gobiernos, A los jefes de Es- 
E y a Cuantos participan en los cargos de go- 
o edad: el deber de proteger la se- 

ad de los pueblos a ellos confiados» (GS, 


i ¿Se trata de un derecho o un deber? Esta po- 
sı i i 
cion parece, a primera vista, contradecir la 


acuerdo de las naciones, pue 
mente prohibida cualquier guerra» (GS, 82), 
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rech ici 4 - 
i Un derecho condicional y limitadn La 
ciones conservan, en efecto, el der 
trecho a d 
fenderse con las armas, pero tan a aA 
provisional, y deben transferir este dond. 
cuanto sea posible, a una «autoridad perno P 
competencia universal» (PiT, 134 ho de 
está por crear. Entretanto, «mientras el ) que 
bre continúe siendo el ser débil, mudab! iom- 
; e 
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l Ao l ado que se revela a menudo, | 
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i nsivas serán, por desgracia, necesi- 
rias», declarz. el 4 de octubre de 196 
z 5 Pablo y, 
ante la ONU. Además, la guerra moderna h 
: : a ha 
post e pa las bases de la antigua 
«teoría de la guerra justa», a causa de las rar 
científicas: «Con tales armas, las Operacione 
A a A s 
besar pueden producir destrucciones enormes 
ein iscriminadas, las cuales, por tanto, sobre. 
pasan excesivamente los límites de la leiti 
defensa» (GS S reuma 
efensa» ( S, 80). Por otra parte, «toda acción 
bélica que tienda indiscriminadamente a la des- 
trucción de ciudades enteras o de extensas re- 
giones junto con sus habitantes, es un crimen 
contra Dios y la humanidad que hay que con- 
denar con firmeza y sin vacilaciones» (GS, 80). 
Esta prohibición, incluso a título defensivo, de 
las armas de destrucción masiva recoge el pen- 
samiento de Pío x11, aplicando ya a la nueva 
situación la regla de la proporción y del menor 
mal. «No es suficiente la necesidad de defen- 
derse contra cualquier injusticia para utilizar 
los métodos violentos de la guerra, Cuando los 
perjuicios causados por ésta no son compara- 
bles a los de la injusticia tolerada, se puede te- 
ner la obligación de sufrir la injusticia más H 
que de defenderse» (Pío x11, 19 de octubre de 
1953; DC, 1953, col. 1473). Juan Pablo 11 1m- 
siste, a su vez, en «la diferente naturaleza, p 
decirlo así, de las guerras clásicas y las ii 
. . = el te- 
nucleares o bacteriológicas» y añade AOS i 
rror nuclear presente en nuestro a 
. o á 
persuadir, al fin, a los hombres de que po 
es el medio rnás bárbaro e ineficaz de 
los conflictos» (MJP, 1982). | se, Sin ene 
arst, 
3) Un hecho que debe pamar a erra par 
bargo, no es suficiente condenar Age Si 
z í 1n e 
que ésta desaparezca y así con! pab 
iso enfrentarse. 
hecho al que es preci e de 
: : roliferación * 
tualidad se asiste a una p bien uso des 
A "ni i A 
conflictos armados, limitados nas cunas e 
. P IR 
mas convencionales, bien 2 y guerras AA 
giones, a veces bajo forma C£ E des e 
A de estos con” 
El carácter local de 


tir 


as a- 


pAZz 

bargo, el ius ad bellum, el derecho 
Estos conflictos permanecen so- 
a las armas. ESA s de la legitimidad de la 

x s principio d 
metidos 4 lo Po sucede con el terrorismo, 
defensa. Lo mi do en muchos casos como una 
ue es considera GS, 79,1) 
forma de guerra (GS, 79,1). , 

nueva al ius in bello, es decir, la con- 

a eraciones emprendidas, el Con- 
riais oa ante todo la vigencia 
cilio pei | derecho natural de gentes y de 
ermanente ' e à l 

-cipios universales (...). Los actos, 
de ed oponen deliberadamente a tales 
pues, e ) son criminales (...). Entre estos 
de e enumerar ante todo aquellos con 
a 12 olanime se extermina a todo un 
z io raza o minoría étnica» (ibid.). , 

"h Un becho previsible y remediable, 
¿Cómo impedir la oe Pun d 

1) Un falso remedio: la disuasión armada. 
La disuasión basada en el equilibrio del terror 
y, por tanto, en la amenaza, ¿es una forma le- 
fima de defensa adaptada a la guerra mo- 
derna? «Muchos la consideran como el más efi- 
caz de todos los medios para asentar firme- 
mente la paz entre las naciones» (GS, 81). 
Ahora bien, la disuasión lleva consigo la ca- 
rrera de armamentos (PiT, 110-114). Tal acu- 
mulación de armas puede además provocar que 
cualquier imprevisto o accidente haga estallar 
una guerra destructiva, No se asegura con ella 
la seguridad, sino la inseguridad, por el hecho 
de que «se ha convertido en un proceso acu- 
mulativo con una dinámica propia. Es una má- 
quina que se ha vuelto loca» (respuesta de la 
Santa Sede a la ONU, mayo de 1976). Así 
pues, es preciso detener la carrera de arma- 
mentos, 

b) Una solución imperativa: el desarme. El 
desarme constituye un capítulo esencial del: 
rin de la enseñanza del magisterio 
; prod o confesiones cristianas 
AA s religiones. La Santa Sede se ha 

tado sobre este tema, especialmente en 
SU resPues 
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esta manera». El desarme «debe ser progresivo, 
controlado, consentido recíprocamente y no 
unilateral, realizado a] mismo ritmo y sujeto a 
verdaderas garantías...» (respuesta de la San- 
ta Sede a la ONU, GS, 82,1; Juan Pablo 11 
navidad de 1981 y MJP, 1982). , 

La disuasión no violenta, En Primer lugar, 
es un estado espiritual, convicción compartida 
por las más altas personalidades y organizacio- 
nes internacionales en la actualidad: «las gue- 
rras nacen en el espíritu de los hombres, y tam- 
bién en el espíritu de Jos hombres es donde de- 
ben edificarse las defensas de la paz» (preám- 
bulo de la carta fundacional de la Unesco). 
Existe una relación entre la paz internacional, 
la paz de las sociedades intermediarias y la paz 
individual, 

La disuasión no violenta es también una es- 
trategia, que ha seguido dos líneas de Organi- 
zación: la acción no violenta y la objeción de 
conciencia, 

La acción no violenta. El Concilio alude ex- 
presamente a ella al decir que «no podemos de- 
jar de alabar a aquellos que, renunciando a la 
violencia en la exigencia de sus derechos, re- 
curren a los medios de defensa, que, por otra 
parte, están al alcance incluso de los más dé- 
biles» (GS, 78). No obstante, precisa el texto, 
«con tal que esto sea posible sin lesión de los 
derechos y obligaciones de otros o de la socie- 
dad» (ibid.). Entre estos medios figuran la re- 
sistencia pasiva, el boicot a ciertos productos o 
instrumentos, la desobediencia civil y las huel- 
gas de hambre o laborales. 

Algunos años más tarde, Pablo vı evoca los 
«ejemplos apasionantes dados por va 
que han suscitado movimientos... profesando 
una animosa no violencia» (MJP, 1969) y cita 
como «modelos heroicos para la paz» el ma- 
hatma — Gandhi (OR, 28 de enero y 22 de 
agosto de 1969) y al pastor Martin Luther > 
King (OR, 8 de abril de 1968). dna 

La objeción de conciencia. Presenta e 
aspectos: la objeción de conciencia ap na 
recho al disentimiento», la negativa a adhe as 
a unas doctrinas o a obedecer unas m pea 
prácticas juzgadas como a E i 
dad, a la fe o a la moral —pues, co : 

xu (Pi debe obedecer a Dios 
Juan xxnu (PiT, 51), «se ob- 
antes que a los hombres» (Act 5a Ca 
jeción de conciencia de tipo m 2 las le- 
cilio observa que «parece razonable q 
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yes tengan en cuenta, con sentido humano, el 
censo de los que se niegan a tomar las armas 
por motivo de conciencia y aceptar al mismo 
tiempo servir a la comunidad humana de otra 
forma» (GS, 79). Se puede observar que no se 
trata directamente en el texto el tema de la ob- 
jeción de conciencia, sino el de los objetores. 
Su actitud está avalada en ciertas condiciones 
que se refieren al respeto a la persona y com- 
prometen a las autoridades civiles a buscar un 
estatuto legal para este caso. 

La condición militar. El Concilio comenta 
por otra parte: «los que, al servicio de la patria, 
se hallan en el ejército, considérense instru- 
mentos de la seguridad y libertad de los puc- 
blos, pues desempeñando bien esta función 
contribuyen realmente a estabilizar la paz» 
(GS, 79). En la aparente contradicción entre el 
derecho a las armas y el derecho a la objeción 
de conciencia militar, se encuentra la tensión 
dialéctica, ya manifestada, entre la condena de 
la guerra y el reconocimiento de la legítima de- 
fensa: pacifismo y belicismo son dos extremos 
injustificados. 

Sustituir la guerra. Se trata, pues, de supri- 
mir las armas y sustituirlas; de suprimir la gue- 
ria y sustituirla, Sustituir el antiguo adagio sí 


vis pacem para bellum por el nuevo si vis pacem | 


para pacem. Esto es posible y necesario, pues 
la paz posee armas distintas a las armas. Las 
encuentra ya en el aparato multiforme que los 
Estados han creado paulatinamente, dentro de 
ellos y entre ellos, tales como instituciones po- 
líticas y jurídicas, constituciones, tratados, re- 
laciones diplomáticas, intercambios económi- 
cos y culturales, etc. Gracias a esta red ya 
creada y en constante actividad, gran cantidad 
de conflictos han podido ser evitados, espe- 
cialmente por la ONU y su Consejo de Se- 
guridad. En efecto, no sólo los polemólogos 
coinciden en esta valoración; también lo hacen 
el papado y el Concilio; «por la autoridad que 
han conseguido por sus realizaciones 
—afirma Juan Pablo 11—, las grandes organi- 
zaciones internacionales han efectuado una 
obra extraordinaria en favor de la paz» (MJP, 
1982). Este juicio avala el del Vaticano 11: «Las 
instituciones internacionales, mundiales o re- 
gionales ya existentes son beneméritas del gé- 
nero humano (...) para promover el progreso 
en todas partes y evitar la guerra» (GS, 84). 
No obstante, esas instituciones se manifies- 
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tan todavía como «los primeros conatos de 
echar los cimientos internacionales de toda Ía 
comunidad humana» (ibid.). En efecto, si se 
considera el número creciente de Estados que 
han alcanzado la independencia, el desencade- 
namiento universal de la violencia y cl des- 
arrollo sin precedentes de las ciencias y de las 
técnicas en el mundo actual, así como el rápido 
crecimiento de la población del globo, ad- 
quiere particular importancia el desarrollo y 
actualización de esas condiciones objetivas, 
esos «objetos» de la paz, frente a la doble ame- 
naza planetaria del suicidio atómico y la 
muerte por hambre, 

2. La PAZ, UN ORDEN Y UNA HISTORIA. 1) 
Anatomía de la paz. La paz requiere un orden, 
con todo lo que esto implica de permanencia, 
identidad y consistencia, y con todo lo que ex- 
cluye de azar, caos y puro devenir, de donde 
se deriva el rechazo de una paz basada en el 
empirismo, el utilitarismo y la «moral de si- 
tuación». La paz no es tampoco un asunto de 
improvisación y de buenos sentimientos; el or- 
den que reclama procede de leyes objetivas. 

Orden dado: orden por hacer. Es un orden 
dado y parcialmente establecido, pero al 
mismo tiempo es un orden que debe ser alcan- 
zado, inventado y creado constantemente por 
unas instituciones que garanticen el derecho, 
pero también mediante el descubrimiento de 
las leyes de la vida en sociedad: sociología, psi- 
cología, etc. Existe una física de la paz y la paz 
debe ser a la vez una ciencia y Un arte, puesto 
que procede del homo faber. Pero no se trata 
de un orden cualquiera. La paz no se reduce a' 
las leyes puramente físicas y biológicas, como 
pensaban los «fisiócratas» de los siglos xvit y 
X1x, ni a las «dialécticas históricas» que desem- 
bocan, según los casos, en la guerra fatal o en 
la paz fatal (véase PiT, 1-7). 

Cuatro condiciones de un orden viable! 
Juan xx111 destina a la «casa de la paz» los cua- 
tro pilares de alcance universal que son la ver- 
dad, la justicia, la solidaridad y la libertad, 

La verdad (PiT, 80). Si se quiere alcanzar un 
orden viable, la verdad debe combatir la men- 
tira social y el maquiavelismo internacional, 
dado el poder que confieren los medios de co- 
municación sobre las conciencias. La paz re- 
quiere, por tanto, hombres verdaderos, pero 
para una verdadera paz. Sin esta verdad son- 
tológica» la paz ya no es un,ordén, sino un des- 
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orden establecido, Sólo es duradera una paz 
justa, y esta verdad «destierra, en particular, 
toda huella de racismo» (PiT, 86-89) y «otras 
discriminaciones basadas en la nacionalidad, la 
clase, la edad, el sexo, la lengua, las conviccio- 
nes, la religión» (GS, 22). 

La justicia. Para ser verdadera, una sociedad 
debe ser justa, como manifiesta la divisa gra- 
bada en el frontispicio de la ONU, «la paz es 
el fruto de la justicia» (Is, 32,17). El problema 
de los derechos humanos se han transformado 
en una competencia de la paz. Antes de ser co- 
dificados y afirmados por cartas sucesivas y 
numerosas convenciones internacionales, los 
derechos humanos están inscritos en la natu- 
raleza humana y van unidos en el hombre, que 
es su sujeto, a otros tantos deberes (PT, 28). 

La desigualdad entre los pueblos que cons- 
tituye el subdesarrollo, «el mayor desafío del 
siglo xx», conecta con la segunda condición, la 
del desarrollo como nuevo nombre de la paz 
(Pablo vı, Pp, 76; véase el discurso del 4 de 
octubre de 1965 en l2 ONU, GS, 83-90 y Rh, 
16, donde Juan Pablo 11 aplica a la actual si- 
tuación de los pueblos la palabra del pobre Lá- 
zaro). 

Solidaridad. Esta justicia es fruto de la soli- 
daridad y del amor. La anatomía de la paz re- 
posa en la existencia de comunidades diversas, 
complementarias como los órganos de un 
cuerpo vivo, regidas por el principio de sub- 
sidiaridad, ya que no es una paz unívoca y to- 
talitaria, sino una paz de «cuerpos intermedia- 
nos», una paz pluralista (véase PiT, 64). La paz 
para todos implica la pzz por todos, lo cual sig- 
nifica conocimiento mutuo, llamada a la opi- 
nión pública, participación en las responsabi- 
lidades a todos los niveles, colaboración efec- 
tiva entre las comunidades, sin excepción, y fi- 
nalmente el compromiso al servicio del bien 
común, dotando además progresivamente a la 
familia de los pueblos de una «autoridad pú- 
blica de competencia universal» (PIT, 137). 

Juan xxi denomina a esta tercera condición 
con el sinónimo de amor, principio interno y 
motor con el que «se construye virilmente la 
paz» (GS, 82) y capaz, sólo él, de superar la 
violencia y la guerra, 

Libertad. Aspiración profunda y derecho 
fundamental del hombre, la libertad es también 
un valor constitutivo de la paz entre las per- 
sonas y las colectividades (véase PIT, 34s; Rh, 
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17). Eso conduce al doble objetivo de defender 
Ja libertad contra las limitaciones injustificadas 
debidas a los regímenes, razas, clases, estruc- 
turas, ideologías o alienaciones de una civili- 
zación moderna incontrolada, y contra sus ex- 
cesos o falsificaciones: anarquismo, terrorismo 
político, individualismo, permisividad sin lí- 
mites al margen de toda moral y norma obje- 
tiva (véase Rh, 16). a , 

Admitamos que las cuatro condiciones ci- 
tadas se encuentran en activa interdependencia, 

2) Fisiología de la paz: una vida y una his- 
toria. El «orden» de la paz no es un orden es- 
tático: debe mantener en todo momento una 
dinámica de la paz para asegurar no sólo su 
anatomía (las «cosas» de la paz) sino también 
la vida de la humanidad, su crecimiento y su 
progreso. 

Un quinto criterio. El cardenal Roy, presi- 
dente de la comisión pontificia Justicia y Paz, 
proponía el 13 de abril de 1973, con motivo del 
décimo aniversario de la Pacem in Terris, aña- 
dir a las cuatro condiciones anteriores un 
quinto componente, el de un porvenir a con-] 
quistar, «pues una sociedad que no progrese no! 
será una sociedad ni viva ni en orden» (ibid,).! 
El Concilio lo destacaba ya al afirmar que «la 
humanidad pasa así de una concepción más 
bien estática de la realidad a otra más dinámica 
y evolutiva, de donde surge un nuevo conjunto 
de problemas que exigen nuevos análisis y nue- 
vas síntesis» (GS, 5). Se trata aquí de la pro- 
blemática del cambio. En la época actual, ca- 
racterizada por la mutación en todas las partes 
y ámbitos, la paz es la conquista del cambio. 

Conquistar la historia, Ello significa, en pri- 
mer lugar, su realización en el tiempo mediante 
una solidaridad y una interdependencia «ver- 
ticales» entre el pasado, el presente y el por- 
venir. La paz debe ser de su tiempo, pero tam- 
bién del futuro. Urge actuar con el fin de pre- 
parar este último y dominarlo. Sin embargo, 
dejando al tiempo sus posibilidades de acción, 
también «es urgente esperar» (card. Feltin, 
MJP, 1960), pues el porvenir no se improvisa 
y el logro de la paz futura se sitúa a nivel del 
plan y a nivel del suceso. En realidad, estos dos 
aspectos prospectivos no son paralelos, ya que 
una constante dialéctica interfiere el «dis- 
curso», la ordenación racional y cuantificada 
del plan, con el impacto repentino de coyun- 
turas imprevisibles, 


la calidad de la vida 
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¿Qué acontecimientos son señales de los 
tiempos a favor de la paz? Es preciso saber = 
terpretarlos, pues ciertos cambios ocasionan la 
enfermedad o la muerte del cuerpo social y 
otros, al contrario, favorecen el progreso y el 
triunfo del homo viator, de la humanidad en 
marcha. «Debemos acostumbrarnos a concebir 
de un modo nuevo al hombre, la vida en co- 
mún de los hombres y, por último, los caminos 
de la historia y los destinos del mundo... De- 
bemos ponernos resueltamente en camino con 
resolución hacia la nueva historia», declaraba 
Pablo vı el 4 de octubre de 1965 en la ONU. 
A un mundo nuevo, una paz nueva; ambos de- 
ben marchar al mismo paso. A un cambio 
transformado en mutación general debe co- 
rresponder una revolución de la paz, una con- 
versión a lo humano. 

Paz y progreso: una conversión a lo humano. 
Pablo vr insistía ya, en su discurso a la FAO 
del 18 de noviembre de 1970 en que «el hombre 
ha precisado milenios para aprender a dominar 
la naturaleza, “a someter la tierra” (Gen 1,28). 
Ha llegado el momento para él de dominar su 
dominio. El hombre que ha sabido domesticar 
el átomo y vencer el espacio, ¿sabrá por fin do- 
minar su egoísmo?» 

Haciendo la «radiografía» del progreso mo- 
derno, Juan Pablo 11 formula el mismo diag- 
nóstico. «Mientras progrese la dominación del 
hombre sobre el mundo de las cosas, el hombre 
corre el riesgo de perder los hilos conductores 
de esa dominación... de convertirse en esclavo 
de las cosas y de sus propios productos» (Rh, 
16). 

La importancia atribuida actualmente a la 
ecología como salvaguardia de la paz pone de 
manifiesto hasta qué punto ésta necesita del 
respeto a la naturaleza. La ecología reivindica 
> para conjurar el frenesí de 
> sociedad de consumo. Ha llegado, pues la 
o de «un desarrollo de la vida moral y de la 

» Proporcional al desarrollo de la técnica» 

(Rh, 15). 
aram one Moreda 
nene more, sujeto. Es importante 
celsa EOI aa yra 
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(DC, 1979, pág. 873). El 
recho —y debe esforzarse e 
«el principio, el sujeto y el 
(6 de mayo de 1980). 
El Ap convertido a 
y espirituales. La física de la pa 
una metafísica de la paz. La a Sanke 
cosas, pero las cosas necesitan del hombre io 
hombre sujeto y actor, «verdaderamente me. 
jor, es decir, más maduro espiritualmente. 
más abierto a los demás y más dispuesto a pres- 
tar su ayuda a todos» (Rh, 15). Debe haber paz 
en las almas para que luego la haya en los acon- 
tecimientos (véase PiT, 113). La paz no apela 
sólo a la inteligencia. «Es preciso quererla, 
amarla, realizarla, Debe ser un resultado mo- 
ral» (Pablo vi, MJP, 1969). Su esencia es moral 
(PIT, 37) y, como declara Pablo vi a la Socie- 
dad Africana de Cultura, «más allá del replan- 
teamiento de los sistemas ideológicos y socia- 
les, es el hombre mismo quien está cuestionado 
en el fondo de esta crisis radical y global que 
no perdona a ningún país... Éste es el sentido 
del hombre y de sus valores esenciales» (OR, 
2 de octubre de 1969). Pero todo ello va acom 
pañado del lacerante descubrimiento de la am 
bigüedad. 
> El hombre ambivalente. Dado que h Pi 
depende del hombre, es preciso apostar P 
Pero el hombre es en esencia ambivalent, a 
paz de lo mejor y de lo peor, puts pa 
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ntido en que «esta forma de crítica de 
en el dd existente suscita a menudo la ima- 
la pes prospectiva, para captar en el presente 
ginaci ¡ble ignorado que está inserto en él, al 
lo posi dep que para orientar hacia un 
msm? venir» (Pablo vi, OA, 37). l 
a quen dramática. El cardenal Casaroli 
esa en la ONU que «el hombre está 
m denado a la paz si no quiere verse conde- 
E a la catástrofe» (MJP, 1978). El hombre 
odrá alcanzar la paz más que al precio «de 
a B abierto a lo absoluto... El hom- 
bre no se realiza a sí mismo más que superán- 
dose, según las acertadas palabras de Pascal el 
hombre supera infinitamente al hombre”» (Pa- 

blo v1, Pp, 42). , 

J 4 LA PAZ ES Dios. TEOLOGÍA DE LA Paz. 
Éste es el corazón del problema. La paz de- 
pende del hombre, pero del hombre redimido 
y transformado por Dios. La antropología de 
la paz nos lleva así 2 una teologia. 

1) La paz es el hombre con Dios. Se trata de 
teología de la lucha interior, continua, entre el 
hombre de la gracia y el hombre del pecado 
(san Pablo, Rom 7,14-25), con todo lo que esto 
implica y significa en concreto. La historia hu- 
mana es una historia de la — salvación, una 
historia conjunta, simultánea, terrestre, al 
mismo tiempo temporal, inacabada y transhis- 
tónica, definitiva, acabada, una historia entre el 
hombre y Dios. 

Uns historia común a Dios y al hombre. En 
esta historiz de salvación cada uno representa 
su papel, Dios desempeña el papel de Dios. Él 
es la paz y la comunica 2 los hombres por me- 
dio de su Hijo: «Paz os dejo, mi paz os doy: 
no como el mundo la da, la doy yo» (Jn 14, 
27). Esa paz es una tarea que realizar y una his- 
toria que conseguir. El hombre desempeña su 
Papel de hombre. La paz humana precisa ser 
salvada y purificada, se inscribe en la historia 

t un gran proyecto. «Sabemos que una bon- 
ad infinita, que llamamos Providencia, con- 
uce el mundo, de una forma a menudo in- 

descifrable pero real» (MJP, 1973). 

Paris Aci La paz se sitúa en un 
Ei s ds temporal y es historia 
We Lo pena ay dada ya, presente y por 
toria, paz es a la vez imposible y obliga- 

> Ya» y «todavía no». 


2) Los» 


e ombres de buena voluntad y la paz. 
è Paz es por esencia religiosa y esca- 


D 
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tológica, no por ello es inaccesible ni está ne- 
gada a los no creyentes, Ofrecida a todos, la 
paz debe ser obra de todos y Juan xxi, al pre- 
sentar su encíclica Pacem in Terris, precisa que 
sestá dirigida no sólo a los fieles del mundo 
entero, sino a todos los hombres de buena vo- 
luntad» (9 de abril de 1963), es decir, a quienes, 
a falta de una fe religiosa, obedecen a su con» 
ciencia. La doctrina social de la Iglesia les aplica 


la regla de san Pablo a los Romanos: «tienen | 


en sí mismos su propia ley» (Rom 8,14). 

| La buena voluntad no es puramente subje-; 
Uva, sino que posee un contenido que no se! 
confunde «con las leyes a que obedecen las: 
fuerzas y los elementos irracionales del uni-' 
verso». «Las normas de conducta de los hom- 
bres son de una esencia distinta: es preciso bus- 
carlas allí donde Dios las ha situado, a saber, 
en la naturaleza humana» (PIT, 61). Si bien el 
término naturaleza es a veces rechazado por 
nuestros contemporáneos, la realidad que re- 
presenta se encuentra en sinónimos hoy de ac- 
tualidad, como hombre, persona, lo «humano 
en el hombre», según se ha visto a propósito 
de las condiciones objetivas para una nueva so- 
ciedad: verdad, justicia, amor, libertad. 

Este recurso a la conciencia como norma, 
concierne también a los creyentes, los cuales, 
cualquiera que sea su «credo», deben ser hom- 
bres de buena voluntad. Es ésta una condición 
sine qua non de su contribución a la paz y de 
su colaboración con sus contemporáneos. La 
encíclica Pacem in terris ha formulado el es- 
píritu y el método de este diálogo en un texto 
particularmente notable (PiT, 158-159). 

3) Las religiones y la paz. Surge en este 
punto la aportación irremplazable de las reli- 
glones, que ponen en «relación» —;no es este 
término sinónimo de «religión»?— la marcha 
del universo y la marcha del género ai 
dentro de un vínculo vivo o con una a 
creadora y animadora de la historia. Las reli- 
giones basan la paz en unas —> peon 
— antropologías que poseen el rasgo co d 

7 id sociedad. Queda 
ser teologías de la vida en s ico 
fuera de tema el esbozo de su árbol genea z 

ipció tornos geográficos 
o la descripción de sus contorno asin 
y sus formas étnicas y sociopolíticas, p s 

36 ¡ se encuentran 
esas teologías las mismas que Juán 
la «carta de las religiones» que e La ay 
Pablo n, componentes capitales elap 
verdadero hecho cientifico. 


| 
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Sin embargo, se trata aún de un þecho am- 
bivalente, pucs las religiones, constituidas a 
menudo cn comunidades multinacionales, es- 
tán sometidas a las leyes de la sociología. Su 
impacto sobre la paz se manifiesta unas veces 
como negativo (dominaciones teocráticas, in- 
tolerancia, fanatismo, guerras de religión), 
otras como positivo (respuestas a los enigmas 
de la condición humana, sentido del bien y del 
mal, reconciliaciones, treguas, promoción de 
los derechos y de los deberes del hombre). La 
participación activa de las religiones en las 
grandes instancias internacionales aumenta 
progresivamente, tal como se refleja en la de- 
claración de > Kyoto del 22 de octubre de 
1970 de la World Conference Religion for 
Peace. Se afirma de ese modo la doble dimen- 
sión intrínseca de la paz: la paz es Dios, pe- 
ro no Dios sin el hombre; la paz es el hombre, 
pero no el hombre sin Dios, afirmación que re- 
pite con fuerza el papa Juan Pablo 11 (discurso 
del 13 de abril de 1980 en Turín; DC, pág. 
401). El hombre necesita de Dios para ser ver- 
dadera y totalmente hombre. 

=> Antropología cristiana, — derechos del 
hombre, > justicia y paz, > libertad religiosa, 
3 racismo, —> tolerancia. 
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BERNARD LALANDE 


PAZEND. El término pazend designa los 
textos pehlevis transcritos en la escritura que, 
perfeccionando la escritura pehlevi, fue creada 
para la redacción del > Avesta. 

JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


PEÁN. Los griegos llamaban así a una varie- 
dad de — himno en honor de Apolo, dios sa 
nador (con su epíteto ocasional de Paian, 
Paieon o Paion). La idea de curación se amplió 
en la de salvación y el peán sirvió de canto de 
acción de gracias después de una victoria o de 
petición para el éxito de una batalla o de cual- 
quier empresa, y tuvo a veces otros destinata- 
rios diferentes de Apolo (Artemis y Poseidón, 
por ejemplo). 
JULES LABARBE 


PECADO. El sentimiento de culpabilidad es 
un dato constante de la psicología humana, aun 
cuando su interpretación difiera según las 
coordenadas filosóficas y religiosas en las que 
tiene lugar. Las ideologías racionalistas y ateas 
de hoy lo vinculan con las exigencias de la so- 
ciedad, con la conciencia y la razón individua- 
les, con el peso de la tradición que condiciona 
a cada individuo, etc. Las religiones de la anti- 
gúedad, íntimamente ligadas a la vida social, lo 
explicaban por las faltas —aunque fuesen in- 
voluntarias— cometidas contra las exigencias 
de los dioses. Éstas coincidían con el buen or- 
den de la sociedad en materia de prácticas ri- 

- tuales, prohibiciones, comportamientos sexua- 
les, relaciones comunitarias, etc. Esta moral 
sociológica, en la que todo se entremezclaba, 
aventajaba con mucho a lo que hoy en día lla- 
maríamos moral de la conciencia. Tal es el tras- 
fondo sobre el que se destaca el sentido del pe- 
cado en el Antiguo Testamento. 

l. ANTIGUO TESTAMENTO. Algunos ele- 
mentos arcaicos han subsistido largo tiempo en 
la religión de Israel, sobre todo en el plano po- 
pular y en el marco de los rituales: violaciones 
involuntarias de las cosas sagradas (2Sam 6, 
6-8), pecados por inadvertencia (Lev 4,2.22, 
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etcétera), solidaridad en la culpabilidad entre 
generaciones (Ex 34,7, etc.), faltas ocultas que 
el individuo siente pesar sobre sí (Sal 19,13). 
Pero este sentido espontáneo del pecado ad- 
quiere una determinación nueva en el marco de 
la estructura de la alianza que define la relación 
de Israel con el Dios único. 

a) El pecado es una ruptura de esta relación, 
o al menos una inconsecuencia con ella, antes 
de ser una violación de la ley de Dios, porque 
la propia ley —mandamientos positivos o pro- 
hibidos— es un elemento constitutivo de la es- 
tructura de la > alianza. La ley define las con- 
diciones en las que se suspende su realización 
con las bendiciones que deben derivarse de 
ella. Visto en función de la ley, el pecado es 
una desobediencia al Creador del que depende 
la determinación del bien y del mal para el 
hombre. Pero, si la alianza tiene como tras- 
fondo simbólico los tratados de vasallaje en los 
que el soberano impone condiciones a los va- 
sallos que protege, se define también como una 
relación afectiva de los hijos con el Padre y de 
la esposa con el esposo. Así el pecado presenta 
los rasgos de una revuelta y de una rebelión de 


los hijos contra el padre (Is 1,2; Jer 3,14), de , 


un adulterio y de una prostitución de la esposa ( 
infiel (Os 2,4; Jer 2,6-10) y de una traición del 
amor (Jer 3,20; Ez 16,15-34). 

b) Esta asociación fundamental del pecado 
con la esfera religiosa no impide que haya tra- 
ducciones prácticas en todos los terrenos de la 
actividad humana en los que la ley de Dios fija 
normas justas. La ruptura de la relación viva 
entre los hombres y Dios implica faltas que po- 
nen de manifiesto desviaciones en las relaciones 
sociales (injusticia y violencia), en los compor- 
tamientos sexuales, en el uso de las criaturas 
cuyo dominio Dios ha confiado al hombre. 
Habría que recordar aquí todos los aspectos 
morales de la ley para efectuar, como contra- 
partida, la descripción del mundo pecador tal 
como resulta de la impiedad humana (cf., por 
ej., Job 23-24; Sal 14,1-3; Is 59,2-8), 

c) ¿De dónde procede esta condición peca- 
minosa que es común a toda la humanidad? La 
comprobación de la universalidad del mal in- 
duce a desarrollar una reflexión en dos direc- 
ciones. Ante todo, y desde un punto de vista 
psicológico, el hombre aparece como domi- 
nado por su mal desco (Gén 6,5), por la obs- 
tnación de su corazón pervertido Der 3,17); el 
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mal está como incrustado en él y lo arrastra a 
su pesar. El recurso al género literario de los 
— mitos de origen permite evocar la historia 
humana proyectando en ella la representación 
simbólica del pecado tipo, para subrayar su 
universalidad en el espacio y en el tiempo. El 
hombre manifiesta su desmesura pretendiendo 
conocer el bien y el mal por sus propias fuerzas 
(sentido del fruto prohibido [Gén 3,1-7)). En- 
tendido de este modo, el pecado no es sólo un 
error trágico, como sucede entre los filósofos 
de la Grecia antigua; el Génesis insiste, por el 
contrario, en la libertad del hombre, a quien 
Dios ha asignado la responsabilidad de su con- 
ducta. Así pues, su experiencia de los males fí- 
sicos y de la muerte no se debe a los golpes de 
un — destino ciego. Desde el «pecado origi- 
nal», cuya materialidad queda oculta en las 
brumas del tiempo (Gén 3,14-24), esa expe- 
riencia ligada de una manera misteriosa a la 
condición pecadora (Dt 28,15-68), y es el re- 
sultado del > juicio de Dios. 

d) El Antiguo Testamento no es, sin em- 
bargo, pesimista. Una corriente de esperanza 
lo atraviesa gracias a las promesas proféticas, 
La conciencia del pecado provocada por la ley 
(cf. Rom 3,20) induce a los profetas a predicar 
incesantemente la conversión para evitar el jui- 
cio (Is 1,10-20). Pero los textos insisten en la 
misericordia de Dios que perdona a los peca- 
dores arrepentidos (Sal 103,3-4.8-14). Prome- 
ten, en especial, que al término de la historia 
sagrada, Dios purificará a los hombres de todas 
sus manchas (Ez 36,25) y olvidará sus pecados 


Jer 31,34). La esperanza judía está pues | 
abierta hacia la consumación de estas prome- 


sas, 
2. Nuevo TEsTAMENTO. El judaísmo tardío 
manifestaba cierta familiaridad con el pecado, 
como lo muestra la multiplicación de los ritos 
de expiación. Esta preocupación corría pareja 
con la consolidación del culto preconizado por 
la ley, en las formas propias de los diferentes 
partidos religiosos, Sobre este trasfondo des- 
taca la originalidad del Nuevo Testamento. 


a) Tras los llamamientos a la penitencia lan-' 
zados por — Juan Bautista (Le 3,7-17 y par.), | 


la predicación de > Jesús se ajusta a la tradi- 


ción de los profetas radicalizando todos sus te- 
mas, Las invitaciones a la conversión que, 


acompañan al anuncio de la Buena Nueva (Mc 
1,15) adquieren un carácter de urgencia en ra- 


E 
j 
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5 a proximidad del juicio que viene (Lc 
is Mt 11,20-24; 12,41-42; 
24,37-44, ctc.). Las exigencias morales de la — 
ley alcanzan su límite en virtud de la atención 
prestada a las disposiciones del corazón (Mt 5, 
20-48), de donde proceden las únicas cosas que 
manchan verdaderamente al hombre (Mc 7,14- 
23). En contrapartida, el > evangelio de la mi- 
sericordia de Dios se anuncia a los pecadores, 
no sólo a través de — parábolas sorprendentes 
(cf. Lc 15), sino también por medio de com- 
portamientos significativos que escandalizan a 
los judíos más aferrados a la ley (Mc 2,15-17; 
Lc 7,36-50; 15,1-2; 19,1-10; Jn 8,2-11). La 
propia misión de Jesús tiene como fin traer la 
salvación a los pecadores (Mc 2,17b; Le 19,10): 
derrama su sangre como «sangre de la alianza» 
(Mt 26,28) para la remisión de los pecados y, 
en la cruz, promete la salvación al ladrón arre- 
pentido (Lc 24,39-43). El evangelio es, por 
tanto y ante todo, un anuncio de gracia. Sin 
embargo, la libertad humana conserva el terri- 
ble poder de rechazar esa gracia: se trata de la 
blasfemia contra el Espíritu (Mt 12,32). Judas 
es el modelo de esta disposición interior: «¡Más 
le hubiera valido no haber nacido!» (Mt 26, 
24)... j 

b) En san => Pablo el vocabulario empleado 
para hablar del pecado es relativamente va- 
riado: repite todos los aspectos ya señalados en 
el Antiguo Testamento. Con todo, Pablo con- 
sidera que el desconocimiento de Dios es el pe- 
cado fundamental que rebaja a Dios a la cate- 
goría de las criaturas (Rom 1,18-23) e implica 
como consecuencia lógica la perversión de to- 
dos los comportamientos humanos (Rom 1,24- 


` 32). El dominio del pecado personificado sobre 


el mundo se convierte así en un hecho de ci- 
vilización (Rom 1,326). Constituye un todo 
con el pecado original, que ha introducido el 
pecado y la muerte como actores de la historia 
(Rom 5,12-21). San Pablo sólo recuerda este 
rasgo tomado del Génesis Para contraponerle 
la gracia sobreabundante obtenida por Cristo 
para la salvación de los pecadores (ibid.). Si el 
pecado personificado rcina en el mundo, la 
bondad de Dios induce a los hombres a arre- 
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discusión interior entre la carne y Ú nä 
puede tener una solución satisfactoria a s 
la > gracia no intervenga en ella; la Sa r 
humana es impotente frente al pecado a 
nificado) que habita y actúa en el Ade 
(Rom 7,14-25). A partir del texto en el on 
Pablo presenta esta afirmación, san —, Pi P 
elaboró su concepción del pecado «p „Busta 
presente desde el pecado «originarios nh, 
hombre que viene al mundo (cf. Roms E 
> Espíritu de Dios recibido en el bautis , A 
bera al hombre de esta ley de pecado y de 
muerte (Rom 8,1-4), aun cuando perdure 5 Pi 
un combate permanente entre la carne y el Es. 
píritu (Gál 5,17), Aunque psicológicamente! 
todo pecado permanece arraigado en las pasio- 
nes y codicias de la carne (Gál 5,24b), el bau- 
tizado está «muerto al pecado» con Cristo 
(Rom 6,11). Estas ideas generales no condicio- 
nan las listas de pecados particulares, en las que 
se encuentran clementos de sabiduría griega 
reinterpretados desde la perspectiva abierta por 
el Antiguo Testamento (Rom 1,29-32; 1Cor 5, 
10-11; 6,9-10; Gál 5,19-21; Ef 5,3-5; Col 3,5- 
8; 1Tim 1,9-10; 2Tim 3,2-5; 1Pe 4,3, etc.), 

c) El evangelio de > Juan habla del pecado 
empleando para ello un vocabulario extrema- 
damente pobre, En su totalidad, este evangelio 
se halla estructurado como una presentación 
dramática del combate entre el pecado y la gra- 
cia, la muerte y la vida, el amor y el odio, la 
luz y las tinieblas, al que se reduce la historia 
terrena de Jesús. La atención de Juan se con- 
centra, por tanto, más allá de los pecados de 
impotencia que Jesús ha venido a redimir qui- 
tando «el pecado del mundo» (Jn 1,29), en él 
pecado fundamental del que «rehúsa en 
36), permanecen voluntariamente ciegos 0, 

de Jesús (12,48) 
41) y rechazan las palabras de J é 
Tales personas no pueden creer (5,44) pora 


, por esta 
ejecutan los deseos del Diablo (8,44); a” 


a 
ntad 


> 
ore 


razón su pecado «permanece» pan e 
mismo tipo de actitud interior, s, 21-21 


cual el pecado resulta inexcusabl daga 
es diagnosticado por el mismo o A 
llos cuyo pecado «lleva a la pp 
17), no a causa de la gravedad de qu pe 
transgredido, sino en razón de su do 
oposición a la gracia liberadora da Sl poder 
La libertad humana conserva € des d 
de rechazar el amor de Dios inclu 

la redención (> salvación). 


A 
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Tales son las bases sobre las que se des- 
5 a concepción cristiana del pecado, 
ido en todos los casos por una ruptura o 

Dem ción de la relación del hombre con 

amr E individual o colectivamente, el pe- 
Dos, oa constantemente su carácter de 
ae ¿ción personal en la dirección del mal. La 
aida a la importancia relativa de los man- 
la llo sirve para definir la gravedad de los 
ur cometidos. Aquello que oscurece la con- 
ciencia o hace disminuir la libertad se toma en 
consideración para mauzar las apreciaciones 
referidas a los actos particulares: ¿quién, fuera 
de Dios, conoce en definitiva el secreto de los 
corazones? Las reflexiones de san Pablo, sobre 
las que vuelve san > Agustín, dieron origen a 
la doctrina del pecado «original», nombre que 
por desgracia se aplicará al pecado «origina- 
rio»; de aquí se derivan lamentables confusio- 
nes que es preciso disipar. Importa igualmente 
no confundir el pecado en el sentido cristiano 
del término con el sentimiento de culpabilidad 
sobre el que han llamado la atención los psi- 
cólogos modernos. El pecado es esencialmente 
un asunto de relación con Dios, explícita o im- 
plícita, vivida en el secreto de la conciencia. 

> Ética, > pecado original, — salvación- 
redención. 


arrollará | 
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PIERRE GRELOT 


PECA .., e 
ngea Bn ei Ls 
fay €s a las complejas obligaciones de 
sable Bunos rasgos de la religión egipcia 
i na concepción del mal moral que 
bap os los individuos, desde e] rey, hijo 
ha y 4 responsable ante su padre divino, 
concibe ay más humilde, El pecado se 
“obediencia a una orden di- 
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vina, cuya expresión se basa indudablemente 
en el modelo de'los decretos emitidos por el 
rey para regular casos particulares. No obs- 
tante, su contenido se vincula a la voluntad di- 
vina a partir de la Cosmogonía de Menfis: «A 
través de una palabra pensada en el corazón (de 
Dios) y emitida por su lengua, se otorga la vida 
al pacífico y la muerte al malhechor. » Esta con- 
cepción encierra además el reconocimiento de 
un vínculo de causa-efecto entre la falta del 
hombre y el castigo del dios. Se conservan 
abundantes testimonios de ello hasta época ro- 
mana. 

La raíz del pecado se encuentra, por tanto 
en el corazón del hombre y en su libertad. Así 
lo expresa el texto, atribuido al dios creador, 
de un sarcófago anterior al imperio medio: 
«No les he ordenado hacer el mal, son sus co- 
razones los que han desobedecido mi palabra.» 
El Juicio de los muertos traduce a su manera 
esta idea. La formulación de una inspiración 
divina en el corazón del hombre está confir- 
mada desde la v dinastía en el Libro de la Sa- 
biduría de Prahhotep: «El corazón lleva a su 
dueño a escuchar (a Dios) o no escucharlo.» La 
conducta del súbdito ante su rey, dios en la tie- 
FA lejos de invalidarla viene a corroborar esta 
idea. 


Bibliografía. P. bu Bourcurr, Égypte, en Dict. de 
Spir., París 1959, págs. 520-523. 
PIERRE DU BOURGUET 


PECADO (religión sumeria y acadia). La 
noción de pecado no aparece en los textos su- 
merios. El término nam.tag, así como arnx, su 
equivalente en acadio, no tiene connotaciones 
religiosas, sino que designa una falta, una 
ofensa, o una transgresión hacia los dioses o 
hacia los hombres. La idea de que una acción 


reprobable podría ser casti aia pir los dioses 
se ve aparecer en clegías redactadas en sumerio 


hacia el 2000 a.C. A partir de entonces, la víc- 
tima de una desgracia, cn lugar de atribuirla 
como antaño a la fatalidad o a la arbitrariedad 
de las potencias divinas, busca en sí misma la 
causa de su desgracia e intenta averiguar el mo- 
tivo que ha podido desagradar al dios que le 
castiga. Se conocen oraciones en forma de mi- 
siva de época palcobabilónica en las que el su- 
plicante hace protestas de inocencia: («he ob- 
servado tus fiestas y la obligación de las ofren- 
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das», «te he rezado», «he cumplido con los sa- 
crificios prescritos»), o afirma que ignora ha- 
ber actuado mal («no conozco mi pecado» o 
«mi falta»). Poco después se constata la apa- 
rición de salmos penitenciales de carácter per- 
sonal (ér.sa.hun.gá «canto para apaciguar el 
corazón [del dios)»). El ejemplo más antiguo 
data de época mesobabilónica aunque no se 
desarrollan plenamente hasta el primer mile- 
nio a.C, 

De carácter menos lírico son el «Tratado de 
diagnósticos y pronósticos médicos» (Traité 
des diagnostics et pronostics médicaux, ed. R. 
Labat, 1951) y la serie Surpu (exorcismos, ed. 


. E. Reiner, 1958). En el primero, se atribuyen 


algunas enfermedades a transgresiones de la 
moral sexual: «el enfermo ha tenido relaciones 
con su madre» o «con su hermana» o «con una 
mujer casada», o bien es culpable de «abrazar 
a la gran sacerdotisa» de su dios o «habérsele 
acercado». Entre los sacrilegios menciona «ha- 
ber “comido” el tabú de su dios» o «haber blas- 
femado». En la serie Surpu, tablilla 11, el ofi- 
ciante, para cerciorarse de no omitir la verda- 
dera falta, enuncia todos los pecados posibles 


mezclando los de orden religioso con los de or- 


den moral: sembrar la discordia entre amigos 
o miembros de la familia, despreciar a los pa- 
dres, realizar negocios incorrectos, mentir, ser 
arrogante, robar, cometer adulterio, levantar 
falsos testimonios, y finalmente, de forma más 
vaga, tratar con desdén a un dios o a una diosa, 
faltarles al respeto, cometer un crimen o una 
falta hacia ellos. El derecho y la religión, como 
formas de control social, sancionan algunas de 
estas faltas, principalmente los falsos testimo- 
nios, el robo y el adulterio. En cambio, como 
demuestra la serie Surpu, tab. 111, el castigo 
(llamado mamitu), podía aplicarse a muchas 
acciones, cuya enumeración sería interminable, 
y que, por absurdas que nos parezcan, cran 
condenables según las costumbres vigentes: in- 
vocar el nombre de su dios sujetando una azada 
(o un arado o una antorcha), rezar con manos 
impuras, orinar o vomitar en el río, comer 
carne robada (¿más grave quizá que cl propio 
robo?), tostar sal o berros, hablar con un hom- 
bre maldito (o beber su agua), hablar con un 
pecador (o beber su agua, o comer su comida). 
Desde este punto de vista cualquier acción po- 
día provocar la cólera divina. El texto es un 
claro testimonio de los escrúpulos impuestos 
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por una religión meticulosa, Por otra parts ba 
vocabulario acadio referente a la ¡dea de pecado 
es muy amplio: arnu «falta», hititu es 
gillatu «omisión», ennettu «ofensa». Un 
himno dedicado a —> Shamash (M.J. Scux, 
Hymnes et prières, 1976, pág. 57) expone una 
doctrina menos apremiante, en cuanto 2 obli- 
gaciones y de un tono más elevado y sereno: 
Shamash, que conoce las acciones más secretas 
de los humanos, castiga a los defraudadores, 
concupiscentes, malos jueces y falsos testigos 
y recompensa a los honrados y bienhechores y 
a los jueces íntegros. E 
El problema del mal vinculado al pecado fi- 
gura en uno de los más bellos textos de la li- 
teratura babilónica, conocido precisamente por 
su comienzo: Ludlul bēl némegi «quiero alabar 
al señor de la sabiduría». Se refiere a — Mar- 
duk, a quien se dirige un hombre que sumido 
en la desgracia se pregunta: ¿por qué he sido 
«castigado» cuando he cumplido todos mis de- 
beres religiosos?, y no encuentra una explica- 
ción humanamente comprensible: «Lo que es 
bueno para uno puede ofender a su dios; lo que 
carece de valor para uno puede ser apreciado 
por su dios, ¿quién puede conocer la voluntad 
de los dioses del cielo?, ¿quién puede com- 
prender los designios de los dioses infernales? 
No obstante, es indudable que la culpa la tiene 
el hombre. Tal pesimismo encuentra respuesta 
en la misericordia de Marduk, que finalmente 
salva al hombre. 5 

Existe un texto sumerio paralelo al babiló- 
nico, aunque más corto y bastante mal conser- 
vado. En este caso también se trata de un hom- 
bre desgraciado que se lamenta y espera libe- 
rarse de sus males, Aunque el poema está re- 
dactado en sumerio no debe ser muy antiguo 
puesto que las ideas que expone reflejan un 
pensamiento que parece más propio del sc- 
gundo milenio, 

En otro texto babilónico, llamado el Qoheler 
babilónico o, a veces, Teodicea babilónica, se 
entabla un diálogo entre un hombre escéptico 
y otro piadoso que defiende a los dioses. El 
texto no resuelve el problema, limitándose a 
constatar que «las intenciones de los dioses es- 
tán tan distantes como el centro de los cielos» 
y que «conocerlas es difícil: los hombres nada 
saben» (> sabiduría). 

La frase: «Pon en tu (su) corazón el temor 
de tu gran divinidad para que no cometa(n) 
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ninguna falta» (oraciones del rev Nabonido, 
539-536 a.C.) permite comprender con bas- 
tante exactitud la noción de pecado en Babi- 
lonia. La humanidad ha sido creada para servir 
a los dioses (> creación) y el temor hacia ellos 
se expresa en el fiel cumplimiento de sus ser- 
vicios. El pecado consiste en incumplirlos vo- 
luntaria o involuntariamente, como indican las 
frases siguientes: «La falta que he cometido por 
negligencia, omisión, desprecio o maleficien- 
cia», «las faltas y fechorías de los hombres son 
más numerosas que los cabellos de su cabeza», 
y «que actúen bien o mal es algo ajeno a ellos». 
Irritada por el pecado, la divinidad ofendida 
se aparta del pecador y lo abandona a las fuer- 
zas del mal, especialmente a los + demonios. 
Sus consecuencias son diversas pérdidas ma- 
teriales, enfermedades más o menos graves, e 
incluso la proximidad de la muerte del propio 
pecador o el fallecimiento de algún miembro de 
su familia. De ahí que, para recuperar el estado 
normal, sea absolutamente necesario reconci- 
liarse con la divinidad enojada. Esta recon- 
ciliación se obtiene por medio de rituales con- 
Juratorios apropiados (=> exorcismos) o, en ca- 
sos menos graves, por medio de una oración 
penitencial (> oración) y una ofrenda adecua- 
das. De acuerdo con la idea más comúnmente 
aceptada en la religión babilónica, las conse- 
cuencias directas del pecado son el sufrimiento 


y el mal. 
— Pecado (en la Biblia). 


Bibliografía. Véase la traducción de este amplio 
texto en R, LaBar, Religions du Proche-Orient, París 
1970, pág. 329. 


Henri LIMET 


PECADO-FALTA-CULPABILIDAD. A la 
hora de situar la concepción cristiana del pe- 
cado en el vasto horizonte de las religiones del 
mundo, llama la atención el énfasis con que el 
cristianismo habla de la capacidad de autode- 
terminación y la responsabilidad personal del 
hombre. Para el cristianismo, la verdadera 
causa del mal moral, es decir, del pecado, se 
encuentra en el fondo del hombre, superando 
de esta forma toda concepción de tipo dualista, j 
según la cual el hombre sería el escenario de 
una lucha, con o sin resultado fatal, entre un 
principio del bien y otro del mal. Baste recor- 
dar los numerosos mitos propagados en las so- 
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ciedades primitivas y en el dualismo iranio de 

Zoroastro (> zoroastrismo), que tuvo como 

epígonos importantes el > gnosticismo y elo 

maniqueísmo. Por lo demás, cierto tipo de 

dualismo aparece en algunas concepciones con- 

temporáneas del mal en las que, partiendo de 

una visión puramente racional y científica del: 
hombre, se llega a acusar a la estructura psí- 

quica del hombre, como en — Freud, a las le- 

yes filogenéticas, como en Darwin o Lorenz, 

o incluso a las estructuras de la sociedad, como 

en > Marx, Plack y Skinner, de ser las fuentes; 
de un mal que se abate inexorablemente sobre; 
el hombre. 

El pecado en sentido cristiano no puede re- 
ducirse a la violación de un > tabú, si se en- 
tiende este término, de origen polinesio, como 
persona u objeto prohibidos por poseer una 
cualidad misteriosa que los hace temibles, in- 
cluso al simple contacto involuntario. El com- 
portamiento que se deriva precisamente de esta 
siruación de involuntariedad escapa —aparte la 
relación de lo sagrado con la santidad del Dios 
de los cristianos— a las normas de la moral y 
del pecado. El mensaje moral de Cristo, que: 
apela en términos precisos a la interioridad del 
hombre, contiene una condena explícita de 
toda forma de prescripción tabú; «Oíd y en- 
tended: No lo que entra por la boca contamina 
al hombre; sino lo que sale de la boca, eso con- 
tamina al hombre» (Mt 15,10). «Pero lo que 
sale de la boca, del corazón procede y esto sí 
que contamina al hombre» (ibid., 18). 

La participación del «corazón», es decir, de 
la conciencia personal, es el elemento funda- 
mental que hace pecador al hombre. Así, la 
constitución Gaudium et Spes del => concilio 
Vaticano 11, en una breve síntesis sobre el pe- 
cado, no calla la influencia del Maligno en las 
acciones pecaminosas del hombre, antes al 
contrario insiste en lo relativo al abuso de la 
libertad personal, «El hombre, por instigación | 

del demonio, en el propio exordio de la his-; 
toria, abusó de su libertad, levantándose contra: 
Dios y pretendiendo alcanzar su propio fin al' 
margen de Dios» (GS, 13). El texto continúa 
de forma significativa: «Al negarse con fre- 
cuencia a reconocer a Dios como su principio, 
rompe el hombre la debida subordinación a su 
fin último, y también toda su ordenación tanto 
por lo que toca de su propia persona como a 
las relaciones con los demás y con el resto de 
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la creación. Es esto lo que explica la división 
íntima del hombre.» 


Y de sun 


f H O Particisgi 
en el crimen». ¿Existe la falt participacisy 


En este último pasaje aparecen una dimen- como tal, sin que cometan z "o grapa 
sión horizontal, de ruptura con los demás y constituyen? Parece que la respuesta Pe 
con el universo material, y una dimensión ver- negativa desde el momento en que 3 Er 
tical de la falta, de ruptura con Dios. Hablando que la culpabilidad moral es estri afirm 


con rigor, también hay falta fuera de un ho- sonal. Por otra parte, 


i ente per. 
se admite como pe 


rizonte religioso, ya que el ateo considera el que la persona singular pueda cometer u 
robo y el homicidio como faltas. No obstante, dentro de un grupo o una colectividad ha 
¡sólo cuando la falta está ligada, de modo más duda con graves Consecuencias sociales ed sin | 
lo menos explícito, al contexto de la relación por ello se deba admitir una falta del nue 
¿con Dios, hay pecado en sentido estricto. Den- Hay que señalar también que la perua 
tro del pensamiento contemporáneo, la cate- un grupo, en el que se toman decis; laa 


goría de la opción fundamental orienta la exis- 
tencia total de la persona por encima de sus ac- 
tos singulares y adquiere un lugar relevante en 
la dinámica del pecado, relegando a un se- 
gundo plano, aunque sin excluirlo por ello, el 
elemento material, el objeto de la acción con- 
creta, Sin lugar a dudas, el hecho de secuestrar 
a un niño con el fin de pedir un rescate implica 
un cambio profundo en la conducta de alguien 
que, por ejemplo, ha escogido la «regla de oro» 
como norma suprema de conducta: «no hagas 
a los demás lo que no quieras que te hagan a ti 
mismo.» Sin embargo, continúa siendo verdad 
que la elección personal y no sólo el objeto 
(que podría ser realizado sin la participación 
plena de la persona) constituye el factor deci- 
sivo en la comisión de un pecado. 

Poner el acento en la opción fundamental, 
no significa caer en una visión individualista 
del pecado, No hay que olvidar su sentido co- 
lectivo y social, muy arraigado, como se sabe, 
en muchas sociedades primitivas e incluso en el 

| Antiguo Testamento, en el que el sentido in- 


dividual de la falta parece emerger en un se- 
gundo momento (Jer 


AS x Ones 
puede significar una simple Pertenencia e 
Y 


biológica, histórica, etc., sino que se debe par- 
ticipar conscientemente, de alguna Manera, en 
la acción del grupo para que se pueda decir que 
uno es verd:deramente solidario con una ac- 
ción común, 

l En los medios filosóficos y psicológicos oç- 
cidentales continúa vivo el problema de la dis. 
tinción entre «sentimiento de culpabilidad» y 
falta o pecado real, y aunque no podemos 
abordar aquí detenidamente esta Cuestión, si- 
tuada en la frontera de la moral y de la psico- 
logía, parece que ciertos principios formulados 
por Pío x11 siguen teniendo validez como pun- 
tos de referencia. No se debe fomentar la ilv- 
sión y «esperar el día en que, del conocimiento 
pleno del mecanismo interior del hombre, 
nazca el arte terapéutico capaz de curar sus 
sentimientos morales enfermos» (Discorsi € 
Radiomessagzi, Roma 1957, XVIII, 728). H 

sentimiento de culpabilidad se ha descrito 

como «la conciencia de haber violado um ley 
superior, conciencia que puede cata 
en sufrimiento e incluso en confusión psiquic 


10 31,29; Ez 18,1-4; 19-20). La psicoterapia se enfrenta aquí con ra 
La cuestión de la culpabilidad adquirió singular blema que no es de su exclusiva compet 
relieve con la segunda guerra mundial al sus- porque es también, si no principalment 


citarse, en diversas partes, 
Participación del pueblo ale 


pp cometidos por el régimen nazi. El pro- un caso raro, un sentimiento de KeA 

ema se agudizó cuando los tribunales de di- irracional e incluso enfermizo. pe de yn 
versos Países se encontraron frente a la senten- posible igualmente tener onii apir 
cia de Nüremberg (1944), la cual declaraba que falta real que no se ha borrado. 


el cuerpo de las S$ debe 
Organización criminal. La 
no han hecho todas las 

os cláusulas para consi 
dividuos Pertenecientes 
Ponsales «a menos que 


crio infalible P” 
ser considerado una logía, ni la ética tienen un | eso e 
ley francesa —lo que los casos de este género, E pabikió Ja 
naciones— introdujo conciencia que engendra 4 erson 

derar a todos los in- una estructura demasiado y ro cn á 
a las SS como corres- — siado sutil. Pero lo que ral poo” 
ofrezcan pruebas de su casos es que esta culp ii 


o 


PECADO-FALTA-CULPABILIDAD 
tá 


Ar iento puramente psicoló- 
con ningún tratami P P 


De ta lo precedente se puede encontrar 
p Pach para deducir los parámetros 
mitan establecer la presencia o ausencia 
e pen del pecado en el mundo actual. Ante 
gelsene a claro que no se puede hablar de 
ja aio falta el reconocimiento de 
eca e ya hemos dicho, el ateo puede te- 
ea sentido de la rectitud moral y, por con- 
siguiente, de la falta, pero no del pecado, que 
supone la relación con un ser trascendente y 
ersonal. En segundo lugar, el sentido del pe- 
| cado es inconcebible si no se admite en el hom- 
'bre una capacidad real de libre autodetermi- 
nación. Los méritos de las ciencias psicológicas 
y sociales al revelar los condicionamientos pro- 
fundos del comportamiento humano indivi- 
dual y colectivo son indiscutibles, pero cuando 
las ciencias sobrepasan los límites de su com- 
petencia y asumen una filosofía que niega la li- 
bertad de elección, todo razonamiento sobre el 
pecado carece de significación. Por último, es 
preciso relacionar la relatividad del sentido del 
pecado con las notables diferencias que se en- 
cuentran en las diversas culturas a la hora de 
determinar las normas morales. El cazador de 
cabezas no experimenta ningún sentimiento de 
culpa durante la caza, pues ésta pertenece a una 
estructura cultural particular. Así pues, el tema 
se abre aquí a otro más general, que es el del 
fundamento de la moralidad, 
> Bien, > ética cristiana, —> mal y religión, 
> pecado, + pecado original. 


una 
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PECADO ORIGINAL. Esta expresión fue 
creada por san —= Agustín basándose en un 
texto de san — Pablo (Rom 7,7-25), para de- 
signar un aspecto de la condición humana: todo 
hombre viene al mundo «vendido al poder del 
pecado» personificado (Rom 7,14). No se trata 
de una culpabilidad heredada de un pecado an- 
cestral, sino de un estado por el que toda per- 
sona, incluso antes de la edad del uso de razón 
y de la libertad, necesita la gracia redentora de 
Cristo para Obtener la amistad de Dios y la par- 
ticipación en su propia naturaleza (2Pe 1,4). 
Para san Pablo esta condición existe desde que 
el pecado entró en el mundo y por el pecado 
la muerte (Rom 5,12), es decir, desde los ori- 
genes de la humanidad (> pecado, 2b). La re- 
lación entre estos dos aspectos del pecado hu- 
mano ha llevado a los teólogos posteriores a 
relacionar la expresión «pecado original» con 
el «pecado de los orígenes» o «pecado de 
Adán» (> pecado, 2c). A continuación distin- 
guieron el pecado original «originante» (que 
constituyó el origen del pecado terrenal) y el 
pecado original «originado» (que afecta al es- 


tado en el que nace todo hombre). Pero esta | 


distinción se pierde a menudo de vista: una 
idea corriente pero completamente errónea 
considera el pecado original como la herencia 
de la culpabilidad de — Adán, transmitida por 
vía de generación (cf. las especulaciones de => 
Freud en Moisés y la religión monoteista, 
donde se propone una interpretación psico- 
analítica del pecado original y de la redención 
fundándose en una idea equivocada del pen- 
samiento de san Pablo). La doctrina de san => 
Agustín, elaborada para combatir la idea de 
una justificación del hombre obtenida sin la > 
gracia de Cristo (Pelagio) fue recogida en el si- 
glo xv1 por > Lutero de una forma que trans- 
fería el pecado original a la esfera psicológica 
confundiéndolo más o menos con la concupis- 
cencia. La concepción católica fue definida a la 
sazón con más matices por el — concilio de 
Trento. Éste, sin embargo, no por ello aban- 
donó la interpretación estrictamente histórica 
del relato del Génesis y del pecado de los orí- 
genes (> pecado, 1c), en boga en todo el 
mundo cn aquella época. Desde entonces, las 
investigaciones científicas sobre los orígenes 
humanos y una comprensión más justa del gé- 
nero literario utilizado cn el Génesis han mo- 
dificado profundamente el marco de esta cues- 


| 
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tión. El relato mítico de Gén 2-3 sitúa en los 
origenes la imagen del pecado tipo para mos- 
trar tres cosas: 1) la existencia del pecado en la 
condición humana y en la historia no es im- 
putable al Creador sino a la libertad humana, 
mal empeñada en sus elecciones; 2) por mucho 
que nos remontemos en la historia de la hu- 
manidad, la encontraremos pecadora, porque 
la mala elección fue el primer compromiso de 
su libertad; 3) existe una relación misteriosa 
entre la condición pecadora y la experiencia de 
los males físicos que culminan en la muerte. 
Estas afirmaciones postulan la nidad de la hu- 
manidad, no sólo en su naturaleza definida 
abstractamente sino también en su realidad 
concreta en los planos biológico y psicológico. 
Se trata, sin embargo, de una «unidad desga- 
rrada», que se busca a través de las desgracias 
de la historia y que, en la perspectiva cristiana, 
sólo la gracia de Cristo, el nuevo Adán (1Cor 
15,45) puede restaurar. Esta visión de las cosas 
deja intactas las cuestiones de antropología 
prehistórica y de paleontología humana susci- 
tadas en la época moderna. ¿En qué fecha ha 
emergido el hombre, capaz de una experiencia 
moral y de una apertura a Dios, dela rama pre- 
humana que lo llevaba en su seno? ¿De qué 
manera se ha obrado esta aparición y sobre qué 
base biológica: a partir de una sola pareja (mo- 
nogenismo) o de varias (poligenismo) en el in- 
terior de un solo phylum (monofiletismo)? La 
unidad de la raza humana, ¿es «Originaria» 
(fundada en un solo grupo) o resulta de una 
convergencia entre varios troncos? En la ac- 
tualidad todavía no está resuelta ninguna de es- 
tas cuestiones. En la Biblia la pareja originaria 
constituye una representación convencional de 
la unidad humana, con independencia de la 
forma en que el proceso se haya desarrollado. 

> Agustín, — creación, — Freud, > jus- 
ticia-justificación, + Lutero, => mito en la Bi- 
blia, > pecado. 


Bibliografía. S. Lrowner, art. Péché, en Suppl. Dict. 
Bible, t. 7, 1963, col, 509-567; H. RoNDrr, Le péché 
originel dans la tradition patristique et théologique, 
París 1966 (trad. cast. Pecado original en la tradición 
patristica y teológica, Plaza y Janés, Barcelona 1969); 
A.M. DubarLe, Le péché originel dans PÉcriture 
(nueva ed.), París 1966 (trad. cast. El pecado original 
en la Escritura, Studium, Madrid 1971); Ch. Baum- 
GARTNER, El pecado original, Herder, Barcelona 
21981; P. LencsreLD, Adam et le Christ, París 1970; 
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n Mys- 
P. SCHOONENBERG, El hombre en pecado, en Pe 
terium Salutis, 1/11, Cristiandad, Madrid Ae 
págs. 946-1042; A. VANNESTE, Le dogme du pe 
originel, Lovaina-París 1971; P. GRELOT, Refire 
sur le problème du péché originel, Tournai-París $ d 
(trad. cast. El problema del pecado original, Herder, 
Barcelona 1970); Péché originel et rédemption exa- 
minés à partir de Pépitre aux Romains, Tournai-París 
1972; P. GuiLLuY (dir.), La culpabilité fondamen- 
tale: Péché originel et anthropologie moderne, Gem- 
bloux-Lille 1975; A.M. DUBARLE, Le péché originel. 
Perspectives théologiques, París 1983; A. DE VILLAL- 
MONTE, El pecado original. Veinticinco años de con- 
troversia (1950-1975), Naturaleza y Gracia, Sala- 
manca 1978 (amplia bibliografia). 
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PEDRO (en el Nuevo Testamento). Simón, 
hermano de Andrés, pescador del lago de Ga- 
lilea (Mc 1,16), casado (Mc 1,30), había fre- 
cuentado el grupo de > Juan Bautista (Jn 1, 
40). El sobrenombre de Pedro (arameo Kepha: 
1Cor 15,5; Gál 1,18) que recibió de Jesús (Jn 
1,42) se relacionaba probablemente con un 
rasgo temperamental antes de llegar a consti- 
tuir el símbolo de un papel particular desem- 
peñado en cl grupo de los doce > apóstoles 
(Mc 3,16) y, después de las manifestaciones de 
Cristo resucitado, en la Iglesia fundada sobre 
la fe (Mt 16,18). Durante la vida pública de Je- 
sús, Pedro formó parte del grupo de los tres 
discípulos privilegiados que el Maestro tomó 
consigo en las grandes circunstancias: la cura- 
ción de la hija de Jairo (Mc 5,37), la transfi- 
guración (Mc 9,2), Getsemaní (Mc 14,33). Be- 
neficiario de la primera manifestación de 
Cristo resucitado (lCor 15,5; Le 24,34) para 
«confirmar a sus hermanos» (Le 22,32), recibió 
una misión pastoral (Jn 21,15-17) que le em- 
plazó en un primer plano con la fundación de 
la — Iglesia en el seno del judaísmo palestino. 
Portavoz de los doce para anunciar su fe co- 
mún (Act 2,14; 3,12; 4,8; 5,29), pero asociado 
a Juan (Act 3,1; 4,13; 8,14), desempeñó un pa- 
pel determinante en el anuncio del Evangelio 
en el seno del judaísmo, de la misma manera 
que — Pablo desempeñaría otro papel deter- 
minante entre los paganos (Gál 2,7-8). Esta 
función le ocasionó un arresto el año 44 (Act 
12). El mismo aceptó la entrada de algunos pa- 
ganos cn la Iglesia (Act 10,1-11,18) y su opi- 
nión fue decisiva a la hora de hacer aprobar este 
principio en la asamblea apostólica del año 49 


PEDRO (en el Nuevo Testamento) 


(Act 15.5-12; cf. Gál 2,9). Después de su de- 
( ción (Act 12), se encuentra su huella en 
el (Gál 2), más tarde en Corinto (1Cor 
1 12:9,5) y, finalmente en Roma, desde donde 
fue enviada la primera carta que lleva su nom- 
bre (1Pe 5,13). La alusión a su muerte en Jn 
21,18 coincide con la antigua tradición que si- 
tía su martirio en Roma, durante la persecu- 
ción de Nerón (64). La carta pseudoepigráfica 
que figura bajo su nombre (2Pe) constituye una 
especie de testamento que pone de manifiesto 
la adhesión a las tradiciones que él legó (2Pe 1, 


12-15). 
> Apóstol, > Cullmann, — Iglesia, => pa- 


pado. 


Bibliografía. O. CULLMANN, Saint Pierre: disciple, 
apótre, martyr (trad, cat. Sant Pere, Edicions 62, 
Barcelona 1967); R.E. Brown, K.P. DONFRIED, J. 
Reumann, Peter in the New Testament, 1973 (trad. 
ír. Saint Pierre dans le Nouvean Testament, París 
1974); C. PerROT (dir.), Études sur la première lettre 
de Pierre, París 1980; A. PENNA, San Pedro, Fax, 
Madrid 1958; B. SCHWANK, Primera carta de san Pe- 
dro, Herder, Barcelona 1970. 
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PEHLEVI. Lengua derivada del persa anti- 
guo de los aqueménidas. Fue la lengua de los 
sasánidas, quienes la utilizaron en sus inscrip- 
ciones. Sirvio sobre todo para traducir el > 
Avesta y para comentarlo. Las obras más im- 
portantes en pehlevi, > Bundahión, = Dën- 
kart, etc., datan de los siglos 1x y x de nuestra 
era, El persa no es sino el pehlevi un tanto evo- 
lucionado y escrito en caracteres árabes. 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


PENATES, Dioses romanos cuya función es- 
pi era velar por la abundancia constante 
provisiones domésticas conservadas en la 
e esco velaba por los alimentos 
malos a as. Estos dioses, sin his- 
Ao i os, se representaban con 
Pena pra el aspecto de jóvenes que bai- 
los di, Ple copa en la mano. Todos 
E ofrecí Dos familiar, el padre 
poiindola o E ión de los alimentos, de- 
mas, Parec, w ar O arrojándola a las lla- 
a o esde época muy temprana los 
Ea a qsontraron asociados a las 
S domésticas, los dioses —> la- 


e 
Sta, protectora del hogar, Esta 


D 


> 
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tríada se veneraba en cada larario familiar con 
el fin de asegurar la subsistencia para todos. El 
Estado romano, concebido como la máxima 
ampliación de la familija privada, rendía un 
culto a los penates de Roma: su templo se en- 
contraba en Lanuvium y tenían fama, en la tra- 
dición religiosa, de ser los penates familiares 
que Eneas había traído de Troya. Durante la 
República, los magistrados romanos, antes de 
hacerse cargo del mando en su provincia, iban 
en procesión al templo de los penates de Roma, 
como en peregrinación a la cuna misma de la 


Urbe. 
-MICHEL MESLIN 


PENTATEUCO. Se designa con este nombre 
a los cinco primeros libros de la Biblia, lla- 
mados en hebreo > Tora; Génesis (beresith), 
Exodo (šemot), Levítico (wayyiqra”), Números 
(bammidbar) y Deuteronomio (haddebarim). 
En los > Setenta (siglo 11 a.C.) Tora se tra- 
duce por Nomos (ley). El pueblo judío recibió 
el Pentateuco como ley dada por Dios a Israel; 
más tarde sería reconocida como su ley espe- 
cífica para los persas, los griegos y los roma- 
nos. Aunque los relatos pueden considerarse 
como una historia de la salvación ofrecida al 
pueblo clegido en el seno de la humanidad, no 
forman una continuidad sin solución. 

Los relatos y leyes están distribuidos en pe- 
queñas y variadas unidades. Se encuentran en 
ellas observaciones históricas muy condensa- 
das (cf. Gén 19,30) junto con escenas desarro- 
lladas, dialogadas y artísticamente construidas 
(Gén 24 sobre el matrimonio de Isaac; 27 sobre 
la elección de Jacob), conjuntos dramáticos 
(historia de José) y verdaderas composiciones 
(Gén 18-19, donde la intercesión de => Abra- 
ham se enmarca entre la hospitalidad de Mamré 
y la inhospitalidad de Sodoma). Algunos re- 
latos se asientan sobre una teofania en un lugar 
de culto (Gén 16; Ex 3). Pueden presentarse 
como discursos (Dt 1-4; 5-11) o como poemas 
rimados (Gén 1, sobre la — creación). 

Se trate de relatos, de exhortaciones o de 
prescripciones sobre los deberes del hombre, 
estos textos tienden a convertirse en documen- 
tos jurídicos. En realidad, desembocan en lc- 
yes, sea en forma de prescripciones (Gén 2,16- 
17), de bendiciones y maldiciones (Dt 27,28- 
29; Lev 26; Gén 49, Dt 33), de listas de rial 
damientos (Éx 20; —> decálogo) o de verdade- 
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lros códigos (Éx 20-24, llamado código de la 
alianza; Dt 10-26; Lev 17-26, llamado ley de 
santidad). Aunque estos códigos contienen a 
menudo los mismos temas, acostumbran a ha- 
cerlo con maneras y estilos diferentes. 

Estudio crítico. Si el Pentateuco fue acogido 
como una ley, ¿por qué está formado por cle- 
mentos tan dispares, con todos los matices in- 
termedios, ya se trate de fragmentos narrativos 
o jurídicos? 

Una primera hipótesis propone considerar 
tales elementos como fragmentos de orígenes 
diversos que fueron aceptados como la carta 
del pueblo de Dios en la complejidad de sus 
tradiciones. Se ha podido atribuir tal compi- 
lación a — Moisés (José, = Talmud, — padres 
de la Iglesia): en la propia Biblia aparece la ex- 
presión «Tora de Moisés» (Jos 8,31). Son po- 
cos, sin embargo, los que admiten que Moisés 
haya escrito sobre su propia muerte (Dt 34). 
En realidad, existen pocas alusiones a una ac- 
tividad literaria de este personaje (Éx 17,14; 24, 
4; 34,28b) y se invoca con mucha mayor fre- 
cuencia su autoridad legislativa (Núm 36,13). 
Se ha pensado también en otros nombres, 
como los de Josué y Samuel. Lo cierto es que 
la hipótesis de los fragmentos no explica las co- 
nexiones existentes entre episodio y episodio y 
entre éstos y el código. A pesar de las inte- 
rrupciones, existe una trama continua entre la 
creación y la muerte de Moisés, 

Para explicar esta continuidad se ha formu- 
lado la hipótesis de los complementos: habría 
existido un relato continuo completado por 
textos representativos de otras tradiciones. Se 
explicaría así, por ejemplo, la adición del Deu- 
teronomio, cuyas leyes no son idénticas a las 
recogidas en Ex 20-24 sobre el mismo tema; 
otro tanto sucedería con la expulsión de Agar 
en Gén 20 (los detalles dificren de Jos de Gén 
16). Estas repeticiones se presentan muchas ve- 
ces como «dobletes» narrativos: la creación de 
Gén 1,1-2,42 aparece de manera diferente en 
Gén 2,4bss. Esto mismo sucede con los tres re- 
latos sobre el — patriarca, que presenta a su 
mujer como hermana suya (Gén 12; 20 y 26). 
Hay dos ediciones del — decálogo (Ex 20; Dt 
5) y varios ciclos litúrgicos (Ex 23; 34; Dt 15). 

Sin embargo, esta pluralidad de leyes y de 
relatos en torno al mismo asunto ha inducido 

a los críticos a admitir que a lo largo del Pen- 
tateuco no hay una sola trama, sino cuatro tra- 
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mas o documentos. Gracias a un estudio rm3- 
nucioso de los dobletes, de las interrupciones 
y de las repeticiones, así como de las corres- 
pondencias entre procedimientos literarios y 
mentalidades, la hipótesis documentaz:a de- 
duce la existencia de cuatro estratos histórico- 
legislativos: el yahvista (sigla J), porque Dios 
recibe desde el comienzo el nombre de Yahvéh 
(Gén 2,4); el elohísta (sigla E), porque a Dios 
se le llama Elohim hasta la época de Moisés (Ex 
3); el Deuteronómico (sigla D), en el que se 
incluyen el libro del mismo nombre, y además 
algunas pequeñas huellas en otras partes y, por 
último, el documento sacerdotal (sigla P en ra- 
zón de la palabra alemana Priestercodex) que ha 
proporcionado su marco actual al Pentateuco 
con la creación (Gén 1), las gencalogías, las le- 
yes (Ex 25-30 y 35-40, Lev 1-27, Núm 1-8) y 
algunos relatos breves, 

El Pentateuco en la Biblia. Los críticos ha- 
blan tanto de Tetrateuco (con la exclusión del 
Dt), como de Hexateuco (incluyendo el libro 
de Josué) e incluso de Octateuco (con Jueces, 
1-2 Samuel). El Deuteronomio puede consi- | 
derarse como el comienzo de una gran historia; 
que abarca desde Josué hasta el libro de los Re- | 
yes. En cualquier caso, el Pentateuco guarda! 
mucha relación con los libros históricos y pro-| 
féticos. Cabe que J haya continuado hasta la” 
llegada de Salomón, de la misma manera que el 
Deuteronomio prosiguió hasta el fin de la mo- 
narquía y P podría haber abarcado la distri- 
bución del territorio según Jos 15-21. 

Con todo, las conexiones son más profundas 
y han permitido esclarecer las diferencias exis- 
tentes entre los «dobletes», sean relatos o le- 
yes. Como en los tiempos de los patriarcas 
(Gén), los dos libros de Samuel admiten que se 
puede erigir un altar cada vez que Dios se ma- 
nifiesta (ley de Éx 20,24). Por el contrario, el 
libro de los Reyes sólo admite sacrificios en un 
solo santuario y esto cs lo que ordena Dt 12, 
14. Finalmente, la ley sacerdotal de Lev 17,8 
no hace referencia precisamente a un templo 
sino a una «tienda de reunión» cuyo ritual se 
aplicará después del destierro (Esdras, Nehe- 
mías, Crónicas). 

La comparación con los libros proféticos ha 
resultado igualmente provechosa. J se preo- 
cupa sobre todo de los problemas familiares de 
la dinastía judeana (Gén 49,10). ¿Quién es el 
portador de las promesas hechas a — Abraham 
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valos padres? J tiene un carácter preprofético. 
Los textos E, por su parte, ya no son dinásti- 
vos. Para ellos Abraham es un profeta (Gén 20, 
» y Moisés más que un profeta aa 12,355). 
Sus preocupaciones morales (Ex 20) y jurídicas 
Éx 21-22) aparecen de nuevo en > Amós yen 
' Oseas (4,1; 8,12). El libro de > Jeremías y 
Oseas (4,15 ma : 

el Deuteronomio presentan afinidades eviden- 
res. Finalmente, encontramos en —> Ezequiel 
los problemas de pureza moral y ritual de los 
textos sacerdotales, así como la distinción entre 
sacerdotes y levitas (Ez 44: cf. Núm 1-4) ven- 
tre sacerdote y príncipe (Esd 44-45; cf. Núm 
27,15-23). 

El Pentateuco y los textos orientales. Si el 
análisis interno y el emplazamiento en la Biblia 
han podido arrojar cierta luz sobre el Penta- 
teuco, el descubrimiento de las literaturas 
orientales, medio cultural en cuyo marco surge 
la Biblia, ha contribuido de manera notable a 
su comprensión. Todas las pequeñas unidades 
de las que está compuesta tienen sus corres- 
pondencias en las grandes culturas de la época 
(Mesopotamia, Egipto, hititas, Fenicia). De 
este modo, según la fórmula de H. Gunkel, se 
descubre su Sitz im Leben, su función en la 
vida de un pueblo como Israel. 

El propio Gunkel (Schòpfung und Chaos) 
había mostrado las semejanzas y diferencias en 
el tratamiento de los grandes — mitos (— crea- 
ción, => diluvio, — patriarcas antediluvianos, 
> paraíso). Se descubren a continuación las 
colecciones legislativas y sus diferentes estruc- 
turas: colecciones jurisprudenciales de «casos» 
(ssi un hombre... »), promulgadas con frecuen- 
cra en torma de leyes del Estado (Hammurapi), 
decretos reales, rituales, tarifas sacerdotales. 
La serie de prohibiciones morales del decálogo 
se consideró muy peculiar. à 
¿Las leyes se diferenciaron de las «estipula- 
ciones» impuestas por un soberano a un vasallo 
cuando fueron traducidos los tratados de — 
ha ra estipulaciones de estilo directo 
delos at At el estilo casuístico 
pi po T l entateuco, sino que la pro- 
A ps $ po de alianza (pre- 
ds e soberano, conmemora- 
omp oaea de sus beneficios, estipulaciones, 
. "Promiso de] vasallo, maldiciones y bendi- 
ciones) explicaba ta l a ps 
teronomio y de L e estructura del Deu- 
como la ealo a de santidad (Lev 17-23) 

a alianza de la Tora, 


Da 
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Por otra parte, se comprobó que los relatos 
bíblicos dependían no sólo de los prólogos his- 
toricos de los tratados, sino también de las for- 
mas de los relatos y síntesis históricas propias 
del Antiguo Oriente: anales reales, resúmenes 
dinásticos (lista real sumeria), crónicas (King, 
Wiedner)... en los que el presente se analizaba 
religiosamente en función del pasado. 

Teología del Pentateuco. En el Oriente anti- 
guo toda vida tenía un aspecto religioso, y de 
manera muy especial la vida de un pueblo. El 
Dios nacional regulaba la vida de su pueblo. En 
este sentido, la teología del Pentateuco guarda 
relación con la forma que adopta el gobierno 
del Dios de Abraham sobre su nación. En el 
Oriente antiguo este gobierno se ejercía esco- 
siendo un rey, su «elegido». Por 1Sam 8,20 se 
sabe que Israel quiso tener un rey «como las 
demás naciones». Isracl sólo aparece históri- 
camente hacia el año 1220 (estela de Ménephta) 
y no faltaban modelos prestigiosos. Pese a ello, 
el Dios de David no era un dios egipcio o ba- 
bilonio: era el Dios de Abraham y de Israel. El 
«documento» J invoca también las tradiciones 
de Abraham, de los patriarcas y de Moisés para 
recordar que, antes de clegir a la dinastía de 

Judá (Gén 49,10), Dios había elegido a Abra- 
ham en medio de todas las naciones. Moisés 
sólo pudo «ver» a Dios, es decir, estar en su 
presencia, mediante ciertas estipulaciones cul- 
tuales derivadas de la existencia en el Sinaí de 
una alianza entre Dios y él en nombre del pue- 
blo (Ex 34,10-27). En los textos E el mediador 
ya no es el rey, sino Moisés y los Jueces que 
participan de su espíritu (Núm 11,2). Por lo 
que al Deuteronomio respecta, jueces y reyes 
están subordinados a la Tora que conservan los 
sacerdotes-levitas. Finalmente, según P, Dios 
reside en medio de su pueblo, rey en un tema 
plo-palacio de rico simbolismo cuya liturgia 
corresponde al — sacerdocio aarónico. ¿Qué 
sucederá cuando se destruya el — templo? 
Gracias al predominio otorgado a la ley, en su 
doble forma de escrita y oral, los > fariscos 
asegurarán la supervivencia del > judaísmo. 
e Alianza, > decálogo, > Exodo, — Gé- 
nesis, — Israel (religión de), > ley, + Moisés, 


— patriarcas, —> sacerdocio. 
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Herder, Barcelona 1981, págs. 115-273; H. CAZEL- 
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Teología del Antiguo Testamento, 2 vols., Sigueme, 
Salamanca 1978, 1980); M. WeinreLD, Deutero- 
nomy and the Deuteronomic School, Oxford 1972; 
A. DE Pury, Promesse divine et légende cultuelle 
dans le cycle de Jacob, 2 1., Paris 1975. 
HENRI CAZELLES 


PENTECOSTÉS. La fiesta cristiana de pen- 
tecostés conmemora la venida del > Espíritu 
Santo sobre los apóstoles (Act 2), el dia de la 
> fiesta judía «de las semanas», cincuenta días 
después de — pascua. En ese día, por primera 
vez, Pedro tomó la palabra ante un auditorio 
compuesto por judíos de Jerusalén y peregri- 
nos venidos de toda la cuenca mediterránea. 
Las numerosas conversiones acaccidas enton- 
ces pusieron de manifiesto la vitalidad de la — 
Iglesia naciente. La tradición litúrgica antigua 
destacó la unidad del tiempo pascual consa- 
grado por entero a la — resurrección de Cristo, 
Más tarde, la liturgia distinguió los diversos 
elementos del misterio y concentró la atención, 
en lo que se refiere a pentecostés, en el don del 
Espíritu y en la realización de la «nueva — 
alianza», destinada a reunir a los hombres dis- 
persos desde la confusión de las lenguas en —» 
Babel (Gén 11,1-9). 

=> Espiritu Santo, — fiestas judías, — Igle- 
sia. : 

EDOUARD COTHENFT 


PENTECOSTISTAS (Asambleas de Dios, 
Cristianos evangélicos, Iglesia evangélica del 
Despertar). Movimientos de despertar de los 
cristianos evangélicos que, en los Estados Uni- 
dos y en la Inglaterra de principios de siglo es- 
taban en desacuerdo con las Iglesias de la Re- 
forma. Se basan en una interpretación funda- 
mentalista de la Biblia, en la creencia de una 
próxima vuelta de Cristo y en la importancia 
otorgada al bautismo del Espíritu Santo para el 
reparto de los carismas, 

- Origen. En 1899, el pastor metodista Par- 
ham recibe el bautismo del Espíritu Santo en 
Topeka (Estados Unidos). liste bautismo le 
confiere cl «don de lenguas». Pone en marcha 
un movimiento, que en Francia se inicia en 
1929 y recibe un gran impulso tras su reco- 
nocimiento por parte del Consejo Ecuménico 
de las Iglesias. 


PEREGRINACIÓN 


CET- 


Doctrina. «Somos luteranos en lo que c 
cierne a la justificación por la fe y baptistas por 
la aceptación del bautismo administrado por 
inmersión únicamente a los adultos. Pero nues- 
tra particularidad es el bautismo del Espíritu 
Santo, presencia activa de Dios que se manı- 
fiesta a través del don de lenguas y el poder de 
curación de enfermos.» «No hemos encon- 
trado en el evangelio ningún indicio de jerar- 
quía. » . 

Práctica. Dan gran importancia al senti- 
miento comunitario y a la participación. Ma- 
nifestaciones de entusiasmo. Cultos simples v 
alegres. Creencia en el don de la curación, 
Cada asamblea es autónoma. 

Difusión. 13 millones de fieles cn todo el 
mundo (2 millones en Estados Unidos y 
700 000 en Europa). Tienen una gran in. iden- 
cia entre los gitanos, Se hallan en el origen de 
la renovación carismática reconocida por la 
Iglesia. 

Yves DE GIBON 


PEREGRINACIÓN. 1. EL FENÓMENO DE 
LA PEREGRINACIÓN. El fenómeno de la pere- 
grinación es un dato fundamental de la — an- 
tropología religiosa. Detrás de nombres dife- 
rentes pero en una identidad prácticamente to- 
tal la realidad vivida, el peregrinaje constituye 
en todas las culturas, lugares y tiempos uno de 
los sucesos fundamentales de la experiencia re- 
ligiosa individual y colectiva, El antiguo 
Egipto llevaba sus muertos a Bonsiris, el lugar 
de la pasión osírica, o a — Abidos, en donde 
se levaban a cabo los misterios. Los grandes 
santuarios panhelénicos de la antigua Grecia, 
consagrados al culto de Apolo (Delfos o Delos, 
la isla santa) o, ya a finales del siglo v a.C., al 
culto de Asclepios, eran otros tantos centros de 
— panegirias y recursos terapéuticos, Raíces de 
la religión de — Israel son insignes lugares de 
peregrinación, como Sikem o Hebrón, anti- 
guos santuarios canancos, o Siló, guardiana del 
Arca, según Samuel, hasta la conquista de los 
filisteos, Otro tanto sucede con La Meca para 
el — islam. Por otra parte, cl islam sunnita y 
el Sita se reparten el favor de las peregrinacio- 
nes a las tumbas; el primero a la del — Profeta 
en Medina, a las de sus compañeros y a las de 
innumerables Walis (santos); el segundo se re- 
laciona con las ciudades santas de Karbala, en 
el actual Irak, y de Majad, otro lugar de cé- 
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lebres tumbas entre las que se encuentra la de 
Harum al-Raschid. En todos los rincones del 
planeta se vive o se ha vivido la necesidad de 
peregrinar; para comprobarlo basta con citar 
algunos lugares como Benarés, Gava o Amrit- 
sar, la ciudad santa de los — sikhs, en la India, 
— Lhasa y la montaña santa de Risa ri en el 
Tíber, el T'zichan chino, uno de los más no- 
tables santuarios de alta montaña, y la pere- 
grinación búdica de Skikoka y sus $$ santua- 
rios en Japón. Aunque nos hemos limi 
hacer un somero repaso de destaca 
de peregrinación. en todas partes 


tado a 
S 


hay numerosi 
menos célebres que los ciz 


ramente local. En conjunto, estos 


fu 
Q. 


La peregrina 
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quiıcos y espirituales. En cualquier caso existe 
Sempre como trasfondo la necesidad de aban- 
donar la cotidiancidad para viv 
cia simultánea de lo extrao 


«Otros. El punto de partida de la peregrina- 
a nd E PZ de 
que se c a voluntad de llegar al 
final del camino, una vez creado un estado in- 
terior de receptividad hacia lo sacro. Ese estado 
Se intensifica lentamente con la duración y las 
dificultades del camino y con la victoria sobre 
la dimensión hostil o extranjera del espacio, 
que constituye la mayor gesta de la peregri- 
nación. 

En el curso de la ruta sirven de ayuda los 
lugares de devoción y de descanso y las visitas 
a los santuarios esparcidos a lo largo de un iti- 
nerario tradicional, esa especie de «vía sagrada» 
que es exactamente la ruta de peregrinación. 
Estamos así ante el segundo elemento com- 
Ponente del acto Peregrino y ante una nueva 
prueba de coraje para alcanzar la última etapa 
del camino, desde donde se divisa, en un ho- 
rizonte cercano y con una inundación de ale- 
gría, la ciudad santa o el santuario. 

El final de la peregrinación se realiza en un 
lugar sagrado. Son dos los elementos funda- 
mentales constitutivos de este tercer compo- 
nente que singulariza en el espacio un locus. 
Uno, dado por el lugar mismo, es la presencia, 
garantizada por la levenda o la historia —esto 
no es importante—, de una realidad sagrada 
que configura lugares primordiales, originarios 
de una cosmogonía, lugares ectónicos que 
asientan en el espacio su singularidad subli- 
madora o matricial, cumbres, árboles sagrados 
O fuentes y grutas. Son también etapas de una 
historia sagrada inscritas en una tierra guar- 
diana de una memoria sacra, y manifestaciones 
culturales, tumbas de confesores de la fe o de 
santos, Objetos sagrados como el omphalos de 
Delfos o la — Ka'ba de La Meca, imágenes sa- 
gradas, ídolos y estatuas o iconos antropo- 
mórficos. El segundo elemento, dentro de la 
experiencia de la peregrinación individual o co- 
lectiva, es el encuentro con esta realidad. En 
este encuentro se realiza la sacralización de la 
peregrinación y, por tanto, la del peregrino 
(sacralización que puede ser encarnación de 
trascendencia, elevación o purificación, con- 
versión, confirmación en la certeza de una cos- 
mogonía y de una fe, aumento del deseo de vi- 
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vir o inmersión revivificadora en un orden uni- 
versal). 

Ritos y prácticas, el cuarto componente de 
la peregrinación, ayudan a las masas peregrinas 
y a menudo las impregnan de forma incons- 
ciente. Entre unos y otros, los más extendidos 
y por ello los más expresivos o los más eficaces 
parecen ser los ritos procesionales y, en espe- 
cial, los de la circunambulación, las tomas de 
posesión de un espacio sagrado y los ritos de 
contacto con objetos sagrados o de consumo 
(formas habituales de captación del poder sa- 
grado en las fuentes). Son más escasas las dra- 
matizaciones recordatorias, como las tres es- 
taciones del recorrido ritual en La Meca para 
alcanzar la Ka'ba o, en el mundo cristiano, los 
recorridos milenarios de Tierra Santa en los 
que los peregrinos, siguiendo con sus pasos 
los pasos de Cristo, se esfuerzan en impreg- 
narse de las verdades redentoras en la misma 
tierra en la que el Salvador vivió. 

Desde el punto de vista fenomenológico, la 
peregrinación es un hecho colectivo, y aun 
cuando tiene un carácter físicamente indivi- 
dual, se inscribe en una tradición colectiva, la 
de una ruta, un lugar sagrado, un culto o unas 
costumbres establecidas. No se sacraliza uno 
por sí solo y, en su calidad de acto de consa- 
gración, la peregrinación es necesariamente so- 
ciedad, sociedad en la espera y el conjuro de 
esperanza, sociedad del camino, acrecentada en 
su genio peregrino por todos los grupos que 
encuentra en su camino o con los que se reúne 
al final, sociedad multiplicadora del encuentro 
(la intensidad y el sello de éste se ven natural- 
mente aumentados por el número de asistentes) 
y, por último, sociedad de recuerdo una vez 
terminada la peregrinación. Semejante socie- 
dad de masas, lo sea realmente o sólo por evo- 
cación, posee los caracteres esenciales de una 
¡sociedad pánica, en su doble aspecto de im- 
pulso visceral o espiritual hacia un «extraor- 
dinario» y de una sociedad de lo efímero. So- 


i ciedad en busca de lo extraordinario, es decir, 


de ruptura o alejamiento de lo cotidiano de los 
trabajos y los días, la sociedad peregrina se ca- 
racteriza por la no distinción social: clases, se- 
xos y funciones se funden en una confusión 
psíquica de unidad hasta alcanzar, en los gran- 
des momentos de la peregrinación, la comu- 
nión de almas, Esta sociedad, llevada así a su 
plenitud existencial por su capacidad para par- 
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ticipar en una realidad que la trasciende, no 
dura más que el tiempo de la peregrinación. 
Después permanece el recuerdo de una viven- 
cia y lo que de él se inserta en la sociedad de 
partida, tras la prueba transmutante O exalta- 
dora de lo extraordinario, se vuelve a la vida 
de todos los días. a 

Una experiencia semejante no podría vivirse 
sin una preparación previa. Lo extrao: “nario 
exige, para quien lo busca, otros tantos signos 
que recuerdan su carácter no habitual, actitu- 
des, ademanes y ritos propiciatorios que ponen 
al peregrino en estado de receptividad sacrali- 
zante. En cuanto al cuerpo, son necesarias las 
abluciones purificadoras y el abandono de to- 
das las manifestaciones mundanas de lujo o ele- 
gancia, los vestidos nuevos o de fiesta... (en el 
mundo islámico el hombre debe llevar un ves- 
tido bianco sin costuras). En cuanto a la con- 
ducta, numerosos rituales preveían que, al par- 
ur, el peregrino debía dejar en orden todos sus 
asuntos, pagadas las deudas y resueltas las que- 
rellas. Como hombre de paz, no había de co- 
nocer durante la peregrinación la cólera. la vio- 
lencia, el comercio carnal, la caza o cualquier 
clase de destrucción de la vida animal, la tala 
de árboles... (al menos en el territorio sa- 
grado). Estas prohibiciones, la mayoría de las 
cuales pertenecen al mundo islámico, delimitan 
desde el exterior el personaje espiritual del pe- 
regrino, y lentamente se va a ir dando forma a 
la plegaria, la mayoría de las veces de celebra- 
ción y llena de jaculatorias, repetida incansa- 
blemente hasta hacer desaparecer al hombre 
viejo. En el mundo cristiano, el rosario, los 
cánticos y las prácticas sacramentales abren el 
ser interior al tiempo único de la peregrina- 
ción. 

Desde una perspectiva existencial, en tanto 
que acto singular de una religión vivida colec- 
uvamente, la peregrinación confirma, gracias al 
esfuerzo del peregrino, la victoria sobre el es- 
pacio y, a veces, sobre la naturaleza enemiga. 
Por medio de la observación de tiempos sagra- 
dos, representa la dominación del tiempo con- 
sentida voluntaria o tradicionalmente. Por lo 
tanto, es un poder sobre las dos grandes cate- 
sorías existenciales, que ejercen a diario una 
presión, para alcanzar, a través de ellas, un más 
allá. Realizar la peregrinación, como lo expresa; 
la palabra en su plenitud, es experimentar y re- 
conocer este poder y, por medio de la presen- 
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cia indispensable de una realidad sagrada in- 
mersa en el mundo de la inmanencia, realizar 
en sí mismo y en los demás el descubrimiento 
de una necesaria y liberadora plenitud en la 
trascendencia y la presencia del Otro o en 
la interrogante salvadora que plantea el reco- 
nocimiento del misterio. En su aparente trivia- 
lidad. ¿es la peregrinación una marcha colec- 
tiva de transición al ser? En su forma más hu- 
milde y lastimosa, pero también la más cxten- 
dida, la de la peregrinación terapéutica, ¿no es 
la realidad del «milagro» la virtud del cuerpo 
recuperado? Este milagro, en el deslumbra- 
miento mismo de Jos ojos que ven, es el len- 
guaje de la Presencia. i 
2. LA PEREGRINACIÓN EN EL MUNDO CRIS- 
taxo. Expresión de una análoga necesidad an- 
tropológica, el acto de peregrinar fuc desig- 
nado en el mundo occidental con una palabra 
de origen latino que, en el conjunto de las len- 
guas occidentales, tuvo la fortuna, bastante 
sorprendente, de bautizar con sus dos formas 
de peregrinatio y peregrinus tanto al acto como 
al actor; el mundo germánico prefirió utilizar 
eltérmino Wallfahrt para |: peregrinación y re- 
servar el de Pilger para el peregrino. Pueden 
traerse aquí a colación una influencia histórica 
y una orientación espiritual, siendo la primera, 
sin discusión, la del — monaquismo y la pe- 
regrinatio ascetica vivida a lo largo de los ca- 
minos por una élite de monjes, y siendo la se- 
gunda la experimentada por estos ascetas del 
espacio. El sentido profano del peregrinus la- 
tino es, en la sociedad romana. el de ser ex- 
tranjero. Extranjero para el otro Y, por tanto, 
también para sí mismo; tal es Ja ampliación cs- 
puntual que impone paradójicamente la pere- 
el só raíz pagana. De esta forma, 
to completo de alienación y de 
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_ La suerte de las palabras pone ya de mani- 
fiesto el extraordinario desarrollo del hecho de 
las peregrinaciones en cl mundo cristiano, pri- 
mero con ciertas vacilaciones (no en vano la 
primera expansión de las mismas, hasta el 
Punto que nos permite determinar la escasez de 
fuentes, es tardía y posterior a la paz de la Igle- 
sia). La leyenda Podría tener valor de historia 
en el caso de santa Elena, la «primera pere- 
grina». Más allá de las circunstancias históricas 
adversas y de las dificultades de toda clase para 
llegar a Tierra Santa, los primeros siglos cris- 
tanos, si bien coincidían en un culto común a 


las tumbas de los patriarcas, necesitaron libe- 
rarse de la tradición j i 


tir del siglo 1v —herencia asumida o noc, la 
Migración peregrina se ya estableciendo a lo 
largo de la edad media, en el marco del trián- 
gulo de la cristiandad formado por Jerusalén, 
Roma y Compostela. Jerusalén es el teatro del 
misterio redentor, el centro del mundo creado 
y el lugar de la segunda venida de Cristo (= 
parusía); figura y anuncia la construcción de la 
Jerusalén celeste y es la única ciudad santa de 
las tres capitales de la cristiandad peregrina. 
Roma está consagrada cristianamente por los 
limina Apostolorum, las tumbas vecinas de san 
—> Pedro y san — Pablo, y por los martyria, 
monumentos a la santa cohorte de los => mir- 
tires de la fe; es la ciudad cterna por las pro- 
mesas de Cristo a su Iglesia, constituyendo a 
la vez un testimonio histórico de la unidad cn 
la paz romana. Por último Compostela, en los 
más lejanos confines del ocaso en las tierras del 
mundo conocido, es el centro del culto al após- 
tol Santiago en la tumba hallada milagrosa- 
mente gracias a extrañas luces —otras tantas es- 
trellas— aparecidas en el ciclo; glorioso Ma- 
tamoros, Santiago animará el combate liberta- 
dor contra la presencia infiel en la península 
Ibérica. - 
Entre estos insignes lugares crecerá, a través 
de las más diversas peripecias, un número pro- 
digioso de santuarios, etapas sagradas de pe- 
regrinación cn las rutas del mundo cristiano. Se 
rinde culto a las tumbas, históricas o legenda- 
rias, de san Martín en Tours, santa Catalina en 
el Sinaí, los reyes magos en Colonia o san Ni- 
colás cn Bari. Se veneran reliquias famosas | 
como la túnica de Cristo de Tréveris, el santo 
sudario de Turín, la santa casa de Loreto (cuya 
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primera etapa fue Trsat, en Yugoslavia) o la 
santa túnica de la Virgen y el arca sagrada de 
la egipcíaca Axum en Chartres. Hay cultos 
bautismales relacionados con accidentes cós- 
micos como el del Arcángel, el Gargano ita- 
liano, el Mont-Saint-Michel (gran santuario 
medieval en el que convergían, al llegar la pri- 
mavera, peregrinaciones cuasi iniciáticas de 
adolescentes), Montaigu en Bélgica (lugar pre- 
cristiano del culto al árbol), o bien Le Puy (de- 
dicado al doble culto de la Virgen y del Ar- 
cángel) y la Madonna del Sasso en Locarno, en 
la Suiza italiana. Las peregrinaciones se dirigen 
a las ciudades santas de la ortodoxia rusa, entre 
las que destaca Kiev, donde se concentran 73 
tumbas de santos, reliquias, iconos y venera- 
bles iglesias. Todos ellos son centros destaca- 
dos, aun cuando sólo representen un número 
pequeño dentro del desarrollo prodigioso de 
las peregrinaciones marianas, de la gran canti- 
dad de humildes centros de peregrinación que 
viven, sobreviven o se recuerdan en las distin- 
tas tierras cristianas. Entre los centros maria- 
nos contemporáneos, Lourdes y Fátima —éste 
el último de los importantes— han adquirido 
la dimensión de peregrinaciones de la cristian- 
dad; otros núcleos de menor importancia se 
dedican al culto de las reliquias de un santo 
obispo o un santo abad, o se vinculan a una 
capilla rural —la de santa Ana, por ejemplo— 
estableciendo así una relación purificadora en- 
tre campo y ciudad Dentro de la extraordi- 
naria riqueza de este universo peregrino, tes- 
ugo de la constancia de una profunda necesi- 
dad religiosa, se distinguen también, junto a las 
peregrinaciones «cualificadas» (como la Saint- 
Baume, realizada por los seguidores del Tour 
de Francia, o las Saintes-Maries-de-la-Mer 
practicada por los gitanos), lugares de peregri- 
nación de alcance nacional, sellos o signos de 
una unidad política. De cello son muestra Aix- 
la-Chapelle, antiguo lugar santo del santo im- 
perio, Siena con santa Catalina, protectora de 
la Italia contemporánea, Montserrat, el alma de 
Cataluña, el Sachseln de Saint-Nicolas-de-Flue 
en los cantones suizos, la Virgen de Guada- 
lupe, protectora de la unidad mexicana, y, con 
su dramática actualidad, Yasna Gora, «la mon- 
taña de claridad», en la que resplandece el 
«santo icono» de Nuestra Señora de Czesto- 
chowa. Este esbozo, a pesar de su afán de di- 
versificación, distingue, por exigencias de la 
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historia, al «viejo mundo» cristiano. Acultu- 
rado o autóctono, el hecho peregrino resplan- 
dece en otras partes del globo y en las tierras 
ámericanas son ilustres ejemplos Sainte-Anne- 
de-Beaupré en Quebec, la ya citada Guadalupe 
o Chiquinquira en Colombia. 

3. EVOLUCIÓN HISTÓRICA DE LA PERE- 
GRINACIÓN CRISTIANA. La peregrinación cris- 
tiana, como hecho masivo, se desarrolla en el 
espacio y en el tiempo desde hace más de un 
milenio y medio. Puede ilustrar de manera 
atemporal con la sorprendente estampa de los 
peregrinos de Emaús (Lc 24,13-35), descu- 
briendo al Cristo vivo en un atardecer en la 
desnudez de la comida. El perfil histórico del 
culto occidental relacionado con las peregri- 
naciones es más complejo, ya que al hablar de 
culto se tiene que hablar también de objeto y 
de motivaciones del culto. A grandes rasgos, 
pueden distinguirse tres aspectos capitales en la 
evolución histórica de la peregrinación cris- 
tiana. El primero de ellos es de carácter crístico 
y escatológico. Por lo menos hasta el siglo x11, 
numerosos peregrinos partieron hacia Tierra 
Santa para encontrar, poniendo sus pies en las 
huellas de los pies de Cristo, la presencia de 
éste, introduciéndolo en su cuerpo en cierto 
modo y sobre todo esperando en el lugar el 
cumplimiento de la promesa de su venida. Así 
pues, cra una peregrinación sin retorno la que 
en los siglos vi y vir conducía a unos peregri- 
nos del extremo norte hasta Roma, un lugar 
lleno de gracias para la próxima resurrección. 
Ante el retraso de la parusía, la peregrinación 
se convierte en un fenómeno penitencial, en un 
sustituto y en un modo de ganar indulgencias. 
No se pretende tanto encontrar a Cristo como 
vencer al espacio por medio del esfuerzo rea- 
lizado, ganando méritos y gracias. Por lo de- 
más, la peregrinación penitencial llegará a ser 
codificada por las jurisdicciones civiles de la 
Europa del norte y, con los acontecimientos 
misteriosos del 1 de encro del 1300 —origen de 
los jubilcos romanos, que pronto se institucio- 
nalizaron cor un ritmo de cuatro por siglo— 
la oleada de las muchedumbres por los caminos 
de Roma constituirá una ilustración del des- 
garrador dramatismo vivido por la sociedad 
cristiana de aquel tiempo, entre el abatimiento 
casi faral por sus pecados y su necesidad vital 
de eternidad; es ésta otra forma, más angus- 
tiosa, en la que la peregrinación se inscribe cn 
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una soteriología hecha acto. Nos hallamos 
también en el tiempo del triunfo de los santos, 
venerados en sus tumbas y en sus reliquias, 
propiciarorios y físicamente próximos. Si bien 
las largas peregrinaciones persisten como 
norma para las naturalezas ardientes, para los 
grandes pecadores O para los enviados por ciu- 
dades tan ávidas de gracias colectivas que fi- 
nancian en provecho de todos el gran viaje 
—práctica bastante habitual en el mundo ale- 
mán—, el sedentarismo creciente, explotando 
los méritos de los santos, justifica fáciimente la 
reducción de los trayectos; en el peor de los 
casos, los testatarios afortunados, inquietos 
por su vida eterna, envían a alguien en su lugar. 
Éstos son otros tantos rasgos constitutivos de 
un pacto peregrino en el que la motivación ci- 
tada de recurso prevalecerá sobre la exigencia 
penitencia!. De todas formas, la peregrinación 
es un seguro, al volver el peregrino «extran- 
jero» a sus fechorías v a sus faltas o liberado 
de sus males, lo que pone a prueba la «virtud» 
de los santos, quienes se especializarán, según 
la leyenda enseñada o l2 experiencia adquirida, 
en los favores o en las curas proporcionados. 
Con una capacidad de desarrollo esclarece- 
la peregrinación ma- 
ino, sedes sapientiae v 
virgenes negras, las imágenes milagrosas del 
culto del peregrino cristiano se suceden, cen- 
trándolo en le Virgen Madre que ¡leva sobre su 
regazo al Niño bendiciendo con la derecha, 
bien pronto poseedor del mundo en la mano. 
Las Virgenes piadosas, en los tiempos de des- 
esperanza de los siglos xrv y xv, tomarán el re- 
levo en el «extremo Occidente», antes de que, 
como respuesta a las negaciones de la Reforma, 
los «descubrimientos» siempre milagrosos de 
estatuas de la Virgen con el Niño dejen de con- 
servar la continuidad más gozosa. Sin em- 
bargo, en 2quel mismo momento, como con- 
Secuencia de una elaboración dogmática con- 
ed efecto de la presión de las ór- 
otia s aparece la Virgen sola, 
a da, animando a las muchedum- 
Poráneas a efectuar las últimas 
grandes peregrinaciones de la cristiand d 
María) 2 cristiandad (> 
a refleja unos enfoques cultu- 
ela peregrinación d que e la experiencia 
cuento sacro, Pera entro de las vías del en- 
i » si el objeto sagrado, que 


permite el descubrimiento de la Presencia, ha 
cambiado en el curso de los siglos, las moti- 
vaciones y los beneficios del acto de la pere- 
Ennación continúan suponiendo, expresados 
conscientemente o encontrados poco a poco, la 
búsqueda de un más allá para encontrar en él 
fisicamente la certeza, modificar cl existir co- 
tidiano, cualquiera que sca —por medio de un 
aumento de la devoción en lo espiritual y por 
medio de una restauración de su integridad o 
de la obtención de un mayor bienestar en lo 
físico— o bien descubrir en él los caminos de 
una conversión y, al final, de una transfigura- 
ción de si mismo, La espiritualidad monástica 
medieval, dentro de la línea de la experiencia 
de la peregrinatio ascetica, ha elaborado lenta- 
mente la conciencia o la imaginería de la vida 
como peregrinación entre el nacimiento y la 
muerte; la existencia terrenal es así un camino 
hacia la gloria de la salvación eterna. Se trata 
de una visión totalizadora, espiritual en sumo 
grado, demasiado amplia en cuanto al arraigo 
en el más allá tomando como punto de partida 
lo cotidiano de los trabajos y los días, aunque 
en perfecta consonancia con las vivencias ínti- 
mas, normalmente no percibidas en la expe- 
riencia de la peregrinación en masa. Esta última 
—dato antropológico esencial de este fenó- 
meno—, es un acto voluntario de terapia que 
se realiza en un vivir como ajeno a sí mismo y 
en un abrirse así al descubrimiento del Otro, 
«Desalienación de sí mismo», «alteridad», el 
vocabulario —y, sin duda, también la necesi- 
dad actual — vuelve a encontrar los caminos de 
los peregrinos. 

En su realidad psicosociológica y en su im- 
pulso vital, la peregrinación es un acto migra- 
torio, vivido con arreglo a un impulso de fe o 
de espera, y ampliamente irracional, como 
todo impulso. En su existencia colectiva, se 
manifiesta como fuerza pánica, como creación 
de una sociedad de masas —en la que rige un 
acuerdo visceral dentro de una elevación co- 
mún— duradera tan sólo por el tiempo de la 
peregrinación. Frente a estos datos antropo- 
lógicos del acto peregrino, la obra de la Iglesia 
a lo largo de los siglos consistirá en disciplinar 
y sublimar lo que supone de energías elemen- 
tales y orientar éstas hacia el servicio de su 
mensaje apostálico, y 

En cuanto al vagabundceo, se oyen primero 
las imprecaciones de los sedentarios —sobre 


todo los monjes al principio de la edad media— 
contra los inestables recorredores de espacio y 
vagos circulantes. Tras la partida anárquica de 
las primeras — cruzadas, se produce la inter- 
vención de la autoridad eclesiástica en el con- 
trol de los «caminantes de Dios». Esta inter- 
vención se manifiesta en la licencia pontificia 
para la peregrinación a Tierra Santa, la auto- 
rización del Ordinario en lo referente a los 
otros lugares destacados de la cristiandad y la 
entrega de un atestado de la peregrinación rea- 
lizada, una vez alcanzado el lugar santo. Por 
otra parte, se desarrolla la práctica de los ju- 
bileos romanos que, a partir del siglo x1v, va a 
marcar progresivamente el ritmo de vida de la 
cristiandad occidental, al mismo tiempo que la 
romaniza. De esta forma se alzan barreras len- 
tamente contra la embriaguez del espacio o la 
irracionalidad de la búsqueda sagrada. Más in- 
ternalizadora desde el siglo x111, en el sentido 
de hacer de la peregrinación el lugar privile- 
giado de la práctica sacramental, la acción de la 
Iglesia introduce la confesión y la comunión al 
partir, en las grandes etapas de la ruta y en el 
lugar sagrado; de esta forma, los alimentos es- 
pirituales de la religión sedentaria dejan su hue- 
lla en la aventura itinerante. Sin embargo, que- 
dan numerosos datos, bastante anteriores a los 
tiempos modernos, que muestran el carácter 
no eclesial latente en la vida peregrina: popu- 
laridad evidente de los lugares guardados por 
ermitaños, recuerdo lejano del eremitismo pre- 
monástico y, sobre todo, peregrinaciones en 
las que, dentro del carácter elemental de la ne- 
cesidad vital de las masas, se encontraba con- 
fundido lo profano y lo sagrado. En la segunda 
mitad del siglo xv11 el episcopado multiplica en 
toda la Europa occidental los interdictos contra 
las peregrinaciones nocturnas, separa el acto 
peregrino de la tríada tradicional que forma 
con la fiesta y la feria, y se enfrenta a toda or- 
ganización no eclesiástica de la peregrinación. 
Era cl comienzo del proceso que establece en 
la actualidad la peregrinación cristiana como 
hecho de la Iglesia en su preparación, conduc- 
ción y desarrollo dentro del marco del espacio 
sacro, compuesto armoniosamente en torno al 
«lugar sagrado». La peregrinación se desarrolla 
con su liturgia, vida sacramental, ejercicios de 
devoción y evangelización intensiva (en la ac- 
tualidad se reflexiona en gran manera sobre una 
«pastoral de la peregrinación»). Las grandes 


peregrinaciones marianas y los na Te 
nos reflejan este desenlace de una reali ad ple 
namente integrada en el marco de la institución 
eclesiástica, más conforme con una vida reli- 
giosa personal y, al mismo tiempo, más apre- 
miante. 

4. EL ACTO PEREGRINO CRISTIANO. Con 
su sabiduría tradicional y sin dejar de imponer 
su orden, la Iglesia ha sabido conservar, de la 
especificidad antropológica del hecho de la pe- 
regrinación, lo que representa de apertura al 
espacio, a la naturaleza, a lo cósmico, el poder 
de las grandes concentraciones y lo que de vir- 
tud pánica suponen éstas para las comuniones 
de fe. Mantiene igualmente el ceremonial de las 
procesiones, esa oración colectiva inserta en un 
espacio sacro, y los riros milenarios de las ma- 
nifestaciones peregrinas, ritos de oración cor- 
poral como las prosternaciones y los brazos en 
cruz, ritos penirenciales silenciosos como los 
pies descalzos o las rodillas en elevación, ritos 
de participación como la imposición de manos 
o los diferentes usos del agua. Persisten tam- 
bién ritos propiciatorios basados en la multi- 
plicación de los ejercicios piadosos —para ga- 
nar los méritos de la peregrinación se necesita 
haber «hecho todo»— o en la entrega de ofren- 
das conjuratorias o de petición de gracias, así 
como ritos de vinculación permanente con el 
lugar sagrado por medio de exvotos, medallas, 
imágenes protectoras y, a pesar de las prohi- 
biciones, inscripciones de nombres y fechas en 
un rincón oscuro del santuario. Subsiste sobre 
todo —presentes los cortejos de enfermos casi 
en todas partes— la espera de la señal, el => 
milagro, esa manifestación de lo extraordina- 
rio, tan en vano criticada, que es para el pe- 
regrino el acceso manifiesto a un más allá de Ja 
capacidad de la condición humana. Este as- 
pecto de la peregrinación hace de ella un «lu- 
gar» y un acto, de fe, de esperanza y de cari- 
dad. 

Subrayando el espacio de su paso, el acto pe- 
regrino está inserto finalmente en un tiempo 
sagrado, presacral en su forma psíquica más 
elemental en el sentido de que por su decisión 
y realización la peregrinación constituye un 
acontecimiento. Ruprura con el tiempo coti- 
diano, la peregrinación destaca dos momentos 
de su duración, uno «anterior» en que madura 
la espera y la determinación de realizarla y otro 
«posterior» en que lentamente se marca el 
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tiempo singular y pargxistico del encuentro, la 
cima del acto peregrino. V ivido de esta ma- 
nera, el acontecimiento es sacralizador, con esa 
virtud propia de conservarse siempre nuevo, 
incluso en caso de que la peregrinación se con- 
vierta en algo regular y de una periodicidad rc- 
generadora. Más allá del dato fenomenológico, 
su tiempo se sacraliza por la inserción del acto 
peregrino en una historia sagrada, la que en- 
cuentran quienes van en navidad a Belén o por 
la asunción a Lourdes, al rememorar unos lu- 
cares marcados por la presencia sobrenatural, 
con una participación fisica en su historia (lu- 
cares creados de nuevo por ésta, en las fuentes 
de la potencia de eternidad que esa historia de- 
tenta). Por medio de su calendario, que es re- 
cuerdo, la historia sagrada fija la liturgia. Así, 
concentrada en la fiesta litúrgica. tanto la de los 
grandes misterios como la de los santos, la pe- 
regrinación la solemniza con la virtud culiual 
de su concurrencia 


sacra en el universo 


testimonio de ello esa que, 
Cas a del 
Occidente cristiano, v cc e ha- 
cer evidente la unidad ina, se 


sitúan en los lunes de 
y, en ciertos lugares cósmicos, en el día de la 


Trinidad. Ya sea la recuperación de una his- 
soriz O la celebración de un recuerdo, por rea- 
lizarse en un tiempo fijo y hallarse consagrado 
por el calendario litúrgico, el acto peregrino 
testimonia una observancia colectiva del orden 
temporal eclesiástico y una capacidad para dis- 
poner del tiempo cotidiano y convertirlo, vo- 
luntariamente y por necesidad espiritual, en 
uempo sacro. 


E 


Esta aparición necesaria de un uempo sacro 
como extrencia del existir humano es la energia 
vital misma del acto peregrino. Semejante afir- 
mación la confirman diversas formas, oscure- 
cidas en un lugar o en otro, de la vida de la 
peregrinación. Así, ésta ha penetrado profun- 

amente en las culturas tradicionales y existe 
privilegiado para percgri- 
lunes o el viernes, y casi 
or otro lado, las peregri- 
lares se establecen como un ritmo 
dhash EE confundiéndose en 
Pela e E veces los creyentes y los 

n jubileos romanos con 
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una cadencia de cuatro por cada siglo, jubileos 
compostelanos cada siete años, o bien grandes 
celebraciones periódicas —normalmente tam- 
bién cada siete años— como, en Francia, las 
ostensiones limusinas y Saint-Jean-Baptiste de 
Chaumont o, entre los tromenios bretones, la 
Grande Tromenie de Locronan, con sus doce 
kilómetros largos). 

Otros tantos rasgos convergentes en el curso 
de la sacralización que vive el acto peregrino 
son la necesidad concomitante de una fecha y 
su elección como un reconocimiento o una 
búsqueda de trascendencia, señalada ésta por 
una cosmogonía o una historia sagrada, e in- 
cluso por una teología y el esfuerzo realizado 
para consagrar el tiempo y dominarlo, esfuerzo 
manifiesto en la observancia de la fecha en el 
plano simplemente humano. 

Como la peregrinación eterna, la cristiana es 
una marcha por «otro lado», aunque en este 
caso se conozca el final, fijado en el espacio y 
el tiempo a partir del complejo conjunto de 
creencias, enseñanzas y hechos que animan la 
existencia cristiana. Alcanzar este final signi- 
fica, como se repitió al hablar de la marcha de 
los cruzados para liberar Jerusalén, pasar del 
«lugar del nacimiento» o del sedentarismo al 
«lugar de la promesa» o del encuentro. Vencer 
las fuerzas elementales, estos enclaustramien- 
tos físicos del combate cotidiano que son el es- 
pacio y el tiempo, es marchar hacia el Otro, un 
Otro que es Presencia, con el fin de vivir, en 
el misterio y en la realización de un «vivir me- 
jor», el inefable y silencioso «cara a cara» tras 
el cual nada debe ser como antes. Dentro de la 
peregrinación cristiana y en consonancia con 
uno de los momentos más importantes de la 
gesta de Cristo, la dinámica existencial penetra 
en las profundidades del ser y brota en un tro- 
pismo de «transfiguración». 
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PEREGRINACIÓN EN EL ISLAM. Todos 
los años, cantidades ingentes de musulmanes 
(en 1980 se calculó una cifra aproximada de un 
millón y medio) se congregan en La — Meca 
y sus alrededores para cumplir la gran pere- 
grinación o hayy (en hebreo el mismo término 
bagg sirve para designar en la — Biblia, las tres 
ascensiones anuales a — Jerusalén) en la fecha 
que determina el calendario lunar. Procedentes 
de todas partes del mundo, obedecen a uno de 
los principales mandamientos de la — ley mu- 
sulmana (los cinco — pilares del islam). Parte 
de estas observancias se cumplen en la propia 
Meca y parte en sus alrededores. El musulmán 
puede también realizar en cualquier época del 
año la peregrinación menor o ‘umra con ce- 
remonias que se realizan sólo en La Meca. 

La obligación de la gran peregrinación atañe 
a todo musulmán adulto, libre, sano de espí- 
ritu, que esté en posesión de los recursos que 
exige el viaje y el mantenimiento de los suyos 
durante su ausencia y siempre que el trayecto 
sea seguro (ni guerras, ni bandidos, ni epide- 
mias). La musulmana sólo está obligada si va 
acompañada por un varón de su familia cer- 
cana. En ambos casos, la peregrinación es obli- 
gatoria una vez en la vida. 

Para penetrar en el territorio sagrado que ro- 
dea a La Meca el peregrino debe hallarse en es- 
tado sacralizado (abluciones mayores, tela en- 
volviendo la parte inferior del vientre, faja sin 
costura y cabeza sin cubrir en el caso de los 
hombres; vestimenta decente en las mujeres) y 
observar después ciertas prohibiciones (absten- 
ción sexual, no cortarse los cabellos, como los 
nazireos de la Biblia, etc.). También se efec- 
túan individualmente ceremonias en La Meca 
en las semanas que preceden a la peregrinación 
colectiva. Los dos puntos esenciales son: ca- 
minar siete veces alrededor de la > Ka'ba y 
recorrer a continuación los 400 m que separan 
las dos colinas sagradas, Safá y Marwa. 

Las ceremonias de los alrededores de La 
Meca se hacen en masa en fechas precisas. El 
día 9 del mes de la peregrinación (dù -hiyya, 
el duodécimo del año musulmán) todos los pe- 
regrinos en estado sacralizado se reúnen en la 
llanura desértica de ‘Arafa (a 25 km al este de 
La Meca), desde el mediodía hasta la puesta de 
sol, Tan pronto éste se oculta, los peregrinos 
inician el camino de vuelta hacia La Meca, de- 
teniéndose por la noche en Muzdalifa. Al dia 
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siguiente se dirigen a Mina (6-8 km de La 
Meca), segunda estación en el camino, donde 
pasan esa noche y permanecen del 10 al 12 de 
ese mes. En Mina los peregrinos emplean su 
tiempo en arrojar piedras varias veces sobre 
tres pilares de mampostería que simbolizan al 
> Demonio, en sacrificar, el día 10, numero- 
sas cabezas de ganado menor, en ir varias horas 
a La Meca para dar vueltas alrededor de la 
Ka'ba y en realizar una desacralización que se 
realiza en dos tiempos. Tras la primera desa- 
cralización parcial del día 10, se levantan todas 
las prohibiciones. 

El ritual, muy semítico, data del período 
preislámico, pero toda huella de politeísmo ha 
sido borrada; todo está dirigido a glorificar a 
— Dios único. Las invocaciones proclaman su 
unicidad, su grandeza, su omnipotencia que ha 
otorgado la victoria a los musulmanes. La in- 
vocación principal se repite sin cesar hasta que 
las voces se vuelven roncas por la noche, di- 
ciendo: «¡Henos aquí, Oh dios, henos aquí! 
¡Henos aquí, no hay nada que se pueda asociar 
a ti. Henos aquí! ¡Las alabanzas, las buenas ac- 
ciones y el poder te pertenecen! ¡No hay nada 
que se pueda asociar a ti!» Todos oran por los 
suyos y voces autorizadas recuerdan los gran- 
des objetivos religiosos y políticos del mundo 
musulmán. 

Se produce un sentimiento colectivo de la 
presencia de Dios, de la fuerza de la — co- 
munidad (atestiguada por una prodigiosa con- 
vivencia sin diferencias de clases), de la exis- 
tencia de una igualdad manifestada por la iden- 
tidad de la vestimenta y la ausencia del sacer- 
docio, y muchos piensan en la gran agrupación 
del día del juicio final que ya se prefigura en la 
de ‘Arafa. A todos aquellos que han observado 
fielmente el ritual y el espíritu de la peregri- 
nación se les promete el perdón total si lo so- 
licitan de tado corazón. Algunas prácticas cs- 
tán relacionadas con el recuerdo de > Abra- 

am, Agar e Ismael, 

En todo el mundo la comunidad musulmana! 
se asocia a los peregrinos que sacrifican el cor- 
dero y Oran en el día de la — fiesta de los sa- 
crificios (día festivo, el 10 del mes de peregri- 
nación). Para muchos musulmanes, especial- 
o pate del pueblo, la peregrinación es 

3 e su vida: el peregrino es llamado a 
araos toe dapa ode (lee las mo 

» Festejados por los suyos a su re- 
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greso, obsequian a éstos con regalos y guardan 
en su memoria inolvidables recuerdos. 


Bibliografía, M. GAUDEFROY-DEMOMBYNES, Le 
pèlerinage à La Mekke, París 1923; J. JomIER, 
Le p:'crinage musulman vu du Caire vers 1960, 
MIDEO, t. 9, 1967, págs. 1-72; E. GueLLouz y 
M. ARKOUN, Pèlerinage à La Mecque, París 1977; 
A.-TH. KHourx, Los fundamentos del Islam, Her- 
der, Barcelona 1980. í 
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PEREGRINACIONES BÚDICAS. Según 
el Mabaparinirvanasitra (el Sítra de la Com- 
pleta Extinción), el mismo —> Buddha habría 
recomendado, poco antes de su muerte, la vi- 
sita a cuatro grandes lugares de peregrinación: 
el parque de Lumbini, donde nació; Bodh- 
Gayá, con el árbol de la > bodhi, donde tuvo 
lugar su despertar; el parque de Benarés, donde 
pronunció el primer sermón después de su => 
despertar; y, finalmente, el bosquecillo de la 
Completa Extinción en Kuśinagara. Buddha 
habría insistido incluso en los beneficios que 
podían obtenerse mediante esta práctica, con- 
cretamente, orientaciones psíquicas con vistas 
a conseguir renacimientos favorables. Este 
texto refleja bien la situación espiritual del = 
budismo unos siglos después de la desaparición 
del maestro. La prucba de ello es que los cuatro 
grandes «milagros»: el nacimiento, el desper- 
tar, la primera predicación y el parinirvána, se 
representaron con frecuencia en los monumen- 
tos búdicos (en Sañchi, no menos de 53 veces). 
No obstante, hay que precisar que no todas las 
escuelas concedían la misma importancia a las 
peregrinaciones. Pero — Asoka visitó por sí 
mismo estos lugares y redistribuyó las — re- 
liquias de Buddha, lo que permitió la cons- 
trucción de numerosos — stipa (84 000 según 
la leyenda). o 
En los primeros siglos de la era cristiana, €s- 
tos lugares ejercieron una fuerte atracción $0- 
bre los budistas chinos, y varios peregrinos cc- 
lebres llegaron a la India para instruirse en las 
fuentes del budismo. Este fue el caso de Fa 
Hien (siglo 1v), Song Yun (siglo v), y Hiuan 
Tsang (siglo vI1). Sus relatos de viaje son to- 
davía hoy una inapreciable fuente para conocer 


el budismo indio. A continuación de esto, cada 
os luga- 


país búdico insistió en tener sus propio 
res de peregrinación. En el Tíbet, por ejemplo, 
> Lhasa, — Sam-yé — Gaden, > Tashi- 
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lumpo, y Se-ra. Actualmente, las peregrinacio- 
nes más frecuentes siguen siendo las de Sar- 
nāth, junto a Benarés, Bodh-Gayā, Ajantá, 
con su conjunto de monasterios excavados, y 
Sañchi, con sus antiguos stúpa. Estos lugares 
han desempeñado desde siempre un impor- 
tante papel en la devoción búdica, análogo al 
de las peregrinaciones a los santuarios brah- 
mánicos. 


— Bhakti búdica. 
MicHEL DELAHOUTRE 


PEREGRINACIONES EGIPCIAS. El sig- 
nificado actual de la palabra peregrinación no 
puede aplicarse al antiguo Egipto. No obs- 
tante, se sabe que los egipcios, para quienes no 
era fácil viajar, aprovechaban cualquier ocasión 
(misión oficial, expedición minera o militar, 
viaje profesional) para orar cerca de un gran 
dios del panteón nacional. Busiris, Bubastis, 
Menfis, — Abidos y — Karnak eran los cen- 
tros religiosos más visitados. En época greco- 
romana existen más testimonios de peregrina- 
ciones: abundan los graffitti y dibujos en las 
paredes de los grandes templos, cuyos corre- 
dores se cubren con las huellas de «los pies de 
los peregrinos». La documentación egiptoló- 
gica no asegura la realidad de las peregrinacio- 
nes de los vivos; por el contrario, desde el im- 
perio medio se conoce con exactitud la pere- 
grinación póstuma del difunto hacia Abidos y 
su dios — Osiris, regente de la eternidad. 
GUILLEMETTE ANDREU 


PEREGRINACIONES HINDÚES. Desde 
hace más de dos milenios, la India es la tierra 
de las peregrinaciones. Todas las religiones que 
nacieron allí o que, procedentes de fuera, allí 
se establecieron, adoptaron esta vía de expe- 
riencia espiritual que posee su propia estruc- 
tura. La peregrinación a Pandharpur, puede 
servirnos como ejemplo típico. El peregrino 
(varkarí) es un campesino o artesano que ha 
adoptado la vía de la devoción (=> bhakti) 
como vía de liberación (> mokga) y que en su 
pueblo practica durante todo el año toda clase 
de ejercicios espirituales, como el canto en co- 
mún de los himnos (bhajan), la asistencia a los 
sermones (kirtan) de los predicadores ambu- 
lantes (sant), reconocidos como hombres de 
oración. Una vez o más al año, según las obli- 
gaciones de su oficio, parte en peregrinación y 
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convive durante varios días con la muchedum- 
bre de bhakta, mediante la ininterrump! 
tonación de los himnos, una vida libre de las 
imposiciones del trabajo, de las preocupacio- 
nes familiares o de las castas, etc. Al practicar 
también el —> japa u oración continua del 
Nombre, todo su ser se encuentra volcado ha- 
cia el encuentro con un Dios personal, cuyo 
descenso (> avatár) en el lugar objeto de su 
peregrinación le ha sido enseñado por su tra- 


dición. 


da en- 
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PERSECUCIONES (imperio romano). El 
término «persecución» se asocia en la Iglesia 
con el hecho de ser acosada y rechazada, a 
causa de su fe, por la sociedad en la que vive. 
La persecución puede abarcar múltiples cir- 
cunstancias desde la condena a muerte hasta 
simples disputas. Con todo, el término suele 
evocar principalmente a los —> mártires (del 
griego martyr: testigo) que en los primeros 
tiempos del cristianismo dicron la vida en tes- 
timonio de su fe. 

Las primeras persecuciones tuvieron por 
marco la comunidad de Jerusalén. Los discí- 
pulos de Cristo representaban aún una orien- 
tación dentro del — judaísmo, y anunciaban el 
cumplimiento de la — Tora en la persona de 
> Jesús, — mesías crucificado y resucitado. 
La lapidación de Esteban en el año 36 (la tra- 
dición le llamaría posteriormente el protomár- 
tir) constituyen la primera manifestación de 
hostilidad, como exponen los Hechos de los 

apóstoles (cap. 7). Sabemos por otra parte que 
— Santiago, el hermano de Juan, fue ejecutado 
el año 42 por orden de Herodes Agripa 1 (Act 
12,2); también Santiago el Menor, jefe de la co- 
munidad de Jerusalén, fue condenado por el 
sumo sacerdote Anás el Joven cn el año 62 (Eu- 
sebio, Historia Eclesiástica = HE 2, 23, 21). 
Este tipo de persecución cesó con el desastre 
judío del 70; los cristianos se habían apartado 
de la revuelta —> zelota desde el principio, re- 
tirándose a Pella. 

La persecución se extendió al imperio ro- 
mano en los tres primeros siglos de nuestra era. 
Al principio se trata de acciones aisladas, es- 
porádicas y aparentemente sin continuidad, 
Así — Pedro fue ejecutado en Roma en tem- 
pos de Nerón (año 64); la decapitación de — 


Pablo se puede situar en torno al año 66; otros 


FA 
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fueron condenados a trabajos for- 
las minas o fueron desterrados (por 
el apóstol > Juan se vio obligado a 
crasladarse 2 la isla de Patmos). En la época de 
Domiciano fueron eliminados algunos parien- 
del emperador por sus «costumbres judías»; 
- blemente eran cristianos o simpatizantes 
E Domiciano, 15; Dión Casio, 67, 
Mn Hay que esperar al siglo 11 para conocer 
las posturas oficiales respecto a la Iglesia: Pli- 
nio el Joven, gobernador de Bitinia (111-112), 
escribió al emperador Trajano para consultarle 
sobre lo que debía hacer con los cristianos, que 
eran numerosos, al parecer, en su provincia; el 
soberano responde que no debe perseguirlos y 
que, en caso de que sean denunciados, ha de 
intentar hacerlos apostatar (Plinio, Correspon- 
dencia, 10, 96-97). En la misma época Ignacio, 
obispo de Antioquía, era conducido a Roma 
para ser entregado a las fieras. Más tarde el em- 
perador Adriano (117-138) escribe al procón- 
sul de Asia para pedirle que las denuncias con- 
tra los cristianos se hagan en debida forma y 
no sirvan de pretexto para manifestaciones po- 
pulares (Eusebio, HE, 4, 9). El hecho más no- 
uble fue el pogrom que se desencadenó contra 
los cristianos de Lyón y de Vienne en el año 
177, con Marco Aurelio como emperador; pa- 
rece ser que algunos seguidores de sectas de > 
Cibeles, de origen oriental como los cristianos, 
persiguieron a miembros de la Iglesia, impi- 
diéndoles aparecer en los lugares públicos; de- 
nunciados al gobernador en el momento de las 
grandes fiestas anuales en honor de Roma y del 
emperador, alrededor de cincuenta cristianos 
rs ei las fieras; figuraban entre 
po Potino y la Joven Blandina (Eu- 


sebio, HE, 5, 1). Se sabe que en el año 180 
ubo nuevas cond 


cristianos 
zados en 
ejemplo, 


ón ai A NI se produjo una persecu- 
md dens al conjunto del imperio; esta 
de Ea la iniciativa de la represión. 
A poi po Septimio Severo prohibió 
tadujo e Ki a aplicación de este edicto se 
motidos ddae Márures; los más co- 
taes e veron Leónidas, padre de > 
acaos cJandría, y Felicidad y Perpe- 
Pués, Ja ha Bares de África, Diez años des- 
Yincias gej ación arreciaba en varias pro- 
Imperio, En 250-251 el emperad 
pera or 
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Decio promulgó un nuevo edicto de 
ción que provocó condenas en todo el 
Orígenes murió a consecuencia de las 
padecidas, La correspondencia de € 
obispo de Cartago, nos hace conocer el temor 
de las disposiciones de Valeriano, promulgadas 
en 257-258: «...Que los obispos, los sacerdotes 
y los diáconos sean ejecutados in situ, que los 
senadores... y los caballeros romanos sean pri- 
vados de sus dignidades y de sus bienes, y en- 
viados al exilio...» (san Cipriano, Correspon- 
dance, 80, 2, París, éd. Les Belles-Lettres, 
1961). La consecuencia fue una persecución 
particularmente cruel, en el curso del cual per- 
dieron la vida Lorenzo, diácono de la Iglesia 
romana, y Cipriano. Poco tiempo después, sin 
embargo, un edicto de tolerancia del empera- 
dor Galiano ordenaba suspender las persecu- 
ciones y restituir los bienes eclesiásticos (Eu- 
sebio, HE, 7, 12); se abría la «pequeña paz de 
la Iglesia» que iba a durar hasta el reinado de 
Diocleciano. Este último promulgó tres edic- 
tos contra los cristianos en 303; debían ser con- 
fiscados los libros santos al tiempo que se des- 
truían las iglesias y se exigía el encarcelamiento 
de los clérigos. Al año siguiente, un cuarto 
edicto obligaba a todos los cristianos a honrar 
la divinidad imperial ofreciéndole sacrificios. 
Con algunos momentos de calma, esta última 
persecución se extendió a todo el imperio du- 
rante varios años; sólo cesó definitivamente 
con los edictos de tolerancia de Galerio (311) 
y Constantino (313). Comenzaba el imperio 
cristiano, que con el tiempo se convertiría en 
perseguidor del paganismo. f 
Los motivos de estas persecuciones son 
complejos. Desde la perspectiva del derecho y 
de la lógica, la actitud del Estado era incohe- 
rente. > Tertuliano, subraya este hecho alu- 
diendo a la legislación de Trajano: «Qué ex- 
traña sentencia, ilógica por necesidad. Dice 
que no hay que buscarlos, como si fueran ino- 
centes, y prescribe que se los castigue, como si 
fueran criminales» (Apologétique [Apologé- 
tico], 2, 8; éd. Les Belles-Lettres, París 1961). 
Sin embargo, los motivos profundos radicaban 
en la mentalidad de la época: en los estratos 
sociales más bajos se creía que los cristianos 
practicaban la antropofagia, el incesto y el in- 
fanticidio, que adoraban una cabeza de o 
Desde una perspectiva más seria, eran acusa E 
de ateísmo, si bien esta acusación era lanza 


persecu- 
imperio, 
torturas 
ipriano, 


yo 
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también contra los filósofos, es decir, contra 
aquellos que rechazaban de un modo u otro el 
politeísmo. Además, y a diferencia de los ju- 
díos, que también eran monoteístas, los cris- 
tianos no practicaban una religio licita; su co- 
munidad constituía una secta en el sentido más 
peyorativo, ya que no podía remitirse a nin- 
guna tradición nacional, razón por la cual eran 
tachados de misantropía. De hecho, el ecu- 
menismo del cristianismo era una amenaza 
para el universalismo del imperio, un senti- 
miento muy vivo a partir del siglo 1i, cuando 
la presión de los bárbaros y las disensiones in- 
ternas parecían anunciar la disgregación del 
mundo organizado por Roma; en este marco, 
el rechazo del culto imperial se convertía en re- 
chazo de la legalidad. Sólo con el reconoci- 
miento cuasi oficial de la Iglesia por parte de 
Constantino y con el declive del paganismo 
pudo integrarse en el imperio esa fuerza viva 
que constituían los cristianos. 

Para la Iglesia, en cambio, la persecución 
significó ante todo el anuncio del fin de un 
mundo pecador: «Estos son los que vienen de 
la gran tribulación, y lavaron sus vestidos y los 
blanquearon en la sangre del Cordero. Por eso 
están ante el trono de Dios» (Ap 7,14-15). Re- 
presentaba asimismo el reinado del —> Anti- 
cristo, previo a la — parusía, y prefiguraba el 
castigo de Roma: «Porque sus pecados se han 
amontonado hasta el cielo, y Dios se ha acor- 
dado de sus iniquidades... Por eso en un solo 
Cía vendrán sus plagas: peste y llanto y ham- 
bre, y será abrasada por el fuego» (Ap 18,5 y 
8). Por otra parte; el martirio es la realización 
suprema de la fe, participación en la > pasión 
de Cristo, eucaristía viva en su carne y en su 
sangre. Así, Ignacio de Antioquía escribía a la 
comunidad romana: «Soy trigo de Dios y debo 
ser molido por el diente de las bestias para con- 
vertirme en pan inmaculado de Cristo... La 
muerte hará de mí un liberto de Cristo, en 
quien resucitaré libre» (Ignacio de Antioquía, 
Carta a los romanos, 4). Policarpo, martirizado 
el año 167, alababa así a su Señor: «Yo te ben- 
digo por haberme Juzgado digno de este día y 
de esta hora, porque me hiciste tomar parte en 
el número de los mártires, en el cáliz de Cristo, 
para la resurrección en la vida eterna...» (Eu- 
sebio, HE, 4, 15, 33). 

_La persecución fue asimismo un signo de 
discernimiento en las comunidades cristianas: 


PERUN 


en el siglo 111 provocó apostasías, y a veces en 
gran número. Una vez pasada la tormenta, era 
frecuente que algunos renegados regresaran ps- 
diendo perdón; la reintegración de aquellos pe- 
nitentes, sometidos a una excomunión larga y 
penosa, resultó en ocasiones difícil y acarreó 
cismas y disensiones (por ejemplo, el cisma de 
Novaciano o la áspera correspondencia epis- 
tolar intercambiada entre Cipriano y Esteban, 
a la sazón obispo de Roma). 

Otra consecuencia fue la práctica del culto a 
los mártires: su sepulcro se convirtió en objeto 
de piedad y, una vez restablecida la paz, estuvo 
en el origen de manifestaciones litúrgicas. 

La persecución no impidió la expansión del 
cristianismo, favorecida, en ocasiones, por la 
admiración que suscitaba la intrepidez de sus 
mártires. Otras persecuciones han afectado a 
los cristianos en el curso de la historia; baste 
recordar a Pablo Miki y a sus compañeros cru- 
cificados en Japón el año 1597, a los jesuitas 
torturados por los iroqueses y los hurones en- 
tre 1642 y 1649 o a los jóvenes pajes del so- 
berano ugandés Mwanga, martirizados en 
1887. De este modo los misioneros han reac- 
tualizado la sentencia de Tertuliano: «La san- / 
gre de los mártires es semilla de cristianos,» 

> Anticlericalismo, — antisemitismo, > 
Apocalipsis de Juan, > culto imperial, > In- 
quisición, — libertad religiosa, > Mani, => 
martirio, + racismo, —> tolerancia, 
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PERUN. Divinidad eslava de la tormenta y el 
trueno. La etimología de su nombre no ha sido 
aún claramente establecida, pues la teoría que 
lo hacía derivar de la raíz per (cf. el verbo es- 
lavo común pati, golpcar) ha sido puesta en 
duda (cf. el antiguo lituano Perkunas, nombre 
del dios con la misma función). Un verdadero 


PERUN 


culto a Perun, designado por ese nombre, sólo 
está confirmado en documentos relativos a los 
eslavos orientales desde el 907, como la crónica 
de Néstor, en la que los príncipes de Kiev no 
bautizados juran por Perun y Volos durante la 
firma de un tratado con el emperador de Bi- 
zancio. El carácter germánico de la redacción 
de estos juramentos parece indicar que los jefes 
varegos llegados de Escandinavia no habían 
abandonado todavía todas sus costumbres an- 
cestrales. No obstante, la adopción del nombre 
eslavo para designar a la divinidad germánica 
— Thor sin modificar su función, sugiere un 
estadio ya avanzado de eslavización de estos 
conquistadores que progresivamente llegaron a 
ser la clase dirigente. En el «panteón» pagano 
de Vladimir, Perun ocupa el primer lugar, y la 
continuación de su culto después de la evan- 
gelización será atacada por los autores ecle- 
siásticos durante mucho tiempo. La alusión de 
Procopio de Cesarea a un dios «señor del 
trueno» (> eslavos, creencias...). asi como al- 
gunos datos toponímicos, testimonian el culto 
que le profesaron los eslavos meridionales. 
Además, debía ser conocido también por las 
tribus occidentales, que según parece lo aso- 
ciaron a la diosa Mokos, de la que seria el «es- 
poso» (cf. los nombres de las localidades Prohn 
y Muuks en las cercanías de Stralsund, frente 
a la isla de Rúgen). 
Kaiman Sass 


PETTAZZONI Raffaele (1883-1959). Na- 
cido en San Giovanni in Persiceto, realiza sus 
estudios en Bolonia, donde obtiene el docto- 
rado en letras en 1905, completado en 1908 con 
un diploma de la Escuela Italiana de Arqueo- 
logía. De 1909 a 1914 ccupz el puesto de jns- 
pector en el Museo Prchistórico y Etnográfico 
de Roma. Fruto de sus excavaciones en Cer- 
deña es su obra La religione primitiva in Sar- 
degna (1912). Profesor de historia de las reli- 
glones en Bolonia (1914-1923), es llamado a fj- 
las durante la primera guerra mundial y desti- 
nado al frente gricgo. Esto le permite ultimar 
una investigación que desemboca en 1921 en la 
publicación de La religione nella Grecia antica. 
En 1920, con cl volumen La re'igione di Za- 
rathustra, Pettazzoni inaugura su colección 
«Storia delle Religioni», Estos primeros tra- 
bajos indican ya la orientación de sus Investi- 
gaciones: lazos entre la historia de las religio- 
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nes y la historia socioeconómica y a aal 
portancia de la estructura histórica ae ee 
toda posición filosófica debe dejarse e. tada; 
dos focos inspiradores de las religiones, uno 
procedente de la vida espiritual, y el otro de la 
vida social; el papel de la religión popular, que 
acaba por influir en la piedad oficial, etc, El 
descubrimiento de la importancia de los cultos 
populares griegos, a los que recurrió en diver- 
sas ocasiones el misticismo oriental, lleva a Pet- 
tazzoni a investigar las religiones mistéricas (7 
Misteri, 1924) y a examinar el problema fun- 
damental de la salvación en las religiones. 

En 1924 comienza una nueva etapa en su 
vida. El 17 de enero, inaugura en Roma su cá- 
tedra de historia de las religiones, lá, primera 
cátedra oficial de Italia, donde la enseñanza de 
la historia de las religiones estaba frenada por 
la influencia de Benedetto Croce y de sus dis- 
cípulos, para quienes la religión no es un valor 
autónomo del espíritu y la historia de la reli- 
gión no tiene consistencia propia. Petrazzoni, 
sabe que le espera una gran tarea. En 1925, 
funda la publicación periódica «Studi e mate- 
riali di storia delle religioni», a la que acom- 
paña a partir de 1929, la colección «Testi e do- 
cumenti per la storia delle religioni» que viene 
a completar la colección de monografías fun- 
dada en 1920. En 1951, crea la colección «Clas- 
sici della Religione». Elegido presidente de la 
Asociación Internacional (IAHR) en 1950, se 
le encarga en 1954 la creación y la dirección de 
la revista «Numen». En 1955, organiza y pre- 
side en Roma el VIII Congreso Internacional 
de Historiadores de las Religiones, en el que se 
renueva su mandato de presidente de la Aso- 
ciación. El 8 de diciembre de 1959 muere en 
Roma. Durante sus 30 años de enseñanza ro- 
mana, dio un impulso decisivo con sus publi- 
caciones y sus iniciativas a la enseñanza de la 
historia de las religiones en Italia y a su irra- 
diación al extranjero. 

Junto a su actividad de creador y de pro- 
motor, realizó una obra científica personal de 
gran envergadura. Hubo un campo al que de- 
dicó especial atención: el problema del Ser Su- 
premo ligado al origen de la idea de Dios. Ya 
en 1913, un artículo titulado Le origini della 
idea di Dio le opone a A. Lang y a W. > 
Schmidt. En 1922, relanza la discusión en su 
obra Dio. Formazione e sviluppo del mono- 
teismo nelle storia delle religioni. La formación 
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del monoteísmo será una preocupación per 
manente en sus investigaciones, publican a 
materiales sobre el tema hasta la víspera de su 
muerte. En los primeros momentos de su po- 
lémica con W. Schmidt, intentó demostrar que 
la personificación de la bóveda celeste se pro- 
dujo bajo la forma de un Ser Supremo imagi- 
nado tras los fenómenos celestes. Así, el Ser 
Supremo de los primitivos no sería un gran 
Dios personal como pretende Schmidt. Des- 
ués de 40 años de reflexión, modifica sus po- 
siciones (cf. The Supreme Being, 1959). En su 
opinión el problema no gira alrededor de los 
orígenes, sino que está relacionado con los 
condicionamientos vitales. El Ser Supremo es 
el producto del pensamiento mítico. De ahí se 
desprende, según Pettazzoni, una doble orien- 
tación fenomenológica: la creencia en un Ser 
Supremo Cielo en las culturas pastoriles y pa- 
triarcales, y la creencia en un Ser Supremo Tie- 
rra en las culturas matriarcales y entre los pue- 
blos agricultores. Eliade revisó la posición de 
Pettazzoni. Estimando que la tarea del histo- 
riador de las religiones no termina en el análisis 
de los condicionamientos históricos, Eliade 
procedió en efecto a una nueva aportación que 
precisaba la tesis de Pettazzoni, a saber, el sim- 
bolismo uraniano como dato inmediato de la 
conciencia total: la contemplación de la bóveda 
celeste revela la trascendencia divina. 

Profundo conocedor de la copiosa literatura 
etnológica, Pettazzoni se consagró también al 
estudio de los mitos (Mitologia giapponese, 
1929; Storia delle Religioni e di Mitologia, 
1946; Miti et Leggende, 4 vol.. 1948-1963). En 
sus numerosos trabajos insistió en el valor del 
mito como historia verdadera e historia sa- 
grada, De 1926 a 1936, sus investigaciones se 
centraron especialmente en la confesión de los 
pecados: La confessione dei peccati, 3 vol., 
1929, 1935 y 1936. En este trabajo demuestra 
que la confesión de los pecados es un hecho 
religioso universal. Revaloriza así la universa- 
lidad y la autonomía de los estudios histórico- 
religioso y pone también de relieve el interés 
del => método comparado, 

R. Pettazzoni se fijó como objetivo el estu- 
dio universal de las religiones, integrando los 
ns e etnología, del orientalismo, de 

-Studios clásicos y del folklore, y se orientó 
acia una Investigación histórico-comparativa 
que estudia a la vez la historia de las religiones 
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particulares y los hechos religiosos , 
laciones históricas con otros fechos è 
pero también con hechos no religioso f 
rios, artísticos, sociales o culturales p” 
zoni insistió siempre en la necesidad de A 
vestigación histórica en un Momento en A in- 
ciencia de las religiones se desdoblab a 
nomenología y en historia, Si bien es de Sea 
la fenomenología se Propone la bús se Que 
sentido, no lo es menos que depende de] ; del 
toria y que sus conclusiones son susce eo 
de revisión a la luz de los progresos deh S 
vestigación histórica. Para Pettazzoni, «el pl 
doblamiento de la ciencia de las religiones 
fenomenología y en historia, a lo largo de ho 
primeras décadas del siglo xx, es sólo una eta A 
en el camino del establecimiento de una mien 
única de las religiones asentada en unas bases 
fundamentales y provista de un carácter inte- 
gral» («Numen», 1, 1954, 5). 


n sts re. 


Mora, 
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PIEDAD —> bhakti, > cultos, > devoción, 


=> liturgia, — ritos, — sacrificios, 


PIEDAD HITITA, Los hititas concebían las 
relaciones entre los dioses y los hombres como 

una cuestión de derecho, al igual que los lati- 

nos, Estaban estructuradas de la misma formi 

que el trato existente entre el rey y sus súbdi- 

tos. El culto era el arte de ejecutar correcte 

mente las reglas del protocolo entre dioses y 
hombres. El culto hitita puede definirse como 

una scientia deorum colendorum (ciencia i 

culto de los dioses) y la religión en are 

como una iustitia erga deos (Justicia pri 

dioses). Partiendo en estos pepa i : 
considerado piadoso todo aquel hina q ` 
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Guy MonnorT 


misteriosa). Se compara el 

a rn misteriosa», al «Valle», 
De acildada; a la humildad, a la recep- 
LS cl fecundidad tranquila. Es en la va- 
ción y 3 n la profundidad, en la oscuridad, 
gii side el misterio, fuente de vida, pri- 
ea ho una lenta subida hacia la luz y la 
Jada ala vez más determinada, y después 
fai surtidor. Se mira hacia la «Madre», 
al Madre lleva al «Hijo». El sabio dará 
Pranda en todo a la feminidad, para iden- 
Farse al Dáo, fuente primera de su ser. Ma- 
dre nutricia y educadora de la vida que crece 
sin deformaciones ni eventualidades. Es junto 
¿ esta Madre donde hay que buscar el medio 
de nutrir (> yang) no tanto el cuerpo (xing) 


como la misma vida (sheng). 
CLAUDE LARRE 
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MNARD DE LA BOULLAYE, Henri 
(1874-1958). Nacido en París el 1 de septiem- 
bre de 1874, cursa sus estudios secundarios en 
Reims y, en 1893, ingresa en la Compañía de 
Jesús. De 1910 a 1927 enseña teología funda- 
mental en el escolasticado francés refugiado en 
Enghien, en Bélgica, La elaboración de un ma- 
mul De vera religione le lleva al estudio com- 
parado de las religiones; crea un curso de his- 
toria de las religiones, primero en Enghien y 
después en la Universidad Gregoriana de 

oma (1927-1934). Durante este fecundísimo 
ry de sus investigaciones, colabora en las 

Panas de etnologia religiosa organizadas por 

"Schmidt, es secretario de las semanas a 


* De â = 
Media e Pués de enseñar en Roma y de 
lay ki otre-Dame de París de 1928 a 
ra de un diccionario 
“US trabajos son ; i 
hub Jos son interrumpi 


Y, à partir de 1940, se ent 
y o h espiritualidad, T 


% Prime . 
do ro de su estudio comparado, 
istoria de la investigación en 


1412 


el mundo occidental, constituye una verdadera 
suma metodológica caracterizada por una eru- 
dición poco común y por investigaciones bio- 
gráficas, históricas y bibliográficas muy avan- 
zadas. Este volumen, un valioso repertorio, 
aclara también los problemas esenciales de la 
ciencia de las religiones; experiencia religiosa, 
filosofía religiosa, etnología y antropología, in- 
vestigación interdisciplinar, fenómeno reli- 
gioso... Pinard de La Boullaye pasa revista a 
los numerosos métodos de interpretación, de 
comparación, de clasificación que se han su- 
cedido, e incluso OPuesto unos a otros, desde 
el siglo x1x. En el tomo segundo analiza esos 
métodos. Destaca las Posturas filosóficas de 
cada escuela y señala su impacto en los resul- 
tados de la investigación, lo que permite definir 
los límites de cada sistema. Así, subraya la 
aportación de la historia, de la filología, de la 
etnología, de la psicología y de la sociología a 
la ciencia de las religiones e intenta definir el 
valor de los elementos aportados por los di- 
versos métodos. En el capítulo de la etnología 
religiosa, otorga un lugar destacado a la escuela 
histórico-cultural de Graebner y de Schmidt. 
El análisis de esta escuela es una obra maestra. 
Pinard de La Boullaye intentó hacer una 
obra de historiador con todas las exigencias 
que ello comporta. En plena crisis modernista 
caracterizada por un apego especial al senti- 
miento religioso, insiste en el rigor dialéctico 
hasta el punto de considerar la religión y las 
religiones casi exclusivamente bajo su aspecto 
racional. Sin embargo, la experiencia religiosa 
fue siempre uno de los temas que más le inte- 
resaron; prueba de ello es el gran número de 
artículos que consagró a dicho tema. También 
en este campo los problemas comparativos le 
interesaron especialmente: analogías dogmáti- 
cas, similitudes de ritos, semejanzas psicoló- 
gicas o místicas. La obra de Pinard de La pra 
laye constituye una etapa importante en € q 
tudio comparado de las religiones. Centrado 
en la historia, en la metodología y en la a 
su investigación sobre la ar aa 
signos» ha contribuido a abrir la vía al estu 


científico del homo religiosus. 


Bibliografía. J. Goerz, en «Anthropos» 53 it 
1010-1013; V. van BuLck, en «Annali Lateran , 


9) 434-461. 
24 (1969) a 
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PIRÁMIDE. Las pirámides, resultado final 
de la evolución de las sencillas tumbas fune- 
rarias prehistóricas, son grandes monumentos 
funerarios reales evocadores por sí solos de 
Egipto. Este tipo de sepultura, empleado 
en Egipto desde la 111 dinastía hasta finales del 
imperio medio, pasó posteriormente a Sudán a 
través de los soberanos de Napata y Méroe. La 
pirámide, construida en los límites de la meseta 
desértica, constituye el elemento arquitectó- 
nico más importante de un complejo que, par- 
tiendo del Valle, comprende un templete de re- 
cepción unido por una calzada cubierta a un 
templo más alto, al mismo nivel de la pirámide, 
todo ello rodeado de un recinto. Las pirámides 
han recibido diversas interpretaciones desde el 
Punto de vista religioso: para los egipcios evo- 
caban la colina emergida del océano primordial 
durante la creación y, bajo influencia de la doc- 
trina heliopolitana, un símbolo solar semejante 
a la piedra sagrada de — Heliópolis o benben, 
sobre la que supuestamente se posó el Fénix; 
según los Textos de las Pirámides, eran, como 
demuestra la arquitectura de la pirámide esca- 
lonada de Saqqara, la escalera que permitía al 
rey muerto subir al cielo, o bien la última 
«gota» de los rayos de so] que podía seguir para 
subir y confundirse con el astro. 


Bibliografía. J.P. LAUER, Le mystère des pyrami- 
des, París 1974. 


. Textos de las Pirámides. Se designa así al con- 
junto de textos jeroglíficos grabados en colum- 
nas coloreadas en azul o verde sobre las pare- 
des de las cámaras funerarias de varias pirá- 
mides de Saqqara. Aparecen durante el reinado 
de Unas, último rey de la y dinastía, y se des- 
arrollan, cada vez más elaborados, bajo todos 
los reyes de la vı dinastía e incluso con las es- 
posas del último de ellos, Pepi 1. Este primer 
gran libro funerario del Egipto antiguo —y de 
hecho, de toda la humanidad— es una com- 
pilación de textos muy diversos, algunos de los 
cuales puede remontarse a los más antiguos 
tiempos de la historia, destinados a asegurar 
eternamente la supervivencia del faraón. Listas 
de ofrendas, himnos y fórmulas Mágicas se 
mezclan con las leyendas divinas en las que la 
influencia de la teología heliopolitana se con- 
funde con la del mito de => Osiris. Todo se 
dirige a garantizar la inmortalidad del faraón 


PLATONISMO Y NEOPLATOMNIS5MO 


difunto que, identificado con = Ra, Osiris o 
los «indestructibles» (estrellas circumpolares), 
conquista mágicamente el lugar que ocupará 
entre los dioses. Se está preparando una nueva 
edición de estos textos, sin ilustraciones, en la 
que se estudiarán paralelamente las versiones 
de cada pirámide y se tendrá en cuenta la si- 
tuación relativa de los diferentes pasajes cuyo 
emplazamiento, evidentemente, no es fortuito. 


Bibliografía. R.O. FAauLKNER, The Ancient Egyp- 
tian Pyramid Texts, 2 vol., Oxford 1969, 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


PITAGORISMO —> orfismo. 


PLATONISMO Y NEOPLATONISMO. En 
el famoso cuadro de Rafael que representa a los 
filósofos de la «escuela de Atenas», Platón 
(427-348) figura en el centro, al lado de Aris- 
tóteles, sosteniendo en una mano el Timeo y 
señalando con la otra el cielo, Esta posición y 
este gesto simbólico ilustran perfectamente la 
importancia del fundador de la Academia en la 
historia cultural de Occidente y la idea que de 
él se formaron generaciones de pensadores y 
artistas. El dedo apuntando al cielo evoca sin 
duda ese mundo de esencias inteligibles cuya 
existencia afirmó el filósofo y que constituyó 
para él el único objeto de una verdadera cien- 
cia. Pero los lectores del Timeo sabían también 
que para Platón el hombre «es una planta ce- 
leste y no terrena» (90a) y que el cielo divino 
de las ideas es a la vez su origen y el fin a que 
aspira, Como en Sócrates, la sabiduría y la pie- 
dad se unen aquí estrechamente; dentro del 
ámbito filosófico convergen una búsqueda ra- 
cional y una búsqueda poética y religiosa. La 
filosofía platónica, lejos de ser una Pura teoría, 
es un ejercicio espiritual que mucve a buscar 
«con toda el alma» la Verdad, la Belleza y el 
Bien. Este componente básico del platonismo, 
este impulso religioso que lo anima y que la 
corriente ncoplatónica acentuará aún más, per- 
mite comprender el eco excepcional que en- 
contró el filósofo pagano entre los padres de la 
Iglesia, y que permitió a Pascal proponer a Pla- 
ton como introducción al cristianismo (Pen- 
sées, 219, éd. Brunschwicg), 

La concepción platónica de la vida humana, 
es en efecto, resueltamente tcocéntrica. Tratar 


de conocer la divinidad, pensar rectamente so- 
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bre ella aceptándola como «medida de todas las 
cosas», esforzarse en asemejarse a ella dentro 
de lo posible, tal es la exigencia fundamental 
de la que el sabio es consciente. De ahí deriva 
la norma más auténtica que conviene al hombre 
de bien: «hacer > sacrificios, entrar sin cesar 
en relación con los dioses mediante > oracio- 
nes, — ofrendas y todo el conjunto del culto 
divino.» Tal es asimismo el camino que lleva a 
la felicidad. El camino es estrecho, pero hay 
que confiar en que la divinidad misma sea ins- 
titutriz y guía. El sabio no duda en pedir ayuda, 
a los dioses para dar de ellos una imagen más 
digna, y desea dedicar su vida a venerarlos con 
sus himnos y a poner en ellos su felicidad (Tee- 
teto, 176a-c; Timeo, 27b-d, 90d; Leyes, IV, 
761c-d, X, 888b, XII, 996c; Epinomis, 980a-c, 
988a-b, 989b-c, 992b-c; Cartas, VIII, 353a, et- 
cétera,). 

¿Qué idea de lo divino subyace en esta es- 
piritualidad exigente? La respuesta no es fácil 
porque Platón no elaboró una teología siste- 
mática. Sus apuntes están dispersos en los Diá- 
logos, y suelen recurrir a un lenguaje mítico 
cuando se trata de evocar lo divino. Lo que le 
preocupa es trazar itinerarios que, partiendo de 
la experiencia común, lleven a una percepción 
más verdadera y a una actitud más auténtica. 
Pero reitera que el conocimiento de los bienes 
es tarea difícil, 

Observemos ante todo que Platón no renun- 
cia en modo alguno a las divinidades tradicio- 
nales ni a los cultos que se les tributan, por 
muy viva que sea su crítica a las fantasías for- 
jadas por los poctas y por gente práctica ins- 

pirada en una piedad mercantil. Nadie más 
convencido que él de que la sociedad no puede 
subsistir sin bases religiosas sólidas; la legisla- 
ción en esta materia es una pieza macstra de las 
Leyes, donde se prevé que nada debe cambiarse 
en los usos tradicionales sin recurrir al > 
oráculo de Apolo. Esta actitud conservadora 
no significa una concesión dictada por la pru- 
dencia o por motivos puramente políticos. Está 
fundada en la firme convicción de que «todo 
está lleno de dioses» (Epin,, 991d), aunque sea 
preciso depurar sin cesar la imagen que los 
hombres se hacen de ellos, Esa actitud res- 
ponde asimismo a las exigencias de una ver- 
dadera piedad, También el sabio tiene necesi- 
dad de los dioses que le asistan y escuchen sus 


demandas; no quiere, por otra parte, apartarse 
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de sus amigos ni de su ciudad en las prácticas 
religiosas. La Academia estaba construida so- 
bre el modelo de su > tiasis religioso; se ce- 
lebraban allí fiestas y las Musas eran objeto de 
un culto especial. . A 
Ahora bien, el que es sensible a la presencia 
de lo divino en la naturaleza y en la vida de los 
hombres y amplía su visión al conjunto del 
cosmos para escrutar el orden que lo rige, no 
puede menos de reconocer en esa totalidad ar- 
moniosa un dios vivo, dotado a su vez de 
cuerpo y alma, que unifica todas las parcelas 
del devenir. Este dios del cielo, al que es pre- 
ciso tributar homenajes de un modo especial, 
nos regala el mayor de los bienes: la sabiduría 
y el número. Ofreciendo así a los hombres el 
medio para conocerle, el dios del ciełọ los salva 
al mismo tiempo (£pin., 976ds). Ese dios ga- 
rantiza a la inteligencia del filósofo-geómerra 
una capacidad que le niegan los dioses tradi- 
cionales y presenta a la fe del creyente una ima- 
gen que le pone al abrigo de las ideas antro- 
pomórficas que pueden desnaturalizar lo di- 
vino. Como dios visible, deslumbra por su 
magnificencia, pero está lo bastante próximo 
para que se reconozca en él la fuente de todos 
los bienes de la vida y para que el hombre ore 
en su presencia, Ese dios es también sensible al 
corazón y suscita en aquellos que lo contem- 
plan una admiración que incita a conocerle me- 
jor (Epin., 986c-d). 

Platón desarrolla esta religión cósmica al fi- 
nal de su vida, inspirándose en el pitagorismo. 
Esta religión no excluye la religión tradicional 
y tampoco significa el término de la experiencia 
religiosa. Es más bien como un puente que per- 
mite unirlos, Porque al mismo tiempo que in- 
vita a venerar al «dios sensible», el Timeo 
afirma que está «formado a semejanza del dios 
inteligible» (92c). He ahí, pues, una nueva es- 
fera de lo divino, objeto de un conocimiento 
supremo y de un amor supremo: la esfera de 
las Realidades trascendentales que culminan en 
la idea del Bien. Platón rehúsa encerrar esta 
realidad divina en los límites de la razón y de 
la experiencia humanas. Declara que es la 
fuente de todo conocimiento y de toda exis- 
tencia, que es el sol del mundo inteligible; pero 
ella misma se sitúa «más allá de la esencia» (Re- 
pública, V1, 5094). El Timeo hace referencia, 
con al figura del > demiurgo, a esa potencia 
creadora y a su bondad difusiva. Por ser 
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bueno, en efecto, el artesano divino creó el 
cosmos y lo hizo lo más perfecto posible. No 
existe en él la envidia, y si la obra realizada no 
posee la perfección del modelo, es porque la 
necesidad que rige al devenir se adapta imper- 
fectamente a la inteligencia. Dios no es, pues, 
el autor del mal; él ama a todos los seres y 
ejerce su providencia universal a través de una 
multitud de seres divinos. El hombre se be- 
neficia de su misteriosa solicitud, que no sus- 


fundador en un sentid 
ces el — estoicismo el 
mica, hace revivir ciertos as 


nismo, mas no sin endurecerlo y des, 
La filosofía ecléctica Que nace lue Srta, 
en Cicerón su principal re do 
liza ciertos temas religiosos Platónic > 
agruparse bajo el nombre de pa Suele 

10» a ciertos pensadores de comienzos a. me- 
perio, como el griego Plu 5 cel 


O escéptico, TO 
que, con Su re! 


Dé, 


pectos del 


et 
PIesentante pe 


, 


tarco š 
tituye la acción humana; «la divinidad, sin en- leyo, que prestan especial do Apu 
vidia, comparte la alegría de la criatura por ha- to religioso de la doctrina. En el període tc- 
ber llegado a ser buena con ayuda de la misma termedio, el judío > Filón de Alei Un 
divinidad» (Epin., 988b). interpreta el mensaje bíblico en un jandría 


Toda esta reflexión religiosa de Platón está 
asociada desde el principio a una especulación 
sobre el alma humana, sobre su naturaleza y su 
destino. También en este ámbito recoge la he- 
rencia pitagórica, caracterizada por un pro- 
fundo dualismo, y la adapta a su visión espi- 
ritualista. El alma humana, emparentada con lo 
divino, pudo contemplar en una existencia 
preempírica el mundo de las ideas; pero des- 
tinada a sucesivas encarnaciones (> metem- 
psicosis), se halla en este mundo prisionera del 


cuerpo; sólo al precio de una ascesis moral e 
intelectual, que le ayude a re 


berarse definitivamente de 
sensible para recuperar su pureza primera y go- 
zar cternamente de la visión de las realidades 
divinas. El hombre puede acercarse, quizá, du- 
rante su vida terrestre a este éxtasis supremo en 
raros instantes privilegiados, que tienen la su- 
bitancidad y la brevedad del relámpago y que 
sólo se producen al término de una larga ini- 
ciación guiada por el Amor (> Eros). Además 
del Timeo y de la República, el Fedón, el Ban- 
quete y Fedro son los diálogos que desarrollan 


más ampliamente estas idcas, que habrían de 
ser tan fecundas (> vida de 


_ Estos temas religiosos de 
IMPortantes que sean 


ceptual que debe mucho a Platón. e 
perspectiva mantendrán Posteriormente me 
chos pensadores cristianos después de pe 
nueva y espectacular difusión del pntarmiens 
platónico. i 
En el siglo iu comienza, 
tino (hacia 205-270), el 
Enéadas, cl neoplatonismo 


en efecto, con Plo- 
genial autor de las 


l ismo propiamente dicho, 
que glosarán en los siguientes siglos Porfirio 
i 


Jámblico, Proclo y Damascio, por citar sólo a 
sus principales discípulos, Estos filósofos sue- 
en presentarse como simples comentadores de 
Platón; pero, además de beber también en 
otras fuentes, refunden el pensamiento del 
maestro de un modo original, en el sentido de 
un misticismo mucho más radical, Entonces la 
especulación metafisica se confunde totalmente 
con una doctrina soteriológica. Plotino, mos- 
trando cómo del Uno innombrable proceden 
por grados lo inteligente, el alma y el universo 
sensible, indica al mismo tiempo las etapas de 
la conversión por la que el hombre puede hacer 
el retorno a Dios. Al término de este itinerario 
espiritual no se alcanza una mera contempla: 
ción, como en Platón, sino que el alma li 
mana, totalmente simplificada, se pierde pa 
Uno, del que procede. «Esforzaos der 4 
tino al morir— por hacer subir lo que 13y 
SE tao s el Todo. 

vosotros de divino a divinidad quet b 
con un mé 

Los sucesores no se contentaron Co teca! 
todo de salvación cuyo componente nice. 


, : les partos 
era esencial y que por ello ninguno P 


cordar, puede li- 
los lazos del mundo 


problemas teológicos, 


7 r di H í ue el po 
idealismo de pero renunciando al demasiado inaccesible. Decían Tanis” 
> € SU macstro y a la expresión mítica maestro no había experimentado € pb 
su Pensamiento a 


ya 

vida. f 
en contados momentos de su vasif” 
otorgaron importancia a las PA iot psa? 
que tienen el poder de hacer 3% 


samente presente. 
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a la última manifestación del pla- 
o religioso. Después de haber ejercido 
influencia en la patrística, inspiró 
la reflexión medieval, tanto latina 
mo judía y musulmana. Recobra 
ento un nuevo vigor y beer 

E derna resurgirá aquí y allá. 
de que desde b antigúedad a 
Se pue is Platón constituye una de las 
cs permanentes del pensamiento occiden- 
pel 


No fue ést. 
tonism ae 
una decisiva 
ampliamente 

bizantina CO! 
en el Renacim! 


u Falsafa, > meditación, —> oración. 
worafía, Existe una ed. cast. de las Obras Com- 
a Madrid 1977) de Platón y varias:de 
sd pa de Plotino; en francés, cf. Oeuvres com- 
las 2 PLaTÓN y las Ennéades de PLOTINO, texto 
E cia éd. Belles-Lettres, París. A. DIES, Au- 
e Platon, t. II, París 1927, págs. 523-603: Le 
Dieu de Platon y La religion de Platon; AJ. Fes- 
rucière, Contemplation et vie contemplative selon 
Platon, Paris 1936; F. SON di 's heology, Ir- 
; R. SCHAERER, Dienu, Phomme et la vie 
ias Neuchátel 1944; O. REVERDIN, La 
relgion de la cité platonicienne, París 1945; V, 
GoLosckmIDT, La religion de Platon, París 1949 
(reed. en Platonisme et pensée contemporaine, París 
1970); J.K. FeLeMaN, Religious platonism, Lon- 
dres 1959 (reed. Westport 1971); A. MOTTE, La 
prre du philosophe chez Platon, en L'expérience de 
la prière dans les grandes religions, Louvain-la- 
Neuve 1930, págs. 173-204. 

R. Arnou, Le platonisme des Pères, en Diction- 
naire de théologie catholique, 1. XII, Paris 1933, col. 
2258-2392; M. DE CORTE, L'expérience mystique 
chez Plotin et saint Jean de la Croix, en «Études Car- 
mélitaines», París 1937, págs. 164-215; PH. MERLAN, 
From Platonism to Neoplatonism, La Haya 1953; J. 
ThouiLLARD, Le néo-platonisme, en Encyclopédie de 
la Pléiade, Histoire de la philosophie, t. 1, París 1969, 
Pags. 886-935 (trad. cast. El neoplatonismo, en His- 
pe de la filosofia, t, 3, Siglo XXI); J. MOREAU, 

otin o la Gloire de la philosophie antique, París 


ds po MOUILARD, L'un et l'âme selon Proclos, 


ANDRÉ MOTTE 


P 
EROMA, La palabra griega pleroma, que 


Sign; ` 

iina piniad Y, especialmente en el cris- 

Brosticismo Praid divina, adquiere en el 

Phóstico es de sentido especial, El pleroma 

"> tones em Onjunto de entidades míticas o 
anados del Primer Padre que cons- 

verdadero universo de armo- 


A con él el 
à de unidad e E 
uz, opuesto a la obscuri- 


las islas Hawai), cr 
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dad, a la transformación, a la división y al de- 

sorden del mundo material, que se caracteriza 

Simétricamente, por la deficiencia. 
> Gnosticismo, => valentinismo. 


Bibliografía. Y MACDERMOT, The 
| Y. A concept of Ple- 
roma in Gnosticism, en M. Krause (dir.), pol and 


Gnosticism, «Nag Hammadi Studi i 
1981, páer rea 1 Studies», 17, Leiden 


JEAN-MARIE SEVRIN 
POBRES DE YAHVÉH —= “anawim. 


POBREZA EN LA BIBLIA > “anáwim. 


POÉTICA > antropología del lenguaje, = 


imaginación religiosa-imaginación poética, 


POLINESIA (religiones de). Polinesia com- 
prende una gran parte del espacio ocupado por 
el oeste del Pacífico. Se extiende desde las islas 
Hawai al norte, hasta Nueva Zelanda al sur, 
con las islas Tonga, Samoa, Tahití, las islas 
Cook y otros pequeños grupos intermedios. 
La intensa actividad marítima de los polinesios 
y las migraciones entre las islas han dado como 
resultado una notable homogeneidad lingüís- 
tica, a pesar de las considerables distancias. 
El cristianismo ha remplazado la mayor 
parte de la actividad cultual polinesia. Sin em- 
bargo, en las costumbres locales y en el fol- 
klore sobreviven elementos cultuales primiti- 
vos. 
Las religiones polinesias difieren de las de > 
Mclanesia en numerosos aspectos. En Poline- 
sia, la estructura social centrada en las familias 
aristocráticas, fenómeno desconocido en Mi- 
cronesia y en Melanesia, ha tenido como con- 
secuencia una estructura más coherente de la 
práctica religiosa común, un clero más orga- 
nizado y, en muchos casos, una mitología y 
una teología fuertemente articuladas. La api 
cha vinculación de las grandes familias con las 
divinidades ha dado como resultado que se 
conceda una gran importancia a las a 
detalladas y, por consiguiente, a las istor: 
relacionadas con los antepasados emina. 
En contraste con los sistemas religiosos E 
cinos, las divinidades juegan un papel pan 
portante que los otros espíritus y pa P 
sados. El dios supremo es Tangaroa (Tang 


iti; K oaen 
en la isla Samao; Taaroa en Tahiti; Kamal ds 
cador de todas las cosas- 


E 
E 
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Otras divinidades importantes llevan el nom- 
bre de Tane (dios de la luz, de la construcción 
de barcos y de la selva), Rongo (dios de la paz, 
de la poesía y la retórica y de la agricultura); 
Tu (dios de la guerra). Hay también divinida- 
des femeninas importantes, tales como Te 
Papa. 

Numerosos mitos cosmogónicos están cen- 
trados en Tangaroa. El esquema de esos relatos 
consiste siempre en la narración de una evo- 
lución que comienza con Tangaroa y prosigue 
con una serie de actividades progresivas que 
lleva a la creación de los demás dioses y del 
mundo. Los temas del sonido y de la luz des- 
empeñan un gran papel. La formación de las 
islas mismas varía según los mitos: son pesca- 
das y sacadas del mar o creadas a partir de una 
concha. 

La actividad religiosa, centrada en oraciones 
e invocaciones muy elaboradas, tenía como fi- 
nalidad reforzar la vida (ora). El concepto de 
ora comprende la protección contra los peli- 
gros, la potenciación de la fertilidad humana, 
animal y vegetal, y la paz y la armonía con los 
dioses. Un gran número de poesías y de him- 
nos han sobrevivido y atestiguan hasta la sa- 
ciedad esos diferentes centros de interés. Para 
obtener el favor deseado debían estar dirigidos 
a la divinidad apropiada. 

Una segunda característica de Jas religiones 
polinesias era la importancia del tapú, término 
que ha entrado en la terminología general de 
las religiones bajo la forma de > tabú. Al igual 
que el — mana melanesio, el tapú está vincu- 
lado al aspecto terrorífico e inaccesible de lo 
sagrado. Está asociado con gentes, actividades, 
lugares y mandamientos provinientes de los 
dioses. Es una noción importante para estable- 
cer las fronteras dentro del sistema religioso y 
social. En las religiones polinesias, la obser- 
vación de los tapú requería, una minuciosa y, a 
veces, extenuante atención. 

Junto a los mitos etiológicos, encontramos 
elaboradas especulaciones sobre el origen y la 
naturaleza del hombre (con distinciones entre 
partes visibles y partes invisibles) y sobre la es- 
catología. Los muertos partían a un lugar si- 
tuado al oeste o a noroeste. La aristocracia lle- 
vaba allí una existencia paradisíaca, y algunos 
alcanzaban la deificación. La gran masa del 
pueblo, sin embargo, se veía reducida a una 
obscura existencia en el Po, situado en el límite 
de la tierra, a la vez arriba y abajo. 
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Las especulaciones mitológicas y teológicas 
eran en gran parte obra del clero, es decir, de 
una clase de especialistas religiosos. Esa clase 
se dedicaba a la especulación religiosa, era res- 
ponsable del mantenimiento de las genealogías 
de la tribu del jefe y se ocupaba del culto re- 
ligioso, especialmente en los emplazamientos 
cultuales (marae). En tanto que «maestros de 
la alabanza» (tohunga pure), mantenían el equi- 
librio cósmico mediante la realización correcta 
del ritual. Los sacerdotes provenían a menudo 
de las familias reinantes. En el momento opor- 
tuno, asumían las funciones de las más ancianas 
«áncoras de Dios», es decir, de los > chama- 
nes que practicaban la curación, la adivinación, 
los sacrificios y a veces la brujería. Las dos ins- 
tancias de la función sacerdotal (cultual y cha- 
mánica) no manifestaban ninguna preocupa- 
ción por legislar en materia de moralidad, ex- 
cepto cuando topaban con un tapú. 

Puede considerarse que la religión polinesia 
¡se divide entre funciones cultuales y chamáni- 
|cas. La dimensión cultual, con su interés por 
[la actividad litúrgica propia de los grandes lu- 

gares de culto que unen al rey con los orígenes 
del mundo, y por el mantenimiento del taph, 
era cosa de las clases dirigentes. Éstas eran 
igualmente las que más se interesaban por las 
especulaciones cosmológicas de los sacerdotes. 
Una gran parte de su actividad sacerdotal se 
realizaba en el contexto de las asociaciones cul- 
tuales secretas, tales como los aroi, entre los 
cuales sólo podían ser admitidos los iniciados. 
Por otro lado, la mayor parte“de la población 
se veía afectada por las funciones chamánicas y 
la comunicación con los dioses para reforzar la 
ora, . 
> Asociaciones cultuales, — chamanismo, 
—> mana, — Mclanesia, > tabú, 
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POLÍTICA Y RELIGIÓN. «Pagad lo del 
/ César al César, y lo de Dios a Dios». (Mt 22, 
21). Pocos preceptos evangélicos son tan lim- 
pidos en su formulación y tan complejos en su 
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aplicación. ¿Qué es de César, y qué pertenece 
a Dios? Desde que los hombres han sido go- 
ernados por césares, al tiempo que reconocían 
un Dios para adorarle y vivir en conformidad 
con sus preceptos, el inmenso campo de la ac- 
tividad humana no ha cesado de ser un lugar 
de encuentro, de acuerdo o de conflicto, entre 
| los dos poderes. Pues si la política es el arte de 
gobernar las sociedades humanas, la religión 
tiene una dimensión social y conlleva obliga- 
ciones éticas que necesariamente ponen en jui- 
cio las leyes del Estado. De la democracia al 
totalitarismo, el Estado funciona dentro de un 
marco concreto que, desde hace milenios, ha 
sido origen de enfrentamiento entre lo político 
y lo religioso. 

De una manera abstracta, el conflicto no es 
inevitable, y ha habido simbiosis que duraron 
siglos, desde el imperio cristiano de Bizancio 
hasta el sacro imperio romano germánico, a 
través de los avatares de la cristiandad. San => 
Pablo recomienda la obediencia a los poderes 
legítimos (Rom 13,1; Tit 3,1), salvando siem- 
pre los derechos de Dios. Pero ya enel > 
Apocalipsis de san Juan, el poder totalitario del 
emperador pagano deificado es equiparado a la 
bestia, cuyos avances hay que combatir. 
Cuando el emperador Constantino, que se 
convirtió al cristianismo, reconoció Ja autori- 
dad de la Iglesia, ésta, por la autoridad del pon- 
tífice romano, al que los avatares de los siglos 

sucesivos convertirían en defensor civitatis, rej- 
vindicaría la supremacia de su poder sobre el 
poder subordinado del príncipe. Se producirá 
entonces el cesaropapismo, y la secular lucha 
del papa y del emperador en Occidente, mien- 
tras que en Oriente, en Bizancio, se producirá 
la identificación de poderes, entendiéndose que 
el poder que, en definitiva, proviene de Dios, 
es juzgado por él. Ya san Pedro lo afirmaba: 
«Someteos a toda institución humana, porque 
así lo quiere el Señor: ya al rey como a sobec- 
rano, ya a los gobernadores como a enviados 
por él para castigar a los malhechores y clogiar 
a los que hacen el bien» (1Pe 2,13-14). El Es- 
tado es una realidad transitoria y subalterna, 
mientras que el reino de Dios es eterno. Como 
los cristianos dicen en el credo: «Y su reino no 
tendrá fin.» Una constante de la historiografía 
bíblica es el juicio de Dios y su cólera contra 
los inicuos que detentan un poder injusto. Los 
llamamientos proféticos no cesan de concien- 
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ciar en ese sentido al pueblo de Dios del Anti- 
mento. 
E ya > Abraham intercedía en 
favor de Sodoma y Gomorra: si hubiera habido 
solamente diez justos, las dos ciudades hubie- 
ran sido perdonadas (Gén 18,22-32). En el 
Nuevo Testamento, Jesús pide que se rece por 
los perseguidores (Mt 5,44). Y si la gran Ba- 
bilonia, «la madre de las prostitutas y de las 
abominaciones de la tierra... ebria de la sangre 
del pueblo santo y de la sangre de los testigos 
de Jesús» (Ap 17,5 y 6), fue perdonada, se de- 
bió a la intercesión de los santos. Poco después 
de la > persecución de Domiciano, hacia el 96, 
san Clemente de Roma pide a los cristianos de 
Corinto que recen por los emperadores: «Haz- 
nos sumisos a tu nombre todopoderoso y ex- 
celso así como a nuestros príncipes y señores 
en la tierra. Tú, Señor, les has entregado la rea- 
leza por tu magnífico e inefable poder a fin de 
que, conociendo la gloria y el honor que les has 
concedido, nos sometamos a ellos y no actue- 
mos en contra de tu voluntad. Concédeles, Se- 
ñor, salud, paz, concordia y estabilidad para 
ejercer sin oposición la soberanía que les has 
otorgado. Pues eres tú, Señor, rey celestial de 
los siglos, quien concede a los hijos de los 
hombres gloria, honor y poder sobre las cosas 
de la tierra. Conduce, Señor, sus corazones 
por el camino recto y hacia las cosas buenas y 
gratas a tus ojos, para que, ejerciendo con pie- 
dad, con mansedumbre y paz el poder que les 
has concedido, obtengan tu gracia» (1.5 Cle- 
mentis, LX, 4-LXI, 2). Esta tradición ha con- 
tinuado a través de los siglos, y el — concilio 
Vaticano 11 introduce en la plegaria universal, 
en el corazón de la liturgia eucarística, la in- 
tercesión por los gobernantes de los pueblos. 
Pero la pretensión totalitaria de César, desde 
Nerón a Stalin, pasando por Hitler y tantos 
otros déspotas, tenía que ocasionar la negativa 
de los cristianos a hacer sacrificios a los ídolos, 
y esto desde el comienzo de la Iglesia, cuando 
algunos, como san Ignacio de Antioquía, fue- 
ron «destrozados por los dientes de los ani- 
males», Nuestros contemporáneos conocen los 
horrores de Gulag o el asilo psiquiátrico de los 
países socialistas del Este, la tortura o el acci- 
dente de coche mortal, de los países vícti- 


mas de la ideología de la seguridad nacional en 
el Oeste. Latente unas veces y violento otras, 
el conflicto no se debe a una negativa a servir 
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al Estado, sino a una afirmación de la trascen- Sur (Religon et révolution, ou R 
ió ci j 7 7 A lime pe 
dencia de la persona en relación a sus exigen- insurrection, en «Annales d étude En 
cias, lo que Emmanuel — Levinas llama, refi- 
, 


wra 
OY 
ral: 
Phir 


> S Miter 
nales», op. cit., Pag. 73). Pero i 


1 
riéndose al judaísmo: «una irreductible exigen- tiempo, los => profetas, los Sintos eg 
cia», en la que el holocausto nazi fue el horrible tires no han cesado nunca de protesta, as 
precio pagado por «una pertenencia a Dios cualquier atentado a los — derechos wi 
sentida como irrenunciable fidelidad a una co- en nombre del evangelio, en nombre de | y. 
lectividad humana que despierta una exigencia en Jesucristo, crucificado, muerto y e fe 
profética de justicia» (Une irréductible exi- tado, en una trágica letanía que, por ejen a 
gence, en Religions et révolutions, «Annales en el continente americano, ha unido bin 
d’études internationales», 1980-1981, vol. II, muerte a monseñor Romero y al Pastor Ma h 
Ginebra, pág. 63). e Lutero King. Indiferente a las formas de s 

Albert Camus señala al respecto: «La noción der, el cristiano conoce sus límites y se nie E 
del Dios personal, creador y por tanto respon- idolatrarlo, cueste lo que cueste. «Por E i 
sable de todas las cosas, es lo único que da sen- Iglesia, en lugar de ser conformismo, sólo 
tido a la protesta humana. Así, se puede afir- puede ser exigencia, llamamiento siempre re- 
mar, sin que ello resulte paradójico, que la his- novado, centinela que lanza su desafio al po- 
toria de la rebelión es, en el mundo occidental, der, y al mismo le advierte de su vocación hie 
inseparable de la del cristianismo» (L'homme et nunc y del acontecimiento que viene» (J, 
révolté, París 1951, pág. 46). En el mundo con- Ellul, Rappels et réflexions sur une théologie de 
temporáneo, los cristianos se han visto enfren- PEtat, en Les chrétiens er É 


tat, Paris 1967). 
Dentro de la diversidad de su historia secu- 


lar, el mundo islámico ha desarrollado una po- 
derosa corriente unitaria. Michel Djait ha se- 
ñalado muy acertadamente ese flujo global que 
irradia el mundo del > islam y que no es tanto 
el de una religión como el de una civilización 
o una vasta comunidad humana unificada por 
la religión, en la que se basan los rasgos de su 
existencia. Y se pregunta si, en el caso de Irán, 
no se tratará más bien del radicalismo de un 
inmenso rechazo a la vertiginosa ascensión de 
Occidente: «El problema de la revolución iraní 
hace resurgir el concepto tradicional de revo- 
lución: un drama, una teatralización, una v10- 
lencia, inmersos, sin embargo, en un mundo de 
ideas. Lentitud en la preparación, ena 
en cadena, liberación de las energías populrss 


tados a una situación dramática sin preceden- 
tes: el gobierno de un país, asumido por un 
partido que preconiza oficialmente el ateísmo 
militante, desde la revolución de octubre de 
1917. En la Rusia soviética, enfrentándose a los 
avatares de la lucha antirreligiosa, la Iglesia or- 
todoxa se ha esforzado en permanecer fiel a la 
actitud definida en 1927 por su prelado Sergio: 
una fidelidad absoluta de los ciudadanos, leales 
a la Unión Soviética, recono 


cida como patria 
civil, 


pero al mismo tiempo una negativa a 
aceptar todo compromiso, «Nosotros, 
sentantes de la jerarquía eclesiástica, no pode- 
mos Contraer ningún compromiso especial. No 
podemos aceptar, por ejemplo, el tener que vi- 
gilar las tendencias Políticas de nuestros corre- 
ligionarios, ni aun cuando tal vigilancia estu- 


. . . . . . H + 4 i sur 

viera limitada a garantizar la seguridad política destrucción del antiguo orden, anat En te 
i A r: 

de unos y a privar de esta garantia a otros» (ci- teos de un orden nuevo, sangre y ay 

tado por N. Struve, Les chrétiens en URSS, Pa- volución iraní reproduce el escenario 


. : verne 
ris 1963), el escenario ruso, Y dispone de un 


repre- 


do 4 
Por parte protestante, sabemos cómo desde ideología: el islam. Aunque se ha a 
los orígenes de la > Reforma, > Lutero se alió cabo en un solo país, esta revolución A ps 
con los príncipes contra la rebelión de los cam- portarse, o al menos puede cd 
pesinos, y — Calvino transformó la ciudad de  político-ideológico del mundo e me 
Inebra en una irrespirable teocracia. Al igual religioso, que había sido aparta i a pa 
brar fuerza, porque se misas ro 
llamada de esperanza...” $ mm depi” 


mismes, révolutions dans ls vegades ¡an 
cle: 1880-1980, en e 
tionales», op. cit, pág: 42? 
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a crisis cultural que conmueve a Occi- 
donde lo religioso parecía haber des- 
dente, ] fermento religioso es sin duda 
a a componentes esenciales del rechazo 
uno de e materiales idolatrados, que se 
de los * vertido en valores dominantes. Los 
han A eros bienes de consumo, se 
bienes P pia la Jara ardiente de — Moisés 
E Oi y el Dios que en ella se ma- 
arde ete o cesa de pedir que se luche contra el 
odem or de los faraones, que siempre 
domin. se renueva. En la actualidad, los papas 
reas] roclamando la primacía del hombre 
o cosas, y de la ética sobre la economia, 
sal como afirmó > Juan Pablo 1n ante las Na- 
ciones Unidas en Nueva York, donde ya > 
Pablo vı había proclamado el derecho universal 
de los hombres a un humanismo pleno, si- 
guiendo el camino de su encíclica Populorum 
Progressio, de la Rerum Novarum de León 
un, Quadragesimo Anno de Pío xı, Mater et 
Magistra y Pacem in terris de Juan xu, y de 
la Gaudium et Spes del Concilio Vaticano 1. 
El sínodo de obispos de 1971 declaró: «El 
combate por la justica y la participación en la 
ransíormación del mundo es una dimensión 
fundamental de la predicación del evangelio. » 
Pero es preciso no confundir los planos y no 
reducir uno al otro. Frente al avance de las teo- 
logias de la > liberación en América latina, 
nmo Pablo vı en Medellín como la exhorta- 
ción apostólica Evangelii Nuntiandi (8 de di- 
ciembre de 1965) y Juan Pablo 11 en Puebla, 
tuvieron que recordar que la religión no se re- 
duce a política, ni la salvación en Jesucristo a 
la liberación temporal. Si bien existen lazos de 
orden antropológico y teológico entre evan- 
gelización y promoción humana, «la Iglesia; 
ene el deber de anunciar la liberación de mi- 
lones de seres humanos... pero también tiene 
él deber de proclamar la liberación en su sig- 
my Elmo ul como Jesis a 
aliado ha a del pecado y de 
serconocida wae i e conocer a Dios y de 
són que da E dE iberación que, en la mi- 
2 pura y Pida re ala Iglesia, no se reduce 
litica, socialo Al e económica, po- 
etipencias de ejes que no se pliega a las 
un vencimiento ai dema Pa el 
; corto plazo» (Juan Pablo 
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de la vida de los hombres. No obstante, si todo 
es política, la política no lo es todo en el hom- 
bre. Y, como recordaron los obispos franceses 


Iglesia, evangelio no e pa prác de la 
poco puede reducirse a un proy 
diluirse en un pluralismo evanescente, Por lo 
demás, la idea de sabiduría y de saly 
se Encuentra en el corazón de las grandes re- 
ligiones y el ideal de fraternidad que las anima 
en la convicción de que el hombre debe ser res. 
petado, pues está hecho a imagen de Dios o 
llamado a entrar en relación con la esfera de lo 
divino, son poderosos fermentos en el corazón 
mismo de la sociedad de'los hombres. Pío xı 
así lo creía: «La importancia de la Política es, 
tal que atañe a los intereses de toda la sociedad ' 
y, desde ese punto de vista, es el campo de la | 
más vasta caridad, la caridad política, de la cua] ' 
se puede decir que no existe otra superior, ex- 
cepto la de la religión» (8-11-1927). ' 

> Autoridad y religión, — cultura y reli- 
gión, — ideología y religión, > islam, > ju- 
daísmo, — libertad religiosa, — Puebla, => 
utopía y religión. 


ación que 
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POMERIUM. El pomerium era el límite sa- 
grado que se establecía alrededor de una ciudad 
romana durante el ritual de su fundación. Este 
círculo casi mágico era un recinto o cerco cuyo 
trazado estaba marcado por cipos que no coin- 
cidía necesariamente con la línea de las mura- 
llas, Delimitaba la zona donde se ejercía la ac- 
ción divina, donde podrían consultarse los => 
auspicios y donde se ejercería el poder civil. 
Dentro del recinto del pomerium estaba pro- 
hibido enterrar a los muertos. A los soldados 
en armas les estaba prohibido pisar la zona po- 
merial, a no ser que hubieran practicado los ri- 
tos de desacralización. Tampoco se podían 
reunir allí los comicios centuriados y los lic- 
tores que entraban debían quitar las hachas de 
sus fasces. Estos tabúes se explican por el he- 
cho de que esta zona, delimitada por el po- 
merium, era donde se ejercía el poder civil aso- 
ciado a la primera función divina, la de la so- 
beranía jurídica y religiosa: por ello, salvo al- 
guna excepción, no podían penetrar en ella las 
divinidades extranjeras y los tribunos sólo po- 
dían ejercer su poder de intercesión en esta 
zona pomerial. En la propia Roma el pome- 
rium se amplió sucesivamente, desde la época 
monárquica hasta el siglo 111 de nuestra era en 
el que coincidió con la línea de murallas levan- 
tada por Aureliano, 
MicHEL MesLiN 


PONTÍFICES, Los pontífices formaban en 
Roma un colegio sacerdotal cuya creación re- 
montaba, según la tradición, al rey Numa. Su 
número de miembros pasó de 5 a 15, auxiliados 
además por tres pontífices menores. El colegio 
estaba presidido por un sumo pontifice, pon- 
tifex maximus. Las atribuciones de los ponti- 
fices romanos no eran sólo religiosas sino tam- 
bién jurídicas. En efecto, siendo los guardianes 
de la tradición religiosa nacional, velaban por 
la totalidad del culto público y privado, y en 
los templos y santuarios que no tenian clero 
propio estaban encargados de atender el culto. 
Tenían a su cargo los banquetes sagrados que 
se ofrecían a Júpiter, participaban en los sacri- 
ficios mayores. Consagraban los edificios, co- 
laboraban en la regulación sacral del tiempo 
haciendo una distinción entre los días fastos y 
nefastos. Eran los testigos del ritual religioso 
del — matrimonio por confarreatio, y de los 
procesos de adopción y testamentos que oca- 
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sionaban obligaciones religiosas, pero al 
mismo tiempo estaban en posesión de un de- 
recho especial en materia divina, el des divi- 
num. A partir de 300 a.C., este colegio, reclu- 
tado por cooptación, fue abierto a la plebe. El 
sumo pontífice era nombrado por sus colegas 
vitaliciamente como heredero de las prerroga- 
tivas religiosas de las antiguos reyes de Roma, 
y habitaba en su palacio, la Regía. Nombraba 
los 15 > flamines, elegía las vestales y desem- 
peñaba una función esencial en el culto de > 
Júpiter Capitolino. Tras un largo período de 
disturbios en el cual el sumo pontificado es- 
tuvo sin titular durante sesenta y cinco años, 
César, en el año 63, asumió esta función que, 
hasta el año 378 de nuestra era, se mantuvo 
unida al ejercicio del poder imperial, contri- 
buyendo de este modo a la sacralización del 
poder monárquico y absoluto. 
MICHEL MEsLIN 


POSEIDÓN >= anfictionía, — Grecia, — hé- 
roe, => Homero, => minoica (religión), —= 
oráculos. 


POSESIÓN >= brujería, > macumba, > ri- 


tos africanos, — trance, > tromba, > vudú. 


POSITIVISMO Y  NEOPOSITIVISMO. 
Por arriesgado que resulte exponer la génesis 
del positivismo, no podemos por menos de in- 
dicar algunos hitos, Auguste Comte reivindicó 
este término para designar su propia filosofía, 
Pese a ello, el núcleo conceptual del positi- 
vismo es muy anterior al pensador francés. 
Cabe detectarlo ya en el siglo xrv, en Gui- 
llermo de Ockham, a quien se considera en la 
actualidad el padre del pensamiento positivista, 
En realidad, Ockham redujo la fuente de todo 
conocimiento a la aportación de la experiencia 
(empirismo), limitando los conceptos a su es- 
tricto contenido empírico (nominalismo) y eli- 
minando las entidades metafísicas superfluas 
(la «navaja de afeitar»), introduciendo así una 
división radical entre la esfera de la razón, li- 
gada a la experiencia, y la de la fe, desvinculada 
de todo conocimiento empírico. De esta ma- 
nera franqueó la puerta a > Lutero, que acen- 
tuará el carácter específico de la fe, y anunció 
el pensamiento de >> Kant, que radicalizará la 
ruptura. En Ockham, al igual que en Lutero o 
Kant, separación no significa, sin embargo, ex- 
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clusión, sino eliminación de los «órdenes» del 
conocimiento, Sólo en la época de las => Luces, 
queriendo liberar a las mentes de las quimeras 
religiosas, el positivismo descalificará las 
creencias de la religión asi como todas las es- 
perulaciones metatisicas, Es entonces cuando 
se asiste a la formación de una actitud, una ma- 
nera de pensar positivista, Si el positivismo ha 
llegado a significar algo, ese algo es un gusto 
acentuado por la experiencia y, correlativa- 
mente, una aversión hacia las abstracciones, va 
tengan un carácter merafisico o teológico, 
Entre los primeros pensadores que confi- 
mo modemo figuran David 


guraron el pos 
Hume (1711-1770), una de sus fuentes más fe- 


cundas, y Auguste Comte (1778-1857), uno de 
sus propagadores mis fervientes. Admitiendo 
como única base del conocimiento la experien- 
cia, Hume se dedica a criticar todas las creen- 
cias religiosas. La religión, que no se reduce a 
la razón, ha adquirido carta de naturaleza por- 
que corresponde a una necesidad del corazón. 
Además, su aparición se explica por las con- 
diciones naturales de la existencia. No tiene, 
por consiguiente, ninguna legitimidad, y 
Hume no duda en expulsarla de su refugio en 
el corazón humano. Comte reconoce su deuda 
para con Condorcet y — Saint-Simon. Asocia 
las perspectivas positivistas 2 una perspectiva 
social más amplia. L3 transformación del en- 
tendimiento en virtud del positivismo se inte- 
gra en un proyecto de reorganización social, 
La famosa «ley de los tres estados» (teológico, 
metafísico y positivista) no constituye sólo una 
ley de evolución de la mente, sino que describe 
al tiempo la evolución de la sociedad. Aunque 
no pretenda desacreditar las épocas anteriores, 
considera como un progreso decisivo la llegada 
de la era positivista, en la que, por lo demás, 
subsiste la religión, aunque trarsformada. No 
invitará ya a referirse a entidades teológicas 
(Dios) ni metafísicas (la naturaleza), sino que 
difundirá el culto la humanidad. único objeto, 
en adelante, de los deberes y de las devociones 
de los individuos. 

Aun cuando haya confiscado el término 
«positivismo», Comte ha sido objeto a me- 
nudo de las sospechas de los positivistas puros 
que lo han tildado de desviacionista. Aunque 
no se discute la legitimidad de su proyecto de 
someterlo todo al control de la observación y 
de la experiencia, difícilmente se le perdonan 


sus inclinaciones religiosas, No cabe duda de 
que elimino los «porqué» estériles condu- 
ciendo a la mente a los «cómo» utiles y elica- 
ces, Al fijarse en las cuestiones teológicas mas 
talisicas, la mente se desorientó y se perdió en 
las arenas, ¿No ha reintroducido, sin embargo, 
una religión de contrabando? Por discutible 
que sea, inspirada tal vez en su pasión enfer- 
miza de 1845 hacia Clotilde de Vaux, su sre- 
ligión positiva», que debía constituir el ci- 
miento garantizador de la unidad orgánica de 
la sociedad, demuestra al menos que su pro- 
yecto rebasa la ciencia y abre paso a una or- 
ganización social. Los sacerdotes, los sacra- 
mentos (despojados de su carácter sagrado) y 
el dogma (la filosofía positivista) debían estar 
al servicio de este proyecto. En 1848 Comte 
funda la «sociedad positivista», cuyos fines de- 
finirá Pierre Laffitte (1823-1903) en 1868; edu- 
cación universal, sin discriminación de sexo o 
de clase, culto orientado a proporcionar a sus 
miembros una visión general de la sociedad, 
etc, En el extranjero (Inglaterra, Suecia, Brasil, 
México, Chile...) se fundaron varias socieda- 
des positivistas que adoptaron este programa, 
Tanto como a su pensamiento, la perennidad 
de Comte se debe a su intuición de crear una es- 
cuela que con fines políticos y religiosos a la vez 
que científicos, le dedicó un verdadero culto. 

Despojado de sus especulaciones religiosas, 
el espíritu positivista tuvo un cco más amplio 
que el de una secta o una escuela, Encontró una 
nueva juventud ajena a la influencia de Comte 
en el neopositivismo (o positivismo lógico), 
tendencia que se forjó entre 1920 y 1930 alre- 
dedor de Moritz Schlick en Viena («círculo de 
Viena»). Tuvo sus ramificaciones en Inglaterra 
y en los Estados Unidos. Aunque no perte- 
neció a este círculo, Kar] Popper cs uno de los 
neopositivistas que en la actualidad ejercen una 
influencia más notoria. Su preocupación ha 
consistido siempre en trazar la línea divisoria 
entre la ciencia, en sentido estricto, y otras dis- 
ciplinas que, sobre bases diferentes, pretenden 
gozar de carácter científico (el marxismo, el 
psicoanálisis y, naturalmente, la metafísica). 
Incapaces de someterse al criterio de la falsifi- 
cabilidad es decir, de resistir con éxito la 
prueba de los «tests», deben desestimarse las 
pretensiones de estas disciplinas, siendo éstas 
remitidas a la esfera de las «creencias»: al no 
ser susceptibles de falsificación tampoco pue- 


SS phaeton a 


A pE 


1423 


den tener acceso a la categoría cientifica, La 
postura de Popper ha sido adoptada apresu- 
radamente por algunos cientificos Qacques 
Monod expresa su entusiasmo en su prefacio a 
The Logic of Scientific Discovery de Popper) y 
ha satisfecho a algunos creyentes en la medida 
en que prohíbe a la ciencia invadir una esfera 
en la que se manifiesta incompetente, Si uno de 
los objetivos del neopositivismo ha sido trazar 
una línea de «demarcación» entre la ciencia y 
las proposiciones pseudocientíficas, no siem- 
pre ha respetado las fronteras, Se ha ensañado 
sobre todo con la metafísica alemana (Hegel, 
Heidegger), sin lograr, por otra parte, el es- 
tablecimiento de criterios indiscutibles para 
distinguir la ciencia de la pseudociencia, 

Por encima de las diferencias relativas a las 
problemáticas, el neopositivismo coincide con 
el positivismo clásico en algunos rasgos de fa- 
milia que conviene señalar, Afirma, en primer 
lugar, la convicción de la unidad fundamental 
del método cientifico, fundado en la observa- 
ción, en la experiencia y en la verificación. Las 
disputas dentro del positivismo giran menos en 
torno al método que a la naturaleza de las teo- 
rías científicas (realismo o convencionalismo) 
de los criterios de su validez (verificabilidad o 
falsificabilidad). En segundo lugar, el positi- 
vismo tiene, por lo general, un talante anti- 
metafísico. Persuadido de que sólo la experien- 
cia puede proporcionar contenido al conoci- 
miento, se ve obligado a rechazar toda pro- 
posición que pretenda escapar a su veredicto, 
Tanto el positivismo de Auguste Comte como 
el del «círculo de Viena», con independencia de 
sus procedimientos, tienden a eliminar (vber- 
winden, dice Carnap) como carentes de sen- 
tido (unsinnig, dice Wittgenstein) las intuicio- 
nes de la metafisica, consideradas como vacíos, 
tal vez respetables, pero inverificables, En ter- 
cer lugar, es frecuente encontrar un tufo de 
«cientifismo» en algunos Positivismos, es de- 
cir, una «forma de sustantivizar la ciencia hasta 
el punto de convertirla en equivalente de una 
nueva fe, dando respuesta a todo...» (Haber- 
mas). En este sentido, se esperan de la ciencia 
y de la técnica «soluciones para la totalidad de 
los problemas que se nos plantean». 

Si, en cuanto actitud de espíritu científico, 
nO se pone en tela de juicio al positivismo, ésta 
ha suscitado muchas objeciones en su calidad de 
filosofía, especialmente con su pretensión de 
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monopolio de la verdad, Desde est, 
tva ha atraído las Criticas de todos po 
mismo del neopositivismo se da En 
germinación de ideas > 
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Popper E mismo sentido 
» étodo científico no 
es más que un «método de conjeturas auda 
y de tentativas ingeniosas para refuta es 
(= falsificarlas). De este modo la objetividad 
científica queda en entredicho hasta el punto de 
que algunos llegan a hablar de bricolage al re. 
ferirse a las teorías científicas, La consecuencia 
es obvia: la idea misma de verdad resulta sos. 
pechosa, El sabio está condenado a moverse en! 
el terreno de lo «probable» e incluso a ser víc-| 
tima del escepticismo, Sólo cabe decir que! 
desde un punto de vista estrictamente positi 
vista, la ciencia es un «fenomenalismo» que 
ofrece una descripción del mundo sin expresar 
ningún «pensamiento del mundo», para em- 
plear el mismo lenguaje que Kant, 

A esta limitación de la ciencia desde abajo, 
en relación con la «cosa en sín, otros añaden 
una limitación desde arriba, con respecto al 
mundo «numenal», Con Wittgenstein, al que 
se ha querido convertir a toda costa en pos 
tivista, las cuestiones existenciales constituyen 
para la ciencia un umbral infranqueable. E 
sideramos que, aun cuando todas las qui 
científicas hayan recibido repunt me. 
problemas vizales ni siquiera han sido tr dela 
somceramente,» Aunque su concepción K 
ciencia, tal como se expresa en el dere 
cluye toda reflexión en torno al crédito a > 
no otorga sin embargo nme va que cor 
ateísmo, sino que deja abierta a via quer, 
duce a la experiencia > mística, anifiostá, QU 
sin duda lo inexpresable, que $€ form, € 
es el elemento místico». De esta lO y 
sitivismo queda fijado en sus | 
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POSITIVISMO Y NEOPOSITIVISMO 
i con él que una experiencia distinta de 
jensan ¡encia podría conducirnos a la verdad. 
la de a el erspectiva positivista la validez de tal 
Dee da sólo puede alcanzar el grado cero, 
e csitiismo, que se ha mostrado tan a me- 
d aio respecto a la religión, se está con- 
nne do actualmente, a su vez, en objeto de 
veen La escuela de Francfort lo considera 
como una ideología peligrosa para la sociedad, 
El culto que ha rendido a la ciencia lo ha con- 
ducido muchas veces a esperar la salvación so- 
cial exclusivamente de ella ya subordinarse al 
aparato productivo, convirtiéndose en la ideo- 
Jogía básica del poder de turno. Es Horkhei- 
mer el que expresa esta sospecha. Por otra 
pante, el concepto positivista de la ciencia sólo 
es un «concepto residual» (Husserl) por el que 
«se nos sustrae nuestra propja verdad». ¿Cómo 
podríamos tener acceso a esta verdad situada 
más allá de la ciencia reducida a una «simple 
ciencia de los hechos»? Es preciso constatar 
que la reacción contra el positivismo ha cons- 
umido muchas veces una mera protesta ro- 
mántica en nombre de la subjetividad, sin que 
apenas se tratara de competir con las ciencias. 
En lo que se refiere 2 la religión, la única es- 
caparoria ha sido 2 menudo la adhesión al fi- 
deismo, es decir, a una fe que se refugia en una 
pálabra revelada o en un impresionismo sub- 
jexvo, pero que evita toda confrontación real. 
El diálogo con el pensamiento positivista in- 
cluye la crítica de sus condicionantes o prejui- 
cos y deberá suponer también una considera- 
ción de la problemática metafísica y religiosa. 
> Ciencia-nacionalidad-creencia. 
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POSTRIMERÍAS. Por anticuado que sea o 
parezca, el término «postrimerías» puede aún 
mantenerse en razón del lugar que le corres- 
ponde en el vocabulario cristiano. Su plural, 
sin embargo, se presta a confusiones, ya que 
invita a suponer que las etapas del desarrollo 
humano más allá de la muerte constituyen mo- 
mentos separados que se suman desde exterior 
en lugar de integrarse como un todo. Ese plural 
presenta además cierto aspecto ultrajante —y 
hasta qué punto inconsciente, por otra parte— 
respecto a la unicidad de — Jesús. ¿Acaso 
existe en nosotros una pluralidad de «finales»? 
Puesto que Cristo es el aner teleios de Ef 4,13 * 
—el hombre en su plenitud—, no es sólo final; 
es también, y sólo él, finalizante. Así pues, ha- 
blar de postrimerías en plural, cuando se cree 
en Cristo, es una enormidad tal que, una vez 
desenmascarada, carece de sentido. Las «pos- 
trimerías» no son otra cosa que el misterio de 
Cristo tal como se desarrolla en nuestra propia 
muerte y en la de los otros. En este terreno 
como en todos los demás —más aún que en 
todos los demás— la «plenitud» de nuestra fe 
depende obviamente de la — resurrección de 
Jesús; hay que partir, pues, de ella si se ca 
presentar los puntos fundamentales de la fe e 
la > Iglesia (Carta sobre cuestiones relativas a 
la escatologia de la Sagrada congregación para 
la doctrina de la fe, 17 de mayo de 1979). 

1) La primacía de Cristo sobre la muerte. 
San Pablo nos dice de Cristo: «Es necesario 
que tenga primacía cn todo» (Col 1,18); 29 
sólo en ciertos aspectos, sino en todo. a 
bien, este «todo» abarca sin duda y con 
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justicia la muerte. En la resurrección Dios ha 
dado a Cristo el Nombre que está por encima 
de todo otro nombre que pueda pronunciarse 
no sólo en este mundo, sino también en el ve- 
nidero, Sí, él ha puesto todo bajo sus pies (Ef 
1,21). También aquí este «todo» abarca, sin 
duda, la muerte. Aun cuando ésta sea «el úl- 
timo enemigo que haya de ser destruido» 
(1Cor 15,26), lo será efectivamente. Vencida 
ya en Jesucristo, puesto que la muerte «ya no 
tiene poder sobre él» (Rom 6,9), será también 
vencida en nosotros y en el mundo, porque 
todo ha sido puesto bajo sus pies (1Cor 15,27, 
cf. también Flp 3,21). Sin par sobre todas las 
cosas y, por tanto, sobre la muerte, esta pri- 
macía de Cristo es asimismo inequívoca. 
Contrariamente a la aberración que pretende 
convertir a Cristo en un nuevo Prometeo, 
identificado como cl primero de los ateos 
(Ernst => Bloch, por ejemplo, en Atheismus im 
Christentum, Francfort 1969), la primacía sin 
par que caracteriza a Cristo no le dispensa de 
«aquel que ha sometido todo a él». Por esta 
razón «cuando se le hayan sometido todas las 
cosas, entonces se sometará el mismo Hijo al 
que se lo sometió todo, para que Dios sea todo 
¿n todos» (1Cor 15,28). Además, es evidente 
que lo que Cristo hace respecto al Padre no- 
sotros debemos hacerlo respecto a Cristo que 
«por todos murió para que los que viven no 
vivan ya para sí mismos sino para aquel que 
por ellos murió y fue resucitado» (2Cor 5,15). 
Por esta vía de amor la primacía de Cristo viene 
a ser la nuestra con la garantía de Dios. «Todo 
es vuestro», declara san Pablo a los de Co- 
rinto..., «el mundo, la vida, la muerte, lo pre- 
sente, lo futuro: todo es vuestro. Y vosotros, 
de Cristo; y Cristo, de Dios» (1Cor 3,22-23). 
Este es el misterio que ilumina nuestra exis- 
tencia entera, y también nuestra muerte, cuyo 
secreto continúa siendo impenetrable fuera de 
la luz que proyecta sobre él la — resurrección 
de —> Jesús. Y esa luz, ante todo, consiste en 
lo siguiente: la muerte, nuestra muerte no es 
tanto nuestra como de aquel que la ha vencido 
por nosotros. En él, cabe afirmar, hemos sido 
desposcídos de nuestra muerte; esto no quiere 
decir que hayamos sido dispensados de morir, 
pero sí nos hemos librado de creer que nuestra 
muerte o la de los demás carece, careció o ca- 
recerá de recurso, siendo así que, por el con- 
trario, representa en sí misma y sea lo que fuere 
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lo que pudiera parecernos, una región invadida 
en silencio por el Resucitado. La última pala- 
bra sobre la muerte, la nuestra y la de todos los 
demás, no nos corresponde a nosotros sino a 
aquel que murió, mejor aún, el resucitado, que 
es también el que está a la diestra de Dios, el 
que además aboga en favor nuestro» (Rom 8, 
34) y al que se le llama con toda razón «Señor 
de los muertos y de los vivos» (Rom 14,8). Por 
ello, el contenido cristiano de la muerte, que 
afecta por otra parte a tados los hombres por 
causa de la primacía bienaventurada de Cristo, 
puede resumirse en estas palabras: morir equi- 
vale a encontrarse con Cristo resucitado. 

2) Morir equivale a encontrarse con Cristo 


resucitado, No cabe duda de que como cristia- 


nos nos encontramos o nos hemos encontrado 
ya con el Señor gracias a la fe y a los sacra- 
mentos de la fe; pero este encuentro se produce 
en el curso de nuestra vida, a este lado de la 
muerte. El propio — bautismo que nos su- 
merge sacramentalmente en la muerte y resu- | 
rrección de Jesús, nos aprehende mientras vi- 
vimos. Sólo la muerte nos entrega a Cristo 
como «Señor de los muertos y de los vivos» y 
nos descubre que «ya sea que vivamos o que 
muramos, pertenecemos al Señor» (Rom 14,9). 

Al formar parte de ese «todo» sobre el que 
Cristo ejerce su primacía, la muerte que pe- 
netra en nosotros y que parece dominarnos 
está a su vez dominada, penetrada, investida 
por Cristo, según el derecho todavía oculto 
pero ya soberano de su resurrección, Por ello, 
la muerte se convierte para nosotros en algo 
parccido al baptisterio cósmico en el que nos 
sumergimos en plena vida de Cristo. Tal bau 
tismo, que en muchos aspectos se nos «im»! 
ponc», no destruye en modo alguno nuestra li-| 
bertad sino que la abre al conocimiento abso-| 
lutamente claro del «segundo y último >| 
Adán», como san Pablo llama a Cristo resu- 
citado (1Cor 15,45-47), 

Por otra parte, lo que aconteció al propio 
san Pablo nos ayuda a comprender mejor lo 
que nos sucede en la muerte, 

3) La muerte como «camino de Damasco» 
para todo hombre, En el camino de Damasco! 
el Cristo de la resurrección salió al encuentro: 
de Saulo y éste al encuentro del Señor, no «a! 
la manera humana» (2Cor 5,165), sino según! 
el poder del Espíritu que resucitó a Jesús (Rom! 
1,2). Este hecho constituyó para Saulo una 


POSTRIMERÍAS 


conmoción absoluta. En adelante, para él «lo 
viejo pasó. Ha empezado lo nuevo», que hace 
del hombre «una nueva criatura» (2Cor 5,17). 
La discontinuidad entre los dos momentos, an- 
tes y después del encuentro de Cristo es mayor 
de lo que cabe imaginar. Después del camino 
de Damasco, confía Pablo a los filipenses, 
«para mí vivir es Cristo, y morir una ganancia» 
(1,21). Se convierte así en el heraldo de la re- 
surrección de Cristo y en el testigo y educador 
de la existencia humana, transfigurada por Je- 
sucristo resucitado. Ahora bien, lo que el ca- 
mino de Damasco fue para san Pablo en el 
curso de su vida, la muerte lo es para nosotros 
al final de la nuestra. 

Morir es encontrarse con Cristo resucitado, 
hemos dicho unas líneas más atrás, pero esta 
vez es encontrarse con él cara a cara. Si, desde 
un punto de vista filosófico se puede decir que 
la muerte abre el espíritu al carácter pancósmico 
de su identidad (Karl Rahner, Sobre el morir 
cristiano, en Escritos de Teología VIL, Taurus, 
Madrid 1969, págs. 297-304) desde el punto de 
vista teológico hay que añadir, sin embargo, 
que la muerte nos revela la luz pancrística de 
lo que «Dios ha preparado para los que le 
aman», como dice san Pablo citando a Isaías 
(1Cor 2,9). No podemos dudar, en efecto, de 
que «no hay salvación fuera de él» ni de que 
«no hay otro nombre bajo el cielo dado a los 
hombres por el cual hayamos de ser salvos» 
(Act 4,12). Deberíamos haber creído en ello en 
el curso de nuestra vida, pero la muerte nos 
permite a todos aprehender inmediata y direc- 
tamente a Cristo y «conocerle» como él nos 
conoce a nosotros (1Cor 13,12). 

En efecto, Cristo ha tomado sobre él nuestra 
muerte de tal manera, ha penetrado de tal 
forma por su «descenso a los infiernos» cn 
nuestros abismos de dolor, de iniquidad, de 
miedo o de debilidad, ha medido de tal modo 
el espanto que nos inspira «cl abismo de la 
muerte» (Sal 22,4) que en la muerte que se apo- 
dera de nosotros él ejerce un dominio aún más 
fuerte que la misma muerte a la que ha vencido 
para liberarnos de ella. Desde entonces —y 
cómo no hablar aquí en imágenes—, mucho 
mejor que el océano que invade los puertos en 
la hora de la marca, mucho mejor que la luz de 
la aurora que invade paulatinamente todo el 
cielo, el Cristo de la gloria, el Cristo de la vida, 
el Cristo de la resurrección, se insinúa en nos- 
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otros sin destruirnos a nosotros mismos; con 
mayor seguridad de la que corresponde a la sa- 
via que asciende en el cuerpo de una planta en 
primavera, su vida sube en nuestros corazones 
y destruye irresistiblemente en ellos toda 
muerte, 

En la medida en que podemos decir ya lo 

ue ignoramos todavía pero que adivinamos a 
la luz de la fe, efectuaremos entonces la expe- 
riencia personal y directa del «segundo y úl- 
timo Adán» salvador desde el interior de una 
mortalidad carente de remedio en Otras cir- 
cunstancias, del «primer Adán» que somos 
nosotros. Entonces podremos descubrir, al 
mismo tiempo que el desfallecimiento irreme- 
diable que experimentaremos, al que, habiendo 
desfallecido como nosotros, lo ha hecho por 
nosotros para no desfallecer jamás, y poder, 
por el contrario, infundir su vida en los que 
desfallecen a su vez en brazos de la muerte. 
¿Equivale esto a decir que morir es pura y sim- 
plemente resucitar? 

4) Morir, ¿equivale a resucitar inmediata- 
mente? Muchos lo afirman en nuestros días y 
creen iluminar así el mensaje de la fe sobre la 
muerte. Pero, haciendo coincidir la muerte de 
cada individuo con el fin del mundo y con la 
resurrección general, se comete más de un 
error. ¿Cómo cabe explicar que haya una ver- 
dadera resurrección mientras nuestros cuerpos 
se encuentran todavía en el sepulcro? ¿En qué 
queda, por otra parte, la intercesión de la => 
Iglesia en favor de todos los difuntos y su es- 


“pera de los nuevos cielos y de la nueva tierra 


en los últimos días? ¿Cuál es esa antropología 
que nos obligaría a decir que, si el hombre no 
resucita sin demora, queda suprimido comple- 
tamente por la muerte? Todo señala, por el 
contrario, que con arreglo a la enseñanza or- 
dinaria de la Iglesia debemos distinguir entre la 
muerte, como encuentro definitivo con el 
Cristo resucitado, y nuestra propia resurrec- 
ción. 

Por nuestra muerte entramos en el Resuci- 
tado; de esta manera somos salvados de la 
muerte por su vida, sin ser glorificados ple- 
namente cn nuestros cuerpos por su resurrec- 
ción; esperamos serlo todos juntos (cf. analogía 
con Heb 11,40) al final de la historia por la —> 
parusía del Señor, Él mismo «cspera», por otra 
parte, la manifestación última de su gloria, in- 
separable de la que nos conferirá sin reservas al 
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final. La glorificación plena de Cristo y de nos- 
otros mismos tendrá lugar cuando, una vez ter- 
minada la obra, «llegue el fin» como dice san 
Pablo (1Cor 15,24). Ahora bien, el fin de este 


mundo, que san Pablo contempla al hablar de 


esta manera, no es evidentemente el nuestro en 


cuanto individuos, sino el de la historia en su 
totalidad. Dado que tras nuestra muerte el 
mundo durará todavía, nuestra resurrección no 
puede consumarst, ya que no existimos como 
personas sin ser constitutivamente solidarios 
con este mundo. . . 

Sin embargo, habiendo resucitado Cristo 
realmente ahora, nosotros entramos por nues- 
tra muerte también ahora en su resurrección; 
nos beneficiamos inmediatamente de su vida 
gloriosa sin encontrarnos todavía transfigura- 
dos gloriosamente en nuestro cuerpo, directa- 
mente vinculado al estado de este mundo. Una 
de las razones por las que nuestros muertos no 
nos olvidan es, por otra parte, que nuestra con- 
dición histórica domina todavía su eternidad 
incipiente, y su gloria imperfecta les vincula vi- 
talmente de esta manera a nuestra propia his- 
toria. En este mismo sentido los que entran su- 
cesivamente en la experiencia directa y perso- 
nal del Cristo de la resurrección descubren así 
lo que la Iglesia latina llama desde hace mucho 
tiempo el purgatorio. 

5) El purgatorio. Avanzando lentamente en 
el conocimiento explícito de la Iglesia, como 
sucedió también con el número de los —> sa- 
cramentos o con el rito esencial de la ordena- 
ción en la Iglesia latina, la existencia de un es- 
tado que, no siendo la tierra, no es todavía la 
gloria aparece muy pronto en la Iglesia indi- 
visa. Lo hace primeramente bajo formas he- 
redadas de Israel que no tardarán en diferen- 
ciarse a continuación entre el Oriente y el Oc- 
cidente sin resultar jamás incompatibles entre 
ellas. El purgatorio, reducido a lo esencial para 
reflejar las ideas de la Iglesia latina, represen- 
ta como una prolongación de la práctica peni- 
tencial de la Iglesia más allá del umbral 
de la muerte. Si la educación espiritual de 
los corazones en la Iglesia y por ella no ha 
podido suscitar arrepentimiento en nosotros 
en el curso de nuestras vidas, lo hará el en- 
cuentro inmediato de Cristo al final, en el 
más allá, 

Si descubrimos, demasiado tarde para me-| 
recer pero no para llorar, el amor incondicional 
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sobre el que reposa nuestra Vida, nos ten 
mos invadidos hasta el fondo de p Ps 
mos por el pesar de no haber an 
que nos ha amado desde siem 
nosotros la pena de no haber a 
arrepentimiento que constituy 
purgatorio, del que cabe decir 
ar sino un estado. Com 
¡es y de fuego ee n torrente de 
0% 80 más devorad 
que las lágrimas?) se ahogará, quemará Pe 
truirá espiritualmente toda contradicción, E 
sonal con el «amor de Dios manifestado » per- 
sucristo nuestro Señor» (Rom 8,39), nde 
esa contradicción esté hecha «de bso, de he 
de piedras preciosas, de madera, de heno o de 
paja», como parece sugerirlo san Pablo (1Cor 
3,12). 

De esta manera por la vía del arrepent- 
miento, tardío pero completo, se consumarí 
nuestra apertura total al misterio de Cristo 
que, sin haber sido formalmente rechazado, no 
nos habrá conformado suficientemente para 
entrar tal como somos en la bienaventuranza 
de Dios. ; 

6) El cielo. Desde la perspectiva dogmática, 
el cielo, o si se quiere el > paraíso, es la visión 
cara a cara de Dios. Si en este caso ha preva- 
lecido la terminología relativa a la visión (bea- 
tífica), tal hecho no ha carecido de fundamento 
evangélico, puesto que el propio Jesús nos dice 
que, convertidos en «hijos de la resurrección» 
(Lc 20,16) veremos, como los ángeles, «la faz 
de (su) Padre» (Mt 18,10). Pero no podemos 
olvidar que el cielo sólo designa la participr 
ción en la condición propia del Hijo en y E 
ria, según las palabras de la oración sr 
«Padre, quiero que donde voy 1 Ni H 
también conmigo los que me has a 
contemplen mi gloria» (Jn 17,24a), e a me 
pues, el éxito perfecto en noso- F 
diación de Jesús y nuestra propia €n s deb 

R «desde ante 
estado que es el del Hijo y 
creación del mundo» (Jn 17,240): pmación el 

Las Escrituras sugieren en o esú 
nosotros del misterio person nte los simo? 
el poder del — Espíritu meet io! 
más afortunados y más un! i mos aquí e 
los más sencillos que cdi casi Med 
los de la mesa (Lc 12,37) 7 l elal 
del amor conyugal (AP 2 es ibeni" 
(21,10.23-24) y de los O 1A) 
siempre de sus lágrimas è 


OSO 5 ra 
amado d ual 
agai 
pre. Surzirá 
mado al Amor 
e básicamente el 
QUE no es un Jy. 


es 


pOSTRIMERÍAS 


Todos estos símbolos sólo adquieren su 
a nificación si se «purifica» nuestra no- 
jene P ilos, Éste no justifica ninguna eva- 
goa T Ja tierra, puesto que los propios ele- 
o ó dice santa Teresa, pueden pasar su 
; do el bien sobre la «tierra», pero 


dentro de 

p la suerta», E 
os finalmente transitorio. En efecto, la pa- 
E 


da «cielo» no contrapone legitimamente la 
realidad de abajo a la de arriba sino en la me- 
dida en que la reconciliación llevada a cabo 

l» (Col 1,20) no ha obte- 


«por Cristo y para eN A 
nido todavía la «plenitud» de sus efectos en la 
ntera. Pero tras la «palingénesis», 


creación € g 3 
28 a la parusía de Cristo, en 


como llama Mt 19,28. 
la que Dios hará «todas las cosas nuevas» (Ap 
21,5) y en que aparecerán «los cielos nuevos y 
la nueva terra» (Ap 11,1), la separación que 
exse todavía para nosotros entre el «cielo y 


nuestra terra» quedará totalmente eliminada 


quel «que será todo en todos» (1Cor 


Viviendo desde ahora como cristianos de tal 
esperanza, no hemos de convertir el «cielo» en 
dzo diametralmente opuesto a la «tierra»; de- 
bemos considerarlo más bien como el término 
de una maduración y de un alumbramiento 
cuyo dolor, real para todos y para algunos a 
menudo cruel, no es separable en ningún mo- 
nexo del doble hecho de que «poseemos ya 


ls primicias del Espiritu» (Rom 8,23) y que 


nicis 
panimos el cáliz del reino (cf. Lc 22,17s) 
repa que comunica la vida eterna (Jn 6,48). 
ES el inferno? Cuestión inevitable y mal 
pantezda la mayor pere de las veces. Por lo 
q se piensa en el infierno como en una 
as dos posibilidades que el Señor abriría 
i Os guiado por su justicia. Ahora 
è e ñor sólo nos propone el reino. Nues- 
o o nsgatis blasfema a aceptar 
a negativa que nadie puede 

pe ramente) puede suscitar en ella o 
dro 8 Ar esta contradicción absoluta 
qeni MEAT infierno, Sin negar jamás 
Buna vez (Jesús a Fir o se realice al- 
L y par.) x a abla de > Satán, cf. Mt 
adn a rl afirmar con mayor 
"Jesucristo y a , i S de su parte todo 
sk Posibilidad > spiritu => Santo para que 
ca » de la que nosotros somos la 


Sa, sea 
puram e teóri da 
en ul 
tet Orica y quede excl 1da, 


== 
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por tanto, de la realidad (G. Fessard). Si no 1 
es, por ejemplo, en el caso de Satán o del « o j 
cipe de este mundo» al que el evangelio E al 
al reino de las «tinieblas exteriores» (Jn 611 
y Mt 25,41), debemos atrevernos a decir 7 
Dios no interviene para nada en tal cosa, a Eo 
dición de que se entienda bien el sentido de tal 
expresión, 

El hecho de que Dios no intervenga para 
nada en ninguna condenación no significa 
como se dice muchas veces creyendo honrar la 
«Justicia» de Dios, que éste podría desintere- 
sarse finalmente de quien se pierde para siem- 
pre. Si Dios pudiera obrar asi, dejaría de ser el 
Amor, pues podría dejar de amar a los que no! 
le aman. Ahora bien, semejante hipótesis sobre | 
Dios queda excluida formalmente por el ser- 
món de la montaña; Jesús nos explica en él 


que, si «Dios es perfecto», se debe a que es ca- / 


paz de amar a los que no le aman, y en tal com- 

portamiento debemos imitarle (Mt _5,43-48). 

Que Dios no interviene para nada en la con- 

denación de alguien significa, pues: (19 que; 
Dios ama y continuará amando a cualquiera | 
que termine por querer perderse escatológica- | 
mente y, 2° que el infierno, que existe a pesar ' 
del amor inconmensurable de Dios, es una rea- 

lidad dolorosa parea él mismo. Hablar así no 

equivale a iniciar un «camino sin salida», aun 

admitiendo que lo más profundo de Dios no 

depende sólo de una metafísica del ser, sino de 

la revelación del Nuevo Testamento según la 

cual Dios es el Amor mismo (cf. 1Jn 4,8). 

Una doble observación nos servirá de con- 
clusión. El anuncio de la resurrección de Jesús 
es lo único que nos impide reducir las «pos- 
trimerías» a las dimensiones exclusivas de la in- 
mortalidad del alma. No cabe duda de que ne- 

ar tal inmortalidad equivale, desde el punto de 
vista filosófico, a quebrantar la verdadera tras- 
cendencia del hombre en el seno de la natura- 
leza. Pero, por el contrario, a 
portancia de la inmortalidad convirtiéndo T 
una especie de salvación natural que nos pa 
pensa de la resurrección equivale a expon 


édi i ex- 

actualmente a dar crédito a joanne a 
travagantes desde una perspectiva filoso! 

sámsára; es 


como la «metempsicosis» O el Kae 
como volver a las creencias mås A a 
antigüedad precristiana, de las que ca al 
siderar liberado a Occidente, y que nO so se 
que una «inmortalización de la muerte», CO 
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las designó un padre de la Iglesia (Máximo el 
Confesor, Carta VII, PG, 91, 437 C), a no ser 
que alguien se sienta satisfecho, cuando se trate 
de la muerte de los demás, con comunicaciones 
fantásticas que la parapsicología o toda clase de 
médiums prometen con el más allá. 

Por otra parte, y ésta es la segunda obser- 
vación, sólo la predicación verdaderamente 
neotestamentaria del amor de Dios puede im- 
pedir que muchas mentes, traumatizadas por 
un temor malsano del «infierno», se vuelvan 
hacia doctrinas esotéricas o sectarias. Tal vez, 
tras analizar estas doctrinas, no se insista lo 
bastante en señalar que su atractivo se deriva 
también del hecho de que la mayor parte de 
ellas eximen de diferentes maneras de la pro- 
|fesión de un dogma que supone a sus ojos un 
¿Dios «inhumano». 

Sea lo que fuere, no se puede comprender 
este misterio cristiano de las «postrimerías» 

y fuera de la fe, cuya originalidad insustituible 
| expresa el discípulo amado diciendo: «Nos- 
¡otros hemos llegado a conocer y creer en el 

/ lamor que Dios tiene por nosotros. Dios es 
¡amor: y quien permanece en el amor, perma- 
“nece en Dios, y Dios en él» (1Jn 4,16). 

— Adán, > cuerpo, — descenso a los in- 
fiernos, — resurrección, —> Jeol. 
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POTALA. Potala es un reino celeste del 
mundo búdico tibetano en el cual reside el > 


lap 


f 
| 


PRÁCTICAS POPULARES EN EL ISLAM 


bodhisattva — Avalokiteśvara, el Señor de la 
Compasión Infinita, que es la divinidad más 
elevada del panteón del + Maháyána y que el 
Tíbet considera como su divinidad tutelar, bajo 
el nombre de > Chenrezi. 

En el Tíbet, Potala es también el nombre de 
un conjunto de edificios construidos sobre el 
Marpori, la Colina Roja que domina la llanura 
de > Lhasa. Era a la vez un monasterio y el 
centro administrativo del gobierno tibetano, 
así como la residencia de invierno del — Dalai- 
Lama. Como los Dalai-Lama son considerados 
ellos mismos como emanaciones de Avaloki- 
tegvara, los tibetanos llaman al Potala el se- 
gundo reino celeste o el segundo Potala. 

El Potala tiene trece pisos y más de 1000 ha- 
bitaciones, así como una inmensa sala de reu- 
nión que puede albergar a millares de monjes 
durante la gran asamblea anual llamada Mon- 
lam-chenmo. Asimismo, en la base de estos 
edificios se encuentra la casa del tesoro del go- 
bierno. Sólo el Potala ya es una pequeña ciu- 
dad. 

La primera fundación de este enorme edifi- 
cio fue hecha por el rey — Song-tsen Gampo, 
que construyó un pequeño castillo, transfi- 
riendo así su capital de Yarlung a Lhasa, que 
ocupaba una posición más central. La cons- 
trucción actual del Potala fue acabada por el 
quinto Dalai-Lama con la preclara ayuda de su 
ministro Sanggyé Gyatso en 1695. 

El Potala puede ser considerado como una 
de las ocho maravillas del mundo desde el 
punto de vista puramente arquitectónico, si se 
consideran los limitados medios de transporte 
y la escasez de los materiales de construcción 
de la época. Hoy día el Potala es un museo para 
los turistas autorizados por los chinos a visitar 
el Tíber. 


Bibliografía. M. Cho1sY, Potala est dans le Ciel, Pa- 
ris 1973. 
Tenzin GYaL-Po 


PRÁCTICAS POPULARES EN EL IS- 
LAM. Perviven en cada territorio como ves- 
tigios de su pasado y se realizan con el fin de 
protegerse de las enfermedades, de los reveses 
de la fortuna y de los peligros de la vida; se 
encuentran por todas partes bajo unas u otras 
formas: filtros, protección contra los malos es- 
píritus, hechizos y mal de ojo, amuletos, sig- 


PRÁCTICAS POPULARES EN EL ISLAM 


nos mágicos, ritos de curación, agua santa, in- 
fusiones, árboles sagrados, lugares santos, tra- 
pos o mechones de cabello anudados o pren- 
didos, — sacrificios (especialmente el que se 
realiza en el umbral de la puerta cuando se va 
a habitar una casa nueva dejando la impresión 
de la huella de una mano sangrante sobre la pa- 
red), balanceo de una cuna vacía en un santua- 
rio (contra la esterilidad), gestos que hay que 
evitar, importancia de adelantar primero el pie 
derecho o el izquierdo, días fastos y nefastos, 
etc. El —+ Corán interviene también en este 
tipo de prácticas: recitación de la azora 36 para 
obtener justicia, las dos «azoras protectoras» 
(113 y 114), erc. La santidad del Corán, sus 
versiculos sobre la magia de Moisés (7,120s, 
etc.) y de Salomón (21,815), la creencia de los 
— ángeles y los jinns, todo ello legitima ante 
muchas personas este tipo de prácticas, repro- 
badas sin embargo por los musulmanes ins- 
truidos. 


Bibliografía. E. BANNERTH y R. MORELON, Al-Sah” 
har, témoin: de la vie populzire, MIDEO 13 (1977). 
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PRÁCTICAS SEXUALES (taoísmo). Nada 
hay más indispensable para la obtención de la 
inmortalidad somauzada que la unión sexual, 
entre el hombre y la mujer, del — yin y del 
yang que los saturan, en el seno del universo. 
Todo el arte erótico (Fang zhong) responde a 
esta preocupación o a esta justificación. Sin 
embargo, bajo la influencia del + budismo, y 
para poner freno a un movimiento de tal na- 
ruraleza, poco controlable, una separación de 
los sexos, sobre todo en medios monásticos, 
vino a contrapesar los efectos alteradores de es- 
tas antiquísimas prácticas licenciosas. 
— Simbolismo numérico chino, — taoísmo. 
CLAUDE LARRE 
PRÁCTICAS TAOÍSTAS. Se podrían enu- 
merar cien prácticas > taoistas, todas ellas re- 
ligiosas en el sentido de ser recetas de salvación 
individual y comunitaria. Estos dos aspectos 
resumen lo que se puede decir de la práctica 
religiosa en los pueblos chinos. Pero esas cien 
prácticas tan extrañas, raras, a veces groseras y 
sin gran valor, no son sino un solo esfuerzo 
para ayudarse a sí mismo y a todo el grupo a 
mantener el principio vital, El emperador, por 
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la observancia de un ritual estricto y detallado 
en extremo, hace vivir el imperio. El duque, el 
marqués, el conde, el vizconde y el barón ha- 
cen vivir el ducado, el marquesado, el con- 
dado, el vizcondado y la baronía. ¿Cómo y por 
qué? Porque les corresponde por su posición 
geomántica y social velar por la buena comu- 
nicación del Cielo y la Tierra, para el mayor 
beneficio de esos pueblos que son responsa- 
bilidad suya. ¿Cómo? Favoreciendo con todo 
su poder la buena comunicación de los espíri- 
tus. 

La práctica individual va más lejos: es un 
formidable esfuerzo para crear en sí, a partir 
de lo que se es, un embrión de inmortalidad. 
No se toman cereales, se absorben drogas más 
o menos dotadas de poder, o se practica la res- 
piración regulando la circulación interna de los 
=> hálitos, se medita visualizando los espíritus 
y las — divinidades, se reza y conjura para ha- 
cer derivar hacia sí las bendiciones de lo Alto, 
se dan limosnas, se hace el bien, se emprende 
una peregrinación, se trabaja para un monas- 
terio, siempre con la intención de sublimar lo 
grosero con el fin de llegar a ser uno mismo 
celeste, luminoso, perfecto, libre, es decir pura 
y simplemente un Ciclo/Tierra. La experiencia 
prueba que esta renuncia al yo aparente para la 
obtención del yo real es gratificante; por ello 
un verdadero taoísmo, más o menos ilumi- 
nado, tiende, por sí mismo, según su propia 
lógica, a la obtención de la perfección natural. 

CLAUDE LARRE 


PRAJÑA. Prajña, en pali pañña, puede tra- 
ducirse por «sabiduría» o «sapiencia». En el 
budismo antiguo (> Hinayana), la prajna está 
considerada como el resultado de los dos pri- 
meros factores del Noble > Camino Octuple: 
la vista justa y el pensamiento justo, y consiste, 
esencialmente, en cobrar conciencia viva, in- 
tujtiva y experimentalmente, de la imperma-! 
nencia (> anitya), de la miseria (> duhkha) y 
de la no substancialidad (> anattā, en sáns-| 
crito anatman) de todas las forma de existen- 
cia. Se trata pues de una comprensión vital pro- 
funda de las cuatro Nobles Verdades, que 
transforma al sujeto que la alcanza hasta ha- 
cerle «realizar» el > nirvana. Es un conoci- 
miento salvador y liberador (> liberación en 


el budismo) que permite ver las cosas tal como 
son. 


ENE 


y 


AO 
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No se trata pues tan sólo de una compren- 
sión intelectual en el plano teórico, sino, más 
bien, de una experiencia espiritual que libera de 
la ignorancia (> avidya) y de la ilusión. En el 
budismo, la verdad es un remedio. Por ello se- 
ría erróneo considerar al budismo meramente 
como una filosofía. Es, ante todo, una vía de 
salvación. 

El budismo del Gran Vehículo (> Mahi- 
yána), distingue dos clases de prajña, O sabi- 
duría, en función de dos tipos de verdad que 
corresponden a dos estados diferentes de con- 
ciencia: la verdad relativa o convencional 
(samvoritisatya), que implica el ejercicio de la 
inteligencia en el plano del mundo fenoménico, 
y a la que corresponde la dvayagocaraprajaa, 
o sabiduría que se desarrolla en el terreno de 
la dualidad; y la verdad superior (paramartha), 
que poseen aquellos que han alcanzado el des- 
pertar (> bodhi) o el > satori, y a la que co- 
rresponde la prajñāpāramitā, o sabiduría tras- 
cendente, que permite ir más allá de toda dua- 
lidad. Al haberse liberado así la conciencia de 
la distinción entre sujeto y objeto, se puede 
afirmar que la prajnaparamita no es un cono- 
cimiento propiamente dicho. Para saber qué es 
verdaderamente, hay que experimentarla. No 
obstante, hay toda una literatura, la de los praj- 
ñaparamitasitra (> sūtra), que intenta suge- 
rirla, y las dos escuelas principales del Mahá- 
yána, el > Madhyamaka y el — Yogácira, dan 
de ella una interpretación diferente. 

— Bodhi, — liberación (en el budismo), => 
mádbyamaka, > meditación (en el budismo), 
> yogacara. 


PIERRE MASSEIN 


PRATIMORSA. Prātimokşa (en pali pāti- 
mokkha) significa probablemente «absolu- 
ción», y designa cl código de disciplina que 
contiene la lista de las diferentes clases de faltas 
que debe evitar el > monje budista. Esta lista 
se presenta como un resumen del Mabávi- 
bhanga, parte del Vinayapitaka (> escrituras 
búdicas) que expone 227 casos de faltas co- 
metidas por monjes que le fueron comunicadas 
a> Buddha y que éste condenó, seguidas de 
Una penitencia o una recomendación. A me- 
nudo se considera al Prātimokşa como el nú- 
cleo primitivo del Vinaya. 

En la luna nueva y en la luna llena, reunida 
la comunidad de monjes, el presidente de la 


PRATITYASAM1;yp 


pregunta: «Venerables, ¿no tenéis n 
procharos en esta materia)?» 
monje era culpable, confes 
blico y recibía una peniten 
la gravedad de la falta. p 
tiempo, se estableció la c 
las faltas en privado a un 
mismo día en que había 
cibiendo inmediatamen 
modo que ya nadie tenía nada 
de la > uposadha. Finalmente 
regla de purificar primero la. 
diante la confesión privada par 
a participar en la ceremonia del 


Al Princip 


ostumbre de 


que de 


concie 


1 zu 


ada q 


aba su falta 


512 proporcionada y 
Ero con el curso del 


ADA 
asamblea da lectura al Prátimokya. $ 
las ofensas, clasificadas en via a 
Después de cada categoría, hace ES 


lo 


, $ ua 


tn 


conf tsar 


monje más antiguo el 
n sido cometidas, re. 
te la penitencia, de 


cir el día 


se estableció la 


ncia me- 


a tener derecho 
Prátimoksa, de 


forma que esta ceremonia acabó adquiriendo el 


carácter de una declaración solemne 
de la comunidad. 

> Escrituras búdicas, > monjes 
> uposadha. 


de pureza 


budistas, 
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PRATĪTYASAMUTPĀDA. Fl 


sánscrito pratityasamutpáda (en pali 


término 
, paticca- 


samuppada) puede traducirse por «origen con- 


dicionado» o por «producción cond 


icionada» 


y designa la doctrina búdica según la cual todos 


los fenómenos físicos y psíquicos se 
nan mutuamente en un orden precis 


condicio- 
o, consti- 


tuido por el encadenamiento de los 12 nidána 
(fuentes, orígenes). De hecho, esta teoria, cuy 


descubrimiento formaría también 


parte del 


despertar (> bodhi) de + Buddha, se elaboró 


de un modo progresivo en el budism 


o antiguo 


(> Hinayina). El orden y el número de los 


nidána no son pues los mismos en t0 


sūtra: unas veces se encuentra 
doce, siendo esta última c 
valecido. i 

A continuación ponemos la list 


doce términos: r 
1) la ignorancia: avijjā 


dos los > 


n nueve, y oras 
ifra la que ha pe 


de estos 


., A 
(sánscrito: 


avidya); , ales: sankbi 
2) las formaciones Meriones que?” 
r ° iya) = VO 
(sánscrito, > sarskára) a)i 


z ito — 
ducen el kamma (sánscrito, y (sánscrito 


e a 
3) la conciencia: winna 


ñana); . calidad: 
4) corporcidad Re :dyalidad) 


pRATITvASAMUTPADA 
is bases: dyatana (sánscrito, sad- 


yatana); - 
ya i esió o el contacto: phassa (sáns- 


crito, P 
7) la sen 


g) el ansia 


isa); 
ma, el apego (e 


e el proceso del devenir: bhava; 
11) el renacimiento: 411; 


12) la vejez y la muerte: 
marana = miseria de la existencia = dukkha 
(sánscrito, duhkha). i 

Esta cadena de nidána puede leerse de dos 
formas, O descendiendo del primero al deci- 
mosegundo: de la ignorancia provienen las for- 
raciones mentales, de las formaciones men- 
ules proviene la conciencia, etc.; o remon- 
undo del último al primero: estoy en el sufri- 
miento porque he nacido, etc. 

Algunos autores presentan esta doctrina 
como complementaria de la > anattã: mien- 
ras que esta última procede de forma analítica, 
descomponiendo el ser fenoménico en com- 
ponentes (> skandha) y luego en elementos 
(= dearma) interdependientes y no substan- 
dales, la doctrina del origen condicionado pro- 
cede de forma sintética, mostrando que todos 
los fenómenos son relativos y condicionados, 
tano desde el punto de vista de su aparición 
como desde el de su desaparición. En efecto, 
dl desaparecer la condición que se encuentra en 
elorigen de un fenómeno, éste cesa también de 
estr, Para escapar a la vejez y a la muerte, es 
necesano no renacer. Pero, para escapar al re- 
mamiento, es necesario que cese el proceso 
cel devenir, etc. Se llega así hasta la ignorancia, 
o la fuente de todos los males. 
laia de e ci sin ri que la dia- 
Ceara Nobles o 5 iferente de la de las 
términos son cima a 7 fan = n 
selani o ns eo dos teorías, Ya no 
Mero del rilimilento; dir 7 Imoma dele 
que el ansia mo e n sino la ignorancia, de la 

vamente lejana pe una consecuencia rela- 
"ente implicada la c a as eso 
ción (y sámsárg) EE en la transmigra- 
condicionada not a teoría de la producción 
resulta pues tan fácil de in- 


r. Pero ci 
ones © Citemos al menos las dos inter- 
Principales: 


del deseo: tanba (sánscrito, — 


] hecho de apropiarse): upa- 


jarā- 


teTpreta 
Pretaci 
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1) La interpretación psicológica y moral 
Corresponde, probablemente, al sentido pri- 
ca la teoría: el sufrimiento es bro 

€ la ignorancia, por intermedio del desco 
Aquí se trataría de la ignorancia de las Cuatro 
Nobles Verdades. al 

2) La Interpretación biológica y objetiva 
Intenta relacionar esta teoría con la del sam- 
sara: los nidána 1 y 2, se aplican entonces sl 
existencia anterior, los nidāna 3 a 10 a la exis- 
tencia presente y los nidáana 11 y 12 a la fu- 
tura. En este caso, el ansia parece designar con- 
cretamente el deseo amoroso, y el apego, la 
unión de los sexos. Esta segunda interpretació 
es la clásica del budismo > theraváda. i 

=> Anatta, —> liberación en el budismo, > 


skandbha. 


Bibliografía, A. FoucHer, La vie du Bouddha 
d’après les textes et les monuments de Plnde París 
1949; NYÂNATILOKA, Vocabulaire bouddhique de 
termes et doctrines du canon Páli, París 1961. 


PIERRE MASSEIN 


PRECLÁSICAS (religiones mesoamerica- 
nas). Si entendemos por «preclásicas» las cul- 
turas autóctonas de América central anteriores 
al primer milenio de nuestra era, pero exclu- 
yendo de esta categoría a la civilización ol- 
meca, hay que reconocer que sabemos muy 
poco de sus aspectos religiosos. 

Los yacimientos arqueológicos preclásicos 
del valle de México (Zacatenco, El Arbolillo, 
Ticomán, Copilco) revelan el carácter esen- 
cialmente rural de esos pueblos, que vivían en 
pueblecitos cerca de sus campos de maíz. Nu- 
merosas figuritas femeninas de terracota des- 
cubiertas en esas localidades parecen relacio- 
nadas con el culto a la fecundidad agrícola y 
humana. 

Desde comienzos del primer milenio antes 
de nuestra era, la influencia olmeca se hace sen- 
tir en diversas regiones de México, sobre todo 
en la meseta central (Tlatilco). El monumento 
religioso más antiguo de esta región es la ay 
rámide» (en realidad un tronco de cono) de 
Cuicuilco, a la que están asociadas algunas 
tumbas. e 

Hacia finales del mismo milenio apenn 
el valle central una representación del dios e 

jej rvado que sostenía UN 
> fuego, un viejo enco 


incensario. 


anmenn eaaa Y PP € aoee 
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Esta divinidad pertenece pues a la más re- 
mota antigüedad de México. 


Bibliografía. M. Porter WEAVER, The Aztecs, 
Maya and their predecessors, Nueva York, Londres 


1972. 
JACQUES SOUSTELLE 


PREDESTINACIÓN EN EL ISLAM 
(Qadar). En los manuales de — teología mu- 
sulmana existe siempre un capítulo dedicado a 
la predestinación que, bajo el título de Qadar 
(decreto de predestinación), oculta un triple 
problema común a todas las religiones revela- 
das: ¿cómo puede compaginarse la omnipoten- 
cia de > Dios y la libertad humana? ¿Seguiría 
/ | Dios siendo justo si recompensase a un hombre 


yi | que no fuese libre y responsable? ¿Predestina 


¡al > paraíso y al infierno, y a quién? 

“El > Corán, como la — Biblia, afirma enér- 
gicamente las dos verdades: Dios es omnipo- 
tente, hace vivir y morir, creer o ser impío, se- 
lla los corazones... El destino eterno del hom- 
bre está «escrito» desde que es un embrión en 
el seno materno... Pero el hombre permanece 
libre y responsable y Dios nunca es causante 
del mal. 

y Los —> mu'tazilíes (siglos vin al x1) afirman 

| enérgicamente la libertad del hombre «crea- 
dor» de sus actos por los que será juzgado. El 
musulmán pecador no arrepentido irá al in- 

| fierno eterno (predestinación «consecuente»). 
Los > a'aríes (siglos x al xx) afirman enér- 
gicamente que Dios es el único agente. Crea el 
bien y el mal «en» el hombre, «lugar» por ex- 
celencia de la acción divina, pero hace que el 
hombre lo «adquiera» (kasb) por sí mismo. De 
| este modo, aunque Dios hace el mal en el hom- 
| bre, no es «malo», pues es el hombre quien 
| «adquiere» el mal y por tanto puede ser casti- 

¡ gado sin que Dios sea injusto. Dios puede ha- 
* cer que el pecador no arrepentido alcance el pa- 

raíso, ya que predestina al cielo y al infierno a 
quien quiere, pero «cualquiera que soporte el 
peso de un átomo de fe en el corazón irá al 
paraíso» (hadit; predestinación antecedente). 
Los musulmanes modernos, a partir del > 
reformismo de Muhammad ‘Abduh (t 1905), 
han vuelto en masa al pensamiento mu'tazilí y 
gustan de recitar este versículo del Corán: 
«Dios no modifica nada en un pueblo antes de 
que este pueblo no haya modificado lo que es 
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en sí mismo» (Corán 8,5313, 11), o este otro: 
«Todo el bien que recibes procede de Dios, 
todo el mal que recibes procede de ti» (4,79). 


Bibliografía. L. GARDET, Dien et la destinée de 
l’homme, París 1967, págs. 33-139; D. GIMARET, 
Théories de lacte humain en théologie musulmane, 


París 1980. i 
ROBERT CASPAR 


PREDICACIÓN > budismo, —> Corán, > 
maniqueísmo, — Reforma, —> sikhismo. 


PREDICACIÓN CRISTIANA (período tri- 
dentino). 1. ELEMENTOS Y VARIEDADES. Â te- 
nor de sus orígenes evangélicos, el servicio di- 
vino de la predicación que Cristo asignó a los 
apóstoles y a los discípulos consistía funda- 
mentalmente en prolongar la misión que él ha- 
bía iniciado en unión con el Padre y bajo la 
guía del Espíritu. 

Esta continuación debía efectuarse según el 
método original que Jesús puso en práctica: 
«Hacer el bien y enseñar» (Act 1,1). El bien 
material y espiritual realizado capacitaba a los 
oyentes para advertir la verdadera naturaleza 
de la misión. Les inviraba a integrarse en el di- 
namismo del misterio divino destinado a trans- 
formar a los «hijos de Adán, hijos de las tinie- 
blas y del pecado», en «hijos adoptivos del Pa- 
dre de las luces y en hermanos del Verbo». 

Especialmente a raíz de los trabajos de C.H. 
Dodd, suelen distinguirse tres elementos: 

— el kerygma (en griego proclamación del 
pregonero público), llamada a la conversión 
con el anuncio de la muerte y la resurrección 
de Jesús, como preludio del juicio; PALMA 

— la catequesis (didaskalia), que amplía el 
primer mensaje, aclarando el contenido de las 
Escrituras y su relación con la vida cristiana; 

— la parenesis, exhortación a los bautizados 
para que perseveren en la fe, a pesar de las di- 
ficultades y las amenazas de — persecución. 

Para determinar el contenido del kerygma, el 

mejor punto de partida es un pasaje de la pri- 
mera epístola a los corintios. —> Pablo tiene 
buen cuidado de afirmar que se trata de la pro- 
clamación común a todos los — apóstoles 
(1Cor 15,1-11): «Cristo murió por nuestros! 
pecados según las Escrituras... fue sepultado 
y... al tercer día fue resucitado según las Es- 
crituras... se apareció a Cefas (= — Pedro) y 
después a los doce (apóstoles). » 
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A tenor del auditorio, el kerygma toma dos 
formas: ante los judíos, el predicador parte de 
la historia sagrada para mostrar cómo ésta de- 
semboca en Jesús de Nazaret. Desde esta pers- 
pectiva, el discurso de Pablo en Antioquía de 
Pisidia (Act 13,16-41) constituye un modelo 
del género (M. Dumais, Le langage de Pévan- 
gelisation, París, Montreal 1976). Ante un au- 
ditorio pagano, en cambio, el Apóstol comen- 
zaba denunciando la vanidad del culto a los — 
ídolos e invitaba a reconocer al único Dios, se- 
gún el esquema del discurso a los paganos que 
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— el sermón (del latín sermo, hacia 900) de- 
signó el discurso religioso pronunciado en una 
iglesia para instruir a los ficles y exhortarlos; 

— la homilía (del latín homilia, hacia 1100) 
y la plática dominical calificaron la instrucción 
familiar sobre la religión, principalmente sobre 
el evangelio, en el curso de la misa parroquial; 

— el elogio fúnebre u oración fúnebre desig- 
naba desde principios del siglo xvr la evocación 
de todas las virtudes y buenas acciones de un 
difunto; 

— los discursos de circunstancias a propósito 


los judíos helenísticos ya habían elaborado (> del bautismo, de los esponsales, de las comu- 


prosélitos). Luego venía el anuncio especifi- 
camente cristiano. La primera carta de Pablo 
(hacia el año 50) conserva el resumen de su pre- 
dicación a los paganos: «Abandonando los ído- 
los, os volvisteis a Dios, para servir al Dios 
a su Hijo 
n resucitó de 


vivo y verdadero, y parz 
cuando vuelva de los cielos, 2 cui 
entre los muertos, a ] 
ira venidera» (¡Tes 1, 
mite en los Hechos el 
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en el Areópago (Act 17,22-51): el Apóstol no 
repara en arrancar de las citas de un poeta 
(Arato) y de un filósofo (Cleanto en el versicu- 
lo 28) para anunciar al único Dios. El fracaso 
de su discurso a czusz de la doctrina de la re- 


surrección (versículo 32) no invalida este en- 
foque misionero que se apoya en los problemas 
de los hombres y en sus esfuerzos por descu- 
brir a Dios. Dios está yz actuando en esos tan- 


teos: «El hizo provenir de uno 2 todo el linaje! 


humano... para que busquen 2 Dios, a ver si a 
tientas dan con él y lo encuentran, ya que no 
está lejos de cada uno de nosotros» (Act 17, 
26ss). 

Los padres apologistas del siglo 11, y espe- 
cialmente Justino (> padres de la Iglesia), uti- 
lizarán este método que ya anticipaba el diá- 
logo y el — encuentro de las religiones. 

2. Las FORMAS DE LA PREDICACIÓN. Para 
responder a su vocación de acercamiento y de 
enseñanza, la predicación ha adoptado en el 
curso de la historia muchos modos de expresión 
en correspondencia con las personas y las situa- 
ciones. La siguiente enumeración, nada cxhaus- 
tiva, permite apreciar el trabajo realizado: 

— el catecismo destinado a los niños y uti- 
lizado a menudo por los adultos ( 


cismo) solía estructurarse a base d 
y respuestas; 


gran cate-, 
e preguntas’ 
i 


niones solemnes, de las bodas, de una toma de 

hábitos o de una profesión religiosa se hicieron 

cada vez más frecuentes; ` 

— el panegírico (en 1512: discurso escrito en 
alabanza de alguien, generalmente un beato o 
un santo) recordaba durante la fiesta de la ce- 
lebración del santo o beato patrono, no sólo 
sus ejemplos, sino también los beneficios que 
su veneración podía procurar. 

3. FACTORES DE TRANSFORMACIÓN. Sin em- 
bargo, tres hechos de diversa naturaleza apa- 
recieron simultáneamente y ejercieron en me- 
nos de un siglo una influencia que podemos ca- 
lificar de deteriorante e incluso de desnatura- 
lizante. 

— El primero, de orden técnico, fue la im- 
prenta, que inducía a los predicadores a difun- 
dir su palabra en forma impresa, G. de Peyras 
señala que se imprimieron 34 oraciones fúne- 
bres en honor de Enrique 1v poco después de 
su muerte. Se multiplicaron las colecciones 
de sermones y las compilaciones de doctrina 
y de ejemplos combinadas con citas. El minis- 
tro de Dios sintió la constante tentación de re- 
currir a esta «despensa», porque era mucho 
más fácil echar mano de sus reservas alimen- 
ticias que estudiar el latín, el griego y las len- 

guas orientales, que hubieran permitido un 
mejor análisis y un uso más correcto de las ri- 
quezas de la revelación, 

— El segundo hecho se sitúa en la coyuntura 
religiosa y política. Ante la invasión de la > 
reforma protestante y la virulenta argumenta- 
ción de los reformados, se generalizó la táctica 
menos oportuna, La guerra de las armas se vio 
doblada, si no secundada, por la guerra de los 
«impresos»: libelos, panfletos, hojas difaman- 
tes. La predicación, escandalosamente desviada 
de su cometido, que era la exposición de la 
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doctrina, como señalaban cl concilio de Trento 3 de septiembre de 1569) ni a las 


y el Catecismo redactado por san Carlos Bo- Gregorio XII (3 de octubre de E de 
rromco, quedó infectada por el virus de la po- 4. CRÍTICAS Y REACCIONES, Cuánd 

lémica, que se eternizó bajo la arcaica enseña 1687, Jean de La Bruyère deploraba . i : 
de la apologética. La controversia ganó en vo- mera edición de Caractères n la pri. 


Chaire) que los discursos ps XV: De la 


. Stianos se . 
ran convertido en un espectáculo Pi 
> a 


ideal de la redicación catól; 
finiera Francisco de Slr a a la de- 
manière de prêcher, ve sur la 
Vicente de Paúl (1581- 
levo de Francisco E slo eds el 
, eclarado 
los autores paganos sólo debían servir d que 
calones para el evangelio (Entretiens, ed, D 
pág. 916). Flexible y tenaz, pedía a los miem. 
bros de la Congregación de la Misión (fundada 
en abril de 1625) y a los socios de las «Con- 
ferencias de los martes» (agrupación fundada 
en 1633) que predicaran con sencillez, al estilo 
de Jesús. Hacía notar además, con una punta 
de malicia, que los propios comediantes habían 
renunciado a los usos declamatorios, 
Después de Vicente de Paúl, su discípulo 
J.-B. Bossuet daba ejemplo en su Panégyrique 
de saint Paul (1659) y en el sermón sobre La 
parole de Dien (1661), y declaraba en L'oraison 
funèbre du P. Bourgoing (1662) que el estilo 
evangélico era el único ropaje adecuado para la 
palabra de Dios. No contento con instruir con 
el ejemplo, Bossuet ofrecía en 1669, en un es- 
crito destinado al cardenal De Bouillon (Em- 
gía cargada de vulgarida- manuel de La Tour d'Auvergne, promovido d 
acomodaciones, imágenes y alegorías to-  cardenalato el 5 de agosto de 1669), un direc- 
talmente extrañas al lenguaje de Cristo y, sobre torio que condensaba su experiencia y su ideal 
todo, poco favorables al mantenimiento del «sobre el estilo y la lectura de los escritores) 
hombre en presencia de Dios. de los padres de la Iglesia para formar a un orë 
Desde el siglo xv1, la catequesis y la predi- dor». Bossuet concluía que la pedun N 
cación de la —+ Reforma superaron en agilidad es un oficio como la elocuencia del eee] 
a la reforma católica romana. La predicación de sino un ministerio sagrado comparable i | 
la reforma protestante, enraizada en la sola sacerdote que ofrece el santo atii ig 
Scriptura traducida a las lenguas vulgares (tra- misa, un ministerio que gira en tomo 
ducción de Lutero en 1534, traducción inglesa del hombre y del cristiano. 
impuesta para la Iglesia «inglesa» en 1535, tra- Con respecto a las fuentes b 


ducción de Calvino en Ginebra ese mismo constatar un notable desfase en! 
año), restauraba 


lumen y en extensión lo que la enseñanza po- 
sitiva de la doctrina perdía en vigor, sencillez 
y... serenidad. 

— El tercer hecho era de orden literario y 
académico. La invasión de las riquezas litera- 
rias y oratorias de la antigüedad (> huma- 
nismo cristiano), botín de las guerras de Italia, 
suscitó un gusto por la retórica que fue afa- 
nosamente cultivado. Demóstenes, Luciano, 
Cicerón, por citar sólo a algunos de los pre- 
feridos, fueron considerados como los maes- 
tros del buen decir e inspiraron corrientes de 
pensamiento que relegaban a un segundo tér- 
mino la preocupación por la enseñanza evan- 
gélica y la necesidad de trabajar en la salvación 
eterna. Cuando los primeros miembros de la 
Academia Francesa y Nicolas Boileau definie- 
ron y clasificaron los «géneros literarios», la 
predicación adquirió su carta de pequeña no- 
bleza y quedó benévolamente acantonada en el 
ámbito de la elocuencia. Pasó a ser «oratoria 
sagrada» y se vio invitada a cuidar un lenguaje 
preciosista, apartándose poco a poco de lo 
evangélico. Es verdad que la predicación del 
clero rural no abandonó el lenguaje del pueblo, 


aun cuando se sintiera tentada cada vez más a 
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pan consagrado. Oculta una presencia divina. 
Bossuet hacía notar con razón que «Dios habló 
una vez y, al hablar, engendró su Verbo, su 
Palabra, su Hijo en definitiva. Sólo el Hijo de 
Dios hace oír la palabra viva en el fondo de los 
corazones». 

En cuanto a los predicadores, según Bos- 
suet, son los «embajadores» de Dios. Deben 
subir a los púlpitos con el mismo espíritu que 
van al altar. Así podrán transferir al espíritu de 
sus oyentes las luces que Dios les da. Su misión 
consiste en unir los espíritus y su deber es dar 
a luz a Jesucristo en las almas. «Yo estoy pre-; 
sente —murmura el Cristo de «Misterio de Je-' 

/ sús»— con mi palabra en la Escritura, con mi 
espíritu en la Iglesia, con las inspiráciones y 
con mi poder en los sacerdotes, con mi Oración 
en los fieles» (Pascal, Pensées, Lafuma, 919). 

— La segunda condición de la predicación 
cristiana hace referencia a los temas. 

La cátedra cristiana no debe ser el lugar de 
proclamación o de propaganda de todas las 
«verdades». La autoridad de la Iglesia se ha 
preocupado a menudo de determinar la ense- 
ñanza fundamental que los predicadores de- 
bían ofrecer al pueblo fiel. 

Ante todo, los predicadores deben comple- 
tar y analizar el contenido de los múltiples ca- 
tecismos. Como señalan tantos estatutos dio- 
cesanos (cf. A. Artonne, L. Guizard, O. Por- 
tal, Répertoire des statuts synodaux des diocèses 
de l’ancienne France, CNRS, París 1963), de- 
ben recordar las verdades necesarias con ne- 
cesidad de medio y con necesidad de precepto. 
El Catecismo del concilio de Trento, amplia- 
mente difundido, señalaba lo que era funda- 
mental y condensaba toda la enseñanza en cua- 
tro capítulos: I. Explicación del símbolo de los 

¡apóstoles; II. Los sacramentos; III. El decá- 

logo; IV. La oración. . 

El Derecho Canónico de 1917, resumiendo 

| todas las normas anteriores, precisaba con mu- 

cha finura la naturaleza y el estilo de la ver- 
dadera predicación. «Evitar las inútiles argar 
cias que de nada sirven y los discursos PE 
sivos inspirados en la sabiduría pper =; 
terrar el aparato grandilocuente o empalagoso 
de la elocuencia mundana. » Recogiendo las des 
labras de san Pablo en la primera epístola a los 


corintios (1Cor 2,2-4), exhortaba a y 


dejando que actúe la fuerza del Espia v 


Dios. En lugar de predicarse a sí mismos, 
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trata de predicar sólo a Cristo crucificado» (ca- 
non 1347). 

Como los ejemplos vivos poseen una fuerza 
especial, el obispo de Meaux, Bossuet, nos 
ofrece uno de bella factura. En carta postula- 
toria dirigida al papa Clemente x1 el 2 de agosto 
de 1702, hace así el retrato del padre Vicente 
de Paúl, vigoroso reformador de la cátedra 
cristiana: «Cuando le escuchábamos atentos en 
algunas conferencias, sentíamos que se reali- 

„Żaba en él la frase del Apóstol: si alguien habla, 

“que sus palabras sean como palabras de Dios.» 

> Catecismos católicos, — catecismos de la 
Reforma, —> meditación, > oración. 


Bibliografía, Además de las obras citadas en el ar- 
tículo, véase: P.A. LiécÉ, art. Kérygme, en Catho- 
licisme, t. 6, col. 1413-1419 (bibliografía y notas so- 
bre el tema); J. TRUCHET, La prédication de Bossuet. 
Étude de thèmes, 2 vol., París 1960; C.H. Dopp, 
Apostolic Preaching, 1939 (trad. cast. La predicación 
apostólica y sus desarrollos, Fax, Madrid 1964); J. 
ALDAZÁBAL, Predicación, en C. FLORISTÁN - J.-J. 
Tamayo, Conceptos fundamentales de Pastoral, 
Cristiandad, Madrid 1983, págs. 817-830. 
ANDRÉ DoDIN 


PREHISTORIA (religión de la) — neolítico, 


=> paleolítico. 


PREINCAICAS (religiones). El imperio 
inca tardío (siglos xv-xv1), heredó una parte de 
su patrimonio religioso de las civilizaciones an- 
teriores que se desarrollaron en las regiones an- 
dinas a partir, aproximadamente, del año 1200 
antes de nuestra era. El inicio de la agricultura 
del maíz (siglo v11 a.C.) favoreció un notable 
auge cultural, 

La civilización de Chavín (del año 700 a.C. 
al 100 de nuestra era) nos es conocida por las 
ruinas de Chavín de Huántar, situadas en las 
cordilleras del norte del Perú, en un afluente 
del Marañón. Fue indudablemente un gran 
centro religioso hacia el que convergían los pe- 
regrinos. Su arte (escultura) refleja un culto al 
felino, y algunos bajorrclieves representan 
también serpientes. El felino como motivo 
artístico se extendió, a partir de Chavín, hacia 
la costa septentrional, donde la cerámica de 
Cupisnique lo utiliza, a su vez, con frecuencia. 

Pocas cosas sabemos de la religión de los 
mochicas, población civilizada de la costa 
norte (siglos 111-1X). Según el cronista mestizo 
Garcilaso, adoraban a algunas plantas, rocas y 
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animales. En Moché, su capital, habían cons- 
truido dos pirámides llamadas Huaca del Sol y 
Huaca de la Luna. A esta civilización le suce- 
dió la del reino chimú que fue absorbido en el 
siglo xv por el imperio inca. La capital chimú, 
Chan-Chan, fue una de las ciudades más im- 
portantes de la antigüedad americana, np 

El culto dominante en la religión chimú pa- 
rece haber sido el lunar. Se sacrificaban niños 
a la Luna y se le ofrecían libaciones de chicha 
(cerveza de maíz). Se creía que las estrellas ha- 
bían creado por separado a los nobles y a los 
hombres «corrientes». Los chimú adoraban 
también a los betilos, piedras divinas llamadas 
Alec Pong. 

Más al sur, Pachacamac fue un gran centro 
religioso, cuyo santuario era todavía muy fa- 
moso en la época incaica. 

Otra civilización costera, la de Nazca, sólo 
nos ha dejado, como índices de sus concepcio- 
nes religiosas, sus bellísimas cerámicas polícro- 
mas, en las que aparecen representados «de- 
monios-felinos» y otros personajes sobrema- 
turales de aspecto amenazador que esgrimen 
cabezas-trofeos. 

Entre los años 200 y 1000 de nuestra era, flo- 
reció en el altiplano boliviano, al borde del lago 
Titicaca, la gran ciudad de Tiahuanaco, con sus 
monumentos imponentes, sus monolitos es- 
culpidos, y su alfarería polícroma. Allí es 
donde se supone que el dios — Viracocha creó 
a la humanidad, según un mito conocido por 
los incas. El arte de Tiahuanaco refleja un sim- 
bolismo en el que el felino y la serpiente de- 
sempeñan un importante papel. Las esculturas 
de la Puerta del Sol representan a una divinidad 
(¿Viracocha?) que lleva un cetro con cabeza de 
cóndor. Numerosos jarrones pintados de Tia- 
huanaco representan a un dios felino. La in- 
fluencia de esta metrópoli del altiplano se di- 
fundió hacia la costa. Se encuentran vestigios 
de ella en Huari y en Pachacamac. 

En cuanto al linaje imperial incaico, prove- 
nía, según las tradiciones legendarias, de las ca- 
vernas de Paccaritambo, a 25 km al sureste de 
Cuzco. Según estas tradiciones, cuatro her- 
manos, los Ayar, acompañados por sus her- 
manas-esposas, se dirigieron hacia el valle de 
Cuzco, pero sólo uno de ellos, Manco Capac, 
se estableció en él y fundó el primer Templo 
del Sol. Según otra versión, Manco Capac, hijo 
del Sol, vino de la región de Tiahuanaco. 
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Bibliografía, J. Arven Mason, The Ancient Civi- 
lisations of Peru, Londres 1957; G.H.S. BUSHNELL, 
Le Pérou, París 1958; A. MÉTRAUX, Les Incas, París 
1961. ` 


JACQUES SOUSTELLE 


PRESAGIOS Y PRODIGIOS. La abundan- 
cia de términos que existen en latín para cla- 
sificar los distintos signos enviados por los dio- 
ses prueba la escrupulosa atención que los ro- 
manos prestaron a los presagios y a los pro- 
digios. El omen era un presagio verídico, con- 
siderado como una declaración de verdad, 
como una palabra fortuita pronunciada sin in- 
tención particular pero en una circunstancia 
significativa. El monstrum era algo que se salía 
de lo corriente, un fenómeno que violaba el or- 
den natural de las cosas, como una serpiente 
con patas, un ave con cuatro alas o un hombre 
con dos cabezas. Se trataba pues de una ad- 
vertencia que enviaban los dioses bajo la forma 
de un ser o de un objeto insólito. El ostentum 
era un presagio que se producía a la vista y co- 
nocimiento de todos. En cuanto al prodigio, 
era, con mucho, el signo más importante de la 
cólera de los dioses y manifestaba la ruptura de 
la pax deorum. Todos estos signos, que para 
los romanos eran una indicación proporcio- 
nada por los dioses, anunciaban el futuro. Pero 
el hombre siempre podía, asumiendo los ries- 
gos y peligros derivados de ello, seguir o re- 
chazar tales indicaciones. Los romanos elabo- 
raron pues un extensa serie de procedimientos 
que permitían dar un trato pragmático y pru- 
dente a estos presagios, preservando ante todo 
su libertad de acción. 
La piedad romana siempre estuvo muy 
atenta al cumplimiento escrupuloso de los ri- 
tos, pero el deseo de obtener signos por parte 
de los dioses iba siempre acompañado de la ne- 
cesidad, a veces contradictoria, de no deter- 
minar con antelación la acción humana. De ahí 
los procedimientos de rechazo en la consulta 
de algunos signos, las escapatorias ritualizadas, 
las técnicas de inversión de los presagios ne- 
fastos y el recurso constante a una contra- 
prueba si los primeros signos habían sido des- 
favorables. Para los romanos, 
nunca determinaron el futuro, 
ban. Esto explica la acción codificadora, y en 
cierto sentido liberadora, de los > augures que 
Poco a poco llegaron a ser los amos de los sig- 


los presagios 
sólo lo anuncia- 
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nos celestes, cuya interpretación les estaba re- 


servada. 
MICHEL MESLIN 


PRINCETON (gnosis de). Un grupo de 
científicos norteamericanos (fisicos, astróno- 
mos, cosmólogos, biólogos y médicos) se en- 
cuentra a la cabeza de un movimiento que se 
ha extendido de Pasadena a Princeton en los 
últimos decenios. Se trata de «eruditos en bús- 
queda de una religión» por medio del conoci- 
miento científico moderno. Esta forma con- 
temporánea de la antigua — gnosis propone, a 
manera de juego y dirigidos a una élite, unos 
principios, una moral y una noción de lo => 
divino. 
Los principios de la gnosis de Princeton pre- 
paran al hombre de ciencia para el conoci- 
miento de la verdad oculta en el fundamento 
del mundo. El primer principio convierte a las 
ciencias modernas de la materia y la vida en el 
lugar privilegiado para un aprendizaje de la sa- 
biduría. El segundo hace de cada uno el artífice 
ilustrado de su propia salvación y no de la sal- 
vación del prójimo. Hay que añadir que esta 
salvación «responsable» y «unipersonal» co- 
mienza con el descubrimiento de las reglas del 
juego de la existencia. El tercer principio eleva 
cualquier materia y vida al estado de «ventana» 
abierta a la profundidad del universo y al mis- 
terio de Dios. El cuarto relaciona la historia de 
la salvación con la historia del universo y no 
con la de los pueblos. Por último, un quinto 
principio descalifica a las religiones estableci- 
das, caracterizadas por sus degradaciones ins- 
utucionales e ideológicas. 


La moral que se predica es pragmatista. De- 


nuncia los siete pecados capitales del hombre 
moderno expuesto a la inutilidad: la necesidad 
de dinero, la mala salud, el mal carácter, la pe- 
dantería, las ataduras familiares, el purismo de 
la castidad y la adhesión a una ideología. Para 
romper los anillos de estos «círculos viciosos» 
y transformarlos cn «círculos de los elegidos», 
es necesario escapar también de las tres plagas 
del mundo contemporáneo. Dos de ellas son 
manifiestas: la una es el budismo zen «barato», 
religión de bazar para occidentales hastiados; 
la otra, el psicoanálisis de divulgación 

las curas abusivas de innumerables falsarios. 
La tercera plaga es más difusa, Se trata de las 
ilusiones intemperantes de una antropo- 
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logía comparada que pretende revitalizar nues- 
tras sociedades mediante un retorno a las for- 
mas primitivas de las sociedades arcaicas. 
«Ejercitémonos en no comprender a los de- 
más... Ejercitémonos también en dejarlos tran- 
quilos.» a : 

El hombre de ciencia vigilante y prevenido, 
guardián de su alma, ni oscurantista, ni aisla- 
cionista, ni chamanista, descubre lo divino me- 
diante una iluminación repentina. La noción de 
lo divino que nace de aquí no se desarrolla en 
una teodicea. Y menos aún es el foco de una 
teología. Permite, sin embargo, reconocer di- 
versos aspectos que son versiones suavizadas o 
perfeccionadas del —> deísmo tradicional, 
desde — Aristóteles al siglo de las —> Luces. 
En primer lugar, Dios es el haz de un universo 
que nosotros vemos por el envés. Nos acer- 
camos a este Dios a través de una conversión, 
de una inversión cósmica y personal. Dios es 
el único Actor, supremo Jugador o Maestro 
del juego de la existencia, fundador antiazar 
que utiliza el azar, fundador antidestino que 
utiliza el destino, Lengua madre oculta y ha- 
blada en todas las lenguas del conocimiento 
científico. En este sentido, Dios es el Pensa- 
miento cuyo universo es el cerebro, es el Es- 
píritu que carece de palabra formulada con su- 
ficiente exactitud. Por último, es el Origen no 
mecánico de todos los mecanismos. 

Semejante experiencia de lo divino prepara 
en el hombre los espacios naturales de la creen- 
cla. Esta es frágil y consiste en la «adhesión a 
un rayo de luna» merced a una laboriosa «es- 
tereoscopía semántica» que aplica los mensajes 
de la ciencia para descifrar la lengua madre. As- 
pira a una creación súbita y total que suponga 
Una reconciliación de los contrarios mediante 
la actuación de un sentido unificador. En este 
punto, la gnosis de Princeton se adscribe a la 
referencia bíblica de > Job. Hace uso de un 
símbolo sin adherirse a la tradición religiosa 
que lo entraña. Job es un símbolo de la creen- 
cia inventiva, Rechaza las soluciones «ideoló- 
gicas» de sus amigos. Se sabe inocente y se con- 
sidera culpable, una vez que Dios lo ha lla- 
mado, Acepta la dificultad, el conflicto, la au- 
sencia de sentido. Hace del vacío profundidad, 
y de la Profundidad una génesis, luna nueva 
que aparece en el ticmpo y deja ver un sol in- 


temporal. De esta forma, e] Pensamiento cien- 
úfico va tanteando la 


s formas correlativas del 
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pensamiento simbólico ] 
Esta, con un cierto aid SU oí 
conformada, anuncia un ic Pero bin, 
cia, una Subjetividad, un Ea Con ler, 
«participables» en el anverso de li 
vertido. 
En definitiva, esta filosofía religi 
se considera única, tiene el mérito d, ii pem 
perado el > positivismo. Va más all bir. 
tificismo materialista, Cristaliza ón E e 
de una experiencia que abarca la ma Sus 
de las paradojas aparecidas en el pte 
modinámica, la relatividad, la 
sistemática, la genética y la ast 
apenas deja lugar a las ciencias 
más, la gnosis de Princeton P 
influyente trayectoria de Pierre Teilhard q 
Chardin, de quien recoge al e 
; í gunas ideas como 
por ejemplo, la introducción del «sujeto» enel 
«objeto» científico, la sucesión de las morfo- 
génesis en el tiempo de una historia del uni- 
verso, la revelación natural de un foco CON va- 
lor religioso. Esta omisión resulta significativa, 
La razón de los hombres de ciencia se ha 
abierto; es sensible a la alteridad del símbolo, 
invierte sus propios objetivos y se adapta a las 
formas imprecisas de una evidencia que pro- 
cede de otro lugar, Sin embargo, no se ha in- 
validado a sí misma en una experiencia de lo 
trágico, situada en el corazón de una tradición, 
que serviría para relacionar una intención cre- 
yente con la luz y la regeneración de una fe 
Para el erudito gnóstico, la muerte individual 
[supone una esperanza de inmortalidad, y no un 

{acceso personal a la resurrección. 
> Ciencia-racionalidad-creencia, > cultura 


y religión. 


inceton. Des 
Bibliografía, R, Ruyver, La Gnose de Pan F. 
savants à la recherche d'une religion, Pa Par 
Russo, La Gnose de Princeton, en «Etudes” 
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merosas alusiones, E AN 

se mencionan pon ES e T 
Dos himnos de Shulgi h PAR ia a Ericu, 
relatan dos viajes de Nao A es in-iddinam 
Aia babilénicas ea cid 
chivos de Mari que hablan d a Si ee 
Pe e E e T dioses iti- 
sut devotos. Se Eta de o a preocupa a 
da od pad lo estatuas de los 
cas lujosamente adornadas 5 ETS anos 
sopotamia meridional la i pts cy Es me 
vía sagrada y luego abel dio ya 
bre las aguas de los canales A so 
AR S s que regaban el país 
(sal es el caso de la procesión de —> akitu en 
Babilonia). pa ceremonia movilizaba un gran 
contungente de acompañantes. Esta 

de desplazar dioses hi convertía a e oe 
acto de importancia diplomática: por ejemplo 
el rey hurrita Tusharatta consintió en enviar a 
la diosa Ishtar de Ninive al faraón Amenofis 111 
de Egipto, lugar que ya había sido visitado an- 
teriormente por la divinidad. 

3) Los archivos de época presargónica o fe- 
chados en la 111 dinastía de Ur completan nues- 
zra información ya que contabilizan las ofren- 
das y, en ocasiones, indican los sitios y lugares 
santos visitados. Sin embargo, no proporcio- 
nan ninguna información sobre las razones 
profundas de estos desplazamientos divinos. 

En todo caso conviene distinguir las proce- 
siones que con motivo de una fiesta se limita- 
ban al territorio de una ciudad (por ejemplo, la 
que iba de Girsu a Nina, en Lagash), los viajes 
que transportaban, en época sumeria, la divi- 
nidad a Nippur o a Eridu, con el fin de obtener 
eneficios para su ciudad, y finalmente, ya en 
época posterior, las visitas de «cortesia» etec- 
tuadas por los dioses fuera de la ciudad. No 
estará de más recordar que los > panteones lo- 
cales adoptaban frecuentemente divinidades 
extranjeras para procurar bendiciones suple- 
mentarias a la población. Las efigies de estas 
nuevas divinidades se guardaban en un templo 
«anejo», con O sin el consentimiento de sus 


ocupantes precedentes. 
j d HENRI LIMET 


Procedimiento religioso 
jurar un presagio O UN 
ifestaba la cô- 
disciplina ver- 
fenómenos 


PROCURATIO. 
romano que permitía con 
prodigio desfavorable que man 
lera de los dioses. La procuratio, 
daderamente compleja, asociaba 
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maravillosos, clasificados e inventariados por 
un personal religioso, a ritos concretos y a in- 
térpretes especializados, a veces extranjeros 
como los > arúspices etruscos. Los — pontí- 
fices elaboraban la lista de estos fenómenos 
prodigiosos y ordenaban los ritos de expiación 
necesarios. Estos ritos, contenidos en los Li- 
bros Sibilinos, consultados cada vez que un 
prodigio parecía amenazar a Roma, eran de 
origen etrusco y griego y consistían en — pro- 
cesiones, ofrendas, —> lustraciones, — lectis- 
ternios y diversos sacrificios, como los — sxo- 
vetaurilia. La procuratio era en primer lugar 
una ciencia religiosa, reputada eficaz para im- 
pedir la entrada en el mundo de los hombres 
de un poder sagrado maléfico que se manifes- 
taba en él mediante un fenómeno extraordi- 
nario o repentino. Así, la irrupción brutal del 
rayo era objeto de un ritual concreto de pro- 
curación y de expiación: enterraban al rayo en 
una verdadera tumba labrada sobre la que se 
ofrecía un sacrificio de cebollas, cabellos y sar- 
dinas. Pero, a nivel nacional, la procuración de 
los prodigios que afectaban al Estado romano 
se efectuaba tras una investigación ordenada 
por el Senado. La fuerza de este procedimiento 
religioso, y su importancia a veces casi cot- 
diana fueron una de las caracteristicas de la 
Roma republicana. Ante la necesidad de en- 
contrarle sentido al prodigio y deseosos de sa- 
ber lo que anunciaba, los romanos llegaron, 
sobre todo a partir de la crisis religiosa desen- 
cadenada por la segunda guerra púnica, a bus- 
car en el prodigio, ya no sólo el signo de la 
cólera de los dioses que era necesario apaciguar 
mediante ritos de procuración, sino un signo 
más o menos determinante para el futuro. De 
tal modo los prodigios se fueron convirtiendo 
poco a poco en presagios que era necesario sa- 


ber interpretar, 
MicHEL MESLIN 
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PROFESIÓN DE FE RELIGIOSA. El pre- 
sente análisis puede aplicarse a distintos tipos 
de grupos religiosos; sin embargo, la pertenen- 
cia a la Jglesia católica centrará nuestra aten- 
ción. Digamos desde un principio que nuestra 
óptica es psicosociológica. No trataremos los 
problemas teológicos o juridicos que plantea la 
cuestión de la pertenencia a la Iglesia. 
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1) Investigaciones psicosociales sobre la per- 
tenencia religiosa. Son muchos los problemas 
que se plantean al sociólogo en sus observacio- 
nes concretas. Dejando a un lado las estadís- 
ticas, ¿cómo identificar en una población a los 
que, efectivamente, pertenecen a la Iglesia? 
¿Cómo se distribuyen los miembros de la Igle- 
sia social, económica o culturalmente? ¿Cuál es 
la estabilidad de los lazos que unen los fieles a 
la Iglesia? Y, sobre todo, ¿cuál es la significa- 
ción psicosociológica de su adhesión religiosa? 
Entre el compromiso total y la casi total pasi- 
vidad existen innumerables niveles de adhesión 
consciente a la Iglesia. Según profundizan en 
dicha investigación, los sociólogos someten el 
problema de la afiliación a la Iglesia a un aná- 
lisis cada vez más metódico. Intentaremos pre- 
cisar el propio concepto de la pertenencia re- 
ligiosa y exponer, a luz de las investigaciones, 
cómo se forma psicológicamente el vínculo de 
pertenencia a la Iglesia, cómo se establece y se 
reafirma y cómo, en ciertos casos, se disuelve 
y se rompe. 

El hecho de la pertenencia a la Iglesia se debe 
estudiar desde un zriple punto de vista: en re- 
lación al miembro individaal, en relación al 
propio grupo de pertenencia, es decir, la co- 
munidad de afiliación religiosa, y en relación al 
contexto exterior de la Iglesia, es decir, el me- 
dio del que procede el miembro de la Iglesia, 
en el que debe actuar, trabajar, integrarse. Este 
medio elabora una determinada imagen de la 
Iglesia, da un significado cultural particular al 
hecho de pertenecer a la Iglesia y hace más fácil 
o conflictiva la adhesión. 

2) Aaizud especifica del fiel. Detengámonos 
un instante en el punto de vista del gel es de- 
cir, la persona consciente de pertenecer a la 
¡Lelesiz. ¿Cómo puede investigarse esta realidad 
psicosocial denominada sentimiento de perte- 
i nencia religiosa? La via de análisis que nos pa- 
rece más esclarecedora consiste en tratar la per- 
tenencia religiosa como una actitud de com- 
portamiento. Sabido es que el concepto de ac- 
titud es uno de los más elaborados en psico- 
logía social. ¿Qué significa exactamente dicho 
concepto? Una actitud es la disposición favo- 
rable o desfavorable de una persona frente a un 
objeto psicológico. La actitud es una estruc- 
turación actual del psiquismo, el resultado de 
procesos perceptivos, emotivos y motivacio- 
nales a la vez. 


PROFESIÓN DE FE RELIGIOSA 


¿Cómo concebir la pertenencia religiosa 

desde esta perspectiva? Partiendo del exterior, 
se podría decir que el hecho de pertenecer a un 
grupo religioso provoca actitudes bien deter- 
minadas en el plano social, político, familiar, 
etc. En este caso, la pertenencia religiosa es 
fuente de actitudes. Advirtamos de paso que el 
análisis de las pertenencias religiosas conduce a 
estudiar los comportamientos de los fieles en 
relación con el medio extraeclesiástico. Ahora 
bien, esta manera de considerar la pertenencia 
religiosa queda al margen del fenómeno que se 
desea estudiar, ya que lo que se trata de apre- 
hender es el vínculo psicológico, la propia ad- 
hesión a la Iglesia. Habrá que tratar la perte- 
nencia no sólo como fuente de actitudes pro- 
fanas sino como objeto de unz actitud especi- 
fica que será necesario analizar en ella misma, 
como una disposición «sxi generis». En resu- 
men, enfocaremos la pertenencia religiosa 
como una actitud especifica. La pertenencia a 
la Iglesia, vista por el psicosociólogo, es, pues, 
el dinamismo psicológico fundamental me- 
diante el cual el fiel percibe a la Iglesia, se com- 
promete e identifica con ella, extrae de ella sus 
motivaciones, participa en sus actividades, c 
inspira en ella sus decisiones, sus preferencias 
y sus comportamientos. La pertenencia se pre-! 
senta entonces como la incorporación psico- 
social del individuo a su grupc: religioso. 

Este es el hecho psicológico fundamental; 
pero ¿cómo se observa fenomenológicamente 
esta actitud de pertenencia? 

Conforme al esquema de análisis que pro- 
ponemos, examinaremos en primer lugar la gé- 
nesis o el nacimiento de la actitud de pertenen- 
cia. El fiel se adhiere conscientemente a la Igle- 
sia por la vía de la conversión, de la educación 
y de la instrucción religiosas. Cada uno de di- 
chos procesos deberá ser estudiado atenta- 
mente en términos psicosociológicos. Podrá 
verse así cómo se produce la integración de los 
valores en la persona y cómo se realiza la in- 
tegración del individuo en la estructura insti- 
tucional de la Iglesia. Es preciso, por tanto, 
analizar el doble fenómeno de integración en 

lo referente a la personalidad y a las estructuras 
eclesiásticas. En la génesis del sentimiento de 
pertenencia a la Iglesia se estudiará en especial 
el Papel que representa la familia y el grupo 
primario, la función que ejercen la escuela y la 
catequesis, y el efecto integrador de la predi- 
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cación y de la participación litúrgica. Todo ello 
constituye la compleja red de influencias me- 
diante la cual se produce la socialización reli- 
giosa, Tras considerar la génesis de la actitud 
religiosa, se tratará de evaluar su vigor O su co- 
hesión y se examinarán las diversas condiciones 
que parecen reafirmar O debilitar la incorpo- 
ración psicológica a la Iglesia. Esto nos intro- 

duce ya en el tema del grupo propiamente di- 

cho; volveremos más adelante sobre ello. 

Además de estos problemas de diferencia- 

ción y de graduación en el sentimiento de per- 
tenencia, conviene examinar el aspecto de las 
mutaciones positivas o negativas de dicho sen- 
timiento. Señalemos, para empezar, las muta- 
ciones positivas por las que el vínculo de unión 
a la Iglesia se reafirma y se refuerza. Podemos 
entrever en este punto todos los problemas que 
plantea al psicosociólogo la maduración del 
sentimiento religioso y de adhesión a la Iglesia. 
Existen por otra parte las mutaciones negati- 
vas: pasividad, apatía, indiferencia, alienación 
e incluso ruptura de la adhesión religiosa. Será 
necesario preguntarse a qué profundidad psi- 
cológica se encuentran dichas mutaciones ne- 
gativas. 

3) La comunidad de pertenencia. Situémo- 
nos en la perspectiva del grupo de pertenencia. 
En el sentido más estricto del término, es pro- 
piamente la persona quien pertenece a un 
grupo. Ya nos hemos referido a ello. En la 
práctica, sin embargo, no se puede hablar de 
afiliación sociorreligiosa sin una constante re- 
ferencia al grupo que acoge y recibe al miem- 
bro individual. Cuando se habla de comunidad 
de pertenencia para un católico, se hace refe- 
rencia en definitiva a la sociedad eclesial total, 
a la Iglesia universal. De hecho, aunque la in- 
tegración en la Iglesia universal se realiza por 
medio del bautismo, en el ámbito psicosocio- 
lógico existe toda una red de estructuras in- 
mediatas o locales, como la parroquia, las aso- 
ciaciones, las comunidades, los institutos reli- 
giosos y las agrupaciones católicas que media- 
tiza la incorporación a la Iglesia. 

¿Cuál es la función psicorreligiosa de las es- 
tructuras locales y de las infraestructuras en la 
Iglesia? ¿Cómo se incorpora el fiel psicológi- 
camente a esas microestructuras que le permi- 
ten participar hic et nunc en la vida de la Igle- 
sia? ¿Cómo pueden llegar dichas microestruc- 
turas (familia, escuela, comunidad, asociación, 
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parroquia, diócesis, etc.) a servir de abrigo, de Iglesia en contextos socioculturales d 
marco integrador, de centro de participación Pueden exponerse varias hipótesis; 
religiosa, de foco de transmisión de valores y a) Primer caso: en ciertos Países d 
normas cristianas? El tema reviste una impor- tradición cristiana, el hecho de perte € honda 
tancia capital en nuestras sociedades especiali- Iglesia podrá considerarse come Ayra 1h 
zadas y despersonalizadas. constituyente de la cultura nacional Bi 
Es también necesario tener en cuanta las nencia a la comunidad nacional a i ne: 
condiciones psicosociales que permiten a los fie- ticamente, para la mayoría, la id 
les, sea cual sea su nivel de participación, iden- Iglesia. ¿Qué ocurre entonces cando le al 
tificarse como miembros de un grupo reli- lores culturales sufren mutaciones prof a va 
gioso. Subrayaremos cuatro condiciones para cuando los ficles emigran a otros ámbito e 
que los fieles se sientan psicológicamente turales? cul: 
miembros de la comunidad eclesial: a) Que po- b) Un segundo caso es el 
sean un mínimo de interacción con dicho gru-  giones en las que los fieles son considerad 
po; b) Que acepten los valores y las normas que como una subpoblación perseguida o como 3 
le son propios; c) Quese sientan aceptados como grupo marginado de las estructuras oficiales de 
auténticos miembros por el grapo; a y poa k e E iA sólo de la Iglesia y dl 
todo, que tiendan, en cierta medida, a iden- stado, sino de las relaciones soc; 
hificarso con el propio grupo. La observación neral. Se da en este caso una pei ña 
psicosocial permite apreciar hasta qué punto rechazo de los vínculos con la Iglesia. Desde 
se verifican dichas condiciones de pertenencia. punto de vista de la cultura dominante er- 
En definitiva, el fenómeno central es la iden-  tenecer a la Iglesia está visto como ve Pa 
tificación del miembro con el grupo como tal. — malía, como algo llamado a desaparecer, 
La identificación es un proceso complejo por c) En ciertos medios, el hecho de pertenecer 
el que el el e se integra pad A en ala en aparecerá como la identificación con 
su grupo, percibe y siente su grupo de perte- una clase concreta, con una capa social, con um 
nencia como una parte de sí mismo, como un tradición politica. Ciertos medios obreros dis- 
marco psicológico que le permite reconocer ín- tantes de la Iglesia identificarán a los católicos 
timamente su propia identidad. El fiel hace con la burguesía; los intelectuales los identifi- 
suya la causa de la Iglesia mediante la partici-  carán con las capas sociales populares, Esas re- 
pación consciente en sus actividades, la acep- presentaciones son muy reveladoras para el 
tación de sus normas y la asunción de sus fines  psicosociólogo. 
y sus objetivos, Siente las dificultades de la d) La pertenencia a la Iglesia adquirirá wn 
Iglesia, sus problemas y sus éxitos como si fue- — significado psicosociológico particular en los 
sen los suyos propios. La adhesión plena a la países en los que domine el pluralismo cultura 
Iglesia entraña una identificación práctica- Pertenecer a la Iglesia católica será una opción 
mente ilimitada con la comunidad cristiana. El cultural entre muchas otras. Sucederá a vecs 
alcance de la identificación con la Iglesia se que el católico se verá a sí mismo como mien 
mide sobre todo en los momentos de crisis, de bro de una minoría concreta, obligado 
persecución, en un medio en el que dominan los Y2? 
4) El contexto sociocultural de pertenencia, — arreligiosos. 
Tras haber enfocado la pertenencia religiosa e) Para finalizar, la incor 
desde el punto de vista del miembro individual podría implicar la renuncia 4 
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en primer lugar y después con relación al grupo cional o a los valores grupa do los misione 
€ pertenencia, será preciso considerarla res- dido ser muy frecuente a elas administó” 
pecto al medio sociocultural exterior a la Igle- no se disociaban lo bastante e ro y los de 


e Los fieles no pueden permanecer insensi- ciones coloniales y cuando C años al pis P 
les ante la imagen que la sociedad circundante  natarios eclesiásticos a ap plantea an 
má ue 


se forma de ellos, ante los juicios que afectan nuestros días, el prob ú 
a la Iglesia, ante los estercotipos que se cem- minos de inculturación, , 
plean para describir la actitud de los cristianos. identidad cristiana Y la ¡de 


¿Cómo estudiar el hecho de pertenecer a la Se puede extracr una C 
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lente; en una ¿poca que como la nuestra 

ocedente: TSAR . . 

no ido el sentimiento de las solidaridades 
ido el $ 


radio 


td en esta sociedad en la que las personas 
e rtinvamente en busca de su propia 
ann (quest of identity), se descubre de 
ident pa la senda de la psicosociología— el 
eminentemente integrador de las identi- 
po religiosas. En efecto, cl sentimiento de 
pertenencia auna religión tiende a arragarse en 
F terreno de la psigue individual, de la comu- 
mdad de los ficles y de la cultura que lo acoge, 
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PROFETAS (en el islam). Los profetas ocu- 
pan un lugar destacado en el panorama religioso 
del = islam. A través de ellos, — Dios recuerda 
periodicamente a los hombres su unicidad, su 
omnipotencia, su misericordia, y el resto de sus 
= ambutos. Á través de ellos les conduce por el 
recto camino que conduce a la felicidad en este 
mundo y en el otro, prometiendo la dicha a los 
buenos y amenazando con un terrible castigo a 
los malos, El= Coran recuerda un graconjunto 
de profetas entre las cuales se encuentran las 
erandes figuras del Antiguo y del. Nuevo Tes- 
Lamento, pera nombra también a los profetas de 
Arabia que son desconocidos en la — Biblia: Sá- 
ll, Hùd y Sutavb, 

Existen tres clases de profetas en el islam. En 
A los simples, inspirados del tipo 
ln ee (según las tradiciones 124 000); 

de esta clase hay algunos a quienes se 

* confiado una — misión, son los profetas- 
enviados (resi. roximad iiè 300 P íl- 
timo, dentro de a adamente ; ). Por ú 
Peilegiado, a clase anterior hay algunos 
ranma o Quienes se les han encargado la 
, Misión de los libros revelad los hom- 

taa revelados a los hom 
hojas, Mo es son: —> Abraham y sus 
Siimo ps y la Tora, David y los — 
lar), Mah esus y el — evangelio (en singu- 

Oma y el — Corán, 


a 
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Todas las misiones de los profetas enviados 
han sido limitadas en el espacio y en el tiem po 
excepto una. Los profetas han sido eneldo! a 
Su propio pueblo, cuya lengua hablan. El 
mismo Jesús sólo fue enviado a los hijos de Is- 
> «Sello de los pro- 


; ido u n universal, anun- 
ciando unos Principios que son válidos hasta el 


El Corá a lectura de la his- 
toria religiosa del pasado escogiendo intencio- 


inn dle rl 
: sis. Quienes no les si- 
guicron, fueron aniquilados, como Ocurrió con 
los contemporáneos de Noé y el — diluvio, los 
habitantes de la ciudad dè Lor o los egipcios de 
Faraón y el mar Rojo. La gran ley histórica del 
Corán es que Dios salva ya en la tierra a los 
protctas y a quienes les siguen, mientras que 
los que se oponen están perdidos. Esta ley se' 
aplica tanto a Abraham, salvado del fuego al | 
que había sido lanzado, como a Jesús, salvado | 
milagrosamente de la crucifixión. En cuanto a | 
Mahoma, alerta a los hombres del castigo que 
les espera el día del juicio final y del infierno 
que acecha si no aceptan su mensaje. La sal- 
vación consiste pues en seguir a los profetas. 
Estos anuncian en todas partes el mismo 
dogma: sobre este punto, Jesús ha dicho lo 
mismo que Mahoma o — Adán. Sólo han va- 
riado las legislaciones reveladas. Cada profeta, 
para probar la autenticidad de su misión realiza 
milagros que se adaptan a la mentalidad yala 
época de la gente que le rodea, como por ejem- 
plo la magia de Moisés en una época de pre- 
dominio de magos en Egipto o las curaciones 
de Jesús, que logran el éxito allí donde la mc- 
dicina griega cra impotente, o la elocuencia del 
Corán, que reduce al silencio a aquellos — ára- 
bes especialistas del buen hablar. Estando los 
profetas protegidos por Dios contra o 
o pecado, para un musulmán es A paa el 
priori que Aarón haya participado ERE y | 
del becerro de oro o que David haya pecado; 
matando a Urias para tomar por esposa a Su, 
mujcr. : 
Esta nueva lectura, que se apoya en de 
lugar en el Corán y que sólo utiliza el pes e 
las documentos en la medida en que confirman 


É a 
el Corán o están de acuerdo con él, oo 
ana de los profetas que difiere 


im musulm D . 
imagen quedada Biblia. Por ejem- 


con frecuencia de 
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plo, el Abraham del Corán, el del sacrificio, es 
en primer lugar el paladín del monoteísmo, el 
padre de los profetas, cl precursor del islam, 
pero sobre todo es distinto el papel que desem- 
paña frente a las promesas divinas. Unicamente 
el Moisés del Corán está muy próximo al de la 
Biblia. Algunos de estos rasgos de los profetas 
aparecen ya en los textos rabínicos o pseudo- 
epígrafos. 

Señalemos por último que en el — ¿i“ismo el 
— imám tiene un poder especial para interpre- 
tar la profecía de Mahoma, aunque esté total- 
mente sometido a ella, 


Bibliografía. J. JomtEr, Les grand thèmes du Coran, 
París 1978. 
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PROFETISMO BÍBLICO. 1. En EL AnTt- 

Guo TESTAMENTO. Mientras la tradición judía 

concede la prioridad a la > ley (> Tora) de — 

Moisés como fundamento definitivo de la vida 

social y religiosa del pueblo, la lectura cristiana 

muestra su preferencia por los oráculos de los 

profetas, considerados como anunciadores del 

— Mesías. El estudio crítico de la Biblia nos 

ha enseñado a restituir a los profetas a su medio 

histórico y a interesarnos por el alcance de su 

mensaje para sus contemporáneos. Gracias a 

un mejor conocimiento del antiguo Oriente, 

los profetas no aparecen ya como figuras ais- 

ladas. Aunque otras formas de profetismo sur- 

gen en Mesopotamia y en Siria-Palestina, no 

por ello desaparece la originalidad del profe- 

tismo bíblico. Mensajeros del Dios de la 

alianza cuya majestad han descubierto en una 

visión inaugural, contribuyeron ante todo a 

profundizar el conocimiento de Dios en Isracl | 
(> Dios, 2. Antiguo Testamento). Mediante 
sus intervenciones vigorosas en favor de los 
oprimidos, basaron la defensa de los derechos 
humanos en la voluntad de Dios. En el plano 
literario, y a pesar de numerosas obscuridades, 

los escritos proféticos figuran entre las más be- 
llas páginas de la Biblia y fascinan a los lectores 
por el vigor de su estilo y la brillantez de sus 
imágenes. 

La — Biblia hebrea distingue los primeros 
profetas y los últimos. El primer grupo abarca 
los libros históricos: Josué, Jueces, 1 y 2 de los 
Reyes. Al llamarlos «proféticos», la tradición 
invita a considerarlos como una meditación so- 
bre la historia, a la manera de los profetas. 
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El conjunto de los últimos profetas reune los 
oráculos que los profetas mismos o sus discipu- 
los redactaron por escrito. Se habla de profetas 
«escribanos» para distinguirlos de aquellos 
otros cuya palabra no nos ha sido transmitida. 
La Biblia hebrea incluye tres grandes profetas: 
> Isaías, — Jeremías y — Ezequiel, a los que 
la Biblia griega (Sctenta) añade la figura de — 
Daniel. Los doce «profetas menores» se dis- 
ponen según el orden de proximidad crono- 
lógica: — Oseas, Jocl, > Amós, Abdías, — 
Jonás, Miqueas, Nahúm, Habacuc, Sofonias, 
Ageo, Zacarías y Malaquías. En el artículo Bi- 
blia son situados en su época exacta. 

La palabra «profeta» tiene su origen en el 
griego prophetes, que designa no a aquel que 
predice algo, sino a aquel que habla en lugar 
de otro. El hebreo conoce los términos «el vi- 
dente» (1Sam 9,9), vocablo que adquirirá un 
sentido peyorativo (Am 7,12); «el adivino», 
apreciado al principio (Is 3,2) y más tarde con- 
denado (Dt 13,2-4) y, sobre todo, el nābř’, «el 
profeta». Se trata del que habla, del «procla- 
mador» (Neh 6,7), del portavoz (Éx 4,14-17; 
7,1), del que «profetiza» (1Sam 19,20) a menos 
que «delire» (ISam 1C,5.10). Amós rechaza 
este título, pero se atribuye la misión de pro- 
fetizar (7,15); Oseas e Isaías no se lo atribuyen 
jamás, aún cuando cl segundo lo aplique a su 
esposa, «la profetisa» (8,3). Jeremías se reco- 
noce «profeta» (1,5), y también lo hace Eze- 
quiel (2,5). El Antiguo Testamento habla fi- 
nalmente del «hombre de Dios» (1Re 17,18) v 
se refiere también a los «hijos de los profetas». 

El profetismo fuera del medio biblico. La 
búsqueda de la voluntad divina para orientar 
mejor la acción en un mundo lleno de obscu- 
ridad tiene lugar en el corazón del hombre y 
ha suscitado múltiples técnicas de adivinación 
(Dt 18,9-14). Por lo general se contía a espe- 
cialistas cl manejo de los objetos relacionados 
con los oráculos y la interpretación, En Me- 
sopotamia, y también en Egipto, estos espe- 
cialistas constituían una clase muy importante 
para la vida del Estado. 

Junto a la adivinación «inducida», existen 
también en el Medio Oriente las formas de 
profetismo extático, Recordemos los testimo- 
nios más importantes en relación con el objeto 
de nuestro estudio. En Mari, ciudad del medio 
Eufrates que conoció su mayor prosperidad a 
comienzos del segundo milenio, el oraculo 
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constituye Un mensaje de Dios, recibido por 
un extático que no es necesariamente un pro- 
fesional, y transmitido al rey por un funcio- 
nario. Estos mensajes se refieren a la guerra o 
al culto. En Asiria son conocidos también los 
mensajes de — Ishtar a los soberanos, Presen- 
can la forma del oráculo de salvación, que apa- 
rece con frecuencia en la Biblia. Citemos ur 
texto: «O Asarhaddon, rey del país, no temas 
nada... Yo soy Ishtar de Arbeles, que pondrá 
ante tus pies a tus enemigos.» 

La Biblia ha conservado el recuerdo de Ba- 
laam, espécimen de tales «profetas», el bart, o 
el mubhum, perfectamente conocido en Me- 
sopotamia. Según el libro de los Números 22- 
24), la autoridad de Balaam no se discute y es 
admitida por todos; esto sucede incluso con un 
rey poderoso que acude a él para consultarle, 
no ya a fin de conocer el destino, sino para que 
el profeta haga uso de su influencia mediante 
una palabra cuya eficacia absoluta es bien co- 
nocida. La interpretación del comportamiento 
de los animales, aun cuando sea el de un burro, 
depende de su función o de la de los presagios 
descubiertos en un lugar pelado, a menos que 
se obtengan en el éxtasis las claridades nece- 
sarias. El comportamiento tranquilo y aplicado 
del barú, verdadero funcionario de palacio, e 
incluso el del muhhum, cultivador de un éx- 
tasis metódico y momentáneo, rompen con las 
actitudes inesperadas de la extárica febril, ve- 
nerada por la civilización sirofenicia. Es sig- 
nificativa la historia del rey de Biblos, cuya ac- 
titud hacia un viajero, Wen-Amon, cambia ra- 
dicalmente de improviso (cf. Las desventuras 
de Wen-Amon, en Textes du Proche-Orient 
ancien et histoire d'Israël, de J. Briend y M.J. 
Seux, París 1977, págs. 73-81). El órgano de la 
palabra de Dios es en tal caso lo extático, lo 
inesperado, de alguna manera lo anormal. 

En el ejemplo anterior, la proclamación del 
oráculo está ligada a una celebración litúrgica. 
Sucede esto mismo con los «profetas de — Ba- 
- que se oponen a Elías (1Re 18,22-40; 22, 
-28). La liturgia tiende a influir sobre el dios 
Para inducirle a revelar su designio, o bien hace 
os se vuelvan permeables a la re- 

perada. 
mimi bíblico siente intensamente estas 
cesidad Foca en cada época surge la ne- 
prime l pb a orientación que Dios im- 
ino de los suyos. Los «¿por 
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qué?», los «¿cómo?», los «¿hasta cuándo?» que 
presentan los — Salmos (6,13; 22, ete.) tra- 
ducen un deseo patético de comprensión. Al 
mismo tiempo se manifiesta la convicción de 
que existen personas capaces de transmitir este 
designio oculto y de dirigirse a Dios para ob- 
tener su modificación. 

Origenes del profetismo en Israel. Los tes- 
tmonios más antiguos del profetismo aparecen 
en la época de los Jueces (siglo x11). Curiosa- 
mente es una mujer, Débora, la que ocupa el 
primer puesto en una línea en la que sólo fi- 
gurarán hombres. Pero el cuadro que se pre- 
senta de ella acumula demasiados elementos di- 
ferentes para que pueda ser considerada como 
una auténtica profetisa. Hacia el año 1040 apa- 
rece Samuel, Se trata de un «vidente» al que se 
consulta en relación con ciertos objetos per- 
didos y que preside el sacrificio de la aldea. 
Este personaje «.esempeñó un papel decisivo en 
el establecimiento de la monarquía, revelando 
las exigencias de Dios en relación con su pue- 
blo, su política y sus jefes. Es el compañero de 
los «hijos de los profetas» que surjen hasta al- 
rededor del año 850. Con su práctica del éx- 
tasis a la manera fenicia, presentan cierta afi- 
nidad con los »azireos (Am 2,1155) en su opo- 
sición a la sociedad establecida. Dan testimo- 
nio de la presencia de un Dios cuyo Espíritu 
cambia a a los hombres (1 Sam 10,6). 

En el siglo 1x se destaca la figura solitaria de 
Elías, un profeta que guarda un celo muy ar- 
diente por la causa de Yahvéh Sabaot. Es el 
campeón intransigente del Dios de la alianza 
(frente al culto triunfante del Baal tirio), el de- 
fensor de los derechos tradicionales del pueblo 
frente al despotismo real. Elegirá a Eliseo 
como discípulo (1Re 19,19-21). El ciclo de Eli- 
seo, un fresco lleno de ingenuidad, con exvotos 
de gran colorido, hace revivir un personaje po- 

ular aferrado aún a las tradiciones arcaicas; la} 


música le conduce al éxtasis (2Re 3,15), cree en' 
la eficacia de los gestos anunciadores (2Re 13, 
1855), erc. Este amigo de los «pequeños» 1n- 
terviene osadamente en la esfera política, ani- 
mando a Yehú para que ponga fin a la dinastía 
de los omridas prevaricadores (2Ke 8-10). En 
sus intervenciones se siente impulsado por una 
energía que no es la de los políticos o los aven- 

de Elías está sobre_Eli- 


tureros, «El espíritu de so 
sco», afirmaban los hijos de los profetas (2Re| 


2,15). 
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y Caracteres del profetismo. El profeta está 
' ¡marcado por su época y por su medio original, 
¡hasta el punto de que su mensaje refleja algunas 
notas esenciales de su ambiente. Procedente de 
la población pobre del campo, Miqucas de Mo- 
réšet huye de las invasiones de la soldadesca 
asiria; refugiado en Jerusalén, se ve sorpren- 
dido por el lujo que descubre en esta ciudad. 
¿Podía imaginar cl juicio de Dios como algo 
distinto de la destrucción de una ciudad de- 
masiado rica? Es la misma época en la que pre- 
dica Isaías; este ciudadano ama demasiado a su 
ciudad para considerar su ruina. Su predicación 
anuncia un castigo limitado que dejará in- 
demne a Sión. Lastimado por una experiencia 
conyugal dolorosa, Oscas expresa las difíciles 
relaciones de Isracl y su pueblo mediante la 
imagen del adulterio. La condena del templo 
por Jeremías (7) permite adivinar la existencia 
de tensiones sociales, económicas y políticas; 
de este modo se comprende mejor su agresi- 
vidad. Aunque los sacerdotes del culto no dis- 
pongan de un lugar en el futuro jeremiano, se 
encuentran en el centro de las perspectivas de 
Ezequiel. Este sacerdote desterrado conserva el 
corazón tan apegado a los lugares de su juven- 
tud que sueña con la ciudad futura como si se 
tratara simple y llanamente de un templo. 
Marcados por los límites de la humanidad 
común, estos hombres viven un destino poco 
corriente, Son continuamente el blanco de las 
conversaciones. Si a Amós se le expulsa del 
santuario de Betel (7,10-17; cf. 2,12), Jeremías 
conocerá un verdadero calvario: acosado por el 
odio de oficiales y sacerdotes, recibe cierta 
protección de parte del rey Sedecías, que le 
consulta a escondidas (37,16-21). En varias re- 
trospectivas, Jeremías evocará la resistencia 
constante de Israel ante los profetas que Dios 
no ha cesado de enviar (Jer 7,2555; 25,4; 26,5). 
Llegará un día, sin embargo en el que Israel se 
lamentará de la desaparición de los profetas 
(Sal 74,9) y aguardará con impaciencia a que 
resuene de nuevo su voz autorizada: «Delibe- 
raron sobre lo que debía hacerse con el altar de 
los holocaustos, que había sido profanado... 
Depositaron las piedras en el monte del tem- 
plo, en lugar conveniente, en espera de que 
surgiera un profeta que decidiese algo acerca de 
ellas» (1Mac 4,44-46). 
Las razones de esta falta de entendimiento 
son varias. La principal es, sin duda, que los 
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profetas razonaban en sentido opuesto a las as- 
piraciones más comunes. Más tarde, en el 
mismo momento en que los «verdaderos» pro- 
feras lanzan sus discursos anticonformistas y 
contestatarios, otros exponen con la misma 
convicción un mensaje radicalmente diferente: 
«Han engañado a mi pueblo diciendo: ¡Paz!, 
cuando no hay paz» (Ez 13,10; cf, también Jer 
6,14; 23). 
En todas partes hay profetas. En relación 
con el pueblo a quien convocan, Elías (1Re 18, 
20) y Amós lanzan invectivas contra los bur- 
gueses de Samaria (4,1), e Isaías hace lo propio 
contra los elegantes de Jerusalén (3,16-24). 
Discuten con los ancianos (Ez 20,1) o conver- 
san con el rey (Is 7). Porque el profeta ejerce 
a menudo una función real. Aconseja al mo- 
narca sobre las decisiones que ha de tomar: 
construcción de un templo (25am 7), expedi- 
ciones guerreras (l1Re 22), intercesión ante 
Dios en favor del rey (Is 6,1), vigilancia del 
nombramiento del nuevo monarca (Os 8,4). 
Anuncia a su pueblo el nuevo rey (Neh 6,7) y 
pronuncia el oráculo de los favores divinos du- 
rante su coronación (Sal 2,7-9; 110,1-4). Los 
profetas aparecen también en el santuario. 
Censuran con virulencia las perversiones del 
culto: malas disposiciones de los participantes 
(Is 1,11-17) y prácticas perversas (idolatría [Is 
65,1-7], prostitución sagrada [Os 4,13)). Si 
sospechan que los santuarios y las formas cul- 
tuales que se desarrollan en ellos tienen origen 
cananeo (2Sam 7,6-7; Am 5-25; Jer 7,22) y si 
se oponen a la idea de la habitación divina en 
un santuario (Is 66,1), se debe a que son muy 
conscientes de la dignidad del culto y se ma- 
nifiestan celosos de su autenticidad. En la li- 
turgia, el pueblo, que ha «buscado a Yahvéh» 
(Am 5,4-6) «ve» a Dios (Is 6) y «conoce» el' 
designio que éste se forma respecto a su pueblo' 
(cf. artículo Oseas). 
Muchas veces los profetas refuerzan la pa- 
labra con el gesto. Éste compromete el futuro, 
como lo muestra la orden dada al rey por Eli- 
seo para que tienda el arco en dirección a Da- 
masco (2Re 13,14-19). Algunas de estas accio- 
nes simbólicas son reales, como la desnudez de 
Isaías en Jerusalén (Is 20), la ruptura de un cán- 
taro por Jeremías (Jer 19) o el ladrillo asediado 
por Ezequiel (Ez 4-5). En otros casos cabe du- 
dar: ¿ocultó Jeremías un cinturón en la grieta 
de una roca cerca del Eufrates (Jer 13,1-10). 
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Estas acciones simbólicas están ligadas más de 
una vez a la propia vida familiar del profeta; 
los nombres dados a los hijos (Os 1; Is 8,1-4), 
la soledad y el celibato (Jer 16), la viudedad (Ez 
24,15-27), incluso los dramas de la vida con- 
vugal (Os), todo en la vida del profeta sirve 
ara decir aquello de lo que es «signo para la 
casa de Israel» (Is 8,18; Ez 24,24). 

El enviado divino. El atractivo o la oposi- 
ción suscitada por el profeta se explica en vir- 
tud de la pretensión, por él aducida, de una re- 
lación especial con Dios. Esta conciencia se des- 
arrolla como consecuencia de la certeza de una 
misión. «¿A quién enviaré?», ove decir Isaías 
en el templo, y él mismo responde: «Envíame 
a mí» (ls 6,8). Los grandes proretas han con- 
servido de esta manera el recuerdo de la visión 
inaugural que decidió su ministerio, 

En la «visión» de Miqueas ben-Yimli la con- 
templación del consejo divino marca el punto 
de partida de la reflexión: envio del Espíritu, 
converudo en «espíritu de error», sobre los 
profetas de Acab (1Re 22,19-23; compárese 
con el relato que sirve de introducción al libro 
de Job: Job 1,6-12); y esto puede decirse aún 
en mayor medida de la «visión» de Isaías y de 
la de Ezequiel (Is 6 y Ez 1). El profeta es in- 
woducido en el consejo divino, cuvos secretos 
comparte y deberá comunicar a los hombres 
(d. Am 3,3.7 y Jer 23,182 ). Ese consejo se 
concibe 2 imagen del consejo real en el que se 
adoptan las decisiones y en el que se designan 
como enviados los encargados de la misión. 

La «visión» se borra, y es más bien objeto 
de temor (Éx 3,6b), a no ser que se reduzca a 
¿contemplación de una rama de almendro flo- 
ndo o de una cacerola en cquilibrio inestable 
a der 1,11-13); como sucede en 
ublecida oe, a que subrayan la relación es- 
e difil , rd NA el profeta. Esta relación 
cluso la tahia DS bio e 

ago, por ima n aa sin em- 
presión Pad 5 Yo g oe ` 

sta Promesa diri cda Me E Rara 
también Jeremías ( Tss AA 

ta queda establar ss). De este modo el pro- 

2216-21, 33 e O vigía o centinela 
à ruina del Ea y se hace responsable de 
misión. E Bb $1 no cumple fielmente su 

Esvir por Pe un intercesor que trata de 
Prevé 10 de su oración los males 

é (Am 7,1-6: ngue 
1-65 Jer 18,20) hasta que Dios se 
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megue a escuchar sus súplicas (Jer 7,16; 11 14) 
De la misma maner Nén, 


a que el heraldo, ene 
; f ar- 
gado de comunicar 


al pueblo el edi 
se oculta tras la era del o 
bla Ciro, rey de Persia», Esd 1,2), el bt 
manifiesta su certeza de que la palabra e e 
Suena procede de alguien distinto de él. A las 
introducciones «Así habla Yahvéh» o Esin 
chad la palabra de Yahvéh» (> palabra de 
Dios), sigue la exclamación «Oráculo de Yal - 
véh». o 
A causa de su vocación, en el profeta habita 


literalmente la palabra de Dios. «Aparcecían tus 


palabras y yo las devoraba; tu palabra era mi Y 


gozo y la alegría de mi corazón» (Jer 15,16). 
«Pero había en mi corazón como un fuego 
abrasador... me esforzaba en contenerlo, pero 
no podía» (Jer 20,9). Cambian sus actividades 
y Su persona se siente afectada; se establece una 
nueva relación con Dios así como con el pró- 
jimo. «No me senté en compañía de gente ale- 
gre ni anduve de fiesta; poramor de tu mano '- 
me sentaba yo solo» (Jer 15,17). Se ven afec- 
tados sus sentimientos más profundos privado 
de lo que él llamaba «la delicia de sus ojos», 
Ezequiel no debe llorar (Ez 24,16). 

El profeta y su pueblo. El autor de los can- 
tares del Siervo de Yahvéh (cf. Isaías, 2.* pane) 
comprendió mejor que nadie la estrecha rela- 
ción que unía al profeta con su pueblo. El per- 
sonaje profético, objeto de su meditación, co-! 
noce un destino que es el del pueblo entero, El 
profeta, llevado al paroxismo, vive la sorpren- 
dente relación de Yahvéh e Israel, en la que la 
palabra libra con la torpe humanidad un com- 
bate patético. 

De este modo los profetas desempeñaron un 
papel de primer orden en el desarrollo de la fe 
de Israel y especialmente en el terreno de la in- 
teriorización y del universalismo. No se trata 
de oponer radicalmente la religión profética a 
la de Moisés, como pretendía Wellhausen. La 
exégesis moderna subraya la múltiple relación 
existente entre profetismo y tradiciones anti- 
guas, profetismo y culto. Intérpretes de la ie 
toria de su pucblo, los profetas han e. o 
igualmente que el plan de Dios abarca a todas 
las naciones (cf., por ejemplo, Am 9,7). Con 
un entusiasmo triunfante el Deutero-Isaías mn- 
vitará a todos los pucblos a volverse hacia Yah- 
véh, el único Salvador (Is 45,21). 


El celo divino que devoraba a los profetas 
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explica su severidad para con Israel, por la cual 
serán censurados más tarde por los rabinos. El 
juicio contra el pueblo infiel reviste con fre- 
cuencia la forma de una requisitoria (Is 1,2-20; 
Miq 6,1-8; Jer 2,4-29; cf. Sal 50). En estos ca- 
sos, a menudo estudiados, se reconocen los 
elementos siguientes: el llamamiento a los cie- 
los y a la tierra como testigos del proceso de 
Dios contra su pueblo; la declaración de la rec- 
titud de la conducta de Yahvéh; la acusación 
de infidelidad del pueblo para con la alianza; 
un interrogatorio que no espera respuesta; una 
requisitoria, generalmente histórica, que re- 
cuerda los favores de Yahvéh y las ingratitudes 
de Isracl; una declaración sobre la impotencia 
de los dioses extranjeros o la ineficacia de los 
ritos a la hora de restablecer las relaciones ro- 
tas; un veredicto de culpabilidad seguido de 
amenazas de destrucción, y un decreto positivo 
indicando las condiciones exigidas para la rea- 
nudación de la relaciones, Este género literario 
se explica mejor recurriendo al formulario de 
los tratados en uso en el Oriente Medio desde 
el segundo milenio. 

El final del profetismo. El profetismo des- 
apareció súbitamente. En los últimos tiempos 
del exilio el sacerdote, cuya función es cada vez 
más importante, sustituye al profeta; el testi- 
monio de éste, vinculado por otra parte a la 
acción cultual, perdió su vigor y su originali- 
dad. Los profetas sufrieron diversos agravios: 
no habían impedido el cataclismo en el que Is- 
rael había perdido su libertad. Si sus promesas 
de castigo se realizaron, no sucedió lo mismo 
con las de salvación, ya que su consumación 
sólo fue parcial. Sus contradicciones dejaron al 
pueblo sin saber en dónde encontrar la autén- 
tica palabra. El libro de Jonás da a entender 
que ha tenido lugar una evolución del sentido 
de Dios que presenta como insoportables los 
oráculos vengadores de los profetas, Despre- 
ciados y afrentados (Zac 13,4-6), desaparecen, 
pero no sin dejar en Israel un pesar persistente 
(1Mac 4,46; 9,27; 14,41: Jn 1,25; 6,14, etc.) 
avivado por el antiguo anuncio contenido en el 
Deuteronomio (18,18). La literatura = apo- 
calíptica, hija de la profecía, comunica su pa- 
labra de manera diferente, Porque Israel siente 
en todo momento la necesidad del mensaje de 
salvación del que los profetas eran portadores. 

El anuncio de la salvación, ¿Acaso los pro- 
fetas que centran su discurso en el castigo de 
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un pucblo incrédulo guardan alguna relación 
con el anuncio de la — salvación? A decir ver- | 
dad, plantear la cuestión en términos anttéti- / 
cos, castigo o salvación, es probablemente un,/ 
error. Los profetas son predicadores de la sal- 
vación, pero de una salvación que coge al puc- 
blo a contrapié, en perjuicio de sus aspiracio- 
nes inmediatas. Aunque sea cierto que la sal-) 
vación anunciada debe empezar con una trans-| 
formación del hombre, con una desmitifica- 
ción de sus falsas esperanzas y con una 
verdadera muerte del mal que reina en él, la) 
salvación adopta la sorprendente voz del cas- 
tigo: la vida se aparece con la forma de la| 
muerte... Pero el portero de la muerte sólo | 
trata de mostrar, en definitiva, la vida. 

Vertido en los oídos de un pueblo infiel a la 
relación única que lo asocia con Dios, relación 
que impone un comportamiento fraternal para 
con los demás y una fidelidad exclusiva a Dios, 
el mensaje del profeta censura todo atentado 
contra la dignidad humana y divina. Injusticia, 
violencia, egoísmo, riquezas y más tarde hi- 
pocresía cultual y sobre todo idolatría, colman 
con sus lúgubres recuerdos los sermones de los 
profetas. A causa de estos vicios el pueblo será 
«juzgado» y castigado: sequías, carestías, lan- 
gostas, derrotas, invasiones, pillajes y homi- 
cidios, deportaciones, destrucción de los san- 
tuarios, muerte del rey y sacudida sísmica en 
último lugar son los males evocados por estos 
poctas en los que las imágenes expresan cl inc- 
fable futuro cuyo secreto guarda Dios. Pero de 
este pueblo humillado, derrotado y aniquilado 
surgirá un cirujano, un cirujano comunitario, 
«el resto», reducido al mínimo, tal vez el rey 
solo: un cirujano capaz de devolver la vida, un 
día, a un pueblo nuevo restablecido en su tierra 


a él. ` 

¿Acaso esta antítesis es un juego de palabras? 
No. En su simplicidad expresa lo esencial. Lle- 
gará un dia en el que, según los profetas, el 
pueblo reconocerá por fin a aquel a quien había 
conocido ya, Para los cristianos este conoci- 
miento y esta proximidad se realizan maravi- 
llosamente en > Jesucristo, en quien Dios se 
aproxima al hombre que se acerca a él, 


e 


E? 4 > 
CLTS) 1450 
PROFETISMO BÍBLICO 


PR Ef i ue obtuvo 
=> Adivinación, > Biblia, > Dios, 2. Anti- Moisés para sus m la a ar 
guo Testamento, — escatología, —> inspira- una revelación del senti lo pan e 
ción, > Israel (religión de), + mesianismo, > los proféticos OSLO Swi Marilina 
oráculo, — palabra de Dios. propia historia de su movimiento: Lb 

su origen el género de los Pešarīm (palabra que 
Bibliografía. L, RAMLOT, art. Prophétisme, en Suppl. significa «interpretación»), algunos de cuyos es- 
Dict. Bible, t. 8, c. 811-1222; A. NEHER, L’essence  pecimenes nos han llegado en forma fragmen- 
du prophétisme, París 1955 (trad. cast. La esencia de taria (Habacuc, Isaías, Miqueas, Nahúm, etc.). 
profetismo, Sígueme, Salamanca 1975); G. von RAD, La primera profesión de fe cristiana contiene 
Theologie des A.T., Munich 1960, t. 2 (trad. cast. . fecí á = 
eS a las prolecias. jesus mu 

Teología del Antiguo Testamento, Sígueme, Sala- Yna doble referencia las p ag J dí 
rió según las Escrituras y resucitó al tercer día, 


manca 1980); L. MonLousou, Prophète, qui es-tu?, E A , F 
París 1968 (trad. cast. Profetismo y profetas. Profeta también según las Escrituras (1Cor 15,3-5). 
Los escritos del Nuevo Testamento ofrecen 


¿quién eres tú?, Fax, Madrid 1971); A. GELIN, L. , o 
MonLoubou, TH. Char, Los libros proféticos pos- numerosos ejemplos de la consumación en Je- 
sucristo del plan de Dios oculto hasta enton- 


teriores, en Introducción crítica al Antiguo Testa- 
ces. El relato de la — pasión contiene en es- 


mento, Herder, Barcelona 1981, págs. 363-517, 

Louis MoNLOUBOU pecial gran número de citas escriturísticas. Se 
trataba de atenuar así el escándalo de la con- 
dena ignominiosa del Mesías de Israel. Mateo 
insiste con cierta pesadez en esta consumación, 
mientras que Lucas, de manera más sutil, atri- 
buye a Jesús resucitado la interpretación de 
profeta es aquel cuya palabra se cumple (Dt 18, las Escrituras que le conciernen (Lc 24,25- 
22). El autor del libro de los Reyes sistematizó 27.32.44). Según san Pablo, el velo que ocul- 
la tesis declarando que en cada etapa impor- taba el sentido verdadero sólo se le levantó al 

tante de la historia los acontecimientos habían convertirse a Cristo (2Cor 3,14ss). 
sucedido de conformidad con el plan divino Por otra parte, el recurso a la argumentación 
anunciado por los profetas (así, 1Re 8,56; 12, profética ocupará un lugar importante en los > 
15; 2Re 14,25; 17,23; 24,2). padres de la Iglesia. Presenta un interés parti- 
Después del destierro, la realización de las cular el Diálogo con Trifón, en el que Justino 
promesas adquiere un carácter cada vez más discute con un judío de este nombre. Mientras 
urgente. El humilde retorno de los repatriados Trifón niega que se hayan realizado plena- 
no correspondió en absoluto a las magníficas mente las Escrituras en Jesús, Justino distingue 
expectativas expuestas en Is 40-55. Lo que que- dos advenimientos, el uno en la humildad y el 
daba por realizar sobrepasaba con mucho la otro en la gloria (32). Por ello una parte de las 
promesa ya cumplida. La oración judía pide profecías deberá realizarse todavía. Señalemos; 


por tanto a Dios que ponga de manifiesto la igualmente la discusión en torno a la Virgen. 
veracidad de sus profetas (Eclo 36,14ss). Los que ha de dar a luz (Is 7,14): Justino se basa | 
autores de los — apocalipsis realizan cálculos 


) S- en el texto griego de los — Setenta, mientras 
de tiempo. Típica en este sentido es la medi- que Trifón recurre al texto hebreo, en el que 
tación de Daniel sobre los 70 años que predijo la muchacha que concibe es la madre de Eze- 
Jeremías (25,11-22); se trata de 70 semanas de 


e l quías (67). 

años que median entre la destrucción de Je- El deseo de hallar una correspondencia li- 
rusalén y el tiempo de la salvación (Dan 9). — teral entre las profecías y su realización ha per- 
Esta página suscitará el interés de los padres de durado hasta la época moderna. A pesar de 
la Iglesia y de los comentadores hasta el siglo conceder gran importancia a las profecías, Pas- 
xix: pretenderán encontrar en ella una verda- i i 


cal señalaba que en estas hay tanta evidencia 
era in icaci n cro l gi d e c curidad 564 a Poco después, 
d d [0] ronológica de la poca en qu obs n 
i (Pe see, n. ) 


Richard > Simon sub ispari 

Me , n subrayaba la disparidad en- 
El . . . y 4 

i O y 7 PSnio se caracteriza por tre el sentido literal de las profecías y su cum- 
a revalorización de las profecías. El Maestro 


or le las pr plimiento, ¡Tal afirmación suscitó i 
de Justicia no se limitó a interpretar la ley de Bossuet! ó las iras de 


2. EL CUMPLIMIENTO DE LAS PROFECÍAS. De- 
seoso de proporcionar un criterio para distin- 
guir los verdaderos de los falsos profetas, el 
Deuteronomio declaraba ya que el verdadero 
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La exégesis moderna, atenta a la te 
de los profetas en el mundo de su Toe señala 
las perspectivas futuras, tanto calamitosas 
como radiantes, pero se abstiene de construir 
un argumento profético. Queda por explicar, 
sin embargo, el uso que del Antiguo Testa- 
mento hace el Nuevo. Un conocimiento mejor 
de la exégesis judía y de las aspiraciones de a 
época permite comprender mejor el punto de 
vista de los autores neotestamentarios. Una 
cosa aparece clara: estos hombres buscan pre- 
paraciones y signos anunciadores en su fe en 
Cristo resucitado. i 

Dodd ha señalado los pasajes del Antiguo 
Testamento que fueron utilizados más frecuen- 
temente por la Iglesia naciente. Al final de su 
Teología del Antiguo Testamento, G. von => 
Rad presenta el Antiguo Testamento como el 
libro de una espera incesantemente creciente 
que, precisamente por eso, ha contribuido a 
hacer más creíble la reinterpretación cristiana. 
En este mismo sentido se orientan los estudios 
sobre una nueva lectura de los textos en suce- 
sión. Los oráculos proféticos predispusieron a 
esta superación más que cualquier otra parte de 
la Escritura. Se comprende así que fueran uti- 
lizados tan ampliamente en la tradición cris- 
tiana, mientras la lectura judía tradicional per- 
manecía centrada en la obra de Moisés, con- 
siderado como el mayor de los profetas (Dt 34, 
10). 

= Crítica bíblica. 


Bibliografía. C.H. Dopp, Conformément aux Écri- 
tures, 1986; G. von Rap, Theologie des A.T., Mu- 
nich 1960, t.2; P.-M. BAuDE, L’accomplissement des 
Écritures, Paris 1980, 


EDOUARD COTHENET 


. 3. PROFETAS CRISTIANOS. Según la tradición 
Judía, el espíritu de la profecía se alejó de Israel 
después de la época de Ageo, de Zacarías y de 
Malaquías. Se comprende entonces la emoción 
que provocó => Juan Bautista al renovar el mo- 
vimiento profético con su llamamiento radical 
a la conversión y con su anuncio del juicio in- 
minente, 


, Entre las personalidades notables de la Igle- 
Sia primitiva figuran profetas como Bernabé 


en la organización de la Misión, estaba 4 
por un equipo de profetas y de didas pa 
13,1). Entre los responsables Me a Da 
Iglesia, Pablo colocó a los id la 
tamente después de los = apóstoles E 
los didascalos (1Cor 12,28-31). Al Y antes de 
estos pocos profetas, hay que Pa a 
sión mucho más amplia del > A mA 
tico (1Cor 14). La palabra profética profė- 
adoptar diversas formas: actualización m 
antiguos oráculos, evocación del fituara y os 
ejemplo, 1Tes 4,15; Rom 11,2555) y, es e 
mente, aspiración al retorno del Señor, Sai 
taciones comunitarias... El libro profético : 
excelencia es el > Apocalipsis, ee 
Indicada esporádicamente en el Nuevo Te 
tamento, la función de los profetas parece ha 
berse reducido rápidamente. La Didakhe m. 
13) y el Hermas se esfuerzan en impartir reglas 
de discernimiento para contrarrestar los abu- 
sos. Los ministros instituidos y estables van 
sustituyendo a los profetas, Con el monta- 
nismo asistimos, sin embargo, a una renoya- 
ción del profetismo de estilo apocalíptico, Los 
adversarios reprochan su comportamiento ex- 
traño a Montano y a sus dos profetisas, Ma- 
ximila y Priscila (segunda mitad del siglo n): 
«Un profeta no debe hablar en éxtasis», pro- 
clama un oponente (Eusebio, Hist. Eech, V, 
17,1). Aun cuando —> Ireneo incluyó siempre! 
el carisma profético entre las características de 
la Iglesia, el profetismo desapareció rápida- 
mente. En su calidad de portador del Espiri- 
tu, el mártir toma el relevo en la Iglesia del s-¡ 
glo ur. 


A 
1 


, 


Bibliografía. É. Comener, art, Prophétime, Dos 
le Nouveau Testament, en Suppl. Dict. Bible, 1.8.6 
1222-1337, A 

ÉnouArD COTHENET 


PROFETISMOS EN ÁFRICA NEGRA A 
aladura, —> harrismo, —> kimbanguismo, 
mesianismo. 


f 
PROFUNDIDAD. La profundidad n s 
tura son dos componentes esenciales a 
periencia religiosa. Desde el a vna, E 
el hombre entra en contacto con až 


s presa, 
po 4,36), Agabo (Act 11,28 y 21,10-14), Ju- enfrenta a un misterio qu = y paño 
ai y Silas (15,32). La comunidad de Antio- mismo tiempo como elev? or mor 

vía, i 


que desempeñó un papel tan importante 


4 i así 
Tanto si lo percibe como wr 


_—. eat 


proruLan> 


manente, el hombre lo interpreta como «pro- 
fundo», PUES no logra sondearlo ni penetrarlo. 

Esta experiencia de profundidad es inherente 
a la de limitación y de impotencia, Cuando co- 
bra conciencia de sus límites, el hombre per- 
cibe la existencia de un más allá que no puede 
alcanzar y que, por esa misma razón, llama 


rofundo. > 

Esa percepción se realiza en el corazón 
mismo de la experiencia humana. Dentro de 
una toma de conciencia perfectamente clara, el 
hombre ve apuntar otra conciencia Oscura, 
inaccesible, impenetrable. Este oscuro incog- 
noscible, que seduce sin revelarse completa- 
mente, atrae su atención. Nace así el senti- 
miento de profundidad, cuando las perspecti- 
vas de la experiencia se abren sobre un mundo 
que se nos escapa. , 

La noción de profundidad es un elemento 
esencial de la psicología humana. Si la concien- 
cia que alguien tiene de sí mismo se establece 
sólo en el plano de las relaciones ordinarias de 
la existencia, esa conciencia carecerá de pro- 
fundidad. Tal hombre podrá triunfar en la elo- 
cuencia o en los negocios, mas todo ello será 
superficial, como la espuma sobre el agua del 
río. La conciencia puede también arraigar, más 
profundamente, en el nivel intelectual o afec- 
uvo. Hay que intentar, sin embargo, que al- 
cance lo más profundo del ser, donde cada per- 
sonalidad es irreductible. Esa profundidad úl- 
tima del hombre es precisamente su «yO», en 
lo que tiene de más personal y absolutamente 
incomunicable. Ahora bien, precisamente en 
ese nivel, el ser del hombre manifiesta, en una 
o Ao al infinito, un más allá de sí 
e ca Origen, su explicación, su re- 
Pc er cobra conciencia de 
profundidad pes ns ser, advierte que la 
Por e a lleva en sí la llamada a 
mimo sigue pc más profundo. Y lo 

niel más dad ` cuando se alcanza cl 

lo e emos € la existencia humana. 
$ un mundo be e percibe oscuramente 
itne poder jot e E el hombre ya no 
más Profundo mundo, un mundo mucho 
tibir en sí mis que todo lo que ha podido per- 
QUe se abr MO. Se trata del mundo espiritual 
-real mundo d lo divi 
- Misterio cy a € lo divino, un mundo 
"sondable, Ya profundidad es absolutamente 


ri realidad: mi vida sur 
ETR e a se me oculta. Este es 

a a existencia, el que le da 
humano sin 
humana y sobre- 
humana a la vez, es dejar de lado lo esencial, 
pues, como dice Pascal, el hombre supera in- 
finitamente al hombre. 

En todas las religiones y doctrinas espiritua- 
les se repiten constantemente las mismas imá- 
genes: la fuente, el origen, el aliento primor- 
dial, el abismo. A medida que el hombre cobra 
conciencia de estas realidades, advierte que no 
puede penetrar en el misterio de su origen, 
porque es verdaderamente un abismo inson- 
dable del que surge un poder misterioso, la 
vida, cuyo extremo más evolucionado es el 
hombre. Esa es la razón de que las fuentes, los 
pozos, las cavernas le han atraído siempre de 
modo tan poderoso. 

Cuando el hombre cobra conciencia del mis- 
terio de su origen, queda fascinado por el 
atractivo de la profundidad. En el fondo de sí 
mismo descubre una puerta que da al abismo. 
Y el hombre espera poder ser arrastrado de 
profundidad en profundidad hasta el origen 
mismo de esa corriente que le comunica ta 
vida. Aquí el hombre necesita guías, pues muy 
pocos han remontado esa corriente oia 
origen. Algunos, en momentos de exa en 
pensaron haberlo logrado, pero quiza E ex- 
tuvicron justo a la puerta del iii 
periencia de profundidad que nos a - 3 
corazón mismo de Dios no puede realizars j 
< onio Dios nos introduzca en la pro 
que el propio Dios nos intro 
fundidad de su misterio. 


i 


| 
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La profundidad de un ser humano es su per- 
sonalidad, aquello que, en ella, es irreductible 


a cualquier otra personalidad, y, finalmente, la 
conciencia que ella tiene de sí misma y en la 
cual se organiza. Mientras se puede compren- 
dera otra persona por analogía de experiencias, 
¡ no se ha llegado a lo más profundo de ella. 
f Pro si alguien alcanza en sí mismo esa pro- 
¡ fundidad, puede entrar en comunión con otras 
| personas que también la hayan alcanzado. Sólo 
¡la profundidad puede percibir la profundidad. 

Ahora bien, las experiencias religiosas, por 
grandes y hermosas que sean, resultan super- 
ficiales si se basan en una emoción fácil de pro- 
vocar. La profundidad no se mide por la in- 
tensidad de la emoción. Incluso muchas veces 
esa emoción cierra la puerta de la profundidad. 
San Juan de la Cruz, que jalonó el camino de 
las profundidades, invita a dejar atrás las emo- 
ciones, las percepciones y las expresiones para 
entrar en la profundidad de la noche divina. 
Los maestros del zen enseñan una doctrina pa- 
recida cuando invitan al no pensamiento, al no 
afecto, al vacío, como preparación para la ilu- 
minación que surgirá de las profundidades de 

¡la naturaleza original. Para san Juan de la 
Cruz, la última experiencia de unión con Dios 
es una unión de esencia a esencia. En esa ex- 

| periencia, la profundidad última de Dios y la 
| profundidad última del hombre se unen mis- 
| teriosamente en un acto de amor. 

Cuando Dios atrae al hombre a esa profun- 
didad le hace partícipe de la conciencia que 
tiene de sí mismo. Y es entonces cuando el 
hombre comprucba verdaderamente que su ser 
es más profundo que él mismo. Tal es el mis- 
terio de la personalidad humana. Cuando el 
hombre cobra conciencia de sí mismo en el 
punto de encuentro de la corriente de vida que 
viene de Dios y de su ser humano, limitado en 
todas sus dimensiones, la conciencia que tiene 
de sí mismo incluye la de una profundidad que 
le supera, Esta experiencia la han realizado to- 
dos los grandes espíritus, cualquiera sea su re- 
ligión. Cristo es el ejemplo perfecto de esta ex- 
periencia. La conciencia que tiene de sí mismo 
incluye como elemento esencial su identidad 
con el Padre, misterio de misterios. Esa iden- 
tidad es la que da a la personalidad de Cristo 
su profundidad última. . 

Alianza y religión, — contemplación, — 


misterio. 


PROSÉLITOS 


Bibliografía. Y. Racuin, La profondeur dr Diez, 
París 1973 (trad. cast. La profundidad de Dios, Nar- 


cea, Barcelona 1982). 
Yves RAGUIM 


PROHIBICIONES (religión sumería y aca- 
dia). En la religión babilónica conocemos ante 
todo las prohibiciones recogidas en las — þe- 
merologías. Tales prohibiciones tenían una 
antigua tradición y podían referirse tanto a los 
actos más simples, por ejemplo la alimenta- 
ción, como al culto, si bien se centraban pre- 
ferentemente en este último. Para los sumerios, 
el interior del templo estaba vedado al vulgo; 
era fresco y sombrío, y protegía a la divinidad 
de las miradas profanas. Se sabe que en tiempos 
turbulentos el pueblo llegó a asomarse a la ce- 
lla, sacrilegio que se narra con horror. Talar los 
árboles que crecían en el gigunu, dispersar los 
tesoros del templo eran actos reprobables que 
acarreaban todo tipo de males. Se cuenta que 
el mismo rey Naram-Sin se había hecho cul- 
pable de esos crímenes. Un texto de Urukagina 
cita diversos tipos de profanación: incendiar un 
santuario, saquearlo, matar en él, destruir es- 
tatuas, segar la cebada de la divinidad. Todos 
los objetos que adornan el templo se convicr- 
ten en sagrados, es decir inalienables e into- 
cables. De ahí las maldiciones lanzadas sobre 


aquellos que los roben o deterioren. 
Henk1 LIMET 


PROHIBICIONES EN ÁFRICA — África 
negra (religiones de), — mito en África, > ri- 
tos africanos. 


PROSÉLITOS. El término proselytos fue 
creado por los traductores griegos de la Biblia 
(> Setenta) para traducir en algunos casos el 
término hebreo ger, que significó en su origen 
«extranjero residente». El vocablo paroikos se 
conservó en los casos en que el texto no im- 
plicaba ninguna connotación religiosa; por el 
contrario, proselytos expresa la idea de que el 
extranjero es admitido en la comunidad. Así, a 
propósito de la comida pascual, está previsto 
que el extranjero circunciso pueda comer el 
cordero (Ex 12,48), mientras que el incircun- 
ciso queda excluido, 

Al comienzo sólo había una clase de prosé- 
litos. Más tarde apareció la clase de los «te- 
merosos de Dios», formada por aquellos que 


PROSÉLITOS 


se sentían atraídos por el monoteísmo moral y 

la vida comunitaria judía, pero se abstenían de 

la — circuncisión. Los «temerosos de Dios», 

llamados también «prosélitos de la puerta» (o 

del umbral) por contraposición con los «pro- 

sélitos de la justicia», sólo estaban sujetos a un 
mínimo de leyes, llamadas leyes «noáquicas» 

(según Gén 9,1-7: prohibición de la sangre y 

del homicidio). 

- El proselitismo tuvo un éxito extraordinario 

en los siglos que precedieron a la era cristiana 

y ganó millones de adeptos, lo que explica, por 

una parte, la oposición de ciertos medios pa- 

ganos ante un judaismo considerado como in- 
vasor. Sólo la ciudad de Alejandría contaba con 
unos 309 000 judíos. ¿Cuántos de ellos lo eran 
por ascendencia directa? Los faciores de esta 
conversión al judaismo son múluples: causas 
religiosas, derivadas de la decadencia de los 
cultos de la ciudad y del ascendiente del mo- 
noteísmo judío; causas manimoniales, ya que 
las madres judías transmitían a sus hijos el es- 
pino judío; causas comerciales, como lo 
muestra la historia de Ananias, que logró con- 
verur a Izates, rey de Adizbene (Fl. Josefo, 
Antiguedades, XX, 3549). 
La acntud de los jr de Palestina fue di- 
versa. Aunque Jesús hace alusión al celo de los 
=> fariseos a la hora de ganar discípulos (Mt 23, 
15), la tradición rabínica conservó el recuerdo 
de l2 oposición que marcó en este punto a los 
dos grandes maestros de la época de Herodes 
(37-4 a.C.). Mientras el conservador Sammay 
Juzgaba severamente 2 los prosélitos, Hillel, 
procedente de Babilonia, se raostraba acoge- 
dor. 

Los misioneros cristianos obtuvieron al co- 
mienzo su mayor éxito en el medio de los pro- 
sélitos. 

La destrucción de Jerusalén (en el año 70), 
y sobre todo la persecución de Adriano, tras la 
segunda guerra judía (132-135), frenaron casi 
totalmente a estos movimientcs de conversión 
al judaísmo. 

En el lenguaje actual, el proselitismo designa 
un ardor intempestivo en la propagación de la 
fe, en contraposición al espíritu de > diálogo. 

— Evangelización, — Israel (religión de), => 
misión, > Pablo, > Setenta. 


3 
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Bibliografía. A. Baron, Histoire d'Israël. Vie sociale 
et religieuse, París 1956, t. I, págs. 234-248; t. II, 
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págs. 788-793; M. Simon, Sur les débuts du prosél; !- 
tisme juif, en Hommages à A. Dupont-Sommer, París 
1971, págs. 509-521; A, PauL Le monde des Juifs á 
l'hexre de Jésus. Histoire politique, París 1981. 
EDOUARD COTHENET 


PROSTITUCIÓN SAGRADA (religión 
sumeria y acadia). Aunque la prostitución es, 
ante todo, un problema sociológico y jurídico 
que las sociedades resuelven ya sea tolerándola, 
ya sea reglamentándola, desempeña a veces un 
papel determinado en la religión, o al menos 
en ciertos ritos, Las menciones de Heródoto 
(1, 199) sobre el tema han hecho que la cuestión 
se plantee particularmente en lo que se refiere 
a la religión babilónica, pero en todo caso, su 
testimonio, de ser digno de crédito, no puede 
aplicarse sino a un período tardío de la civili- 
zación mesopotámica. Las prostitutas se de- 
nominaban kar.kid en sumerio y harimtu en 
acadio, eran hijas de prostitutas o esclavas y vi- 
vían en grupos, pero no es ésta la ocasión para 
tratar sobre ellas, sino de otras categorías que 
si están relacionadas con el tema que nos 
ocupa: la nu.gig que en acadio corresponde a 
la ištaritu o qadistu; la nu.bar, en acadio kul- 
masitu o qadistu: la lukur, en acadio qaditr o 
gadistu. La confusión existente entre estos tér- 
minos plantea ya dificultades y, por otra parte, 
en el transcurso de su historia Mesopotamia 
experimentó constantemente cambios de todo 
orden. La lkur sumeria era una cortesana, 
probablemente favorita del rey; por el contra- 
rio, la nadit gozaba de un status especial en 
época paleobabilónica, pero no así en épocas 
posteriores. No es seguro que fueran sacer- 
dotisas y menos aún que desempeñaran un pa- 
pel sexual de orden religioso. Frecuentemente 
pertenecían a familias adineradas y vivían re- 
cogidas en un claustro (g4.gí,.a, gagim) que no 
era un lugar de prostitución; no estaban au- 
torizadas a casarse (excepto las naditu de = 
Marduk, aunque no podían tener hijos). Su 
verdadera actividad, de la que no tenemos da- 
tos, fue olvidada en la propia Mesopotamia va- 
rios siglos después, asimilándose a la de otras 
categorías de mujeres. La nu.gig (epíteto de > 
Inanna) ocupaba un alto rango en la jerarquía 
sumeria, pero su importancia menguó en época 
babilónica antigua. En cuanto al status y la fun- 
ción de las ¡¿taritn, gadistu y kulmasitu, no ha 
sido determinado con exactitud, El elemento 
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a i ; , PROUDHony 
nu de los términos sumerios equivale a «per-  cionaron objetos hallados en . 

sona» (como en 14.6, nu.bánda y nu.kirig, to- tolia (N.H. Gale), > Hacilar, Mos 
dos ellos nombres de profesiones), pero con- ` Desde el Protosesklo, la activi 
tinúa siendo dudoso el significado de gig y bar fue tomando forma; se han Es 


d e 
X ‘d religios 
en nu.gig y nu.bar. Los textos no precisan la merosas figurillas est 


COntrad 
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eatopígicas en mi 


clase a la que pertenecían estas mujeres, quizá santuarios, sobre todo en Ney diverso; 
porque fueran consideradas «tabú» o «aparta- consideradas como diosas madre ikomedei, 
das»; en cambio, el vocablo ¡staritu («en rela- tivas de un culto generalizado q | “Present. 
ción con Ishtar») indica que se ofrecían a una la abundancia. Sin embargo, det fertilidad y 


divinidad. Las relaciones que mantenían con tos han suministrado figurillas OS Yacimien. 
sus familias estaban reglamentadas por dispo- zadas, como la diosa abeja, bend zoomorf- 
siciones especiales. Las costumbres de la kul- friso sobre un jarrón pintado de odo de 
masitu eran aparentemente libres. Debido al Gimbutas ha inventariado objetos si e 
contexto en que aparecen citadas estas preten- — Cucuteni (Rumania), en co milare 
didas sacerdotisas en épocas tardías, puede en Hungría, y ve en la abe 
pensarse que estaban, todas O algunas de ellas, regeneración, es decir, del renacimiento delay 
prostituidas o que, al menos, participaban en da. Este motivo fue adoptado luego me 
ceremonias de carácter orgiástico. Aunque pa- monoicos y dio nacimiento al hacha do os 
rece cierto que había mujeres dedicadas a la hacha bipenne que aparece como un obion 
prostitución en el recinto o alrededores del tual en los sacrificios de animales (P.W 
templo de Ishtar en Uruk, es más prudente La cultura de Sesklo se conoce también por 
mantener en suspenso, al menos provisional- sus curiosas figurillas enmascaradas: máscara a 
mente, la cuestión de las «cortesanas sagradas». menudo romboidal de grandes ojos almendra- 
> Fenicia (religión). dos, nariz recta, pero ligeramente respingona, 
HENRI LIMET y orejas pequeñas apenas esbozadas, evocando 
: una cabeza de fiera y coronando a veces un 
PROTESTANTISMO —> Iglesias protestan- largo cuello cilíndrico. Inciso o pintado, est 
tes, > Reforma. motivo aparece con mayor frecuencia en lasti- 
vilizaciones de — Starčevo y Vinča en Yugos- 
PROTOSESKLO Y SESKLO. En Grecia, lavia. El significado exacto de estas estatuillas 
los yacimientos neolíticos más antiguos datan se ignora aún, pero el hecho de que se hayan 
de los milenios vir y vı. Presesklo, Protosesklo encontrado en santuarios nos hace creer quete 
y Cerámica inferior designan las tres fases neo-  nían una función ritual ligada, sin duda, as 
líticas principales que preceden a la cultura de cenas mitológicas reproducidas mediante mr 
Sesklo, yacimiento epónimo cerca de Volos, en mos (Marija Gimbutas). 
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de esta civilización o de las fases anteriores, es- ciona a menuda con una forma al 


pecialmente Nea-Nikomedeia, Argissa, Achi- ve en él la simbiosis de la om as 
lleon, Otzaki y Tsangli. la fertilidad divina; T vi | 
Los primeros poblados estaban constituidos ministrado ejemplares semcjant® 
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por cabañas; luego aparecen las casas cuadradas vEpér avant les Creo 
O rectangulares, de muros apoyados en estacas Bibliografía. S. e a The Godsend e 
y consolidados con adobes. rís-Bruselas 1967; M. G3 Lo 
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de cereales y de leguminosas; practicaban la ga- ford 1975. 
nadería y fabricaban herramientas, armas y di- 

versos útiles de obsidiana proveniente de Egeo 10) 
o de Anatolia. Un nuevo método analítico per- : gre-Joseph 0 s 
mite actualmente determinar con certeza la PROUDHON, als de ro e 
fuente volcánica utilizada; se sabe, por ejem- Al encuadrar los escri e 10 “o pao 
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plo, que el volcán de Dhemenegaki de Melos religión, con o opuesto, ent 
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suministró las materias con las que se confec- túan en el po 
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«:co del siglo x1x, del monarquismo 
jemo Po ado t De Bonald. En sus te- 
crático ! el gran libro de Proudhon De la 


sis centrales, révolution et dans l’Église (1858) 

Justice dans de la moral antigua representada 

yna a en la que ve la antinomia de la 

Es la filosofía práctica) de Se a 

social. En las corrientes del mo 

lista del siglo a esta Mn 

: ta a menudo un aire de 

pacien a do bien el ethos de ar- 

ve moralismo, EXP -~ > 

urónomos (si no anarquistas) en cuyo 

1esanos e se fundamenta la conciencia de sus 

mb lea oponiéndose así a la filo- 

Poe 3 trabajadores asalariados, m 

cinados a delegar en las autoridades políticas 
o religiosas la expresión de sus intereses. 

Considerando evidente que las religiones 
son obras humanas, Proudhon se interroga so- 
bre sus orígenes y sobre sus funciones sociales, 
Ve en ellas una mitologización de la actividad 
social, es decir la expresión de las aspiraciones 
de una colectividad. Así, la celebración de la 
misa dominical materializa y sacraliza (en su 
forma misma) la imagen de las jerarquías so- 
ciales y el respeto a los poderes establecidos; 
ul simbolización lleva en sí misma una inver- 
sión delas relaciones sociales y pervierte las re- 
liciones de justicia inherentes a la conciencia 
social. Así, la sociedad se simboliza en una re- 
ligión, pero sobre todo se constituye a través 
de ella, 

Proudhon pasa pues de la crítica de las alie- 
taciones a un descubrimiento de la religión 
como práctica social, como sentido práctico, 
podríamos decir: «No se rinde culto a Dios sin 
hacerlo realidad, al igual que en política no se 

imalaabsolutización del Estado sin crear un 

ÉSpota. > pS 
5 ee Proudhon sobre la religión 
io que, en a He pla antirreligiosa, 
me dema unto de su obra, es el re- 
ma ologia que integra orgánica- 
ma ins e 
potación es de e una sociedad de 
tipulación de a 10 mas que una simple ma- 
tblecido y sól resignación ante cl orden es- 
didaen uk lo © consigue ese efecto en la me- 
Modo o concebir la sociedad de 
k religión es y n este sentido, la crítica def 
Pah creación ge Proudhon el primer pasoj 

€ una filosofía moral. i 


mi 


por 
morte, 
organización : 
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a De la justice dans la révolution et dans 
l'Église. Nouveaux principcs de philosophie pratique, 


Oeuvres complètes, reunidas en 15 volúmenes publi- 
cados a partir de 1926, París, Marcel Rivière; Écrit 
sur la religion, Paris 1959; H. Lumac f Pron, 
dhon y el cristianismo, Zero/Zyx, Madrid 1965; P 
HAUBTMANN, Pierre-Joseph Proudhon, genèse d'un 
antithéiste, Tours 1969; Pierre-Joseph Proudhon, sa 
vie et son oeuvre, Paris «Bibliothè f 
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ANDRÉ Rousseau 


PSICOLOGÍA RELIGIOSA. No resulta fá- 
cil definir como ciencia a la psicología reli- 
glosa, ya que sería necesario para ello definir 
tanto el objeto de esa ciéncia como sus métodos 
o enfoques, Las posturas ante estos dos puntos 
son muy diversas y a veces inconciliables. Es, 
pues, importante establecer algunos ejes fun- 
damentales partiendo de las investigaciones 
que se han realizado en estos campos, situar el 
problema y proponer, si no una síntesis, al me- 
nos un marco teórico aceptable, 

Siempre que se habla de psicología, se piensa 
en una ciencia positiva que, como toda ciencia, 
se basa en una serie de observaciones, de hi- 
pótesis, de verificaciones, de leyes, de expli-! 
caciones, etc. La psicología religiosa no puede 
ser una excepción: como las demás ciencias hu- 
manas, habrá de recurrir a observaciones sis- 
temáticas de comportamientos, al análisis de 
documentos, a entrevistas, tests, encuestas, | 
cuestionarios, escalas de actitudes, y también | 
en algunos casos, a métodos clínicos. 

Falta por determinar el objeto al que se apli- 
can esas diferentes técnicas. Este objeto se de- 
finirá, con mayor o menor precisión, en fun- 
ción de los métodos de observación y del 
punto de vista en que se sitúe el observador. 
En una primera aproximación, el objeto de xl 
psicología religiosa puede definirse como € 
conjunto de fenómenos y de comportamien- 
tos, individuales o colectivos, que se califican 
de «religiosos»: opiniones, creencias, juicios de 
valor, experiencias, actitudes, ritos, etc. er 
enumeración puramente formal, aunque es re 
lativamente exacra, deja abierta una cuestión 
esencial: ¿a qué orden de «rcalidad» se a 
el psicólogo cuando define tal comportamiento] 
como «religioso»? 


Los múltiples trabajos realizados por pst 
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cólogos, ctnólogos e historiadores permiten 
definir la religión como «un conjunto de com- 
portamientos, un sistema de creencias y de sen- 
timientos, a través de los cuales se expresa una 
relación vívida y práctica con uno o varios se- 
res considerados suprahumanos, con un Dios 
o varios dioses», 

La labor del psicólogo es exclusivamente 
científica, y no tiene por tanto que pronun- 
ciarse sobre la verdad o no verdad de la reli- 
gión. En su trabajo de observación, de des- 
cripción y de interpretación, el psicólogo no 
debe influir en las opiniones, en las creencias y 
los comportamientos que estudia, y debe hacer 
abstracción, en su estudio, de su «contenido de 
realidad». Pero ¿es posible tal abstracción? 
¿No falsea la realidad que se trata de estudiar 
y de analizar? 

Algunos psicólogos creen que se puede dar 
una respuesta sencilla a esta pregunta, tan sen- 
cilla que elimina el problema: la religión, el dis- 
curso religioso, los ritos y las creencias, serían 
sólo una expresión disfrazada de necesidades, 
aspiraciones o deseos estrictamente naturales y 
humanos: necesidad de seguridad, de certi- 
dumbre, de consuelo, de protección, etc. Al- 
gunos aspectos de la obra de — Freud pueden 
ejemplificar este punto de vista. De estar en lo 
cierto, no sería preciso hacer abstracción de un 
«término divino» trascendente, ya que éste se 
concebiría como una proyección, una ilusión, 
una simple representación sin ninguna «reali- 
dad objetiva». 

Aunque esta concepción parece muy cohe- 
rente, implica una postura negativa respecto al 
objeto religioso y por tanto traspasa los límites 
de la investigación científica. El psicólogo se 
hace filósofo o metafísico, y la ciencia corre el 
riesgo de volverse cientificismo. 

Así se explica la desconfianza de los creyen- 
tes o de los teólogos, que temen una reducción 
psicologizante de la religión, desconfianza pa- 
ralela a la de los psicólogos, temerosos a su vez 
de que se introduzcan en su investigación fac- 
tores suprahumanos incontrolables. 

Por esa razón, otros autores adoptan una 
posición más matizada. El discurso religioso y 
el saber científico no se superponen, pero tam- 
poco se oponen. Ninguno de los dos puede 
pretender una hegemonía absoluta. La idea de 
verdad que los anima los lleva también a re- 
conocer sus respectivos límites y la diferencia 
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de sus puntos de vista. La religión no puede 
convertirse en ciencia universal ni dispensar un 
largo e interminable trabajo de investigación y 
de crítica. El discurso científico remite, por su 
parte, a un «deseo de saber», del cual no puede 
dar cuenta él solo. Ciencia y religión, a pesar 
de los constantes conflictos que surgen entre 
ellas, son complementarias y remiten siempre 
una a la otra. Bastaría con delimitar bien sus 
respectivos planos... pero no es tan sencillo. 

Para seguir siendo «objetiva» en estas con- 
diciones, la psicología religiosa practicará una 
«exclusión metodológica de lo trascendente». 
«Dios» no es un hecho observable ni un prin- 
cipio de explicación psicológico. Al igual que 
el biólogo o el físico, el psicólogo no está en 
condiciones de alcanzar, con sus propios re- 
cursos, una «realidad suprahumana». No 
puede afirmar ni negar su existencia. Si existe, 
está fuera de su alcance. Pero, al mismo 
tiempo, mantiene el carácter referencial, inten- 
cional, del comportamiento religioso, el cual, 
lejos de reducirse a la satisfacción ilusoria de 
una necesidad clemental, se presenta como 
apertura al Otro, al deseo, a la llamada, a la 
presencia del Otro. Negarlo sería desvirtuar el 
objeto de la psicología religiosa, 

Por tanto, parece justificado mantener la po- 
sibilidad de un acercamiento positivo al fenó- 
meno religioso, un acercamiento que perma- 
nezca abierto a las distintas dimensiones de los 


bra de gracia a la 
de la fe)» (A. Vergote). 
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Esta referencia al psicoanálisis permite com- 
prender, en contra de una opinión muy exten- 
dida, que la psicología religiosa, aunque no 
debe excluir a priori la referencia del sujeto hu- 
mano a un Otro trascendente, tampoco tiene 
por ello que abandonar el terreno de la expe- 
riencia humana, de una experiencia que encie- 
rra todo lo que puede significar para el hombre 
el acceso al orden simbólico, a las relaciones 
interpersonales, al lenguaje y a la cultura. En 
este sentido se puede afirmar que «las tenden- 
cias religiosas se inscriben también en la vida 
psíquica, le imponen, como cualquier realidad 
cultural, un trabajo de espinmualización y de 
sublimación y le proporcionan “goces” en los 
que las pulsiones pueden encontrar su satisfac- 
ción... La religión interpela y guía las fuerzas 
expresivas del psiquismo, las recrea y les pro- 
cura el acceso al estadio superior de la unión 
con lo divino. En la religión, como en el tra- 
bajo o en el amor, se encuentra integrada la to- 
talidad del psiquismo» (A. Vergote). 

La psicología religiosa no debe aislar o dar 
preeminencia indebidamente 2 un aspecto de- 
terminado de las actitudes o de las conductas 
| religiosas. La religión no se reduce a una ex- 
periencia súbita e inefzble, ni 2 un sentimiento 
¡(el «sentimiento oceánico» de Freud), ni a un 
| conjunto de gestos o de ritos. La religión no es 
| sólo un acto social. Es todo esto a la vez, en 
| diferentes grados: un conjunto o sistema com- 
‘plejo de creencias, de actitudes, de ritos, de 
comportamientos individuales o colectivos, 
que es preciso analizar, pero teniendo siempre 
en cuenta su carácter global, si no queremos 
falsear las observaciones. 

El psicólogo deberá someter a una rigurosa 
crítica cada uno de los elementos que compo- 
nen esta actitud religiosa, señalará eventual- 
mente sus ambigúedades, deberá descomponer 
sus articulaciones, manifestar su coherencia o 
incoherencia, etc. 

Sin pretender hacer una enumeración ex- 
haustiva, podemos indicar algunos temas que 
deben atraer su atención, 

El primero será, sin duda, el de la experien- 
cia religiosa, que fue objeto de numerosos cs- 
tudios en el pasado, tanto por parte de los psi- 
cólogos como por parte de los fenomenólogos 
o de los historiadores de las religiones. ¿Qué 
debemos entender por la palabra experiencia? 
¿Aprehensión intuitiva de significados y valo- 
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res? ¿Movimiento espontáneo del hombre que 
se siente interpelado por una Realidad más E 
menos personal, cósmica o supracósmica: 
¿Conciencia de una dependencia en relación a 
un Otro-Absoluto, a un Poder, origen y fin 
último de la existencia? El psicólogo se pre- 

unta sobre la existencia, la universalidad, el 
valor y las ambigiedades de esa experiencia, 
¿Cómo situarla en relación a la experiencia de 
lo = sagrado, del > tabú, de lo prohibido, de 
la culpabilidad...? 

Estas preguntas conducen a otra: ¿por qué el 
hombre es religioso? Se trata del complejo pro- 
blema de las motivaciones. El psicólogo for- 
mado en el psicoanálisis no se contentaría con 
aludir a motivos conscientes. Sin menospreciar 
su valor relativo, tendría en cuenta las moti- 
vaciones inconscientes, deseos, angustias, as- 
piraciones y temores del sujeto humano. El 
análisis de los mecanismos psíquicos, conscien- 
tes e inconscientes, descubrirá algunas raíces 
humanas de la actitud religiosa: respuesta a las 
inevitables frustraciones, consuelo en la aflic- 
ción psíquica o moral, personal o social, es- 
peranza de un mundo mejor en el que se es- 
tablezca la justicia, el bien sea recompensado, 
el mal castigado, la muerte vencida, seguridad 
en la angustia y garantía de cohesión social, e 
incluso satisfacción intelectual y solución de- 
finitiva de los «enigmas del universo» (Freud), 
etc. Sin negar que la tendencia religiosa se 
apoya, al menos al principio, en estas esperan- 
zas humanas, debemos preguntarnos cómo y 
en qué medida la religión las asume, las supera 
O las transforma. 

La importancia del medio cultural, familiar, 
educativo es determinante, al igual que las re- 
Presentaciones paternas que se transmiten en él. 
Tendencia a la «unión mística», en la que pa- 
rece predominar la relación con la madre (o la 
naturaleza madre), o actitud de respeto, de dis- 
tancia, de humilde dependencia o también de 
culpabilidad, en la cual Freud ve el eco de una 
relación (más o menos conflictiva) con el pa- 
dre, También en este terreno hay cabida para 
Investigaciones, observaciones y teorías inter- 
pretativas muy diversas, pero evitando también 
en todo momento enfoques, reductores y sim- 
plificaciones abusivas. 

„Otro terreno de investigación será el de la 
génesis de la actitud o de la fe religiosa: mo- 
mentos de «conversión», resistencia, ateísmo, 
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etc., y también las diversas formas que puede 
tomar esta actitud en las distintas etapas de la 
vida: infancia, adolescencia, madurez, vejez... 
Los modos y las estructuras de pensamiento del 
«creyente» también han sido comparados a 
otros: pensamiento «infantil», «mágico», «ra- 
cional»... i R 

Igualmente la psicología social y la dinámica 
de grupos contribuyen a aclarar los aspectos 
colectivos e institucionales de la religión. En 
este contexto hay que precisar el significado 
exacto, en las distintas religiones, de las con- 
ductas rituales, particularmente de lo que se 
llama, a veces de forma abusiva, los «sacrifi- 
cios»... 

Para terminar, no hay que olvidar todo lo 
concerniente a la psicopatología religiosa (o de 
temas religiosos): desviaciones diversas, indi- 
viduales o colectivas (fenómeno de las sectas), 
escrúpulos obsesivos, rigidez legalista, delirios 
de carácter místico, alucinaciones, etc. Esos es- 
tudios permiten, además, distinguir entre esas 
conductas falsas y las actitudes auténticas de 
una justa moralidad o de una verdadera rela- 
ción con el Otro, 

Como se ve, el campo de la psicología reli- 
glosa es muy vasto. Y aún deberíamos añadir 


¡los estudios sobre la — oración, la evolución 


de la vida espiritual o mística, los diversos tipos 
de «relaciones pastorales», etc. En muchos paí- 
ses se están realizando actualmente numerosos 
trabajos sobre estos temas. Sus resultados, 
fruto de minuciosas observaciones, proporcio- 
nan tanto a los creyentes como a los no cre- 
yentes un amplio tema de reflexión. 


Bibliografía. L. BEIRNAERT, Expérience chrétienne 
et psychologie, París 1964; A. VERGOTE, Psychologie 
religiense, Bruselas 1966 (trad, cast. Psicología reli- 
d 71975); Interprétation du lan- 
1974; Dette et désir. Deux axes 


1 € érive pathologique, París 1978; W 
Pör, Psicologia de la religión, Herder, Barcelona 


eid: POHIER, Psychologie et théologie, París 1967 
a - cast, Psicología y teologia, Herder, Barcelona 
69); Au nom du Père, Paris 1972 (trad. cast, En el 
Aisn del Padre, Sígueme, Salamanca 1976); D. 
Pa Le temps du désir, Essai sur le corps et la pa- 
E e, París 1969; J, MILANESI - J, ALETTI, Psicología 
e la religión, Don Bosco, Madrid 1974; A. Gonin, 


Psychologie des expéri En a 
réalité, Paris a ences religieuses, Le désir et la 


JEAN-FRANGOIS CATALAN 


PUDU-H5p, 
PTAH. Ptah se representa en fi 
enfundado en un manto O con di 
de momia de los que sólo sibie 
para sujetar un cetro; tiene la ca 
o cubierta con un gorro de 
postiza „propia de los dioses y los £ 
Dios principal de Menfis, donde ta e 
neraban su diosa paredra —, Sekhme ' 
— Nefertum. Según la cosmogonía | 
creador del mundo y el soberano de a a 
Es inventor de las técnicas y patrón de e 
S ar- 


tesanos, identificándose con Hefesto en ¢ 
grecorromana. e “poca 


Cuando Menfis era la 
fue elevado al rango de 
biendo los caracteres d 
des, entre ellas > Apis que, a pesar de tener 
un origen distinto, se convertirá en su hipgs. 
tasis. También fue identificado con So 
Osiris. Ptah adquirió el carácter de dios pd 
dor en la Baja Época, venerándose bajo el as- 
pecto de un enano con el cráneo aplastado, de. 
nominado Ptah pático, cuya grotesca figura fue 
criticada por los griegos, De este mismo pe- 
ríodo datan numerosas figurillas que le repre- 
sentan como un dios panteo (es decir con los 
atributos de otros dioses) lo que incrementaba 
su poder y eficacia protectora. 

DOMINIQUE PFISTER 


ura ha 
ES 1 rra 


Man, 


A beza tasurad, 
piel y Ieva lat 


barba 
Ones, 
Én se ve. 
Y su hijo 


capital del reino, Ptah 
dios Supremo, absor. 
€ numerosas divinida. 


PU (lo bruto). Palabra china de la termino- 
logía taoísta. Pu es lo bruto; la imagen que 
viene a la mente es una corteza, una madera sin 
trabajar o incluso sin desbastar: representa lo 
natural terrestre. 


> Su (lo simple), — ziran (lo natural). 
CLAUDE LARRE 


PUDU-HEPA. Reina hitita, esposa del n 
Hattusil 11. Era originaria de > ani 
hija del gran sacerdote de > a i ji 
zantiya, Ejerció una influencia cons! pe dis 
la evolución de la religión hitita. gar el 
puso que Urmah-ziti, jefe de comen 
copilara gran cantidad de ritua es soso d 
nos para su empleo en el ámbito re i oond 
capital. Pudu-Hepa poseia un el sisia Te” 
miento de la teología ca aja el 
gularmente a su esposo Cn a Aa 3 
grandes fiestas. Se le deben n 
nes y votos. . 

> Ishtar, + Kummin!- 


pUDU-HEPA 


, orafía. M. DARGA, Puduhepa: an Anatolian 
pibliogr2? Thirteenth Century B.C., en Mélanges 


Que 1974, págs. 939-961; H. OTTEN, Pu- 


jne herbitische Königin in ihren Textzeng- 


RENÉ LEBRUN 


A. Entre el 27 de enero y el 12 de fe- 
Puebla de los Angeles fue la sede 

prero de 1979 | del episcopad 
de la tercera asamblea general del episcopado 
de América Latina, sucediendo en esta misión 

Rio de Janciro, en donde surgió en 1955 el 
CELAM (Consejo Episcopal Latino- 
americano), y â Medellín, cuyos trabajos inau- 

uró > Pablo vı en Bogotá el 24 de agosto de 

1968. Juan Pablo 11 pronunció el discurso 
de apertura ante 250 obispos representan- 
ies de más de 600 diócesis, que contaban con 
31 600 sacerdotes y abarcaban alrededor de 
300 millones de fieles, esto es, más de la tercera 
parte de los católicos del mundo entero. Río 
había sido una asamblea constituyente. Puebla 
fue, después de Medellín, una asamblea pas- 
toral y doctrinal, lo primero implicando lo se- 
gundo, que elaboró un plan general a la vez 
que detallado, con orientaciones para la evan- 
gelización de este inmenso continente de con- 
trastes formado por más de 20 países. Medellín 
se había ocupado de la Iglesia en las transfor- 
maciones que en la actualidad vive la América 
Latina, El tema elegido para los trabajos de] 
Puebla fue la > evangelización en el presente 
y en el futuro de este continente, 

Un trabajo intenso de consulta y un enorme 
esfuerzo de sensibilización de la opinión 
pública, incluida la europea, durante la pre- 
paración de la Asamblea, se tradujeron en 
el Documento de Consulta elaborado por el 

ELAM conjuntamente con las conferencias 
episcopales y publicado a comienzos de 1978, 
Pi ¡a de estas 214 páginas, el car- 
bacó e + er, Pint del CELAM, 
iehi = ia e fondo: «Cómo debe vi- 
roda oa F en este mundo de profunda 
ime ar que constituye el pueblo 
nuevo de pe contraste con el fenómeno 
OS Problem d nsmo, que tiende a resolver 

aa ns de los hombres mediante la apli- 
a del esfuerzo humano, sin 


r 
parse de : : i 
la presencia de Dios en la his- 
TC.» 


5 trabajo. Š 
k a Ao Puebla fueron publicados 


Onstruir una civilización del 
k 


pUEBL 


voto en blanco 
cias de aprecia- 
ntad unánime de 


En este mensaje a los pueblos de América 
Latina, los obispos se preguntan: ¿vivimos ver- 
daderamente el evangelio de Cristo en nuestro 
continente? Pues constituye un desafío el vivir 
en plenitud los valores esenciales del verdadero 
humanismo integral. La primera parte presenta 
una visión pastoral de la realidad latinoameri- 
cana, y ante todo una visión histórica: los gran- 
des momentos de la evangelización en América 
Latina, fruto del dinamismo de una legión de 
misioneros, 

Sigue una visión sociocultural: engendrar 
pueblos y culturas es siempre dramático, en un 
contexto de encuentro muchas veces doloroso 
de culturas y de razas en el que se pone de ma- 
nificsto la interpelación de tantos rostros de ni- 
ños, de jóvenes, de campesinos, de obreros, de 
subempleados, de marginados, de personas an- 
cianas, la angustia del abuso de los poderes, el 

incremento de la violencia, la falta de respeto 
a la dignidad del hombre, en las ideologías li- 
beral, marxista y nacionalista, la inversión de 
los valores, el materialismo individualista y co- 
lectivista, la sed de consumo, el deterioro de 
los valores familiares, la manipulación de la in- 
formación, en una palabra, la crisis de los va- 
lores morales y el misterio del pecado en una 
visión eclesial. E 

En este universo, marcado por la indiferen- 
cia, por la multiplicación de las sectas, a ig 
norancia religiosa y el horizontalismo, la € 

i i ¡cie Y resuena como 
tequesis resulta insuficiente. e 
un desafío el grito de un pueblo que T y 
exige justicia, libertad y respeto de los 6 
chos fundamentales del hombre y de los pu 
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blos. La religiosidad popular viene a ser el lu- 
gar privilegiado de la evangelización por parte 
de los obispos, de los sacerdotes, de los diá- 
conos —nueva realidad en América Latina—, 
de la vida evangélica consagrada, de los laicos, 
actualmente revalorizados, y de las mujeres, 
que participan cada vez más en las responsa- 
bilidades pastorales, aun cuando su participa- 
ción se considere todavía con demasiada fre- 
cuencia como sospechosa. 

Las perspectivas de la evangelización están 
marcadas por la concentración urbana, la ju- 
ventud de la población, la experiencia de las 
comunidades eclesiales de base, en su fidelidad 
al designio de Dios sobre la realidad latino- 
americana: se plantea, en una palabra, la libe- 
ración integral del hombre, imagen de Dios, y 
su total realización en Jesucristo. El pueblo de 
América Latina, profudamente religioso in- 
cluso antes de ser evangelizado, cree en su in- 
mensa mayoría en Jesucristo, verdadero Dios 
y verdadero hombre, al que no se puede des- 
figurar ni ideologizar haciendo de él un polí- 
tico, un líder, un revolucionario o un simple 
profeta, o reduciendo a la esfera privada al que 
es Señor de la historia. El reino de Dios pasa 
por las realizaciones históricas, pero no se 
agota ni se identifica con ellas... 

La Iglesia sólo existe para evangelizar a las 
personas y a las culturas, y esas culturas abar- 
can la totalidad de la vida de un pueblo, el con- 
junto de los valores que la inspiran y de los 
contravalores que la debilitan, en una realidad 
histórica y social que tiene sus raíces en la zona 
más profunda en la que el hombre encuentra 
una respuesta a las cuestiones que se plantea, 
La Iglesia se adapta vertiendo el mensaje evan- 
gélico en el lenguaje antropológico y en los 
símbolos de la cultura en la que se inserta. Al 
mismo tiempo discierne y critica los valores 
erigidos en ídolos o aquellos otros que una pre- 
tendida cultura declara absolutos: liberalismo y 
colectivismo marxista, encierran una tendencia 
al secularismo y al ateísmo antropocéntrico, 

El catolicismo popular caracteriza la identi- 
dad histórica de América Latina como matriz 
cultural de la que han nacido los nuevos pue- 
blos. Se trata en lo esencial de un conjunto de 
valores que responden con sabiduría cristiana 
a los grandes interrogantes de la existencia, de 
un — humanismo cristiano que afirma radi- 
calmente la dignidad de todo ser como hijo de 


PUEBLA 


Dios, instaura una fraternidad fundarnental, 
enseña a encontrar la naturaleza y a compren- 
der el trabajo, y ofrece razones para vivir 605 
alegría y buen humor, incluso en medio de las 
dificultades de la existencia. Constituye una 
forma activa de evangelización permanente del 
pueblo, Su identidad está simbolizada típica- 
mente por el rostro mestizo de la Virgen de 
Guadalupe que se apareció en los albores de la 
evangelización del continente. | 

La enseñanza social de la Iglesia, despierta 
con su carácter dinámico la conciencia de la co- 
munidad cristiana en su esfuerzo histórico de 
liberación de las injusticias y de promoción hu- 
mana. La caída de los ídolos devuelve al hom- 
bre su espacio de libertad y le libera de la in- 
justicia institucional de una doble idolatría: el 
capitalismo liberal y, por reacción, el colecti- 
vismo marxista. Es urgente liberar a los pue- 
blos de la América Latina del ídolo del poder 
absolutizado a fin de poder alcanzar una vida 
social en la justicia y en la libertad, 

El misterio de la Iglesia se arraiga y desarro- 
lla. La Iglesia misionera al servicio de la evan- 
gclización en América Latina conforma una 
opción de carácter no exclusivo en favor de los 
pobres y de los jóvenes. Quiere actuar en favor 
de la persona junto con todos los constructores 
de una sociedad pluralista en el ámbito nacio- 
nal e internacional. 


hombre su alegría perfecta. 


PUEBLA 


En su devenir histórico, la Iglesia de Amé- 
rica Latina vivió en Puebla un jalón impor- 
tante. Superando las graves tensiones internas, 
los obispos robustecieron y afirmaron su vo- 
luntad de evangelización orgánica, inmersa en 
el pueblo y fiel a los valores de la — religión 
popular, y de evangelización de las culturas 
modernas (¿puede haber una cultura sin 
culto?). En un mundo urbanizado y seculari- 
zado se trata de enraizar la fe y de desarrollarla 
con todas sus consecuencias personales y so- 
ciales. Apartándose enérgicamente de toda 
ideología secular, Puebla pretende aportar su 
insustituible grano de arena en la construcción 
de una civilización del amor inspirada en la 
oración de Juan Pablo 1 en Nuestra Señora de 
Guadalupe, en la que pide para los obispos: 

| «una audacia de profetas y una prudencia evan- 
Igélica de pastores, una clarividencia de maes- 
tros y una seguridad de guías y de orientado- 
res, una fuerza de almas como testigos y una 
¡serenidad, una paciencia y una dulzura de pa- 
idres.» 

— Catolicismo, — Juan Pablo 11. 


Bibliografía. Consejo Episcopal Latinoamericano, 
Puebla. La evangelización en el presente y en el fu- 
turo de América Lerma, CELAM, 1979; Puebla, 
Grandes ternas, CELAM, 1979; PH. ANDRÉ-VIN- 
CENT, Puebla å l'heure de Jean-Paul 11, Paris 1979; 
J- van Nizuwenkove, Église e! théologie à Puebla. 
Réflexions sur le message de Vépiscopat lerino-amé- 
ricain à l’Église universelle, Prospectiva internacio- 
nal, 1980; CELAM, Colección Puebla, 37 vol., Bo- 
gotá 1979-1981; Puebla, Comunión y Participación, 
III Conferencia General del Episcopado Latinoa- 
mericano, Ed. Católica, Madrid 1982. 


PauL POUPARD 


PUECH, Henri-Charles. Uno de los maes- 
tros franceses de la historia de las religiones; 
nacido en 1902 y antiguo alumno de la Escuela 
Normal Superior, ha sido agregado de filoso- 
fía, director de estudios en la Sección v de la 
Escuela Práctica de Altos Estudios a partir de 
1929, de la que se convierte en director de 1951 
después de haber sido secretario de la misma, 
profesor de historia de las religiones en el Co- 
legio de Francia de 1952 a 1972, miembro del 
Instituto y de la Academia de Inscripciones y 
Bellas Letras en 1962, miembro de numerosas 
sociedades eruditas, tanto francesas como ex- 
tranjeras y director de la «Revue d'Histoire des 
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Religions». La actividad científica de H.-Ch. 
Puech se ha desarrollado alrededor de dos ejes 
principales: como historiador de la Iglesia anti- 
gua, ha renovado y acrecentado nuestros CO- 
nocimientos sobre las primeras ctapas de la for- 
mación de la teología cristiana, esforzándose 
en precisar el entorno cultural y filosófico en 
la que ésta se desarrolló, e insistiendo espe- 
cialmente en los múltiples movimientos gnós- 
ticos que el cristianismo de los dos o tres pri- 
meros siglos tuvo que afrontar. H.-Ch. Puech 
ha comentado, con una singular penetración y 
una erudición sin falla, los numerosos manus- 
critos de una secta gnóstica encontrados en 
1946 en el Alto Egipto, en > Nag Hammadi. 
Forma también parte de un equipo internacio- 
nal que se ocupa de su publicación científica. 
Ha prestado asimismo una atención especial a 
los manuscritos —> maniqueos, redactados en 
copto encontrados en Fayum (Egipto), así 
como a los manuscritos chinos de Turfán (Tur- 
questán ruso) y de T'uen-huang (China), de- 
mostrando su singular competencia en los cam- 
pos de la gnosis, la patrística y el > mani- 
queísmo. H.-Ch. Puech goza de una sólida re- 
putación mundial. La bibliografía de este 
maestro de los estudios gnósticos ha sido pu- 
blicada en Mélanges d'Histoire des Religions 
(PUF, París 1971, págs. 631 a 650) obra que le 
ha sido dedicada por la comunidad internacio- 
nal de estudiosos. De esta obra de más de me- 
dio siglo, destaquemos especialmente Le traité 
contre les Bogomiles de Cosmas le Prétre (en 
colaboración con A. Vaillant), 1945; Le ma- 
nichéisme, son fondateur, sa doctrine, 1949; la 
publicación de ciertas obras contenidas en el 
Codex Jung (4 volúmenes aparccidos entre 
1955 y 1961); L*Évangile selon Thomas, 1959, 
y sobre todo los dos admirables volúmenes En 
quête de la Gnose, I: La Gnose et le Temps, II: 
Sur PÉvangile de Thomas, 1978, que recogen 
sus principales artículos y sus cursos en el Co- 
legio de Francia y muestran la continuidad de 
una investigación de más de medio siglo. 


MicHEL MESLIN 


PUJA. En el — hinduismo, una přjā es una 
ceremonia de veneración en honor de una > 
divinidad o de un personaje respetable: un > 
guru, el padre, la madre, un huésped, etc. Ex- 
presión de la = bhakti, está llena de significado 
y reviste con frecuencia una gran belleza. En 
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ml FUREZA-PURIFICACIÓN (Gros 

tcia) 
los templos, la päjā en torno al ídolo comporta 
una serie de ceremonias entre las que se en- 
cuentran una invitación a tomar asiento, unas 
palabras de bienvenida, el lavatorio de pies, la 
ofrenda de arroz, de hierbas, de flores y de 


destrucción periódica, 

ses y santos antiguos, la serie de eras dio- 
cas de la historia del mundo Ay 
genealogías reales. A todo e 
múltiples tratados profanos, 
pédico (de medicina, 
predomina son las leyendas e aT i 
número pe 


Presentan un gran į 
i : D ser n interés 
bación y una profunda reverencia final. Lo que para la historia de las religiones, aunque, en su 


cesibles para 
uede consul. 
acias a la cé- 
urnouf, 
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tO se han añadido 


Bibliografía. A.M. ESNOUL, L'hindomisme, textes et 
traditions sacrés, Paris 1972, págs. 427-428, 

MicHEL DELAHOUTRE 
un > sacrificio de alimentos vegetales, al que 
se han añadido ceremonias complementarias de 
hospitalidad. 

La imagen desempeña un papel capital. Esla PUREZA-PURIFICACIÓN — (Grecia). Al 
«divinidad presente a los ojos», de la que los indagar en la religión griega el origen y el sen- 
fieles intentan obtener el — daríana o la «vi- tido primordial de nociones como la impureza 
sión». Se practica la pējā sobre el — liriga de y la pureza, no es raro tropezar con realidades 
> Siva en forma de una unción de leche, man- muy concretas que son previas a todo pensa: 
tequilla y aceite de sésamo, una incensación y miento moral y, sobre todo, filosófico. El fe- 
una oblación de alimento vegetal. Se recitan >  nómeno no es exclusivo de la cultura griega, 
mantra, se encienden lámparas y se recubre el pero ésta ofrece uno de los ejemplos más lla 
liñiga con guirnaldas. En el templo de Visva-  mativos, al menos por el contraste entre la nu 
nath (> Siva) en Benarés, los peregrinos suben deza de los inicios y la extrema elevación de las 
del + Ganges, después de sus abluciones, con últimas conclusiones. 
jarros de agua que vierten sobre el liyiga en se- En la base de tal concepción se encuentra 
nal de veneración. También en las casas se ce- como sugiere la semántica, la mancha culpa: 
lebran přjā menores, en honor de las divini- bilizadora y el temor que ésta inspi? j 
dades veneradas por la familia, cuyas imágenes ejemplo, miaros, «impuros», que signifia en 
se encuentran en el altar familiar. Iliada (24,240) «mancha de sangre”, ari 
verbo miaino, que expresa en oneg at 
(Iliada, 4,141), amancillar» (de pol” 


Ya sn miasmá, 
gre), verbo que ongina tambien, en Es 
de un homicidio» &, 


PUREZA EN EL BUDISMO > visuddhi, 


Bibliografía. A. DantÉLOU, Le polythéisme hindou, 
París 1960, págs. 547-572. 
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«mancha proveniente 682). Los miaral 

A quilo (Los siete contra Tebas, 6 helos mue 
PURANA. Los purána o relatos «antiguos», — hemerai son en Atenas los «días pora pato 
que la tradición sitúa, al igual que los — Vedas, tos» durante las > mee aen quese 
en una época remota, fueron en realidad ela- y como complemento, la palabra y afín A 


A c 
borados o adaptados en la época clásica del >  nifica «mancha ritual, e los dio 
hinduismo, del siglo 1v al siglo x11. Son los tex- verbo azomai, «temer», aa erana 
tos sagrados de los grandes grupos religiosos ses: temer el castigo que ESP rón en Be" 

> ŝivaítas y > visnuitas. La base de estos re- humanos, mancillados de 


latos está constituida por la descripción de la ración. caminación má 
creación del mundo, la de su recreación trassu Las causas de con 
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. numerables e inquietantes para los 

‘osa eran eg muerte, el cadáver, infundieron 
pd lo mismo que la sangre derra- 
isla sagrada de Delos ofrece un ejem- 
se isístrato mandó retirar todas las 
pl antuario (Heródoto, I, 64). Y la 
um ley que prohibía morir en Delos pros- 
msm A imbramiento en aquel lugar: la san- 
ciba cl o y la muerte de la madre con su 
a detal en el mismo plano. A la 
mas rituales se comprende 
lo que hay de heroico en 


ada. P 
o claro. 


bas del s 


verte d o 
e 29), que se suicidó con veneno en el 
genes, 29), 


snruario de Poseidón, en _Calauria, donde 
se había refugiado, pero saliendo a él antes 
de expirar, 2 fin de no profanar un lugar sa- 
gado. . . . 

La noción de impureza contiene siempre en 
I religión griega un elemento físico, fisioló- 
cto; a tenor de los relatos de la mitología o de 
li serie de prohibiciones sagradas, vemos que 
limuente, el nacimiento, el homicidio, las epi- 
demias, las menstruaciones, el incesto y aun las 
relaciones sexuales están afectados de una es- 
zece de tara que exige purificación, ya que po- 
zen en entredicho la relación entre el hombre 
y los dioses. 

L purificación en este sentido es muy di- 
ferente del estado de pureza; es una operación 
emizona que borra la mancha religiosa. Los 
necios empleados son muy reveladores; por 
templo, la sangre de un animal sacrificado 
putde limpiar la sangre de las manos mediante 
=z proceso cuasi homeopático; el agua desem- 
2%2e2 Grecia análogo papel que en Otras par- 
“s; tampoco se descuida el uso de vegetales 
e mues principalmente— en fumigaciones 
anal , uego que se han encontrado 
y . mbas de cámara familiares micénicas 
ia ver con la cremación y de- 
e o and ser originaria- 
eslos plazo, na medida de higiene), A ve- 

prescritos (cierto número de días 
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as exigencias que los griegos 
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Hacia una concepción espiritual Y moral. La 
antigua noción de miasma está tan anclada 
el espíritu griego que a veces sigue imponis. 
dose, no sin incoherencia, a la reflexión de al 
gunos pensadores que llevaron a su término el 
proceso que ahora vamos a examinar. Plató 
por ejemplo, admite aún que todo homicidio” 
incluso involuntario, implica una mancha con. 
tagiosa de la que conviene Purificarse cuanto 
antes (Leyes, IX, 868a). Por otra parte, no hay 
que esperar a la llegada de los filósofos para 
que aparezcan los gérmenes de un pensamiento 
moral en relación con antiguas prácticas puri- 
ficatorias y se desarrolla la idea de una pureza 
más interior, La impureza que nosotros lla- 
mamos física o material no debe entenderse 
por lo demás, de modo demasiado restrictivo, 
COMO sı se tratara de una simple mancha que 
basta lavar. La sangre que mancha las manos 
del homicida es sólo el signo visible de una im- 
pureza que afecta más profundamente a su per- 
sona, a su reputación, a su entorno e incluso a 
su descendencia. No es raro que afloren las no- 
ciones de falta y de justicia en estos contextos. 
La intención religiosa, en todo caso, es casi 
siempre patente: proceder a las purificaciones 
prescritas por la costumbre es cumplir la vo- 
luntad de los dioses, recuperar las buenas re- 
laciones con ellos. 

Los cultos mistéricos contribuyeron de modo 
decisivo a una profundización de estas nocio- 
nes. La iniciación (telete) y la purificación (ka- 
tharmos) son dos términos frecuentemente aso- 
ciados y cuasi equivalentes. Eurípides (Las ba- 
cantes, 73-82) asimila expresamente el conjunto 
de los ritos orgiásticos de Dioniso a los ca- 
tbarmoi, mediante los cuales sus adeptos «con- 
sagran su vida» al dios, dejándose poseer por 
él. No se trata aquí, al menos exclusivamente, 
de borrar manchas accidentales, sino de santi- 
ficar la vida entera, de realizar su perfeccio- 
namiento, sinónimo de felicidad. En los mis- 
terios cleusinos, que incluyen buen número de 
radicionales, se exige a los can- 
didatos que scan «puros de espíritu» id 
fanes, Las ranas, 355). Una exigencia ro 
comprender, ya que es requisito pa divinos 
lación y contemplación de los imeno p 
(> epoptia), prenda a su vez de una dad En 
una — vida de ultratumba bienaventura F mís- 
Eleusis y en otros lugares, esta dio 
tica se expresa simbólicamente con 


purificaciones t 
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de las tinicblas a una luz «pura» y con la ima- 
gen de los lugares «puros» que están reservados 
a los clegidos. Éstos, en presencia de su diosa, 
calificada también de «pura», reivindican para 
sí un título similar. 

Las especulaciones —> órficas y pitagóricas, 

que van acompañadas de prácticas catárticas, 
deben mucho a estas experiencias de iniciación, 
pero al mismo tiempo renuevan su sentido. Se 
interfieren aquí dos estratos conceptuales, 
quizá de diverso origen. Está, ante todo, la 
¡conciencia de una dualidad fundamental del 
| hombre y la idea de que el alma puede aislarse 
| del cuerpo, «recogerse en sí misma», como en 
[el sueño, y recuperar así su verdadera identi- 
de Este proceso voluntario, que finaliza en la 
muerte, se llama propiamente «purificación» 
(Platón, Fedón, 67c, haciendo referencia a una 
antigua tradición). La naturaleza íntima del 
hombre escapa, pues, al hic et nunc, es de esen- 
cia «psíquica», demónica, divina; viene «de 
fuera». 

El orfismo y el pitagorismo tienen en co- 
mún, además, la creencia en la = metempsi- 
cosis: una liberación definitiva del alma sólo es 
posible al término de sucesivas encarnaciones 
que le permiten purificarse totalmente. Ahora 
bien, esta fatalidad que pesa sobre el destino 
humano es cl castigo de una falta original. El 
mito órfico del asesinato de Dioniso-Zagreo 
expresa a su modo esta conciencia culpable y 
explica al mismo tiempo la dualidad inscrita en 

fla naturaleza humana: los Titanes, hijos de la 
Tierra, devoraron al dios después de haberle 
despedazado y fueron fulminados por Zeus; de 
sus cenizas nacieron los hombres. Los pita- 
góricos, aun admitiendo la idea de un castigo 
expiatorio, parece ser que concibieron la falta 
en una dimensión más personal, imputable a 
cada daimon particular, y utilizaron más la no- 
ción positiva de purificación, ligada al primer 
conjunto de ideas. Platón, mientras denuncia 
con vigor el carácter estrictamente ritualista de 
las prácticas expiatorias preconizadas por los 
orfeotelestes (República, 1, 363c-d), alaba a 
Pitágoras por haber instituido un verdadero 
géncro de vida (ibid., 600b). Este era, en 
efecto, la condición para una auténtica purifi- 
cación que abarcaba toda la existencia. Además 
de las prohibiciones sobre alimentos y vestido, 
que compartía con Otras corrientes, la ascesis 
pitagórica incluía ejercicios para favorecer el 
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recuerdo de las existencias anteriores —un 
modo, para el alma, de encontrar su identi- 
dad— y con el mismo objetivo, sin duda, una 
especie de examen de conciencia diario. Se atri- 
buye también a los pitagóricos la idea de una 
purificación del alma por la música. Este arte 
de las Musas, en efecto, es una forma suprema 
de sabiduría, ligada al descubrimiento de la ar- 
monía universal y divina que realizan los nú- 
meros. La salvación se obtiene, en definitiva, 
mediante el conocimiento. 

Las nociones de pureza y purificación tam- 
bién son básicas en el fundador de la Acade- 
mia. Recogiendo toda esta compleja herencia, 
la refunde en una síntesis original, que revisa 
constantemente y cuyas prolongaciones son 
múltiples. He aquí algunas ideas maestras que 
Platón desarrolla en el Fedón: La purificación, 
que viene a resumir todo el proceso filosófico,’ 
consiste en liberar al alma del cuerpo —filo- 
sofar es, en este sentido, aprender a morir— y 


cognitiva que es específica del alma y que le 
permite realizar su fin: entrar en relación con 
el verdadero ser de las Ideas, un ser que es afín 
al alma, un mundo puro, sin mezcla, divino, 
ajeno al devenir que afecta al mundo sensible. 
Así, la ciencia se contrapone a la opinión, 
como lo inteligible se contrapone a lo sensible. 
El conocimiento verdadero, por otra parte, es 
simplemente una reminiscencia de lo que el 
alma pudo contemplar en una anterior existen- 
cia celeste. Este ejercicio del pensamiento puro 
presenta, por otra parte, una dimensión moral: 
no sólo contribuye a purgar el alma de los de- 
seos y pasiones que la turban y que tienen su 
origen en el cuerpo sensible, sino que confiere 
a cada virtud —fortaleza, templanza, justicia— 
su auténtico fundamento. Cuando llega la hora 
de separarse del cuerpo, las almas llevan en sí 
la impronta de su vida pasada y de sus even- 
tuales faltas. Su suerte final depende de esa im- 
pronta; la mayoría de las almas, antes de sufrir 
Una nucya encarnación, permanecen en un pur- 
gatorio donde expían sus faltas; sólo las almas 


purificadas de los «amigos del saber» (philo- 


sophos) acceden directamente a los lugares pu- 


ros de eterna felicidad. 
Esta doctrina, desarrollada en parte en forma 
mitológica, prolongada en otros diálogos y 
. . AN ETY L ga , 
asumida posteriormente por 10 Réoplárónicos 
AA A bka Mo 
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señala la culminación de un largo proceso que 
llevó a la concepción de una pureza espiritual 
y moral, Muy lejos del ritualismo de los cultos 
tradicionales, esta doctrina está impregnada, 
sin embargo, de una profunda religiosidad. 


Bibliografía. Además de la bibliografia que acom- 
paña a los artículos Grecia, $ 3c, orfismo y plato- 
nismo, véase J. Trounuaro, Le purácaron ploti- 
nienne, Paris 1955; P. Somvizte, Esso: sur la Pocti- 
que d'Aristote, Paris 1975 (Para el concepto aristo- 
télico de catarsis y sus antecedentes religiosos). 
ANDRÉ MOTTE 


PURGATORIO = postrimerías. 


PURUSA. Un célebre himno (cf. Rig Veda 
X, 99) pone en escena al Hombre, al Purusa, 
al Varón por excelenciz, especie de gigante de 
dimensiones cósmicas que sobrepasa incluso 
todo lo que es visible y cuyo desmembra- 
miento ritwal permidió, en los orígenes, las 
creaciones sucesi 
universo: los anir 
tas, los cuerpos ci 


as de las diferentes partes del 
es. los — Veda, las > cas- 
os celestes, los espacios, 
todo ello en correlaciones simbólicas jerarqui- 
zadas. Igualmente, en el — Enágavata Purana, 
Bhagavar (Visgú), lamado el Mahipurusa, da 
nacimiento al universo mediante el sacrificio de 
sus miembros. El Purusa, el Gigante, es dife- 
rente, 4 causa de sus dimensiones cósmicas, de 
> Adán, del — Yama védico, del — Yima ira- 
nio, de — Manu o de — Gzyomar, aunque 
todos ellos sean «hombres primordiales». Se 
encuentra, en cambio, más cerca del — Tuisto 
latino. La palabra sénscrita Purusa, en esta oca- 
sión con el sentido de Espíritu supremo, sirve 
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para designar el principio espiritual del = 
Simkhya por oposición al de la naturaleza 
(prakriti). 

— Tiempo primordial. 


Bibliografía. L. Renou, Hymnes spéculatifs du 
Veda, París 1956, págs. 97-100; Bhágavata Purána, 
ox histoire poétique de Krichna, trad. fr., reed., París 
1981, t. II, cap. V y VI. 

MICHEL DELAHOUTRE 


PORVA-MIMÁMSA (o Mimámsi). > Dar- 
sana hindú que consiste en una investigación 
del — Veda y se centra en los puntos dudosos 
del ritual, mientras que el + Vedanta, o exé- 
gesis segunda (wttará-mimaámsa), lo hace sobre 
el — brahmán. Los principales textos se esca- 
lonan desde el año 300 al 1200 de nuestra era. 
Este darsana no tiene solamente un interés 
práctico para los cabezas de familia que prac- 
ucan los ritos sino que posee también un in- 
terés especulativo. En efecto, para dar cuenta 
del carácter prescriptivo del Veda o de la efi- 
cacia de los ritos con miras a la salvación, los 
adeptos de la mimámsa han reflexionado sobre 
el Veda en tanto que palabra eterna que expresa 
perfectamente el — dharma o disposición 
eterna y fundamental de las cosas y que los > 
Risis han escuchado en su interior antes de 
transmitirla sin ninguna alteración. Este con- 


cepto de la palabra es diferente de el del > 
nyaya. 


Bibliografía. L. Renou y J. Fitt10zar, L'Inde clas- 
sique, París-Hanoi 1953, $ 1370-1387, 
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QADAR > predestinación en el islam. 


QADI. El gadi es el juez de los tribunales 
musulmanes. Es elegido por la autoridad entre 
los juristas competentes y, en principio, ho- 
nestos. Era tradicional que los juristas hones- 
tos rechazaran o aceptaran con reticencias, este 
cargo, por el riesgo de corrupción que entra- 
ñaba. En cada país o capital, un «qadi de qádis» 
(qadi-l-qudat) dirigía la magistratura en nom- 
bre de la autoridad. En la actualidad, el tér- 
mino qádi designa, como en Occidente, a los 
jueces de los tribunales civiles, aunque en al- 
gunos países se reserva aún este nombre para 
los jueces de los tribunales religiosos, que tie- 
nen competencia únicamente en materia de es- 
tatuto personal musulmán. 


ROBERT CASPAR 


QIBLA. El islam, al igual que otros muchos 
grupos religiosos, pide a sus fieles que recen 
orientados en una dirección determinada, En 
un principio era hacia Jerusalén. Más tarde se 


dio orden de cambiar esta dirección (qibla); el 
aniversario de este cambio, 


al comienzo del año 624, se c 
Sa'bán (octavo mes del año m 
entonces los fieles se dirigen 
con más precisión, 
mezquitas se orient 
Observar la qibla e 
lidez de la oración 


que tuvo lugar 
clebra en el mi- 
usulmán). Desde 
hacia La Meca o, 
hacia la > Ka'ba. Las > 
an hacia ese mismo lugar, 
s una condición para la va- 
ritual, 


JACQUES JomMIER 


QUETZALCOATL. 


A En azteca, «serpiente 
(coatl)-pájaro (quetzal) 


», serpiente de plumas 


preciosas. Este nombre 
pretarse como «gemelo 
zalli)». En efecto, 
de la mañana y de 
melo de > Xolotl. 


No se ha logrado establecer fuera de toda 
duda si la serpiente emplumada aparece repre- 
sentada ya en la iconografía olmeca. En todo 
caso aparece desde la civilización de Teotibua- 
cán, en la que está asociado a > Tlaloc yen- 
carna a las fuerzas telúricas, la vegetación y la 
abundancia. Su cuerpo rodea con sus anillos la 
pirámide de Xochicalco. En Tula, se convierte 
en divinidad astral (Venus) del panteón > tol- 
teca, siendo a la vez dios, rey y gran sacerdote 
y después, en el Yucatán, es la figura principal 
de la religión —> tolteco-maya. 

Como divinidad multiforme, los aztecas lo 
identifican con el > viento (Ebecat!); entonces 
se le representa no ya como una serpiente sino 
como un hombre que lleva en la mitad inferior 
del rostro una máscara con dos tubos. Sus or- 

hen dientes 
namentos característicos son unos pen ee 
con colgantes curvos y un pectoral a 
seccionada— llamado «joya del a o i 
cacozcatl). En el recinto de la ciuda a 
de México, su templo se eleva frente a ae 
santuario doble de — Tlaloc y de 7 edificios 
lopochtli. A diferencia de los rpi se de- 
este templo era de forma sena p s ángulos 
cía que el dios del viento detesta p 
que rompen el flujo del aire, o el héro? ii- 
Quetzalcoatl era considera eribuía la Inter 
lizador por excelencia: se le a el + calco” 
ción de las artes, de la escriure) ( calmeca) 9 
dario. Los monasterios-coleglo 


e también inter. 
coat!) precioso (quet- 
Quetzalcoatl, como estrella 
la tarde, es el hermano ge- 


of 


quETZALCOATL 

igvenes nobles recibían educación 
aban bajo su protección. Era 
dotes, por lo cual los dos gran- 
e México llevaban su título, 


los que lo 
jor» 

¿super 

dos delos socera 

des sacerdotes 


as». 
sente de plumas”. 

a ai E D etiológico, fueron Quetzal- 
Segt 


hermano gemelo Xolotl quienes, pe- 
y ] mundo subterráneo, encontra- 

los huesos descarnados de los antiguos 
192 y los regaron con su sangre para dar 
a humanidad del mundo actual, 
rn ba cn Tula, Quetzalcoatl se ha- 


ando reina Metz 
S a celebrar — sacrificios humanos. 


aleficios de — Tezcatlipoca le for- 
zron a abandonar su reino. Según una versión 
de su historia mítica, hizo una hoguera en la 
costa del gollo y se inmoló en ella, transfor- 
mindose en la estrella de la mañana. Según otra 
versión, se alejó hacia el este por el océano a 
sordo de un extraño esquite hecho de serpien- 
i tes, y, según se creía, volvería a México en el 
| curo de un año Ce-Acari (Uno-Caña), cifra y 
l io que se encuentran grabados a menudo en 
lis cartelas sobre la cabeza de la serpiente de 
¿lamas. (Es sabido que el año 1519 de nuestra 
en correspondía 2 un año Ce-Acarl. Esta coin- 
¿terca hizo que los dirigentes acogieran a los 
españoles de Cortés como mensajeros divinos.) 
Aunque recibía igual veneración que los dio- 
ss principales, ninguna de las dieciocho gran- 
és fiestas anuales le estaba consagrada. Sólo 
los dignatarios le ofrecían fores, incienso y ta- 
tuo el día Ce-acarl, cada 260 días. 
qurálcoz era especialmente venerado en 
| Sm, donde tenía un santuario que se al- 
|  isobre le mayor pirámide del mundo. 


coatl 
nerrando en € 


bía negado 
Pero los m 


Ei G.C. VAILLANT, Les Aztéques du Ae- 
i iii 1351; J, SousreLte, La vie quotidienne 
pl mon 4 la veille de la conguéte espa- 
rn 55 (trad. cast, La vida cotidiana de los 

it dela congxista, Fondo de Cultura 

J laio o M LEÓN-PORTILLA, Quetzal- 
tal Barcelon 68: J. Lórez PorriLto, Quetzal- 
figus Pais 1376; J. SousrrLLE, L'Univers de 
Tao Via 1151979 (trad. cast. Los aztecas, Oikos- 

ssar de Mar 1980). sh 


| Jacques SoustELLE 


in FRANCÉS, El término 

Ri O el lenguaje francés en 
1 Proba $ s 

E mino. Cmente gracias a Pierre 

“quictud», que se conoce 
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el siglo xv, Proporciona a «Quictismo» 
Frances adopta Lo Om ala Academia 
«quictista: adepi ` 1 r a Y 
Po que éstos E a Aal conis 
Piles e Kitaa os no sirven más que 
nizar sobre una doctrina Des do 
situaciones y las obtión da pS e 
hereje, incluso ún ho e Pa 
1 s siarca semiconsciente 
En grados diferentes, puede ser un «ilumi- 
nado», un profeta Casero, un visionario pro- 
fesional o bien un alucinado y un mitómano. 
Por Otra parte, cuando algunos quietistas cx- 
perimentan la oscuridad serena del universo 
carcelario y quedan sumidos, como el padre 
François Lacombe, en una «melancolía» deses- 
perante, muchas personas bien situadas en la 
sociedad empiezan a considerar a los quictistas 
como dementes en potencia o «locos» cuyo 
comportamiento es imprevisible. 

Los laicos, sacerdotes o religiosos llamados 
quietistas sólo realizan conquistas restringidas 
y con frecuencia bastante breves. A veces, al- 
gunos discípulos les abandonan y tratan de de- 
mostrar su reconversión acusando vehemen- 
temente a sus antiguos maestros. La comuni- 
dad creyente, incluso cristianizada a medias, 
queda un poco sorprendida por su «novedad», 
pero presiente que estos innovadores están 
abocados sin remedio a la excomunión y la ho- 
guera, a la — Inquisición y al brazo secular, 
Ahora bien, los jueces del reino han sido du- 
rante varios siglos expertos adiestrados e irre- 
cusables en el descubrimiento de la brujería, la 
=> magia y los compromisos tencbrosos y ma- 
cabros con el demonio (R. Mandrou). 


En Occidente, tanto en el catolicismo como | 
| 


: : i 
; ] dE 
en el protestantismo, los quietistas, ebrios d 


Dios y seguros de sí mismos, rechazan mo 
camente la autoridad institucional: papas, ODis- 
i- 
pos y parlamentos. Por su parte, las «autor 
s extravagancias, 
dades», molestas por estas ( ; Ja 
esfuerzan sin cesar en reducir a a ra 
res, en «exterminarlos», en el ga o $ 
lógico de la palabra, o bien en prolong 


a > .. . as 
j isi s o eclesiástic 
e$ an las prisiones civile c 
E i sai sur les let- 


cf. C. Quetel, De par le Roy, essar 54 
A de cachet, París 1981. En ciento a 
años, cerca de 200 000 lettres de cachet [c 


selladas exigiendo cl encarcelamiento de per 
sonas en la Bastilla y las 500 a 600 prisio 


todo el territorio)). 


se 


| 
| 
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Para comprobar la identidad, la continuidad 
y las variaciones del movimiento quictista, es 
indispensable y fundamental pasar revista bre- 
vemente a los textos de las condenas o las dis- 
posiciones oficiales que se sucedieron desde 
1311 (concilio de Vienne) hasta finales del siglo 
xvi, Los artículos — begardos y —> Molinos 
reúnen lo esencial de estas decisiones. Su exa- 
men permitirá matizar las condenas y com- 
prender las circunstancias y razones que han 
motivado gran cantidad de recelos, reticencias 
o condenas. 

1. OrIGINALIDAD. El quietismo francés se 
sitúa en la línea de los begardos y del moli- 
nismo; se distingue notablemente por su am- 
biente, duración, árca geográfica de «com- 
bate», sus temas y el carácter de sus protago- 
nistas. 

a) Ambiente ideológico y afectivo. Los par- 
tidarios del quictismo francés poseen una he- 
rencia «mística» y encontramos en ellos ese 
gusto por el progreso rápido y un dinamismo 
similares a los que propugnan la reforma lu- 
terana y los místicos del norte (Harphius, Tau- 
lero, Maestro Eckart). Unos y otros están es- 
timulados por la preocupación de una religión 
interior y personal, aunque dicha religión es- 
tuviera al margen o rompiera con la Iglesia je- 
rárquica e institucional. Pero los quietistas 
franceses, para justificar sus escritos, sus «pre- 
dicaciones» y su comportamiento recurren de 
forma bastante curiosa a san Pablo, san Cle- 
mente de Alejandría, san Francisco de Sales y 
Benito de Canfield, en quienes el quietismo ni 
es evidente ni inquietante. 

Además, cl ambiente ideológico y afectivo se 
«electrifica» con frecuencia a causa de ciertos 
«hechos maravillosos» o preternaturales que 
causan sorpresa: publicación ampliamente di- 
fundida del edicto de Sevilla contra los «alum- 
brados», multiplicación de asuntos ambiguos 
relacionados con acusaciones de posesiones 
diabólicas, brujería y magia: posesiones de 
Loudun con Urban Grandier como responsa- 
ble, el proceso marsellés que inquictó a los «in- 
quisidores», la agitación en los conventos de 
religiosas como el de Cognac, acusaciones sin- 
gularmente orquestadas contra Pierre Guérin 
de Roye, a quien Vicente de Paúl sabrá defen- 
der; el capuchino Archange Ripaut edita su 
Abomination des Abominations des fausses dé- 
votions de ce temps. La autoridad eclesiástica 
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mantiene una alianza sólida con el brazo se- 
cular, lo que propicia las confusiones, y trata 
de restablecer la calma mediante el despliegue 
de una severidad intimidatoria, 

b) Duración del conflicto público. El «asun- 
to quietista» gozó de una breve existencia, al- 
rededor de quince años (1685-1700). A este pe- 
queño campo de visión recurren siempre los 
«manuales» para darnos una idea de lo que fue 
una pequeña guerra entre dos grupos de tres 
personas (como los Horacios y los Curiacios). 
Por una parte estaban el padre Lacombe, la se- 
ñora Guyon y Fénelon y por la otra Bossuet, 
la señora de Maintenon y Luis xiv. 

c) Un área geográfica restringida. La tor- 


menta se desplaza a lo largo de una pequeña 


línea geográfica: Versalles, París, Meaux. Uni- 
camente más tarde, en 1697, llega a Cambray 
y el 12 de marzo de 1699 interviene el pontífice 
romano para acabar con la disputa, 

d) Los temas principales. Si bien la censura 
romana de 1699 hace alusión y referencia al vi- 
rus infeccioso del molinismo (nota de las dis- 
posiciones I, 3, TI, 20), los temas principales 
son bastante diferentes. Sin duda, la utilización 
de la contemplación adquirida para la forma- 
ción de «seres perfectos» sigue siendo consi- 
derada fundamentalmente como adquirida, 
pero el debate se refiere a la naturaleza, la es- 
tabilidad y las consecuencias del Amor Puro. 
Bossuet, al declarar que «se trata nada menos 
que de la religión», no se equivoca, aunque no 
consigue —cosa que nos hubiera gustado— re- 
cordar mejor el «misterio del conocimiento de 
Dios» y la singular complejidad de la antro- 
pología renovada y perfeccionada por la en- 
carnación redentora. 

e) El encuentro belicoso de los dos grupos es 
tan intenso y, se podría decir, tan encarnizado 
que los actores, tal vez sin saberlo, se convier- 
ten en representantes y portavoces de dos 
mundos distintos: el mundo de la nobleza que 
mantiene con dificultad sus prerrogativas y su 
grandeza y el mundo burgués que detenta tran- 
quilamente sus títulos de poder. El gobierno 
real no subestima su fuerza. 

2. EL CONFLICTO. Es posible que sin la apa- 
rición de la señora Guyon el conflicto hubiera 
quedado reducido a una controversia teológica 
bajo forma de volúmenes que habrían sido re- 
futados normalmente a través de algunos pan- 
fletos picantes. Lo que suele sorprender a to- 
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dos los observadores es el carácter asténico y 
vacilante del bernabita François Lacombe 
(1640-1715), cuyas múltiples apariciones están 
preñadas de excentricidades y contradicciones. 
Los obispos de Ginebra, Marsella y Grenoble 
le incitan vivamente a abandonar sin demora 
sus territorios. Un cofrade de Lacombe ase- 
gura incluso al obispo de Ginebra, en 1686, 
que en el plazo de «seis meses Lacombe se ha- 
bría vuelto loco». Desde la primera edición de 
Caractères (1687), La Bruyère escribe que sería 
conveniente encontrar «en la Iglesia un poder 
que se encargara de él o de hacer callar al pastor 
—el clero secular está asombrado por las de- 
claraciones de Lacombe— o bien suspender 
por un tempo el poder del bermabita» (De 
quelques usages, n.° 22). 
La señora Guyon, nacida Jeanne Marie Bou- 
ier de La Mothe, en Montargis, el 13 de abril 
de 1648, no puede ser tildada ni de loca ni de 
santa. Se casa 2 los 16 años (enero de 1664) sin 
conocer a su marido, del que tuvo cuatro hijos, 
y enviuda el 21 de julio de 1676. Es de natu- 
raleza fuerte, aforrunada económicamente, 
aunque desinteresada, e indiscuiblemente una 
predicadorz incansable que apoya sus discursos 
proféticos en ciertos tesoros de gracias, ilu- 
minaciones y visiones. Menuene obras de ca- 
ridad y se ocupa de las Nouvelles catholiques, 
aunque de forma zutoritariz. Es afectuosa y a 
la vez tirínica, lo que la hace alejarse de todos 
los directores y obispos que no saben obede- 
cerla. Unicamente Lacombe proclama, dando 
muestras de su demenciz, en Charenton: «La 
señora Guyon es unz santa y la mayor parte de 
los otros santos están condenados.» Más tarde, 
el arzobispo de Cambray, monseñor Fénelon 
no cesa de defenderla 2 través de sus declara- 
ciones. Pero el apoyo de estos dos fieles im- 
portantes es esporádico y está mal coordinado. 
Por otra parte, la señora Guyon no se doblega 
de cara 2l exterior más que para defender ocul- 
tamente su propio espíritu y su propia misión. 
A. partir del 22 de julio de 1672, ella contrae 
un matrimonio místico con el Niño Jesús, No 
tiene la menor duda de que las gracias que Dios 
envía a Lacombe, a quien ha conocido antes de 
1689, pasan normalmente y apaciblemente por 
ella. 
Escribe sin cesar. Con prodigiosa velocidad, 
envía tarjetas, cartas y volúmenes impresos. 
Sus Obras completas, reunidas por primera vez 
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por el protestante Pierre Poiret en 1711-1719 
comprenden 39 volúmenes; la 2.* edición re- 
querirá 40 volúmenes. 

La señora Jeanne Guyon padece una dro- 
momanía crónica que es agravada por el re- 
chazo que las autoridades religiosas muestran 
hacia ella. Tras diversas peregrinaciones, se 
instala en París, en la calle de Cloíitre-Notre- 
Dame, donde su camaradería con Lacombe no 
deja de ser motivo de comentarios (21 de julio 
de 1686). La cita de La Bruyère circula por Pa- 
rís en marzo de 1688. 

Las autoridades civiles y religiosas tienden a 
moderar e incluso a hacer desaparecer por 
completo las turbulencias más sonoras. De este 
modo, el 3 de octubre de 1686, Lacombe es 
recluido en el convento de los doctrinarios sin 
recibir explicaciones. A la señora Guyon, el 29 
de enero de 1688, se le somete a la vigilancia 
de las salesas de la calle Saint Antoine y se la 
interroga, de forma bastante curiosa, acerca de 
su libro Moyen court et très facile pour Porai- 
son, que tous peuvent pratiquer très aisément 
et arriver par lá en peu à une haute perfection 
(Grenoble 1685). Puesta en libertad en agosto 
de 1689, se retira a casa de la señora Miramion 
y es incluso recibida en casa de la señora de 
Maintenon en Saint Cyr. En octubre de 1689 
se encuentra con Fénelon. Es entonces cuando, 
según la fórmula de Saint-Simon, «lo sublime 
de ambos se amalgama». i 

En Roma, las autoridades empiezan a in- 
quietarse. La Règle des associés à l'Enfance de 
Jésus, modèle de perfection pour tous les états, 
publicada en Lyón en 1685, es condenada por 
el Santo Oficio y puesta en el Índice el 20 de 
noviembre de 1689. Algunos días más tarde, el 
29 de noviembre, es el Moyen court el que se 
coloca en el Indice. En Saint Cyr, la «Cofradía 
del Amor Puro», que reúne a los duques y las 
duquesas de Beauvillier, Chevreuse y Morte- 
mart, provoca alborotos. La señora de Main- 
tenon ruega a J. Guyon que no vuelva a pisar 
Saint Cyr (1691) y no tarda en hacer que se 
retiren de allí todos los libros de la señora Gu- 
yon. En 1690, J.B. Bossuct entra en escena. La 
señora de Maintenon trata de disculparse y se 
lava las manos, Reconoce que se ha equivocado 
al acreditar las doctrinas y prácticas que Fé- 
nclon, con arreglo a su talento, y J. Guyon, 
gracias a su fuerza magnética, habían presen- 
tado en Saint Cyr. J.B. Bossuet es la autoridad 
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indiscutible capaz de denunciar las doctrinas 
inquietantes, de limpiar la atmósfera de Saint 
Cyr y también de separar a Fénelon de la se- 
ñora Guyon. Era demasiado esperar y no se 
supo percibir la connaturalidad de estas dos ex- 
periencias religiosas que se diluían en los es- 
critos, las palabras y las actividades de Jeanne 
Guyon. Monseñor J. Calvet ha diagnosticado 

formulado con gran exactitud la incompati- 
bilidad de los temperamentos de Fénelon y 
Bossuet. «El uno —Fénelon— un gran señor 
de vieja casta, el otro —Bossuet— un burgués 
de origen nuevo.» El primero «un hidalgo re- 
finado, delicado, de salud frágil, ágil, sutil, in- 
sinuante, receloso, atormentado por sueños al- 
tivos». El segundo «un burgués de Borgoña, 
categórico, sólido, de buena salud, elocuente, 
decidido y anclado en la realidad. Estos dos 
hombres sólo habrían podido entenderse y 
quererse si uno de ellos hubiera sido el discí- 
pulo y el otro el maestro, como ocurrió al prin- 


y cipo. Al menor conflicto, la incompatibilidad 


de caracteres tenía que estallar y así ocurrió. 


¡Uno de ellos hizo del amor de Dios una con- 


cepción aristocrática, idealista, depurada, que 


| convenía a un pequeño número de iniciados, a 
| Ia clase de los perfectos. El otro hizo del amor 
¡de Dios una concepción burguesa, cómoda, 
| positiva, razonable, al alcance de todos los 
- buenos cristianos y que podía servir para todos 


los días.» Desde 1693 la señora Guyon, como 
buena diplomática, había sometido sus escritos 
al juicio de Bossuet, en particular la Histoire 
de sa vie. En marzo de 1694 Bossuet manifestó 
su opinión desfavorable. Inopinadamente Fé- 
nelon, al que se había pedido que no fuera más 
a Saint Cyr, escribió una Carta al Rey para dis- 
culparse (mayo 1694). 

Para esclarecer el «asunto», una comisión 
constituida por monseñor de Noailles, M. 
Tronson, superior de Saint Sulpice, y Bossuet 
se dedica a examinar en Issy-les-Moulineaux 
los escritos de la señora Goron (julio 1694- 
10 marzo 1695). Para calmar a los examina- 
dores reunidos en Issy y sobre todo para evitar 
las reprobaciones previsibles, Fénelon redacta 
sus Recueils y la señora Guyon sus Justifica- 
tions, El 10 de marzo de 1695, la comisión rcu- 
nida en Issy publica sus conclusiones conden- 
sadas en 33 proposiciones que exponen la doc- 
trina tradicional y denuncian las afirmaciones 
excesivas, los errores doctrinales y la restric- 
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ción de la religión del Amor Puro, Do, 
clusiones enunciadas con sensatez pe ton- 
captar el tono conciliador de una de mite 
lida. «Conclusión 20: No existen más Ae r 
nes apostólicas que las que son maak icio- 
la Iglesia y cuya autoridad es decidida y 
concilio de Trento; la proposición ad j 
errónea y las presuntas tradiciones apostóli 
secretas son una trampa para los fieles z 
dio para introducir todo tipo de mal y me- 

.» Conclusiones 22 y 23: «Si dns doctri. 
nas.» Conclusiones 22 y 23: «Sin estas oracio- 
nes extraordinarias se puede llegar a ser un 
santo y alcanzar la perfección del cristianismo 
Reducir el estado interior y la purificación del 
alma a estas oraciones extraordinarias es un 
error manifiesto» (cf. J. de Guibert, «Docu- 
menta», n.” 494, 495), 

El 16 de abril de 1695, Bossuet lanza una or- 
denanza pastoral que condena las obras místi- 
cas de la señora Guyon. Monseñor de Noailles 
le imita en mayo de 1695, 

Deseosa de retirarse, la señora Guyon firma 
el 22 de julio de 1695 una sumisión a los ar- 
tículos de Issy. Fénelon, entre tanto, nom- 
brado para el arzobispado de Cambray, es con- 
sagrado por su maestro Bossuet. 

La paz podría haberse concertado merced a 
un silencio mutuo, pero Fénelon, al enterarse 
de que Bossuet redacta sus Instructions sur les 
états d'oraison, se le adelanta y publica en 
enero de 1697 Explication des maximes des 
saints sur la vie intérieure. En 1697 se impri- 
men 4 ediciones en París, en 1698 aparecen 
otras 6 en París y el extranjero que no dejan 
ninguna duda acerca de las convicciones Y * 
espíritu del arzobispo de Cambray. Las In- 


. . a or 
tructions sur les états d'oraison prepara ml e 
. . . e E Z 
Bossuet se imprimen a principios de mar ; 
obra de Fénelon: 


1697, un mes más a w la lcd 
Bossuet presenta su obra al rey fiuo st 
de 1697. La fiebre aumenta y el an” dele 
agrava. La señora de Maintenon, JA Jeno 
nitivamente de su fenelonismo y deseo et 
volver a causar sospechas, Se alía con 
para pedir a Luis XIV 
Fénelon. El arzobispo de alardea 
tiendo el peligro que corre, deci asia 
de 1697 someter la Explicatio” e neutri? 
saints a la censura pontificia. Pri del epi 
lizar así el poder real y las rep! 
copado francés. | 
La reacción de Luis XI 


5 


y no se hace apt 
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e al papa para reprobar la 
P de Fénelon; el 1 de agosto fija la resi- 

ráctica Fénelon en su diócesis. Bossuet, que 

qe : fuerzas, vuelve a tomar las armas y 

aún tiene mmaire de la doctrine du livre: Ex- 
ch doctrina des saints, donde con- 
¡Cati 
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126 de julio escrib 
e 


aña la doctrina del Amor Puro de 

dena con $ r su parte Fénelon, en absoluto 

erariado, publica Lettre è un ami e Ins- 

con"? rastorale, obras en las que defiende el 

pa le prohíbe ir a defender a Roma. 
pex 


Fénelon. Po 


En Roma, la prudencia italiana imponía no 
-cionar más que de forma muy lenta. Tal 
E eapi en igual medida a Luis xIV, a 
f añora de Maintenon y, por supuesto, a Bos- 
soet, Para acelerar la gestión del asunto en 
Roma, el poder real pasa a la acción: Jeanne 
Guyon es conducida 2 la Bastilla. La carta que 
ve su encarcelamiento conuene un curioso 


uro: «La dama escribía libros y ma- 


Lu 


s. igual que el llama 


mani, S097 


els tenia revelaciones divinas. Mantuvo rela- 


speciales con la Corte con el propósito 
ar sus máximas entre los personajes de 
ido y de guiarlos hacia los ca- 
:alidad que, según ella, le 
sos por la voluntad de 
da sentimentalmente a Fé- 
frecuentes contactos con La- 


; El padre Lacombe, encarcelado en Lourdes, 

e a 5 de marzo de 1698 por el 

bb ña A Dupont, 2 quien confesó 

mio en e. estaba en Lourdes se había su- 

Me Iserias humanas», A finales del 
¿ele trasladó a Vincennes. 


o > 
te de Fénelon caen en desgracia, los 
Poli $ arzobispo de Cambray quedan 
u à 


or el poder real B i 
E O y 
a us toria q , ssuct publica 


O Una ol 
Male o bra ma 
quiétisme ( 


å 


ue la literatura conserva 
estra de violencia: Relation 


fao nig Presentada al rey el 26 de ju- 
| Fén 
elon no 
sed PRR A 
Mismo año p; POr vencido. Publica en ese 
ju a relation sur le quié- 
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Remarques sur la Relation, contra la cual Fé- 
nelon lanza a partir del mes de noviembre su 
Réponse AUX remarques, 
las en encores A VE mis enconada y 
sigue que la Sorbona ca i uk ea 
idon. een a 5 E las obras de Fé- 
para ver a su hija Lai XIV O permuso 
xu de tal manera que la bal anl, co 
la Explication des aia: -Ap E o 
el 12 de marzo de 1699 Si cados ie 
sd - Sin embargo, en el año 
1700 se producen nuevas tentativas para com- 
Bou traba ob od O obsta, 
S i e desacreditar a su 
antiguo discípulo, convertido en el infiel Fé- 
nelon, y Por tanto rehabilita parcialmente a la 
señora Guyon con ocasión de la asamblea del 
clero (22 de julio de 1700). 

Para no quedar deshonrado a los ojos de los 
espectadores, hay que saber finalizar un com- 
bate. En el mes de enero de 1703, Luis x1v au- 
toriza a la señora Guyon a ver a sus hijos; el 
31 de marzo la deja salir de la Bastilla y le 
obliga a fijar su residencia cerca de Blois, en 
Saint Dizier. Allí y en Blois su actividad cesa 
en parte, deja de publicar pero se resarce es- 
cribiendo con profusión a sus amigos que, por 
Otra parte, son cada vez más escasos. El 29 de 
Junio de 1712 Lacombe se vuelve loco y es tras- 
ladado de Vicennes a Charenton. Muere el 29 
de enero de 1715. En 1712 y 1714 fallecen 
Beauvillier y Chevreuse. Bossuet les había pre- 
cedido al morir en París, en la calle Sainte 
Anne, el 12 de abril de 1704. Jeanne Guyon 
fallece a la edad de 69 años, el 9 de junio de 
1717 en Blois, siendo enterrada en el claustro 
de los recoletos de esta ciudad. 

Así pues, la querella cesó por falta de com- 
batientes y de discípulos. Bossuet estaba en el 
fondo convencido de que, pese a su admirable 
sumisión pública, cl arzobispo de Cambray no 
estaba convencido de sus errores. No le faltaba 
razón. En una carta a uno de sus amigos, Fé- 
nelon escribió: «El que erraba (Bossuet) ha 
prevalecido; el que estaba exento de o (yo 
mismo) ha sido aplastado» (Correspondance, 

47). 
OS El relato quictista demuestra 
de forma fehaciente que cs imposible catalogar 
las desviaciones, los errores y las teorías en- 
caminadas a la herejía que los escritores e 
tistas pusieron en circulación. Por otra parte, 


sijia nys 
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los adeptos a la «quietud» o los partidarios, a 
menudo ocasionales, eran y siguen siendo con- 
trarios a cualquier tipo de organización. Hu- 
biéramos deseado que nos proporcionaran un 
formulario o un pequeño «credo». Unicamente 
podemos constatar que, según las circunstan- 
cias, matizaban sus afirmaciones, las justifica- 
ban y las explicaban de otro modo, con el fin 
de preparar nuevas explicaciones que permitie- 
ran, a su vez, nuevas justificaciones. La im- 
precisión de su vocabulario es desconcertante 
y todavía no sabemos muy bien qué significan 
exactamente términos como «vida superemi- 
nente, superesencial». Observamos que se 
ahonda cada vez más el abismo entre los tér- 
minos inteligibles y sus profundas conviccio- 
nes, que ellos juzgaban probablemente como 
intraducibles e impenetrables. 

Conviene pues evitar tres apreciaciones sim- 
plificadoras: 

| 1) El quietismo, como asunto politicorreli- 

i gioso, Unos hombres «puros» en cuanto a la 

| doctrina y a sus costumbres, al no lograr que 
se les comprendiera, fueron acosados y aplas- 
tados por políticos intolerantes que se vanaglo- 
riaban de tener la conciencia limpia, se consi- 
deraban los representantes de la tradición de la 
Iglesia y no tenían ningún escrúpulo, debido a 
la pobreza de su experiencia religiosa, en re- 
ducir al silencio a unas almas ávidas de pro- 
greso y de perfección interior. 

2) El quietismo como conjura misteriosa y 
mistérica que reúne a auténticos revoluciona- 
rios religiosos, 

Un juicio tal no tizne en cuenta la variedad 
de textos del dossier quietista ni la índole de las 
«declaraciones» y los «propósitos» que se mue- 
ven a merced de la brisa gubernamental. 

Por el contrario, está comprobado que los 
quietistas estaban de acuerdo en conceder un 
valor primordial y un alcance trascendental a la 
«contemplación adquirida». Otras conviccio- 
nes bastante usuales son: estabilidad en la per- 
fección obtenida por la oración de la quictud, 
desvalorización de los actos de fe y esperanza, 
sacrificio de la bienaventuranza celestial que 
marca la intensidad y la pureza del amor, li- 
beración de las coacciones de la ascesis e ino- 
cencia de las actividades sexuales. Todos estos 
apotegmas deben ser colocados de nuevo en la 
multitud de explicaciones atenuantes que los 


manifiestan, 
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3) El quietismo como surgimiento pasajero 
y Oportuno, aunque torpe, de una tendencia 
fundamentalmente mística y por tanto Irrecu- 


perable por la Iglesia institucional. 

No obstante, resulta difícil considerar a sus 
tres grandes apóstoles, Lacombe, Guyon y Fé- 
nelon como los profetas de lo que Bergson lla- 
maba una religión abierta que se renovaba sin 
cesar para permanecer fiel a la acción continua 
del Espíritu Santo. Podemos, en cambio, com- 
probar que sus escritos y su táctica contribu- 
yeron a desacreditar tanto a la religión «co- 
mún» como a los «verdaderos devotos». Al 
crear asociaciones cerradas y cofradías de per- 


vidar durante decenios que la Iglesia institucio- 
nal, aunque imperfecta, es el único campo en 
el que el «cuerpo del misterio de Cristo» pro- 
sigue sin cesar su misión y su encarnación re- 
dentora. i E 

A fin de cuentas debemos constatar que úni- 
camente los textos oficiales y jurídicos: las 
obras colocadas en el Indice, las declaraciones 
de los 33 artículos de Issy y la bula Cum alias 
de Inocencio x11 que condenaba 23 proposicio- 
nes extraídas de la Explication des maximes, 
nos permiten esbozar un juicio de cierto valor 
sobre el movimiento quietista. Fénelon, por su 
actitud y sus declaraciones, nos podría pro- 
porcionar, si fuera necesario, un apoyo suple- 
mentario. En 1697 escribió: «No ha habido ja- 


El quierismo fue una fiebre pasajera y por 
tanto peligrosa, pero pudo haber sido com- 
prendido mejor y, de esta forma, haber gozado 
de una consideración indulgente. La crisis se 
desarrolló en el momento en que la disputa en- 
tre antiguos y modernos empezaba a produ- 
cirse. La filosofía, considerada como la sir- 
vienta, aunque protectora e inseparable, de la 
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teología, había sido trastornada no sólo por 
Descartes y Pascal, sino también por la nece- 
sidad de cambiar rápidamente la visión del 
mundo. Las inteligencias debían sustituir la vi- 
sión de un mundo cerrado por la de un uni- 
verso indefinido. El conflicto no tranquilizaba 
a los teólogos que, por otra parte, estaban un 
poco cansados de las categorías escolares. Ade- 
más, nada podía impedirles creer que el famoso 
Dionisio fuera el discípulo de san Pablo y el 
maestro indiscutible de la teología mística, el 
alma en cierto modo de la religión. F. Lacombe 
era demasiado débil y muy propenso a tras- 
tornos mentales; la señora Guyon, por coque- 
tería femenina, carecía de un buen director es- 
piritual en la época en que Juan de Avila y 
Francisco de Sales le aconsejaban con toda 
tranquilidad que eligiera su director entre mil 
o incluso entre diez mil; el arzobispo de Cam- 
bray había heredado los valores decadentes de 
una nobleza que se hallaba anestesiada por sue- 
ños maravillosos. Nadie podía, por tanto, in- 
culpar sus temperamentos. Pero los espíritus 
más anclados en la realidad diaria, siguiendo las 
instrucciones de la vieja madre Iglesia, podían 
rechazar sin contemplaciones a estos pioneros 
cuyo único punto de referencia fue la estrella 
de su propia razón. 
=> Begardos, — Molinos. 
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QUIMBANDA — macumba. 


QUIRINO. Es una de las figuras divinas más 
difíciles de comprender de la religión romana. 
Como en origen fue venerado en el Quirinal, 
cuya primera población fue sabina, se preten- 
dió hacer de Quirino el Marte sabino (de 
curis = lanza) unido posteriormente, durante 
el sinecismo, a los dioses protectores de Roma. 
Esta hipótesis no se puede mantener actual- 
mente, pues sabemos que ya entre los umbros 
de Iguvium existía una tríada arcaica, Júpiter, 
Marte y Quirino, análoga a la que presidió y 
protegió el primer establecimiento latino de 
Roma. Quirino era pues un dios romano, pa- 
trón de la asamblea de los ciudadanos, los qui- 
rites, dios de la organización curiada. Como 
los otros dos dioses, poseía un flamen mayor. 
Era, lo mismo que ellos, invocado en la fór- 
mula solemne de > devotio. Era el dios de la 
tercera función indoeuropea y por ello velaba 
de una forma especial por la subsistencia y el 
bienestar material y alimentario del grupo so- 
cial. Pero al mismo tiempo ejercía una misión 
de vigilancia en la tranquilidad de la paz. La 
tradición religiosa lo asimiló muy pronto al 
mismo fundador de la ciudad de Roma, Ro- 
mulus, que sería divinizado tras su muerte 
como Quirino. 
MicHrEL MEsLIN 


QUMRÁN. Nombre de un wadi del desierto 
de Judá que desemboca en el mar Muerto, doce 
kilómetros al sur de Jericó. Debe su'fama a los 
manuscritos descubiertos a partir del año 1947 
en unas grutas situadas en sus proximidades. Se 
trata de refugios pertenecientes a una comu- 
nidad instalada en un monasterio excavado a 
partir del año 1951 pr R. de Vaux: el Jirber 
(palabra árabe que significa ruina) Qumrán. El 
monasterio, ocupado desde fines del siglo 11 
a.C. hasta el año 68 de nuestra cra, en que fue 
tomado al asalto por los romanos, albergó una 
comunidad vinculada con el movimiento > 
esenio. 
> Esenios, , 
EDOouvARD COTHENET 


RA. Ra aparece frecuentemente representado 
como un hombre hieracocéfalo coronado por 
el disco solar. Encarna al Sol y fue adorado 
desde las épocas más remotas, particularmente 
en —> Heliópolis. Algunos mitos cosmogóni- 
cos evocan su emergencia del Nun primordial 
antes de culminar sobre la piedra sagrada ben- 
ben. Otros lo consideran como el hijo de > 
Geb y > Nut que nace cada mañana del vien- 
tre de su madre. Asimilado a > Atum, es tam- 
bién el demiurgo autoengendrado, señor de la 
gran > Enéada heliopolitana. Aclamado por 
los cinocéfalos en Oriente, recorre eterna- 
mente el cielo diurno en su barca divina, su- 
mergiéndose al atardecer en el cielo inferior o 
dominio de los muertos (> Am-Duat), donde 
realiza una navegación paralela a la diurna. La 
institución real experimenta una «solarización» 
a partir de la v1 dinastía: los sucesores de Khe- 
fren añaden oficialmente a sus títulos el nom- 
bre de «Hijo de Ra». La construcción de pi- 
rámides junto a templos solares testimonia su 
gran influencia sobre las creencias funerarias, 
pronto dominadas por — Osiris. Ra, Sol ce- 
nital, era uno de los grandes dioses del pantcón 
oficial, y con él se identificaron todas las di- 
vinidades importantes que intentaron conse- 
guir la universalidad (> Amón, > Sobek, —= 
Khnum...). El mismo —> Atón asumió ese anti- 
guo carácter solar, En torno a la gran figura de 
Ra se crearon numerosos mitos que explican 
los avatares del brillante disco continuamente 
amenazado. Algunas leyendas narran su rei- 
nado sobre la tierra y su combate cósmico con- 
tra los rebeldes a los que destruye, asumiendo 
la forma de gato, en Heliópolis, Otras lo evo- 


can en el momento del declinar de sus fuerzas 
cuando la ingrata humanidad, a pesar de haber 
nacido de sus lágrimas, se rebela contra ¿l y Ra 
envía a su terrible hija Hathor/Sekhme para 
cumplir su venganza («destrucción de los hom- 
bres»), aunque finalmente, apiadado, la em. 
briaga a tiempo, antes de que pueda proceder 
a la matanza definitiva, Otra narración subraya 
el debilitamiento de Ra, presentándolo como 
un anciano senil, envenenado por la serpiente 
moldeada con su propia saliva, y relata cómo 
entrega a — Isis todo su poder mágico por me- 
dio de la revelación de su nombre secreto, Fi- 
nalmente, resta añadir que en torno al ojo so- 
lar/ureus/diosa temible (> mitología egipcia) 
se organiza todo un ciclo de leyendas comple- 
jísimas (ausencia prolongada, transformaciones 


en ureus, en diosa ausente, etc.), 
JOCELYNE BERLANDINI 


RAB. Espíritus, objeto de un ritual de ly 
sión entre los lebu del Senegal (> ritos Un 


canos). 


n del término 
elativamente 


RACISMO. La incorporació 
«racismo» a los diccionarios es Ten oj dm 
reciente, El de «raza» (razza cn saa er 
del siglo xvi. Algunos etimologiss E pe 
que el término proviene del a par 

zón», «orden de cosas». ar q 

una raíz normando-picarda “n apro 
o española (rascar). En el siglas" po 
venzal designaba injuriosament e real A 
la chusma. En el sentido qa send! 
especie (anima! o humana), € ara M: 
solamente desde finales del sigi? 
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antropólogos. más serios están de 
ue la noción de «raza» no tiene 
acuerdo dad para fundamentar de manera 
“aa las diferencias entre «poblaciones». En 
decisiva | término sigue siendo un tenaz re- 
cambio, v opiniones, de prejuicios, de repul- 
ia rentes; de sistemas discrimina- 
siones ae palabra, de «racismo». Para po- 
ale rigurosamente de racismo deben 

e se cinco características. 
OE DIFERENCIA FUNDADA EN LA BIOLO- 
io de estas características nos per- 
oe ] paso histórico de las antiguas 


mite señalar el paso $ Itura] 
discriminaciones religiosas, culturales u otras, 
I 


Jos racismos modernos, por ejemplo, entre el 
antijudaísmo religioso de la edad media y el 
l isemitismo moderno. El deslizamiento se 
| roduce en el siglo xvui y la fijación se opera 
en el siglo xix por influencia de la historia na- 
tural, de la zoología. La palabra «raza» cambia 
de sentido. Va a permitir fundamentar, sim- 
bolizar las diferencias entre poblaciones hu- 
manas, sobre bases biológicas. Anteriormente 
el «amarillo» o el «negro» diferían de los eu- 
ropeos por su religión y sus costumbres. A 
partir de ese momento diferirán radicalmente, 
naturalmente, por la sangre y el cuerpo. En los 
siglos xVI y xvi, «raza» significaba linaje, en- 
globando a todos los que procedían de la 
misma familia. Es equivalente hablar de «raza» 
o de «dinastía»; «la raza de David», «las tres 
razas reales» de la monarquía francesa. Los nu- 
merosos relatos de viajeros: Marco Polo, Pi- 
galera, Bougainville, etc., describen los rasgos 
diferentes —a los de los europeos— que tienen 
los pueblos que encuentran. Sin embargo, tien- 
dea más bien a relativizar las diferencias que a 
fomularlas en términos de inferioridad o su- 
iiiar Se sitúan en una perspectiva cul- 
k ope (costumbres, ritos, vestimen- 
ha y ol no en la de la biología que 
le ucirse, 

Piar rar aluden a este desliza- 
alg haci E ciencia del hombre y 
otit que va 4 Pe a qa Anuncian la 
tarias, en Ja Ms , la de las especies here- 
tiolópica, H que «raza» equivale a especie 
el 250 teri teorías de la herencia franquean 
año led Ya Lamarck y Darwin. Desde 
Mente tton del Courtet profesa abierta- 
Bica credit a diferencia natural, bioló- 
» ÉNtre razas «puras» e «im- 


torios, 
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esclavismo, 
15 millones 
al xIx. Aparte del tema del linaje maldito de 
Cam, intervinieron las teorías de la sangre ura 
(de la nobleza española o francesa) y ] i 

o y la clasi- 
ficación de los pueblos según su grado de pu- 
reza (o impureza) de sangre, - i 

2. La DIFERENCIA ABSOLUTA. La segun- 

da característica está directamente ligada a la 
primera. En tanto que las diferencias son de or- 
den cultural o religioso, culturas y religiones 
pueden encontrar en sus sistemas de valores los 
elementos para corregir, atenuar, o hasta su- 
primir las discriminaciones que originan. El is- 
lam árabe de la edad media y las tierras de cris- 
tiandad han conocido momentos y lugares de 
verdadera intolerancia religiosa. En el siglo 
XVIII surgirá con la Ilustración el tema de los 
derechos teóricos de los hombres, y con los 
primeros malestares de la civilización occiden- 
tal llegará la valorización del «buen salvaje», 
del hombre «primitivo». Pero no hay remedio 
contra la diferencia de sangre o de «raza». El 
judío, como religioso, puede cximirse de haber 
sido el pretendido «asesino de Cristo»; el ju- 
dío, como semita, está condenado a su suerte 
de raza. Porque la diferencia se basa en la «na- 
turaleza», y esa naturaleza tiene leyes absolu- 
tas, universales. La víctima del racismo no 
puede hacer nada para superar su irremediable 
destino. pan 

Por otro lado, esta segunda característica nos 
permite evitar una extensión abusiva del tér- 
mino «racismo». Resulta impropio para carac- 
terizar las actitudes de pretendida superioridad 
de una población sobre otra, cuando no existe 
una diferencia biológica absoluta. Pensamos en 
fórmulas bastante frecuentes, del tupo: Sa: 
cismo contra los jóvenes», «los minusválidos», 
«las mujeres», etc. Es cierto que pueden im 
venir aquí argumentos biológicos que 1u 


A 
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menten de alguna manera una supremacía de 
los machos adultos y vigorosos. Pero tales ba- 
rreras no circunscriben una colectividad orgá- 
nica, una etnia. Es decir, el término «racismo» 
—cuando se refiere a los jóvenes, a las mujeres, 
a los minusválidos e incluso a distintas cate- 
gorías sociales...— funciona por extensión se- 
mántica, como metáfora. En este caso puede 
chocar, provocar una saludable advertencia, 
pero apenas permite un análisis serio. No po- 
demos realizar un trabajo riguroso con nocio- 
nes demasiado diluidas, con metáforas. 

3. LA TRANSFORMACIÓN EN «SUPERIORI- 
DAD». La tercera característica permite distin- 
guir el racismo propiamente dicho de las ri- 
validades entre tribus o naciones y de la xe- 
nofobia (odio hacia los extranjeros). Dos tribus 
o dos naciones que se enfrentan tratan de ob- 
tener una supremacía mediante una victoria 
simbólica, económica o militar. Para ello se 
persuaden de su «superioridad» respectiva. 
Pero la lucha implica una forma de igualdad 
conflictiva: el adversario tiene, por lo menos, 
la dignidad de un enemigo. En cuanto a la xe- 
nofobia, es más bien la respuesta al racismo en 
simetría inversa: la víctima del racismo niega la 
pretendida «superioridad» del racista, tanto si 
reacciona con el rechazo o con la rebelión. Las 
rebeliones esporádicas de los chinos o de los 
cipayos en las Indias, en el siglo pasado, im- 
plicaban una virulenta xenofobia contra los oc- 
cidentales. Los movimientos de liberación en 
el Africa negra en el siglo xx han conocido, en 
diversos grados, el mecanismo del rechazo. 
Ahora bien, el racismo propiamente dicho ig- 
nora la igualdad conflictiva de que hemos ha- 
blado. Se instala y se inscribe en su pretendida 
«superioridad» irrecusable e irreversible, 

4. PRÁCTICAS DISCRIMINATORIAS, Esa pre- 
sunción de «superioridad» racial ocasiona toda 
clase de prácticas, desde el paternalismo hasta 
el genocidio, pasando por la piedad, la evita- 
ción, el desprecio, la burla, el apartheid legal, 
etc. Esta práctica va acompañada de ideas tam- 
bién graduadas desde el prejuicio furtivo hasta 
el delirio sistemático. Pero no existe un ra- 
cismo puramente gratuito o especulativo. En- 
tre «teoría» (débil o fuerte) y «práctica» se 
opera un constante intercambio. Los teóricos 
—como Gobinecau— pueden ser movilizados 
mucho después (y a pesar suyo). Los autores 
de genocidio o los juristas de la discriminación 
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pueden contentarse con una teorización su- 
maria. Pero en el sistema racista cualquier cosa 
puede llegar a ser un pretexto para acreditar las 
prácticas, demasiado reales, de discriminación. 

5. EN Los ESTADOS-NACIONES MODER- 
Nos. La quinta característica se impone por su 
evidencia histórica planteando espinosos pro- 
blemas de análisis. Los racismos son caracte- 
rísticos de poblaciones organizadas en los Es- 
tados-naciones del Occidente moderno. ¿Es 
esto un signo de progreso imperioso o un sín- 
toma de decadencia? Hannah Arendt, antro- 
póloga e historiadora, optaba más bien por la 
segunda hipótesis: el antisemitismo, por ejem- 
plo, sería una especie de reacción de autode- 
fensa delirante de un Estado-nación que tema 
la decadencia. Es cierto que los judíos en mu- 
chos casos se sumaron, más que otros medios, 
a la fase ascendente de los Estados modernos. 
Pero si tenemos en cuenta la «trata de negros» 
(como protorracismo) y otras acciones que 
marcaron la colonización en el siglo x1x, po- 
demos emitir la hipótesis complementaria: 
como fermento de dominación —biológica- 
mente fundada— el racismo acompaña el na- 
cimiento de los Estados modernos y, como 
reacción, más o menos delirante, marca su de- 
cadencia. 

6. REVISIONES HISTÓRICAS. El fenómeno 
endémico de los racismos obliga a las religiones 
y a las Iglesias a un reexamen histórico, ya que 
el Occidente ha sido la cuna de los Estados- 
naciones modernos y ha recibido la doble in- 
fluencia bíblica y helénica, las comunidades 
cristianas de Occidente tienen una responsa- 
bilidad particular en esa tarea de revisión co- 
lectiva, Pero, es evidente que cualquier proceso 
de Estado-nación en combinación con otras 
culturas religiosas puede reunir las condiciones 
que producen los racismos (pensemos, por 
ejemplo, en el nacionalismo militar y religioso 
del Japón de antes de la guerra). En este caso 
podemos emitir la hipótesis de que el Estado- 
nación que ha caído en el racismo combina su 
propia ideología nacionalista con elementos de 
religión, de religiosidad, llevados a una fase te- 
lúrica (terrestre) con una regresión religiosa ha- 
cia los cultos del territorio. Todo racismo es en 
alguna medida «pagano» (neopagano). 

Las Iglesias cristianas en su recxamen his- 
tórico deberán examinar especialmente los si- 
guientes puntos, 
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4) La imputación del título de «deicida» a 
toda la colectividad judaica, desde los primeros 
siglos de controversias entre escritores cristia- 
nos y hebraicos. Respecto a esto ya se ha rea- 
lizado un serio esfuerzo. Por otra parte, la su- 
presión de la fórmula litúrgica del viernes santo 
(oración pro perfidis judaeis), fórmula llena de 
equívocos, también representa un esfuerzo. 
Pero el estereotipo, a juzgar por las investiga- 
ciones sociológicas, sigue aún vigente. 

b) La intolerancia contra los «judíos» y los 
«moros» en un contexto de cristiandad medie- 
val y de cruzada. Aunque no se trataba de ra- 

| cismo, propiamente dicho (con elemento bio- 
| lógico), constituía un sedimento cultural capaz 
| de soportar, e incluso de alimentar, los racis- 
mos futuros. Pensamos en todas las formas de 
' relegación geográfica de los judíos (en los ghet- 
tos), o sociológica (en asuntos de dinero), o 
también en las prácticas inquisitoriales contra 
las minorías judaicas o islámicas, contra los 
«cristianos nuevos», convertidos por la fuerza 
en la España de los siglos xv al xvi. Pensa- 
mos, finalmente, en las formas pasionales de 
antisemitismo popular, con burlas (pogroms), 
con rumores calumniosos sobre el «crimen ri- 
tual», la «profanación de hostias», particular- 
mente en Rusia y en Europa central. «Las re- 
ferencias abusivas, errónzas, a los textos bíbli- ; 
cos del castigo» de Caín (Gén 4) o de la «mal-' 
dición de Cam» (Gén 9,20-25) para atribuir a; 
los pueblos «inferiores» una ascendencia pe-' 
cadora. Este argumento pretendidamente bí- 
blico se ha utilizado también contra los gitanos 
y los negros. Servía de justificación religiosa 
del esclavismo y en nuestros días sigue alimen- 
tando argumentos «teológicos» de algunos 
-cristianos de Africa del Sur para legitimar el 
apartheid. La invocación al tema de la Tierra 
prometida, de la «elección» y de la «predesti- 
nación», va unida a la conquista del territorio 
de América del Norte, al exterminio o a la re- 
legación de los indios. Más particularmente es- 
tos temas alimentaron una ideología «nativista» 
—virtualmente racista— en una minoría yan- 
qui (anglosajona y puritana) frente a la llegada 
de nuevos inmigrantes. 

7. RETORNO A LAS FUENTES UNIVERSA- 
LisTAS. El examen histórico sería estéril si no 
fuera acompañado por un despertar religioso 
de las fuentes universalistas, Todas las grandes 
sabidurías, místicas, espiritualidades, religio- 
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nes de salvación, monoteísmos, constituyen en 
la historia humana una superación del culto te- 
lúrico local y un avance hacia la universalidad. 
Los herederos de la sabiduría china, de las 
grandes corrientes del hinduismo o aquellos 
que están en deuda con las grandes reformas 
religiosas (de + Buddha, > Zarathustra, => 
Quetzalcoatl...), pueden legítimamente entre- 
gar su contribución a un auténtico universa- 
lismo. Una lectura profundamente religiosa del 
= Corán va en el mismo sentido. 

La vuelta de las fuentes bíblicas puede en- 
contrar aquí abundante material: la solidaridad 
y la universalidad de la condición humana en 
«Adán» o en la designación «hijos de Adán». 


El tema del pecado como ruptura con Dios y - 


división entre los hombres, hasta la ruptura de 
la comunicación simbolizada por la torre de 
Babel. La dimensión universal de la vocación 
y de la herencia de Abraham. Las llamadas 
proféticas a la conversión de cada hombre y de 
todos los hombres, el universal llamamiento 
mesiánico. Las reflexiones de «sabiduría» so- 
bre la condición común de los hombres bajo la 
mirada del Señor. Los temas evangélicos del 
«reino» y de la «nueva alianza» que van diri- 
gidos a todos los hombres, empezando por los 
más pobres y los más desprovistos. La caridad 
próxima y universal que emana de ellos. El 
acontecimiento y el mensaje de pentecostés que 
se representa en todas las lenguas y culturas 
humanas. La «recapitulación» de toda la hu- 
manidad y de todo el universo en Jesucristo. 
La abolición de las «fronteras» entre «judíos» 
y «griegos», «hombres libres» y «esclavos»... 
La «parusía», plena realización y plena mani- 
festación de la salvación universal, 

Si las referencias limitativas y erróneas a la 
Biblia o al evangelio han podido acreditar las 
prácticas discriminatorias o las «cruzadas», el 
actual retorno a las fuentes invita a los cristia- 
nos a una contribución específica para des- 
arraigar los racismos. Una «evangelización» en 
profundidad representa un cambio total res- 
pecto a la mentalidad y a las prácticas racistas. 

8. EL TIEMPO ACTUAL. Los cristianos cató- 
licos encontrarán algunos documentos y direc- 
tivas del — concilio Vaticano 11 que abordan el 
tema de ese cambio de sentido, de ese trabajo 
de desarraigo de los racismos. El documento 
Declaración sobre las relaciones de la Iglesia 
con las religiones no cristianas (28 de octubre 
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de 1965) incluye un parágrafo especial para los 
judíos, otro para los musulmanes y el rechazo 
formal de cualquier forma pasada o presente de 
discriminación. En reiteradas ocasiones los 
textos conciliares declaran y subrayan que 
Cristo y la Iglesia trascienden todas las razas y 
no están ligados especialmente a ninguna de 


rrortu, Buenos Aires 1973), 

devant la science, Unesco, Da Viy Le racim 
logie des relations raciales, Paris 
LAUMIN, L'idéologie radite, 
tuel, París 1972; A.M. Nova 
tre, París 1972; P. Parar, Le 
París 1972 (trad. cast. El racis 
Madrid 1967); G. VARET, 


age aç. 
ILHac, La peur dela, 
racisme dans le a 


Monde 
mo en el mundo, Ze 


í > Raci E , 
ellas (Actividad misionera de la Iglesia, $ 8, — París 1973; Races himmaine pl Pilosohi, 
“Gaudium et Spes, $ 58), que la caridad cristiana os q 1976 
se extiende a todos los hombres sin distinción RIT 


de raza (AM, § 12). Condenan enérgicamente 
toda «discriminación» basada en la raza (GS, $ 
29, 42, 60). La lucha contra el racismo es in- 
dispensable para los esfuerzos de paz (GS, 82). 
Los cristianos deben evitar de forma absoluta 
el desprecio a las razas extranjeras (AM, 15). 
Por su parte, el papa Juan Pablo 11, en su viaje 
a África, ante el cuerpo diplomático en Nai- 
robi, Kenya (6 de marzo de 1980), hizo una 
solemne declaración en contra de toda discri- 
minación racial: «La discriminación es un mal, 
cualquiera que sea la forma en que se practi- 
que, cualquiera que sea quien la practique o 
cualesquiera que sean las razones.» 

La persistencia de los racismos y la lucha 
permanente para desarraigarlos obligan a los 
creyentes a, hacer un recxamen antropológico, 
Lo esencial de la mentalidad, de la ideología y 
del «ánimo» racistas se encuentra en el sub- 
suelo más que en la superficie racional. El 
cuerpo a cuerpo, la sexualidad, la turbación 
frente a los orígenes, el «complejo de superio- 
ridad», las referencias a lo «puro» y a lo «im- 
puro», etc., operan en dinamismos instintivos 
o afectivos difíciles de controlar y de dominar, 
Allí se encuentran las pulsiones subterráneas 
que suscitan las actitudes y manifestaciones ra- 
cistas. La conversión y la evangelización tam- 
bién deberán llegar hasta ese hombre de las ca- 
vernas, de las profundidades, de lo imaginario, 
que cada uno lleva en sí. + Amistad judeo- 
cristiana, —> Hermandad | de Abraham, > 
Kyoto, — Nostra aetate, > paz, > Seclisberg, 
> tolerancia. 


RAD, Gerhard von (1901-1971). 


von Rad, especialista en el Hao i 
2- 


Sr lugar por 
mio (1929) y 


mento, se dio a conocer en prim 
sus estudios sobre el Deuterono 
después sobre el Problema de la historia de la 
formas del Hexateuco (1938). En El problema 

LE a 
fundamental de una teología biblica del Anti- 
guo Testamento (1943) se anuncian ya la 
lidades que se revelarán en su Teología del 
Antiguo Testamento (vol. 1: Teología de las 
tradiciones históricas de Israel, 1957, y vol. 2; 
Teología de las tradiciones proféticas de Israel, 
1960). La sabiduria en Israel (1970) pone fin a 
este ciclo de estudios. 

El pensamiento de este maestro de la teolo- 
gía bíblica puede resumirse en los cuatro pun- 
tos siguientes: 

1) El interés del método de la historia de las 
formas consiste en que obliga a permanecer 
atento a lo que hay de específico en un texto 
con el fin de restituirle su carácter propio y de 
recuperar, por lo tanto, tan exactamente como 
sea posible, lo que el texto quería decir, con el 
resultado de que los contenidos del Antiguo 
Testamento van apareciendo cada or E 

bo : s 
tamente condicionados por la historia de 
tiempo, 

i ael se 

2) Las grandes obras narrativas de Isr T 

i aen 
proponían audazmente narrar la b 
Yahvéh conducía la historia con Visi e eas 

0. l avés de varias épo 
vación, hacerla resaltar a tr Je una ación 
para discernir en ellas el contexto 
divina más vasta. estro 
5 onean 
3) El Antiguo Testamento OP 


S cua- 


a n ensi” 
ibliografi pensamiento histórico modem ni 
Bibliografia, A. GOBINEAU (conde de), Essai ser miento diferente, porque ve los al somere 
l'inégalité des races humaines, 1853; Y. CONGAR, tos en unos contextos distintos. sibt 
L'Église catholique devant la question raciale, | métödo no hay que relegar ? yra bs 
Unesco, 1953; P.H, Maucorrs, texto al método, : 


A. Memmi, J.F. 
Herin, Les Français et le racisme, París 1965; CL. 
Ducher, P. pr COMARMOND, Racisme et société, 
París 1969; R. Basrior, Le proche et le lointain, Pa- 
rís 1970 (trad. cast. El prójimo y el extraño, Amo- 


. . e cjar A “e 
el olvido, sino que hay A lo queen 
d pistor 


ismas diga 
obras, que ellas misma n inol * 
decir. En cuanto a lo que am era OP 
único que preocupaba a Ísr 


RAD 

ba dirigida y gobernada por Yahvéh, 
pe esta Imente, lo que caracteriza la fe en 
4) pina Ga está ligada a las disposiciones 
Yahvé sd Dios y también la reactualización 
ic de esas disposiciones o esos acon- 
P ientos hasta en el mensaje escatológico de 
los > rya A evitar varios escollos: el pri- 

La Eh a la complejidad de ciertos con- 
mero, de textos como los del Hexateuco (Gén, 
m “Núm, Dt, Jos), era el intento de una 
nadi cronológica; el segundo, el in- 
sento de ligar los textos a lugares precisos. Ele- 
mentos importantes, ciertamente, pero que ha- 
can entrar en juego demasiadas n poen y co- 
mer el riesgo de sobrevalorar una de las fases 
dela evolución así reconstruida en detrimento 
de las demás. Un tercer escollo hubiera con- 
sisido en la disociación de los análisis exegé- 
cos historicocríticos y de los conceptos teo- 
lágicos, lo cual habría conducido a redactar 
vaa especie de teología abstracta del Antiguo 
Testamento. 

El gran mérito de von Rad fue conseguir evi- 
ur esos obstáculos. Para él, toda afirmación 
del Antiguo Testamento se sitúa entre un pa- 
sido divino muy definido y un futuro divino 
iuimente definido: 2 partir de esta tensión 
rue promesa y realización, contemplada en 
m vavén incesante, pueden definirse la — fe, 
z= incredulidad, la — justicia o la > alianza, 
Este vaivén evita limitarse a describir Ja génesis 
elos temas y subraya la manera constante- 
sai: nueva que reactualiza las intervenciones 
senitoras de Dios: de este modo, los mismos 
teton objetos de esta toma de conciencia y de 
ra Pi eieren una amplitud con- 
ebs relator eja dd at comprensión 
ont Von Ray s a as en cada nueva lec- 
elgi de a, Se asi las condiciones de una 

3 ICIONES que pone de relieve 


Co . POE s 
rg de la continuidad y de la dis- 
n 

vidad, de tal manera que permite una 


u e 
aii de las relaciones entre el 
er hbls los ona amento, Hay que ha- 
Paa que pueda, textos del Nuevo Testamento 
testamen o decirnos qué atmósfera vete- 
m o menos conse: n, cómo utilizaban 
meng y p OPSCientemente el Antiguo Tes- 
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mentaria) que estab 
a Cristo, 


= Crítica bíblica. 


a creándose Por referencia 


phiques et religicuses», 55, 1971 


grafia), «Foi et Vie, Calero puevoriam (con biblio: 


ers bibliques» 11 (197 
66; P.M. Beaune, L 3 »1( 2) 60- 
París 1980, págs, ea des Écritures, 


Maurice CARREZ 


RADHA. Amante favorita de Krigna mien- 
tras vivió como boyero entre los pastores del 
Vrindavana, Enocasiones sele asimila 2a> Lakş- 
mi y, en tal caso, se le rinde culto, En 
e > Gitá-Govinda, poema bengalí del si. 
glo x11, aparece como el símbolo del alma hu- 
mana atraída por la inefable belleza del dios. 
Los dos amantes divinos son el tema favorito 


de la Pintura rajputí y figuran en numerosas 
miniaturas indias. 


Bibliografía, J. Gonba, Les religions de l'Inde, 2; 
L'hindouisme récent, París 1965, págs. 184-200. 


MICHEL DELAHOUTRE 


RADHAKRISNAN Sarvepalli (1888-1975), 

Filósofo hindú que estudió en diversas univer- 
sidades de la India (Mysore, Calcuta, Benarés) 
y del extranjero (Oxford y Manchester). Sar- 
vepalli Rādhakrişņan fue también un analista 
de la vida política internacional, y un hombé 
de Estado: embajador en la URSS, vicepresi- 
dente del partido del Congreso y presidente de 
la Unión India (1962-1967). Intentó redefinir 
el > hinduismo para los intelectuales de la In- 
dia moderna desde el punto de vista de l> 
advaita > vedánta. Sus numerosos escritos 
constituyen una suma de la apologética hindú. 
Su pensamiento, sobre el que > Vivékinanda 
ejerció gran influencia, se encuentra dominado 
por el impacto del — cristianismo sobre m 
duismo y es una respuesta a este reto. Divide 
a las religiones del mundo en dos grupos pn 
cipales: uno semítico, «que hace hincapié en e 

objeto», y otro que «insiste en la speriene, 
Hinduismo — y budismo, pertenecen a esta eA 
gunda clase. Numerosos hindúes han adopta 


sus ideas filosóficas y religiosas. 
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Bibliografía. S. RADHAKRISHNAN, Hindu View of 
Life, 1939 (trad. cast. La concepción hindú de la vida, 
Alianza Editorial, Madrid 1969); J. Gonna, Les re- 
ligions de l'Inde, 2: L'hindouisme récent, París 1965, 
págs. 391-396, 

MicHEL DELAHOUTRE 


RAGAI. Ciudad situada a 15 km al sudeste 
de Teherán, en ruinas desde la invasión mon- 
gola del siglo x111, que las inscripciones aque- 
ménidas ubican en Media. No es aún posible 
asegurar, debido a una diferencia en la flexión, 
que esta ciudad sea la misma que su homónima 
mencionada en el — Avesta como zoroastriana 
y donde, aún en el siglo x (tres siglos después 
de la conquista musulmana) se erigiría un —> 
dakbma. Si se trata verdaderamente de la 
misma, podemos preguntarnos por qué el 
Avesta sólo la cita a ella entre todas las ciu- 
dades medas, y olvida sobre todo Ectabana. 
Así pues, la Ragai zoroastriana pudo encon- 
trarse tal vez en algún lugar de Irán oriental. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


RAGNARÖK, La literatura nórdica presenta 
el fin del mundo como un gigantesco combate 
llamado ragna rókr, «crepúsculo de los dio- 
ses», O también ragnarök, «destino de los 
dioses». La descripción más antigua de esta 
catástrofe se encuentra en la > Völuspá, que 
hunde sus raíces en el Paganismo germánico de 
los siglos vin y 1x. Una segunda descripción la 
proporciona Snorri en la Gylfaginning. Al 
principio, la profetisa define las causas del 
Ragnarök: el orgullo, las intrigas, las rivali- 
dades y los vicios entre las divinidades. Este 
desorden se transmite al mundo, que sufre el 
desencadenamiento de todas las potencias del 
caos. Demonios y gigantes emprenden la lucha 
contra los dioses, se suceden tres inviernos te- 
rribles, el mar es invadido por los hielos, las 
tormentas rugen, las cohortes destructoras se 
lanzan al asalto del > Valhalla. > Fenrir, el 
lobo de los infiernos, y la serpiente de Midgard 
rompen sus cadenas, —> Loki trae del norte una 
banda de guerreros ebrios de furia. Al final de 
un terrible combate entre los — Ases y los de- 
monios, el mundo se hunde con un estrépito 
espantoso, Es el aniquilamiento del cosmos, al 
que sucederá un mundo nuevo, , 

La descripción del Ragnarök mezcla diversas 
tradiciones, A. Olrik ha separado los elemen- 
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tos cristianos de los paganos (germánicos y cél- 
ticos). Algunos autores postulan la existencia 
de una corriente maniquea (> maniqueísmo) 
llegada a Escandinavia, en la que se encuentra 
una mezcla de rasgos germánicos e iranios (R. 
Reitzenstein), o bien una forma de las doctri- 
nas => paulicianistas, transportadas a través de 
Rusia y del valle del Danubio (Peuckert). Sin 
duda es J, de Vries quien resuelve mejor el pro- 
blema al considerar la escatología del Ragnarök 
como una doctrina del agonizante paganismo 
germánico en la que han penetrado diversos 
elementos cristianos. 


Bibliografía. F. WAGNER, Les poèmes mythologiques 
de lEdda, París, Lieja 1936; J. DE Vries, Alter- 
germanische  Religionsgeschichte, Berlin 1970, 
2 vol.; R. Boyer, La religion des anciens Scandina- 
ves, Paris 1981. 

Jurien Ries 


RĀMA Y RĀMAÍSMO. Héroe del > Rá- 


máyani, a quien se presenta como un > ava- 
tāra de — Visnú, Rima se convirtió muy 
pronto en objeto de un culto particular. En el 
siglo xv se creó la secta de los «Rāmānandistas» 
o discípulos de Riminanda, «el que pone su 
alegría en Rima». Es ésta la primera secta que 
atribuye a Ráma el lugar de dios supremo. En 
el siglo xvi, > Tulsi Dis, en su adaptación del 
Rimiyana, magnifica en cada página la mise- 
ricordia de Rám, dios personal y supremo que 
se manifestó en un —> avatára humano para 
salvar al mundo de la miseria y del pecado. 
Gracias a Tulsi Dis, más de 200 millones de 
hindúes del norte de la India, consideran hoy 
día a Rim como sinónimo de dios personal. A 
él fue a quien + Gandhi invocó antes de morir. 


Bibliografía. J. Goxba, Les religions de l'Inde, 2; 
L'hindonisme récent, París 1965, págs. 201-214, 
MICHEL DELAHOUTRE 


Vit nes 


RAMADÁN (ramadin). El ramadán, uno de 
los cinco mandamientos principales de la > ley 
musulmana, obliga personalmente a todo fiel 
adulto, salvo raras excepciones. Este mes de 
ayuno (noveno del año lunar), que no se in- 
terrumpe ningún día, marca toda la vida social 
en tierras del > islam. La mayoría lo cumple 
de buen grado, aunque algunos lo hagan por 
solidaridad o por conformismo. Se modifican 
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los horarios y para muchos significa la ocasión 
de retornar a la práctica religiosa. Como con- 
secuencia del desfase anual del año solar con el 
año lunar, el ramadán se celebra sucesivamente 
a todas las estaciones. 

El ayuno consiste en no introducir nada en 
el sistema digestivo como tampoco en el 
cuerpo —no se permite comer ni beber, tam- 
poco fumar, etc.— y en abstenerse de toda ac- 
tividad sexual desde que acaba la noche hasta 
la puesta de sol inclusive. Llegado este mo- 
mento se permite todo lo que sea legal. El prin- 
cipio y el fin del mes se fijan por la visión de 
la luna nueva (ceremonia en la que intervienen 
observadores oficiales y hay un intercambio de 
información radiofónica entre países). Sólo se 
acude al cálculo astronómico cuando la mera 
observación no da ningún resultado. El ayuno 
es obligatorio a partir de la pubertad, pero los 
niños comienzan a practicarlo voluntariamente 
en fecha más temprana. Las exenciones (enfer- 
medad, embarazo, lactancia, viaje, guerra, 
edad avanzada, etc.) prevén la sustitución de 
los días no ayunados por el mismo número de 
días en fecha posterior. La ruptura indebida del 
ayuno exige estrictas compensaciones. Una ca- 
suística muy completa distingue entre las in- 
yecciones médicas permitidas y las prohibidas, 
el horario a seguir cuando no hay noche ce- 
rrada (latitudes muy al norte), etc. Los que no 
cumplen el ayuno evitan que se les vea comer 
o fumar en público. 

El ramadán, además de ser el mes que cele- 
bra el recuerdo de la revelación del > Corán, 
es el mes en que el hambre recuerda a los ricos 
la existencia de los pobres y en que la práctica 
de la limosna está recomendada. Antigua- 
mente, las casas de los notables abrían sus 
puertas por la noche una o varias veces al mes 
para que los vecinos o los indigentes se senta- 
ran a su mesa. Está prevista una limosna oficia] 
obligatoria para que los menos afortunados 
puedan también disfrutar durante la —> fiesta 
que señala el comienzo del mes siguiente (dura 
varios días y es una de las dos fiestas más im- 
portantes del año). 

Durante el ramadán se pone de relieve el 
ejercicio de la voluntad, el dominio de uno 
mismo y de las pasiones, la proximidad de 
Dios, la fraternidad musulmana y la pureza de 
corazón que procura obedecer a Dios y cum- 

plir los mandamientos. Se refuerza el sentido 
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de la > comunidad con el espectáculo de todo 
un pueblo que sigue el mismo ritmo de vida. 
Para los mejores es también una época de —> 
oración y de instrucción religiosa. En las => 
mezquitas se rezan oraciones tradicionales (ta- 
ráwih) tras la última oración de la tarde, y por 
la noche se hacen a menudo veladas en las que 
se recita el Corán. Se festeja de forma especial 
la noche del Destino (27 del mes de ramadán) 
en la que se conmemora la revelación del Co- 
rán. Tanto en la radio como en la televisión hay 
emisiones especiales en las que se recita cons- 
tantemente el Corán. La prensa ofrece artícu- 
los culturales o religiosos. Se recuerdan los ani- 
versarios de las batallas del —> Profeta (la de 
Badr, el día 17 del ramadán; la toma de La 
Meca el día 20 del ramadán). 

Tras la puesta de sol, reina por todas partes 
un ambiente festivo, atemperado por los es- 
casos recursos de las gentes y el agotamiento 
general: se cena en familia, se hacen visitas a 
los amigos y en algunos barrios de la ciudad 
hay diversiones. Se acuestan tarde. La cena de 
ruptura del ayuno es una especie de sacramento 
de fraternidad. Hacia la madrugada se toma 
una colación (uno de los que se han mantenido’ 
en vela despierta entonces a los que se han dor- 
mido). 

No han faltado críticas procedentes de la ci- 
vilización industrial, pues con el ayuno y las 
veladas nocturnas el rendimiento laboral se re- 
siente. En Túnez, el presidente Burguiba ha in- 
tentado poner el trabajo por encima del ayuno, 
pero tal experiencia dista mucho de ser conclu- 
yente. Desde el punto de vista económico, al- 
gunos han observado que también en los países! 
industrializados hay un mes de menor activi- 
dad con las vacaciones pagadas. Lo que resulta 
indudable es que los individuos y la misma co- 
munidad sacan una fuerza considerable de la' 
observancia del ramadán. 


Bibliografía. J. Jom1er y J. Corson, Le Ramadan 
au Caire en 1956, MIDEO 3 (1956) 1-74, 


JACQUES JOMIER 


RÁMAKRISNA (1836-1886). Hijo de un 
pobre y piadoso => bráhman, Gadidhar Chat- 
terji, más conocido bajo el nombre de Rāmak- 
risna, manifestó desde su infancia sus dotes de 
visionario y de místico, Se hizo servidor (pú- 


/ 


1 


/ 


TE 


DEL phita al 


1483 


jari) del templo de > Kali en Daksinesvar, 
cerca de Calcuta. Sin guía espiritual primero y 
bajo la dirección de una monja brahmín y de 
un asceta vedantista después, conoció nume- 
rosas experiencias espirituales de diversos ti- 
pos, tomando cada vez a distintas = divini- 
dades del panteón — hindú como objetos de 
su veneración. Alcanzó finalmente el > sa- 
mādhi sin diferenciación entre objeto y sujeto, 
identificando su —> 4tman al —> brahmán del 
> Vendáita. Buscó también la experiencia re- 
ligiosa en el > islam y en el > cristianismo, 
que practicó como un —> sadhana hindú, esto 
es, con vistas a obtener una realización espi- 
ritual, 

De aquí procede su convicción de que todas 
las divinidades son manifestaciones del Su- 
premo y que todas las religiones son buenas 
para llegar hasta Dios. Es esta convicción la 
que su discípulo > Vivékinanda no sólo adop- 
taría, sino predicaría en la India y en occidente, 
y que es hoy día la de la Misión Rámakrisna. 


Bibliografía. Romain ROLLAND, La vie de Ráma- 
krishna, París 1929, (reed. 1978; trad. cast. Vida de 
Ramakrishna, Kier, Buenos Aires 21976); S. Lemai- 
TRE, Rámakrishbna et la vitalité de Phindouisme, Pa- 
ris 1959; L'enseignement de Rámakrishna, senten- 


cias recopiladas y anotadas por JEAN HERBERT, París 
1972, 


MicHEL DELAHOUTRE 


RAMANA MAHARSI (1879-1950). Maes- 
tro espiritual hindú que, a los 17 años, se es- 
tableció en Tiruvannamalai, célebre lugar de 
Peregrinación en la región tamul, Su experien- 
cia espiritual, que decidió su orientación, fue 
la de una muerte anticipada, episodio en el que 
imit su propia muerte para apreciar exacta- 
mente sus consecuencias en el terreno físico y 
en el espiritual. Salió de esta experiencia con- 
vencido de la trascendencia del Espíritu in- 
mortal, que no puede ser afectado por la 
muerte. Describió esta experiencia en las ca- 
tegorías de la — advaita, de la que está con- 
pis como uno de los representantes mo- 
E a Escribió algunos poe- 
dE noce principalmente por sus 
nas F Pe p a i Monchanin y 
menciona en sus abla pe 
os espirituales, 
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Bibliografía. RAMANA 
Ramana Mabarshi, París 1970, E vna y, 
e Ramana Maharshi, París 197. A eme: 
RIAZ1, Ramana Maharshi et a 


expérience d, + 
París 1975; A. OSBORNE, Romana Min de y? 
dero del autoconocimiento, Kier 


21976; H. Le Saux, Souvenirs d 
d'un ermite chrétien en terre indou 


na e, Pari: 0 
Lacomae, Indianité, París 1979, radio 


MicheL DELAHO UTA 


RAMANUJA (1017-1137). Filósofo indi 
que vivió principalmente en la región tamal A 
la que era originario, Según > Sañkara, pa d 
representante más conocido de la postura 
advaita o del no dualismo. Al igual que $ 
; gual que Sap. 
kara, comentó la > Bhagavad Gitá l 
brahma sūtra (aforismos sobre el > beakad y 
Escribió también numerosas obras. A] tht 
la postura, demasiado radical a su modo de ver, 
de su predecesor, elaboró una filosofía capaz 
de explicar en el plano de la razón, no sólo la 
existencia del > Absoluto (como había hecho 
Sankara), sino también las realidades del 
mundo, tales como las manifestaciones divinas 
(vyüha y avatára) y las actitudes religiosas, ta- 
les como la —> bhakti, Rámánuja elaboró pues 
una filosofía llamada no dualismo cualificado o 
mitigado, en la que el Absoluto personal presu 
apoyo y realidad a las realidades religiosas de 
nuestro mundo fenoménico. Rámánuja era, 
por otra parte, visnuita, y tanto su piedad 
como su saber le llevaron a dirigir la comuni- 
dad vişņuita de Srirañgam en el sur de la India. 
Según la tradición, Rāmānuja habría vivido 120 
años, 


MAHARS505, L't, 
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Bibliografía, O. Lacomse, La doctrine piet 
métaphysique de Rámánuja, traducción aee y 
notas, París 1938; A.M. EsnouL, Râmánujá 


mystique vishnouite, Paris 1964, 
¡dl "Miner DELAHOUTRÉ 


RAMAYANA. «La gesta de Rima» iaki 
epopeya — hindú, atribuida al pe price 
que relata la historia de > pa re UË 
de la casa real de Ayodhyā (actual 


a 

mente 
temporal sudo 

esh), desterrado tem si 

Uttar Pradesh), % a] exilio acompa 


los bosques, que marchó M pei? 
por su esposa Sitá y SU icono T 
Durante su estancia en los pa pin 
raptada por el jefe de un sa yo 
ayudado por tribus amig2 


į gAMAYA NA 


val de su reino donde fue coronado y 


la capità años. Esta obra, que 
reinó de 24 000 sloka (estrofas de cuatro ver- 
psta de bos) modificada en el curso de los 
lapo Valmiki, se ha convertido 
de un héroe que es el blanco de 
o Raksasas, el aliado del clan 


¡mera 
en da po sud. Frecuentemente tradu- 


ida, adaptada Y comentada en la India y en los 
cida, 


ises de influencia india, esta epopeya es la 
ase 


fuente literaria más importante del hinduismo. 
en 


oce i r k 4 
Se a e Ta la India, la más conocida de 
> J a 


las adaptaciones es la de > Tulsi Dás, en len- 
gu hindi. > Tulsi Dás. 


Bibliografía. A. ROUSSEL, Le Rámáyana de Val- 
miki, wad. fr., 3 vol., París 1903, reimpresión 1979; 
F. TOUSSAINT, Le Rámåyana (extractos), trad. fr. 
del sáncristo, París 1927; A.M. ESNOUL, L’hin- 
doisme, textes et traditions sacrés, París 1972, 
pigs. 247-287: Rámáyana; Rámkerti (La gloire de 
Rima), Rámáyana cambodgien, trad. fr. por F. y G. 
Marrni, Paris 1978; VaLMIKI, El Ramayana, 
2vols,, Clásicos Bergua/Ibéricas, Madrid 21970. 
MICHEL DELAHOUTRE 


RÁMDAS (swámi). Hindú llamado Vittal 
Rao que, por devoción y al igual que nume- 
rosos devotos de > Ráma, adoptó en 1922, el 
úwlo de (swámi) Rámdis, «el servidor de 
Rima». Enseñó que Ráma el verdadero dios 
eemo, lejos de excluir a los dioses de las otras 
telgiones, los implica. Viajó mucho por la In- 
ba el extranjero para exponer su => 
akti, 


eg Rāmns, Carnets de pèlerinage, Paris 

mias - 1973; Présence de Ram, París 1956; En- 

lens de Hadeyah, París 1957; Pensées, París 1975. 
MICHEL DELAHOUTRE 


HAMRA, El yacimiento de Ras 
Pb Ar del Hinojo) se encuentra a 
mne de Es en la costa mediterránea del 
apor los . Es la antigua Ugarit, conocida 
OT n de Tell-El-Amarna (siglo x1v 
tumba 1 e descubrimiento casual de una 

excavaciones dirigidas por C.F.-A. 
iie Si 1929 y 1971 condujeron a re- 
Pectaculares, La Primera ocupación 
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del yacimiento se remonta a época neolítica 
(séptimo milenio), pero el período más inte- 
resante es con mucho el del segundo milenio. 
Hacia el 1180, unos invasores —sin duda los 
«pueblos del mar»— destruyeron completa- 
mente la ciudad. 

No es éste el lugar apropiado para describir 
los importantísimos monumentos excavados: 
el palacio real, con más de 90 habitaciones, el 
templo de > Baal, el templo de Dagan..., así 
como estatuillas y joyas de gran valor artístico. 
El descubrimiento más importante fue el de 
unas tablillas escritas en un alfabeto hasta en- 
tonces desconocido. Mientras que los meso- 
potámicos utilizaban una escritura silábica, los 
hombres de Ugarit inventaron un verdadero al- 
fabeto de 30 signos —parecidos a los cuneifor- 
mes por el dibujo—, del que deriva el alfabeto 
fenicio (finales del segundo milenio), el griego, 
etcétera. La lengua ugarítica aparece así como 
el representante más antiguo conocido del se- 
mítico occidental, y en esto radica su interés 
para la justa comprensión de los textos bíblicos 
arcaicos, 

Los archivos del palacio real de Ugarit han 
proporcionado una gran cantidad de datos que 
iluminan la vida económica, social y política 
del Próximo Oriente. Ugarit aparece, en 
efecto, como un lugar privilegiado de las co- 
municaciones entre Asia y la cuenca oriental 
del Mediterráneo, y no es sorprendente por 
tanto que en ella se crucen tantas influencias, 

Por primera vez disponemos de testimonios 

directos acerca de la antigua mitología de => 
Fenicia, Hay muchos ciclos sobre los combates 
de Ba'al, el dios hijo, contra Yam, el dios mar, 
o contra Mot, el dios del verano que deseca y 
dios de la muerte, ciclos en los que se reconoce 
la leyenda del grano que muere en verano para 
revivir en la estación de las lluvias dispensadas 
por Ba'al, dios de la tormenta. Otro oma 
la actividad guerrera de Anat, «la Dama de -o5 
cielos elevados», que secunda a Ba al en sus 
combates. En la leyenda de Kéret, un d Eos 
vado de descendencia se dirige a El, Má de 
toro, su padre, para obtener un hijo. io 
un aspecto permanece oscuro en E aner 
sería preciso sobre todo determinar eri 
más concreta el vínculo entre el mito y a 
ticas sacrificiales. Los textos de e aa 
constituyen una de nuestras her fairy: 
para el conocimiento de la religi 
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sin duda, la de los cananeos antes del estable- 
cimiento de los israelitas en Palestina. 

> B2al y Astarté, —> Dios en el Antiguo 
Testamento, — Fenicia (religión de), —> pa- 
triarcas. 


Bibliografía. E. Jacos, Ras Shamra et l'Ancien Tes- 
tament, Neuchâtel 1960; A. Caquor, M. SZNYCER, 
en Les religions du Proche-Orient asiatique. Textes 
et traditions sacrées, París 1970, págs, 353-458; art. 
Ras Shamra, en Suppl. Dict. Bible, t. 9, c. 1124-1466 
por J.C. Courtois, M. Liverani, D. ARNAUD, E. 
Larocne, A. Caquor, M. SznyceR, E. Jacos, H. 
CAZELLES, J.L. CUNCHILLOS. 
EDOUARD COTHENET 


RASÍ, Rabbi Salomon ben Issac (1040-1105). 
Después de haber cursado estudios en las es- 
cuelas talmúdicas de Maguncia y Worms, re- 
gresó a Troyes, su villa natal, y fundó allí una 
escuela rabínica (Yesiva), prestigioso centro de 
la ciencia judía. De la enseñanza de Ra3í nació 
su obra, constituida esencialmente por sus Co- 
mentarios del + Talmud y de la Biblia. Ambos 
siguen paso a paso el texto explicando sus tér- 
minos y pasajes más difíciles y basándose sobre 
todo en el > targum de Onkelos y en el > 
midraš Rabbah. Hasta nuestros días, estos Co- 
mentarios tienen carácter vinculante en el => 
judaísmo. 

Por otra parte, Raší dejó una corresponden- 
cia muy abundante, con «respuestas» a las 
cuestiones planteadas por los rabinos de los al- 
rededores. Muy conciso, su hebreo se entre- 
mezcla con unas tres mil palabras románicas de 
las cuales algunas no aparecen en ningún otro 
documento de la literatura de la época, 

— Judaísmo. 


Bibliografía. M. Liber, Rashi, Filadelfia 1936; 
Rashi, en Encyclopedia judaica; Le Pentatenque, 
acompañado de un comentario de Rásí, trad. fr., Pa- 
rís 1964, 5 vol. 

DoMINIQUE DE La MAISONNEUVE 


RASNU. En el > Avesta, es el nombre de 
un — yazata asociado a varios otros, sobre 
todo a > Mithra, a quien acompaña en la gue- 
rra. Según los libros — pehlevis, desempeña su 
función en el juicio de las almas en el puente 
del —> chinvat y las conduce hacia el cielo, Se 
ha interpretado su nombre como una modifi- 
cación voluntaria hecha por los zoroastrianos 
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del nombre de > Visnu, el antiguo dios co- 
nocido solamente en la India. 
Jacques DUCcHESNE-GUILLEMIM 


RATHAESTAR. Significa literalmente «el 
que va en carro». Es una palabra del — Avesta, 
transformada en —> pehlevi en artejtar, que de- 
signa a un miembro de la clase de los guerreros 
en Irán. 

JAcques DucHEsNE-GUILLEMIN 


REALEZA SAGRADA — culto imperial, > 


divinización de los reyes, — faraón. 
REDENCIÓN -> salvación. 


REENCARNACIÓN. La reencarnación es; 
la creencia según la cual el — alma, o el ele-' 
mento psíquico, o el cuerpo sutil, se dota, en 
cada una de las existencias sucesivas, de un 
cuerpo diferente en el que se «reencarna». Se- 
gún esta creencia, en cada individuo se da una 
sucesión de nacimientos y de muertes, y así se 
habla de «nuevo nacimiento» (palingenesia), de 
«paso de un cuerpo a otro» (metensomatosis), ' 
de «transvase» (metangismosis) o de «estados 
sucesivos del alma» (metempsicosis). Estos tér= 
minos a menudo se utilizan indistintamente, a 
pesar de que el concepto de palingenesia y el 
de metempsicosis no son idénticos al de reen- 
į carnación, pues solamente se refieren a otro 
nacimiento o a otro estado del alma, en otra 
| Parte, y no forzosamente en un nuevo cuerpo, 
len una nueva carne (reencarnación). 

La creencia en la reencarnación, con diferen- 
tes matices, ha sido adoptada por muchos pue- 
blos. César decía de los celtas: «Una de sus 
principales creencias es que las almas nunca 
mueren, sino que en cl momento de la muerte 


También Pitágoras admite la doctrina de la] 
transmigración de las almas. Platón afirma que; 
ciertas almas aún pueden mejorar después de la 
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muerte y se encarnan de nuevo, pero sin con- 
servar el recuerdo de sus existencias anteriores. 
Los — gnósticos, el neoplatonismo y las es- 
cuelas de Alejandría retoman la idea de la me- 
tempsicosis. Para Plotino, esta toria es acorde 
con la justicia, pues recibimos un cuerpo para 
expiar las faltas cometidas antes. 

En los medios cristianos de los primeros si- 
glos nadie sostuvo la doctrina de la reencar- 
nación, la cual no tiene, como alguna vez se ha 
dicho, la menor base en las Escrituras. Según 
algunos, Clemente de Alejandría aceptaba la 
noción de preexistencia de las almas, pero se- 
gún otros nunca se pronunció con claridad so- 
bre este tema. En cambio, es cierto que Orí- 
genes admitía la creación de las almas eternas 
y habla de las sucesivas pruebas por las que pa- 
san, pero siempre aceptando la doctrina cris- 
tiana de la resurrección de los cuerpos. En el 
siglo vı, la posición de Orígenes sobre la pre- 
existencia de las almas fue condenada por el > 
concilio de Constantinopla del año 542. Desde 
entonces, de una manera general, Occidente si- 
guió profesando sobre el alma humana una 
doctrina incompatible con la idea de la reen- 
carnación. Los filósofos platónicos o neopla- 
tónicos del Renacimiento aceptaron la hipóte- 
sis de la transmigración de las almas. 

En el siglo x1x, la reencarnación se convierte 
en Europa y en América en el tema central de 
la = teosofía, de los medios ocultistas (> 
ocultismo) o espiritistas (> espiritismo). La fi- 
losofía hindú o búdica del => karma, del => 
samsara y de la — liberación, mokía o mukti, 
proporciona una base a esta doctrina. Según 
esta concepción, los seres están condenados a 
renacer indefinidamente hasta que no alcanzan 
su propia liberación. Los teósofos no sólo afir- 
man que al morir el hombre dispone de un 
cuerpo sutil, que se reencarna según su karma, 
sino que esta reencarnación se realiza siempre 
en un cuerpo humano (al contrario que en las 
doctrinas de los diferentes destinos o gati del 
—> budismo y del + hinduismo). 

Para dar cuenta del fenómenc de la reencar- 
nación con argumentos adaptados a la sensi- 
bilidad moderna, e insistiendo siempre en el 
carácter ambiguo de estas experiencias y en la 
debilidad de la memoria, los teófosos apelan a 
la clarividencia o a la memoria espontánea. En 
el primer caso, una persona en la que han des- 
pertado facultades especiales estaría en situa- 
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ción de revelar a un individuo sus vidas ante- 
riores a partir de sus inclinaciones actuales, 

En el segundo, el propio individuo recor- 
daría sus vidas anteriores. Pero el más serio de 
los psicólogos o psiquiatras consultados, lan 
Stevenson, afirma que entre los dos mil casos 
seleccionados que le fueron presentados, sólo 
veinte sugerían la idea de una vida anterior. 

Los teófosos citan también a los + yoguis y 
sabios que, como —> Buddha, tuvieron con- 
ciencia de sus vidas pasadas. Pero esos casos 
han sido históricamente discutidos, y se trata 
siempre de estados de meditación y de con- 
ciencia anteriores al + Despertar y por lo tanto 
sujetos a imperfecciones o errores.. En todos 
estos casos el razonamiento ocupa una parte 
importante y muestra que es mejor situar el 
problema de la reencarnación en el plano fi- 
losófico o teológico y no en el de la psicología, 
que ha de tomarse siempre con cautela. Laj 
cuestión está pues en saber si una concepción | 
válida del alma, de Dios, de la justicia divina, 
hace necesaria o inútil la hipótesis de la reen-' 
carnación. 

—> Metempsicosis, > orfismo. 


Bibliografía. A, Des GEORGES, La réincaration des 
ámes selon les traditions orientales et occidentales, Pa- 
rís 1966; I. STEVENSON, Twenty Cases suggestive of 
reincamation, Charlotesville (Estados Unidos) 
1979. 


MICHEL DELAHOUTRE 


REFORMA. El término «reforma» tiene su 
origen en la palabra latina reformare, devolver 
su forma a una realidad. El prefijo re- indica | 
que los elementos de esa realidad preexisten, 
mientras que el vocablo forma alude a su or- | 
ganización renovada o consolidada. Se pueden | 
distinguir cuatro períodos en la historia cris- 
tiana del movimiento, 

1. Historia. 1) La antigua Iglesia, la de los 
—> padres, que fija la liturgia, no habla nunca 
de reforma de la Iglesia. La Iglesia, por lo de- 
más, se considera como el «nos» de los cristia- 
nos. Se trata de una realidad espiritual, la co- 
munión de las cosas santas, de los santos, el 
cuerpo y la esposa de Cristo. San Pablo veía a 
los ficles como un reflejo de la imagen del Se- 
nor (2Cor 3,18; Col 3,10). Su bautismo exigía 
que renovaran su juicio para transformarse: 
Rom 12,2; Ef 4,23. La => Vulgata latina utili- 


1487 


zaba el verbo reformari en Rom 12,2 y en ER 
3,18; el griego posee además una gran varieda 
de verbos con el prefijo ana-. En relación con 
Gén 1,26 («Hagamos el hombre a nuestra ima- 
gen, conforme a nuestra semejanza»), estos 
textos han sido el origen de una teología o de 
una antropología espiritual. Algunos má 
dres, — Ireneo, Clemente de Alejandría, > 
Orígenes y > Gregorio de Nisa especularon 
sobre la diferencia que existe entre Imagen, et- 
kon, y semejanza, homolosis. El hombre estaba 
hecho a la imagen pero había perdido la se- 
mejanza. La ascesis, los sacramentos, la vida 
espiritual y virtuosa le devolverían esa seme- 
janza. Es por ello por lo que se habla de re- 
forma, pero fundamentalmente en el ámbito de 
la vida cristiana de las personas. Se trata de una 
vuelta a la condición del paraíso... Aunque san 
> Agustín no desarrolla el concepto de imagen 
y semejanza que vamos a encontrar más tarde 
en las obras de san Bernardo y el Císter, esboza 
una elaborada antropología del alma a imagen 
de Dios, e incluso a imagen de las Tres Per- 
sonas. Podemos deformar la imagen, pero no 
podemos reformarla por nosotros mismos 
(Sermón 43,4). La lucha contra el pelagianismo 
dio mayor realce al asunto. El mismo san 
Agustín no quiso identificar la Ciudad de Dios 
con una institución terrenal: se trata de una 
realidad espiritual. Sin embargo, la alta edad 
media occidental quiso conocer las traduccio- 
nes políticas del reino de Dios: ellas restaura- 
rian, en un pueblo, el orden anterior al pecado. 
Las liturgias se han referido con frecuencia 
al tema de la reforma o reconfiguración del 
hombre, La célebre fórmula mirabiliter con- 
didisti et mirabilius reformasti se encuentra 
en los sacramentarios leoniano (Veronense: 
uoaa 157), gelasiano y gregoriano. Se ha- 
ia ae e Adán y de la restauración 
ido E i a > encarnación, Desde el 
sig asta el xı, el monje es considerado; 


nsecuente, un hombre es- 
dad, la ascesis, la contem- 


puesta a Ja llamada del Señor: alcanzar la per- 
ección reformando d 


en nosotros la imagen des- 


È EFOR MA 


figurada, abandonando la regio disrmatia, 
(Agustín, Confes., VIL 10,16) a 
Así pues, la reforma en la época de L 
dres y en la alta edad media tiene ber pa 
moral y espiritual. Sin embargo i a Sn 
—efectivamente idealizado — de hI les >. 
mitiva ha suscitado continuamente ime 
para poner de acuerdo a las comunidades eri 
tanas, Por otra parte, en los —, concilios i$- 
cidentales de los siglos v-v se habla a oc- 
nudo de una corrección de los abusos Co 
Carlomagno, en el año 743, se restablece h 
regularidad de los sínodos que tiene como A 
ut Ecclesiae iura restaurentur et religio Pa 
tiana emendetur. Es un anuncio del vinculo 
entre reforma y —> concilios. j 
2) La antigua idea de reforma del hombre 
por medio de una reconfiguración de acuerdo 
con la imagen divina mediatizada por Cristo, 
se mantiene a través de todas las épocas, Según 
Pierre de Tarentaise (Inocencio v); «el hombre 
está: 1.°) formado por la creación; 2.9) defor- 
mado por el pecado; 3,°) reformado por la 
gracia; 4.) informado por la doctrina; 5.9) 
conformado por asimilación a Cristo; 6.) 
transformado por la contemplación; 7.”) dei- 
formado, finalmente, por la gloria...» ~ 
La aplicación de la idea de la reforma a las 
instituciones empieza con san Benito de 
Aniane y las normas de la vida regular o ca- 
nónicas (canon = norma): san Chrodegango 
($ 766), concilio de Aix-la-Chapelle (816) y, 
sobre todo, reforma de la vida canónica en el 
siglo x1. Se trataba de ajustarse a la Ecclesia 
primitivag forma, es decir, principalmente a la 
vida en comunidad (cf, G. Miccoli, en «Studi 
medievali», 1959). La vida monástica queda so- 
metida a una constante reforma por la fun i 
ción de abadías cjemplares: Cluny, A 
Brogne, Vallombreuse, Camaldoli, onstra" 
Sicburg, la Chartreuse, Citeaux, Pena re- 
tum... Se habla de ad regularem a or- 
ducere, in melius reformare, m0 eA 
dinem reformare. Parece como SI sad 
trascurso del tiempo, aportara div yr 
cadencia en el ámbito de la simp s sta 
gularidad primitivas. Surge m Gregori a 
de sucesivas correcciones: (cl- jados del so 
Reg. VII, 11). Poco antes de m a 
x1, tras un principio de acuel 
dores (cf. la res 
con los emperac 22: 
que 11 a Benedicto vui, 1024 
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«4 una reforma de las instituciones cele- 
comienza rge una pléyade de enérgicos re- 
siásticas. i Pa 1x, san Pedro Damián, 
fomadores Moyenmoútier (lucha contra la si- 
Humbert incontinencia de los clérigos), Es- 
monla Y Nicolás n, que libera la elección pa- 
teban inio laico y la asigna a los carde- 
pl del 49) Gregorio vi! se enfrenta al em- 
nales Uds n ve 1v (Canossa, enero de 1077) 
erador n aja libertas Ecclesiae. A partir de 
s ación de reforma empieza a apli- 
Ea lesia como tal. Sin desdeñar los ele- 
amas lices internos de la Iglesia (> ev- 


os míst ; 
n — monacato, culto a la — santidad), 
carista, 


e lima aparece como una corporación en 
la que los clérigos, los ecclesiastici, son la parte 
principal; es a ellos ynoa los monjes i quienes 

se aplica el calificativo de vini p ña , 
Sin prejuicio de una visión demasiado mís- 
tica, una noción más jurídica de la Iglesia se 
consolida en el siglo x11, momento en que flo- 
rece la ciencia — canónica. Cuando convoca a 
los obispos de Toscana al concilio de Letrán de 
1179, Alejandro 11 señala que la Iglesia siem- 
re se haya necesitada de una reforma (Mansi 
XXII, 211-212). A partir de entonces, Jos con- 
dilios generales celebrados en occidente consi- 
deran en sus programas la reforma de la Iglesia, 
que es nombrada a menudo en las bulas de in- 
dición. La reforma de la Iglesia queda tanto 
zás vinculada al hecho del — concilio cuanto 
más se clericaliza la visión de la Iglesia. Los 
concilios no dejaban de regular y corregir (¡en 
lostextos!) la vida de los clérigos. Sin embargo, 
å repetición de las mismas prescripciones de- 
Fiesta que éstas no se tenían en cuenta y ade- 
más se trataba tan sólo de reformas eclesiásti- 
të, reformas de sandalias y capucha, como 
UP = Lutero, Con ocasión del concilio de 
re, Guillermo Durando de Mende crea la 
inasa fórmula reformatio in capite et in mem- 
o neral concilii celebrandi et 
nanzas se cent b pi reformandis). Las espe- 
DO Parecía posible. e da la 
Una reforma, o epa llevara a cabo 
cho ha tsempeñad odo de su curia, Este he- 
arrollo del espi Al Papel Importante en el 
Piritu conciliarista hasta la ce- 


kebr, ió 

4CIÓ, «q 

ne el concilio de Trento, Un concilio 
W Diea de que une una representación 
S i : 

Món dela n miento de la base con una deci- 


a 
Cima, afectada de solemnidad. 
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Tengamos en cuenta que el concepto de «re. 
forma» tenía Otras aplicaciones, aparte las ecle- 
slásticas, Se hablaba de reformatio pacis, «res- 
tablecimiento de la paz» (Du Cange propone 
numerosos ejemplos); los soberanos promctían 
a sus súbditos la reformatio (de la administra- 
ción, distribución de las tierras, etc.). Existen 
numerosas monografías alemanas sobre la ac- 
titud de la nobleza, de las ciudades, etc., en las 
tentativas de reforma del imperio, 

La ineficacia del papado, e incluso de los 
concilios, a la hora de reformar la Iglesia era 
patente a finales del siglo xv. El v concilio de 
Letrán (1512-1517) no consiguió remediarlo, 
Ni las ideas reformistas de Gerson ni un mo- 
vimiento espiritual tan puro como el de los 
hermanos de la Vida comunitaria habían lo- 
grado influir sobre las estructuras sociales ne- 
cesarias para que se llevara a cabo una reforma 
evangélica de manera eficaz, 

3) Era de esperar que el amplio movimiento 
que se denomina por antonomasia Reforma 
aportara novedades. El alemán emplea aquí dos 
términos, y denomina «rcformación» al acon- 
tecimiento o proceso histórico del siglo xv1, lo 
cual, por otra parte, está de acuerdo con el uso 
que se hizo entonces de dicho término. 

Este acontecimiento, cuyo comienzo, tan 
simbólico como real, estuvo marcado por las 
tesis de Lutero sobre las indulgencias de finales 
de octubre de 1517, había sido precedido por 
cuatro siglos de crítica de los pensadores tem- 
porales del aparato clerical, por una demanda 
de retorno a una simplicidad cristiana de la re- 
ligión y, en último término, por el movimiento 
— humanista. Este movimiento, que había 
sido italiano con Marsilio Ficino y Pico de La 
Mirandola, y alemán con Reuchlin, se hizo cu- 
ropeo con Erasmo (f 1536) y e ro 
cristiano. Propugnaba una simplificación A 
cronica sión y peana 
practicaba un contacto directo con lo poa 
las fuentes, contacto que la imprenta Po g 
ampliar (1516, publicación del Nuevo su 
mento griego por Erasmo). La e 
sidad de Wittemberg estaba consagrada o 
tudio de las lenguas antiguas: hebreo, griego Y 
gn 95 tesis sobre las indulgencias no eran un 


i itos re- 
a de «reformación»; los «escritos j 
1519 —disputa de 


la primacía del 


program 
formadores» aparecen cn r 
Leipzig en la que se negaba 


a 
z 
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papa— y sobre todo en 1520 (An den christli- 
chen Adel [A la nobleza cristiana]; De capti- 
vitate Babylonica ecclesiae [La cautividad ba- 
bilónica de la Iglesia]; Von der Freiheit eines 
Christenmenschen [Acerca de la libertad cris- 
tiana)). Todo está basado en la fe que responde 
al anuncio del evangelio, es decir al hecho de 
que Cristo es para cada hombre el Salvador. Se 
hace referencia a la desvalorización de las me- 
diaciones de la Iglesia, a un sacerdocio igual 
para todos, al bautismo y a la cena considera- 
dos como los únicos sacramentos auténticos 
| (Lutero modificó sus posiciones sobre la au- 
| toridad de Roma), así como al rechazo del 
¡episcopado sacramental, del papado, de las 
"prácticas externas y del estado monástico en los 
que el fiel encontraba una seguridad engañosa 
que le privaba de una salvación por pura fe y 
pura gracia... Se trataba de aplicar el propósito 
de la reforma no sólo a los abusos (los artículos 
22 a 28 de la confesión de Augsburgo están, sin 
embargo, dedicados a éstos), ni tampoco úni- 
camente a un estado de cosas, sino a la doc- 
trina, a los puntos doctrinales mantenidos de 
ordinario y oficialmente. Los reformadores no 
deseaban fundar una nueva (distinta) Iglesia; 
proponían «otra forma de doctrina», «no para 
desviarnos de la profesión de la fe cristiana, 
sino para rchabilitarla, desprovista de toda in- 
decencia, en toda su pureza» (cf. Calvino, Epi- 
tre å Sadolet, 1539). Era necesario volver a exa- 
minar muchas adquisiciones de la alta edad me- 
día e incluso de la Iglesia antigua, en nombre 
de la Escritura única. Al amparo de esta luz 


soberana de la Escritura, la Reforma se consi- 


deraba y se proclamaba Ecclesia reformata, 
J semper reformanda (ésta sería la fórmula de 
Voetius en el sínodo de Dordrecht, de 1619). 

La Iglesia antigua no se identificó con quic- 
nes ponían en tela de juicio la autoridad de la 
> tradición y de la + misa. Ella misma había 
iniciado diversos movimientos de reforma y 
había celebrado en Trento un concilio que se 
tradujo en la promulgación de decretos pro re- 
formatione. En contra de la intención de los 
reformadores, se constituyeron Iglesias protes- 
tantes frente a la Iglesia antigua. 

4) En la época contemporánea, con el — 
concilio Vaticano 11 (1962-1965) y la aplicación 
del mismo, la Iglesia católica experimenta una 
reforma de carácter nuevo. Sin embargo, no se 
introducen modificaciones en lo referente a los 
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principios o la doctrina, —» Juan xx111 recupera 
el antiguo sentido de «reforma», al preconizar 
con insistencia, como meta y fruto del conci- 
lio, una renovación y un análisis de la vida cris- 
tiana, La novedad de este acontecimiento con- 
siste en lo siguiente: 1.) En oposición al mé- 
todo de «restauración» que prevalece durante 
el siglo x1x, los movimientos promotores del 
Vaticano 1 y el Concilio mismo recurren a las 
fuentes bíblicas, patrísticas y litúrgicas. Ello 
supone una búsqueda y reactualización de las 
inspiraciones profundas y de sus fuentes. Este 
hecho se hace patente sobre todo en la liturgia, 
con la idea de colegíalidad y sinodalidad. 2.* 
El Concilio está guiado, más que por un ideal 
de retorno a la forma primitiva, por un pro- ` 
pósito de aggiornamento, por un deseo de 
comprender cuáles son las necesidades de un 
mundo nuevo. De ahí que exista una parte de 
inducción en su «constitución pastoral» sobre 
la Iglesia en el mundo actual, Gaudium et Spes, 
o en el decreto sobre el — ecumenismo. — Pa- 
blo vı (encíclica Ecclesiam suam, 6 de agosto 
de 1964) habla de una constante necesidad de 
reforma en el seno de la Iglesia. El Concilio, 
por su parte, se refiere a la necesidad de puri- 
ficación (Lumen gentium, n.° 6 y 8) y de re- 
formatio (Unitatis redintegratio, n.? 4 y 6), 3,2 
En el postconcilio se ha vinculado a menudo el 
aggiornamento de la Iglesia con la necesidad de 
cambio que existe en el mundo en pro de la 
Justicia y la liberación de los pueblos pobres y 
oprimidos. 

2. FUERA DE La IGLESIA CATÓLICA. 1) Zgle- 
sia ortodoxa. Ha vivido algunas reformas, 
principalmente litúrgicas, así como movimien- 
tos de renovación: a) Reformas: la del patriarca 
de Moscú, Nikon (1652-1667), se refería a los 
ritos litúrgicos, que pretendía hacer más simi- 
lares a los de Bizancio. Esta reforma suscitó 
una Oposición que tuvo sus mártires (Avva- 
kum) y desembocó en el cisma de los viejos 
creyentes, que no se reconciliaron con la Igle- 
sia oficial hasta 1971. Pedro el Grande impuso 
una reforma en la estructura administrativa de 
la Iglesia rusa (1702), instigando la supresión 
del patriarcado, que no quedó restablecido 
hasta 1717, y la creación de un santo sínodo 
sujeto a su poder. El patriarca de Constanti- 
nopla, Melctios Metaxakis, decidió adoptar en 
1923 el calendario gregoriano, sin cambiar la 
fijación de la pascua. Ello dio lugar a un re- 
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chazo y un cisma, que todavía perdura en Gre- 
cia, por parte de los llamados «paleoinerolo- 
gitas». b) Los movimientos de renovación han 
sido espirituales y sobre todo monásticos; la 
renovación surgida en el monte Athos a finales 
del siglo xvi con Nicodemo el Hagiorita, 
aporta del Sinaí la «plegaria de Jesús» y edita 
la Filocalia de los santos népticos (Venecia 
1782); es introducida en Rusia por Paisse Ve- 
lichkovski (1722-1794). Nuestra época ha vi- 
vido la renovación apostólica iniciada en 1886 
en Grecia por un laico, Apostolos Makrakis, 
de la que surgió, en 1907, la hermandad Zoi, 
frente a la cual la jerarquía creó, en 1936, la 
Apostolike Diakodia, movimiento que pro- 
mueve la enseñanza religiosa en las parroquias. 

2) Protestantismo. Casi se podría hablar de 
reformas de la Reforma en lo referente a los 
movimientos espirituales nacidos a partir de las 
Iglesias clásicas, como los —> cuáqueros de 
George Fox y el metodismo de los hermanos 
Wesley (1729), que ha supuesto un importante 
despertar. Cabe mencionar en este orden de 
cosas el resurgimiento que vivió el protestan- 
tismo francés en torno al año 1830. Otros re- 
surgimientos se produjeron en Estados Unidos 
(1858) y en Gales (1905). El — pentecostismo 
apareció en Estados Unidos en 1900, en el seno 
de los movimientos de santidad que procedían 
del metodismo. No en vano la corriente > ca- 
rismática lleva el nombre de «renovación». 

3) No vamos a examinar en el presente ar- 
tículo los movimientos de despertar religioso 
surgidos en el seno del judaísmo (jasidismo), 
del islam (> wahhábismo, especie de purita- 
nismo; => salafiyya, especie de aggiornamento) 
y del hinduismo (Ram Mohan > Roy). 

3: TEOLOGÍA. CONSIDERACIÓN TEÓRICA- 
DE LA CUESTIÓN. Todo está sujeto a la condi- 
ción de existencia de la Iglesia, realidad a la vez 
supramundana, por su principio y su fin, y 


consagrada a la historicidad en el transcurso de | 
su vida. Su historicidad y su plena humanidad | 


entrañan imperfección y relatividad; su origen 
y sus finalidades tienen algo de absoluto y de 
perfecto, al ser de Dios y en Dios. Se trata del 
desface existente entre las realizaciones histó- 
ricas y el origen o fin que entraña una necesi- 
dad de reforma. Aunque ésta es constante, no 
puede manifestarse continuamente en la ac- 
ción. La vida no lo soportaría, ni siquiera la 
vida individual, ni tampoco, por razones más 
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importantes, la vida de una Elo a dual 
es la Iglesia. Aunque cualquier vida individua 

o colectiva es, en principio, cotidiana, pasa 
también por circunstancias y momentos que 
requieren una toma de conciencia y la adop- 
ción de una decisión: o bien un estímulo ex- 
terior determina un cambio, o bien se opera un 
proceso de conciencia, una maduración de sen- 
timientos; una situación se hace intolerable y 
es necesario cambiar algo. En las vidas perso- 
nales éstos son momentos de resoluciones, de- 
cisiones, conversión. En las órdenes religiosas, 
en la Iglesia, se trata de momentos en los que 
la necesidad de una reforma viene dada bien 
por el origen, bien por los objetivos y el fin. 

El origen es la revelación de la voluntad de 
Dios, testificada por las Escrituras, es la per- 
sona y el evangelio de Jesucristo, es la Iglesia 
apostólica, Para las Órdenes religiosas, el ejem- 
plo y el carisma del fundador constituyen el fin 
confiado a la institución. Teniendo en cuenta 
lo que todo esto representa en cuanto a pureza 
y exigencias, la vida corre siempre el peligro de 
padecer ciertos procesos de estancamiento, de- 
sabrimiento, adaptación a la comodidad, sus- 
titución de los fines por los medios, habitua- 
ción en el sentido de Péguy, absolutización de 
las experiencias adquiridas y las formas fami- 
liares y, por último, sincretismo, es decir, 
amalgama con otros principios, mundanos y 
menos puros. A. Nygren ha dicho que la his- 
toria de la Iglesia está hecha de una sucesión y 
una alternancia de síntesis, léase de sincretis- 
mos, y de reformas (Eros y agape). Hombres 
y mujeres se alzan para decir que esto no fun- 
ciona y para restablecer la verdad de la doc- 
trina, la del ideal de vida y las formas que re- 
quiere. Esta es también la finalidad principal de 
los > concilios. 

El fin es llevar adelante la misión de evan- 
gelizar a todos los pueblos, a todas las pobla- 
ciones, y extender el reino de Dios en la tierra, 
en preparación de la consumación final (esca- 
tológica) que nos ha sido prometida. Esto su- 
pone que la Iglesia esté abierta a las demandas 
del tiempo y de los hombres, en toda su varie- 
dad de culturas y condiciones. Ello requiere 
una apertura a lo nuevo, a la creatividad. La 
Iglesia vive de la > tradición, y además debe 
hacerlo, aun cuando a menudo los hombres de 
la Iglesia y los fieles confundan la tradición y 
las ideas heredadas, se apcguen a la experiencia 
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y a sus costumbres y se dejen encerrar en el 
statu quo protegido por el poder. Es casi tan 
difícil liberarse de las costumbres heredadas 
como escapar de su ámbito. Sin embargo, la => 
Misión requiere tal empresa. Nuestros con- 
temporáneos, atentos al sentido de la historia 
y preocupados por las demandas de mejores 
condiciones sociales, son especialmente sensi- 
bles a los errores de la historia, a los aconte- 
cimientos frustrados, a los retrasos en las trans- 
formaciones necesarias... 

Las nuevas creaciones en el seno de la Iglesia 
—de órdenes religiosas, por ejemplo—, las re- 
formas y las iniciativas misioneras responden a 
esto. Constituyen la tarea de hombres y mu- 
jeres que sienten una pasión, sea por la pureza 
del origen o por la plenitud a que se aspira, y 
que en consecuencia desean reformar el estado 
de las cosas. Ello les acerca a los > profetas. 
Se trata de hombres que han nacido por se- 
gunda vez (los llamados twice born) porque es- 
tán guiados por la norma: restablecerán su so- 
beranía contra el formalismo o contra la inercia 
del statu quo. 
ton: re 

À istr 3 Otro tanto sucederá si 
Pe is de las condiciones que 

y O pleno. Pensemos, en el 


ta é i i 
se a Valdés como a Wiclef, incluso a los 
Brandes reformadores Protestantes, les falta 


forma sin desviacione i 
1.°) Primacía de la Caridad y 


ucción de una 
Una adaptación A 


REFORM 


que exista una cierta calidad, una çi 

fundidad de vida espiritual, Los si los. 
XIX y varios acontecimientos e y 
(entre otros el > modernismo 
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glos xviu 7 
ONEM porine, 
) ofrecen tjern- 
5, Tápidas Y me. 
. Momento y, por 
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1969, págs, 30955) 
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1) Generalidades; G.B. 


. m. lts Impact js- 
tian Thought and Action in the Idea f o 


origini Atti 2,42-47; 4,32-37, nella storia d 7 

antica, Brescia 1974, 2) Reconfiguración pp 
con la imagen divina: San BERNARDO, De Gratia et 
libero arbitrio, 10; SANTO Tomás, $. Th., 11 q2 
a. 11; Quodl., VII, 15 ad 5; SAN BUENAVENTURA. 
Brevilog., 6 c. 13 e Itinerarium, 4; V, pe BEAUVAIS, 
Speculum doctrinale, IL, 9; E. IserLon, Reform der 
Kirche bei Nikolaus von Kues, Wiesbaden 1965; L,B, 
Pascor, Jean Gerson, Principles of Church Reform, 
Leiden 1971, 3) Sobre la reforma gregoriana: R, 


reforma y concilio: H, Jenin, Kirchenreform u. 
Konzilsgedanke 1550-1559, en Histor, Jahrb. 54 
(1934) 401-431; S.C, Bonicettn / Concilii partico- 

ri da Graziano al Concilio di Trento, Brescia 1971; 
J.R. ArmoGaTHe, Les vingt et une réformes de 
l'Église. Tradition et développement. Du Concile de 
Nicée (325) à Vatican 11, París 1979, ] 

B) Reflexión teológica: Y. Concar, Vraie £l 
Sausse réforme dans PÉglise, París 1950 y 1962 (trad. 
cast, Verdaderas y falsas reformas en la Iglesia, Ior 
tituto de Estudios Políticos, Madrid 11973); F. DE 
LEKAT, Reformation, Revolution und Resauranon 
drei Grundbegriffe der Geschichte, en Zeist d 
Theol, u, Kirche, 49, 1952; A. Decour, pea 
teurs, Conditions d'une réforme valable dans rie a 
París 1954; A. Murter, Kirchenrefor beniz,* 
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R 

ISTAS MUSULMANES (salafi- 

FORM te nombre se conoce a un con- 

ne divulgadores musulma- 


y?” dores y s 

y de p fines del siglo xix hasta media- 
qu, contribuyeron a inspirar confianza 
dos dels, 


eligionarios frente a las potencias co- 
45U5 or trataba de descubrir las verdaderas 
bai retraso de los musulmanes y de bus- 
causas 


a o que situarlo en el contexto del 

a cdel > islam: los primeros ensayos de 
y a Turquía y en Túnez. El paladín 
sb, de esta tendencia fue Yamil al-Din al- 
pop (1839-1897), un iraní que recorrió el 
Me musulmán (Afganistán, India, Egipto, 
me uía) para enardecerlo y esti- 


<n, Rusia, Turq p: 5 
dk la acción en los jóvenes por medio de la 


+ la participación en la política, utili- 
aahi fo los cuadros de la francmaso- 


loas discípulos afirmaron que la causa del 
rerraso de los musulmanes no era el islam, sino 
doscuranusmo de algunos medios conserva- 
dores y religiosos. Lucharon por la ciencia y 
por el retorno a las verdaderas fuentes del pen- 
sniento: > Corán, — tradiciones del + pro- 
fea, ejemplo de las dos primeras generaciones 
de musulmanes (salaf en árabe: de ahí su nom- 
tre de selofzyya). Se opusieron al colonialismo 
Fā los soberanos árabes que pactaban con él. 
Pueden distinguirse diversos matices entre 
Esreformistas. El egipcio Muhammad ‘Abduh 
(1849-1905), discípulo de Yamal al-Din al-Af- 
gi, insistió fundamentalmente en la reforma 
CL enseñanza (emprendiendo la de la uni- 
vedad al-Azhar en El Cairo) y de la justicia. 
5 reformistas de Siria y de Indonesia, así 
¿no el movimiento de los ulemas en Argelia, 
peon influidos por él. Por el contrario, el li- 
de Aud Rida (t 1935), discípulo de “Ab- 
ed e a él los — hermanos mu- 
P al igual que el marroquí ‘Allal al- 
Poyaron principalmente en al-Afgáni. 
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como «El lazo indisoluble (Parí 

c » (París 1884, 
árabe), el «Manar» en árabe, (El Cairo 1893. 
le u otras, ha sido poner a punto una apo- 
Ogética cuya influencia se percib 

lidad por doquier, daa 


Así se ha justificado por el Corán una cierta 


evolución en el islam (revalorización de la mo-| £ 
nogamia, estatuto de la mujer, supresión de la 
esclavitud, etc.). i 


Bibliografía. A, Merap, EP, Islab (en francés); 
PE i Le commentaire coranique du Manár, 


JACQUES JoMIER 


REFUGIO (en el budismo) > trisarana (el tri- 
ple refugio) 


REGIFUGIUM. Las sociedades arcaicas ofre- 
cen numerosos ejemplos de retiradas reales 
ante los sucesos o tiempos nefastos. El modelo 
romano de ello fue el regifugium. Este ritual se 
celebraba cada año el 24 de febrero, cuando se 
iniciaba el período de cinco días que separaba 
el año que acababa del año nuevo, pues el mes 
de febrero sólo tenía veintitrés días. Después 
de ofrecer un sacrificio en el Comitium el rey, 
y más tarde, en la república, el rex sacrorum, 
huía y se apartaba en un aislamiento total. Dū- 
rante mucho tiempo se ha creído que esta huida 
ritual era la reminiscencia «civilizada» del ho- 
micidio ritual de un rey anciano incapaz de ase- 
gurar la fecundidad de su pueblo. Un análisis 
más profundo del ritual demuestra que no hay 
nada de esto, pues, cuando acababan los a 
días, era el mismo rex quien volvía. Su hui A 
y su retiro provisional no tenían otra causa qu 


i i i nefasto 
la necesidad de huir de un tiempo == 
puesto que estos cinco días epagómenos 


D 
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titulación médica (lo que le ocasionará ciertas 
dificultades), reside sucesivamente en Viena, 
en Berlín, en Holanda y finalmente en Estados 
Unidos. Sus trabajos se centran principalmente 
en el masoquismo, la neurosis obsesiva, etc., 
pero también (y muy especialmente) en «el psi- 
coanálisis aplicado»: bajo una forma casi au- 
tobiográfica, se interesa por la música y por al- 
gunas de sus «obsesiones musicales» (variacio- 
nes sobre un tema de G. Mahler), así como por 
la literatura, la criminología, etc. 

El rito religioso, antiguo y moderno, le in- 
teresa especialmente, ya lo estudie en los «pri- 
mitivos» o, más próximo a nosotros, en el ju- 
daísmo. En la más pura vena freudiana de Tó- 
tem y tabú o de Los actos obsesivos y las prác- 
ticas religiosas, evoca también las relaciones en- 
tre pensamiento compulsivo y creencias re- 


ligiosas. Los temas de la «horda original», del 


«asesinato del padre», de la culpabilidad, apa- 
recen constantemente en el horizonte de sus re- 
flexiones, por lo demás muy matizadas. 


Bibliografía. Le rituel, psychanalyse des rites reli- 
gieux, trad. fr., París 1974; Dogma and Compulsion: 
Studies of Religion and Myths, Nueva York 1951; 
véase J.F. CATALAN, Rites et ritualisme obsessionnel, 
Psychopathologie et religion: de S. Freud à A. Ver- 
gote, Un essai d'interprétation, en Le rite (obra co- 
lectiva), París 1981. 
Jean-François CATALAN 


REINACH, Salomon (1858-1932). Arqueó- 
logo francés e historiador de las religiones, fue 
conservador del Museo de Antigüedades Na- 
cionales de Saint-Germain-en-Laye, profesor 
de la Escuela del Louvre y miembro de la Aca- 
demia de Inscripciones. Su curiosidad enciclo- 
pédica, su obra monumental, una parte de la 
cual llegó a un amplio público, y su gran in- 
terés hacia las cuestiones de actualidad hicieron 
de él, entre 1890 y 1930, una figura muy des- 
tacada de la vida intelectual en París y en el ex- 
tranjero. 

Desarrolló las ideas de los ernólogos y exe- 
getas ingleses que constituyeron la escuela an- 
tropologista (Mac Lennan, A. Lang, Robertson 
Smith), pero aportándoles su sello personal, 
Racionalista ateo formado en los autores del si- 
glo xvin francés, cuyos ideales humanitarios y 
emancipadores compartía, se esforzó por li- 
berar a las comunidades judías orientales de las 
obligaciones que hacía pesar sobre ellas la ob- 
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servancia de las reglas rituales y del > sabbat. 
Por otra parte, estaba demasiado imbuido de 
humanismo clásico como para interesarse por 
las civilizaciones inferiores o el folklore. Aun- 
que su célebre teoría de los orígenes mágicos 
del arte indica que no descuidó las creencias de 
la prehistoria, su atención se centró sobre todo 
en las grandes religiones mediterráneas: Gre- 
cia, Roma, y el judaísmo, sin olvidar el mundo 
céltico y galorromano, al que le llevaban las co- 
lecciones de Saint-Germain. Buscó por todas 
partes pervivencias de concepciones totémicas 
y de prohibiciones de todo género, ideas que 
dominan en el Orpheus, manual que durante 
mucho tiempo fue lectura obligada tanto por 
su ciencia arrebatadora como por la luz his- 
tórica que pretendía proyectar sobre el cristia- 
nismo. Sin embargo, la estrechez doctrinal e 
ironía volteriana del mismo hacen demasiado 
patente su intención polémica. Por rica que sea 
su información, la obra exegética de Reinach, 
en último término más inventiva que crítica, ha 
sufrido sin duda las consecuencias de los prin- 
cipios que la inspiraron. Al ponerse, como dice 
> Dumézil, bajo el signo del logos y no del > 
mana, la investigación contemporánea renun- 
ció a la búsqueda de los universales de la creen- 
cia y de lo sagrado, dando mayor importancia 
a las filosofías superiores que distinguen las re- 
ligiones que a los resortes elementales que las 
aproximan. Reinach tuvo sin embargo el mé- 
rito de llamar la atención de los historiadores 
y del público culto sobre el > hecho religioso. 
Tal fue el caso, por ejemplo, cuando explicó 
por un —> tabú alimentario del caballo el ex- 
traño gesto de Vercingétorix al separarse de su 
caballería en la Alesia sitiada. Aclaró también, 
por medio de los textos, el maremágnum ico- ` 
nográfico del panteón de la Galia romana. Le 
debemos sobre todo sus inmensos repertorios 
ilustrados que abarcan todo el arte de Occi- 
dente, desde los tiempos auriñacienses al Re- 
nacimiento, y cuyos dibujos a trazo, al no re- 
tener más que los elementos significativos, 
constituyen un precioso instrumento de ico- 
nografia religiosa. 


Bibliografia. Bronzes figurés de la Gaule romaine 
(en el Musco de Saint-Germain), París 1894; Cultes, 
mythes et religions, París 1905-1923; Orpheus. His- 
toire générale des religions, París 1909; última ed., 
1931; Répertoires: de l'art quaternaire; de la sta- 
tuaire grecque et romaine; des reliefs grecs et ro- 
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mains; de peintures grecques et romaines; de pein- 
tures du Moyen Áge et de la Renaissance, Bio-bi- 
bliografía: S. DE Ricci, La méthode comparative en 
histoire des religions et Poeuvre de S. R., RHR, París 
1934; Bibliographie de S. R., 1936; À la mémoire 
de S. R., Paris 1965. 

Jean Lorcq 
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VENGA A NóSTU RENS Me. 
REINO DE DIOS. «Convertios, porque el 
reino de los cielos está cerca», tal es el mensaje 
de san > Juan Bautista y después el de Jesús 
(Mt 3,1 y 4,17). ¿Cuál es, pues, ese reino de 
Dios (la palabra cielos es sólo un sustituto del 
nombre divino, impronunciable)? La palabra 
griega basileia puede ser traducida por reinado, 
realeza o reino. El traductor griego se mueve, 
pues, entre los siguientes matices: la realeza de- 
signa sobre todo la dignidad real; el reinado, el 
ejercicio del poder real durante un tiempo de- 
terminado; el reino, el espacio sobre el que la 
realeza se ejerce. Sin embargo, tanto en el 
Antiguo como en el Nuevo Testamento, en he- 
breo, en arameo o en griego, el término podía 
adoptar cualquiera de esos sentidos, sobre todo 
a partir del siglo 111 antes de nuestra era. 

1. SEGÚN EL ANTIGUO TESTAMENTO. La Es- 
crivura exalta principalmente la realeza de 
Dios, a la manera de las religiones del antiguo 
Oriente, en las que los dioses son reyes y los 
reyes sus lugartenientes sagrados en la tierra 
(> divinización de los reyes). El tema surge en 
Israel cuando se produce la instalación en Ca- 
naán y sobre todo después de la instauración 
de la monarquía. Sólo Dios es el señor del país 
(ue 8,23; 1Sam 8,7). Sin embargo, a pesar de 
la aversión que despertaba la idea monárquica, 
la dinastía real de David logra imponerse. Sus 
descendientes, convertidos en «hijos» de Dios 
(25am 7,14; Sal 2,7), son los administradores 
de la realeza de su Señor (2Cró 13,8), pero es 
en realidad Dios quien reina sobre Isracl, sobre 
Jerusalén (Jer 8,19; Sal 48,3) y sobre todas las 
naciones del universo (Jer 10,7-10; Sal 47,3). 
El tema de la realeza divina mantendrá toda su 
importancia aún después de la caída de la di- 
nastía davídica: «Tu Dios reina», ahora y más 
aún en el futuro (Is 52,7; Zac 14,9; y los «can- 
tos del reino», Sal 93,96-99). A 

El > judaísmo de los siglos inmediatamente 
anteriores y posteriores a la era cristiana insis- 
tía también en la soberanía real de Dios sobre 
Israel y esperaba su reinado final sobre todas 
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las naciones (Salmos de Salomón, 5,12; 17,14). 
El tema del reino era, sin embargo, práctica- 
mente ignorado. Los escribas de obediencia fa- 
risea habían sufrido, al parecer, demasiado por 
causa de los reyes Hasmoneos (142 a 63 a.C.) 
—que habían pretendido agrupar en sus per- 
sonas el poder real y el sacerdotal —, por no 
decir nada del supuesto reino o reinado de He- 
rodes el Grande, durante el cual fueron per- 
seguidos. f 

2. SEGÚN EL Nuevo TesTAMENTO. Es fácil 
adivinar en tal contexto lo que de novedoso 
tiene el mensaje del Bautista, y más aún el de 
Jesús, en los que el término basileia, reino o 
reinado, aparece constantemente (unas 56 ve- 
ces en —> Mateo), si bien con un sentido algo 
diferente, 

Sin volver a insistir sobre la realeza actual de 
Dios sobre Israel a pesar de la incertidumbre 
de los tiempos, la atención se centra en ade- 
lante sobre la realeza radical de Dios, cuya pre- 
sencia concretamente actuante va a hacer muy 
pronto irrupción en el mundo. Tal mensaje, 
eminentemente religioso, no podía dejar de te- 
ner repercusiones políticas. En efecto, Jesús no 
solamente anunciaba la llegada inminente de tal 
reino O reinado, sino que sus palabras y sus 
gestos, recordados en las comunidades cristia- 
nas, conllevaban ya una cierta presencia del 
mismo: «Si yo arrojo los demonios por el dedo 


de Dios, es que el reino de Dios ha llegado a 


vosotros» (Lc 11,20). O también: «El reino de 
Dios no ha de venir aparatosamente; ni se dirá: 
“Miralo aquí” o “alli”, Porque mirad: el reino 
de Dios ya está en medio de vosotros» (Le 17, 
20-21). Es fácil, pues, comprender tanto la 
emoción de las masas que querían hacerlo 
«rey» (Jn 6,15), como el motivo de su condena, 
expuesto sobre la cruz para su escarnio: 
«Jesús el nazareno, el rey de los judíos» 


Un 19,19). 


¿Es necesario pensar, consecuentemente, | 


que el anuncio primero que Jesús hace del 


reino de Dios se ha realizado ya enteramente | 
en Su misma persona? Según la llamada «es-| l 


catología realizada», propuesta por C.H.| enni 


Dodd, Jesús habría creído efectivamente que el 
reino estaba ya allí, en su persona, su palabra 
y sus gestos. Según la «escatología conse- 
cuente» de A. Schweitzer, Jesús esperaba to- 
davía cl rcino de Dios en su inminente llegada; 
hasta tal punto que se habría equivocado al res- 


pecto. De una manera ya más sopesada, A. => 
Loisy precisará: «Jesús ha anunciado el reino 
/ y ha llegado la Iglesia.» A 

En cualquier caso, no parece posible ignorar 

en la predicación de Jesús la espera del reino 

de Dios. A ella se refiere en su oración: «venga 

y tu reino» (Mt 6,10), recogiendo un elemento 
de la antigua — oración judía denominada qad- 


Ése parece ser también el sentido de las Ila- 
madas — parábolas del reino (Mt 13,1-52), si 
bien su interpretación deja todavía algunas 
cuestiones en suspenso. ¿Se trata en ese caso de 
un anuncio del juicio de Dios o de la descrip- 
ción de un reino, que está al mismo tiempo 
presente, en constante desarrollo y es incesan- 
temente esperado? Ese reino, que habrá de cre- 
cer como el grano de mostaza (Mt 13,31-32) 
¿no será la misma > Iglesia, o al menos la Igle- 
sia en su realización última, es decir, celeste, 
según las palabras de Jesús: «Mi reino no es de 
este mundo» (Jn 18,36)? Parece en cualquier 
caso preferible evitar reducciones un tanto ar- 
bitrarias, que corren el riesgo de aumentar aún 
la confusión de las expresiones utilizadas. Je- 
sús, y con él sus discípulos, predicó sin duda 
la bucna nueva (el — evangelio) del reino de 
Dios en el «ya aquí» de su prese y 


ncia y en el 
«todavía no» de 


la victoria de Dios. Las co- 
munidades cristianas retomarían el 
pero subrayando en el término reino 
O reinado un motivo ese 
cristiana. Los cristianos 
«a su reino y a su gloria» 
que los pecadores «no h 
Dios» (1Cor 6,9), en 
Cristo «entre 
truya todo 


der» (1Cor 


ncial de la — esperanza 
son llamados 
(Tes 2,12), mientras 
eredarán el reino de 
el momento 

gue el reino a Dios Padre 
Principado y toda potest 


15,24). Pero es preciso ta 
conocer, siguiendo los He 


chos de ] 55- 
toles, las cartas de san Pab] rc 


a del rcino 


ces «cristologizado» 


» => escatolo 


a ía, => sv i 
mesianismo, — par 813, > Evangelio, > 
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RELACIONES INTERNACIONALES Y 
RELIGIÓN. Los creyentes de una misma re- 
ligión, sobre todo cuando pertenecen a una 
misma Iglesia organizada y se extienden por di- 
versos países del mundo, establecen lazos tanto 
más estrechos entre ellos cuanto mayor sea el 
reconocimiento de una misma autoridad espi- 
ritual. Tal es en particular el caso de la Iglesia 
católica, con su centenar de conferencias epis- 
copales estrechamente ligadas al papa, cuya au- 
toridad reconocen todos los fieles, Si el çris-, 
tiano tiene dos patrias, según la expresión de , 
Jacques —> Maritain, la suya propia y la Iglesia, * 
también reconoce una doble autoridad, tem- 
poral y espiritual. Los 810 millones de católi- 
cos dispersos por el mundo viven en las diver- 
sas sociedades civiles regidas por las autorida- 
des estatales, en América, África, Asia, Europa 
y Oceanía, y se hallan al mismo tiempo bajo la 
jurisdicción espiritual del papa, de la que se re- 
conocen dependientes y que ejerce un poder 
real sobre ellos, La Santa Sede, para permitir 
un contacto entre el poder espiritual y el poder 
temporal en los puntos en los que ambos con- 
vergen, intercambia embajadores con los cl 
tados, que denomina nuncios O pr 
(según sean o no decanos de de 
cuerpo diplomático), conforme a los acu ss 
de Viena (1815) recogidos en la nueva con?” 
ción de Viena (1961). Ese acuerdo es un 4 
menaje rendido a una realidad de T e 
Santa Sede aparece como su guardián de ripi 
la comunidad internacional: el con ah de 
lores espirituales y morales cuya apra lor 
derecho reconoce la humanidad. De pas po 
ginalidad de la diplomacia or md 
ejemplo, se encargó en 1981 y Y 
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nflicto del canal de Beagle entre Ar- 


Chile. Mientras que la jurisdicción de 
do está limitada por sus fronteras y 
cada Esta ja se mide por su poder, la Santa 

ary one ni de territorio (aparte de las 
Sede no Tie la ciudad del > Vaticano), ni 


¿reas Ps à 
4 hec estructura económica, ni de fuerzas 
de una in e los guardias suizos y el ser- 
armadas, ya que 2 > 


vicio civil de rara s únicamente una 
modesta protección 1Oca > la Ielesi 
olución de las relaciones entre la Iglesia 
n ha estado marcada por considera- 
ye Be es a lo largo de la historia. En la 
ye da la autoridad pública tenía 
ces ms ito en materia religiosa como 
en materia profana. Así gai Iglesia cató- 
lica, siguiendo a su GIvINO fundador, tuy o que 
reivindicar un reparto entre lo que es legítimo 
entregar al César y lo que corresponde A Dios. 
Una vez obtenido el libre ejercicio de su juris- 
dicción, el equilibrio se rompió en los siglos de 
cristiandad en favor de la Iglesia. j 
El concilio — Vaticano u expresó clara- 
mente su voluntad de renunciar «al ejercicio de 
cenos derechos legitimamente adquiridos tan 
pronto como conste que su uso puede empañar 
la pureza de su testimonio O las nuevas con- 
diciones de vida exijan otra disposición. Es de 
justicia que pueda la Iglesia en todo momento 
y en todas partes predicar la fe con auténtica 
liberad» (Gaudium et Spes, 67). A la inversa, 
los gobiernos dictatoriales, cualquiera sea su 
orientación ideológica, tienden siempre a rei- 
vindicar, en contra de la Iglesia, la totalidad del 
poder en una sociedad pagana. Durante la gran 
crisis de la guerra fría, algunos gobiernos ex- 
pulsaron a los representantes de la Santa Sede, 
si bien, desde hace algunos años, las relaciones 
diplomáticas se han reestablecido progresiva- 
mente. El 15 de septiembre de 1964 se firmó 
un acuerdo entre la Santa Sede y el gobierno 
de la República popular húngara, y el 25 de ju- 
nio de 1966 se firmó en Belgrado un protocolo 
con el gobierno yugoslavo, seguido del resta- 
“cimiento de las relaciones diplomáticas con 
ugoslavia el 15 de agosto de 1970. 
Pool E participó de pleno derecho en 
en a A ministros de Asuntos Exteriores 
peración En a Seguridad y Coo: 
en Helsinki TA celebrada en julio de E 
ad soberanía internacional de la 
€ no deriva, en efecto, del Estado del 


en el co 
gentina 7 


competencia t 
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Vaticano donde se encuentra, que es simple- 
mente la garantía del ejercicio independiente de 
esa soberanía, reconocida internacionalmente 
como un atributo Perteneciente a su naturaleza 
y à su misión universal. La Santa Sede tiene un 
observador Permanente en las grandes organi- 
zaciones internacionales: la ONU en Nueva 
York, la OMS y la OIT en Ginebra, la AIEA 
y la ONUDI en Viena, la FAO en Roma, la 
Unesco en París, el Consejo de Europa en Es- 
trasburgo, la Organización de Estados Ame- 
ricanos en Washington. Igualmente, mantiene 
una representación permanente en organiza- 
ciones internacionales no gubernamentales, 
como son los comités internacionales de cien- 
cias históricas, de paleografía, la historia del 
arte, de ciencias antropológicas y etnológicas, 
de la neutralidad de la medicina, de estudios 
para la conservación y restauración de bienes 
culturales, del turismo, etc. Como decía —> Pa- 
blo vı al ser cumplimentado por el cuerpo di- 
plomático acreditado en la Santa Sede: «No so- 
mos neutrales. El evangelio nos prohíbe ser in- 
diferentes cuando se trata del bien del hombre, 
de su salud psíquica, del desarrollo de su es- 
píritu, de sus derechos fundamentales, de su 
vocación espiritual; también cuando las con- 
diciones sociales a las que está sometido un 
pueblo ponen en peligro los bienes, o cuando 
una institución internacional tiene necesidad de 
apoyo.» 

Fi sesar ide las críticas que se hacen a las 
organizaciones internacionales, el rie 
ca ha dejado de prestarles su apoyo. Pablo vı 
acudió a la ONU, la FAO y la OIT, y > Juan 
Pablo 11 a la Unesco, el CERN y la Cruz Roja 
Internacional. Los discursos que pronunciaron 
as circunstancias insisten sobre la aia 
gencia efectiva entre los fines m de 
cuando se trata del bien del hombre, llo mate- 
rechos fundamentales, de o ciencia 
rial y espiritual, de la cier 0h 1 az y la 
y la cultura, de la A cana eel co- 
justicia entre los Hon A ides causas cul- 
laboración al servicio de e A ronómiciš y soe 
turales, científicas, técnicas, 
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bre el des- 
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a de las re- 
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En varias encíclicas, en p 
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laciones internacionales para los hombres de 
nuestro tiempo, y sobre la necesidad de ins- 
tancias apropiadas a las que los cristianos pue- 
dan llevar su generoso aporte. Ya el concilio 
Vaticano 11 había dedicado a este tema una sec- 
ción de la Gaudium et Spes, continuando la en- 
cíclica Pacem in terris sobre la salvaguardia de 
la paz y la construcción de la comunidad de 
naciones: «Cooperen gustosamente y de co- 
razón los cristianos en la edificación del orden 
internacional con la observancia auténtica de 
las legítimas libertades y la amistosa fraterni- 
dad con todos... La Iglesia, cuando predica, 
basada en su misión divina, el evangelio a todos 
los hombres y ofrece los tesoros de la gracia, 
contribuye a la consolidación de la paz en to- 
das partes y al establecimiento de la base firme 
de la convivencia fraterna entre los hombres y 
los pueblos, esto es, el conocimiento de la ley 
divina y natural. Éste es el motivo de la ab- 
solutamente necesaria presencia de la Iglesia en 
la comunidad de los pueblos para fomentar e 
incrementar la cooperación de todos, y ello 
tanto por sus instituciones públicas como por 
la plena y sincera colaboración de los cristia- 
nos, inspirada pura y exclusivamente por el de- 
seo de servir a todos» (n. 88-89). El 8 de di- 
ciembre de 1967, Pablo vı instituyó el día mun- 
dial de la paz, que desde entonces se celebra el 
1.° de enero en todo el mundo. 

René Maheu, director general de la Unesco, 
presidió en París, el 21 de abril de 1966, una 
significativa sesión sobre el tema Un encuentro 
de culturas bajo el signo de la cooperación y de 
la paz; el concilio ecuménico Vaticano 11. En él 
participaron: el cardenal Suenens, moderador 
del concilio, René Cassin, judío, Kenneth 
Johnston, anglicano, el profesor Bencheikh, 
musulmán, monseñor André Scrima, orto- 
doxo, y el filósofo Jacques Maritain, católico. 
En su discurso de clausura, el director de la 
Unesco señaló la convergencia o, más bien, la 
identidad entre los temas del Vaticano 11 y las 
ideas maestras que animan la obra de la 
Unesco: el diálogo, la apertura hacia el otro, la 
cooperación entre todos, especialmente a favor 
de los pobres, Añadió que no puede haber una 
organización del trabajo intelectual colectivo 
sin espiritualidad, y que la Unesco es al mismo 
tiempo un instrumento y una experiencia es- 
piritual del universal humano, Su sucesor 
Amadou Mahtar M'Bow se refirió a estos mis- 
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mos temas cuando recibió a Juan Pablo 11 en 
Fontenoy el 2 de junio de 1980. También de 
forma significativa Javier Pérez de Cuéllar, se- 
cretario general de la ONU, y Francis Blan- 
chard, director de la Comisión Internacional 
del Trabajo pronunciaron una intervención en 
el salón del sínodo de obispos, en presencia de 
Juan Pablo 11, el 3 de abril de 1982, con motivo 
del 90. aniversario de la encíclica Rerum no- 
varum de León xxi sobre la cuestión social. 
«Creo que existe ante este tipo de problemas 
un verdadero enfoque común entre todos los 
sistemas de creencias religiosas o de ideologías 
sociales cuyo fin es el bien de la humanidad», 
dijo el secretario general de la ONU. «Los va- 
lores religiosos a los que están ligados los cre- 
yentes de las distintas confesiones representan 
la dimensión ética de la existencia del hombre, 
y todas las escuelas de pensamiento coinciden 
en la convicción de que el refuerzo de la mo- 
ralidad social es esencial para que mejore la ca-.. 
lidad de vida.» Después de citar las encíclicas 
Mater er Magistra de Juan xx y Laborem 
Exercens de Juan Pablo 11, terminó diciendo: 
«Cuando miramos hacia el año 2000, no po- 
demos sino imaginar las mismas crisis sociales 
y el mismo malestar político de nuestra época, 
a no ser que hagamos intervenir la tolerancia, 
la compasión, el sentido de la justicia, la fe en 
la dignidad y el valor de la persona humana y 
la previsión en la búsqueda de una solución a 
nuestros problemas actuales.» Así pues, las 
instancias internacionales tienen en cuenta la 
dimensión religiosa. «Nuestro punto de en- 
cuentro —decía Juan Pablo 11 en la Unesco] 
se sitúa alrededor del hombre y, en cierto sen{ 
tido, en el hombre.» 

> Concilio Vaticano 11, — cultura y reli- 
gión, > Juan Pablo 11, > organizaciones in- 
ternacionales católicas, > Pablo VI, > papado, 
> paz, > Vaticano. 
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RELIGIÓN. «Una religión es un sistema so- 
dario de creencias y de prácticas relativas a las 
cosas sagradas.» Esta definición de — Durk- 
heim no es más perfecta que otras. Podemos 
notar, por ejemplo, que prefiriendo el artículo 
indefinido al definido, un tanto subrepucia- 
mente hace una elección preliminar muy sig- 
nificativa. No obstante, esta definición tiene 
un gran mérito: al distinguir las «cosas sagra- 
das» de las actitudes que se relacionan con 
ellas, invita 2 un examen de esas «creencias y 
prácticas» como realidades que evolucionan en 
el curso de la historia. Y sobre todo permite 
descubrir que los hombres, si siempre han te- 
nido, como parece, el sentido de las cosas sa- 
gradas o de lo divino, no siempre han tenido 
un «sistema solidario» para ocuparse de ellas, 
y menos aún una conciencia lúcida de sus pro- 
pias actitudes al respecto. Uno de los descu- 
brimientos de la ciencia histórica en estas ma- 
terias consiste no sólo en que las religiones tie- 
nen una historia, sino también en la idea misma 
que nosotros los hombres tenemos de las re- 
ligiones que ha tomado forma después de una 
evolución a través de la historia. 
1. HISTORIA DE LA IDEA EN OCCIDENTE. a) 
La antigua Grecia nos muestra el punto de par- 
uda para Occidente: en ella se aprecia la lenta 
formación de la idea de religión. En tiempos 
de Homero, los griegos tenían el sentido de lo 
> divino. Recitaban poemas épicos que situa- 
ban a los dioses cerca de los hombres y a veces 
incluso en el corazón de la acción humana. Los 
sacerdotes y los adivinos tenían un papel im- 
portante en su sociedad. Tres siglos más tarde, 
las cosas cambian. Los griegos empiezan a ha- 
blar de «cosas divinas». Ahora saben que las 
sociedades tienen diferentes prácticas y creen- 
cias respecto a los dioses. El neutro plural (co- 
sas sagradas) reemplaza al neutro singular, 
Surge la idea de que en las ciudades hay un 
grupo genérico de realidades que tienen un ca- 
rácter común y específico: las cosas que me- 
diarizan la presencia de los dioses. Y en seguida 
se pone en duda el valor de estas realidades. 
Algunos griegos se interesan mucho por ellas, 
viendo allí una presencia preciosa. Otros las 
tienen menos en cuenta y dudan del valor de 
lo que estas cosas pretenden ofrecer. Algunos, 
diríamos nosotros, son muy religiosos, y Otros 
los son menos. La conciencia sólo parece ver 
la religión como un grupo de fenómenos par- 
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ticulares en la medida en que entrevé la posi- 
bilidad de encontrar su base en realidades que 
no son las de la religión. 

b) La idea de religión cobra cuerpo con los 

romanos. Su término religio ha llegado a ser el 
nuestro. Al principio, esta palabra designaba 
en singular un escrúpulo, en plural, los ritos. 
Al final de la era republicana, el término se 
convierte en una palabra clave. En plena crisis 
de la república, surge una especie de alabanza 
concertada del estado de espíritu religio (sur- 
gimiento que parece estar ligado a una conso- 
lidación de las prácticas). Aparecen entonces 
una serie de lugares comunes sobre la religión 
que marcarán toda la historia occidental. Lu- 
crecio analiza los innombrables males debidos 
a ella. Cicerón replica que no hay integridad 
en los seres, ni respeto entre ellos; ni paz en 
las ciudades, si no hay religión. De aquí surgen 
la dos primeras grandes ideas: 

Religio (según Cicerón): respeto que el in- 
dividuo siente en lo más profundo de su ser / 
frente a todo ser que es digno, de lo divino en 1 
particular. Este respeto se manifiesta en el es- 
mero con que participa en los ritos y en los 
demás gestos tradicionales de la sociedad. 

Religio (según Lucrecio): un sistema de ame- 
nazas y promesas que cultiva y desarrolla el 
fondo temeroso de la naturaleza humana, que 
abruma al hombre, contra el cual se revela si es 
noble y valeroso, y sobre el que triunfa gracias 
al conocimiento científico y a la sabiduría fi- 
losófica. 

Subrayemos que estas dos ideas que alaban / 
la religión o invitan a abandonarla, de hecho | 
no hablan del mismo fenómeno: lo que Cice- | 
rón quiere conservar no es lo que Lucrecio | 
quiere abolir. 

c) Los primeros cristianos tenían las Escri- 
turas que les hablaban de Dios. En su culto, 
oían a Dios que les hablaba. Religio no for- 
maba parte de su vocabulario usual. Sin em- 
bargo, como vivían en el impcrio, empezaron 
a recurrir al vocablo. Sobre todo para hablar, 
de su propia religión («nuestra religión»), para 
ecir que era un conjunto de convicciones y de 
prácticas a las que ellos se adherían. No obs-' 
tante, añadían, este conjunto difiere de cual- 
quicr Otro aparentemente comparable por el 
hecho de que es el único camino para la sal- 
vación. 


Cuando el Imperio se hizo cristiano, encon- 


i 
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tramos tres acepciones de la palabra para los 
cristianos. La religión es un orden público, 
mantenido por el emperador cristiano que ins- 
taura sobre la tierra la legislación que Dios 
quiere (idea imperial). También puede ser el 
amor del alma individual hacia Dios (idea mís- 
tica). Finalmente, religio puede designar la dis- 
ciplina propia de los bautizados que han hecho 
voto de perfección y se han hecho eremitas o 
cenobitas (idea monástica). l 

Aparte de algunos obispos que mantienen la 
idea imperial de religión como orden público 
coercitivo contra los idólatras y piensan que 
hay religión en el Estado y fe en la Iglesia, en 
la alta edad media los únicos que merecen el 
adjetivo religioso son los monjes (en el si- 
glo xın una religión es una — orden religiosa 
autorizada por el magisterio). La perfección 
cristiana como ideal individual va unida al mo- 
delo monástico. Sin embargo, ante una serie de 
acontecimientos centrados sobre todo en Fran- 
cia, este monopolio se va rompiendo poco a 
poco. 

El cruzado, el peregrino, el caballero, el 
mismo rey de Francia, se sienten merecedores 
del adjetivo tan meritorio de «religioso», en la 
medida en que se conducen de una manera 
digna de sus votos y obligaciones. Más tarde 


y amplían 
minos de una excelencia cristiana 


a, ni obe- 


troducen aún Otro uso, 
uana ampliamente difund; 


Persiguen el ideal de 
religión cristiana en 


la 
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un país y en los corazones, 
predicación bíblica con miras 
den civil y cristiano aceptad 
embargo, las ideas lanzadas p 
logos se difuminan frente a 
nacular. A partir del siglo 
habla de dos religiones, 
tante (y en cada una de 
forman a su manera las 
y le enseñan lo que hay Que creer). A partir del 
siglo XVII se hablará de varias religiones, e] iç- 
lamismo, el Judaísmo, etc. Aparecen los ismos 
y rápidamente se imponen, Las grandes reli- 
giones del mundo se ven como grandes siste- 
mas de creencias, de ritos y de prácticas que 
conforman las naciones, y Que se Oponen entre 
sí, ya que pretenden regular de forma exclusiva 
las relaciones de los hombres con Dios. Al ex. 
clusivismo de algunas (nuestra religión es la 
única verdadera) responde el relativismo de 
otras. Y sobre todo, las controversias inducen 
a una idea reificada de la religión, Una religión 
es un conjunto de leyes, de Creencias, de prác- 
ticas exteriores, codificadas y visibles. La fe de- 
genera en creencias sopesables, la caridad en 
prácticas codificadas. Entonces se inicia una 
protesta interior: algunas almas comienzan a 
asegurar que la religión no es un conjunto de 
cosas que creer o que hacer, sino una realidad 
moral sentida, una escucha, una piedad vivida. 
e) Esto es lo que sucede a escala europea. 
Pero a partir del siglo xvi, repitámoslo, se ha- 
bla de religión sobre todo en francés, en inglés 
o en alemán, es decir, en escenas nacionales, 
Por lo tanto, lo que se dice refleja la historia 
del país. A la inversa, la historia de la idea de 
religión revela los rasgos culturales propios de 
esos universos lingüísticos. En Inglaterra, gra- 
cias a la reforma nacional, concuerdan en en-| 
contrar la religión razonable, y la fe guarda vn] 
sabor moral. En Alemania, se habla e 
de la fe (que es interior) y legalmente E pei 
ligión (que es asunto de reglamentos ina 
trativos). En Francia, a pesar de la cación 
Opuesta por algunos, el proceso in 
de la religión va muy lejos, y 8 T socie" 
forma quiere marcar con su sello to ll E 
dad. Surgen fuerzas nacionales pep ado des 
contra la situación a la que se había gA c 
pués de las guerras de religión. kA acción & 
momento la religión se ve como y en 
una autoridad oprimente, la fe 
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-, poco razonable, incluso fuera de ra- 
3 a las inteligencias empiezan a 
=] cvilización a la religión. Y se tiende 
elent 4 a hombre se civilizará más cuanto 
a creer qur line hacia la religión. Los ingleses 
menos SÊ pea para que ambas se opongan, y 
po ven a p consideran la civilización como 
los aetan datos materiales sin valor moral. 
una sene t debates del siglo xv111, las reper- 
Locas la afirmación de 


ción 

- os de la gran revolución, r 
aA del hombre y del ciudadano, 
k A la búsqueda alemana de la esencia de 
junto 


Ja religión (sobre bases pietistas), E la 
itulación hegeliana. Para suprimir el con- 
me opinión sobre la religión, — Hegel re- 
Beas la cuestión en: profundidad. ¿Qué E la 
' religión? ¿Cómo llegar al concepto, a a i a 
| pensada que hace justicia a lo vivido y m 
verdad sobre ello? Una buena idea de la reli- 
ión debe desarrollarse a partir de dos cons- 
tancias. La religión es en primer lugar una vi- 
y vencia profundamente personal. Y esa viven- 


creen 
zón. En 


da a lo largo de la historia, se exteri oriza y se 
esructura en las representaciones (lenguajes y 
comportamientos) inventados por los hombres 
y que los determinan. De este modo Hegel 
opera el giro hacia las formas modernas de in- 
vesugación sobre la religión. Instaura la expre- 
sión «filosofía de la religión» en nuestro vo- 
abulario. Nos inclinzmos sobre lo real vivido 
en su diversidad; tratamos de comprender a los 
Eombres sin perder de vista la exigencia de bus- 
car la verdad. Desde entonces los datos histó- 
rios se someten a las investigaciones más de- 
tlidas, tanto en filosofía y arqueología como 
tn sociología y psicología. Poco a poco, las re- 
tones y sus manifestaciones se van situando 
ta el enorme edificio del conocimiento hu- 
mano, y el carácter técnico del proceso es cada 
"mayor. Y los sabios más perspicaces se pre- 
Er pad lo que buscan los hombres a tra- 
O ia adelantos, y a veces se 
ecir lo que encuentran, 
i i na ¿CONTEMPORÁNEA. A lo 
ligiones se es a investigación sobre las re- 
ÎS sobre E i menudo ligada a las tco- 
"iones jerárquic ución de las religiones (esas 
Mitivas las a 25 que van de las formas pri- 
bié perpetu Fmas avanzadas, permitían tam- 
Moda q la argumentación sobre la su- 
H separó i ¿Tstianismo). Pero una vez que 
Senesis histórica de las ideas que 
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los hombres se han hecho acerca de su religión 
(y sus religiones), y se ha visto cómo esas ideas 


cesidades, queda claro que hay que renunciar 
a las teorías sobre la evolución histórica de la 
religión. El porvenir permanece abierto, 

Es cierto que la mirada reificadora de los cu- 
ropeos sobre la religión a partir del siglo xvr 
se extendió a escala planetaria. Ahora en todos 
los países encontramos hombres para los que 
su religión es un conjunto reificado de creen- 
cias y prácticas que encuentran pesadas y que 
incluso bloquean el devenir colectivo que de- 
sean. La política de separación de la Iglesia y 
el Estado hizo escuela en todas Partes. Egipto, 
India y Japón tienen Estados laicos. No obs- 
tante, hay que decir que el fermento religioso 
sigue actuando en todas las civilizaciones, y 
que los creyentes a veces vuelven a compor- 
tamientos que parecían haber desaparecido. 
Pero aquí conviene hacer algunas matizacio- 
nes. Lo que vemos no es el poder permanente 
de los grandes ismos internacionales como el 
cristianismo, el judaísmo, el budismo o el islam 
(antes mahometismo). La renovación de las re- 
ligiones se desarrolla sobre escenarios nacio- 
nales, dentro de distintas culturas. , 

Los intereses de los investigadores se incor- 
poran a estas tendencias. La mayoría de eilos 
estarían de acuerdo en decir que lo que des- 
pierta su curiosidad y estimula su inteligencia 
es la investigación sobre la realidad r 
regional de la religión, como el anpa 
laco o italiano, el protestantismo sueco O 

i Y también se sabe que el islam marro- 
ricano. a 

E igual que el islam indonesio, y que 
eeo ire | del Estado de 1s- 
el judaísmo francés no De lar» está con- 
rael. La expresión «religión popula 


i j j investiga- 
F: O eruditos. Las 1 
sag ada en los medi s K E 


i irigidas a los 
ciones a menudo van dirig cool 


: eno 
de sincretismo, de yuxtapiina « eo 
de religión. Las diferentes cienc a 
on estudi: oncretas, VIV 


gión estudian las AA Sanani la 
icionales O nas, € 
en las culturas tradicion e ciencias de 


i > en crisis. 
sociedades estables o aran menos 5 


igió enos EE , 
la religión sopesan m elas minorías 180 


conflicto con las o echa 
lógicas sobre lo que es o debe 


¡norí cuesta tra- 
ligión. Además, a estas minorias al aia 
bala hacer oír con autoridad su 


» cs A 
mativo en las Iglesias cristiana 
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Los excesos del discurso reificador occiden- 
tal parecen atenuarse, Por algo ha llegado la era 
del diálogo entre los creyentes. El protestan- 
tismo y el catolicismo se enfrentan menos 
como sistemas cuando protestantes y católicos 
aprenden a rezar juntos, a leer las Escrituras en 
común, y a proseguir la conversación sobre el 
devenir cristiano, Judíos, cristianos y musul- 
manes llegan también a un encuentro interre- 
ligioso, en el que todos juntos avanzan hacia 
algo nuevo, 

Más allá del círculo de los hijos e hijas de 
Abraham, se está forjando un lenguaje ecu- 
ménico para decir lo que los seres religiosos 
pueden Buscar y encontrar juntos, a pesar de 
las separaciones marcadas por sus diferentes re- 
ligiones, que son irreductibles entre ellas, 
| 3. INVESTIGACIONES Y DIÁLOGOS. La ten- 
¡sión entre el que observa la religión de los de- 
[más y luego habla de ella, y el que habla de la 
[suya Para dar testimonio ante los demás, no ha 

¡desaparecido todavía, Esta tensión puede de- 
'sembocar en un diálogo: la mayoría de los ob- 
servadores proceden de la era exclusivamente 
| positivista o filológica y no sólo descan esta- 
blecer los textos o describir los comportamien- 
tos, sino también dialogar con los testigos. És- 
tos les invitan a volverse hacia su propio com- 
portamiento de observadores y a expresar lo 

¿ que les ha motivado, La investigación puntual 
está enfocada a menudo hacia el gusto por el 
lenguaje religioso (lenguaje gestual o hablado) 
y la práctica de la hermenéutica: entender la re- 
ligión de los demás como algo vivido evoca re- 
sonancias a nivel de lo que el mismo investi- 
gador siente y vive, 

La religión continúa siendo un lugar esencial 
para los diálogos y las prácticas de los hom- 
bres, en relación con lo sagrado y lo divino, 
Esta visión de la religión se apoya en una cons- 
tante en la historia de Occidente. Desde Platón 
hasta los grandes arrebatos líricos o polémicos 
del siglo x1x, pasando por los debates en las 
ciudades libres del xvi y la maduración de la 
Francia medieval, el discurso sobre la religión 
siempre ha tendido a ser un discurso público, 
es decir, abierto a todo el mundo (más o menos 
evidentemente), y un discurso que se basa en 
el bienestar público, En esto el discurso sobre 
la religión difiere del de la fe; en Occidente las 
autoridades eclesiásticas siempre han sabido 
proclamarla sin rodeos ni necesidad de debates, 
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y siempre han dirigido sus virtudes a fines so- 
brenaturales (> revelación). 

De este modo la idea de religión sigue siendo 
inestable y poco tranquilizadora. ¿Vamos a in- 
vertir la perspectiva de Durkheim para hablar 
de religión con el artículo definido? ¿Diremos 
pues que la religión es un cuidado de los seres 
y del Ser? ¿Un cuidado que está unido al deseo 
y a la inquietud? Habrá que añadir enseguida 
que la práctica de ese cuidado promete mucho 
sin darlo nunca todo, ya que la distancia, aun- 
que sea cuidadosa, sigue siendo distancia. El 
hombre religioso no conoce ni la paz del olvido 
ni la de la unión. De ahí la tentación perma- 
nente del fanatismo religioso, en el que deseos 
y angustias se unen para proporcionar la ilu- 
sión de una abolición definitiva de la distancia, 
El creyente se siente entonces en perfecto 
acuerdo con Dios y encargado de que reine un 
acuerdo igualmente perfecto entre todos los 
hombres. De ahí también la tentación perma- 
nente de la => incredulidad, que juzga que la 
promesa religiosa no se cumplirá nunca. Entre 
estos dos partidos, el discurso sobre la religión 
mantiene sus méritos, y sobre todo su utilidad 
Pública. ¿Cómo no recurrir a él cuando una so- 
ciedad intenta establecerse en relación a lo que 
es verdadero, durable y sagrado entre los hom- 
bres? ¿Cómo no recurrir a él cuando esa so- 
ciedad quiere instaurar a la vez un discurso pú- 
blico sobre esos temas que pueda enseñar y es- 
tablecer la sabiduría que necesita, y las prác- 
ticas comunes que Puedan mantener el sentido 
de la solidaridad? 

Origen de discurso y de práctica dirigida ha- 
cia lo mejor, la religión sigue siendo una rea- 
lidad inestable, siempre retomada y siempre 
modificada. El discurso religioso trata de ase- 
gurar las bases de la fe que los hombres per- 
sisten en guardarse los unos a los otros. Pero 
siempre habrá seres que tomarán la palabra 
para rechazar la fe de los demás y reivindicar 
el derecho a la diferencia. Por lo tanto, el dis- 
curso religioso tiene que retomar constante- 
mente su trabajo entre los hombres, admi- 
tiendo el pluralismo de las opciones recibidas 
y vividas, Y si llegaba a olvidarlo, el discurso 

sobre la religión vendría a recordárselo, Las 
ideas de Cicerón y de Lucrecio siguen siendo 
pertinentes en la actualidad. Hay una perma- 
nencia de la religión, búsqueda humanista, 
existencial, movimiento gencroso hacia lo sa- 
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grado. Aunque siempre habrá una crítica lú- 
cida, atea (o metodológicamente atea), impía e 
implacable, respecto a la tentación de querer 
expulsar o incluso forzar a la cohesión, pres- 
cribiendo (o legitimando) las buenas creencias 
y las buenas prácticas. 

— Ciencia de las religiones, — cultura y re- 
ligión, — encuentros entre las religiones, — 
experiencia religiosa, —> hecho religioso, —> 
historia comparada, — homo religiosus, > ver- 


dad religiosa. 


Bibliografía. M. DespLanD, La religion en Occident. 
Évolution des idées et du vécu, prólogo de Cl. Gef- 
fré, Montreal-París 1979. Véase M. Eiane, Histoire 
des croyances et des idées religieuses, I, II, MI, París 
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RELIGIÓN (filosofía de la). La expresión 
«filosofía de la religión» abarca realidades muy 
distintas, variables según los países y los au- 
tores. El primer Congreso de Filosofía de la 
Religión en Europa (Oxford 1978) mostró la 
existencia de una línea de investigación, pero 
no de una unidad de enfoque. Habitualmente 
se encuadran bajo esta rúbrica las publicaciones 
sobre la religión que no se incluyen en áreas 
especializadas como la psicología, la sociolo- 
gía, los estudios comparados o la teología de 
las religiones, de tal modo que la extensión del 
término es casi ilimitada. En un sentido am- 
plio, engloba toda reflexión racional cuyo ob- 
jeto sea la religión. ¿Hay que considerarla 
como un área especial de la filosofía (A. Pe- 
perzak)? En los estudios que se han realizado, 
se manifiestan divergencias tanto en la manera 
de abordar la religión como en la definición de 
ésta. Si tenemos en cuenta el conjunto de las 
investigaciones que se consideran pertenecien- 
tes a la filosofía de la religión, hay que atenerse 
a esta definición: la filosofía de la religión es 
una reflexión realizada con la única ayuda de 
la razón, siendo su objeto la religión y las con- 
diciones en que ésta es posible. 

1. FILOSOFÍA RELIGIOSA Y FILOSOFÍA DE 
LA RELIGIÓN. De las investigaciones recientes 
parecen desprenderse dos corrientes, centrada 
una en el término «filosofía» y ocupada más la 
otra en todo lo relacionado con la «religión». 
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Partiendo del polo «filosofía», algunos van a 
considerar la religión como un momento 1n- 
terno de la razón, al menos a título de exigen- 
cia. Sin que haya que suponer un a priori re- 
ligioso o un sentimiento específico, se quiere 
ver en la razón, cuando despliega todas sus po- 
sibilidades, «el fundamento y la mediación» de 
la religión (B. Welte). Por su apertura radical 
al ser, la razón conduce necesariamente a la re- 
ligión, como expresión de una dimensión tras- 
cendente de la existencia humana. En este sen- 
tido, M. — Blondel escribió que «la expecta- 
tiva de una religión es natural». Tanto si esta 
expectativa lleva a la constitución de una «re- 
ligión natural» (siglo xv111), forjada por la ra- 
zón, o al reconocimiento de una religión po- 
sitiva, como el cristianismo, en la qué la razón 
encuentra el cumplimiento de su voto secreto 
(Blondel), la religión pone al hombre en po- 
sesión de la verdad misma de su esencia. La re- 
ligión ocupa un lugar irremplazable en el co- 
nocimiento que el hombre puede adquirir so- 
bre sí mismo. Debido a su acusado carácter 
apologético, esta orientación se halla actual- 
mente en retroceso y se tiende a designarla más 
bien como «filosofía religiosa» que como «fi- 
losofía de la religión». 

La filosofía de la religión toma como punto 
de partida el polo «religión». Sin renunciar a 
su autonomía, la razón no pretende inagurar 
una reflexión sin antecedentes, en medio de un 
paisaje virgen. No se trata de engendrar arti- 
ficialmente la religión, ni tampoco de revelar 
las expectativas religiosas que siembran la his- 
toria O que estarían inscritas en el hombre. 
Frente a un dato, a algo que está ahí, la religión 
concreta que hay que admitir, se trata de ma- 
nifestar las exigencias críticas de la razón y de 
hacer propios los significados vividos que este 
dato encierra. Se puede considerar a > Hegel 
como un iniciador en la materia. Para él, la re- 
ligión, «primer modo de conciencia de sí», es 
uno de los lenguajes mediante los cuales el 
hombre se habla a sí mismo, correspondiendo 
a la filosofía clevarla a la dignidad de concepto. 
El impulso dado por Hegel, y también por > 
Schleiermacher y Schelling, será decisivo. Bajo 
diferentes formas, se encuentra en P. > Ri- 
cocur y H. Duméry. Entre otras tareas, H. 
Duméry asigna a la filosofía de la religión la de 
someter la religión positiva a la crítica racional, 
es decir, a una crítica independiente de las re- 
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gulaciones dogmáticas que se suceden en la re- 
ligión y a las que el teólogo se somete. Si la 
filosofía de la religión no inventa la religión, 
tiene que hacer valer exigencias propiamente 
filosóficas, sometiendo a una verificación crí- 
tica las categorías y los esquemas en los que la 
conciencia religiosa expresa su vivencia de lo > 
Absoluto. No remplaza el acto religioso, sino 
que reflexiona acerca de él. 

2. TENDENCIAS Y ORIENTACIONES. 


s mismo. En este sentido, Alain dice que la 
religión es «una cosa natural». Ya se trate de 
> Marx, de > Freud o de > Nietzsche, el 
Principio de-explicación es siempre el mismo: 
no hay nada en Dios que no sea humano. El 


) O es originario 
Y se puede reconstruir su génesis a pa de las 


Dumé 
A Ty, el ateísmo fot 
- À es victima d 
Juicio n a de su > 
lo aturalista». Confunde ás U «pre 
expresado, creyendo habe pers E 
cu - r esc i é 
‚Cuando ha explicado aquélla ia 


Los cre 

yentes practic i 

e an ha m : 
losofía de la religión baj bitual ente la fi- 


lich, P. > Ricoeur, etc. Aunque su 
son diferentes, su vivencia es idé ti - 
la solidaridad profunda en 
En Blondel, el análisis de la 1%. 
arrollado con arreglo al Método de a 
lleva al umbral del cristia e 
razón le es imposible enge 
satisfaría su aspiración 
, 
conocer la «Conveniencia» 
tana, ya que coincide con SUS ex 
pronunciar el sí de la fe, En P. Till 
existencial, $ 


entf; 0 a 
científicas, artísticas y filosóficas de 


nismo, A 


E ea pi exterior entre los dato sj- 
Pr neas paralelas, que no se contra. 
E pero que tampoco se encuentran. H, 
ry denuncia la hipótesis dualista que aquí 
i y muestra la existencia de una i 
s Dia a sin introducirse 
entra en la tierra ia O 
prometida, 
e e se sitúa en el terreno 
glón positiva, pero lo hace para 
Proceder a su purificación, en nombre de las 
exigencias religiosas propias de la razón. Aquí 
se observa un procedimiento usual en > Kant, 
consistente en definir a priori las condiciones 
de posibilidad de la religión y medir con este 
rasero las religiones concretas. Kant no sólo se 
Pregunta qué es lo que la «mera» razón puede 
alcanzar en el terreno religioso, sino que rei- 
vindica también el derecho a juzgar sobre el a- 
rácter razonable del cristianismo. Introd- 
ciendo la crítica en la religión cristiana (la r 
ligión «aplicada», «estatutaria»), sólo se quedi 
con lo que logra hacer coincidir con las e% 
gencias a priori en materia de religión, 107 
muladas por la razón práctica. Antes de at 
en contacto con la religión sociocultural, l 
zón lleva ya en ella la creencia en Dios (148% 
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Kant comprendió Y ése es su mé- 
apura»). la religión sólo podía escapar al des- 
pito qué ía a la jurisdicción de la ra~ 
créd muestro siglo es el de la crítica»). Pero 
¿ón («Nues dmitir la religión tal como es vi- 
le espontánea, se construyó pri- 

religión con el rasero filosófico, para 
mero una! rtirla en la medida de toda religión 
luego eoni Kant filtra y suprime todo lo que 
viviente, le con esa forma a pron. Hegel 
po concuer enta la religión concreta, aun- 


DGI Ab la obligación de ir más lejos, 
ie qui forma conceptual adecuada. 
didok. pa trata de «anticipar» la religión 
Te S a de traspasarla, confiriéndole una 
M n (Hegel), se cae en el error de 


ensar que lo aconceptual (expresiones, esque- 
pa ` 


ito si se somet 


puede . r . 

taes la coincidencia perfecta, en el registro del 
pisa e 

concepto. 


l íracaso el proyecto de una filosofía de la re- 
? Desde el punto de vista de la religión 
de parece posible. ¿Cómo tolerar esa mirada 
emeen, no co rometida, que pretende juz- 

j r? ¿Se descalificaría definiti- 
la jurisdicción de la razón? Salvo si se 
zas el muro de lo irracional, la religión 
e sustraerse a ello: debe hacer valer sus 
nos legítimos, y en particular el de ser re- 
“a por lo que es, sin ser alterada. No 


esto, las aproximaciones precedentes 

a ser discutidas, la una con respecto a la 
» Que no se há aventurado verdadera- 
Fee en el terreno de la religión, y las otras 
Ex con respecto a la religión, que se encuentra 
o a 0 traspuesta. El único acercamiento 
Muacorjo sería el que, sin renunciar en nada 
ci a la razón, tomara en cuenta 
e el texto de la religión. Éste es el 
: ME seguir H. Duméry. En lu- 
many el i he órdenes de verdades, el de 

ade pia religión, subraya la diferen- 
told, n el acercamiento a la misma 
o realizador y el cogito de 

do y lo reflexivo, Aunque 
que referirse a la realidad 
gan Crítica que Eebe retomarla en una re- 
csi a atará de «comprenderla». 
que la “comprensión juzga-: 
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dora» nunca podrá «suplantar en el hombre la 
espiritualidad viva Y activas, Sustituyendo el 
dualismo de la verdad por la dualidad de vers- 
pectivas, ¿se está al abrigo de la crítica? E fi- 
losofía de la religión, ¿ha conseguido definiti- 
vamente sus cartas de nobleza? 

A pesar de sus protestas («El fin de la crítica 
no es deshacer, sino comprender»), Duméiy 
fuc para los teólogos un autor polémico (Ma, 
levez, Bouillard). Sus obras más significativas 
fueron colocadas en el Indice (4 de junio de 
1958) a causa de su «modernismo integral», 
¿De qué se le acusa? Se le reprocha su distan- 
ciamiento metodológico frente a la fe. ¿Cómo 
puede el análisis crítico hacer un juicio sobre la 
fe, cuando metodológicamente no participa de 
ella? «Sólo la fe comprende, la fe... El filósofo 
no tiene ninguna competencia para decidir por 
ella» (J. Mouroux). Lo que aquí se cuestiona 
es la idea misma de una «filosofía» de la reli- 
gión. Por otra parte, recuperando la actividad 
religiosa desde un punto de vista filosófico, es 
decir, según su dimensión inmanente y a través 
de los modos de pensamiento en los que se re- 
fracta, ¿cómo salvaguardar la trascendencia de 
la revelación? Ésta «no depende del hombre», 
El proceso es interminable y no se han aclarado 
los malentendidos. Sin embargo, la pregunta 
sigue en pie: ¿Resiste el dato religioso a la li- 
bertad crítica de una filosofía de la religión? 
¿Cómo se le puede negar cl derecho de someter 
a su jurisdicción las modalidades de expresión 
de la fe (en la medida en que salvaguarda el jui- 
cio existencial sobre la fe vivida) y de juzgar 
sobre su adecuación a la intencionalidad reli- 
giosa? Naturalmente, «¡no se reduce el Espí- 
ritu Santo!», pero «menos aún se reduce el es- 
píritu humano», responde H. Duméry. , 

Esta discusión en torno al estatuto de la fi- 
losofía de la religión remite, más profunda- 
mente, a un surco que atraviesa la historia ER 
cristianismo y que afecta al estatuto de la fi- 
losofía en un régimen de fe en el marco de una 
revelación. A una cierta tradición e la 
debe el haber pensado que los derechos ln 
razón no pueden ser alienados. e 
nos exponemos inevitablemente al ri sA 
al dogmatismo. Sin embargo, no todos Kier- 
parten esta posición. Para algunos o di filo- 
kegaard, K. — Barth), no hay prelu ab 
sófico a la religión, ni lugar para sus pregun p 
El evangelio escapa a las preguntas y 2 
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tegorías de la filosofía; responde a las pregun- 
tas que él mismo nos enseña a plantear, Nos 
encontramos frente a posiciones imposibles de 
coordinar y de conciliar, Se comprende enton- 
ces la preocupación por esta dicotomía que 
pretende defender la originalidad y la radica- 
lidad de la revelación, don que proviene de 
arriba, Pero, ¿cómo hacerla creíble poniéndola 
fuera del alcance de la filosofía? Además, la re- 
velación se mediatiza humanamente, se acuña 
en el lenguaje, toma los caminos del espíritu, 
se encarna, Ofrece un lado humano que ne- 
cesariamente acaba por exponerla a la interro- 
gación filosófica, Es posible que la filosofía de 
la religión tenga que buscar otras vías diferen- 
tes a las practicadas hasta ahora, Y puede sacar 
provecho de sus grandes logros, aunque algu- 
nos ensayos sean discutibles, con respecto a la 
religión, 
= Cristo y los filósofos, 
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RELIGIÓN POPULAR, La unión de estas 
dos palabras ha obtenido un éxito rec lente y 
resaltante, aunque sea en el Occidente cristiano 
fruto de una larga historia, la del proceso de 
elaboración de la religión en la edad moderna, 
Desde fines del siglo xv y primeros decenios 
del xvi, la prerreforma y la reforma denuncian 
al unísono la ignorancia paganizante de la re- 
ligión de masas y la explotación culpable de la 
credulidad de éstas, ejercida por la Iglesia es- 
tablecida en nombre del timor Domini, por 
ejemplo en lo relativo a la costumbre de las in» 
dulgencias. Obligada desde entonces por la 
emancipación de una doble élite laica y clerical, 
siendo ésta un producto directo de la cultura 
universitaria y reclamando ambas una religión 
«en espíritu y en verdad», con un reagrupa- 
miento de las fuerzas sociales de su futuro te- 
rrestre, la catolicidad moderna orientará su ac- 
ción pastoral hacia la juventud y hacia el pue- 
blo, favoreciendo también la piedad popular. 

La religión de las «gentes simples», en el 
conjunto de los siglos modernos, es una fuerza 
vital de la Iglesia y, así, «invenciones» y apa- 
riciones aumentan la necesidad de — peregri- 
nar, mientras en el área mediterránea toda clase 
de cofradías se multiplican, a veces en piadosa 
competición, Asimismo, las prácticas milena- 
rias del culto popular, las procesiones, los anti- 
guos cultos agrarios, muy vivaces, y las — fics- 
tas, en las que se enmaraña lo sagrado y lo pro- 
fano, dan testimonio de la existencia de un or- 
¡den tradicional. Como única señal de incultu- 
| ración de la religión tridentina, se pueden citar 
lel desarrollo de la práctica sacramental, la en- 
señanza del —» catecismo y, en respuesta a las 
negaciones de los «rcformados», el amplio pre- 
dominio del culto mariano (> María), que 
llega a amenazar la virtud milenaria del mundo 
de los antiguos santos y a purificar los ritos y 
las costumbres. Sin embargo, desde finales del 
siglo xvit y sobre todo a lo largo del xvin, se 
hace patente un cambio de actitud de la jerar- 
quía eclesiástica frente a las formas de los cul- 
tos populares y se suceden las denuncias de los 
«abusos y las prohibiciones, con ayuda del 
jansenismo y de la Hustración (=> Luces). 

Dos formas de cultura se oponen lenta- 
mente, una, culta, cristocéntrica, basada en el 
Libro, caracterizada por una ascesis de pureza 
y cxigentemente individualista, otra, natural- 
mente popular, basada en la tradición oral, con 
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una ideología de participación cósmica (y por 
ello no diferenciadora de lo sagrado y lo pro- 
fano) y fundamentalmente de masas. La pri- 
mera, dentro de la jerarquía de la Iglesia y de 
los valores del «siglo», denunciará con perse- 
verancia a la otra, marginándola de alguna ma- 
nera O ejerciendo violencias sobre ella enca- 
minadas a su desaparición. Poco a poco, según 
la sabiduría tradicional de la Iglesia, se estable- 
cen rupturas, causa en buena parte de la > 
«descristianización», hasta que la «acción pas- 
toral» contemporánea, robustecida con la lu- 
cidez modernizadora del —> Vaticano Il, se 
Plantea el interrogante de su modelo de reli- 
gión. Con la ayuda de la sociología y la etno- 
logía, la «religión popular» va a estar, de ahora 
en adelante, puesta en tela de juicio como un 

complejo social de existencia religiosa, diferen- 

ciada al fin con mayor o menor nitidez, hasta 

el punto de ser aún válidas estas reflexiones a 

Erasmo del amable Sadoler: «No es que no sea 

mucho más justo dedicar 2 Cristo toda la me- 

ditación, pero esos cultos populares no son ex- 

traños a nuestra fe, mientras que no todos pue- 

den elevarse con facilidad a la altura de la me- 
ditación cristocéntrica.» 

La definición de la religión popular, al mar- 
gen de toda controversia —ahora superada— y 
de toda utilización ideológica, no puede pro- 
ceder más que de un análisis fenomenológico 
de sus aspectos más expresivos, ya que el de- 
finir es siempre consecuencia de lo que enseña 
la vida y ésta, en la «experiencia» de la religión 
Popular, encarna un culto, expresa una creen- 
cia y posee las certidumbres de una cultura. 

La necesidad del culto es fundamental. Son, 

en efecto, innumerables los movimientos pá- 

nicos mediante los cuales el fervor popular im- 

Pone cultos, que van desde las canonizaciones 

medievales antes de la intervención de la Iglesia 

con su autoridad consagrante, hasta estos im- 

pulsos colectivos en torno a un suceso mila- 

groso que, acto seguido, se organizan como 

culto. En la práctica, la línea dominante de las 

> peregrinaciones modernas, que crecen al- 
rededor de una aparición o del descubrimiento 
«milagroso» de una imagen, revela un origen 
Popular, tanto más natural cuanto que los pro- 
tagonistas del suceso son gentes simples, in- 
cluso oscuras, y cada vez más frecuentemente 
adolescentes o niños. Sabido es que durante 
cerca de un año el culto de Lourdes se estable- 
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ció sólo por iniciativa popular, aapa oa 
plo de la creación de un culto, con la plegaria 
que conocen los humildes —l rezo del Tosa- 
rio—, veladas de oración y ritos de participa- 
ción cósmica (abluciones en el manantial). De 
esta forma, la necesidad religiosa de las masas 
se manifiesta por medio del culto, conforme a 
la esencia misma de la palabra que es fijación, 
alimento, deber y virtud de celebrar. Por otro 
lado, una vez conseguido el reconocimiento 
eclesiástico, encuentra en él salvaguardia, con- 
tinuidad y cultura, sin dejar de preservar los 
comportamientos esenciales de las actitudes de 
su culto, un culto localizado en el espacio y, 
por tanto, vivido exteriormente, al menos en 
apariencia. Las actitudes del culto de la religión 
popular viven, en efecto, gracias a la fijación 
en lugares o en objetos, siendo éstos soportes 
de la veneración y del recurso, animación del 
fervor o de la práctica del culto y recuerdo de 
los deberes religiosos, Estas actitudes se expre- 
san esencialmente por medio de ademanes y 
conceden mayor importancia a lo callado que 
a lo dicho, de forma que el silencio continúa 
siendo la base del culto popular. 
Evidentemente, la religión popular busca 
—para reconocerse como religión— el lugar 
sagrado, preferentemente el de su elección pá- 
nica. El ejemplo de la emoción romana de los 
primeros días del año 1300, en el comienzo de 
los jubileos ad limina Apostolorum lo ilustra 
para muchos cultos de «invención» popular, lo 
cual equivale a afirmar que en esencia se nutre 
de lo excepcional y conserva señales y objetos 
de ello para las vivencias cotidianas. Sabido es 
que, dentro de la anarquía fervorosa de los pri- 
meros tiempos de Lourdes, fue una mujer de 
la villa cercana quien llevó al hueco de la gruta 


la primera estatua de la Virgen. En efecto, no; 
se venera en absoluto un lugar físico, incluso | 
impregnado del misterio de las apariciones re- | 


cientes, sino una imagen. De esta forma, la re- 
ligión popular es psicológica y sociológica- 
mente depositaria natural, inconsciente y fiel 
de estas dos grandes tradiciones que han cons- 
tituido la vida milenaria de Occidente; por una 
parte, la que compone la esencia misma de la 
cosmogonía judeocristiana poblando el uni- 
verso físico con potencias y formas antropo- 


morfas; por otra, la Opción decisiva y compar-. 
tida con el Oriente cristiano de conservar la' 
imagen con figura humana en el centro del' 
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lto cristiano. Junto con la veneración de las —éstos cada vez menos numerosos— fe 
cu . 
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> reliquias, el mundo de las imágenes es el pa a poi e Un Universo Pa 
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constitución de un universo familiar y Sarem PAS A P ie E € ademanes pia 
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besar la tierrz. del lugar Santo, que son habi 
tuales en la vida de las Peregrinaciones, pee 
momentos singulares y significativos de la re. 
ligión popular, En el centro de esta actividad 
física figuran las marchas colectivas, desafiando 
las fatigas del espacio, hacia santuarios propi- 
cios y lugares santos, los rezos, los brazos en 
cruz y, de forma más serena, la solemnidad 
disciplinada —por así decir— de la procesión, 
ese acto esencial del culto popular, En efecto, 
para la mente colectiva, en los diferentes ni- 
veles de la conciencia inmediata y de la sub- 
conciencia, la procesión es un acto de culto 
completo, compuesto de esfuerzo colectivo, de 
oración rezada o cantada al ritmo del compás 
respiratorio de la marcha, de conjuro del es- 
pacio, de intercesión colectiva en la unanimi- 
dad de un objetivo más o menos compartido 
por todos sus participantes y de una sociali- 
zación global y, finalmente, en cuanto a la so- 
lemnidad manifestada y al espectáculo ofrecido 
a todos en un testimonio tan sereno como su 
paso mesurado y resuelto. En el desarrollo de 
la procesión se aprecia un dominio elemental 
del tiempo y del espacio y un ánimo valeroso 
en medio del despliegue de sus pesadas ban- 
deras, el oro deslucido de las estatuas proce- 
sionales, el juego de los colores de los E 
de los participantes, la satisfacción de la doble 
necesidad del alma popular de venerar pormi 
dio del culto y ET mediante la aa 
dad una mayor intensidad de g Ae 
mismo tiempo esperanza y testimonio. e ir- 
modo, la ceremonia es el cumpi hie 
monioso de un rito gestual colectivo m só 
ligión popular y, profundamente arraig 


ue se llevan consigo, a las que el fervor pos 
pular italiano llama con afecto santini, aunque 
se cometería un gran error si se convirtiera a 
estos objetos en los soportes de un culto ido- 
látrico. ; 

En realidad, el culto popular considera a los 
que son motivos de su veneración personas vi- 
vas y, en este sentido, algunas osamentas son 
para el creyente la presencia de todo el santo, 
así como la imagen milagrosa es la propia Vir- 
gen. Estos objetos de forma humana son seres 
vivos y se entabla con ellos un comercio de 
culto habitual que se manifiesta en las afirma- 
ciones espontáneas recogidas en las encuestas 
de haber hablado al santo o, expresado más 
mundanamente y con toda simplicidad, de ve- 
nir de hacer una visita a la Virgen, pero en nin- 
gún momento se considera que las reliquias o 
las imágenes puedan ser soportes; antes al con- 
trario, plenamente encarnadas, son fuente, re- 
fugio, comodidad y esperanza. En efecto, para 
la mente popular, en su lectura inmediata del 
mundo, sólo cuenta lo que está materializado, 
Y, desde luego, no por materialismo, pues la 
mente popular ignoraba hasta no hace mucho 
la dicotomía de una lectura del universo y ra- 
dicaba su conciencia de la creación divina en la 
unidad carnal del mundo, lo que se manifiesta 
por ejemplo, tanto en la ofrenda de velas como 
en las costumbres del culto de las peregrina- 
ciones de traer alguna muestra física del lugar 
sagrado, como agua, guijarros, tierra o corteza 
de árbol, o bien en arrancar una muesca de ma- 
dera de la estatua O procurarse con avidez un 
trozo ínfimo de reliquia cuando se recurre a un 
santo en busca de curación. 


Es 

] La «superstición» no es Otra cosa que la con- — la base misma de la existencia, exp o! 

ciencia perdida de un universo lleno de ambi- dio del cuerpo su fervor en el culto, pa 
valencia, Un rito de participación en la impreg- permite mantener su capacidad —0 5 

nación sagrada de la unidad del mundo y la de culto, a 
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Popular es latencia de un más allá siempre pre-| 
sente, capaz en todo momento de inmanencia 
ya que su mundo no Podría ser sólo el de si 
cotidianeidad y lleva en su esfuerzo por existir 
el sentimiento visceral de que hay una fuerza 
considerablemente más intensa que sus propias 
capacidades físicas, fuerza antaño temida y 
cada vez más beneficiosa e indispensable en los 
momentos de desamparo. Observancia más o! 
menos puntual de tradiciones milenarias o es-| 
pera del milagro, son los aspectos de un fatum! 
que se evidencia en al habitus común de la re-! 
ligión popular. Sin embargo, sería una equi- 
vocación no reconocer en ella más que estas 
circunstancias de pasividad o de inercia socia- 
les, toda vez que el creer popular es creador de 
una energética propia que se expresa en ese im- 
pulso ciego de lanzarse con todo el ser a desear 
que exista la creencia. La mente popular no co- 
noce las divisiones internas y, para ella, el alma 
y el cuerpo juntos son la creencia misma o es- 
tán inmersos en ella, convirtiéndose de esta 
manera el creer en fuente de energía vital con 
un obvio concurso ternario que se puede ana- 
lizar perfectamente cn la insistencia de las dd 
mas de suplicar. El suplicante cree en la poten 
cia sobrenatural a la que dirije su oración con 
juratoria y sabe que el santo elegido ai 
tud», de tal manera que el gesto que de = 
| enfermo que acepta las pruebas de i 
como el e pe 
difícil viaje para llegar a Lourdes, jes 
l l, alimentado por la confianza, la es 
pulso total, “ón de las fuerzas más 
peranza y la concentración de 
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profundas del ser, De hecho, el entorno colec- 

tivo lleva implícito en sí, irradia y repite el po- 

der de esa súplica, de lo que son prucba los 

numerosos casos de curaciones que se relatan. 

A escala humana, semejante consenso se hace 

movilizador de una energía casi sobrehumana 

y la gracia sobrenatural no puede dejar de in- 

i tervenir: así lo entiende la mente popular, pues 

no existe petición vital que no sea atendida y 

bastará con encontrar al «buen santo». En 

efecto, una de las grandezas de la creencia po- 
pular es no aceptar o no conocer el fracaso. 

Esta circunstancia puede permitir justamen- 

, te entrever lo que hay de integro en la «Cxpe- 

; riencia» de la religión popular. A propósito 

| de ésta, se ha podido describir, en un ges- 

to de probidad, lo que había de «mezcolanza 

| de creencias, tabúes y comportamientos con- 

| tradictorios episódicos...» Por otro lado, el so- 

ciólogo observa que, más allá de estas aparien- 

cias chocantes, en la religión popular afloran 

fondos culturales esenciales, lo cual equivale a 

decir que es cultura, ya sea superviviente, 

oculta o latente, de indomable vitalidad. Los 

componentes dominantes de esta cultura con- 

tinúan siendo lo tradicional, lo irracional y lo 

festivo. Lo fundamental de ese elemento tra- 

dicional es lo que Jean Fourastié llama el «rito 

programado», oculto en el subsconciente in- 

dividual y colectivo. Transmitido a través de 

los milenios e inserto en las costumbres socia- 

les, el rito consagra los grandes momentos de 

| la existencia humana —nacimiento, ingreso 

iniciático en la sociedad adulta, matrimonio y 

muerte— y es esperado, solicitado e incluso 

exigido por quienes han dejado de creer. En 

E realidad, la base existencial de la religión po- 

Pular es la necesidad de hacer lo que se ha he- 

- cho siempre y este siempre es una regla no es- 

po crita para vivir con seguridad, un siempre tan 

£ ávido, por otra parte, de la mayor densidad 

: temporal que hace asumir toda la herencia de 

lo transmitido, incluidos naturalmente cultos, 

lugares y ritos de las religiones precristianas. 

En efecto, la evangelización cristiana ha sido 

| ampliamente bautismal y los siglos de la cul- 

| tura «agromonástica» de los comienzos de la 

| edad media no han hecho sino acomodar esta 

| inculturación pagana en el existir colectivo 

' cristiano. Muchas razones podían justificarlo, 

además de la caridad apostólica nada partidaria 

de las rupturas brutales; la más importante de 
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esas razones es la comprensión del genio de la 
cultura tradicional que acepta la situación na- 
tural existente y se cimenta en el empirismo. 
Sin duda alguna esta cultura está constante- 
mente amenazada por la fuerza de la inercia y 
la rutina de lo habitual aunque, según la forma 
de vivir de las sociedades rurales de que pro- 
cede, lleva en sí la seguridad de la inmensa ex- 
periencia ancestral para las luchas de la exis- 
tencia actual y garantiza el futuro de un sistema 
de signos, esos ritos de la expresión gestual co- 
lectiva mediante los cuales se sella silenciosa y 
mágicamente a veces la fatalidad de los trabajos 
y los días con una nota de esperanza y la pro- 
mesa de otra vida. Para ello ha servido pode- 
rosamente, sobre todo desde el siglo x111, la 
práctica de los sacramentos. 

En la base de lo tradicional se halla la pulsión 
fundamental de la religión popular, es decir, la 
vida de lo irracional y de esta energía inmensa, 
confusa y dominante destacan tres aspectos 
principales. En efecto, la cultura irracional vive 
de signos y de presagios con un tiempo de in- 
tensidad o de angustia emotiva en cl que se ins- 
criben concomitancias y, a menudo, azares, 
como otras tantas asociaciones indelebles. Esta 
mente asociativa fundamenta con una seguri- 
dad casi inquebrantable el culto de los santos 
terapeutas, las creencias taumatúrgicas, los 
momentos paroxísticos de fin del mundo o los 
finales de los milenios. De ahí procede el se- 
gundo aspecto, natural como la vida misma, 
que es la creencia en la acción inmanente de las 
fuerzas sobrenaturales y, así, Dios, la Virgen e 
incluso algunos santos intervienen como pro- 
tagonistas todopoderosos en nuestro universo 
habitual. Súplicas, oraciones, ritos o costum- 
bres no cesan de reconocer su presencia sobe- 
rana y, aunque a veces su «virtud» no responde 
a lo esperado, la fe en su acción persiste como 
principio de un orden del mundo. No podía 
ser de otra forma —éste es el tercer aspecto— 
pues el universo de lo irracional es un universo 
completo en el que todas las cosas están juntas, 
lo cual se debe entender, mucho más allá de la 
participación, como la conciencia de un orden 
«existencial» basado en la globalidad y la am- 
bivalencia que, en lo referente a la religión po-! 
pular, se concreta en la no distinción, si no en; 
la confusión, entre lo profano y lo sagrado, yai 
que lo irracional sólo es capaz de vivir la uni- 


dad del mundo. 
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Por último, la cultura popular encuentra o 
recupera en la => fiesta la fuerza para asumir 
las duras fatigas o las fatalidades de la vida co- 
tidiana, de toda una existencia. La religión po- 
Pular alcanza su plenitud precisamente en la 
fiesta. Ritual ceremonial —como se ha dicho— 
y suntuosidad barroca del lugar de culto en que 
se busca una deslumbradora evocación del pa- 
raíso, o el acontecimiento que constituye, en el 

y transcurrir de los días, la fiesta. Por otra parte, 
se ha podido hablar, en lo referente a las prác- 
ticas religiosas, de «católicos festivos» o de 
«practicantes festivos», practicantes no de la 
observancia dominical, sino de la fiesta del 
santo patrón de la parroquia, de las grandes 
fiestas litúrgicas y, lindando con no practicar, 
se hallan los fieles, al menos, del domingo de 
ramos y de todos los santos, cuando la fiesta 
se abre a ese más allá de la vida que es la 
muerte. De hecho, la fiesta es el «lugar» tem- 
poral de lo extraordinario, el día esperado, ce- 
lebrado y memorizado en que las costumbres 
cotidianas —trabajar, vestirse, alimentarse— se 
borran por un momento, se crea una sociedad 
nueva —aunque no fuera más que de reen- 
cuentros— en la que, aunque sólo sea por un 
instante, aparece algo distinto a lo cotidiano. 
Para hacerlo evidente, intervienen la liturgia y 
la economía espiritual de la fiesta así como, por 
Otra parte, con una coherencia íntima con la 
necesidad popular de culto, el fin de la fiesta 
religiosa es magnificar en sí misma lo extraor- 
dinario, tanto de la santidad y del fervor de la 
devoción como de lo sagrado, legendario o mi- 
lagroso. Debe exaltar también esa liberación 
del tiempo cotidiano que manifiesta el retorno 
ritmico y asegurador de la fiesta y lo extraor- 
dinario de los ritos excepcionales efectuados 
cuando epidemias o perturbaciones graves de 
los equilibrios meteorológicos amenazan la 
existencia colectiva, 

Toda vez que son éstos los componentes psj- 
cosociológicos de la religión popular, dentro 
de un enfoque fenomenológico puede plan- 
tearse la cuestión de si se trata de religiosidad 
O de religión, problema que deben resolver los 
padres de la doctrina y los definidores sutiles. 
Aquí nos bastará con tres observaciones; la pri- 
mera, que la noción específica y diferenciada, 
al mismo tiempo que combatida, de religión 
Popular aparece cuando triunfa un «modelo» 
contemporáneo de religión en un contexto cul- 
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tural y espiritual surgido del movimiento re- 
formador moderno y contrario por naturaleza 
a la cultura tradicional de masas. La segunda, 
que no es menos evidente la constatación de 
que las dos culturas proceden de un fondo an- 
tropológico común como lo pondrían de re- 
lieve, sin ningún género de dudas, la historia, 
la etnología y una mirada hacia nosotros mis- 
mos. Por último, la tercera es que, al menos 
durante un milenio y medio, el genio de la re- 
ligión católica fue, al mismo tiempo por ne- 
cesidad apostólica y por el carisma de salvación 
común, el de una cultura de inculturación, es 
decir, bautismal. 

= Cofradías musulmanas, —> descristiani- 
zación, — fiesta, > murabit, > peregrinación. 
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ligion populaire et réforme liturgique, París 1975; 
Le christianisme populaire, bajo la dirección de 
B. PLONGERON y R. Panner, París 1976; La religion 
populaire, Actas del Coloquio Internacional del 
CNRS celebrado en octubre de 1977, París 1980; L. 
MALDONADO, Religiosidad popular, en C. FLoRIs- 
TÁN. - J.J. Tamayo, Conceptos fundamentales de 
Pastoral, Cristiandad, Madrid 1983, págs. 874-886. 

2) En cuanto a las perspectivas históricas: C.J. 
CUNNING y D. BAKER, Popular Belief and Practice 
Society, Cambridge 1972 («Studies in Church His- 
tory», 8); R. ManseLt1, La religion populaire au 
Moyen Äge: problèmes de méthode et d’histoire, 
Montreal-Paris 1975; La religion populaire. Appro- 
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gion populaire, en La religion populaire (coloquios 
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coutumes populaires françaises, París 1924, y Cultes 
liturgiques et cultes populaires, París 1934; Mar- 
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d'aujourd’hui, 1966. Documentos in vivo: S. Bon- 
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diana. Este pensador pu- 
esudio sobre Religiones 
, cuyas tesis popula- 
Loisv: los sacramentos 
10 y de la — eucaristía 
e los misterios pa- 
oríismo. Otro re- 
omparada de las re- 
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os mizos del mundo orien- 
osser publicó en 1927 une notable sín- 
t&l gnosucismo, Haupiprobleme der 
nTen su célebre tesis Kyrios Christos, 
onsagra a demostrar el papel del 
ico en la génesis del que se rinde Z 
¿ES de Nazaret, considerado en adelante 
ha un Salvador, La comunidad de Antio- 
mate revela pues como una etapa importante 
sd monoteismo de Palestina y la soterio- 
de del perdón de los pecados, 
a de W. Bo, proclamó», Los puntos de 
Bano < sser Serán recogidos por — 
i n su Teologia del Nuevo Testa- 


Meno, 


Oro r 
Pl explorado con avidez por los 
Lone; eL y toria comparada de las re- 
kimo, Fo teratura iránica y cl > man- 
bea e : Este sentido, R, Reitzenstein pu- 
nim, elizion; s iranische Erlósungsmyste- 
n mito Seschichtliche Studien, postu- 
tco de anthropos primordial, 
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salvador salvado (— gnosticismo), base de la 
soteriologia cristiana. De hecho, la progresiva 
publicación de los Escritos mandcos, entre 
1905 y 1925, por M. Lidsbarski debía llevar a 
R. Bultmann, y después a W., Bousset, a in- 
terpretar el prólogo de > Juan a partir de un 
discurso de revelación de origen mandco. 

Otras corrientes sucedieron a la moda del 
comparatismo a partir de los años veinte. En el 
plano teológico la obra de K. > Barth obligó 
a ser más conscientes de la especificidad de la 
revelación judeocristiana. Favorable, en un 
primer momento, a la teología dialéctica de 
Barth, Bultmann se separó pronto de ella y, 
preocupado por poner aparte el dominio de la 
> fe y no exponerlo a los riesgos de la inves- 
ugación histórica, adelantó una interpretación 
existencial de la Biblia con la intención de es- 
tablecer lo que el texto significa para el cre- 
yente como individuo. No obstante, en su sín- 
tesis histórica, Bultmann continúa siendo un 
gran deudor de los puntos de vista de la His- 
toria comparada de las religiones y se le puede 
reprochar no haber sido suficientemente crítico 
en este campo. Además de poscer un mayor 
conocimiento del valor específico de los textos, 
los investigadores actuales son más circunspec- 
tos a la hora de elaborar comparaciones y, so- 
bre todo, explicaciones, ya que dos fenómenos 
religiosos pueden ser paralelos sin depender 
uno de otro. Una religión tan estructurada 
doctrinalmente como el cristianismo —y antes 
el judaísmo— puede asimilar numerosos ele- 
mentos extranjeros, modificáíndolos en pro- 
fundidad, como sucede en el caso de la ange- 
lología y la demonología que, ciertamente, son 
tributarias del mundo oriental, en especial del 
iranio, pero no atacan el monoteísmo ee 
Cualesquiera que sean sus orígenes, la de 
del — Hijo del hombre posce en el Nuevo es- | 
tamento un contenido único a causa de al 
unión indisoluble con la persona de a ed 
de Nazaret. Se impone pues una pi io 
ción de la totalidad de los F EIE 
por los partidarios de la Religionsges im- 
con el fin de formular un juicio binon 
parcial sobre los orígenes del A 

> Bultmann, — crítica bíblica, > deí 

F isy, > mandeismo. 

> Hijo del hombre, —> Loisy, 


Bibliografía. C. Corre, Die religionsgeschichilich 
Schule. Darstellung und Kritik ihres Bile 
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gnostischen Erlösermythus, Gotinga 1961; W.G. 
KümmeL, en Bilan de la Théologie du XX“ siècle, 


t. 2, Tournai 1970, págs. 157-240. 
EDOUARD COTHENET 


RELIGIOSOS —> órdenes religiosas. 


RELIQUIAS. La antigüedad romana desig- 
naba con el término de reliquiae los restos o 
las cenizas de un difunto. En lo que respecta a 
la Iglesia cristiana, la devoción a las reliquias 
de los mártires se desarrolló con bastante len- 
titud. Durante las primeras persecuciones so- 
lían recogerse, cuando ello era posible, los res- 
tos de la víctimas para asegurarles una sepul- 
tura decente. Así sucedió con san > Pedro y 
san —> Pablo en Roma, o con san > Policarpo 
en Esmirna, a propósito del cual fue escrito: 
«...Pudimos más tarde recoger sus restos, más 
apreciables que las piedras preciosas y que el 
oro, para depositarlos en un lugar digno. Allí, 
en la medida en que sea posible, el Señor per- 
mitirá que nos reunamos en el júbilo y en la 
alegría para celebrar el aniversario de su mar- 
tirio, de su nacimiento, en memoria de aque- 
los que combatieron antes que nosotros y para 
ejercitar y preparar a aquellos que deberán 
combatir en el futuro» (Martirio de Policarpo, 
18, 2-3). Se sabe también que las comunidades 
adquirieron la costumbre de celebrar la > eu- 
caristía sobre las tumbas de los mártires el día 
del aniversario de su muerte. Sin embargo, en 
ocasiones, como sucedió con los mártires de 
Lyón (Eusebio de Cesarea, Historia eclesiis. 
tica, 5, 1, 62) las cenizas eran dispersadas y los 
restos no podían ser, por tanto, venerados, 
Fue a partir del siglo 1v cuando el culto de 
las reliquias adquirió un considerable desarro- 
llo, En Oriente no se dudó en dividir los cuer- 
pos de los mártires para que las bendiciones 
que parecían ligadas a sus restos llegaran al ma- 
yor número de lugares posibles. Así, durante 
la construcción de Constantinopla se enviaron 
numerosas reliquias a las nuevas iglesias. La 
multiplicación de las — peregrinaciones a Pa- 
lestina y la edificación de las grandes basilicas 
constatinas en el emplazamiento de los Santos 
Lugares supusieron la introducción del interés 
por un nuevo tipo de reliquias relacionadas con 
los recuerdos evangélicos. Baste citar en este 
sentido la invención de la cruz, la columna de 
la Mlagelación, la piedra sobre la cual fue amor- 


RELIQUIAS DE BUDDHA 


tajado el cuerpo de Jesús, la roca de la ascen- 
sión o la correspondencia apócrifa entre Ab- 
gar, rey de Edesa, y Cristo. Existía también la 
costumbre de tocar los cuerpos de los mártires 
con algún objeto o tejido valioso, que se con- 
vertían así en prendas. El aflujo de peregrinos 
motivó la aparición de un nuevo tipo de ar- 
quitectura: la tumba o el relicario eran insta- 
lados en una cripta a la que se accedía a través 
de una galería. En la construcción sobre la que 
se alzaba el altar se practicaba una apertura por 
la que se hacían pasar los objetos que debían 
tocar las reliquias. La basílica de San Pedro de 
Roma aporta un buen ejemplo de cómo eran 
concebidas tales «confesiones». El comercio al 
que dio lugar esta devoción alcanzó tal ampli- 
tud que Teodosio dictó una ordenanza (Cons- 
tantinopla, 386) por la que se prohibió el tras- 
lado de los restos de los mártires o el tráfico 


Ñ 


con los mismos. Yole 

El interés por las reliquias aumentó aún en 
la época carolingia y durante las cruzadas. Fue 
en la primera de éstas cuando se creyó haber 
encontrado en Antioquía la lanza que había 
traspasado el costado de Jesús. Cuando se de- 
bía afrontar una batalla decisiva, en el reino la- 
tino de Jerusalén se colocaba la cruz al frente 
de las tropas. La «importación» de reliquias en 
Occidente hizo que el concilio de Lyón pro- 
hibiera en 1274 la veneración de aquellas que 
habían sido recientemente descubiertas en 
tanto no fueran aceptadas por el romano pon- 
tífice. La Iglesia católica siguió autorizando la 
veneración de las reliquias, pero aconsejando 
en todo momento la más escrupulosa reserva 
respecto a aquellas prácticas que pudieran de- 
rivar en — magia o — idolatría. 

= Martirio, — padres de la Iglesia, — pe- 
regrinación, — persecución, 

CHRISTIANE SAULNIER 


RELIQUIAS DE BUDDHA. Por reliquias 
de => Buddha hay que entender, en primer lu- 
gar, los restos de su cuerpo que fueron reco- 
gidos tras la cremación que siguió a su pari- 
nirviga, pero también algunos objetos de los 
que Buddha se sirvió durante su vida, como, 
por ejemplo, su cuenco para limosnas, A pro- 
pósito de esto, hay que señalar la importancia 
del cuenco para las limosnas entre los — mon- 
jes budistas: los maestros espirituales entregan 
a menudo su cuenco a su sucesor, para sim- 
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bolizar la transmisión de la autoridad. Por «re- 
liquias de Buddha» hay que entender también 
los objetos o monumentos que conmemoran 
los acontecimientos de su vida histórica o de 
sus vidas anteriores. Así, por ejemplo, la co- 
lumna de > Asoka, levantada en Lumbini, en 
el lugar de nacimiento de Buddha, o el árbol 
de la — bodhi, que se encuentra a menudo 
plantado en el recinto de los templos búdicos, 
así como los 84 000 — srúpa cuya construcción 
le atribuye la leyenda al emperador Asoka. Los 
monumentos conmemorativos erigidos en el 
lugar donde ocurrieron los acontecimientos 
más importantes de la vida de Buddha se con- 
virtieron rápidamente en lugares de — pere- 
grinación en los que se desarrollaron la devo- 
ción (> bhakti búdica) y el culto a Buddha, y 
donde se añadieron detalles legendarios a su 
biografía. 
> Stuúpa. 
PIERRE MASSEIN 


RELIQUIAS EN EL ISLAM. Una interpre- 
tación estricta del — tawbid rechaza de plano 
cualquier posible intermediario entre — Dios 
y el hombre. Algunas escuelas musulmanas, 
como los — wahhabitas, se han opuesto tam- 
bién a todo culto a los santos en el — islam. 
Ibn Sa'ud, al conquistar el Hiv¿z en 1925, or- 
denó la demolición de la rumba de Eva (la es- 
posa de — Adán) que se encontraba en Yedda. 
A pesar de todo, son muchas las personas que 
acuden a las tumbas de los santos musulmanes, 
empezando por la de + Mahomz en la gran => 
mezquita de + Medina. Así, cada país musul- 
mán tiene una O varias — peregrinaciones fa- 
mosas. En Irán se veneran las tumbas de los — 
imámes y de sus allegados. A veces el motivo 
de la peregrinación son reliquias, como la ca- 
beza del imám > Husayn en un santuario de 
El Cairo. También existen otros recuerdos rea- 
les o míticos (como el arco del Profeta en Es- 
tambul, la huella del pie del Profeta sobre una 
piedra en El Cairo, etc.). Pero su veneración 
es poco importante. Al margen de las peregri- 
naciones, la baraka (bendición, curación) se 
busca principalmente por medio de las diversas 
— prácticas populares, independientes de las 
reliquias. 
JACQUES JoMIER 


RENAN Ernest (1823-1892). Tras una pri- 


mera etapa de formación en el seminario menor 
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de Tréguier, Ernest Renan, de origen bretón, 
ingresa en 1838 en el seminario menor de Saint- 
Nicolas-du-Chardonnet, que dirige el abate 
Dupanloup, y continúa después su formación 

ara el sacerdocio en el seminario Saint-Sulpice 
(Issy-les-Moulineaux, 1841-1843; París, 1843- 
1845). Profundamente interesado por la filo- 
sofía alemana y por las lenguas orientales, gra- 
cias al estímulo de Le Hir, apenas profundiza 
en el estudio de la teología dogmática ni se 
muestra interesado por el ministerio pastoral, 
Presa de profundas dudas rechaza lo sobrena- 
tural, que, según él, no puede satisfacer las ne- 
cesidades de la razón. Su hermana mayor, 
Henriette, lo apoya en esos difíciles momen- 
tos. Abandona el seminario, se sumerge en el 
estudio de las lenguas semíticas, consigue sus 
diplomas y se convierte en profesor de filosofía 
el 30 de julio de 1847. A partir de ese mo- 
mento, reflexiona sobre los temas de L’avenir 
de la science, cuyo manuscrito acaba en unos 
meses, pero cuya publicación no tendrá lugar 
hasta 1890. Su «religión es (...) el progreso de 
la razón, es decir, la ciencia». f 

1. LA «RELIGIÓN DE LA CIENCIA»; UN DES- 
TINO Y UNA OBRA. 1) Con tales convicciones 
como bagaje —convicciones que rechazan 
como carentes de fundamento los análisis me- 
tafísicos— Renan lleva a cabo en Italia, entre 
octubre de 1849 y junio de 1850, una misión 
científica oficial, decisiva para su carrera. En 
Roma, Nápoles, Florencia y Venecia revisa 
unos manuscritos cuya ordenación le confiere 
un conocimiento cada vez más profundo de la 
antigúedad y de la literatura de la edad media. 
Esa misión le permite asimismo reunir (espe- 
cialmente en las bibliotecas de. Romaña y 
de Venecia) la documentación original sobre 
Averroès et l'averroisme, tema de su tesis de 
doctorado en letras, presentada el 11 de agosto 
de 1852. 

2) De 1851 a 1864, Renan ejerce funciones 
de supernumerario en la Biblioteca Nacional, 
pero, sobre todo, continúa sus importantes 
trabajos personales, entre los cuales se encuen- 
tra la muy notable publicación de 1855, His- 
Loire générale des langues sémitiques. Su elec- 
ción para el Instituto (sillón de Augustin 
Thierry) se produce algunos meses más tarde 
(6 de diciembre de 1856). Entre tanto, Renan 
se casa con Cornélie Scheffer, de la familia del 
pintor. Colabora en el «Journal des Débats» y 
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en la «Revue des Deux Mondes». Este período 
está marcado igualmente por un nuevo viaje 
cientifico, en esta ocasión a Fenicia (octubre de 
1860-septiembre de 1861). De las notas reco- 
gidas surge un voluminoso relato (Mission en 
Phénicie), pero sobre todo un primer esbozo 
del valioso manuscrito de La Vie de Jésus. En 
enero de 1862 Renan es nombrado profesor en 
el Colegio de Francia. Sin embargo, la lección 
inaugural (el 22 de febrero), en la que califica 
a Jesús de «hombre incomparable», provoca 
tales protestas que Renan ve inmediatamente 
suspendido su curso y, en junio de 1864, es 
destituido de su cátedra, que no recuperará 
hasta 1871. Por entonces rechaza con desprecio 
un nombramiento oficial de la Biblioteca Na- 
cional que lo promocionaba al rango de con- 
servador del departamento de manuscritos. 
Bien es verdad que un año antes había apare- 
cido La Vie de Jésus, cuyo enorme éxito pro- 
porcionaba al autor ganancias sustanciales. 

3) A sus expensas esta vez, Renan se dirige 
de nuevo hacia Oriente, «tras las huellas de san 
Pablo» (noviembre de 1864-fin de 1865). Des- 
pués de un «paréntesis» en Egipto, Renan y su 
esposa visitan Siria, Asia Menor y Grecia. 
Pronto se suceden unos a otros los volúmenes 
cuyo conjunto forma Les origines du christia- 
nisme y que contienen una exposición de los 
150 primeros años del cristianismo: Les apótres 
o See i e r Antéchrist (1873), 
S e E 
(1882). Renan mk ES dal ero Tare 
Aurelio (en el añ we E as Mano 

no 180) la doctrina y la orga- 


nización cristianas han adquirido ya una con- 
figuración básica, 

i El sabio, feliz de haber podido llevar a buen 
término esta primera tarea, desea redactar sin 
más tardanza la otra parte de la misma, L’þis- 
toire du peuple d'Israël, cuyos tres primeros 


tomos se publican sucesivamen 

te 
1890. El manuscrito de | ins dl 
listo en octubre de 1891, 
cado hasta 1893, después 
nan. 


De este modo 
Renan pro 


os dos últimos está 
Pero no será publi- 
de la muerte de Re- 


o, fiel a un sueño de juventud, 
pil Porciona a su época un «intento de 
Plicación científica» de la religión de Israel 
de los Principios del cristianismo, á 
4) Pero las actividades del autor se extienden 
a otros campos. En 1867 comienza a aparecer 
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el célebre Corpus Inscriptionum Semiticar 
establecido con una precisión escrupule e 
1882 publica una introducción al Ece P A 

A partir de 1850 reúne notas sob o 
de las religiones, la primera serie de a 
aparece en 1857 (Études d "histoire reli Po 
la segunda en 1884 (Nouvelles Études Erin 
religiense). Estas recopilaciones revelan e 
todo de trabajo de Renan que se regocija d mé.) 
unas «tesis por las cuales (él fue) eos a! 
al principio de su carrera... adoptadas pep 
cEñtores que pretenden seguir siendo católi-! 
i Se ocupa también de la sociedad de su 
tiempo en diversos artículos en el «Journal des 
Débats» y de la «Revue des Deux Mondes» 
«Questions contemporaines» y en La Monde 
chie constitutionnelle en France (1869), monar- 
quía que sonríe a un Renan que no cree en ab- 
soluto en la república ni en el sufragio univer- 
sal, denunciando en La Réforme intellectuelle 
et morale (1871) como causa «de materialismo 
en la sociedad y de mediocridad en todos los 
cuerpos del Estado». En 1882 reproduce en 
Qu'est-ce qu'une nation? y en 1887 en una re- 
copilación de Discours et Conférences, las ideas 
que había expresado, cuando la derrota de 
1871, a su colega alemán Strauss. Desde el 16 
de mayo de 1877, aunque conservando sus 
ideas anteriores, se adhiere definitivamente a la 
república, la cual, a partir de ese momento, lo 
colma de honores. 

En 1876 Renan publica, dirigidos al público 
culto, los Dialogues et fragments pilot 
ques, escritos en 1871 en Versalles, cuando el 
sabio estaba alejado de París a causa de los 
acontecimientos de la Comuna. Esos Dialo- 
gues (Certitudes, Probabilités, Rêves) conie- 
nen una exposición global de sus opiniones ll- 
losóficas, ; 

Los Drames philosophiques que vienen e 
pués (Caliban, 1878; L’ean de jouvence, m 
Le prêtre de Némi, 1885; L'abbesse de Jomar 
1886) muestran a un Renan cantor de la EE 
tocracia del saber y del amor total en Ja re 
zación del ser ideal, es de 
En cuanto a los Soxvenirs d'enfance E i- 
jeunesse (1883), en cuyo segundo AP sur 
gura el ya clásico fragmento de a recreo 
PAcropole, proporcionan un verdade! P 
al lector, recreo que, por otra paunan 
autor había gozado al escribirlos 
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verano de 1873-1879 por piedad filial 
hacia SU madre, fallecida en 1 A PPN 

5) Renan ingresa como miembr E 

a Francesa en 1878. Es admira O por to- 
dem sabios y por la sociedad literaria; su 
dos ja con Marcelin Berthelot, que data de 
im dade su salida del seminario), conti- 
1865, p el final de su vida. Hippolyte 
juas Paul Bourget, Maurice Barrès, Jules Le- 
Tene alaban los méritos de «una de las inte- 
pe más elevadas de su tiempo». 
ise ere el 2 de octubre de 1892 en el Colegio 
dead «en comunión con la humanidad y 
la Iglesia del futuro», en el punto más a 
vna reputación comparable a la de los «grandes 
espíritus enciclopédicos del Renacimiento», 

2. Los LÍMITES DE LA «RELIGIÓN DE LA 
cuencia». La autoridad científica de Renan fue 
considerable. Como semitólogo o como his- 
toriador de las religiones, el sabio utiliza un 
método particular al que se refiere un pasaje del 
prólogo de los Études religieuses: permanecer 
dentro del terreno cientifico que sólo la razón 
puede definir; rechazar toda idea de milagro y 
de hecho sobrenatural, rechazar toda discusión 
teológica. Renan, en un estilo cuidado y no po- 
cas veces brillante, sabe extraer de esa postura, 
que considera como la gran conquista científica 
y flosófica del siglo, nuevas perspectivas desde 
las que acercarse al universo de la erudición: 
los factores lingúísticos prevalecen, en su opi- 
nión, sobre la etnografía (que, por lo demás, 
Renan conocía insuficientemente). Piensa que 
los datos de la gramática y de la epigrafía con- 
tibuyen en gran medida a iluminar una época. 
Sostiene, en una época en la que la ciencia es 

perimental, que los datos positivos de la rea- 

dad Presente pueden iluminar con una apro- 
mación suficiente un pasado incluso muy le- 

no, como el de los orígenes del judaísmo y 

«SU «retoño», el cristianismo, a condición de 

Mentar profundizar sin descanso en las len- 

im por medio de las cuales, como 

bs origenes de a considera posible captar 

f € las creencias, 

an ba Ep de la science, Renan 

vila E po el conocimiento sensible. 

miento de fi laofa ah, hacer un solo razona- 
thbir que da p p AOSITACta», pero cree per- 
tazón < tinalidad del mundo es producir 


ape. CO => es 
dine mo la secreción de la goma es el fin 


eL arbol gomifero» (Dialognes philo- 


b 


meses de 
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sophiques, Págs. 58-59), lo que produce en él 
una Optimista necesidad de desarrollarse y de 
dilatarse, Un Dios personal es, en estas con- 
diciones, inaceptable. Aceptemos más bicn que 
sea el lugar del ¡ideal y que, en el fondo, «se 
hace» constantemente. En cuanto a la inmor- 
talidad, Renan está presto a aceptarla «como 
un sueño». Pero «es un sueño de poeta», por-| 
que las leyes del universo son inflexibles «sin 
Dios, sin alma y sin esperanza». En conse- 
cuencia, la única moral posible es la del deber 
ascético del sabio, del «hombre superior», que 
trabaja «en la obra del futuro». 

Tomando así como punto de partida el po- 
SItivismo ateo de su tiempo, negando lo sobre- 
natural, Renan olvida que la religión es «na- 
turalmente sobrenatural» (Loisy). Antes de 
emprender la exégesis de un texto relacionado 
con un milagro, Renan niega el milagro, re- 
chazando así el testimonio de los que afirman 
haber sido testigos del mismo. Pero «todo con- 
siste en saber si el ateísmo es verdadero» (Tres- 
montant) y Renan no lo demostró. Un razo- 
namiento simular puede desarrollarse con res- 
pecto a la idea de inspiración o con respecto a 
la Iglesia. —+ Loisy observaba en 1896, no sin 
cierta irritación, que, considerada global- 
mente, la obra de Renan expresa ante todo el 
estado de ánimo de su autor; los diversos tí- 
tulos que publicó tienen un solo objetivo: «Ex-| 
plicar por qué Ernest Renan ya no cree en Dios, 
ni en la Biblia. » ¡Qué lástima!, concluye Loisy, | 
porque «nadie mejor que Renan hubiera po- 
dido escribir la historia verdadera, erudita... de 
la religión israelita, si no hubiera tenido la des- 
gracia de caer en la incredulidad... La obra está 
todavía por hacer... Para hacerla sería necesaria 
la fe... la ciencia, una larga preparación y mu- 
cho coraje» («Revue anglo-romaine», 1896, t. 


L pág. 461). l l 
0 EA > crítica bíblica, —> Loisy, —= 


modernismo. 


Bibliografía. J. Pommier, La pensée piin a 
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au Dictionnaire de la Bible, fasc. 55, I BEER 
277-344; las principales versiones en an ca 
Historia del pueblo de Israel, 2 vols., Iberia, 
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RESURRECCIÓN DE JESÚS. La resurrec- 
ción de Jesús es la piedra de toque del cristia- 
nismo, y ello no sólo porque se refiere de ma- 
nera determinante a aquel que constituye el 
centro de la profesión de fe cristiana, sino por- 
que fuera de ella, y de la fe en ella, no habría 
habido jamás —o no habría— cristianismo, re- 
ligión cristiana, confesión cristiana. No se 
puede hablar con mayor claridad que san > 
Pablo, que es, sin duda, un verdadero orfebre 
en la materia: «Y si Cristo no ha sido resuci- 
tado, vacía por tanto, es (también) nuestra pro- 
clamación; vacía también nuestra fe... aún es- 
táis en vuestros pecados... somos los más des- 
graciados de todos los hombres» (1 Cor 15, 
14-19). i 
¿Por qué esta importancia? La respuesta es 
sencilla: si nadie hubiese creído ni creyera en 
la resurrección de Jesús, éste habría sido con- 
siderado a lo sumo como un profeta extraor- 
dinario particularmente interesante, o como un 
rabí contestatario, ejecutado más o menos jus- 
tamente. No se le habría reconocido jamás 
como Cristo, es decir, como el verdadero Sal- 
vador de los hombres y como el propio Hijo 
de Dios (> Jesús, especialmente 3). Esto es 
; Precisamente lo que ha dado origen a la fe cris- 


Y puma en cuanto tal, y lo que permite distin- 


| guirla como cristiana. 

Pero, si la resurrección de Jesús y la fe en 
ella constituyen la base de la fe cristiana, ¿cuál 
es el fundamento de la fe en la resurrección 
propiamente dicha? 

1. Los TÉRMINOS Y LOS TEXTOS. 1) El > 
credo cristiano proclama que el Señor Jesu- 
cristo «tomó carne de la virgen > María», «se 
hizo hombre», «fue crucificado bajo el poder 
de Poncio Pilato», «sufrió la pasión», «fue se- 
pultado» y «resucitó al tercer día según las Es- 
crituras». Esta fórmula del destino de Jesús, 
perpetuada después de su muerte, resulta más 
inteligible si es situada en todo el complejo ter- 
minológico de donde ha sido sacada para ocu- 
par un lugar de privilegio. El Nuevo Testa- 
mento recurre a muchas expresiones en este 
caso. Junto a la simple fórmula de que Jesús 
está nuevamente «vivo» o de que ha sido vuelto 
a la «vida», encontramos las siguientes: ha sido 
«resucitado» de la muerte, se ha «clevado de 
entre los muertos», ha «vuelto» de la muerte, 
ha sido «glorificado», «exaltado», constituido 
«Señor», etc. 
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Además de esta relación resumida, el credo 
revela que si bien hablar de una resurrección 
de Jesús equivale a referirnos a su vida más allá 
de la muerte, implica también poner de mani- 
fiesto que esa vida no puede entenderse como 
una simple supervivencia. Se trata de una vida 
consecutiva a una muerte real que resurge de 
su propio fallecimiento sellado con un entierro 
(los textos insisten en este último punto). Se 
trata, en definitiva, de una vida que aparece, a 
fin de cuentas, como una gran derrota de la 
muerte. 

2) Este punto se confirma radicalmente si se 
sitúa la proclamación de la resurrección de Je- 
sús en el contexto en el que apareció original- 
mente. Los discípulos que la profesaron no 
fueron los primeros en haber creído en una re- 
surrección. En su última fase —comienzos del 
siglo 11 con > Daniel (Dan 12,1-3), y libros de 
los Macabeos— la tradición veterotestamenta- 
ria aguardaba una resurrección. Hablando es- 
trictamente, sin embargo, ésta era concebida 
como algo que comportaba en sí una trans- 
mutación general del mundo y la llegada de cie- 
los nuevos y de una tierra nueva; suponía e im- 
plicaba el fin de este mundo. Por otra parte, se 
habían detectado resurrecciones individuales 
en la antigua alianza; lo atestiguan, por ejem- 

y plo, los ciclos de — Elías y de Eliseo. Por su 
| parte, Jesús mismo había realizado varias re- 
| Surrecciones, según se creía. En todos estos ca- 
| sos, sin embargo, se trataba tan sólo de lograr 
[unos retornos a una vida terrenal, destinada 
jantes o después a regresar nuevamente a la 
[muerte, 

Con todo, ninguna de estas cosas es anun- 
ciada por los primeros discípulos al proclamar 
la resurrección de Jesús. Aunque hubieran 
creído al principio en una proximidad de la > 
Parusía (es decir, de la «vuelta» de su Señor), 
se vieron obligados a distinguir entre lo que, 
según ellos, sucedió a Jesús después de su 
muerte, y lo que habría sido una resurrección 
general concomitante, Por otra parte, no se re- 


' firieron a la vuelta de Jesús a su vida anterior 


jal sepulcro (como sucedió en el caso de Lá- 
izaro), sino a su acceso único a la condición es- 
¡catológica, gloriosa, de la vida «que no muere 
más», . 

Esta simple comprobación puede incitar a 
pensar que si los primeros discípulos anuncia- 
ron, en el sentido preciso en que lo hicieron, una 
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resurrección de Jesús, tal hecho no se debió a 
un hábito mental heredado de su tradición ni a 
un movimiento espontáneo por su parte; por 
lo demás, cabe añadir que eran perfectamente 
conscientes del carácter inaudito e incluso es- 
candaloso que revestía el hecho en cuestión, es- 
pecialmente para los oyentes condicionados 
por el helenismo (cf. Act 17,32). Pero todo 
esto no basta para explicar las razones que les 
impulsaron a realizar tal proclamación... 

3) Discernir las razones de esta proclama- 
ción supone ante todo registrar las modalida- 
des que reviste concretamente. En el Nuevo 
Testamento, que nos relata este hecho, cabe 
distinguir varias clases de testimonios textua- 
les. Es importante enumerarlas. 

Podemos considerar en primer lugar los 
anuncios kerigmáticos como los que encontra- 
mos en Act 2,23-24: «A éste... crucificindolo 
por manos de paganos, lo quitasteis de en me- 
dio. Pero Dios lo resucitó.» Siguen a conti- 
nuación afirmaciones según las cuales Jesús «se 
ha dejado yer» por sus discípulos después de 
su muerte y su sepultura (el testimonio más 
antiguo es 1Cor 15,4-8). Hay dos clases de re- 
latos, unos que refieren el descubrimiento del 
sepulcro vacío, y otros que relatan las apari- 
ciones a los apóstoles (o, en sentido más am- 
plio, a los discípulos elegidos, entre los cuales 
se encuentra el propio san — Pablo, cuyo caso 
concreto merece una atención especial: Act 9, 
3ss; 22,655; 26,14s5). 

Después de haber aclarado en qué sentido 
hay que entender la resurrección de Jesús, nos 
apoyaremos en esta base textual y sólo en ella 
para tratar de explicar lo que pudo impulsar a 
hablar de este hecho a aquellos que pretenden 
haber sido sus testigos. 

2. LA EXPERIENCIA Y LA FE. 1) Ya pasó el 
tiempo en el que un racionalismo fácil, ac- 
tuando en este terreno y en otros como criterio 
último de verdad, creyó poder zanjar alegra- 
mente la cuestión alegando una superchería de 
los discípulos. Deseosos de no perder su po- 
sición tras la derrota de su jefe, habrían inven- 
tado la fábula del sepulcro vacío, tomando 
cuerpo a partir de ahí la leyenda de una super- 
vivencia de Jesús; libres para difundir algunas 
versiones más o menos divergentes de su men- 
saje y de su inspiración, habrían pretendido 
asimismo inscribirse en su feudo y desviar así 
en su beneficio la influencia que logró ejercer 
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antes de su muerte sobre al menos una parte de 
su entorno. Medio engañados y, en parte, en 
connivencia con los apóstoles, los nuevos dis- 
cípulos habrían otorgado su adhesión; de esta 
manera habría cobrado vida la creencia en una 
resurrección de Jesús que se habría reafirmado 
a lo largo de los siglos, aun cuando en realidad 
careciera de toda base sólida... y, a decir ver- 
dad, estuviera destinada a ocupar poco espacio 
en las motivaciones reales de muchos de aque- 
llos que, como consecuencia, pretenderían ha- 
cer profesión de cristianismo. 

La explicación es excesivamente simple para 
ver definitiva. Si sólo se trataba de aducir «ra- 
zones», podrían encontrarse otras que invita- 
ran a actuar con mayor circunspección. Bastará 
con recordar dos por el momento. 

En primer lugar, no cabe minimizar un dato 
sobre el que muestran su acuerdo varios testi- 
monios. Si el abatimiento de los discípulos de 
Jesús después de su muerte parece haber sido 
real, es preciso admitir igualmente que les iba 
a resultar difícil sacar de su propio fondo la 
energía suficiente para convertirse en campeo- 
nes de una causa considerada por ellos de an- 
temano como carente de fundamento (y ello 
tanto más si pensamos que habían sido ame- 
nazados personalmente). Por otra parte, hay 
que señalar un logro reciente de la investiga- 


ción exegética: la tradición del sepulcro vacío* 
parece ser independiente de la de las aparicio- | 


nes. Si es así, conviene extraer de ello dos con- 
clusiones. Por una parte, algunos textos sólo 
tratarían de relatar simplemente el hallazgo de 
un sepulcro vacío, y esto confiere al asunto 
cierta credibilidad, ya que en esos casos no 
puede vislumbrarse una voluntad de probar 
algo diferente, a saber, la resurrección. Por 
otro lado, algunos textos pudieron anunciar la 
resurrección sin argumentar a partir de un se- 
pulcro vacío, y este hecho despoja de una 
parte, al menos, de sus bases a la posición ra- 
cionalista aquí presentada. 

2) Esto no quiere decir que haya vuelto el 
tiempo de una apologética tan fácil y tan ra- 
cionalista como el propio racionalismo que 
acabamos de rechazar. La apolopética en cues- 
tión pretendía argumentar racionalmente, y lo 
hacía a partir de dos conjuntos de datos con- 
siderados como hechos perfectamente estable- 
cidos de antemano: el sepulcro vacío y las apa- 
riciones. 
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Pero existe cierto paralogismo al pretender 
argumentar a partir del primero de estos con- 
juntos de datos (con independencia de que en 
la actualidad pueda ser considerado como más 
o menos cierto) en favor de una resurrección, 
porque otras muchas razones podrían sin duda 
explicarla, Para que las apariciones pudieran 
desempeñar el papel que aquí se les atribuye, 
sería preciso que Jesús se hubiera manifestado 
en ellas tan «compacta» y «objetivamente» 
comparable que los testigos hubieran dispuesto 
de la prueba tangible de su retorno a la vida. 
Pero, podemos señalarlo ya, los textos son cla- 
ros a este respecto: sólo por medio de un acto 
de fe pudieron ver los discípulos al Señor re- 
sucitado. 

3) En realidad, hay muchos puntos claros y 
conviene partir precisamente de ellos. Se ha 
asegurado, en primer lugar, que la muerte de 
Jesús causó en sus discípulos un abatimiento 
total. Se ha asegurado asimismo, en segundo 
término, que poco tiempo después aquellos 
mismos discípulos procedieron a la proclama- 
ción absoluta, por no decir, victoriosa, de la re- 
surrección de Jesús. Se plantea por tanto la 
cuestión de qué fue lo que pudo hacerles pasar 
de un estado a otro tan marcadamente distinto, 
Se ha asegurado, en tercer lugar, que si expe- 
rimentaron tal transición se debió a que cre- 
yeron en la mencionada resurrección. 

La verdadera cuestión que se plantea es la de 
saber qué es lo que pudo impulsar a los discí- 
pulos a creer lo que creyeron y se consideraron 
obligados a anunciar. Es seguro que, al menos 
por lo que a ellos respecta, hicieron referencia 
a los “acontecimientos» comúnmente llamados 
en nuestros días «apariciones», y se apoyaron 
en ellos en su profesión de fe, 

A fin de cuentas, todo se reduce a saber qué 
pudo pasar en las apariciones. Si creemos en los 
eo que las relatan y que son por lo demás 
A ba contamos para hacer- 
visuales, ds e ela AN a 
VAA p g e aA ncluso táctiles; a decir 
beee que experiencias que rebasa- 
i Pliamente el campo de la pura sensibi- 
lidad, parecen haber sido ricas y complejas. 
Pueden reconocerse en ellas los siguientes ca- 
racteres. Por una parte, fueron vividas por per- 
sonas para las que constituyeron experiencias 
totalmente improbables e inesperadas, cuya 
Iniciativa no les correspondía y en las que se 
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enfrentaban con un «hecho proced 
fuera» y al principio totalmente poes d 
tante. En cuarto al desarrollo pro TA 
cho, todas ellas se caracterizaron do e é 
tura siguiente: ver/no ver, locarno e 
conocer/no reconocer y, para termina e 
mente, aparecer/desaparecer, A los Eos Es 
testigos sólo alcanzaron su plena pesto ey 

en los efectos que produjeron Posterio mea 
Tras la desaparición de lo que les a 
suerte ver (Emaús, por ejemplo) com a > 

ron que lo importante no era ver ni i nig 

ría Magdalena, santo Tomás), y fue ent Ka 
cuando se produjo el reconocimiento mi 
sús». En todos los casos este a 

es inseparable del acto de anunciarlo a los de 

más, de hacer algo para que se sepa lo que ta 
sucedido, de dedicarse a cambiar la Ba vida 

y el mundo. : 

Cabe decir, pues, que los discípulos no fo- 
mentan ninguna superchería, ni se enfrentaron | 
con ninguna evidencia. Por el contrario, ex- | 
Perimentaron que «les había sucedido algo» y 
convinieron en el acto de fe que ese «algo» era | 
ininteligible al margen de aquello que no ha- ! 
bían esperado en modo alguno que sucediera: 
la resurrección de Jesús. ¿De qué manera lle-' 
garon a esa conclusión? 

3. La RESURRECCIÓN Y LA DIVINIDAD DE 
Jesús. Podemos representarnos las cosas del 
modo que sigue, 

1) Abrumados por la muerte de Jesús, al- 
gunos de sus discípulos tuvieron al cabo de 
poco tiempo, y al margen de todo lo esperado, : 
ciertas experiencias en las que se vieron embar: 
gados por un doble sentimiento: el de recu- | 
perar algo que habían vivido ya con Jesúsanis, | 


ía 
de su muerte, y el de que ese algo perteneia | 


sin embargo, a otro orden distinto del que m 
bían conocido hasta entonces. En man 

recta con estas experiencias, los mie a | 
pulos sintieron, por otra parte, uN ile Es | 
mación, #n impulso renovador de E que, 10 

el que vieron satisfechas las pea, deh 

mando en consideración toda la Spa 

que procedían, habían apren E reveló 

Dios mismo. Para Israel, as aliad" 

las obras de liberación y de ta ambita, 3 
en favor de los suyos. De os es la Fue 

para los discípulos de Je or indole s 

y la Fuerza que guía un? I la 

tido; es la Roca que sos ne y 
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mi 
de sus ente como la 


igno t? 


can mexp! 


ñ si 

accion, 

velador de su na 

a de experiencias que pare- 
a 


roduc ° icablemente vinculadas a Jesús in- 
de su muerte. Aunque la partida 


os de su pueblo y de cadauno puesto que, como les 
Lo que se había presentado 


firma de Dios, como el 
se veía ahora re- 


<s al] Da 
cluso más ía dejado a los discípulos to- 
del Macstr p arà DE éstos descubrían 


nalmente 


: resa que ningún te- 
su propia sorpresa q 5 


¿hora p miedo, ninguna fuerza ni poder 


mor, nn 
podía con 3 
i anza. En una pá! 
[idad COMO Sl, gracias 
qn 

Esbiera reto! 
compañía, y € 


slides ni malograr su vida y su es- 
alabra: todo sucedía en rea- 


a Jesús y por él, Dios 


mado a ellos y estuviera en su 
llo a pesar de que en modo al- 


gano esperaran zal cosa. 


-Ag llegar 


«cacon: 


k 
a 
e 
ñ 
TR 
A. 
r 
— 


esperanza, mo: 


; 
los creyeron poce 
es», tal lectura supuso en ellos dos 


mos a este resultado: si la fe en la 
«rección de Jesús es la lectura que los dis- 
SIT 


r/deber hacer de las 


2 
esús y, por la otra, la fe y 
bién previas, en un Dios ex- 


zmene reconocible y reconocido en 


zazo que obra precisa 
los h 


Z precisas poco ti 


mente para y en la vida 


zbres. Cabe decir, pues: 1) que, ori- 
la Ermación de la resurrección de 
ena le lectura que los discípulos 
de lo que les sucedió en circunstancias 


empo después de la 


Eare de Jesús, y 2) que esta interpretación 


z reconocer €: 


ee llegaba en él 


Jae el tiempo qu 


£ dsipulos habian 
CS ye abrían 
a t 


uencia yi 


se «algo» como un acto 


cer de Dios, revelador de que este poder 
2 experimentado ya en Jesús antes de 


mucho más lejos de lo 


7 pensado jamás. 


e precedió a la pasión, 
experimentado que 


a Jesús, éste ejercía sobre sus 


gorizadora, un poder 


ader: e 5 
sa SR experiencia les había llevado a 


anars so 


Seba de él, 


Petro. 5 EStO pero 

ing Me Que el pod 
i T (0 una 

i P 

thi Mismo, Más al 
1 Este Cr y 

n 


re el origen del poder vital que 
a. p'an tratado de buscar la res- 


u 
-7 kadre, 7 
tcima d Lo que comprendían ahora, 


en la misma línea, era 
er vital inherente a Je- 
arte del poder) de vida 
lá de la muerte, cabía 
a «naturaleza» divina, 
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había enscñ 
uesto scñado toda su 
historia, el poder sobre la vida y la muerte no! 


sólo era una prerrogativa exclusivamente diz! 
cosa Sino que se revelaba como el signo irre- 
presencia del propio Dios entre los suyos. Si el 
Dios vivo y salvador de Israel se 
Por no ser un «Dios de Muertos, 
(Mc 12,27), Jesús representa de alguna manera 
su intervención activa entre los creyentes, 
puesto que se manifiesta para ellos y en ellos 
nı más ni menos que como el « ¡ 
A. o el sautor dela vida, 
2) De esta manera los discípulos se enfren- 
taron con dos cuestiones que se iluminan mu- 
tuamente. Por una parte, la cuestión relativa al 
origen de las experiencias vividas después de la 
muerte de Jesús empezaba a aclararse, contem- 
plada a la luz de cuanto cabía presentir en la 
existencia del mismo Jesús antes de la pasión. 
En sentido inverso, la cuestión planteada por 
la identidad de la figura de Jesús desde los 
tiempos de su vida terrestre comenzaba a so- 
lucionarse al ser considerada a la luz de lo que 
se vivía actualmente, incluso más allá de los 
acontecimientos del Calvario. Lo que aparecía 
finalmente en juego en los dos casos era la 
identidad misma de Jesús, es decir, muy con- 
cretamente, la «naturaleza» exacta de los 
vínculos que unían a este hombre de Nazaret, 
a quien se había terminado por crucificar y se- 
pultar, con la Realidad que recibía la denomi- 
nación de Dios y a la que Jesús llamaba su Pa- 
dre. 

Por ello, si algún punto resulta claro, es el 
siguiente: la profesión de fe en la resurrección 
de Jesús equivale, a fin de cuentas, a la con- 
fesión de lo que cabe llamar la pertenencia de 
Jesús de Nazaret a la realidad misma de Dios. 
Si la fe de Israel podía resumirse en la procla- 
mación de Dios como aquel que arrancó a su 
pueblo de la cautividad de Egipto, la e 
cristianos se sintetiza en esta confesión: Dios 
ha resucitado a Jesús de entre los muertos (y. 
en esto nos ha revelado su verdaieti TUE: 
el, pe) 2Cor 446). Este hecho tiene tale 
cance que san Pablo podrá escribir: «$i confie- 

: ús es Señor y crees en 
sas con tus labios que Jesús es Sel l 
5 Dios lo resucitó de entre los 
tu corazón que Dios Pedro, por 
muertos, serás salvo» (Rom 10,9). conocer 
su parte, invitará a los o oa a re- 
que, en adelante, la fe en Dios ti 


caracteriza 
sino de vivos» 


/ 


AN 
> 


pieprasa 
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surrección de Jesús su motivo último, su ener- 
gía decisiva y su verdadero objeto: «por él 
creéis en Dios, que lo resucitó de entre los 
muertos y le dio la gloria, de modo que vuestra 
fe y esperanza estén puestas en Dios» (1Pe 
1,21). 

3) El caso de san Pablo merece, sin em- 
bargo, una mención especial. Teniendo en 
cuenta la importancia adquirida por su perso- 
nalidad y su dinamismo apostólico tanto en la 
primera expansión como en la expresión ori- 
ginal de la fe cristiana, no se puede pasar por 
alto su testimonio. Lo que san Pablo nos dice 
es singular en la medida en que san Pablo no 
conoció a Jesús «en los días de su carne» y no 

¿ sólo dice que vio en persona al Señor, sino que 
se cree autorizado para inscribirse en la lista de 
aquellos que, habiendo asistido efectivamente 
a la aparición del resucitado, son considerados 
como los testigos auténticos y cualificados de 
la resurrección de Jesús. 

No hay por qué dudar de la palabra de san 
Pablo más de lo que se duda de la de otros tes- 
tigos. Sin embargo, observando más de cerca, 
se percibe que, en realidad, no pretende situar 
en pie de igualdad la aparición con la que fue 
galardonado con las que se han mencionado 
anteriormente y tuvieron lugar durante los 
«cuarenta días» (Act 1,3) que siguieron a la 
muerte de Jesús. Varios elementos sirven aquí 
de indicaciones claras, En primer lugar, el or- 
den mismo de la enumeración de todos aque- 
llos que vieron al Señor según san Pablo, que 
se introduce a sí mismo al final de la lista, como 
«el menor de todos», como «el abortivo», se- 
gún dice él mismo. A continuación, sies cierto 
que su intención es aquí la de legitimar su ca- 
lidad de testigo auténtico del Señor resucitado, 
O sea, su misión de apóstol de pleno derecho, 
hemos de subrayar que intenta hacerlo por 
comparación y referencia a una legitimidad an- 
terior respecto de la cual trata de presentar 
pruebas, debido precisamente a que esa legiti- 
midad se halla arraigada en hombres que co- 
nocieron al Jesús terrestre y lo acompañaron 
«todo el tiempo en que vivió en medio de nos- 
otros, empezando por el bautismo de Juan 
hasta el día en que nos fue arrebatado» (Act 

| 1,21-22), No hemos de olvidar, por Otra parte, 

| que si Pablo ha podido llegar a ser testigo de 

j la resurrección, ha sido como resultado de ha- 

| ber subido a Jerusalén y haber visitado allí a 
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Cefas (y a Santiago, apareciendo ambos en 
1Cor 15,5.7) y haber permanecido quince días 
con él (Gál 1,18; cf. 2,8-9). Finalmente, men- 
cionaremos como último elemento, verdade- 
ramente importante, que el resucitado se ma-] 
nifestó a Pablo, revelándole que era a él 
mismo, Jesús, a quien Pablo perseguía cuando! 
acosaba a los cristianos. La fe auténtica en Je- 
sucristo (que supone la fe en su resurrección)| 
precedió a san Pablo y empezó a tomar cuerpo, 
en su — Iglesia (que san Pablo presentará in-| 
superablemente como el cuerpo de Cristo, vi-! 
vificado por su Espíritu). 

Así pues, lejos de aparecer como fuente de 
dudas o tan siquiera como una relativización, 
el caso de san Pablo confirma claramente —y 
éste era el interés que nos impulsaba a ocupar- 
nos de él— lo que quedó establecido anterior- 
mente respecto al origen de la fe cristiana en la 
resurrección; si ésta equivale al reconocimiento 
de la intervención del poder de Dios en Jesu- 
cristo, tal reconocimiento ha supuesto por 
parte de los testigos originales el conocimiento 
y el trato de Jesús de Nazaret. 

4) Esta manera de presentar originalmente la 
afirmación de la resurrección de Jesús aclara 
varios datos. 

Ante todo es evidente que la resurrección en; 
cuestión se refiere a Jesús mismo. No se trata! 
tan sólo de un cambio de talante o de estilo de: 
existencia que afectaría solamente a los discí- 
pulos; la resurrección presenta una tal impor- 
tancia que, en definitiva, es aquello por lo que 
se podrá reconocer la verdadera identidad de 


Jesús. 
Es cierto, por otra parte, que con esta afir- 
mación no queda zanjada la cuestión de la 


identidad de Jesús, ni mucho menos. No es 
menos cierto, sin embargo que, por una parte, 
queda planteada claramente desde la perspec- 
tiva de la divinidad Y que, por otra parte, mien- 
tras se resuelva afirmando la filiación divina de 
Jesús, aceptaremos también su participación en 
la fuerza de vida correspondiente a Dios; en tal 
caso sólo habrá que precisar el modo de esta 
participación. Si cabe reconocer a Jesús como 
poseedor de la vida de Dios, tal característica 
le corresponde en cuanto engendrado en esta 
vida; si_podemos -proclamar a Jesús como 
Dios, es a título de Hijo de Dios. 
Llegamos por fin al último punto. Si la con- 
junción de una referencia a la vida terrestre de 


O A a o a U 
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Jesús y de una fe previa en un Dios vivo y ori- 
gen de la vida ha llevado a los primeros discí- 
pulos a interpretar sus experiencias post mor- 
tem Jesu como testimonios de la resurrección 
de Jesús, está claro que toda confesión ulterior 
de esta resurrección supondrá la aceptación del 
testimonio de aquellos que, habiendo conocido 
a Jesús en los días de su carne, pretenden ha- 
berse encontrado con él en el tiempo que siguió 
a su crucifixión. Pero está claro también que 
sólo podrán recibir su testimonio aquellos para 
quienes la cuestión de Dios es inseparable de la 
de la vida del hombre, aquellos para quienes 
Dios manifiesta su divinidad precisamente en 
lo que realiza para y en la vida de cuantos creen 
en él. Son ellos quienes podrán reconocer, con 
san — Ireneo, que «la gloria de Dios es el hom- 
bre que vive». 
7 > Cruz, —> descenso a los infiernos, — Je- 
sús, — Pablo, — postrimerías, — salvación- 
redención. 
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RÉVILLE Albert (1826-1906). Nacido en 
Dieppe, hijo y nieto de pastores, estudió teo- 
logía en Ginebra entre 1844 y 1848. En 1848 
defendió su tesis de teología en la facultad de 
Estrasburgo y en 1849 fue ordenado pastor. 
Dos años después se hizo cargo de la dirección 
de la Iglesia valona de Rotterdam, en donde 
permaneció veintidós años. Allí trabó estrechas 
relaciones con la universidad de Leiden y con 
su movimiento de cristianismo liberal dirigido 
por Scholten, Kuenen y — Tiele. Se relacionó 
también con los teólogos liberales de Tubinga, 
F.Ch. Baur y su escuela. De esta época datan 
los grandes trabajos de exégesis de Réville. En 
1873 volvió a Dieppe con objeto de proseguir 
con su acción en favor de las ideas liberales y 
republicanas. El 10 de junio de 1880, Paul Bert 
y Jules Ferry le confiaron la cátedra de historia 
de las religiones que acababan de fundar en el 
Colegio de Francia. Fue el año de la implan- 
tación de la ciencia de las religiones en Francia: 
creación de la «Revue de l'histoire des reli- 
gions», proyectos de reorganización del museo 
Guimet, inauguración por De — Broglie de 
una cátedra de historia de las religiones en la 
Universidad Católica de París. En 1886, 
cuando se fundó la sección de ciencias religio- 
sas en la Escuela práctica de Altos Estudios, 
A. Réville fue nombrado profesor de historia 
de los dogmas y, más tarde, presidente. 

En la obra científica de A. Réville encon- 
tramos tres líneas de investigación estrecha- 
mente relacionadas entre sí: la exégesis bíblica, 
la historia de los dogmas y la historia de las 
religiones. Hasta el final de su vida siguió 
estas tres direcciones, interesándose tanto por 
Jesús de Nazaret como por otras manifesta- 
ciones religiosas de la humanidad. Este méto- 


“do está en la línea de la escuela de Tiele: in- 


sistencia en la esencia de la religión tanto o más 
que en las formas que la religión ha podido re- 
vestir en la historia; importancia de senti- 
miento religioso que une al espíritu humano 
con el Ser misterioso; análisis de fenómenos 
comunes a todas las religiones, como el => 
mito, el — símbolo, el > rito, el > sacrificio, 
el > sacerdocio y el > profetismo. En esta óp- 
tica, que constituye un primer esbozo de fe- 
nomenología religiosa, Réville considera la 
ciencia de las religiones como una teología laica 
basada en una investigación comparada. Su 
programa de 1880, Prolégomènes de l’histoire 
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des religions (París 1881), intentó abrir el ca- 
mino a esa «teología verdaderamente cientí- 
fica» en la que «el cristianismo sólo puede 
comprenderse y la Biblia sólo puede apreciarse 
en su auténtico valor comparando ambos con 
las religiones del mundo, con sus tradiciones y 
con sus libros sagrados» (op. cit., pág. 258). A 
través de numerosos artículos y diversas notas 
publicadas en la RHR y en otras revistas, Ré- 
ville insistió en el papel de esta nueva ciencia 
de las religiones, que debe sustituir a la teología 
basada en los dogmas y en la revelación. Esta 
ciencia de las religiones, elaborada mediante un 
estudio comparado a base de la => fenomeno- 
logía religiosa, sería el centro de las discusiones 
y conflictos que acompañaron al desarrollo de 
la historia de las religiones entre los años 1880 
y 1900. 

A. Réville no se limita, sin embargo, a este 
campo de la «historia general de las religiones». 
En 1883 inició la serie de los volúmenes dedi- 
cados al estudio histórico de las religiones: Les 
religions des peuples non civilisés (2 vols., París 
1883); Les religions du Mexique, de l'Amérique 
centrale et du Péron (París 1885); La religion 
chinoise (2 vols., París 1889). Aborda en sus 
cursos y en numerosos artículos los problemas 
planteados por las religiones de la India, 
Egipto, Asiria, Grecia y Roma, Siempre se in- 
teresó por la religión de Israel, tanto en sí 
misma como en el contexto vital de Jesús de 
Nazaret. A su juicio, la obra de Jesús tiene un 
sentido esencialmente moral (cf. Jésus de Na- 


zareth, 2 vols., París 1897). 


i Con sus articulos, libros, cursos y conferen- 
cias, A. Réville ejerció una gran influencia en 
Francia y en el extranjero. Colaboró activa- 
mente en la creación y difusión de la «Revue 
de l’histoire des religions», E] primer congreso 
de Historia de las religiones, celebrado en París 
el año 1900, fue en parte iniciativa suya. Entre 
sus discípulos encontramos a su hijo Jean Ré- 
ville (1854-1908), pastor en Montbéliard, más 
tarde profesor en la Escuela de Altos Estudios 


(1885) y llamado al Cole io de Franci 
1907, donde comenzó s a ia 


historia de la metodolo 
sives de l'histoire 


u enseñanza con una 


éville y sus compañeros 
E. > Renan, C.P. > Tiele, > Chantepie de 
la Sausaye y => Goblet d'Alviella. 


RHODES 


Bibliografía. J. MARTY, Albert Réville, sa rie, y 
oeuvre, Coueslant 1912, bibliografía, págs 16319 
J. Ries, Quelques aspects de la science de ps 
à la fin du XIX. siècle, en Lucy Pang 
Christianisme, Église et Religions, Louvain-la-Nerr 
1982, págs. 147-172. n 
JULIEN Ries 


REX SACRORUM. El «rey de lo sagrado» 
era en la Roma republicana Y posteriormente 
en la imperial el heredero de las funciones ejer- 
cidas antaño por el rey, señor de la religión de 
la colectividad de los romanos. Pero sus atri- 
buciones, únicamente religiosas, se fueron re- 
duciendo poco a poco al tener que compartirlas 
con el Sumo Pontifice y el flamen de Júpiter, 
flamen dialis. El Rex sacrorum estaba consa- 
grado ante todo al culto de Jano, el dios de los 
principios. Así, a principios de cada lunación, 
en las calendas, proclamaba ante una asamblea 
muy antigua que él presidía, los comitia calata, 
la fecha de las Nonas; después en las No- 
nas, la fecha de las fiestas públicas que debían 
celebrarse durante el mes. Por tanto, había he- 
redado del rey esta función fundamental, re- 
gular el tiempo de la colectividad. También in- 
tervenía, ofreciendo un sacrificio solemne, en 
la inauguración y clausura de la estación gue- 
rrera durante las ceremonias de la > lustración 
de las armas y las trompetas. Reclutado obli- 
gatoriamente entre los patricios, asumía la dig- 
nidad de Rex sacrorum de por vida, compar- 
tiendo esta función con su mujer, la Regina. Su 
rango le prohibía ejercer cualquier magistra- 
tura política o militar. Todos los años se ce- 
lebraba el 24 de febrero un rito muy curioso 
que le imponía, en el período de clausura del 
año arcaico, simular una huida después de ha- 
ber ofrecido un sacrificio en el comitium: este 
> regifugium quizá conservaba el pano 
un rito de renovación del tiempo y del Pe 
gastado del rey. Junto con su mujer, Pado 
paba en los diversos cultos de la Regia, 4 pa 
del flamen de Júpiter y de su mujer, en 
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Indias orientales. En 1623 se E egusa de ls 
Macao. Al ser Japón inaccesible 3 


5 


RHODES 


persecuciones que allí se producían, se acercó 
la navidad de 1624 a Turan (Danang) oa 
Filed, en la costa del Vietnam. Los misione- 
s viajaban entonces en los barcos portugue- 
ro e comerciaban anualmente con los dos 
ses gue Tonkín y de la Cochinchina, al norte 
a (región de Hué). Rhodes se aplicó a 
estudiar la lengua del país, que aprendió a la 
perfección. Su estancia duró dieciocho meses, 
al cabo de los cuales regresó a Macao. En 
marzo de 1627 estaba en Tonkín predicando 
directamente el evangelio a los mercaderes viet- 
namitas, a los militares y a los curiosos. Visitó 
la core para saludar al rey y le ofreció un reloj 
que hacía sonar las horas, así como una tra- rís. 
ducción china de los tratados de Euclides (los 
vietnamitas leían entonces el chino). Promovió 
en tres años de 6009 a 7000 conversiones. Dos- 
cientos bonzos convertidos fueron sus mejores 
catequistas. Aunque pueda parecer sopren- 
dente, la Iglesia coreana se fundó, sin embargo, 
con «medios» más escasos aún y con una tác- 
uca muy «nacional». François, André, Ignace 
y Antoine fueron los primeros catequistas for- 
mados por Rhodes; le ayudaban o le sustituían 
según las necesidades. La mayor pane de los 
grandes catequistas, comenzando por André, 
murieron mártires confesando su fe. Rhodes, 
auténtico letrado vietnamita, publicó un cate- 
esmo claro, sencillo y amplio. Se trata de una 
obra onginal, capital en cuanto a sus dimen- 
sones apostólicas Y monumental en el aspecto 
lingüístico, En 1630, Alexandre de Rhodes, ex- 
pulsado del norte, partió hacia tierras meridio- 
nales, Después de convertir a la fe a buena 
m regresó a Hanoi para 
a iraa e vuelta a Macao, evan- 
ge nos de la ciudad, con menos 
ane ddl y hn a años Rodhes acudió a la 
ur, llevándole regalos. Fue 
ña e ems de la provincia de 
Nehé B ang Nam), llamado Ong 
€spués realizó un nuevo viaje 
Rao fe Se pe bautizos y en los 
Race y yr: € julio de 1644, y de 
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central en Caravana: doce meses a pie. D 


menios, más que para los mu 
constar que los futuros misio 


cia, las nuevas Posibilidades de expansión de- 
rivadas de la construcción de una flota y la ri- 


«Bons Amis» de Pallu, que darían origen a la 
Société des Missions étrangères de París, san 
Vicente de Paúl y la asamblea del clero se en- 
tusiasmaron Tras una per- 
manencia de cinco años en Europa, Rhodes 
volvió a Asia, esperanzado con tales promesas. 
Se detuvo en Ispahán para poner en marcha la 
misión cuyas posibilidades había entrevisto. 
Murió dos años después, el 5 de noviembre de 
1660. Alexandre de Rhodes dejó una transcrip- 
ción exacta, clara y práctica de la lengua viet- 
namita según el alfabeto latino. Esto supuso un 
cierto repliegue de la cultura china, un avance 
de la cultura nacional y una apertura a las cul- 
turas occidentales. La alfabetización latina de 
la lengua permitió, ante todo, la alfabetización 
del país. El Phep Giang tam ngay... el Cate- 
chismus... in octo dies divisus..., aparecido en 
Roma en 1651, sirvió para vulgarizar la nueva 
notación del vietnamita. Se editó al mismo 
tiempo un Dictionarium annamiticum-lusita- 
num et latinum. La Histoire du Tonquin y Les 


También poent en la misma fecha de 1645, voyages et mission du P. de Rhodes son obras 
Rro un magistra] fue „condenado a muerte, atrayentes, escritas en un estilo vivo y bien ela- 
Ásombřädo , 2 amigo le salvó in extremis. — boradas, de capital importancia para la com- 
g itede 0d ito de sy actividad, Ale- prensión de la historia del siglo xv11 vietnamita. 
malo ho volvió a Roma y a París para > Catecismo, —> Lambert de la Motte, —> 
Odeo po dp: tandad, A fin de evitar el Vietnam (cristianismo en el). 
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RICOEUR, Paul. Protestante, nacido en 
1913, Paul Ricoeur se confiesa a la vez «oyente 
de la Palabra» y «pensador responsable», ejer- 
ciendo como filósofo «la plena responsabilidad 
de un pensamiento autónomo». Esta doble fi- 
delidad, a veces difícil de conjugar, constituye 
el resorte de su filosofía. Si el filósofo «puede 
escuchar la predicación, como me ocurre a 
mí», no debe transformarse sin embargo en 
predicador ni suscribir la predicación sin otra 
forma de proceso. Su responsabilidad consiste 
en «pensar», lo cual supone tanto un «largo ro- 
deo» por la crítica como una larga permanencia 
en la familiaridad con la Palabra. «Nosotros 
somos hijos de la crítica» y no podemos leer la 
Palabra ingenuamente, sin interpretación. 
Conviene dialogar con «los maestros de la sos- 
pecha» (> Marx, > Nietzsche, > Freud). Sin 
~ embargo, en lugar de aceptar pasivamente su 
J / análisis, es preciso «superar la crítica mediante 
/ la crítica», mediante una crítica «ya no reduc- 
tora, sino restauradora». Es preciso practicar, 
aún más que la hermenéutica de los textos sa- 
grados o profanos, el «rodeo» por la existencia, 
a fin de poner de manifiesto «el modo de ser 
que hace existencialmente posible eso que se 
llama palabra de Dios». Ricoeur es, pues, «el 
Peregrino del camino largo» que ejercita a la 
vez un diálogo a fondo con las hermenéuticas 
| contemporáneas, una relectura crítica de la re- 
| velación y una reflexión filosófica sobre la exis- 
i tencia. 
> «¿Cómo puede el pensamiento ser libre y es- 
tar atado al mismo tiempo?» Esta cuestión la 
planteó Ricoeur anteriormente a su reflexión 
sobre la revelación cristiana, Según él, el pen- 
- samiento está siempre atado porque es una ilu- 
sión creer que el cogito pueda encerrarse en sí 
mismo. Desde su obra Le volontaire et lin- 
volontaire, Ricoeur confiesa que «vive aco- 
giendo sus propias raíces y en diálogo con 
ellas». Parte siempre de unas condiciones pre- 
vias, de un déja-lá que él no elige y que cons- 
2 tituye la ubicación de su pensamiento. Así, 
«todo filósofo recibe sus fuentes» y «vive de la 
sustancia de lo que fue comprendido sin previa 
reflexión». Al igual que los > mitos y los => 
símbolos, la Palabra revelada que determina la 
condición del creyente forma parte de ese «uni- 
verso de los signos» que le es dado previamente 
y que él debe interpretar. Su interpretación 
será siempre «la elucidación segunda de una 


EERTE 


Y 


RICOEUR 


nebulosa de sentido que posee al principio un 
carácter prefilosófico». El sentido reside pri- 
mero «fuera», en «obras, en instituciones, en 
monumentos culturales en los que la vida de) 
espíritu se halla objetivada». Tal es la natura- 
leza de la palabra de Dios: una vertiente exte- 
rior a partir de la cual el filósofo puede orien- 
tarse en la existencia. Para el creyente que 
quiere filosofar sería artificial «poner entre pa- 
réntesis lo que ha oído y lo que cree». No se 
trata de cortar las conexiones del pensamiento. 

Pero, ¿dónde reside entonces la libertad del 


filósofo? Este, aunque sea cristiano, «tiene una 


tarea diferente a la del teólogo... Yo no con- 
sidero que deba subordinar su filosofía a la teo- 
logía, en una relación de subsidiariedad. Entre 
la abstracción y la capitulación está la vía au- 
tónoma que yo llamo enfoque filosófico.» Esa 
actitud excluye las vías de una «apologética há- 
bil» que intenta llevar la reflexión «sin hiatos, 
desde el saber hacia la creencia». Esa actitud 
rehúsa también la práctica de un «existencia- 
lismo de la iniseria» que se conforme con ana- 
lizar las cuestiones y buscar las respuestas en la 
religión. Si reclama una hermenéutica del texto 
grado, debe comprometerse ante todo en una 
hermenéutica de la existencia, es decir, debe 
detectar en la existencia las «estructuras» de 
acogida» que están «en consonancia» con la ex- 
Periencia creyente. Vemos por eso cómo Ri- 
coeur procede incansablemente a la explora- 
ción del «núcleo activo» que permite aprehen- 
der en la existencia la «congruencia», la «ana- 
logía», la «conexión subterránea» que la pre- 
Para para la acogida de la revelación. No exige 
ningún sacrificium intellectus. De cualquier 
modo, si la reflexión permite descubrir en la 
raíz del ser un nexo de pertenencia al — Ab- 
soluto, no puede sin embargo dispensar del 
salto de la fe, porque nunca puede totalizar la 
existencia. Puede, a lo sumo, orientar hacia los 
signos contingentes que revelan el Absoluto en 
la historia. De ese modo, el filósofo puede per- 
filar el horizonte humano en donde es posible 
la escucha de la Palabra. Y en esta tarea dispone 
libremente de su Punto de partida. 

Esta articulación del ser del hombre con la 
revelación, ¿no se asemeja a un artificio dialéc- 
tico? Paul Ricoeur no lo entiende así, aun re- 
conociendo que no podemos salir del «círculo 

ermenéutico»: «Es preciso comprender para 
creer, pero es preciso creer para comprender.» 
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El hombre se ve forzado a orientarse en la exis- 
tencia partiendo de aquello que le preexiste, lo 
cual es un signo de su finitud. Su reflexión debe 
«inspirarse en el símbolo» cuando se trata de 
decir algo sobre el mal o la trascendencia. El 
— símbolo pasa a ser entonces un «detector y 
descifrador de la realidad humana». Abrién- 
dose al poder de interpelación de la revelación, 
el filósofo no renuncia a pensar, sino que acoge 
algo que le permite pensar: «el símbolo da que 
pensar.» La Biblia viene a ser así uno de los 
grandes poemas de la existencia que introduce 
en la racionalidad de su propio fundamento. 
Hay que reconocer, pues, que «el sentido nos 
hace a nosotros al mismo tiempo que nosotros 
le hacemos a él». Él nos hace en cuanto que 
permite «la apropiación de nuestro esfuerzo 
por existir y de nuestro deseo de ser»; pero nos- 
otros lo hacemos en la medida en que llegamos 
a elaborar los «conceptos existenciales» que 
nos ponen en «consonancia» con él. La reve- 
lación es una «llamada no impositiva» que se 
ofrece como una posibilidad de comprenderse 
a sí mismo. Si el filósofo la recibe como Palabra 
revelada, es porque puede venficar «su origen 
revelado a través de su poder revelante», es de- 
cir, a través del senuido que la Palabra hace 
irradiar sobre la existencia. La fe es, así, una 
apuesta que se perderá o se ganará según la 
apertura de senudo que ofrezca. 
=> Cristo y los filósofos, — religión (filo- 
sofía de la). 


Bibliografía. Obras relacionadas con la religión: Phi- 
losophie de la volonté: I. Le volontaire et l'involon- 
taire, París 1950; II. Finitude et culpabilité, 1. 
L'homme faillible, París 1960; 2. La symboligue du 
mal, París 1960 (trad. cast. Finitud y culpabilidad, 
Taurus, Madrid 1982); Histoire et vérité, París 1955 
(varias ed.); De l'interprétation. Essai sur Freud, Pa- 
ris 1965; Le conflit des interprétations. Essais d'her- 
méneutigue, París 1969; La métaphore vive, París 
1975 (trad. cast. La metáfora viva, Cristiandad, Ma- 
drid 1980); Herméneutique de l'idée de révélation, 
en La révélation (colectiva), Bruselas 1977, págs. 15- 
54, 
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RIG VEDA (Rg Veda). La colección más 
antigua del — Veda recibe el nombre de Rig 
Veda a causa de las estrofas (Ric o Rik) que 
componen los himnos. Se cuentan 1028 him- 
nos, repartidos en diez círculos o > mandalas. 
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El décimo círculo está compuesto, principal- 
mente, por himnos más recientes, cuyo carác- 
ter especulativo es más acusado. Los himnos 
son, en su mayoría, alabanzas a las divinidades, 
aunque hay también algunos relativos al ma- 
trimonio y a los funerales, himnos de carácter 
magico, himnos dialogados, himnos cosmo- 
gónicos, himnos centrados en el hombre y sus 
poderes, y otros de carácter especulativo. 


Bibliografia. A. BERGAIGNE, La religion védique 
d’après les hymnes du Rig-Veda, 3 vol., París 1878- 
1883, reed. 1963; Hymnes spéculatifs du Veda, trad. 
fr. y notas de L. Renou, París 1956. 

MICHEL DELAHOUTRE 


RISI (rsi). Según las tradiciones hindúes, los 
risis son personajes que han desempeñado un 
papel en la transmisión del + Veda. Han es- 
cuchado el sonido de la verdad eterna y lo han 
reproducido igual que un eco. No han inter- 
venido pues en la expresión o en la composi- 
ción de los textos védicos, habiéndose limitado 
a recibirlos mediante una «visión» directa, aun- 
que interior. La traducción de rişi por profeta 
no da cuenta exacta de su papel,-que es el de 
testigo, pero sin intervención directa ante el 
pueblo. La tradición ha dado nombre a algunos 
de ellos, y cita a los siete rişis más importantes. 
También, y para legitimar algún cambio pos- 
terior en los Veda, la leyenda ha hecho inter- 
venir a alguno de ellos, mediante un sueño, una 
aparición, la presentación de un texto, etc., 
para confirmar la validez del cambio. A veces, 
se atribuye a algunos hombres el título de rigi 
por su sabiduría. 


MICHEL DELAHOUTRE 


RITA (rta). Palabra sánscrita que significa 
«disposición» y que en el — Veda designa el 
orden cósmico sobre el que velan divinidades 
como —> Varuna, Es la estructura normal de las 
cosas, de lo que acontece en el cosmos, en el 
medio humano. Y, en el plano ritual (> rito), 
todo lo bueno y justo que se efectúa, Es esen- 
cialmente idéntico al avéstico Asa, palabra de 
la misma familia. Tras la época védica, fue rem- 


plazada por la palabra — dharma, que tiene un 
matiz más moral, 


Bibliografía, J. Gonna, Les religions de l'Inde, 1: 
Védisme et hindouisme ancien, París 1962, p. 97ss. 
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RITO. El rito, ritus en latín y rta (> rita) en 
sánscrito védico, fuerza del orden cósmico y 
mental, puede ser un comportamiento colec- 
tivo o un acto personal y se sitúa en el punto 
de convergencia de la naturaleza, la sociedad, 
la cultura y la religión. Es una práctica perió- 
dica de carácter público sometida a reglas pre~ 
cisas, cuya eficaz realización laa 
(M. > Leenhardt) se manifiesta en particular 
en el mundo de lo invisible. El rito pone en 
juego la condición humana, según J. Caze- 
neuve, en el aprendizaje, la iniciación, la ce- 
lebración, y el culto, y lleva al hombre a sen- 
tirse integrado en un orden e inmerso al mismo 
tiempo en la fuente de una fuerza capaz de es- 
tablecer nuevos vínculos y un orden nuevo. 

Diversas ciencias se han pronunciado sobre 
el sentido y el alcance de esta realidad presente 
en todo grupo humano. Cada una de ellas cen- 
tra su atención en el estudio del aspecto que 
conviene a su propia investigación, lo cual es- 
tablece una escala de significaciones según se 
trate de la etnografía, la etnología, la sociolo- 
gía, la filosofía, la antropología, la historia o la 
etología. Esta enumeración no es exhaustiva, ni 
tampoco los resultados son más definitivos en 
una que en otra ciencia, pues, al subsistir una 
«indeterminación» (E. —> Durkheim), no 
existe una concepción del rito, instrumento y 
plegaria del hombre, que pueda servir de base 
para una definición. Persiste, sin embargo, una 
figura o un «tipo» del rito (J. = Wach), des- 
cripción comprensiva de una «unidad viva» (R. 
> Bastide) entre lo «eterno humano» (M, => 
Scheler) y su manifestación en la praxis de un 
grupo. La ciencia de las religiones observa este 
sistema realizador —formado por los hombres 
y los dioses— y obtiene de ello el perfil y la 
función de los aspectos del homo religiosus, 

1. Riro reLicioso. Las ciencias humanas 
dedicadas al estudio de la naturaleza del rito 
coinciden en varios puntos, siete de los cuales 
constituyen una recapitulación y se presentan 
en un orden que es orgánico en la medida en 
que da cuenta de una secuencia y señala trans- 
formaciones. La secuencia es la de la vida, má- 
gica primero, después sagrada y al fin religiosa. 
Las transformaciones son las producidas por el 
espíritu —dentro de una tradición— cuando 
transforma precisamente el alma mágica del 
hombre elemental en experiencia de lo sagrado 
y, después, en conducta religiosa, 


RITO 


1) El rito es gratuito en su principio. El ya 
es un acto que procede de lejos y debe f: ray 


' y í try 
más allá. Esta exigencia práctica apenas a 
original si el soplo que la anima no fuera tal ia 


el espíritu no pudiera reflejarlo, 
tendiera. 

El rito es una manifestación del 
hombre en el núcleo de la histori 
punto de vista el rito es reductible a las accio- 
nes y a los comportamientos, a los hábitos y a 
las costumbres, a las conductas y a las ideo- 
logías del hombre en sociedad. Pero cesa de ser 
así para asociarse a las tareas culturales, cuando 
el espíritu capta que el aliento que anima la exi. 
gencia realizadora del rito procede de una ex 
periencia del don (M. = Mauss), allí donde 
el espíritu mismo es recibido, En el origen 
del rito religioso se encuentra la gratuidad 
soberana de una situación privilegiada (F, =» 
Schleiermacher) que se concede después a sí 
misma la libertad de crear. Desde ese mo- 
mento, la ley del rito es superar las leyes ne- 
cesarias del espíritu. Por haberlas transgredido 
para regenerar al hombre y al universo, el rito 
debe atravesar la magia, lo sagrado y la reli- 
gión. 

2) El rito es repetitivo en su ritmo. La vida 
es pulsación y el rito, si bien es la urgencia ac- 
tiva de la vida, reproduce la ley biológica de 
los ciclos naturales, en tanto que «eterno re- 
torno» (M. — Eliade). Esta expresión mani- 
fiesta la periodicidad del rito en las diversas re- 
ligiones, puesto que, en efecto, los ritos ne 
ponden a las estaciones de la vida tanto s - 
referente a las siembras y cosechas, como i 
cimiento, la iniciación, el mannoi j A 
muerte. Sin embargo, no es un We Sot 

Y torno» compulsivo (> Freud, > Rel de re 

| retorno vinculado a lo que es etm t n 

] f ás allá (va 

| petición del rito es «paso» 4 F vs dimensión 

| Gennep, van der > a vida sometida 3 


transitiva es experiencia de la vida se 
i i lación constitutiva de v 

itmo FÉ] 

otra. Con otras palabras, el ieor + 

selaciona h 


Aunque lo pre. 


misterio del 
a. Desde ese 


magia de la vida con € e 
6 
Se trata de una experiencia aik foent 
los ritos religiosos conducen 
de la «vida eterna». or natt 
3) El rito es fundador PY d rto 
fuerzas reales que man! es 


RITO 
fundamentar al hombre y a su grupo en lo in- 
visible de una «fuente superior de a (E. 
Durkheim). Este efecto genera unas ormas de 
jón que caracterizan la creencia. En realidad, 
ee del rito religioso es posibilitar la 
omunión con lo divino, lo cual se efectúa de 
pa maneras según las figuras y la realidad 
de lo divino. En todos los casos, desde el mito 
ticado para procurar consistencia a las co- 
JN la vida (M. Eliade) hasta la eficacia sa- 
ental dentro del culto (F.A. Isambert), el 
rito produce algo permanente. A este respecto; 
segura por una parte la religión de cada cre- 
yente y, por otra, la tradición de una religión 
mientras, en tanto que principio de coherencia, 
el rito asegura la unidad y la perennidad de una 
asamblea religiosa. Por tal razón, participa 
juato con la cultura en la vida del grupo, 
siendo su diferencia el estar abocado a un más 
allá. El rito se degrada cuando un individuo lo 
desvía hacia un ritualismo de la psicopatología 
cotidiana o cuando un grupo se apodera de él 
pasa una praxis ideológica. Pues el rito es cri- 
terio de discernimiento entre moral, política y 
religión (C.G. > Jung) y, corrompido en su 
función fundamentadora y reducido a las for- 
mas de un «compromiso», sus energías degra- 
dadas hacen aparecer un riesgo de extravío y 
de caos. 
` 4) El rito es comunitario por destino. Actua- 
lización de la unicidad del hombre, el rito ab- 
sorbe en la acción diurna la parte nocturna del 
ser, portadora de un destino captado en su di- 
mensión colectiva para ser reconducido a una 
realización personal. En esta trayectoria se in- 
seran el papel del tiempo y el de la comunidad. 
- O Organiza en su actualidad una experien- 
ca del tiempo primordial, guardada por una 
Pe como clave de los orígenes 
ipod. k $ mundo, y la experiencia del 
tada por i om de la salvación, conser- 

. región en la memoria de su tra- 
al función es conmemorativa, es de- 
€$ practicable en el seno de una co- 
camni, Eea en el tiempo de una 
S Por necesidad "i N este sentido, el rito 
solitario, implica a aun practicado 
ETO Se trata e un relerencia a la comunidad. 

Vinculo que se manifiesta 

» acto repetido de la oración y 
dama on El destino co- 
n fin que lo encerraría 
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en sí mismo, sino un fundamento que lo 
orienta hacia una culminación. La comunidad 


.5) El rito es personal por creación. La fun- 
ción creadora del rito part: 


pecto individual del rito afecta a la persona. Así 
lo cree al menos Occidente a diferencia de Asia 
(Li-king, Yi-king, Tao-tö-king). El rito es per- 
sonal y personalizado. Lo mismo sucede en lo 
referente a los actos, conductas y toda clase de 
comportamientos que no cesan de poner en 
práctica la capacidad creadora en beneficio o en 
detrimento de la persona, En realidad, el acto 
o el comportamiento ritual está cualificado por 
su valor de trascendencia y de mediación. La 
primera permite la adhesión explícita y pública 
a lo que de divino existe en una religión y está 
acompañada por la oración de alabanza, pues 
Proporciona el conocimiento figurativo de una 
realización de cada uno en su originalidad. La 
mediación consiste en la solidaridad salvífica 
del rito y emplea la oración de intercesión y dej 
ofrenda (F. — Heiler). El rito es personal, si! 
podemos expresarlo así, por una creación que 
personaliza a imagen y semejanza del creador, 
guía, libertador y salvador. o 
6) El rito es purificador por el sacrificio. Las 
variantes de la dimensión salvífica del rito se 
encuentran en el aspecto complementario de la 
falta. El rito es confesión práctica de la cul- 
pabilidad y del pecado. Es una forma ali 
de solidaridad, pues el universo y los hombres 
parecen afectados por la misma impureza g- 
Cazeneuve). Estos, en particular, están apre 
sados en una simbólica del mal y de su devenir 
en la finitud (P. — Ricoeur). Desde ese mo- 
mento, el rito es penitencial. Su acción pos 
tiva consiste en pasar por el fuego: el rito a 
purificador. En el origen de este holocausto, 
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cuya llama quema sin consumir, se encuentra 
lo sagrado. La experiencia numinosa, porta- 
dora de amenaza (R. > Otto), inspira los ritos 
de protección, las prohibiciones y los tabús. 
Esta experiencia anuncia, junto con el mal y la 
posible victoria sobre él, lo trágico de la con- 
dición humana, que es conflicto, caída y des- 
trucción cuando la violencia no presta su 
aliento a lo sagrado —del que surge lo di- 
vino—, y fusión, confusión y voracidad 
cuando eros se sustrae a lo sagrado y a lo di- 
vino. En el momento en que el rito aúna estas 
energías antropocósmicas en el abrazo numi- 
noso de lo mágico y lo religioso, hay sacrificio 
esencial, es decir, lo sagrado se convierte en re- 
ligión sacrificial dentro de la diversidad de ritos 


purificadores, Las variantes dependen de la ca- * 


lidad de la oblación y de los lazos que la víc- 
tima elegida establece en la comunidad (R. > 
Girard). Según el genio de las religiones, una 
cadena de consagración se forma desde el cos- 
mos hasta el animal, el hombre y los dioses, El 
rito purificador es semejante al «milagro de la 
cuerda» (M. Eliade) que «el hombre desnudo» 
(Cl. — Lévi-Strauss) lanza desde el fondo de 


„su miseria y «mantiene en alto» para izar el 


universo, 

7) El rito anticipa una fiesta. En lo alto está 
la fiesta, la que se anuncia en la fascinación de 
lo sagrado como una promesa de victoria. Se 
trata de una fiesta de la plenitud nacida de una 
victoria sobre la muerte. Pues la muerte es ex- 
periencia antropocósmica de la corrupción, en 
la que se unen las fuerzas del mal y las de lo 
trágico. Si hay un «rito de los ritos», tránsito 
definitivo, práctica activa y pasiva al mismo 
tiempo, donde se juega todo lo que fue y será, 
éste es la muerte inscrita en el tiempo, allí 
donde éste se convierte en eternidad. En este 
sentido, el rito celebra la muerte: la concentra, 
la actualiza, la cura, si ello es posible, de su 
propio aguijón. Lo hace, sin embargo, a partir 
de la vida extraída de las fuentes de lo divino, 
ya que lo sagrado no es suficiente para la re- 
generación (R, > Caillois) y, aun convertido 
en sacrificio religioso, necesita el sacrificio de 
los dioses. La muerte sólo puede ser vencida 
con la victoria de To divino. Es, pues, preciso 
el combate de los dioses y su triunfo sobre la 
muerte, para que los hombres, luchando, pue- 
dan anticipar su propia victoria. La fiesta ritual 
es esta fecundidad de lo divino, donador de 
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vida nueva en la abundancia de una victoria so- 
bre la muerte. 

Conviene, sin duda, permanecer alerta, pues 
el ejemplo divino, que es el camino, y el reflejo 
fantasmático que sustituye al esfuerzo y a su 
efecto, se parecen. El ateísmo ha sustentado su 
argumentación en las consecuencias perjudicia- 
les de tal confusión. La «guerra y paz» de la 
fiesta del rito es lugar de discernimiento prác- 
tico. Este es tanto más seguro cuanto más real 
es lo divino, del mismo modo que lo divino es 
tanto más real cuanto más próximo está de la 
condición humana, En definitiva, los dioses de 
las religiones —que representan y dan vida a lo 
divino— hacen fiestas para los hombres en la 
medida en que ellos mismos se han hecho hom- 
bres, héroes quebrantadores del destino y sa- 
bios maestros de la fatalidad. Entre la divini- 
zación y la hominización se eleva la escala que 
suben y bajan los hombres y los dioses. La ver- 
dad religiosa del antropomorfismo está inserta 
en esta reciprocidad de formas y de hechos, 
pues es la totalidad del hombre con el universo 
lo que el rito festivo tiende a transmitir a través 
de la totalidad del dios vivo que invita y pre- 
cede. 

2. RrroLócicas. Las culturas y las religio- 
nes imprimen en los ritos el sello de su genio. 
Algunas poseen ritos propios. Más allá de las 
«querellas de los ritos», engendradas por estas 
diferencias, todas se reagrupan en un mismo 
«sistema realizador» (R. Bastide). Este último 
es el objeto de la «ritología», expresión utili- 
zada (L. de Heusch) para calificar la parte del 
rito entre los «invariantes» y los «universales» 
que favorecen la «unidad del hombre», Esta 
palabra adopta el plural y deviene «ritológicas» 
Para representar, por ejemplo, un esfuerzo de 
compilación comparada de los ritos de Africa 
O de otros lugares (J.Th. Maertens). Si es po- 
sible una ritología, la taxonomía la emprende 
con pinceladas sucesivas cuando propone di- 
versas categorizaciones de los ritos. 

1) Clasificaciones. A. yan Gennep distingue 
tres momentos en un «rito de tránsito»: los ri- 
tos «preliminares» (la separación con el mundo 
anterior), los ritos «liminares» (estadio prepa- 
ratorio o iniciático) y los ritos «postliminares» 
(la admisión en un mundo nuevo). Por su 
parte, E. Durkheim Propone las tres catego- 
rías: los ritos «negativos» (tabúes, ascesis, 
ayuno), los ritos «positivos» (ofrendas, co- 
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persa por la playa sin arrastrar consigo el mar. 
Cuando se retira, deja depositado el destino de 
la religión, «mano abierta» (> P. Tillich) para 
recibir, hacer y dar lo que ella ha recibido. 

> Fiesta, > liturgia, — religión, —> sacra- 
mentos, —> sacrificio. 


munión, oración) y los ritos «expiatorios» (ex- 
piación y propiciación). J. Cazeneuve reco- 
noce los ritos de «protección» (ablución, pu- 
nificación, expulsión), los ritos «mágicos» (he- 
chizo, posesión), los ritos «negativos» (prohi- 
biciones, tabúes) y los ritos «religiosos» 
(oración, oblación, sacrificio). J. Huxley ob- 
serva las analogías del comportamiento ritual 
en el hombre y en el animal y diferencia entre 
ritos de «intimidación» (grito, desafío gestual, 
agitación), de «apaciguamiento» o de «sumi- 
sión» (inclinación, inmovilidad pasiva, huida), 
de «desplazamiento» de la violencia (raspado, 
alisado) y de «seducción» (danza, desfile, 
canto). N. Habel, quien relaciona los ritos con 
la magia, enumera ritos de «refuerzo» de la 
energía vital (caza, pesca, guerra), ritos de «re- 
ducción» de la fuerza vital (prácticas de bru- 
Jería), ritos «apotropaicos» (prácticas de pro- 
tección contra los malos espíritus), ritos de 
«purificación» y de «cura» (ablución, lustra- 
ción, bautismos de fuego) y ritos de «adivi- 
nación» (huesecillos, entrañas de animales, 
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oráculos). 
2) Desarrollos. Para las ciencias de las reli- 


giones el «sistema realizador» podría ser el del 
— homo religiosus. Desde este punto de vista, 
parece haberse alcanzado un doble aspecto de 
la ritología. Uno de ellos es el paso de la magia 
a lo sagrado y a la religión. La ritología es la 
culminación práctica de los desarrollos de una 
fuerza global y ambivalente que se muestra en 
los encantamientos de la magia y se organiza y 
se precisa en las manifestaciones localizables de 
lo — sagrado, del que el hombre se descubre 
portador en una relación con lo divino, que 
produce el advenimiento de la fase religiosa de 
la fuerza original. Una dinámica semejante 
delimita el espacio «mágico-religioso» (M. 
Eliade) y se consuma en el rito para volver a 
empezar y repetirse. Las metamorfosis que 
presupone son obra de los — símbolos y de los 
— mitos. Estos realizan, en el universo con- 
creto y en la profundidad del hombre, las 
transformaciones cualitativas de la energía. Ése 
es el segundo aspecto de la ritología. El rito 
procede orgánicamente del mito y del símbolo 
y es, al término de un «bucle de aprendizaje» 
de la condición humana, ensayo de una meta- 
morfosis total. Éxito relativo o relativo fra- 
caso, todo rito religioso es el flujo de una ener- 
gía de creación semejante a la ola que se dis- 
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RITO CRISTIANO > eucaristía, — litur- 


gia, — sacerdocio, —> sacramento. 


RITO JUDÍO > circuncisión, > fiesta, > 


sacrificio. 


RITO TAOÍSTA DAOCHANG. El tér- 
mino daochang remite al lugar donde el Maes- 
tro enseña. En la terminología — taoísta se 
aplica también al rito de liberación de las almas 
que están en el infierno y-al rito más secreto 
keyi de la fiesta > jiao (libación). En los ri- 
tuales jiao de renovación, el sacerdote celebra 
primero una ceremonia popular. Después vie- 
nen las lecturas extraídas del canon (jing) 
taoísta en el interior del — tan (área sagrada). 
Finalmente viene el keyi, celebrado tras las 
puertas cerradas del templo o en el interior del 
tan erigido para la ocasión. 

Cinco personas ofician cuando se celebra el 
keyi. En el centro, el Gaogong Fashi (Maestro 
de méritos excelentes). Medita, se sirve del mu- 
drá (posición de las manos), del => mantra, de 
talismanes, de fórmulas. A su derecha, el Du- 
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jiang o jefe cantor, que desempeña el papel 
yang. A la izquierda del gran sacerdote, el Fu- 
jang o asistente cantor, que desempeña el pa- 
pel > yin. En el extremo derecho el Yinban o 
jefe de la procesión, y en el extremo izquierdo 
ee de qaer 
el Zhixiang o guarda del incienso. El rito in- 
troductorio a una ceremonia principal es, de 
ordinario, el Daochang, y la ceremonia pro- 
cede de la manera siguiente: 

1) Entrada solemne, del lado este o yang. 
Oraciones purificadoras al pie del altar. Puri- 
ficación del espacio por medio de una danza 
alrededor del altar. 

2) Buxu: el sacerdote principal realiza una 
danza que figura la subida al Cielo de Yu el 
Grande (Da Yu), haciendo los pasos que re- 
presentan los ochos trigramas. Sube al cielo si- 

A E f 
guiendo la secuencia de trigramas llamada el 
«cuadrado mágico» o luoshu. 

3) Qibai: se invita a los 360 dioses a unirse 
a la ceremonia, 
de ve de un documento pro- 

a ; 
pe sed o a de Pi el nombre de 
ipantes, los títulos del s 

3 ac 
taoísta... iii 

5) El gra : i já i 
f ) gran sacerdote medita dejándose guiar 
Por el canto del chantre, Convoca a los espí 
ritus por medi i - 
je P dio de encantamientos y de mu- 
ras (en chino: mu de luo, térmi Ade 
É p 0, término — búdico 
n su Origen, o shou yin). 

6 En . sps 
i ) -NCantamiento purificador en las ci 
direcciones (xua di Pse 

> E n wei ling zhou), 

) El chantre da la orden: « 


a» yang en el extremo 
(el yang es una pe- 


el templo. 
al propiamente dicho, 
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comunica a la asamblea. El ciel 
diciones Por intermedio de los d 
sacerdote taoísta. '09% y de 
, 12) Clausura de la ceremonia, Ej 
invierte su marcha l ap. cerdos 
ha. Y Vuelve del cielo Cidin. 
piritu retorna a su lugar, el deor aa 
el final de la ceremonia, . retra... Eg 
=> Clero taoísta, 


O vierte 


enc exégesis y pos 
: Hs ; posee 
u lógica y su eficacia propias. Su función me- 


a entre los hombres y los dioses no debe 
i nte JON M la expresión de Nadel, 
Pig 10» y que no es ni un re- 
; Jo transparente de los mitos, ni la expresión 
ie pla los dioses, ni, fi- 
pd ero paliativo Imaginario de la 
aita de conocimientos tecnológicos, 

1) La MATERIA RITUAL Y SUS OPOSICIONES 
COMPLEMENTARIAS. La materia ritual africana, 
ese complejo articulado de gestos (abrir/cerrar, 
entrar/salir, etc.), de objetos y de productos 
vegetales o animales (guijarros, antorchas, ar- 
cilla, serrín, plumas, etc.), de palabras (pala- 
bras, fórmulas, cantos, etc.) y de sonidos mu- 
sicales salidos de los instrumentos más diversos 
(campanilla, vara de madera, cuerno de anú- 
lope, arpa, tambor, cencerros, etcétera), pre- 
senta múltiples facetas a la vez opuestas y com- 
plementarias. Si las religiones del Libro (> 15" 
lam, cristianismo, etc.) dan más importancia å 
la liturgia verbal (oración, sermón o cántico) 
dejando a un lado el cuerpo y suspendiendo s 
actividad, en las religiones africanas la relación 
con lo sagrado supone la participación Y ¡a 
compromiso del cuerpo, No hay ceremo? 
que no recurra a las técnicas corporales 6% 
danza y de su ritmo y a sus efectos habit E 
el trance y el desdoblamiento de la ap 
dad. La alteración de los sentidos, qué E 
ir desde la embriagez causada por el coan 
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-vo de cerveza de mijo O de vino de palma 
ctivi 5 : 4 
m estado alucinatorio que produce la ab 

hasta € iertas drogas (sobre todo la iboga 
del Gabón), es una vía normal de co- 


los dioses. 
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Pero € 


ue cony! A e 
lo dE «el elemento litúrgico oral reviste, 
Jal an, 


ara los africanos, una eco primor- 
"1: 4 condición, por supuesto, de no con- 
di ] a palabra presente en todos los actos 
fui F iosa con la forma plena del relato 
ci pá ds mito y de reconocerle su ca- 
Der epecificamente ritual: su ame y su re- 
ición, su aspecto fragmentario y alusivo, su 
sel esoterismo, son rasgos que ra 
a esa palabra sagrada su fuerza y os po ler. En 
las fiestas religiosas, un observador externo, 
influido por los estereotipos culturales propa- 
gados por los medios de comunicación, corre 
el riesgo de no ver en esta liturgia del cuerpo 
y en esas fórmulas gritadas o vociferadas más 
que la expresión anárquica, desenfrenada y es- 
pontánea, por no decir «salvaje», de una alegría 
sin moderación que contrasta fuertemente con 
el recogimiento, el silencio del cuerpo y la re- 
serva de los ritos cristianos, Así, J. Rouch ha- 
bla, a propósito del culto de posesión de los 
songhay, de «ceremonias desenfrenadas», de 
deria ruidosa, polvorienta y brutal en la que 
las confidencias más íntimas son repetidas con 
voz potente por los genios, en las que los 
hauka (genios recientes) intentan atraer la aten- 
ción por medio de números de prestidigita- 
ción, se queman con antorchas, mastican bra- 
sa, se flagelan con golpes sonoros, lanzan gri- 
los estridentes o blasfemias espantosas en mal 
tancés...» Todos los antropólogos han insis- 
ilo, sin embargo, en el hecho de que la crisis 
a no tenía nada de una crisis de his- 
$ a participantes desempeñaban un 
zado, tin Ei en un culto organi- 
tror, nos dice i por sacerdotes. «Sería un 
Propósito de h por ejemplo Michel Leiris, a 
Con ar, im i Aia entre los etíopes de 
nifestación el E Posesión como una ma- 
él zay cope se da mayoría de los casos, 
Mente tranquila T iesta de forma relativa- 
MUY ordena öss en lorma de giros de busto 
(Les religions africaines tra- 


dii 
onnelleç x 
bovaki, > “encontres internationales de 


<Q 


a D. Zahan que «la dosificación de las ofren- 
das, así como la precedencia que se Observa 


son maestros indiscutibles». Finalmente, en los 
cultos de visión, como el bwiri gabonés, el 
contenido perceptivo alucinatorio debe con- 
formarse a Una visión muy estereotipada para 
ser reconocido y autentificado. «Los medios 
empleados, nos dicen R. Sillans y O. Golln- 
hofer, pretenden desestructurar temporal- 
mente la conciencia con el fin de crear por me- 
dio de una hábil dosificación de incitaciones 
apropiadas, una estructura convencional, re- 
flejo de la metafísica y de la cosmogonía 
bwete.» 

Esta ritualización de la práctica cultual que 
supone al aprendizaje de actos simbólicos de- 
terminados no siempre puede detectarse, dada 
la falta de solemnidad y el clima de familiaridad 
que marca el desarrollo del ritual. En sus ob- 
servaciones sobre los ritos de los ndembu de 
Zambia, relacionados con la fabricación de las 
figuritas que representan a los antepasados, 
Turner destaca la diversión y las risas colectivas 
suscitadas por la mediocre escultura de uno de 
los iniciados. Resultan sorprendentes la indo- 
lencia de los sacrificantes que hacen correr la 
sangre del pollo, los parloteos y las idas y ve- 
nidas indiferentes de los participantes, la tole- 
rancia con los niños que atraviesan a cuatro pa- 
tas el espacio sagrado o se pelean al peas el 
tar. Lo sagrado se mezcla así con lo BA 
Los viajeros y exploradores han evoca Aaa 
«ritos secretos» de Africa, pero lo T es ión 
teriza el campo ritual africano es la ue 

: emonias públi 
entre ceremonias secretas y Cer gadas psa 
cas, con el cortejo de Oposiciones, E no e 
distinción: invisible/visible, As ares, Ete. 
ciado, selva/poblado, , mahe o Ta 
Todo culto religioso tiene sus tas entación 
sus bastidores y Su repres 


ió i izar 
do su función propia el organi 


> a título de 
la intervención de los antepasados 


. . > es 
a pública 
e . La ceremonia 
actores participantes ha afirmado, un 


j e 

un espectáculo o, como pat es generalmente 
a esc 

«teatro sagrado» cuy or del templo, Y 


interi 
la plaza del pueblo o el m TR 
tores q qe 
upone unos ac j la 
Aso otro lado del telón (el claro 
ac 


y exotéricas, 
escénica, sien 


1533 


se maquillan y en el que se ponen los trajes, la 
gruta en la que se conservan las máscaras, la 
casa de los accesorios a la que se va a buscar 
los atributos de los genios...) y unos especta- 
dores (no iniciados, mujeres, niños...) que 
asisten, con una mezcla de temor y de com- 
plicidad, a las entradas y salidas de los espíri- 
rus, de los genios o de los dioses. Esta dra- 
maturgia ritual, actualización o repetición de 
los acontecimientos fundadores, convocación 
de los espíritus tutelares o escenificación de las 
normas de relaciones que asignan a cada uno 
su lugar en la sociedad, se basa menos en la 
explotación de la credulidad y del miedo de los 
unos a los otros que en un consenso colectivo 
en el que se combinan de forma sutil la creencia 
y la simulación, Así, R. Jaulin nos muestra 
que, en la iniciación sara (Chad), ni los neó- 
fitos (que se supone que deben ser devorados 
por los antepasados cuya voz amenazadora se 
expresa por medio del rombo que vaga alre- 
dedor del recinto iniciático, y que bajan la ca- 
beza y se encogen mientras que sus protecto- 
res, luchando contra la glotonería de los an- 
tepasados, cortan el aire con sus cuchillos) ni 
las mujeres ni las hermanas (sentadas y apre- 

tadas unas contra otras al pie del árbol de las 
veladas mortuorias, con una gran calabaza co- 

locada sobre la cabeza baja, como prueba del 

terror que les causa el ruido y de su respeto a 

los antepasados) se engañan con respecto al sig- 

nificado de la ceremonia. Pero saben que sería 

peligroso no aparentar creer en ello. Un ini- 

ciador bedik del Senegal oriental decía al et- 

nólogo P. Smith: «Cuando se anuncia a los fu- 

turos iniciados que las máscaras van a cortarles 

la cabeza, deben hacer como si lo creyeran. Si 

uno de ellos se muestra escéptico o desvergon- 

zado, es algo muy grave y debe ser severa- 

mente castigado. Pero si uno de ellos se lo cree 

demasiado, pierde la cabeza, quiere huir y 

pierde todo control, es algo todavía más 

grave.» Comentario de P. Smith: Hay que to- 

marse los ritos en serio, pero no demasiado, 

hacer «como si», 

2. LA ORGANIZACIÓN DE LOS SISTEMAS 
RITUALES. a) Ritos cíclicos. Esta dialéctica de 
oposiciones complementarias, que estructura 
el campo ritual africano en su conjunto, la en- 
contramos también en los actos rituales ele- 
mentales (oración, sacrificio, posesión, etc.) 
que definen su registro de expresión y en los 
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sistemas rituales (iniciación, entronización, 
adivinación, curación, suspensión del luto, 
etc.) que resultan de la combinación y del en- 
cadenamiento de estos ritos elementales. Y. W., 
Turner, y también P. Smith, propone consi- 
derar que las sociedades africanas organizan 
sus sistemas rituales según el carácter periódico 
u ocasional de las circunstancias que los mo- 
tivan. En la medida en que ciertas ceremonias 
rituales obedecen a una periodicidad cósmica 
(las estaciones) o biológica (el nacimiento), és- 
tas se ordenan a partir de un ciclo que se repite 
a fecha fija o a fecha aleatoria según afecten a 
la vida de una colectividad entera o solamente 
de un individuo. Así, las ceremonias rituales 
del ciclo de las estaciones (estación seca/esta- 
ción lluviosa), que interesan a la colectividad 
toda, se renuevan cada año, pero pueden in- 
ventarse ciclos más largos (como el de las ce- 
remonias sesentenarias del sigui entre los dogon 
que está asociada a la vez a la revolución de un 
astro invisible «la estrella del fonio» y al paso 
de una generación de hombres a otra [G. Die- 
terlen)) o más cortos (como las oraciones dia- 
rias en tanto que ceremonias rituales específi- 
cas). Bajo la influencia cristiana, y en el con- 
texto de las independencias, aparecen también 
en África ceremonias que utilizan un calenda- 
rio histórico basado a menudo en el aniversario 
de la muerte de tal o cual personaje legendario, 
mártir de la independencia (caso del bwiti Fang 
del Gabón, cf. A. Mary). Estas fiestas religio- 
sas reúnen generalmente a varios pueblos o se 
desplazan de pueblo en pueblo como ocurre 
entre los dogon de Mali o entre los bedik del 
Senegal. El ciclo de la vida humana (naci- 
miento, pubertad, matrimonio y muerte) da 
lugar a ritos bien conocidos que se ha conve- 
nido en llamar, desde Van Gennep, «ritos de 
Paso», los más célebres de los cuales son los 
ritos de iniciación y los ritos funerarios. Al ha- 
blar de rituals life-crisis, V.W, Turner hace no- 
tar que estos ritos «ponen de relieve el tema del 
sufrimiento como medio de acceder a un es- 
tatuto ritual y social más elevado». Todos los 
ritos que obedecen a un ciclo (cósmico o bio- 
lógico) se encadenan o se ordenan en referencia 
a un orden natural y a una temporalidad au- 
tónoma e irreversible, La estrategia simbólica 
de inversión de este orden (asesinato de los 
dioses o de los reyes, incesto de alcance mágico 
o religioso, inversión de las jerarquías...) o de 
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conversión (ritos de pubertad o de entroniza- 
ción de los reyes) busca siempre «naturalizar» 
el orden social que fundamenta la vida del 
grupo. 

b) Ritos ocasionales. Los ritos «ocasionales» 
que responden a los accidentes de la vida co- 
lectiva (calamidades «naturales»: sequía, epi- 
demia, conflictos sociales o guerras intertri- 
bales) o individual (enfermedad, esterilidad, 
fracaso escolar, desempleo o divorcio) intentan 
conjurar el desorden por medio de la elabora- 
ción de un sistema de alternativas que permite 
dominar el carácter aleatorio del aconteci- 
miento. «Estos diferentes tipos de rituales 
—nos dice V.W. Turner, que los designa con 
el nombre de “rituales de aflicción” —, son ce- 
lebrados por las asociaciones cultuales con el 
fin de ayudar a aquellos a los que se cree afec- 
tados por la enfermedad o la desgracia a causa 
de los espíritus ancestrales, los brujos o los ma- 
gos.» Si bien la adivinación no juega ningún 
papel en los rituales life-crisis puesto que la 
elección del tiempo y del lugar así como la 
forma de la ceremonia están fijados de ante- 
mano, en éstos, por el contrario, los procedi- 
mientos adivinatorios son el eje del sistema 
puesto que son ellos los que indican las causas 
de la desgracia o de la muerte y los que pro- 
porcionan la respuesta ritual adecuada al acon- 
tecimiento. «El arte adivinatorio, nos dice E.' 
Ortigues, es el arte de transformar el aconte- 
cimiento sufrido por los vivos en signo querido 
por los muertos... El adivino se sitúa en las 
fronteras de lo decible: es el director de escena 
de todo lo que ocurre.» 

En el pasado, las sociedades africanas, según 
la mayor o menor estabilidad de su medio am- 
biente, concedieron más importancia a unos 
sistemas rituales que a otros. Así, los rituales 
de los adembu de Zambia estudiados por V.W, 
Turner son casi todos rituales de aflicción, 
mientras que los bedik del Senegal, por ejem- 
plo, conceden en su práctica un lugar impor- 
tante a los ritos anuales o estacionales (P. 
Smith). La presión de las situaciones sociales 
contemporáneas y la urgencia de las necesida- 
des inmediatas (fracaso escolar, esterilidad o 
desempleo) sobre todo en el contexto urbano, 
explican el desarrollo de numerosos cultos a la 
vez terapéuticos e iniciáticos, a caballo entre 
los dos sistemas (ndoep senegalés, bori del Ní- 
ger, jine-don de Mali, bwití del Gabón). 
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3. EL REGISTRO DE LOS ACTOS RITUALES 
ELEMENTALES (oración, ofrenda, sacrificio, po- 
sesión, visión o danza de las máscaras). Estos 
diferentes sistemas de comunicación, de inter- 
cambio o de regulación de las relaciones entre 
los dioses y los hombres, utilizan un registro 
de actos rituales que son difíciles de aislar, por- 
que el lugar que se les concede dentro de cada 
sistema y los diversos encadenamientos a los 
que se prestan pueden modificar su forma y su 
sentido. La decapitación del gallo rojo asociada 
a la tala del árbol mukula en el rito nkula de 
tratamiento de la esterilidad descrito por Tur- 
ner, el descuartizamiento del buey asociado a 
la construcción del altar del antepasado en el 
culto de posesión del ndoep senegalés, la 
muerte del pangolin, entre los lele de Kasai, se- 
guida de su consumo colectivo, presentada por 
Mary Douglas, poseen rasgos comunes que au- 
torizan a hablar de «sacrificio», pero los con- 
textos rituales en los que se insertan pueden ha- 
cernos dudar de la identidad del rito sacrificial. 
Lo mismo sucede con la posesión, vivida por 
el enfermo, durante la iniciación, como un 
cambio de personalidad, y utilizada regular- 
mente, por el sacerdote, como forma de diá- 
logo entre los antepasados y los fieles, Sin em- 
bargo, en un cierto número de «elementos fo- 
calizadores» (P. Smith) alrededor de los cuales 
se ordenan las series rituales, porque en ellos 
algo les ocurre realmente a los participantes, es 
posible reconocer un juego de variantes que es- 
tán relacionadas con el modo de negociación o 
de tratamiento bien de la separación o de la dis- 
tancia entre los hombres y los dioses, bien de 
la unión o de la contigiiidad intempestiva entre 
ellos, que recurren a técnicas variadas: técnicas 
de intercambio (oración, ofrenda o sacrificio), 
técnicas estáticas (posesión o visión) y técnicas 
de presentificación (danza de máscaras, teatra- 
lización o presentación de figuritas o estatuas). 

Una definición etnocéntrica de la oración 
«auténtica», como forma de comunicación oral 
que implica una relación espiritual y desinte- 
resada con un Ser supremo, ha conducido a ig- 
norar que la oración, como rito total, como ce- 
remonia íntegra y no como simples palabras 
Que acompañan a otros ritos, ocupaba un lugar 
Importante en África y presentaba a menudo 


formas específicas. Éstas obligan ante todo a 


relativizar la concepción cristiana del destina- <; 
tario (¿a quién se reza?) y del orante (¿quién wa 


=) añade una buena dosis 
| Carácter poético, actúan 
| Viculares” de los oyente 
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reza?) y a admitir que esas posiciones pueden 
ser ocupadas, la primera por seres divinos ono 
(Ser supremo, divinidades secundarias pero 
también fuerzas telúricas o genios), por po- 
deres más o menos personalizados (antepasa- 
dos, animales o árboles), y la segunda, por se- 
res humanos o no (así los ndonga, según E. 
Damman, citan una oración que dicen las hie- 
nas antes de salir de caza), siendo lo más im- 


“portante el reconocimiento de una relación asi- 


métrica de dependencia existente dentro de la 
escala de los seres considerados por la socie- 
dad. Pero si se quiere establecer contacto con 
la oración africana hay que ampliar sobre todo 
el canal de la comunicación. Si E. Damman se 
interroga por los silbidos que entrecortan la 
oración de los kosi del Camerún o por la prác- 
tica del escupitajo que precede a la oración de 
los ndonga, preguntándose si no son eso «re- 
siduos» de una oración arcaica «sin palabras», 
R. Bastide, por su parte, no duda en sostener 
que existe en África una oración de palabra in- 
terior que se expresa exteriormente por medio 
de los objetos rituales específicos que no son 
objetos ofrecidos. Estas «oraciones-objetos», 
que van desde el humo que asciende de las pi- 
pas ceremoniales o el tabaco que se consume 
(el término que designa el acto de fumar y el 
acto de rezar son a veces el mismo...), hasta los 
bastones que plantan en Madagascar al este de 
las casas (y a los que se llama «oraciones per- 
manentes») pasando por esos pequeños mon- 
tones de piedras a los cuales los zulúes añaden 
Una nueva piedra cada vez que pasan cerca de 
ellos (diciendo «Dios, ayúdame»), son la ma- 
terialización de un acto de oración. La oración 
implica, en su definición misma, actitudes cor- 
e pE a de pie, arrodillado, 
banka. P mado, inclinado, con la ca- 
g le con las manos alzadas, en el pecho 
. O tierra, etc.) que hacen que, como 
dice R, Bastide, «el cuerpo también puede ser 
pcia ne finalmente el estatuto 
gico de la palabra tal como nos la pre- 
pe ie Calame-Griaule entre los do- 
a pe Pins de la oración, que son según 
Pción habitual de la palabra, portado- 
ras de los cuatro elementos, a los c 
» A los cuales se 


de aceite debido a su 
sobre los “granos cla- 
s sobrenaturales, pro- 
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oyentes humanos. Sus granos germinar crecen 
y prosperan. Sólo Amma hace que ese mi; 
simbólico alcance la madurez. Amma “corea 
las espigas” y las devuelve en forma de dones 
a los hombres, lo cual constituye su respuesta 
a la oración.» El «ceremonial-oración», resta-' 
blecido en su corporeidad, es el comienzo de 
una relación de intercambio, de don y de con- 
tra don, que no tiene necesariamente un carác- 
ter moral sino que se inscribe en un «circuito 
de fuerzas». i 
Por eso, la oración acompaña a menudo a los 
sacrificios y a las ofrendas, «Por medio de las 
ofrendas, nos dice D. Zahan, el ser humano in- 
tenta provocar una toma de contacto con los 
poderes espirituales, bien invitándolos a la dis- 
tensión, a la calma y a la tranquilidad, bien in- 
citándolos a la animación, a la excitación yala 
emoción. El agua fresca, la leche, la miel y los 
hervidos ligeros de cereales diversos forman 
parte de las ofrendas calmantes. El vino de 
palma, las cervezas variadas, el aguamiel y to- 
das las bebidas fermentadas constituyen ofren- 
as “eretísticas”, Esas son las dos categorías 
mayores de ofrendas universales en África ne- 
gra.» Este dualismo se encuentra también en la 
elección y la función del animal sacrificial, pero 
lo que distingue al sacrificio de la oración y de 
la ofrenda es el misterio de esa muerte del ani- 
mal, de esa sangre que hay que hacer correr 
para que los espíritus reciban su parte en la co- 
mida a la que está convidada toda la comuni- 
dad. Luc de Heusch ha puesto en evidencia que 
la lógica sacrificial presenta dos vías alternati- 
vas, y que ambas están presentes en África. Al 
elegir como animal sacrificial al pangolín u 
hormiguero de escamas, animal «diferente» 
por excelencia, puesto que contradice todas las 
categorías animales corrientes por su ambigie- 
dad, los lele de Kasai intentan tender un puente 
sobre la distancia, que aumenta peligrosa- 
mente, entre los hombres y los dioses. «El arti- 
ficio ritual, nos dice Luc de Heusch, aee 
en la absorción alimenticia de un ser qa 
(el pangolín) en el seno del cual se esta A pa 
relación de contigúidad entre el cielo i ei 
rra.» Y Mary Douglas confirma: «El a 
a los contrarios y de esa unión se gapo by 
poder benéfico.» Por el contrario, los dise 
tudiados por Evans Pritchard, uie jo 
crificio para poner fin a la peligros de dest 
de lo profano con lo sagrado, fuent 
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, de enfermedad. La consagración del ani- 
en obre todo por el frotamiento de la ceniza 
spalda), que a en a a pa 
doméstico (buey, gallina, ca ay ee i Ba 

-nre al sacrificante y que es, según la ex 
a E. Leach, «una parte mundana de 
presión 2C retende ante todo marcar la iden- 
él mimos, f sacrificante con el animal sacri- 
aan menudo, de este modo, con el des- 
paa mismo (espíritu, penio o dios). Pero 
esta fusión mística entre el donante, su víctima 
su dios, no hace más que preparar la sepa- 
ración violenta entre el hombre y el espíritu 
que lo habita, asegurada por la muerte y el de- 
rramamiento de la sangre. Entre los thonga de 
Mozambique, el enfermo se precipita sobre la 
herida del animal, chupa la sangre con avidez 

ara volverla a escupir inmediatamente y ex- 
pulsar así al espíritu (H.A. Junod). Este acto 
de separación, que es siempre una forma de au- 
tomutilación o de sacrificio de sí, libera a la 
víctima y al sacrificante de una confusión pe- 
ligrosa y permite volver 2 encontrar la distancia 
apropiada entre los hombres y los dioses. La 
comida sacrificial se basa en un reparto que no 
sólo coincide con las divisiones sexuales y so- 
ciales del grupo, sino que distingue claramente 
la parte de los dioses y la parte de los hombres. 
«Dios toma el yegh, dicen los nuer, es decir, la 
vida, el hombre toma el ring, la carne» (E.E. 
Evans-Pritchard). 

La mediación del animal, que permite, en el 
universo sacrificial, instaurar este juego com- 
plejo de identificación y de separación, es sus- 
ttuida en la posesión por la mediación del pro- 
pio cuerpo que se convierte en el lugar en el 
que se establece el diálogo o la ruptura con los 
dioses. Para los thonga el sacrificio es final- 
mente un ritual de exorcismo que intenta re- 
mediar los trastornos del enfermo, interpreta- 

%como los efectos destructores de la presen- 
ca de un poder hostil, peligroso y extranjero 
o el pl del sujeto. El espíritu 

fims Pp a por medio del ritual, 
puede asi ser ia eli al cuerpo del animal y 

bunaba aa sado, Pero esta «extracción 
nia la om a si» (L. de Heusch) no sig- 

o dice had a Pita de las relaciones. 
al espíritu Dies » €l sacerdote thonga fuerza 
alo sobre un a E a revelar su nombre para fi- 
so podrá de ar consagrado en el que el po- 

Positar sus ofrendas y comuni- 
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carse con él, en adelante, 
mente regulado. Lo que co 
cultual o ritualizada, a la 
llama «la posesión feliz» 
nocimiento del Carácter 
posesor, porque en África 


el samp [M.C. y E. Ortigues)), sea aceptado 
como el lugar posible de una relación que no 
sea anárquica y destructora sino que, por el 
Contrario, esté dominada por la música y la 
danza en las ceremonias regulares. Entonces se 
hace posible un proceso de identificación entre 
el sujeto poseso y su genio, y éste podrá, en 
adelante, por medio de su «montura», inter- 
venir como actor participante en la vida cultual 
del grupo, y eventualmente, comunicar sus 
mensajes por boca del poseso. Según su inser- 
ción social, los cultos de posesión africanos or- 
ganizan la entrada en escena de una multipli- 
cidad de genios: los genios del linaje (vodún de 
los fon de Dahomey [P. Verger], rab del Se- 
negal [A. Zempleni], los genios animistas pero 
también musulmanes (bori haussa del Níger 
U. Monfouga-Nicolas), jine-don de Mali 
[J.M. Gibbal)), y a veces genios «blancos» (los 
maestros-locos de Accra filmados por J. Rouch 
o el tromba de Madagascar [G. Althabe)). 
Cada uno de estos genios se da a reconocer 
a través de gestos, atributos O representa- 
ciones mímicas (el que cojea, el que fuma en 
pipa, el que se revuelca por el de den vd 
obedece a una orden de aparición dada por A 
que tocan instrumentos, por los e e A 
cíficos y las relaciones de pareja y dr An 
los unen a los demás, transtorm 
tesco que d epresen- 
dose entonces la ceremonia en una r petal 
tación teatral cuyo modelo de referenci 
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eso ascendente rigur ents Pi 

un proces ión, las técnicas está 


del que encarna la poscsi tds 
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la excorporación del doble o del alma del sujeto 
y el viaje místico que permite subir la escala de 
los seres, desde los antepasados inmediatos 
hasta los seres divinos, son bastante raras en 
África. En el bwiti mitsogho del sur del Gabón, 
esta experiencia iniciática de la visión se re- 
fuerza en las ceremonias públicas por la apa- 
rición de las máscaras y la evocación visual 
(disfraces) o auditiva (voz gangosa proviniente 
de la selva) de los seres mítico-legendarios (el 
genio ya-mwei) en la semiobscuridad de la 
plaza del pueblo iluminada por las antorchas de 
resina. «Todo esto, nos dice P. Salléc, hace 
Pensar irresistiblemente en formas primitivas 
de expresión teatral en las que máscaras y dis- 
fraces representan un primer estadio de desa- 
cralización de los misterios iniciáticos o reli- 
giosos...» En las ceremonias del sigui de los do- 
gon, se asiste a la representación de secuencias 
míticas relativas a la muerte y a la resurrección 
del antepasado gracias al ritual de la confección 
de las grandes máscaras que atestiguan la pre- 
sencia, en sus salidas en fila india, de los an- 
tepasados míticos primordiales. «En cada aglo- 
meración, y para cada siqui, precisa G. Die- 
terlen, se talla de nuevo la gran máscara para 
volver a dar vida al antepasado mítico...» Con- 
servadas en una caverna, las máscaras no salen, 
entre dos sigui, más que para los ritos funera. 
rios de las personas que se ocupaban de ellas o 
de los jefes de linaje para «bailar el sistema del 
mundo», como dice Jean Rouch en el comen- 
tario que acompaña a la película consagrada al 
levantamiento del luto del dama de Ambara. 
4. Los GRANDES COMPLEJOS CEREMONIALES 
(ritos de iniciación, ritos funerarios, ritos de 
curación...) y el simbolismo ritual. E. Ortigues 
hace observar que en todos los casos, por me- 
dio de un símbolo evanescente (danza, máscara 
o sangre vertida) se trata «de un modo de sig- 
nificación en el mismo límite, como si se pre- 
tendiera hacer existir un signo en el lugar 
mismo en el que no hay respuesta». Es esta dia- 
léctica de la presencia y de la ausencia la que, 
en los grandes conjuntos ceremoniales de la 
iniciación y de los funerales, los más especta- 
culares e importantes, permitirá integrar en el 
sistema simbólico al otro por excelencia, la 
muerte, y asegurar, en el ciclo ritual, la supe- 
ración de los contrarios (vida/muerte). La ini- 
ciación y los funerales constituyen de hecho 
una serie temporal de ritos ensamblados, que 
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juegan con la correspondencia o la inversión de 
esquemas simbólicos determinados (apertura 
de la vulva/cierre de la tumba), puesto que el 
nacimiento iniciático anticipa los funerales por 
medio de una «muerte simbólica» y que los ri- 
tos de la muerte, sobre todo la suspensión del 
luto, consagran un «nuevo nacimiento» en el 
más allá. Según la fórmula de los peúl: «La ini- 
ciación comienza en la estera y termina en la 
tumba. » 

Los esquemas utilizados por el simbolismo 
iniciático rara vez se excluyen los unos a los 
Otros; se combinan o se yuxtaponen siguiendo 
la inspiración de las diversas sociedades afri- 
canas para expresar el mismo tema (iniciarse, 
es morir para nacer): esquema de la inmersión 
en el agua (líquido amniótico) para los nandi 
de Kenya; esquema de la retirada o del replie- 
gue a la cabaña, la gruta o el recinto sagrado 
(útero o huevo), el ndo de los sara del Chad; 
esquema de reptar en el subterráneo, en el tú- 
nel (vagina) o por debajo de las piernas de los 
iniciados, como en el son-sí de los ewondo del 
Camerún; esquema, finalmente, de ser devo- 
rado por la «bestia» mítica entre lo lobi de Alto 
Volta o de ser engullido por la boca del ante- 
pasado entre los mismos sara. Las prácticas 
asociadas del afeitado del pelo, la desnudez, la 
prohibición de cuidados corporales, la priva- 
ción de comida y las vejaciones, tienden a crear 
una auténtica «muerte de los sentidos», previa 
al renacimiento. Este Juego con la muerte, que 
debe asegurar el dominio sobre la misma, im- 
plica siempre un riesgo real de no retorno, 
de regresión definitiva a lo informe, al ser la 
contigiiidad con el otro (genio, antepasados, tie- 
rra madre, etc.) profundamente ambivalente, 
fuente de poder y de peligro, y al necesitar una 
gran maestría en la discriminación simbólica y 
en la manipulación ritual Por parte de los viejos 
iniciados. La alfombra de hojas, colocada bajo 
los pies de los neófitos en el recinto sagrado de 
los sara, simboliza la distancia mínima más allá 
de la cual el retorno al seno de la tierra madre 
sería irreversible y el sistema de Oposiciones 
distintivas y significativas, que definen el orden 
simbólico de la tribu, se vería peligrosamente 
dislocado (R. Jaulin). El ritual del «renaci- 
miento», por el embadurnamiento y el tatuaje 
que obedece al simbolismo sexual de los co- 
lores (blanco/rojo), el marcado simbólico del 
cuerpo (escarificaciones y mutilaciones), el lle- 
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var vestidos (la mayoría de las veces un tapa- 
rrabos blanco), la herencia del nombre y el 
aprendizaje de la lengua secreta, significa para 
el individuo el paso de una existencia natural a 
una existencia socialmente reconocida, inscrita 
en las relaciones culturales de oposición y de 
complementaridad y sometida a la ley de los 
padres, y permite a la comunidad, por medio 
del espectáculo que se ofrece a sí misma de sus 
divisiones, sus lugares y sus normas, actualizar 
el orden que la fundamenta. 
La acumulación de ritos relacionados con los 
muertos, que van desde los funerales hasta el 
culto de los antepasados, pasando por la sus- 
pensión del luto, ilustra la forma en que las so- 
ciedades africanas intentan mantener el equili- 
brio precario de lo dominado y de lo informe 
que el acontecimiento de la muerte puede rom- 
per brutalmente. El peligro viene en este caso 
del vagabundeo que caracteriza a la primera 
existencia del espíritu separado de: cuerpo, y el 
papel de los segundos funerales consiste ante 
todo en conferirle el estatuto codificado de an- 
tepasado reconocido y nombrado, fijado y do- 
mesticado sobre el altar público o familiar, ob- 
jero de culto y garante de la fecundidad del 
grupo. Es en los rituales de curación, que for- 
man, después de la iniciación y los funerales, 
el tercer pilar del campo ritual africano, donde 
se afirma la eficacia de esta lógica del simbo- 
lismo que E. Ortigues ha sabido poner en evi- 
dencia mejor que nadie: «El enfermo tiene en 
su Cuerpo una cosa errante, un poder desco- 
nocido que se ha fijado dentro de él. Esa cosa 
errante puede ser, bien un espíritu ancestral de- 
seoso de hacer reconocer su nombre en el 
culto, como entre los wolof del Senegal, o bien, 
como entre los ndembu de Zambia, el diente 
perdido de un cazador muerto. En todos los 
casos habrá que extraer esa cosa, de hacerla sa- 
lir del cuerpo atormentado, fuera de lo innom- 
brable interior. Entre los wolof. el rab será 
nombrado, se le construirá un altar, se con- 
vertirá en tuur y obtendrá un estatuto cultual 
en el altar del que el antiguo enfermo será ofi- 
ciante. Entre los ndembu el diente errante en- 
contrará su lugar en el altar o en Jas alforjas 
rituales de un joven cazador recientemente ini- 
ciado. En todos los casos, la alternativa es 
clara: o bien la cosa errante, proveniente de los 
antepasados, permanece de incógnito en el 
cuerpo y se muere por su causa, o bien entrará 
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de nuevo en el circuito simbólico de los ritos 
y los nombres. No hay otra salida: la simbo- 
lización o la muene» (E. Ortigues). 

> África negra (religiones de), > antepa- 
sados en África, > lugares sagrados en África, 
— macumba, — máscaras africanas, — mito en 
África, > objetos sagrados en Africa, > vudú. 


Bibliografía. H.A. Junon, Moeurs et coutumes des 
Bantou, París 1936; S.F. NaneL, Nupe Religion, 
Londres 1954; E.E. Evans-PRITCHARD, Nuer Reli- 
gion, Oxford 1956; P. VERGER, Note sur le culte des 
Orisa et Vodun, Dakar 1957; J. Roucn, La religion 
et la magie Songhay, París 1960; E. Dammann, Les 
religions de l'Afrique, París 1964; G. CALAME- 
GRIAULE, Ethnologie et langage. La parole chez les 
Dogon, París 1965; col. «Les religions africaines tra- 
ditionnelles», Rencontres internationales de Bouaké, 
París 1965; L. De HeuscH, Possession et chama- 
nisme, en Rencontres de Bouaké, antes citado; M.C. 
y E. OrtiGuES, Oedipe africain, París 1966; A. 
ZEMPLENI, La dimension thérapeutique du culte des 
Rab, N'doep Tuuru et Samp; Rites de possession chez 
les Lebou et les Wolof, en Psychopathologie africaine, 
Dakar 1966; L.V. THOMAS y R. Luneau, Les reli- 
gions d’Afrique noire. Textes et traditions sacrées, Pa- 
rís 1969; D. Zanan, Religion, spiritualité er pensée 
africaines, Paris 1970; G. ALTHANE, Oppression et 
libération dans Pimaginaire, París 1970; G. DIETER- 
LEN, Les cérémonies soixantenaires du Sigui chez les 
Dogon, «Africa», enero 1971; M. DoucLas, De la 
souillure, París 1971; R. JAULIN, La mort sara, París 
1971; V.W. Turner, Drums of Affliction: A Study 
of Religious Processes Among the Ndembu of Zam- 
bia, 1968 (trad. fr. Les tambours d'affliction, París 
1972); J. Monrouca-NicoLas, Ambivalence et 
culte de possession, París 1972; MEYER-FORTES, Oe- 
dipe et Job dans les religions ouest-africaines, París 
1974, prólogo de E. Ortigues; L. pe Heusch, In- 
troduction â une ritologie générale, en L'unité de 
Phomme, coloquio de Royaumont, París 1974; R. 
BASTIDE, Le sacré sanvage, París 1975; L.V. THOMAS 
y R. Luneau, La terre africaine et ses religions, París 
1975; O. GOLLNHOFER y R. SILLANS, Aspeas phé- 
noménologiques et initiatiques de létat de déstruc- 
turation temporaire de la conscience habituelle chez 
les Mitsogho du Gabon, Psychopathologie africaine, 
Dakar 1976; P. SMITH, Aspects de Porganisation des 
rites, en La fonction symbolique, París 1979; E. 
Leac, L'unité de l'homme et autres essais, Paris 
1980; M. Leris, La possession et ses aspects théá- 
traux chez les Éthiopiens de Gondar, reed., París 
1980; A. Mary, Mepanga m'eboga, les rites d'eboga 
(tesis), Nanterre 1981; E, ORTIGUES, Religions du 
livre, religions de la coutume, París 1981; J.M. Gis- 
BAL, Tambours d'eau, París 1982. 
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RITOS APOTROPAICOS (religión babiló- 
nica). Nos han llegado alrededor de 140 tex- 
tos que indican, incluyendo a veces Oraciones, 
los actos adecuados (nam.búr.bi) para evitar el 
mal anunciado por un presagio. Son semejantes 
a los textos de omina (teratomancia y Summa 
alu, => adivinación). Los medios utilizados 
consistían en: a) destruir el objeto portador del 
mensaje desfavorable; b) si el objeto era cos- 
toso, se sustituía por otro de menos valor o, c) 
se destruía simbólicamente; d) si era descono- 
cido o inaccesible, se empleaba una represen- 
tación simbólica (> exorcismos). Eran ritos de 
orden privado que sólo duraban algunas horas. 
El lugar donde se oficiaba debía ser separado, 
previamente, del mundo profano (por ejemplo 
mediante una choza de caña o una cortina) y 
después se purificaba con algunas técnicas. 


Bibliografía. R. CarLice, The Akkadian Namburbi 
Texts: an Introduction, Los Angeles 1974. 
HENRI LIMET 


RITOS EN EL BUDISMO. El ritual búdico 
varía según los distintos países en los que se ha 
desarrollado el budismo y las diferentes escue- 
las búdicas. Va desde una relativa sobriedad, en 
el budismo —> theraváda, hasta una gran ri- 
queza e impresionante complejidad en el => 
budismo tibetano. Por otra parte, no todas las 
ceremonias realizadas en el ambiente budista 
son específicamente búdicas, ya desde el punto 
de vista de su inspiración o de su forma. Sin 
entrar en detalles de cada ritual por separado, 
intentaremos entresacar los aspectos funda- 
mentales de todo ritual propiamente búdico. 

Lo primero que debe mencionarse es el as- 
pecto conmemorativo. La importancia de los 
ntos conmemorativos proviene del hecho de 
que el budismo es una religión histórica con un 
fundador, Así, la razón de algunas fiestas o ce- 
remonias es el recordar uno o varios aconte- 
cimientos de la vida de + Buddha, como, por 
ejemplo, las fiestas del tercero y del sexto mes 
fiestas en el budismo). 

Lo segundo, es el aspecto expresivo de la ve- 
neración o de la devoción que alimenta el fiel 
budista, no sólo hacia las tres joyas, es decir el 
> Buddha, el > dharma y el => samgha (=> 
Triratna), como sucede en el acto de tomar re- 
fugio, que expresa la profesión de fe (> 
sraddha) de budista, y constituye el rito de 
acogida entre los adeptos del budismo (> Tri- 
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jarana), sino también hacia las —, religuias 4, 
Buddha, hacia los lugares sagrados, alguna a, 
los cuales se han convertido en lugar de... 
regrinación, hacia algunos símbolos, rl 
loto o la rueda de la ley (> cakravartin) y k 
cia las imágenes esculpidas o pintadas d 
Buddha. 7 
El tercer aspecto es el de su función es 
mental, ya que los ritos se establecen para ob. 
tener algún fin determinado, El objetivo per- 
seguido puede ser exterior o interior, A su vez 
el objetivo exterior puede ser físico (salud, bas 
lleza, etc.), social (riqueza, poder, honores, 
etc.), o natural (como, por ejemplo, el pedir la 
lluvia para el cultivo del arroz). El interior 
puede ser la adquisición de méritos para con- 
seguir un renacimiento (> sdmsára) Y, por 
tanto, una mejora del — karma, O, en un sen- 
tido más profundo, la transformación espiri- 
tual que permite progresar en la vía de la —, 
liberación y encaminarse hacia el > nirvana, 
El budismo, que tiene en cuenta las necesida. 
des materiales y el grado de evolución espiri- 
tual de cada ser humano, no rechaza los ob- 
jetivos exteriores, aunque se exhorta a los fieles 
a que busquen ante todo el fin espiritual, Bajo 
este punto de vista, los ritos no son sino un 
medio igual que otros para adquirir méritos y 
trabajar en la purificación del espíritu, Para al- 
canzar el fin último, que es la liberación, el me- 
dio adecuado es la — meditación. De esto se 
deduce que en el budismo los actos rituales 
sólo tienen un valor relativo y secundario, 

Es por eso, sin duda, por lo que en el bu- 
dismo no hay ritos destinados a sacralizar las 
grandes etapas de la vida humana: el naci- 
miento, la entrada en la edad adulta y el ma- 
trimonio. No significa esto que en los países 
budistas no existan ceremonias para arm 
morar estas etapas, pero no son especifica 
mente búdicas, incluso aunque los monjes sa 
men parte en ellas. El único ritual prop : 
búdico es el que concierne a la última etap A 
la muerte. Es entonces cuando conviene per 
curar al difunto un renacimiento meari 
posible, la salida definitiva del > PA 

Para terminar, hay que menion - zaa 
una cuarta categoría, la de los ritos epa el rio 
pero esto para subrayar su me cio es Om 
búsico, ya que la noción de a sac 
pletamente extraña al budismo: 


(en el budismo). 


a tamme 


: istinguir entre los ri- 
viene disting n 

Finalmente» Coos los fieles budistas y los 
es los de la orden monástica 
ro 4 > ` 
PoR el rito de ingreso en la o 
ngba) e0 denación y también el -o 
pl i an la vida 
<4: Juego, los ritos QUE EN el > 
eclosión s diferentes oficios del día, e 
de monje: 16 tos del comienzo y del fina 


de concierne al valor de los ritos en 
ue 
En lo 4 
el budismo, np 
< encia pues ; 
e Feios comienza recordando los 
gieo S lo que es, al mismo tiempo que un 
a ción y un ideal de vida, y com- 
ins ) - 
de textos sagrados. Estas lec 
en versar sobre temas abstractos, 
; los extraídos de la vida de 
idha o de sus existencias anteriores (=> Ja- 
saihi ) 
a H ue añadir a esto que el rito es, nor- 
adi 3 manifestación y el medio de una 
a religiosa. Si el rito externo no va 
eñencia relg el TA : i 
ai añado de un acto interior, el rito no sub 
EEA relr 
eE 0 como una supervivencia, estando 
i o entonces a desaparecer O a degenerar 


prece to: 


sio sobre ejemp 


desénad 


> mgu. t. po. 
> Fiestas (en el budismo), — sacrificio (en 


d budismo), > salvífico (en el budismo). 
PIERRE MASSEIN 


RITOS HINDÚES. Es corriente presentar al 
> Eiuduismo más como una ortopraxis que 
cono una ortodoxia. Se quiere decir con esto 
gelo que se le impone al hindú tiene más de 
«mación, de acción que de pensamiento y de 
2 La propia definición del hinduismo como 
sráfama dharma, esto es, como el orden 
(herma) que se le impone a cada uno en virtud 
> casta (vama) y de su estado de vida 
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ritos perfectivos (=> sármskara, derivado tam- 
bién de la raíz kr). Teniendo en cuenta la cyo- 
lución del ritual, podemos distinguir hoy día 
varios tipos de ritos. 

a) Los que se cumplen, hoy día, en los tem- 
plos (y en la época védica, en las aras sacrifi- 
ciales). Son esencialmente sacrificios u ofren- 
das con recitaciones de mantra, letanías u ora- 
ciones. 

b) Los ritos del mismo género, realizados en 
los hogares por el padre de familia o por su 
representante, principalmente las ofrendas de 
alimento a las divinidades del santuario do- 
méstico. - 

c) Ritos ocasionales. Por ejemplo, los que se 
cumplen con motivo de un viaje, de la cons- 
trucción de una casa, para volver propicios a 
los planetas o a los espíritus que habitan en un 
lugar determinado. 

d) Ritos perfectivos o samskára, realizados 
en beneficio de los componentes de las tres pri- 
meras —> castas, desde el momento de su con- 
cepción, hasta el momento de su muerte. Los 
más importantes son la iniciación del joven 
hindú, aproximadamente a la edad de 10 años, 
la ceremonia del matrimonio y la ceremonia fu- 
neraria. 

e) Algunos ritos propios de una casta deter- 
minada o de un estado de vida. El > bráhman, 
por ejemplo, debe comenzar su jornada con 
abluciones, una oración matinal, como la ga- 

tri, etc. . 

r Algunas prácticas mágicas, del upo de las 
del > Atharva Veda, propias del medio —> tán- 

a abundancia de ritos no debe Doe 

a olvidar que es posible sustraerse a ellos ha. 
az īsin, > saddhu o — yog“t, 

ciéndose — sannyásin, — tes como > 
ue algunos autores tan importan 


pu 
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RITOS MESOAMERICANOS. Las religio- 
nes mesoamcricanas presentan, entre otros ca- 
racteres comunes, el de haber elaborado ritua- 
les minuciosos y complejos que, al absorber 
Una parte considerable del tiempo y de los re- 
cursos de las sociedades autóctonas, exigían la 
actividad de un clero numeroso y la partici- 
pación de la población. 

El ritual de los > aztecas y el de la religión 
> toltecomaya fueron descritos por los con- 
quistadores y los misioneros españoles. Los de 
otras civilizaciones pueden reconstítuirse, al 
menos parcialmente, a través de los bajorrelie- 
ves, pinturas, cerámicas y —= libros sagrados. 
Una de las principales funciones de los — ca- 
lendarios consistía en determinar las fechas de 


` las diversas fiestas y ceremonias. 


La finalidad de los ritos era obtener de los 
Poderes sobrenaturales tal o cual favor (la Ilu- 
via, la victoria, etc.) o alejar las desgracias. En 
las sociedades más complejas, ciertos ritos es- 
taban dirigidos a apaciguar las tensiones inter- 
nas dándoles una salida reglamentada. Tal era 
el caso de los combates simulados, en México, 
entre los jóvenes de las escuelas de barrio y los 
de los monasterios-colegios, durante el mes 
atemoztli. 

En su apogeo, el rito se convierte en un ver- 
dadero teatro divino, en el que los actores 
—sacerdotes, fieles y eventualmente vícti- 
mas—, revestidos de los ornamentos de los 
dioses, hacen una representación mímica de 
los episodios de la mitología. El gran templo 
azteca representaba a la montaña Coatepec 
desde lo alto de la cual — Huitzilopochtli ha- 
bía arrojado a su hermana > Coyolxauhqui y 
a sus hermanos los + Cuatrocientos Meridio- 
nales. Las ceremonias hacían revivir este drama 
cósmico ante los ojos de los fieles. 
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«adquirir méritos» a los ojos de los dioses. Por 
eso el propio emperador tomaba parte en las 
grandes danzas que se celebraban durante el 
noveno mes, Tlaxochimaco, en honor de Huit- 
zilopochtli. 

3) Autoescarificaciones. Una costumbre muy 
extendida en toda América central consistía en 
que el sacerdote o el fiel ofreciesen su sangre a 
los dioses escarificándose los miembros con es- 
pinas o estiletes o atravesándose la lengua para 
hacer pasar por ella una caña o una cuerda. 
Este rito está atestiguado, entre los — mayas, 
por un bajorrelieve sobrecogedor de Yaxchi- 
lán. 

4) Sacrificios de animales. Según su leyenda, 
cuando era rey y gran sacerdote de Tula, => 
Quetzalcoatl sacrificaba aves, serpientes y ma- 
riposas. En México era frecuente el sacrificio 
de aves. 

5) > Sacrificios humanos. Poco frecuentes o 
completamente inexistentes en la época clásica, 
sobre todo en Teotihuacán, tomaron cada vez 
más importancia en la religión tolteca y en las 
de las civilizaciones más recientes. 

6) Procesiones. Es probable que los grandes 
caminos enlosados de los mayas (sachbé-ob) fue- 
ron utilizados para los desfiles solemnes con 
motivo de las fiestas religiosas. En México una 
procesión de muchachas llevaba espigas de 
maíz al templo de — Chicomecoarl. Durante 
el decimoquinto mes, Panquetzaliztli, consa- 
grado a Huitzilopochtli, el Pequeño dios Pay- 
nal («el que se apresura») dirigía a paso ligero 
una larga procesión que daba la vuelta a la ciu- 
dad antes de llegar al gran templo. 

7) Combates. En muchas Ocasiones se cele- 
braban en México combates simulados, por 
ejemplo, entre las curanderas y las cortesanas 


durante el mes ochpaniztli, o también entre los 


Cada rito incluía uno o varios de los ele- jóvenes durante el mes atemoztli. 


mentos siguientes: En estas sociedades en las que el cómputo 
1) Of endas de incienso (copal), caucho, ta- del tiempo y el calendario Jugaban un papel tan 
baco u objetos preciosos (jade, oro o cerá- i 


Sañkara han destacado el carácter dsc ed 
cluso la inutilidad de los ritos para asi na 
ración, y que algunas P el 
bhakti, los han simplificado co 


2 ia 


[> Brama), se refiere más a la práctica que a 
iito a l2 creencia, En este contexto general, 
A adquiere una importancia primordial. 
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importante, era natural que ciertos ritos estu- 


iduso vías tan apartadas del ritual como la E mica). Los sacerdotes de = Teotihuacán que- vieran relacionados con la cronología. Los ma- 
va del conocimiento comportan un cierto nú- mente. ; los hindúes, in- ži maban bolas de caucho. En Chichen-Itzá, cen- yas veneraban especialmente el período lla- 
ero de ritos, aunque no se trate más que de Esto no es óbice para Ea A sometan vo- tro tolteco-maya, se arrojaban al gran Cenote mado katún (7200 dias), celebrando ceremo- 
“gls que ponen en relación al — guru y a cluso los más evoluciona os, "Los son tanto (pozo natural) objetos de jade o discos de oro nias en honor del katún personificado y divi- 
Ms discipulos los de la ¿nietas dean  luntariamente a un ritual. Los r nudo, son cincclado. En México, se hacían ofrendas de  nizado. Entre los aztecas, el rito del => fuego 
( misión del Blas Ne pci si más importantes cuanto a la unión de flores o de espigas de maíz a las divinidades nuevo señalaba el «nexo de los años», cada cin- 
ittend A l a 


agrarias. cuenta y dos años, 
2) —> Cantos religiosos, oraciones y danzas. Bibliografía, G.C. VarLanr, Les Aztéques du Afe- 
Para los aztecas, la danza ritual suponía  xique, París 1951; J, SousteLLE, La vie quotidienne 


smog no alejarnos del vocabulario de los Únicos elementos korin familja 
tedo . las, ay que destacar principal- * los miembros de iorn 
Ma Ls de ritos: los actos rituales (> de las prácticas relig MicheL DELAHOUTRE 
, de la raiz kr que significa hacer) y los 
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des Aztéques à la veille de la conquête espa- 
gnole, París 1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los 
aztecas en vísperas de la conquista, Fondo de Cultura 
Económica, México); S.G. MorLEY, The Ancient 
Maya, Stanford 1956 (trad. cast. La civilización 
maya, Fondo de Cultura Económica, México); 
J-E.S. Thompson, Rise and Fall of the Maya Civi- 
lization, 1954 (trad. fr. Grandeur et décadence de la 
civilisation maya, París 1958); J.E.S. THOMPSON, 
Maya History and Religion, Universidad de Okla- 
homa 1970; J. SoustELLE, Aztec Religion, en Eno- 
clopaedia Britannica, Chicago '1974, vol. 2, págs. 
548-552, 
JACQUES SOUSTELLE 


ROBIGALIA. Fiesta romana muy antigua 
que se celebraba el 25 de abril. Ese día, el fla- 
men de Quirino acudía a la quinta milla de la 
Via Claudia y ofrecía en sacrificio a Robigus, 
divinidad que personificaba la roya del trigo, 
un perro y un cordero. Esta fiesta se inscribe 
dentro de toda una sucesión de ritos agrarios 
que se celebraban en primavera: una semana 
antes, durante la celebración de las cerialia, se 
soltaban zorros rojos que llevaban antorchas 
encendidas en el lomo. Estos dos rituales de- 
ben considerarse en relación, como si en la 
antigua Roma se hubiera concebido la roya del 
trigo como un fuego devastador al que sólo 
otro fuego pudiera conm.batir. La presencia del 
flamen de Quirino muestra nítidamente la fun- 
ción de protector de la alimentación que asu- 
mía este dios. 
MicheL MESLIN 


RODHAIN, Jean (1900-1977). «Servidor be- 
nemérito de los pobres de Francia y del mundo 
entero» (Pablo vı), Jean Rodhain refleja en su 
acción las transformaciones que experimenta 
en este siglo la obra caritativa de la Iglesia. 
Nacido en Remiremont, Jean Rodhain es- 
tudió en la Ecole des Frères y posteriormente 
en el colegio laico. Una vez bachiller, ingresó en 
el seminario de Saint-Dié en 1918, siendo or- 
denado sacerdote en 1924, En 1934 era consi- 
liario federal de la Juventud Obrera Cristiana 
de París-Sur. Tres años después, el 18 de julio 
de 1937, organizó en el Parque de los Príncipes 
el Congreso correspondiente al x aniversario 
de la JOC, que había fundado en Bélgica el 
sacerdote Joseph Cardijn (1882-1967). Cape- 
llán militar durante la segunda guerra mundial, 
fue hecho prisionero. Tras lograr evadirse, el 
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cardenal Suhard le invitó a organizar en París 
la asistencia religiosa a los prisioneros de gue- 
rra, tarea en la que se expidieron más de un 
millón de paquetes. Después de la guerra, Jean 
Rodhain fue encargado de la repatriación de los 
rescatados de los campos de concentración. Se 
trasladó a Dachau, Bergen-Belsen y Buchen- 
wald. El 8$ de septiembre de 1946 organizó una 
peregrinación de prisioneros y deportados a 
Lourdes. Su misión en la guerra había con- 
cluido. ` > 

La obra del Socorro Católico abrió la era de 
la ayuda a los necesitados del mundo entero. 
Jean Rodhain, nombrado prelado de Su San- 
tidad en 1950, se trasladó a Corea, al Vietnam, 
a Pakistán, a Jordania, a Marruecos, x Argelia, 
a Yugoslavia. Estaba presente allí donde la gue- 
rra O la naturaleza hacían víctimas o engendra- 
ban miseria. El Socorro Católico, «ejército de 
la caridad», se procuró los medios para des- 
arrollar una acción pronta y eficaz. Disponía 
de enlaces en un centenar de países. En Fran- 
cia, Jean Rodhain fundó las ciudades-socorro 
Notre-Dame (París), Saint-Pierre (Lourdes) y 
Rosier Rouge (Vanves). Se llevaron también a 
cabo otras experiencias en Africa, en la India, 
y en Sudamérica. 

En 1962 Jean Rodhain fue nombrado para 
participar en las tareas del concilio Vaticano 11. 
Debía dar testimonio de la caridad de los cris- 
tianos en el mundo moderno. Dos principios 
le guiaron especialmente, principios que repe- 


tía en fórmulas ligadas ya a su persona. «La ca- ,, 


ridad de hoy prepara la justicia de mañana»: es 
el imperativo de un artesano de la paz. «Mejor 
que distribuir cien manzanas es plantar un 
manzano»: es la norma de una ayuda al des- 
arrollo respetuosa para con los hombres y las 
culturas. Este vosguiano voluntarioso y taci- 
turno daba la medida de una caridad adaptada 
a los tiempos. Explicó sus ideas en numerosas 
entrevistas y dos libros recogieron lo sustancial 
de ellas (La charité à géométrie variable, París 
1971; La charité inventive, París 1975). 

La Asociación para la Fundación Jean-Ro- 
dhain continúa su labor. Reunida en Lourdes, 
en donde descansan los restos de Rodhain, ha 
propuesto la elaboración de una teología de la 
caridad para nuestro tiempo (17-19 de octubre 
de 1980). Una investigación pluridisciplinar y 
pluriconfesional responde a lo que declaraba 
monseñor Jean Rodhain en 1972, en el curso 
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de la primera reunión de Cáritas Internacional: 
«Yo voto ante todo por una comisión de in- 
vestigación teológica sobre la caridad. ». 

> Caridad. 


Bibliografía. J. Corson, M. KLEIN, Jean Rodhain, 


prétre, París 1981. 
JAcques VIDAL 


ROHEIM, Géza (1891-1953). G. Roheim 
descubrió en el curso de sus estudios de antro- 
pología a — Freud, Abraham, — Jung, Fe- 
renczi (que sería su analista) y más tarde a 
Klein. Desde entonces, tanto en sus obras teó- 
ricas como en sus investigaciones sobre el te- 
rreno (en Australia principalmente), este et- 
nólogo intentó verificar las tesis freudianas de 
Tótem y tabú: el carácter universal del «com- 
plejo de Edipo», la importancia de las pulsio- 
nes de destrucción (destrudo), de los sueños, 
etcétera. Su teoría, expuesta en Origin and 
function of culture (1943), la componen las 
ideas de la prematuración e infancia prolon- 
gada del ser humano —teoría que recuerda la 
del biólogo holandés Bolk (tesis de la fetali- 
zación inacabada)— y la del trauma ontoge- 
nético inevitable, sin el cual no es posible la 
cultura. 
Durante los dos años que pasó en Australia 
y Posteriormente (para verificar y, finalmente, 
rechazar las tesis de > Malinowski) en Nueva 
Guinea, Roheim recogió abundante material 
sobre los ritos mágicos o religiosos, los mitos, 
ss cuentos, los sueños, etc, que nutrirían su 
E A E Ena 
«complejo de Edipo», Roh } p ae a 
como M. Klein go Penig aprh incluso, 
implican una múlti eres a eo qse 
Si, en expresión del, P i a mie, 
s s propio Roheim, «Tótem 
tabú es el libro que creó la a o 
Si ntropología psi- 
coanalítica», la obra del etnól a 
a a 1 etnólogo húngaro 
Jor y más fiel ilustración. 


5 , 
quizofrenia, Paidós, Buenos 
ps Barcelona 1982. Véase 
3 L éza Robeim et P 
l'anthropologie psychanalytique, 1972. ii 
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choanalysis and Anthropology, 1950; Gates of the 
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ROMANA (religión). La religión 
ofrece el curioso ejemplo de ms 
comienzos no se pueden fijar con Ay 
aunque, según la tradición nacional la nia 
ción de Roma había tenido lugar en a 75 i 
No se trata aquí de analizar con detal] k A 
lución de este sistema religioso a lo har rusa 
período enorme que abarca más de ma de un 
Un análisis semejante mostraría cóm a 
los testimonios más remotos hasta el T, pe 
segunda guerra púnica, la religión i ga 
enriqueció y desarrolló bajo la old hn 
aportaciones itálicas, erruscas y posteri dea 
helénicas; cómo a continuación e id 
sobrecargó, se deteriorá 
cuando se produjeron la isis į 
del fin de la república; p a. a oa 
la restauración leia a 
i gustea, se abrió un 
nuevo período en el cual la religión romana se 
vio influida cada vez más por los cultos y lo 
filósofos procedentes de Oriente, y en eu 
se transformó cada vez más en una religión 
monotcísta, En realidad, sólo desde la pers- 
pectiva de una > antropología religiosa se tie- 
nen mayores probabilidades de comprender en 
qué consistía, para el hombre romano, su re- 
ligión, qué era lo sagrado para él y qué lugar 
le había otorgado en su vida privada así como 
en la del Estado, pues en este terreno, el his- 
toriador sólo puede percibir lo sagrado vivido 
histórica y culturalmente en una época y un lu- 
gar determinados. Si toda religión consiste en 
determinar por una parte las relaciones del 
hombre con sus semejantes y, por otra, con las 
potencias del mundo divino a las que reconoce 
como superiores, conviene pues estudiar el he- 
cho religioso en el contexto social donde el 
hombre ejerce sus actividades y evaluar la in- 
fluencia que ejerce la sociedad donde el hom- 
bre actúa y vive sobre la misma conciencia de 
lo divino y sobre sus formas de expresar es 
conciencia religiosa. : 
Desde hace Mái de un siglo se ha definido 
con frecuencia la religión romana como un? m 
periencia donde el acto cultual importaba q 
que los dogmas e incluso que los valores pe 
piamente espirituales, Parece tan gae” 
predominio del culto que, muy å de silo 
estudio de la religión romana s€ ha hec Nos 
basándose en la descripción de los jr ¡por 
puede negar este innegable carácter ae parese 
el cual la experiencia religiosa ro 
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cana a la de otras sociedades tradicio- 
muy Jaci no hay que creer sin embargo que 
nales, Per ase de la religión reside sólo en el 
la mhae o del rito que establece la relación 
ombres y lo divino. El análisis se- 
ee el término religio muestra que en 
pai ráctica religiosa suponía siempre una 
Roma ae la que el hombre se definía en re- 
cid $ dioses. Religio, supone en efecto 
ur ación escrupulosa del hombre a los di- 
Sari divinos, una actitud de escucha y 
ho daptación a todo aquello que considera 
da lesión de la voluntad de las po- 
rencias superiores, pero también un serio y 
rudente interés en el cumplimiento de las ac- 
E sagradas que establecen sus relaciones 
con lo divino. Religio, más que un sistema ob- 
jetivo de seres, objetos y creencias que se im- 
pusieran al hombre por decisión y revelación 
divina, define una actitud humana, una dis- 
posición psicológica atenta a las acciones con- 
cretas ante aquellas potencias cuya voluntad 
debía comprender el hombre para obtener un 
éxito mayor en las acciones que emprendía, La 
religión, en Roma, consistía pues en el legítimo 
culto rendido a los dioses, por el cual el hom- 
bre manifestaba su pietas, es decir la disposi- 


~ ción de veneración y de consagración que de- 


mostraba con respecto a sus padres. La mejor 
religión posible era la que ya practicaron los 
antepasados; como dice Cicerón, «lo que es 
más anuguo es lo más próximo a los dioses». 
Por tanto, como el mundo de los antepasados 
constituía un conjunto de valores sociales y 
morales ejemplares, siempre actuales, la reli- 
gión que practicaron debía ser conservada y 
mantenida escrupulosamente. Resulta patente 
lo mucho que pesaron los vínculos sociológi- 
cos en la experiencia religiosa de los romanos. 
Pero otra dimensión que marcó profunda- 
mente la religión romana fue la de una teología, 
es decir un discurso conceptual y racional so- 
"eel mundo de los dioses. Desde los primeros 
e el historiador puede consultar 
figuras na romanos personalizaron, en 
wian entrei w en de relaciones que las 
anales que plo y las concepciones fun- 
stare bel acían del mundo, así como 
u importancia o fundaban su sociedad. 
da S tentati, clo teológico se opone a to- 
damas q a de explicación primitivistas o 
€ la religión romana que no quic- 


ya eran portadores de un 
sólida y original. Lejos de ser un Pueblo pri- 
MIUIVO Que practicase un —> animismo basado 
en el culto de unas div 
más que hierofanías con 
de una energía sobrenat 
un lugar, a un objeto o 


inidades que no serían 
cretas de una Potencia, 
ural que se vinculaba a 


¡sado = indoeuropeo. Entre los múltiples 


/ ejemplos posibles, aquí sólo citaremos la aso- 


ciación entre algunas abstracciones divinas y 
ciertas partes del cuerpo humano: la oreja li- 
gada al recuerdo, Memoria; la frente a] > Ge- 
nio;las rodillas a la Misericordia; la mano de- 
recha a la => Fides, asociaciones que ya se en- 
cuentran en cl > Rig Veda y que parecen ser 
muy características de ciertas culturas indoeu- 
ropeas. 

Este discurso teológico romano pone de ma- 
nifiesto, sobre todo a través de las nociones de 
> Numen y de —Jndigitamenta,) la concep- 
ción que el hombre romano se hacía de las po- 
tencias divinas. Los romanos, velando por 
mantener la herencia ideológica indocuropea, 
integraron sus creencias y sus ritos en el marco 
de tres grandes funciones jerarquizadas: la so- 
beranía jurídica y mágica, la fuerza física que 
se aplicaba a la guerra, y la fecundidad, so- 
metida a las otras dos pero indispensable para 
su desarrollo. De este modo, en Roma, los dio- 
ses expresaban teológicamente la totalidad de 
las funciones fundamentales que se realizan 
concretamente, mejor o peor, en la acción de 
los hombres. Existía pues lógicamente una co- 
rrelación entre los dioses y los tres tipos de ac- 
tividades humanas. Pero tal correlación nunca 
implicó que lo religioso se redujese nia lo A 
cial ni a lo político. Las representaciones reli- 
giosas de Júpiter, Marte, Juno, ka 
Jano, eran la expresión teológica de las mis : 
estructuras básicas indocuropcas que nan 
mos de nuevo en todos los niveles de la vi a 
política, social e individual del hombre ro 

R des divinidades 
mano. Así, cada una de las gran davir El 

í de lo visible y lo invisible. 
regía un sector s dioses 
ámbito de acción de cada uno de esto 


incidi activi- 
«y diosas coincidía con una parte de las 


3 i e ca- 
dades humanas. Estos dioses romanos ger 
recían de historia o la tenían en mla ija 
medida, aparecían como los encarga 
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servicio funcional, Sólo existían como fruto de 
un pensamiento humano que reflexionaba 
acerca de las relaciones que debían existir entre 
los hombres y el mundo y que situaba volun- 
tariamente estas rehciones en el plano divino. 
Se trata pues de un razomamiento teológico 
construido con una lógica muy racional, en 
función de un esquema ideológico primordial 
que no resulta de ningún rwodo de una mito- 
logía divina criológica. 

De esta ideología tripartita que subyace en el 
razonamiento teológico rormano se desprende 
la existencia de divinidades que representaban 
el estatuto de un grupo social y lo definían con 
relación a los otros grupos de la comunidad cí- 
vica: tal era el sentido de la célebre parábola de 
Menenius Agripa cuando cerasuraba la revuelta 
de los plebeyos contra los patricios en el 503 
a.C., comparándola con una rebelión de los 
miembros contra el cuerpo humano. Pero 
cuando diez años más tarde, en el 493, se re- 
beló de nuevo la plebe, erigiá, al pie del Aven- 
tino, un templo a > Ceres, Liber y Libera, ya 
que le parecía que sus funciones significaban y 
cubrían mejor las actividactes específicas del 
pueblo de Roma, cosa que mo podía hacer la 
> tríada capitolina que prácticamente se ha- 
bían anexionado los patricios. Este ejemplo 
nos permite observar que los romanos pudie- 
ron justificar por medio de divinidades parti- 
culares sus divisiones sociales; y la variedad de 
sus actividades, porque teolósgicamente existía 
una división estructural del mundo divino, 
Pero hay que destacar que estos dioses «ple- 
beyos» de la tercera función se integraron con 
toda facilidad en el panteón antiguo a medida 
que el orden social se estabilizaba en la ciudad, 
No debe por tanto sorprender que en la grave 
crisis social que sacudió a Rorna durante la se- 
gunda guerra púnica los muevos oprimidos 
buscasen la protección de dioses extranjeros. 
Las capas sociales sublevadas ——<ampesinos en- 
deudados, esclavos fugitivos, desarraigados de 
todo tipo— encontraron la idemtidad que la so- 
ciedad romana les negaba agrupándose alre- 
dedor de las divinidades invocadas en los rj- 
tuales de posesión que estaban en correspon- 
dencia funcional con ellas, ya se trate de Dio- 
niso, de Sabazios, de Zeus Aitmaios, de los dio- 
ses Palikoi, divinidades de la forja, del hogar, 
protectoras de los bosques sagrados donde se 
refugian los esclavos prófugos. Las fuerzas 
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centrífugas de la religión romana permitieron 
así incidentalmente, y siempre en un contexto 
de desequilibrio social, el desarrollo de rebe- 
liones que se expresaban en un lenguaje reli- 
gioso a falta de poder hacerse entender de otra 
manera. 

En este discurso del hombre romano sobre 
sus dioses se manifiesta un último aspecto im- 
portante. Siendo así que en la mayoría de las 
culturas tradicionales el lenguaje mítico sirve 
de vehiculo a la expresión teológica de los va- 
lores fundamentales de la sociedad, y siendo así 
que el > mito resulta tan indispensable para 
una sociedad humana como lo es el sueño para 
cada individuo, en Roma, sin embargo, hay 
que reconocer la ausencia casi total de mito- 
logía. Los dioses, incluso los más importantes, 
no poscían ninguna identidad mítica, ninguna 
leyenda los relacionaba con un tiempo pri- 
mordial. Los romanos, con una visión extraor- 
dinariamente antropocéntrica que no tiene pa- 
ralelo en el mundo indoeuropeo, vincularon a 
ellos mismos, es decir, a sus propios antepa- 
sados, no sólo la creación de sus instituciones 
jurídicas, sociales y políticas, sino incluso re- 
ligiosas. De este modo elaboraron al mismo 
tiempo una teología abstracta, jerarquizando a 
algunos dioses que no tenían historia pero re- 
presentaban funciones, y una historia de los 
orígenes nacionales que narraba las aventuras 
ejemplares de hombres que, por su carácter y 
por las funciones que ejercían en la sociedad, 
correspondían a los dioses. Así pues, el pen- 
samiento religioso romano fue fundamental- 
mente una antropología. Roma hizo sufrir 
una operación de enraizamiento en lo humano 
y lo terreno a los principales temas míticos in- 
docuropeos. Revalorizando viejos mitos e in- 
tegrándolos en una pseudohistoria nacional, 
los romanos forjaron una gloria nacional y jus- 
tificaron la existencia de sus dioses. El acon- 
tecimiento capital, la creación de instituciones 
básicas nunca fueron, como en tantas Otras cul- 
turas, presentadas como obra de tal o cual dios, 
ni se situaron nunca en un > tiempo primor- 
dial, sino que se les atribuyó el prestigio de ha- 
ber sido creadas en los tiempos «históricos» de 
una Roma real, Así, la historia más antigua de 
Roma se convirtió en su propia mitología. Po- 
seía sus cualidades de sabiduría, convirtiéndose 
así en portadora de valores y mostrándose sig- 
nificativa y ejemplar para la conducta de todos. 
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Sin duda, la influencia griega, que llegó a ser 
notable a partir de la segunda mitad del si- 
glo 11 antes de nuestra era, permitió a los ro- 
manos descubrir una mitología, ya muy evo- 
lucionada, con la que establecieron paralelos 
más o menos precisos. Ello no impediría que 
los dioses romanos siguieran siendo concebi- 
dos funcionalmente, es decir como la simple 
proyección de las actividades humanas. Desde 
los tiempos más remotos de su establecimiento 
en el Latium, los romanos se interesaron más 
por su ciudad y por el éxito de sus propias em- 
presas que por la personalidad de sus dioses. 
Preocupados ante todo por la eficacia del pre- 
sente, sólo inventaron representaciones divinas 
con motivo de las concepciones funcionales 
que simbolizaban. Sólo concebían pues que se 
necesitase una comunicación entre los dioses y 
los hombres en la estricta medida en que estas 
relaciones podían asegurarles el éxito. Lo que 
importaba ante todo, tanto en la vida pública 
como en la privada, era lo que era codificable, 
regular y realizable. Lo que contaba era el mo- 
mento presente y lo inmediato de la acción. Lo 
religioso sólo tenía razón de existir en la me- 
dida en que podía garantizar el éxito del hom- 
bre. Así se explica la creación de divinidades 
abstractas que, sólo por l2 voluntad del hom- 
bre, se sentaban en el panteón junto a otras di- 
vinidades más personalizadas. Podríamos decir 
que Ops, Salus, Concordia, Libertas, Victoria, 

e Fides y Fortuna, sólo fueron divinidades por- 
que el hombre romano reconoció en ellas al- 
guno de los fundamentos esenciales de la vida 
comunitaria, la abstracción divinizada de un 
concepto teológico fragmentado en la multi- 
plicidad misma de sus puntos de intervención. 
De ahí la actitud tan particular de los ro- 
manos hacia sus dioses, que sólo existían en las 
acciones rituales, acciones que se situaban 
siempre en el tiempo de los hombres. La única 
experiencia de lo divino que los romanos con- 
servaron fue una escrupulosa atención a los sig- 
nos en los que creían ver la manifestación de 
una voluntad superior, pero frente a la cual en- 
tendían sin embargo que debían conservar la 
mayor libertad de acción. Los diversos rituales 
no tenían otro fin que actualizar, en un mo- 
mento determinado del tiempo humano, la 
fuerza superior, la buena fortuna, la suerte, 
para emplear un término más moderno, que 
permiticra al individuo y a la colectividad llevar 
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a buen término las empresas que emprendía. 
En definitiva, la esencia de los dioses era la rea- 
lización de las potencialidades divinas que ellos 
representaban para cl hombre. Sólo existían 
por él. Lo sagrado romano fue la propia obra 
del hombre, en un mundo que ordenaba sin ce- 
sar y que pensaba mantener en su exclusivo be- 
neficio, como se desprende claramente del es- 
tudio de las oraciones litúrgicas, que tienen, sin 
duda, una función religiosa puesto que esta- 
blecen vínculos entre los dioses y el hombre, 
pero que no son nunca creadoras de vínculos 
personales. La oración romana no fue nunca 
una respuesta a una iniciativa divina, ni a una 
palabra revelada. Fue siempre iniciativa del 
hombre, que se dirigía a unas divinidades en las 
que veía los valores que posibilitaban el fun- 
cionamiento armonioso de la sociedad y del 
mundo. Así pues, la oración que se dirige a una 
divinidad por medio de la palabra humana no 
implica un diálogo recíproco: es simplemente 
una acción cuyo fin es provocar como res- 
puesta una acción divina favorable al hombre. 
Aquí aparece el aspecto original de las relacio- 
nes contractuales que el hombre romano con- 
trac con sus dioses y que se manifiestan en la 
práctica del = votum y en la responsabilidad 
que siente de mantener la > pax deorum. 
= Fides, > numen, > tríada capitolina. 
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ROSACRUZ. Es menos una secta religiosa 
que un sincretismo de origen gnóstico y al- 
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químico, de tipo iniciático, que propone una 
síntesis del conocimiento de la naturaleza, del 
secreto de las fuerzas cósmicas, del misterio del 
tiempo y del espacio, con los poderes místicos 
de las religiones o sabidurías de Egipto, de Ba- 
bilonia, de Grecia y de Roma. La Antigua y 
Mística Orden de la Rosacruz (AMORC) se 
inspira además en el cristianismo. , 

Doctrina. La revelación de Jesús iba dirigida 
a una pequeña minoría. Las Iglesias la oculta- 
ron o la ignoraron. Los rosacruces son sus úni- 
cos depositarios. «Nuestro fin es tomar el re- 
levo de la Iglesia. El intelecto exige una expli- 
cación lógica. La tierra es una gran escuela, a 
la que retornamos reencarnándonos.» La as- 
trología constituye una parte importante de la 
enseñanza impartida, pues permite disponer de 
ciertos poderes. Existe una gran tolerancia: 
todo rosacruz puede dirigirse al Dios de su re- 
ligión o de su corazón. El saber se transmite 
de manera secreta y privada, dentro de la tra- 
dición de los grandes iniciados. 

Difusión, Cuenta con unos 6 000 000 de fie- 
les en el mundo, Tienen una organización muy 
estructurada con influencia en ciertas organi- 
zaciones políticas y con verdadera irradiación 
en Estados Unidos. 

Yves DE GIBON 


ROSENZWEIG, Franz (1886-1929). 1) Una 
vida. Nacido el 25 de diciembre en Kassel (Ale- 
mania), de familia burguesa, estudió medicina 
conforme a los deseos de su padre, pero pronto 
sintió interés por el arte y la literatura. Em- 
prendió investigaciones en historia y en filo- 
sofía, primero en Berlín (desde 1907) y luego 
en Friburgo (a partir de 1908). Expcrimentó la 
influencia del historiador «nacionalista» F, 
Meinecke, con la ayuda del cua] descubrió en 
1910 el pensamiento religioso de Hegel, que 
eligió como tema de una tesis de doctorado 
Presentada en 1912 y publicada en 1920 con el 
título Hegel und der Staar (Hegel y el Estado) 

cuando Rosenzweig creía haberse distanciado 
de sus reflexiones de los años de aprendizaje. 

_ Entre 1910 y 1913 tuvo lugar, en efecto, un 
importante debate provocado por la conver- 
sión al cristianismo de los primos Hans y Ru- 
dolf Ehrenberg y por un activo «diálogo» (A. 
Neher) con el cristiano, de origen judío, Eugen 
Rosenstock-Huessy (Cartas sobre el judaísmo 
Y el cristianismo, correspondencia publicada en 
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Berlín en 1937). Rosenzweig se oten des 
nitivamente hacia el estudio de Jas al 
jetivas del «pensamiento religioso» (F. —, n 
vinas). Decidido a convertirse al cristiani A 
volvió sin embargo, en Leipzig, a la fe Pa 5 
padres (julio 1913). Durante la fiesta de Yon 
=> Kippúr celebrada en una sinagoga de B Py 
le inundó la «paz» y una «luz de po 

Siguió siendo judío, pero un Judío delos a, 

explicar su religión, sobre todo a los cristianos. 

La guerra precipitó sus planes. En el frente 
de los Balcanes, Rosenzweig redactó durante 
algunos meses —del verano de 1918 a febrero 
de 1919— en tarjetas postales dirigidas a su ma- 
dre, la mayor parte de Der Stern der Erlósun 
(La estrella de la redención). Este texto qe 
mático desarrolla el «núcleo» concebido en 
1917 durante una marcha noctura (Urzelle des 
Stern der Erlósung, Brief an Rudolf Ebrenberg 
vom 18-11-1917), El texto dio lugar a la obra 
definitiva publicada en 1921 en Francfort. Fn- 
tretanto, el autor fundaba en esta misma ciu- 
dad, en 1920, un Instituto de Estudios Judíos 
(Freies júdisches Lebrhans). Postrado en 1922 
por una enfermedad que le privó del habla y 
después le paralizó, siguió escribiendo con ha 
ayuda de su esposa Edith Scheinmann-Rosenz- 
weig, estimulado por una traducción de la Bi- 
blia que emprendió con Martin > Buber en 
1924. Falleció el 10 de diciembre de 1929. Iba 
a cumplir los 43 años de edad. 

2) El hombre, sujeto religioso, y la cultura. 
Rosenzweig reflexiona sobre la existencia ins- 
pirándose en > Hegel y en > Kierkegaard. La 
trilogía creación-revelación-redención incluye 
los puntos básicos de su trayectoria. Designa 
los arcos de bóveda del hombre concreto, £ 
puente lanzado entre la naturaleza Y la ss 
desde el soplo inicial hasta la Juz del T 
que salva. Aparece un horizonte de senti 4 i 
está en el fondo de la existencia o bien 1° ico 
en una conciencia anterior. Expresa pieres 
de la creencia, acto existencial que 52 le | 
un absoluto que se retira para cons" 
mación. Incita a conjugar el * ¿boca 
truido por el pensamiento a ie pro” 
la muerte temporal, con A E ocultamiento í 
ducida por la irrupción Y ® P“ g ja verda ` 
una esencia eterna. Esa prácic os del per 
ilumina las sombras y los ane - 
nismo, seducido por la existencia, las 18 
«salir» de ella. Contribuye 3% 
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.ş del — ateísmo y difunde las formas cre- 
rarios del pensamiento asiático, expresiones 
rentes del hombre, sujeto religioso en el 
aréricas C de una cultura de los elementos. 
mado endo de la cultura filosófica y teo- 
E ER Occidente, Rosenzweig niega el ca- 
lógica imordial de la racionalidad tal como se 
rácter pri llado «desde las islas Jónicas hasta 
ha desarro la de la importancia otorgada a la 
<ronalidad cuando ésta reivindica la origi- 

idad en detrimento de una solidaridad de 
r ación cósmica. Para salvaguardar esta 
Pa Rosenzweig toma de Schelling, en par- 
ccular, el abundante material de un mundo 
imaginario, de una mitología y de una cos- 
mogonía próximas a su propia génesis, A pesar 
de su tendencia mística, alimentada en la > cá- 
bala, y de su inclinación al lirismo, no cedió ni 
z las inmersiones abismales nia las aperturas 
visionarizs. Rehusada así, sin duda, una parte 
fluencia que Jacob Boehme ejerció en 
Schelling. Unlizó además los instrumentos de 


azálisis del pensamiento mítico que propone E. 
irer. Su referencia a la cultura moderna in- 
duye también, con —> Kant, a > Schopen- 
zuer, a— Niezzsche, a > Weber y asu maes- 
zo Hermann Cohen (1842-1918), fundador de 
la escuela de Marburgo. Su punto de referencia 
preferido es, sin embargo, Goethe. Cuando su 
roplz «mónada» vacila en formular las den- 
sidades de una disposición religiosa, Franz Ro- 
sazwes recurre al verbo del poera para ase- 
gra la marcha de su pensamiento. Lo que 
al gran humanista alemán es el modelo es- 
tco de una > contemplación que transfigure 
2 cotidiano, Porque la cultura alcanza su ápice 
Cuando, mediante la palabra, hace llegar a ese 
estado en el que el hombre logra una profunda 
monia, Entonces, a las puertas de la sabi- 
Me y la política dejan de prometer 

3) Una poda son capaces de conferir. 
Li e propia ag El método de 
(Cuando traduce el di > de Sn 
Mc (ando en iffusivum sus) y de re- 
ondo). En q transmite el donum a deo 
Opus que asoci, pomer caso se trata de un 
dificiles de defin; lversas disciplinas, a veces 
nir, por cuanto se relevan para 


hi 


Pesar la root: ; 
deun bie del sujeto religioso, Se trata 
dio CIO Vivo d 


re 
ie combin Y de la re] 


è un espiri 


€ Un conjunto de ciencias 
Igión. En el segundo caso 
tu de iniciativa con el es- 


Píritu de un mesianismo del 
busca, avant I x 


al desarrollo de un 
ediante el juego de 
mental que éstas fa- 
potencias del alma. 


labra). El hombre posee un fundamento per- 
petuo. Pero el arte de esas composiciones an- 
teriores responde desde el principio a la fuerza 
de una inspiración que viene de la «existencia 
Judía». Esa existencia está configurada por la 
espera del — mesías y se orienta hacia la «fi- 
gura», de aquel que aún no ha coronado la his- 
toria. Así, Rosenzweig anuncia a los hombres ! 
y a las religiones una salvación universal, ob-! 
jeto de un «pensamiento nuevo» que se extin- | 
gue cuando el espíritu quiere conocer lo que: 
aún no ha llegado en el tiempo. La vida coti- : 
diana y la vida de fe difícilmente coinciden 
cuando están privadas de la sustancia habitual 
del acontecimiento realizador. La una y la otra 
necesitan ritos. Por eso es importante el re- 
curso al sosiego de la oración y de la liturgia. 
En el agua y el fuego de la fiesta del Yom Kip- 
pūr Rosenzweig refuerza la espera de una pre- 
sencia plena, incesante nacimiento del alma y 
eternidad del reino. La «verdad» del prójimo y} 
la visión del «rostro» son también para él las| 
estrellas de una revelación cotidiana del «rostro; 
de Dios», en su alteridad indefinible. , 

4) La Estrella de la redención. La mejor 
ilustración de un pensamiento figurativo que 
contiene la fuerza del discurso y de lo AE 
procede del símbolo que da su man a N la 
principal. Se trata del símbolo de a estre E F 
estrella de la redención, imagen pnl h 
luz y fuente puntual de vida, de senti dto 
camino, desarrolla su lógica pre psa 
porte al conjunto de los pro f Ja zón F dé 
ciencia, de las objetivaciones de la Y 


Es 
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los mirabilia de la historia sagrada. Un símbolo 
recoge e irradia una antropología judía del ser 
y del devenir. Organiza íntimamente su corpus 
y rige su espíritu en una especie de soberano 
respeto, Los temas de la creación, la revelación 
y la redención se animan y componen su uni- 
dad cn la unidad de un estallido, de una eclo- 
sión, de un acontecimiento. 

El primer tema está representado por el 
triángulo invertido de la estrella de David. La 
dinámica creacional tiene un carácter de sepa- 
ración, de corrupt ón, de muerte. Es la parte 
confiada a la filosofía (Dios, mundo, hombre). 
Está, sin embargo, traspasada por el triángulo 
que mira hacia arriba en la misma estrella. La 
dinámica de la revelación es ascensional. Co- 
rrige, cambia, transforma los lastres de la crea- 
ción herida. Es tarea de la teología dar cuenta 
de la revelación (camino, verdad y vida), pero 
hay una fuerte tensión de una a otra dinámica. 
Se pone de manifiesto un conflicto para un en- 
vite que es el de la redención. Ésta aparece re- 
presentada por un círculo inscrito en la super- 
ficie común a los dos triángulos. Es el rayo de 
la luz mesiánica en la historia de la salvación. 


* Los judíos, irreductibles y extranjeros, poseen 


sù principio. Ellos garantizan su permanencia 
en el seno de una experiencia de eternidad que 
basta para traer la redención, Los cristianos vi- 
ven del mismo principo universal, pero de otro 
modo, con una misión histórica entre las na- 
ciones, en el centro de Occidente. Los musul- 
manes lo desean, aunque se oponen a él. Los 
Paganos perciben algunos reflejos. En defini- 
tiva, para unos y otros, y a fin de que puedan 
encontrarse, en su lenguaje y en su mensaje, 
¿no debe ser la verdad como «un mar en el que 
sólo puede bucear el que posee un corazón 
cuyo peso específico sea mayor, es decir, un 
corazón lleno de realidad indisoluble»? 

> Antropología, — religión (filosofía de la), 
> revelación, > salvación, => símbolo, => ver- 
dad religiosa. 


Bibliografía. E. Wen, Hegel et l’État, París 1950; 
A. NEHER, L'existence juive. Solitude et affronte- 
ments, París 1962; E. Levinas, La conscience juive, 
Paris 1963; Une pensée juive moderne, «Revue de 
théologie et de philosophie» 15 (1965); E. FLeisch- 
MANN, Le christianisme mis à nu, Paris 1970; G. 
SCHOLEM, Le messianismo juif. Essais sur la spiritua- 
lité juive, París 1974; G. PerirbemancE, Franz Ro- 
senzweig, «Esprit», mayo, 1979; La provocation de 
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Franz Rosenzweig, «Recherches de Sciences religieu- 
ses» 4 (1982); B. CHAVANNES, Martin Buber et Franz 
Rosenzweig, amis et collaborateurs, «Istina», París 
1981; À propos de Rosenzweig, «Sens. Juifs et 
chrétiens dans le monde aujourd'hui» 12, París 1982; 
F. RosenzweIG, Les cahiers de la nuit surveillée, tex- 
tos inéditos y diversos artículos, París 1982; S. Mo- 
SES, Système et Révélation. La philosophie de Franz 
Rosenzweig, París 1982; F. ROsENzwEIG, L'*étoile de 
la Rédemption, trad. fr., Paris 1982; J.L. SCHLEGEL, 
Franz Rosenzweig, philosophe de la révélation juive 
et chrétienne, «Études», mayo, 1982; X. TILLIETTE, 
Philosophie et Révélation, l'Étoile de la Rédemption 
de F. Rosenzweig, «Axes», 3, 1982. 
JAcQueEs VIDAL 


ROSMERTA. Diosa galorromana de origen 
céltico conocida en el centro-este y nordeste de 
la Galia, así como en los Campos Decumates, 
paredra habitual de — Mercurio (que repre- 
senta al antiguo — Lug), con quien la asocian 
numerosas dedicaciones. La asociación de Lug 
y de una diosa ctónica, Tailtiu o Trogan, puede 
haber conservado el recuerdo de una pareja 
análoga en Irlanda (Loth, RA, 1914, II, 220ss). 
La etimología de su nombre designa a Ros- 
merta como la «gran proveedora» (raíz smer-, 
«procurarse», cf. galés ar-merth, «provisiones, 
preparativos para una fiesta»), función confir- 
mada por su iconografía, que distingue dos ti- 
pos: uno reúne los atributos clásicos de la fe- 
cundidad (pátera y cuerno de la abundancia), 
y otro los mismos que Mercurio (bolsa y ca- 
duceo). Sin embargo, en dos monumentos de 
Borgoña no aparece asociada a Mercurio, sino 
al emperador viviente (en Lyón el culto im- 
perial está estrechamente vinculado al de Mer- 
curio). Ahora bien, una inscripción gala re- 
cientemente descubierta en Lezoux (Puy-de- 
Dóme, principios del siglo 1), dedicada a Ri- 
gani Rosmertiac, apunta hacia esc mismo as- 
pecto de «soberanía». Aunque la interpreta- 
ción de -ac es dificultosa, podría tratarse de 
una sola destinataria, Rosmerta calificada de 
«reina» (o a la inversa: «diosa reina relacionada 
con Rosmerta»). Teniendo en cuenta esta ins- 
cripción, se ha intentado ver en Rosmerta un 
aspecto de la diosa soberana trifuncional (— 
indoeuropeos, las tres funciones) que tanta im- 
portancia tuvo en la antigua religión céltica y 
cuyo simbolismo ha tratado de encontrar Jl: 
Hatt en el arte de La Tène y en el galorromano. 


Como sucede frecuentemente, el aspecto de la 
ST 
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«fecundidad» fue el más destacado por la de- 
voción campesina galorromana. 
— Brigit, > Epona. 


Bibliografía. C. Bímonr, Rosmena, EtCelt, 9, 
1969; EaD., À propos d'un nouveau monument de 
Rosmerta, «Gallia» 27 (1969); J.]. Harr, La divinité 
féminine souveraine chez les Celtes continentaux 
d'après Pépigrapbie gallo-romaine er Part celtique, 
CRAI, 1981, con notas de M. LEJEUNE. 

Jean Lo1cq 


ROTHKO (capilla). La capilla Rothko es un 
centro de meditación, abierto en Houston (Te- 
xas) por Jean y Dominique de Menil y ben- 
decido por el cardenal Willebrands en 1971. El 
pintor Rothko es el autor de la serie de catorce 
tablas que adornan cel interior del edificio. Se 
trata de pinturas monocromáticas (negro, azul, 
marrón y rosa) destinadas a inviter a la oración 
a Cristianos, judíos, musulmanes, budistas y 
cualquier otra persona que sienta un anhelo de 
recogimiento. 

El centro ecuménico asociado a la capilla or- 
ganiza coloquios (Formas tradicionales de con- 
templación y acción, 1973; Derechos del hom- 
bre, realidad humana, 1974; Hacia una nueva 
estrategia del desarrollo, 1977). En 1979, el 
centro recibió al Dalai-Lama, con motivo de 
una reflexión interreligiosa, científica y tec- 
nológica sobre La situación espiritual de la hu- 
manidad. En 1981 se celebró un coloquio so- 
bre el tema El islam, mensaje espiritual y bús- 
queda de justicia. En este mismo año se otor- 
garon por primera vez los Premios de la capilla 
Rothko. Con ellos se trata de distinguir a doce 
personalidades o grupos poco conocidos que 
hayan realizado un esfuerzo notable en favor 
de la verdad y la justicia. «Me atrevo a decir 

„que en este terreno radica la labor más decisiva 
de las religiones en nuestra época, una comu- 
nicación total de la verdad con respecto a la 
persona humana, su destino y los valores fun- 
damentales e indispensables para la vida en co- 
munidad» (cardenal Arns, arzobispo de São 
Paulo, mensaje en la capilla Rothko). 

— Alianza Mundial de las Religiones, — arte 
y creación, 

JAcques VibaL 
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ROY, Ram Mohan (1772-1833). > Brihman 
bengalí que recibió una educación —> musul- 
mana en un colegio de Patna, R.M. Roy, tras 
una estancia en Benarés, se estableció en Cal- 
cuta en 1815, donde conoció a algunos misio- 
neros que le hicieron estudiar las Escrituras 
cristianas. En 1820 publicó The Precepts of Je- 
sus, the Guide to Peace and Happiness. Antes 
había combatido en diversos escritos la idola- 
cría hindú, basándose en algunos — xpanisad 
y en los —+ Vedanta sūtra. Promovió una vi- 
gorosa acción contra los abusos de la sociedad 
india de la época: la práctica de la —> satī, el 
matrimonio entre niños, la poligamia, etc. Fue 
el primer hindú que estudió seriamente el is- 
lamismo y el cristianismo y que:derribó el 
muro de separación que existía entre las dife- 
rentes religiones en la India. Fundador del => 
brabmo-samaj, murió en Bristol, donde se en- 
contraba como embajador. Está considerado 
como el «padre de la India moderna». 
Bibliografía. J. Gonna, Les religions de l'Inde, 2: 
L'hindouisme récent, París 1965, págs. 360-363, 
MICHEL DELAMOUTRE 


RUNAS. Las runas son los signos de una es- 
critura sagrada creada en el siglo 1 de nuestra 
era y empleada por las tribus germánicas y es- 
candinavas antes de su conversión al cristia- 
nismo. Rúnar significa en antiguo islandés se- 
creto; el antiguo sajón rúna tiene el sentido de 
cuchicheo; el irlandés rún y el galés rhin sig- 
nifican secreto, misterio. Tácito describe en su 
Germania (c. 10) cómo los germanos consul- 
taban el destino mediante bastoncillos tallados 
que llevaban ciertas marcas distintivas, Pro- 
bablemente este procedimiento de adivinación 
dio lugar a las runas, con letras copiadas de las 
escrituras etruscas del norte y. alpinas (Mars- 
trander), lo que explicaría la escritura de iz- 
quierda a derecha, como en los valles subal- 
pinos. El antiguo alfabeto germánico de 24 sig- 
nos se conservó aproximadamente hasta el 800 
d.C., mientras que en Escandinavia se redujo 
el alfabeto a 16 signos. Las runas se utilizaban 
con un fin religioso, pues las letras detentaban 
un poder secreto que iba más allá del sentido 
literal de las inscripciones. 
Jurien Ries 
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SABAZIOS (Grecia) > Grecia, $ 4 (culto de 
una divinidad oriental importada en Grecia). 


SABBAT. La interpretación del sabbat 
—pero no el término en cuanto tal— aparece 
en Gén 2,2-3: «Y dejó Dios terminada en el 
día séptimo la obra que había hecho, y en 
el dia séptimo descansó de toda la obra que hi- 
ciera. Bendijo Dios el día séptimo...» La tra- 
dición judía deduce de este pasaje los dos as- 
pectos principales que marcan la institución sa- 
bática, de importancia vital en la vida judía: la 
santificación y el descanso. 

„El mandamiento sabático del > decálogo 
(Ex 20,8-11; Dr 5,12-15) define los principios 
del descanso insistiendo una vez más en la san- 
tificación. Las palabras «Como te lo ha man- 
dado Yahvéh, tu Dios» (Dt 5,12) son interpre- 
tadas por la tradición como una indicación de 
qe i bni A sabático fue revelado yaa 

srael antes del Sinaí, bi 4 (É 
a i bien en Mará (Ex 15,23- 

J $ (Núm 33,13), cuando el 
ron descendió por primera vez. El Pen- 
ateuco repite varias y ibició 
trabajar el día de al ene e 

: prohibido labrar 
O recoger la cosecha en ese día (Ex 34,21), sem- 
brar el campo o vendimiar (Lev 25,4), encen- 


abandonar el propio do- 


Dt 5,14) presenta cierta vaguedad Y NO se ex. 
plicita en el texto en ningún momento. 

Aquí interviene la > Tora oral (= ley judia) 
señalando que el término «trabajo» debe inter- 
pretarse en función de las tareas mencionadas 
en la Escritura con ocasión de la construcción 
del tabernáculo en el desierto (Ex 36,8-39,31), 
pasaje que se asocia en efecto al recuerdo de la 
ley sabática (35,1-3). De esta manera se obtie- 
nen treinta y nueve categorías principales de 
trabajos prohibidos, cada una de las cuales se 
subdivide a su vez en numerosas categorías se- 
cundarias. En el > talmud de Jerusalén figuran 
1521 trabajos prohibidos, En relación con esto, 
la — mina puede decir (Hag., 1,8): «(Hay) 
prescripciones relativas al sabbat... como una 
montaña suspendida de un cabello; la Escritura 
dice pocas cosas sobre ello mientras que los ha- 
lajot (prescripciones) (que se refieren a este 
asunto) son muy numerosos.» 

Entre las prohibiciones sabáticas la legisla- 
ción rabínica insiste muy especialmente en el 
camino sabctico, que se interpreta como una 
distancia de 2000 codos a partir de la pa 
casa de una aglomeración ('Erúb., 48a), y en 
prohibición de llevar una carga de un lugar 2 
otro. Para aliviar esta medida, en pu” 
muy estricta, el derecho rabínico creó la ar 
titución del 'Erúb («mezcla»), da 
transportar cosas en ciertas condiciones e 
determinadas, En sabbat también está pad 
bido utilizar un medio de locoman e 
ticar el comercio, aspecto sobre “oiin > 
muy especialmente Is 58,13. La x do 
duce de aquí que en este día está pros” 
cluso el hablar de negocios. 


SABBAT 


nalidad de toda esta legislación, bastante 
compleja, no es otra que salvaguardar el ele- 
mento espiritual subyacente al mismo y pro- 
orcionar al hombre h libertad necesaria para 
orar, estudiar y meditar, De una manera for- 
mal, la tradición rabínica insiste repetidas veces 
? sabbat ha sido puesto en vuestras 
vosotros en las suyas» (Meèbita 

spa; Yoma, SSb). 


Lafi 


en que «el 
manos, y nO X l 
de Éx 31,14, pericopa ki 


Así, por ejemplo, la ley sabática no se aplicaba 


65) y quedaba auto- 


en el > templo (Pes., 65 
máticamente suspendida desde el momento en 
que una vida humana estaba en peligro (Sab., 

e se aplica por otra parte 
¿todo mandamiento positivo de la Tora. 


$ 
celebración del sabbat, que debe prepararse de- 
å 


festivos. En el centro del oficio se sitúa la lec- 
tura de la pericopa semanal de la Tora, seguida 
de un pasale tomado de un libro profético 
3). Es muy importante la celebración 
familiar, regida por todo un ritual, La tradi- 
ción exige, en efecto, que en el sabbat se hagan 
tres comidas, marcadas cada vez por un Qid- 
di, oración de santificación pronunciada ha- 
bimalmente sobre una copa de vino. Además, 
cada uno debe repetir en particular dos veces 
la perícopa semanal de la Tora acompañada del 
> targura (paráfrasis aramea) o del comentario 
de > Rui (— Talmud). 

La tradición subraya en la celebración sa- 
bática el aspecio de «delicia», en virtud de Is 
58,13: «Si llamas al sábado delicia, el día santo 
de Yahvén venerando, y lo veneras.» Apartado 
de sus preocupaciones cotidianas, el hombre 
encuentra en el sabbat su verdadera vocación, 
Que consiste en meditar en la palabra revelada 
por Dios. El Talmud expresa esta elevación del 
alma diciendo que en el sabba: Dios da al hom- 
bre un alma suplementaria, el alma sabática. 
€ esta manera, la celebración semanal del sá- 
1 constituye un anticipo «del día que será 

o sábado, y descanso para la vida sin 
na Tamid, final). 

BRS domingo, — judaísmo, — 
» > misna, > Talmud. 


Bibliografía, L 
mentarios de 
T, de S. ] AN 


e Sabbat, textos de la Mišna con co- 
W.O.E. OrstexLex, prólogo y trad. 
KéLÉviTcH, París 1935; K, Hrusy, Le 
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Sabbat et sa célébration A'après les sonrces juives an- 
Gennes, en «Orient syriens, 1962, Págs. 435-462; 
1963, págs. 55-863 W, Rowvorr, Sabbat er Diman- 
che dans l'Église ancienne, Neuchitel 1972, El do- 
migo, día de descarso y culto en los Primeros tiem- 
pos, Marova, Madrid 1971; R. pe Vaux, El sábado 
en Instituciones del Antiguo Testamento, Herder, 
Barcelona 91985, págs, 599-609; S, Bacmiocent Du 
Sabbat au Dimanche, Lethielleux, Paris 1984. ' 
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SABIDURÍA ACTUAL — tecnología, sa- 
biduría y religión. 


SABIDURÍA (en el budismo) > prajñá. 


SACCIDANANDA. Palabra sánscrita com- 
puesta que significa «Ser-Conciencia-Beati- 
tud». En el — hinduismo, la importancia de 
esta expresión proviene del hecho de que ca- 
lifica a un tiempo la realidad suprema (el > 
brahmán) y el sujeto (> itman) que ha con- 
seguido realizar su identidad con el Absoluto. 
Esta expresión se encuentra, en forma incoa- 
uva, en los — npanizad y, explicitamente, en 
Sañkara, que admite que estos tres caracteres 
designan al brahmán en sí mismo, mientras que 
los demás calificativos, como, por ejemplo, Iś- 
vara (el Señor), etc., no son sino caracteres de 
relación que, para ser exactos, deben negársele 
al Absoluto. En el siglo x1x, Kesab Candra — 
Sen encontró en esta doctrina de saccidananda 
una analogía hindú con la —> Trinidad cris- 
tiana. Algunos autores religiosos, como J. => 
Monchanin y dom Henri — Le Saux, han ela- 
borado acertadamente esta intuición. 


> Triada, trimúrti y trinidad. 
MICHEL DELAHOUTRE 


SACERDOCIO. 1. ANTIGUO TESTAMENTO. 
El Antiguo Testamentó utiliza constantemente 
el término koben, de etimología incierta, para 
designar a los hombres que ejercen las de 
nes del culto en los santuarios de Yahvét qn 
como en los templos paganos. La frecuencia s 
uso de la palabra no puede ocultar aia 
conceptuales importantes relativas al pape de 
las funciones de los sacerdotes. Bunn m s 
que nada que la traducción Sai an 
poco afortunada, por cuanto reduce de E $ 
significativa a una sola las funciones 


sacerdotes. 
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Es difícil escribir la historia del sacerdocio en 
Isracl, debido a que los autores del documento 
sacerdotal (> Pentateuco) refirieron sistemá- 
ticamente al tiempo de — Moisés y de su her- 
mano Aarón la restauración posterior al exilio. 
Por ello es necesario proceder a un examen crí- 
tico a partir de las indicaciones proporcionadas 
por los relatos bíblicos. 

En los orígenes, el cabeza de familia ofrece 
personalmente el sacrificio, como puede per- 
cibirse en las tradiciones sobre los — patriar- 
cas. Al igual que en la — Arabia preislámica, 
los santuarios locales disponían de algunas per- 
sonas que se ocupaban del cuidado del lugar 
santo (haram) y respondían a los que pedían 
consejo (Gén 25,22ss). El único sacerdote al 
que se menciona por su nombre es Melquise- 
dec, rey sacerdote de Salem, la futura Jerusalén 
(Gén 14,18). 

En las tradiciones más antiguas Aarón apa- 
rece en segundo término junto a Moisés, des- 
empeñando incluso un papel nefasto en el epi- 
sodio del becerro de oro (Ex 32). Según esta 
misma tradición, Moisés domina la revuelta 
con la ayuda de los levitas, siendo éste el punto 
de partida de la promoción de esta tribu (Ex 
32, 2855), considerada como inferior por otros 
textos antiguos (Gén 49,5-7). Dispersados en 
Israel (ibid,), los levitas aparecen como espe- 
cialistas del culto en fecha muy temprana, tal 
como lo muestra la historia del levita instalado 
como sacerdote del santuario doméstico de 
Miká, y más tarde del de Lais-Dan (Jue 17,18). 
En la misma época el sacerdote Eli ejerce sus 
funciones en el santuario del arca de la alianza 
en Silo (1Sam 1-4), pero la impiedad de sus hi- 
jos, que detraían una parte exagerada de los > 
sacrificios (1Sam 2,22-36), arrastrará a la ruina 
a esta dinastía sacerdotal. 

Una bendición sobre la tribu de Leví (Dt 33, 
8-11) permite precisar la función de los sacer- 
dotes en la época de los Jueces. Portadores de 
las — suertes sagradas, cl urim y el tummim, 
responden a los que les piden consejo. Guar- 
dianes de la alianza, deben enseñar las costum- 
bres de Yahvéh a Israel; desde este punto de 
vista están encargados de la Tora (> ley), es 
decir, de responder a los que piden consejo se- 
gún la jurisprudencia vigente. Oseas les repro- 
chará enérgicamente el haber traicionado su 
misión en este punto (Os 4,6; cf. Mal 2,1-3). 
Finalmente, ministros del altar, derraman la 
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sangre de las víctimas y hacen humear el in- 
cienso, quedando reservada al oferente la in- 
molación propiamente dicha. 

En la época de los reyes, al menos en prin- 
cipio, el rey acumula todas estas funciones. 
Así, David toma la decisión de trasladar el arca 
a Jerusalén, que acaba de conquistar a los je- 
buseos, y ofrece los sacrificios y bendice al 
pueblo (2Sam 6). Instala a Sadoq y Abiatar 
(2Sam 20,25) como sacerdotes para el servicio 
ordinario del santuario. Según una hipótesis a 
menudo avanzada, pero difícil de probar, Sa- 
doq era el antiguo sirviente del santuario je- 
buseo vinculado al templo de Melquisedec. Al 
tomar a su cargo las tradiciones religiosas de 

| Jerusalén, el rey davídico podía ser llamado 
«sacerdote según el orden de Melquisedec» (Sal 
110,4). Dada la incertidumbre sobre la fecha de 
este — salmo, la hipótesis, recordémoslo, con- 
tinúa siendo muy aleatoria. 

La construcción del — templo por parte de 
Salomón y el enriquecimiento de la capital pro- 
vocan el desarrollo del clero, al tempo que los 
santuarios locales pierden prestigio, Con el 
cisma político, Jeroboán devolverá a los san- 
tuarios de Betel y de Dan todo su esplendor e 
instalará en ellos como sacerdotes a sus pro- 
tegidos (1Re 12,31). El encargado de Betel, en 
su calidad de guardián del santuario real, ex- 
pulsará al profeta — Amós (Am 7,10). 

En el reino de Judá el ¡efe de los sacerdotes 
desempeña un papel importante, como lo 
muestra la historia de Yoás, restablecido en el 
trono —ocupado a la sazón por Atalía— gra- 
cias a la conspiración urdida por Yoyadi (2Ke 
11). La reforma deuteronómica bajo Josías 
(622) marca la supremacía del clero de Jeru- 
salén; los levitas, sirvientes de los santuarios 
locales, son reducidos a la porción congrua 
2Re 23,9, frente a lo señalado en Dt 18,6-8). 
La ley llamada de santidad (Lev 17-27) aparece 
al fondo como codificación de las prescripcio- 
nes en uso en el templo de Jerusalén, 

> Ezequiel, que era sacerdote, acentúa la 
degradación de los levitas en sus proyectos 
para el futuro (Ez 44,10-14): sólo los hijos de 
Sadoq (Ez 44,15) son admitidos a la hora de 
ofrecer los sacrificios. En el mismo momento, 
el documento sacerdotal ensalza el papel de 
Aarón y atribuye al gran sacerdote funciones 
cuasi regias. Investido por la unción, el des- 
cendiente de Aarón lleva las insignias reales, el 
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turbante y el florón de oro sobre el que están 
grabadas estas palabras: «consagrado a Yah- 
véh» (Éx 28,36). En este largo período en el 
que la provincia de Judá pasa sucesivamente 
por el dominio de los persas, de Alejandro el 
Magno, de los ptolomeos y, más tarde, de los 
seléucidas, el gran sacerdote aparece como re- 
presentante del pueblo. Sólo a él se le admite 
una vez al año en el santo de los santos para la 
fiesta del — kippúr. Para juzgar su prestigio 
hay que leer el elogio de Simón, hijo de Onías 
(hacia el 200 a.C.; Eclo 50). Una ascención se- 
mejante no se produjo sin lucha, como se adi- 
vina por la historia de las sublevaciones de 
Coré, Datán y Abirón (Núm. 16-17). Por otra 
parte, el cronista, autor de los dos libros de las 
Crónicas y de los libros de Esdras y Nehemías, 
trata de asignar a los levitas un puesto más im- 
portante en la liturgia del templo. Bajo el pa- 
trocinio de David los cantores contribuyen por 
su parte al esplendor del culto (— salmos). 

La crisis provocada por Antioco rv (175-164 
a.C.) tendrá graves repercusiones sobre el sa- 
cerdocio. Al linaje lesíumo, comprometido 
por sus tratados con el soberano perseguidor, 
sucederán los sacerdotes asmoneos, con gran 
escándalo del Maestro de Justicia, que fundará 
la comunidad de los — esenios. La política 
cada vez más secular de los grandes sacerdotes 
asmoneos provocará la secesión del Maestro de 
Justicia: en > Qumrán arrastra 2 sus partida- 
rios —los esenios— para constituir una sagrada 
comunidad sacerdotal por medio de la oración 
y la expiación, esperando poder repetir los sa- 
crificios en el templo de Jerusalén. En la misma 
época aparecen los — fariseos, cuya autoridad 
doctrinal se irá afirmando en detrimento de la 
del gran sacerdote, confinado a su función li- 
túrgica. 

En tiempos de Herodes el Grande y, más 
tarde, de los procuradores romanos, los gran- 
des sacerdotes se suceden (28 en un siglo) se- 
gún los caprichos del poder vigente. La riqueza 
de las grandes familias sacerdotales contrasta 
con la miseria en la que se desenvuelven los mi- 
llares de sacerdotes que, repartidos en 24 cla- 
ses, aseguran por turnos el servicio durante una 
semana (Lc 1,8). La destrucción del templo en 
el año 70 de nuestra era pondrá fin al ejercicio 
del sacerdocio en Israel. 

En contraposición con la decadencia cons- 
tatada en Palestina se advierte en el Judaísmo 
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de la diáspora una veneración extrema hacia el 
culto. Efectuar la peregrinación a Jerusalén e 
incluso ser enterrado en la ciudad santa cons- 
tituye la máxima aspiración de todo judío pia- 
doso. La participación de Israel en el culto se 
concreta cada año en la recaudación del di- 
dracma para el templo. En su Carta a Filócrates 
Aristeo describe en términos ditirámbicos el 
esplendor del culto. Merece sobre todo nuestra 
atención la posición de Filón de Alejandría, 
quien pone de relieve la significación cósmica 
del templo de Jerusalén y de los ornamentos 
del sumo sacerdote basándose en Ex 25,40: 
«Hazlo (el templo) conforme al modelo (ver- 
sión de los Setenta: kata ton typon) que te ha 
sido mostrado en el monte.» La función de Aa- 
rón se le aparece como signo de la mediación, 
más alta aún, ejercida por el — Logos de Dios. 
Basándose, finalmente, en el texto de Ex 19,6, 
que presenta a Israel como un reino gobernado 
por sacerdotes (según la versión hebrea) o 
como la comunidad sacerdotal del rey (según 
la versión de los Setenta: basileion hiera- 
tema), Filón define en términos admirables la 
misión de Israel en medio de las naciones: «La 
nación judía es al mundo habitado lo que el 
sacerdote a la ciudad» (Spec. Leg., II, 163). 
«Ofrece oraciones, fiestas y primicias por el 
conjunto de la raza de los hombres y rinde 
culto a aque! que es el único Dios verdadero. 
Lo hace en su propio nombre y también en el 
de los que han abandonado la adoración que 
debían a Dios» (Spec. Leg., 1I, 166ss). Israel es 
de este modo «la nación que ha recibido el sa- 
cerdocio y la profecía para toda la raza de los 
hombres» (Abraham, 98). Tales orientaciones 
no dejarán de influir sobre la epístola a los He- 
breos y sobre la doctrina del sacerdocio común 
en los fieles. 
=> Israel (religión de), — sacrificios. 


Bibliografía. R. pe Vaux, Les institutions religieuses 
de l'Ancien Testament, t. 11, París 1960, págs. 195- 
227 (trad. cast., Instituciones del Antiguo Testa- 
mento, Herder, Barcelona 1985, págs. 449-517); A. 
Jausert, La notion d'Alliance dans le judaisme aux 
abords de l'ère chrétienne, París 1963, págs. 143-180; 
394-407; 483-489; J, JEREMIAS, Jérusalem au temps 
de Jésus, irad. fr., París 1967, págs. 207-300 (trad. 
cast. Jerusalén en tiempos de Jesús, Sígueme, Sala- 
manca 1977); A- Copy, A History of Old Testament 
Priesthood, Roma 1969, 
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2. Nuevo TESTAMENTO. Para comprender la 
posición del Nuevo Testamento en lo que se 
refiere al sacerdocio hay que recordar las con- 
diciones en las que se ejercía a la sazón el sa- 
cerdocio judío. La dignidad de sacerdote se po- 
see por nacimiento en virtud de la pertenencia 
a la tribu levítica y a una familia que reivindica 
su descendencia de Aarón, y a condición de 
que ninguna tara física haga inadecuado para el 
servicio cultual al sujeto. El servicio constituye 
una función insustituible, mientras que la in- 
terpretación de la — ley está garantizada por 
los doctores laicos. 

1) Jesús. a) Jesús, —> nacido de una familia 
davídica (Rom 1,3; Mt 1,20; Lc 1,32, etc.), no 
puede pretender el sacerdocio judío (Heb 8,4). 
Ninguna palabra ni gesto manifiesta por su 
parte exigencia alguna en este sentido. Actúa 
como profeta para poner en entredicho el com- 
portamiento del sacerdocio oficial en el templo 
(Mc 11,15-18; Jn 2,13-21). 

b) Ninguno de los textos antiguos que tes- 
tifican su reconocimiento como Mesías (> me- 
sianismo) regio, como Hijo del hombre, como 
Servidor de Dios doliente, como Profeta es- 
catológico, recurre nunca al tema sacerdotal 
para definir.su misión (ni siquiera los textos 
que interpretan explicitamente su muerte como 
sacrificio de redención), Sólo lo hace la epístola 
a los Hebreos para combatir la nostalgia del 
culto judío entre los judeocristianos, a los que 
la liturgia cristiana parece decepcionar. Pero el 
autor se funda en la lectura cristológica del 
almo 110, tradicional desde hace tiempo (cf. 
xc 12,35-37 y par.; Act 2,34), para recordar 
LES rol lamas 

: rdocio único en su gé- 


calidad de Hijo de Dios, glorificado por su => 
resurrección (Heb 3,5-6). 


de los hombres (Heb 8,1-9,18). El paralelismo 
m su mediación y Ja de Moisés (Heb 8,5b- 
6), entre el gesto del sumo sacerdote judío que 
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la eficacia sin igual de esta función sacerdos} 
que prosigue eternamente, = 

d) En el evangelio de san —, Juan la oriz 
de oblación y de intercesión de Cristo pp 
momento de su sacrificio (Jn 17) es pls S 
mente denominada «oración sacerdotal» Pu 
que tal calificación está basada en su conte 
no es seguro que esa idea estuviera prese 
la mente del evangelista. 

2) Los fieles y los ministros de la leles; 
a) El tema de la «realeza de los sacerdo 
aplicado en otros tiempos al pueblo de la ua 
gua alianza (Ex 19,5-6) aparece repetido a 
dos autores (1Pe 2,9 Y Ap 1,6) para definir la 
dignidad del pueblo cristiano; éste Participa así 
de la dignidad del propio Cristo, para anunciar 
la alabanza de Dios y procurar su gloria por 
medio del nuevo culto, que es la ofrenda de sí 
mismo unida al sacrificio de Cristo (Rom 12,1) 
En este caso la aplicación es colectiva y hoia- 
dividual, como si cada cristiano fuera sacerdote 
por su propia cuenta. 

b) La ruptura entre la > Iglesia, por una 
parte, y el — judaísmo y todas las religiones 
Paganas, por la otra, está fuertemente marcada 
por la ausencia de todo recurso al vocabulario 
sacerdotal a la hora de definir las estructuras 
internas: los profetas y doctores (1 Cor 12,28), 
los pastores (Ef 4,11), los presbíteros (que nos- 
otros hemos convertido en «sacerdotes») y 
episcopos (1Tim 3,1; 5,17), los presidentes 
(1 Tes 5,12) y los dirigentes (Heb 13,7), son to- 
dos «ministros», palabra ésta tomada del vo- 
cabulario al uso. No existe un sacerdocio cris- 
tiano en el sentido judío y pagano, sino sólo 
un servicio de Cristo en su Iglesia y de los fieles 
para Cristo, 

Las funciones específicas confiadas a tales 
ministros son diferentes a la mediación sacer- 
dotal tal como fue ejercida en los restantes cul- 
tos paganos. ; 

c) Sin embargo, san Pablo recurre ocasio- 
nalmente al vocabulario cultual para pelan 
su ministerio apostólico (Flp 2,17; Rom 1,% 

15,16). Éste es, en efecto, un pis a 
grado» destinado a la santificación de los ho 


Aun- 
nido, 
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i CR jin nisto 

ió rvidores de C 
La consagración de los se: a 


(cf. Jn 17,17-18) se manifiesta espec! af 
por la presidencia de la «Cena del See" 
eucaristía), que promueve 


a inistro AU 
los hombres en su sacrificio. El mun 


la participación *. | 
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ves al servicio del Señor en su función sa- 
entonces € trata de una dimensión esencial del 
cerdotal. a ostólico y pastoral. Por esta ra- 
e eprecación sacerdotal, basada en el 
zón, SU e de las dos alianzas (cf. Carta de 
dea los corintios 40-44), será utilizada 
Clemente 4 la época patrística, con todo 


ien pronto en es Sa 
bien P ia el carácter específico del minis- 


eto haci bd E 
ica cristiano, que es un servicio de Cristo me- 
teri 


diador y no una mediación propiamente dicha 
la 
entre Cristo y los fieles. 


"sorafía. Punto de vista protestante: T.F. Tor- 
le royal, Neuchátel-París 1958, 
rectificada en varios puntos por M. THURIAN, Sa- 

doce et ministère, Taizé 1970. Investigación bí- 
bl or A. GELIN y A. GEORGE, en La tradition 
ueraia, Le Puy 1959, págs. 27-80. Punto de vista 
católico: J. LÉCUYER, Le sacerdoce dans le mystère 
du Christ, París 1957 (trad. cast. El sacerdocio en el 
misterio de Cristo, San Esteban, Salamanca 1959); P. 
GreLoT, Le ministère de la nouvelle alliance, París 
1967, págs. 122-140 (trad. cast. El ministerio de la 
Nueva Alianza, Herder, Barcelona 1969), sobre la 
interpretación sacerdotal del ministerio; A. Feun- 
LET, Le sacerdoce du Christ et de ses ministres, París 
1972 (es discutible su fundamentación en Jn 17). So- 
bre la posición del concilio Vaticano 11: artículo de 
Y. Concar, en Les prétres: formation, ministère et 
vie, París 1968, págs. 233-256. A. VANHOYE, Prétes 
anaens, prêtre nouveau selon le Nouvean Testament, 
Paris 1980. 
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3. TeoLoGía. Un elemento determinante de 
la doctrina del Nuevo Testamento es el con- 
sistente en reservar la denominación de sacer- 
dote (en griego hierens) en la nueva alianza a 

nsto (epístola a los Hebreos) por una parte, 
Yal pueblo cristiano en su totalidad (1Pe 2,5.9; 

Ap 1,6; 5,10; 20,6) por la otra. Así, los tér- 
rinos sacerdote y sacerdocio (en griego hiera- 


t ; 
uma) no califican a los titulares de las res- 


o lidades internas de la comunidad cris- 
Sl hen sin embargo, como lo muestra 
aparición rea los corintios, hace su 
Cutir las (rula ulario sacerdotal. Si cabe dis- 
as sacerdotalizadoras de I gnacio 

meo (4 > de Justino (Apol., 65,3) o de > Ire- 
contrario, a eTa 48,3), => Orígenes, por el 
Otros smeje concreto; «Los apóstoles y 
Eün el sumo sa ellos, siendo sacerdotes sc- 
Sacerdote y habiendo recibido la 
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ciencia de la terapéutica divina, saben, instrui- 
dos por el Espíritu, por qué pecados hay que 
ofrecer sacrificios, cuándo y de qué manera» 
(Tratado sobre la oración, 28). A comienzos 


a tu servidor... que ejerza irreprochablemente 
tu soberano sacerdocio», o también «el pres- 
bítero es ordenado en el sacerdocio del 
obispo». Igualmente, para Tertuliano el obispo 
Se presenta como el Summus Sacerdos (De Bap- 
tismo). A partir de este momento los padres de 
Oriente y de Occidente no dudan ya en utilizar 
el vocabulario sacerdotal en relación con los 
ministros (obispos y sacerdotes) de la comu- 
nidad cristiana. Como ha señalado M. Jourjon, 
si bien el vocabulario sacerdotal fue marginado 
deliberadamente en los orígenes para evitar 
toda confusión entre los ministerios de la 
nueva alianza y los sacerdotes Judíos o paganos 
contemporáneos, se recurrió, sin embargo, a él 
cuando se quiso «explicar este ministerio por 
medio de la Escritura, mostrando que es 
acorde con ésta». Basándose en esta tradición, 
el concilio de Trento (23.* sesión, 1563) habla, 
a propósito del ministerio de los obispos y de 
los sacerdotes, de un sacerdocio visible y ex- 
terior. La orientación general de este concilio 
hacía imposible, sin embargo, que se captara la 
totalidad de la doctrina católica del sacerdocio. 
Los progresos de los estudios bíblicos y pa- 
trísticos, así como la preocupación ecuménica, 
que tanto influyeron en este sentido roll el 
— concilio Vaticano 11, permiten completar en 
la actualidad las proposiciones tridentinas. 
Así pues, la tradición basada en la pia 
nos invita a discernir un triple sentido en la p 
labra sacerdocio: el del sacerdocio de Cristo, e 
del sacerdocio del nuevo pueblo de ioi A 
medio de las naciones (esto es, el de la 5 a: 
y el del ministerio sacerdotal (episcopal, press 
hiteral). Ya hemos evocado leo 
dos primeros. Nos queda por a puede 
vinculándolo a los otros dos. a n aA 
llegar a tal resultado sin rae ed tinto ed 
sacramental constitutiva de la s vida den 
su relación con Cristo como cn la q 
ella se comunica a partir de él. sii 
El ministerio de los ta Ziel Espíritu 
tiene su punto de partida en € cramental. Por 
comunicado en la ordenación sa 


S. o 


1557 


medio de este don, Cristo construye su Iglesia 
confiriéndole la capacidad de ofrecer toda exis- 
tencia como un > sacrificio espiritual. Los mi- 
nisterios han sido establecidos en ella en vista 
de la repercusión de este don en el ejercicio del 
sacerdocio común de todos los bautizados. 
Para contribuir a la existencia de la comunidad, 
para alimentarla, animarla y comunicarle con- 
ciencia de sus responsabilidades ante Dios y 
ante los hombres, el ministerio de los obispos 
y de los sacerdotes prolonga la misión de los 
apóstoles, Teniendo como finalidad suscitar, 
servir, promover y nutrir el sacerdocio común 
del pueblo de Dios, el ministerio de los obispos 
y de los sacerdotes no constituye por ello un 
grado en el seno del sacerdocio común. Vin- 
culándose a la misión específica de los após- 
toles, tiene como fin la formación del conjunto 
del pueblo de Dios como un sacerdocio santo. 
Mediante el sacramento del orden, este minis- 
terio participa en el sacerdocio de Cristo cons- 
truyendo su cuerpo. «Así, cuando Pedro bau- 
tiza, es Cristo quien bautiza; cuando Pablo 
bautiza, es Cristo quien bautiza,» La partici- 


‘pación en el sacerdocio de Cristo, a la que son 


llamados obispos y sacerdotes, convierte su 
ministerio en un ministerio sacerdotal, ha- 
ciendo presente a Cristo cabeza, que construye 
y anima su cuerpo conduciéndolo a la perfec- 
ción de la santidad, 

Así, en diferentes planos irreductibles, pero 

orgánicamente articulados entre sí, el sacer- 
docio de Cristo, el sacerdocio del nuevo pue- 
blo de Dios, el ministerio sacerdotal de los 
obispos y de los sacerdotes, se presentan como 
fuente, finalidad e instrumento sacramentales 
de la economía de la salvación, Por ello el mi- 
nisterio sacerdotal se define con razón como 
un don de Cristo entregado a la comunidad 
eclesial para que ésta se ofrezca al Padre en sa- 
crificio espiritual. 
_ La > eucaristía es el acto confiado por 
Cristo a su Iglesia para expresar y realizar la 
convergencia sacramental del sacrificio pascual 
de Jesús, del culto espiritual de la vida de la 
comunidad y de la «representación» del Señor 
en la persona y en la acción de sus ministros, 
Así pues, en la eucaristía se transparenta de 
forma óptima la riqueza misteriosa del sacer- 
docio de la nueva alianza tal como nos la trans- 
mite la tradición de la Iglesia en su fiel inter- 
pretación del evangelio de Jesús. 777 


SACERDOTES EGIPCIOS 


> Eucaristía, — sacerdotes, — sacrificio 
cristiano. 


Bibliografía. M. Jourjon, Le ministère sacerdotal, 
Facultad de Teología de Lyón, 1970; Asamblea ple- 
naria del Episcopado Francés, Tous responsables 
dans l’Église?, París 1973, 
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SACERDOTE (judeocristiano) — sacerdo- 
cio, 


> etrusca (reli- 


SACERDOTES (Etruria) 
gión). 


SACERDOTES (Grecia) — Grecia, > mi- 
noica (religión), > oráculos. 


SACERDOTES EGIPCIOS. El templo 
egipcio era propiamente la morada del dios y 
quienes lo atendían eran los servidores de la 
casa del dios; de acuerdo con esta definición, 
los sacerdotes no estaban investidos de ninguna 
misión especial, ni tampoco eran guías espiri- 
tuales. Más bien se trataba de auténticos «fun- 
cionarios», Puestos normalmente hereditarios, 
o de «empleados» que oficiaban por delegación 
real, ya que el > faraón, por su esencia divina, 
era el único que teóricamente podía rendir 
culto a los dioses para asegurar el manteni- 
miento permanente del equilibrio del mundo, 
Aparte de los encargados de la administración 
y de la organización económica de los bienes 
del templo, a veces inmensos (bajo Ramsés 111, 
el templo de > Amón en —, Karnak poseía más 
de 2000 km), el colegio sacerdotal estaba muy 
jerarquizado. Los servidores del dios, deno- 
minados profetas por los griegos, pertenecían a 
cuatro clases y constituían el alto clero; el bajo 
clero comprendía los purificadores y diversos 
especialistas y auxiliares: escribas de la Casa de 
la vida, ritualistas, horólogos, barqucros, sa- 
crificadores, Artesanos, etc. Aunque esta jerar- 
quización era común a todos los templos, los 
sacerdotes de determinados dioses poseían sus 
títulos específicos: en — Heliópolis, el sumo 
sacerdote de — Ra era El que puede ver al 
Gran (Dios); en Menfis, el sumo sacerdote de 
Ptah era Patrón de los artesanos. El requisito 
exigido para ejercer la función sacerdotal con- 
sistía en cumplir ciertas condiciones de pureza, 
tales como hacer abluciones, estar rasurado y 
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SACERDOTES EGIPCIOS 
b > išippum, nar 


-u(m) de la fonética acadia: 151 
> nārum, sanga > Sangúm. Las funciones de 
estos sacerdotes también eran, en líneas gene- 


rales, idénticas a las de los sumerios. Sin em- 


depilado, estar circunciso, abstenerse en deter- 
minados momentos de relaciones sexuales, ves- 
urse de lino y no de lana, etc. 


Bibliografía. S. SAUNERON, Les prêtres de l’ancienne bargo, sería erróneo creer que la religión no 
evolucionó y que los encargados del culto con- 


tinuaron oficiando sin sufrir transformaciones. 

El sumo sacerdote en se denomina en acadio 
enum, término empleado casi exclusivamente 
en los textos literarios. La palabra femenina en- 
tum designa a la nin.dingir sumeria, que tiene 
también otro equivalente acadio, ugbabtum, lo 


Égypte, París 1957. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


SACERDOTES EN MESOPOTAMIA. 
1. SumerIos. Los documentos lexicográficos 
nos transmiten un mito en el que figura una 


lista modelo de los sacerdotes sumerios: en, la- i S k 
gal, egí.zi, nin.dingir, išib, lú.mab, gudu,; to- que dificulta la comprensión de su verdadero 


dos ellos, excepto el lagal y el egí.zi, aparecen papel. Además, algunas «traducciones» de vo- 
cabularios antiguos suelen contener errores 


regularmente citados en los textos y documen- 
tos económicos. Es difícil precisar el signifi- (por ejemplo, el sumerio lukur = naditum en 
acadio; — prostitución sagrada) por lo'que de- 
ben se confrontadas con los datos que se des- 
prenden de la documentación. Por otra parte, 
durante los milenios segundo y primero a.C, 
la religión desarrolló la adivinación y el exor- 
cismo. En estos campos el vocabulario sumerio 
es pobre o ha sido creado artificialmente; por 
el contrario, los términos acadios son muy nu- 
merosos: bárúm «examinador» (en extispi- 
cina), ¿a'ilum «el que interroga», áSipum 
«exorcista», aunque existe también el término 


maímasum, tomado del sumerio mas.mas. 
HENRI LIMET 


cado de la palabra en (masculino o femenino) 
que comúnmente se traduce por sumo sacer- 
dote (de — Inanna en Uruk o de otros dioses 
como > Um, > Enlil, —> Enki) o suma sa- 
cerdotisa (de —> Nanna en Ur). Dada la im- 
portancia del cargo la designación del titular 
adquiere dimensión política; en Ur, las sacer- 
dotisas en de Nanna debían ser de sangre real 
y eran elegidas por medio de la — extispicina; 
el hijo del rey Urnammu era en de Inanna en 
Uruk y, según Jacobsen, responsable de la 
prosperidad, fertilidad y abundancia; de he- 
cho, se convierte en soberano cuando la divi- 
nidad principal de una ciudad es una diosa. En 
el caso inverso, la sacerdotisa no disfruta de los 


SACERDOTES INCAS. Dado su carácter 
mismos privilegios. de religión de Estado y su importante ritua- 

La nin.dingir es la «dama dios»; sólo hay una lismo, la religión inca requería la existencia y 
por divinidad y debe vivir en castidad. El ¡ib la actividad de un numeroso clero, tanto en las 


es un sacerdote purificador. El [4.mah, «hom- provincias como en la capital, Cuzco. 
bre eminente», gozaba de gran importancia y El gran sacerdote (Villac umu) era de linaje 
era designado por la extispicina. Los gudu, noble y pariente próximo del emperador. Ejer- 
(palabra que a veces se lee equivocadamente šu- cía su autoridad sobre los sacerdotes propia- 
tug O guda) eran los sacerdotes más comunes, mente dichos, sobre las «Vírgenes del Sol» y 
de rango inferior; el templo de Ningirsu, en sobre una multitud de servidores. Cada pro- 
Lagash, contaba con 25 en época de la 111 di- vincia, cada ciudad o pueblo asignaba sacer- 
nastía de Ur; los gudu, («umgidos») eran pu- dotes y servidores a los dioses locales. Más de 
rificadores y tenían a su cargo las prestaciones cuatro mil personas se ocupaban del servicio 
musicales. Los nar, hombres y mujeres, eran del culto en el Coricancha, templo del dios Sol 
cantores; se ignora si su actividad era profana en Cuzco. En el templo solar construido en 
o religiosa. Finalmente, los gala «plañideros», una isla del lago Titicaca, se contaban seiscien- 
de rango subalterno, entonaban lamentaciones tos sacerdotes de diversas categorías y mil mu- 
acompañándose del arpa. jeres ocupadas en fabricar chicha para las li- 
2. AsIRIOBABILÓNICOS. La mayoría de los  baciones. 
lee bi E RA F A Em de clero y los gastos de los 
idad dios! ue lige mplos eran cubiertos por la explotación de 
ido a la terminación las «tierras del Sol» y de los rebaños de llamas. 


TU rm 0 ta 
A + 


TAN Ma 


A SVEP s 


terr 


nym 


DA py pene tapet 


ma 


PERDER NSE EEN pe Te neme pepasren 
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Cuando los incas integraban una provincia a su 
imperio, dividían en principio las tierras cul- 
tivables en tres partes iguales: las tierras del 
Sol, las del Estado y las de las comunidades lo- 
cales. Los campesinos andinos debían trabajar 
prioritariamente las tierras, cuyo producto se 
destinaba al servicio de la religión. 


Bibliografía. H. LEHMANN, Les civilisations préco- 
lombiennes, París 1953; GARCILASO DE La VEGA, EL 
Inca, Comentarios reales, 1609-1617; A. MÉrraux 
Les Incas, París 1961. 
JACQUES SOUSTELLE 


SACRAMENTOS. Cuando se habla de sa- 
cramentos en la cultura occidental se hace re- 
ferencia a los siete sacramentos de la doctrina 
católica (> bautismo, confirmación, > eu i 
ristía, penitencia, , aa 
ordenación y = matrimonio), tal como apa- 
Epi my yd en la enseñanza teológica 

omentario sobre las Sentencias de 


de fe de los valde 
E i nses (1208) y del em 
na Paleólogo (11 concilio de D 
octrina ha sido también acogida por ha 


ortodoxia grie 
- i 8a y rusa en su i hz 
licos del AA s escritos simbó- 


de la voluntad de Cristo 
SESIÓN VII, canon I, De s 


n.° 1601), 


ureo, 2.* re rs 
: a acción) en | 
enitenci n lo 
P ncia y a la ord Sed 


SACRAMENTO 
Los términos de la discusión d 
han experimentado cierta transfo , 
actualidad debido al descubrim ae eak 
sivo de que las prácticas Al e dq 
nismo primitivo no constituy 
absoluta, Sno que están enraizadas 
Judío que es profundamente modifi io ah 
terpretado. Así, el bautismo se pl 
en rela. 


ción con el movim s 
lento baptist 
a Presente 
j en el 


el slo mn 


ces en las or 
na ga acion 
religioso judío. Es posible Adel agape 
m 
i usmo respecto a la ordenación cristia 
lación con la de los rabinos: la ¡ ES 
iniciada no es e 
haustiva. Aun constatada (o 
Presentida) tal relación ritus 

Ón ritual, se 

Observa 
que, 


tie 
eli a lo largo de los escritos del Nuev 
bic nto y más adelante, Para que los rit A 
o le se diferenciaran de las prácticas ” 
ridad sufi ea mo e sara ee 
aia ; sentido en relació 
n a w cs a un proceso N 
pr cd E el Sacramento cristiano a lo 
o ba A la disociación, acaecida 
pe » Entre la eucaristía y el convite en 
a se celebraba en el curso de la última 


1. Un £ 
Brender lo a A VN Para com- 
católico de los A o minarse el sistema 
cuenta una Po aid hay que tener en 
después de la éno no, ción que se produjo 

1) Algunos e rele 
relativa o se oa: presto 
nueva. Así, la confi uyeron de una manera 
tizados, resery de irmación de los nuevos bau- 
separó cOn el Ed Occidente al obispo, se 
de niños hada e o is 
y fue considerada Pe por un simple sacerdote, 
independiente E S un rito de importancia 
donde la pêne d riente, por el contrario, 
Pito prob] sis de este rito plantea, por otra 
s a pron emas complejos, los niños son con- 
ismo inmediatamente después del bav- 

El y por el mismo ministro, 
ha do entre cristianos, aun cuando 
significación ra éstos desde los comienzos usa 
brado en os no parece haberse cele- 
e 10 de oraciones y con la preseas 

sacerdote hasta los comienzos del $ 


SACRAMENTOS 


+ Sólo mucho más tarde sería considerada 
go "indispensable esa presencia, salvo en al- 
ereis muy excepcional. 

2) Poco a poco, y en puntos concretos, se 
fue distinguiendo lo que era a para que 

ito tuviera valor (así, una fórmula trinitaria 

a | bautismo) a la vez que se estableció una 
enda entre los ritos que llamamos sacra- 
ajen s menos importantes; en este 
mentales y Otros me: ea de Hoal 

contexto, la Tradición apostólica de e 
(Roma, comienzos de siglo 111) marca a dife- 
rencia entre la eucaristía y el convite religioso 
celebrado por los cristianos, o entre la orde- 
nación del obispo, del ral del diácono, 
por una parte, y la institución de otros minis 
tros, por la otra. 

3) Los escritos del Nuevo Testamento, y en 
especial las epístolas paulinas y el evangelio de 
san Juan, expresan ya —al menos en relación 
con el bautismo y la eucaristía— la idea de que 
en estos ritos el creyente recibe la salvación 
realizada por Cristo (perdón de los pecados, 
muerte y nuevo nacimiento, vida eterna por la 
eucaristia). A continuación, esta reflexión se 
hace más profunda y se extiende a otros ritos 
análogos. 

4) Se ha ido constituyendo lentamente una 
reflexión general sobre los ritos Cristianos a 
parir del término griego mysterion y de su 
equivalente latino sacramentum. A principios 
de siglo, muchos historiadores suponían que 
los ritos y el vocabulario de los sacramentos 
cristianos se debían a la influencia de los > 
misterios del paganismo griego. Actualmente 
se ha abandonado esta opinión y se busca el 

origen del vocabulario y de los ritos en el me- 
dio judío y bíblico. Inmediatamente después 

el Nuevo Testamento se inicia una evolución 
del significado de la palabra mysterion que cul- 
mina en el uso concreto y sacramental de este 
término. Tal acepción se traducirá al latín por 

“ecamentura en el sentido de acción sagrada, 
“nto para referirse a los ritos cristianos como 
Para designar a los ritos y acontecimientos del 

nuguo Testamento que prefiguraban, a los 

ojos de lo cristianos, las realidades de la 
teva Alianza; unos y Otros tienen en común 

è circunstancia de que designan una realidad 

Spera ciendo, y los padres de la Iglesia, en 

an > Agustín, tratan repetidas veces 


e defin; Er 
cfinir la transición, efectuada por la fe, del 
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realidad que designa. En el siglo xr, el teólogo 


7 haya desempeñado papel alguno a la hora de FV 
establecer la lista). 
2. OBSERVACIONES SOBRE LA DOCTRI- i 
NA CATÓLICA DE LOS SACRAMENTOS. 1) Los ' 
siete sacramentos propiamente dichos no ago- 
tan la ritualidad ni la sacramcentalidad cristiana | 
que, tomadas globalmente, participan de la ac- | 
ción de Cristo Salvador en su Iglesia. Algunos 
ritos impropiamente llamados sacramentales 
pueden alcanzar incluso una gran importancia: 
es el caso de la celebración del => domingo o 
de la fiesta de — pascua, y de los funerales en 
los que la Iglesia proclama su fe en la resu- 
rrección de los muertos y reza por la salvación 
de sus miembros. 
2) No todos los sacramentos tienen la | 
misma importancia esencial, habiendo variado 
el valor que cada uno de ellos ha recibido en 
las diferentes épocas de la vida de la Iglesia; así, 
el bautismo ocupó un puesto más importante 
que la eucaristía en los primeros A an 
que era administrado sobre todo a los a En s 1 
en la edad media, por el contrario, cuan oe | 
bautismo se administraba a los niños a 
ños, perdió parte de su pla pra a 
O od 
prestó a la penitencia. Con as 
de estas variaciones iaa o de | 
forman en conjunto mei Pj la ilesa y de 
constituye la base de la vida 
cada uno de sus an e los sacramentos 
3) En la visión li los diferentes 
y de la historia de la sa 


istía, se sl- 
Sacramentos, y sobre todo la cucaristia, E 
túan entre la muerte y 


la ca 
recuerdan Y 
Cristo, por una parte —4 p que 
f n 
en las que se encuentra la fue 


-l 
e de la salva- | 
ón— tos 
i - acramen 
ió | reino de Dios, que los s A 
S tienen ya en cierto gra o, 
paran y conti 
prepar 


A rs 
es 107 


PIU 


por 


RITA e 


la otra. 
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Tres son los sacramentos que sólo pueden 
impartirse una única vez: el bautismo, la con- 
firmación y la ordenación. En los dos primeros 
casos se debe a su vinculación especial al reino: 
los creyentes reciben en ellos lo que el Nuevo 
Testamento llama el sello (sphragis) prepara- 
torio, y lo que la Iglesia católica denomina 
desde la edad media caracteres sacramentales. 

4) Se ha recurrido a los conceptos de Aris- 
tóteles para distinguir en los ritos sacramen- 
tales la «materia» (por lo general, un gesto) y 
la «forma» (por lo general, palabras). Esta ma- 
nera de hablar, aceptada por los concilios de 
Florencia y de Trento, no es necesaria para la 
fe y ha caído en desuso entre los teólogos. 

—> Bautismo, = concilio, > eucaristía, — fe 
cristiana, => liturgia, => matrimonio, => pos- 
trimería, 


Bibliografía. Sobre el septenario sacramental, D. 
VAN DEN EYNpE, Les définitions des sacrements pen- 
dant la première période de la théologie scolastigue, 
Roma-Lovaina 1950. Sobre la palabra sacramentum, 
C. MOHRMANN, Études sur le latin des chrétiens, 
t I, Roma 1958. Las dos obras generales más acce- 
sibles son las de E. SCHILLEBEECKX, Cristo, Sacra- 
mento del encuentro con Dios, Dinor, San Sebastián 
1971; O. CaseL, El misterio del culto cristiano, Di- 
nor, San Sebastián 1953 (ed. original alemana 1932, 
11960; trad. fr., París 1964); J. AUER, Los sacramen- 
tos de la Iglesia, Herder, Barcelona 21983, 
PIERRE-MARIE Gr 


SACRIFICIO. El sacrificio, realización de lo 
sagrado, está inserto en una tradición social, 
cultural y religiosa, y descansa en disposiciones 
oblativas. Inspirado en el + mito y guiado por 
el > rito, administra las potencias elementales 
de la creencia —aspiración, purificación, co- 
munión, regeneración— de un modo al mismo 
tiempo festivo y trágico, individual y colec- 
tivo, 

El sacrificio es el comportamiento irreduci- 
ble del arrepentimiento, de la conversión, del 
«tránsito». Su exigencia patética mecrodea o 
reina en las raíces de la condición humana. Los 
antropólogos ingleses, los sociólogos france- 
ses, los historiadores de las religiones y los psi- 
cólogos han intentado su definición. Estas in- 
vestigaciones, que la mayoría de las veces re- 
miten al patrimonio de la gran tradición judeo- 
cristiana, se prosiguen en torno al papel de la 
víctima expiatoria. 


SACRIFICIO 


1) La teoría y los hechos. Las ciencias socia- 
les y religiosas aplican el método experimental 
al estudio del sacrificio si bien, desde finales del 
siglo x1x, los estudios de los antropólogos > 
Tylor, W.R. Smith y => Frazer son más «teo- 
ría» que descripción, análisis o verificación. 
Este pensamiento apresurado se debe al mo- 
vimiento de una cultura que no valora la ori- 
ginalidad de las demás. ¿Acaso podría expli- 
carse el sacrificio, que representa la «cultura 
primitiva», por otro medio que la razón en Oc- 
cidente? La ingenuidad de este «etnocentrismo 
cultural», aunque perjudicial, encierra una do- 
ble verdad, ya que las sociedades primitivas o 
tradicionales revelan una forma de comporta- 
miento, en cuanto al sacrificio, olvidada a me- 
nudo por las sociedades evolucionadas. En este 
sentido, la etnología es una forma de anam- 
nesis. Por otra parte, la acentuación de la sín- 
tesis, incluso abusiva, conserva latente la afir- 
mación reflexiva de un conjunto unificado y 
necesario para la comprensión del sacrificio, 
En definitiva, la naturaleza prevalece sobre la 
función, así como el hombre lo hace sobre las 
sociedades, las culturas y las religiones, Esta 
verdad gemela —anamnesis y conjunto inte- 
grado— sobrevivirá a las teorías que reducen el 

sacrificio al + animismo, al — totemismo ya 
la > magia. Es preciso, sin embargo, someter 
el espíritu a un paciente análisis sociológico, 

| La esencia del sacrificio requiere para ser re- 
¡flexionada el examen de los efectos tanto del 
Lobjeto sacrificado como del sujeto sacrificante, 
Hubert y + Mauss se entregaron a esa tarea en 
el famoso Essai sur la nature et la Jonction du 
sacrifice (París 1899). Su intento de explicación 
es primero una selección o inventario crítico de 
los aspectos del sacrificio ——<onsagración, 
ofrenda, oblación— que fusionan teorías y ri- 
tuales (Notes y Textes à Pappui). A continua- 
ción organizan estos elementos en el seno de 
una función cuya propiedad es la de situar al 
sacrificador y al objeto sacrificado en estado de 
comunicación con la divinidad. «El rasgo dis- 
tintivo de la consagración en el sacrificio cs que 
la cosa consagrada sirve de intermediario entre 
el sacrificador y la divinidad a quien general- 
mente se dirige el sacrificio.» Desde cse mo- 
mento, una relación que no es «fusión directa» 
de la vida humana con la divina dispone la 
ofrenda a convertirse en oblación. Las formas 
de destrucción —fuego, sangre, víctima— re- 


SACRIFICIO 


presentan la devoción del sacrificador que pide 
a la divinidad aceptación, perdón y transfor- 
mación. La donación, forma arcaica del inter- 
cambio, exige la recíproca de una abundancia, 
aunque «en el sacrificio las energías religiosas 
puestas en juego son más fuertes y, de ahí, sus 
estragos». En resumen, promesa y amenaza a 
la vez, concreta un «hecho social global», el de 
la «vida religiosa» elemental, alcanzándose así 
el núcleo que permite a Hubert y Mauss definir 
el sacrificio como «acto religioso que, me- 
diante la consagración de una víctima, modifica 
el estado de la persona moral que lo realiza o 
de ciertos objetos». 

Este retorno a una forma concreta de unidad 

fue preparado por > Durkheim y — Mali- 
nowski, cuyas investigaciones suministraron la 
«ventaja de realidad» de que carecían los teó- 
ricos. Comportamiento definido en un con- 
junto colectivo, el sacrificio ha adquirido con- 
sistencia social y cultural y se presenta con la 
movilidad de una disposición apropiada para 
manifestar la originalidad de una función. Pero 
ni el sociólogo francés ni el antropólogo bri- 
tánico hacen del sacrificio el instrumento de un 
camino abierto por la vida religiosa. La natu- 
raleza que le atribuye el primero es susceptible 
de ser reducida a la vida social y útil para 
su progreso, tal como lo deducía, a la vista de 
los documentos, frente al poste totémico de los 
australianos. Para el segundo, es forma deri- 
vada, multiplicada y, en cierto modo, dispersa 
de un animismo mágico que fundamenta un 
«mito» primitivo, tal como lo había constatado 
«sobre el terreno» junto a los trobriandeses. 
Ambas obras ignoran la experiencia de la => 
falta o del > pecado, en las puertas del — mal, 
allí donde se inicia el camino religioso. Aunque 
Hubert y Mauss perciben la forma colectiva de 
una culpabilidad en el fundamento del sacrifi- 
cio, determinante de su naturaleza y su fun- 
ción, no se arriesgan a señalar cómo interviene 
en ello la religión. 

2) El sistema sacrificial. La unidad de la na- 
turaleza y de la función del sacrificio se ofrece 
a la ciencia dentro de un sistema. El camino es 
el de las sucesivas identificaciones entre el sa- 
crificador, la víctima y la divinidad. Cl. => 
Lévi-Strauss ha prestado atención al rol de re- 
ciprocidad unitiva contenido en la noción de 
comunicación sacrificial de Hubert y Mauss. 
Este tipo de relación —oposición, mediación, 
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reconciliación— que dirige la cultura conviene, 


en efecto, a la antropología estructural, Aun- 
que, por lo tanto, podría existir un «verda- 
dero» sistema sacrificial, ofrecido a una ela- 
boración antropológica, el sistema es «falso», 
pues el sacrificio, según Lévi-Strauss, «hace in- 
tervenir el término no existente de la divini- 
dad». Ése puede ser el caso en lo concerniente 
a la participación individual, en último ex- 
tremo oculta, del sistema sacrificial. La «divi- 
nidad» sería fantasma subjetivo, aunque no sea 
posible pronunciarse sobre esto sin recurrir a 
otros métodos. No obstante, la afirmación de 
la no existencia de la divinidad ya no es exacta 
cuando el sistema implícito toma en conside- 
ración un cuarto término, objeto de la realidad 
empírica: las religiones instituidas, cada una de 
las cuales constituye un «sistema orgánico» que 
asegura colectivamente, dentro de la sociedad 
y la cultura, sistemas sacrificiales subordinados 
a la divinidad. - 
Hubert y Mauss basan la diversidad de lo 
sistemas de sacrificio de las religiones en la cos- 
tumbre «consistente en establecer una comu- 
nicación entre el mundo sagrado y el mundo 
profano por medio de una víctima», Así, Mar- 
cel Mauss declara en 1904 que «no es la idea de 
dios, la idea de una persona sagrada la que se 
encuentra en cualquier clase de religión, sino la 
idea de lo sagrado en general... La noción de 
Dios se resuelve, en última instancia, en la no- 
ción de lo sagrado» (Oenvres, I, París 1968).* 
Ese mismo año, Henri Hubert señala que la 
existencia de lo sagrado «no es sólo universal, 
sino central, la condición misma del pensa- 
miento religioso y lo más específico dentro de 
la religión» (cf. la introducción al Manuel 
d'histoire de les religions). Es preciso destacar 
la expresión «pensamiento religioso»; lo sa- 
grado, fundamento imprescindible de una re- 
flexión abierta al conjunto de las religiones 
sirve para el progreso religioso del espíritu y lo 
hace a modo de negociación imperativa entre 
dos universos. El mundo de lo sagrado y el de 
lo profano se implican dentro de la experiencia 
cambiante de una doble pertenencia. La ne- 
gociación es peligrosa: dentro del sistema de 
pensamiento, en sus confines, interroga a un 
conjunto de realidades representadas por los 
términos de —> símbolo, —> mito, => rito, > 
divino, y > homo religiosus. Desde hace más 
de medio siglo, es la cantera de las ciencias re- 
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ligiosas y, más recientemente, de la — ciencia 


de las religiones. En el sistema sacrificial la ne- 
gociación es práctica radicalizada de la dádiva, 
del intercambio y de la lucha. Desde este punto 
de vista, el sistema del sacrificio no es ya el de 
un conjunto ritual, propio de cada religión, ni 
siquiera el conjunto de los conjuntos analiza- 
dos, sino su base común y natural. Es la uni- 
dad, siempre presente, de un comportamiento 
arcaico que se ajusta a la práctica de una especie 
de gran rito recapitulativo. 

De hecho, el sistema sacrificial primordial 
hace obrar al hombre en torno a lo sagrado, 
dentro de un tiempo histórico, en busca de su 
origen y de su fin. El sacrificio es, en efecto, 
respuesta penitencial a la — anamnesis, la ma- 
yoría de las veces mitológica, de una tragedia 
de los principios. Es esquema operatorio de 
realización para una historia anterior a la his- 
toria, que el creyente se esfuerza en tornar be- 
neficiosa para su propia persona y para la co- 
munidad, y lo es también para una historia des- 
pués de la historia, cuya figura sustenta una 
disposición a triunfar súbita y universalmente. 
Gesto excesivo, aunque percibido como nece- 
sario, el sacrificio es el acto más arriesgado del 
deseo religioso, pues cree realizar la trascen- 
dencia del hombre implicando al universo y a 
la divinidad, Ahora bien, rito de los ritos, el 
sacrificio, en la práctica de la religión, remueve 
la capacidad humana de acción y su insuficien- 
cia para producir la reconciliación de lo sa- 
grado y lo profano. 

Sus desviaciones consisten en simular la vic- 
toria de lo sagrado (magia, sacralización ritua- 
lista, comportamiento idolátrico) o la de lo 
profano (secularización, ideología materialista, 
secularismo). La ponderación se halla en re- 
conocer que el sistema primordial de sacrificio 
no es dualista sino tripartito, tanto en su fun- 
a 

, descansa en la estructura 
pe ed Pl de lo 
la presencia deni del io ec 
bre y a causa del or o ia 

) i card mediato de esta pre- 
e 
cesaría de existir o alira dl Torloni 
c A marse. Por otro lado, la 
F del sacrificio es mantener el equili- 
a 
s subordinada a otra 
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trascendencia, de tal manera que no preder; 

ni lo sagrado ni lo profano. Ello es po 
para la religión, pero también para la sociedad. 
la cultura y la libertad, El sacrificio secó Y 
sagrado desde la vertiente humana, en st ka 
talidad, cuando el hombre conoce su situ $ yá 
dependiente de creatura incompleta y a 
trega a inducir el advenimiento, para la de 
ción, de un medio divino universal y cta, 

3) Sacrificios y metamorfosis. El sacrificio es 
plural, pues es repetitivo a causa de su as ect 
ritual y reviste formas múltiples. Las da 
ciones individuales, la ordenación del mm > 
entorno social y cultural, hacen del sacrificio 
un género diversificado cntre el cuerpo y el 
alma (sacrificios personales), el elemento na- 
tural, el objeto, el animal (sacrificios de susti- 
tución) y la ceremonia (sacrificios de invoca- 
ción, de reparación o de expiación, de priva- 
ción y de oblación, de consagración, de co- 
munión, de jubilación). La enumeración se une 
a la de los ritos allí donde estos últimos des- 
arrollan, en torno a lo sagrado, el eros, la vio- 
lencia y la muerte. Pues el juego de enfrenta- 
mientos íntimos, que mantiene el relato de los 
mitos, la palabra y la práctica de las religiones, 
fuerza al espíritu del hombre a plantearse la 
función del sacrificio en su destino. ¿Está el 
hombre condenado a «ser víctima» o es posible 
superar esta exigencia? 

Esta cuestión, que implica la experiencia del 
sacrificio al nivel de reflexiones psicológicas, 
éticas y antropológicas, recibe en primer lugar 
una respuesta antropocósmica; el sacrificio se 
acredita cuando está relacionado con la ley de 
alternancia entre corrupción y generación. So- 
lidario con la fase negativa de los ciclos natu- 
rales, en el seno de un proceso de hominiza- 
ción, el sacrificio podría contribuir a que los 
lamentos de la creación adquirieran el sentido 
de una palabra y la fuerza de una libertad, Es 
valorización del sacrificio, en la sucesión e S 
metamorfosis, se confirma en la poe lo 
cesaria de la dádiva, del intercambio y dese 
cha entre esposos, padres e hijos, han É 
grupos, grupos y pueblos. g cn la 
cio es necesario para la gloria del a cielo, 
tierra y la recompensa del elegido Jair 
de modo que el conjunto de e que las mi- 
pone de manifiesto la lógica “e, están reli” 
sión, la privación, la indiferencia del 
cionados con los efectos compen: 
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renovación, la exaltación y la plenitud, Ani- 
mada por el juego de una reciprocidad secreta, 
la experiencia del sacrificio posee el realismo de 
un comportamiento mercantil —do ut des— y 
la temeridad de un gesto seductor, pues la ne- 
gociación entablada tiende a obtener infinita- 
mente más de lo que da o podría exigir, lo cual 
no sucede sin el conocimiento ardiente de una 
liberalidad cuya existencia y obras son percep- 
tibles en el universo. El sacrificio es la estra- 
tegia de la > verdad religiosa común a las gran- 
des tradiciones: «quien se humille será ensal- 

zado.» 
T La humillación puede llegar hasta la muerte 
para una metamorfosis total. Ahora bien, la 
muerte, siempre virtualmente presente en el sa- 
crificio, es temible cuando ella misma se con- 
vierte en objeto de negociación. Los hombres 
lo saben, pues mantienen la distancia del sa- 
crificio de animales inmolados. La vida hu- 
mana está protegida por una prohibición y, sin 
embargo, es cierto que debe ser ofrecida para 
que el sacrificio sea completo. Esta situación 
conflictiva está en el origen de graves confu- 
siones, ya que el sacrificio se desvía de su sen- 
tido de acto religioso cuando el hombre quita 
la vida al hombre. El engaño es doble: consiste, 
por una parte en erigirse en dueño de la vida 
humana en su origen y, por otra, en ocultar 
esta usurpación tras el pretexto de una ofrenda 
hecha a alguien más importante en bien de to- 
dos. La mentira homicida, corruptora de la 
trascendencia, es un proceso idolátrico cuyo 
ídolo es el hombre, sacrificador y sacrificado, 
sean éstos la misma o distinta persona. Nin- 
guna auténtica metamorfosis puede así pro- 
ducirse, Es necesario reconocer el carácter sa- 
grado de la vida para que la muerte pueda ser 
objeto de negociación en el sacrificio. Ni si- 
quiera el consentimiento de la víctima sería su- 
ficiente para suprimir ese signo. Sólo será po- 
sible cuando la estructura del sistema sacrificial 
establecido agrege a la asociación de lo sagrado 
Y lo profano la presencia efectiva de lo divino. 
e A clave del sacrificio es la vida 
odite y la clave de esta última se halla en 
manifiesto Pt a es puesta así de 
Sangre pad puede ser devorador de 
bre no se e c hombre autófago. El hom- 
no celebra e s iia a sí mismo, es decir, 
Más que si lo pd icio de su verdad religiosa, 
Ivino que confiesa le relaciona 
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con un dios vivo, fuente de su propia vida y 
Principio del universo. Por otra parte, el dios 
vivo percibido de este modo puede levantar la 
prohibición que pesa sobre la vida si, habiendo 
asumido él mismo la humanidad, portadora del 
mundo, escoge libremente ofrecer la vida de la 
que es dueño y creador en verdad. Esta 
ofrenda, Para cuya comprensión no es sufi- 
ciente la historia, realiza el sacrificio y lo sa- 
grado en la superabundancia de una vida ven- 
cedora de la muerte. Desde ese momento, sólo 
hay sacrificio en el sacrificio único del dios 
vivo que efectúa la metamorfosis de su obra. 

i René — Girard retoma la cuestión de la fun- 
ción de la víctima. Sys investigaciones hacen 
descansar el sistema sacrificial en la violencia, 
envidia mimética identificable desde el animal 
hasta el hombre, contagiosa y destructora, si 
bien domesticable mediante el sacrificio de la 
víctima, chivo expiatorio del grupo. Así se ma- 
nifiestan la paz y lo sagrado, estados ligados al 
recuerdo que mantienen las figuras del mito, 
hechos ocultos desde la fundación del mundo. 
Una vez conjurada la violencia, el sistema da 
paso a un eros unánime. Más tarde, la crisis mi- 
mética se renueva y una nueva víctima es ne- 
cesaria. Dos acontecimientos considerables 
rompen el círculo de este eslabonamiento: la 
Biblia, milenaria y soberana, cuya palabra me- 
nosprecia los sacrificios de sangre, condena al 
asesino y absuelve a la víctima, y el espíritu del 
mundo moderno, científico y crítico, que priva 
a los mitos de la fuerza que poseían para el 
alma y para el cuerpo. Queda, por una parte, 
el peligro de un apocalipsis de la violencia, y, 
por otra, la presencia de Cristo, víctima ino- 
cente, cuya muerte y perdón, más allá del sis- 
tema sacrificial nacido de la violencia y de lo 
sagrado, liberan al hombre del mecanismo vic- 
timario de las religiones. 

> Divinidades, — divino, —> muerte, —> re- 


ligión, — rito, => sagrado. 
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SACRIFICIO EN EGIPTO. Aunque se 
quemaban imágenes de seres maléficos en los 
altares de los templos o durante los funerales, 
el holocausto no formó parte de los sacrificios 
egipcios hasta la Baja Época, debido a influen- 
cias semitas. La inmolación, por el contrario, 
fue más frecuente. Probablemente se realizaron 
sacrificios humanos durante la 1 dinastía, tra- 
tándose sobre todo de siervos que se asociaban 
al sino de sus amos. Posteriormente, sólo se 
practicaron sacrificios simbólicos de los ene- 
migos del rey y de Egipto. Las ofrendas de ani- 
males salvajes despedazados (toros, antílopes, 
pájaros de los pantanos) se basan también en 
este simbolismo considerado como un hecho 
eficaz para neutralizar al dios — Seth y ali- 
mentar a los dioses. La carne de los sacrificios 
se destinaba a la mesa de los sacerdotes y no- 
bles, costumbre que deriva sin duda de los ritos 
nómadas de la caza. 
PIERRE DU BouRGUET 
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SACRIFICIO EN EL BUDISMO. f El bu- 
dismo no comporta ningún rito sacrificial, ya 
que la doctrina búdica excluye positivamente el 
sacrificio tal y como lo comprendía la tradición 
brahmánica en tiempos de Buddha. Esto obe- 
dece a dos razones: la primera de ellas es que 
las — divinidades no pueden hacer nada por la 


salvación del hombre. Así pues, ¿a quién ofre- 
cer los sacrificios? En el pensamiento búdico, 


el hombre es su propio dueño en el sentido de 
que no hay por encima de él seres o potencias 
de los que dependa y que puedan juzgarle o 
salvarle. Por ello afirmó > Buddha: «Uno es 
su propio refugio. ¿Quién sino él podría ser el 
refugio?» IS 

“La segunda razón, aún más decisiva, si ello 
es posible, es que el sacrificio, si surte un efecto 
real, contribuye a encadenar al > sámsara —en 
lugar de liberarlo— a aquel que lo ha realizado. 
Y esto porque, desde el punto de vista búdico, 
todo acto consciente y voluntario produce un 
«fruto» que habrá que «comer» tarde o tem- 
prano, en alguna de las existencias futuras. El 
> karma bueno, produce frutos que ocasionan 
buenos renacimientos y los del karma malo, 
ocasionan malos renacimientos. El acto ritual, 
que es el karman por excelencia, según la tra- 
dición brahmánica, no escapa a esta regla. 
Aquel que lo ha realizado podrá «comer su 
fruto» en una existencia ulterior bienaventu- 
rada, bajo la forma de una divinidad, por ejem- 
plo. Pero, como el efecto de un acto limitado 
es a su vez limitado, al agotarse ese buen 
karma, le será necesario renacer sucesivamente 
bajo otras formas, para «comer el fruto» de to- 
dos sus otros actos, ya los haya realizado en la 
vida presente o en vidas anteriores. Pero la li- 
beración (> moksa) consiste Justamente en sa- 
lir del círculo de renacimientos para escapar a 
la existencia fenoménica, que es > duhkha. Y 
como cl karma es, por decirlo así, el motor del 
samsara, es necesario, no sólo no producir más 
karma, sino agotar todo el karma acumulado 
anteriormente, para obtener así la — libera- 
ción, que no puede pues adquirirse mediante el 
sacrificio que, por esta razón, aparece como 
ilusorio en la perspectiva búdica, 

Finalmente, el sacrificio que implica la in- 
molación de un animal es contrario al respeto 
a toda vida e incompatible por tanto con el 
ideal búdico, cuyo primer precepto moral es 
Justamente no matar. 
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=> Abimsá, => karma, — liberación, —> sám- 
sara. 
PIERRE MASSEIN 


SACRIFICIO EN EL HINDUISMO. En el 
hinduismo, el sacrificio ha desempeñado siem- 
pre, y continúa desempeñando, un papel esen- 
cial. Ocupaba un lugar importante ya en la li- 
teratura védica, y los — arios védicos compar- 
tían con los del Irán una alta idea sobre el sa- 
crificio. Ofrecían a los dioses, en libaciones en 
el fuego, el — soma, obtenido mediante el 
prensado de una planta y considerado como un 
elixir de inmortalidad. Cada día, y en cada ho- 
gar, se ofrecía el agnibotra, libación en el fuego 
doméstico de leche recién ordeñada. Fuera de 
las casas, en lugares cuidadosamente dispuestos 
como altares, se ofrecían pasteles y mantequilla 
durante la luna nueva y la luna llena; en otros 
momentos, para señalar el paso de las estacio- 
nes, se hacían ofrendas de frutos, de primicias, 
de arroz y cebada y se sacrificaban animales: 
cameros, vacas, caballos, etc. Parece que en la 
India no se conocieron nunca sacrificios hu- 
manos. En el período de los brahmanas (o del 
libro x del > Rig Veda), el sacrificio se en- 
cuentra asociado a la idea de creación. Prajapati 
o el + Puruga sólo pudo crear sacrificándose a 
sí mismo: de los miembros ritualmente des- 
cuartizados del hombre cósmico se formaron 
las partes constitutivas del universo o del me- 
dio vivo. Para el hombre de aquel tiempo, el 
sacrificio se convierte pues en una compleja 
operación consistente en reconstituir el todo 
dispersado, para identificar el — tman o el yo 
del sacrificante con el de Prajápari, 

Con los > upanisad y las especulaciones 
esotéricas sobre el sacrificio, éste se interioriza. 
Es el hombre quien, por sus acciones, realiza 
un sacrificio. Por ejemplo, el brabmacarya, 
esto es, el primero de los cuatro > Aíramas, 
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yoría de los hindúes continuó practicando sa- 
crificios. Con las corrientes de la > bhakti, en 
los alrededores de la era cristiana, apareció la 
predilección por- los sacrificios vegetales sen- 
cillos, pequeñas ofrendas de frutos, arroz, le- 
che, flores, etc., realizadas con mucha devo- 
ción (> púja). Las corrientes — tántricas, que 
insistían, por el contrario, en la efusión de san- 
gre, fueron combatidas, entre Otros, por — 
Sañkara y la casta de los brahmanes, que prac- 
ticaba la > abimsá o no violencia. Hoy, to- 
davía se ofrecen sacrificios cruentos a > Kali, 
> Durgá, e incluso a — Siva, pero son eje- 
curados por miembros de — castas inferiores. 
No obstante, lo que predomina hoy és la pija, 
ofrecida, ya en los santuarios, ya en el hogar, 
ante las imágenes del santuario familiar. La es- 
peculación india no ha dejado nunca de con- 
siderar el sacrificio como tema de reflexión, ya 
para analizarlo en sus elementos constitutivos 
(ofrenda a los dioses, reconstrucción del uni- 
verso, asimilación del hombre a lo divino), ya 
para situarlo en un conjunto más amplio, en el 
de la > liberación. 
— Yajña, => yasna. 


Bibliografía. S. Levi, La doctrine du sacrifice dans 
les brahmanas, París 11966; M. BIARDEAU y C. MA- 
LAMOUD, Le sacrifice dans l'Inde ancienne, París 
1976. 

MICHEL DELAHOUTRE 


SACRIFICIO EN GRECIA. Entre los anti- 
guos griegos, el sacrificio es el acto principal 
del culto. Consiste en presentar en forma ritual 
un don que se destruye en el acto total o par- 
cialmente, de ordinario por el fuego, o que se 
deja corromper. Se opone así a la ofrenda, 
cuyo objeto, hecho a menudo de piedra, metal 
o barro cocido, debe conservarse con cuidado. 
El don del sacrificio se toma del reino animal 
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en el segundo, éste queda excluido absoluta- | 
mente. Ambas variedades existen tanto en el 
culto privado como en el público. Las opera- ' 
ciones en que intervienen exigen un altar apro- 
piado, elevado en el primer caso y excavado en 
el segundo (> Grecia, $ 3d); van acompañadas 
de > oraciones; suelen tener un carácter CO- 
lectivo y los testigos no son simples especta- 
dores, sino participantes. 

Los sacrificios en que se consume la víctima 
se dirigen a las divinidades de las esferas su- 
periores. Los ofrecidos por la ciudad, por un 
demos o por un grupo gentilicio pueden reves- 
tir gran solemnidad. No hay que dar, sin em- 
bargo, un sentido literal a la famosa «heca- 
tombe» propia de algunas > fiestas; en la prác- 
tica no consistía en sacrificar cien bueyes, sino 
cabezas de ganado menor que, además, no so- 
lían alcanzar ese número. El ceremonial clá- 
sico, tratándose de una víctima animal, incluía 
una preparación (instalación, adorno), una in- 
troducción (encendido del fuego, lustración, 
pequeño sacrificio vegetal, invitación al reco- 
gimiento), una fase central (matanza y des- 
cuartizamiento, seguidos de una oblación en el 
curso de la cual se quemaban sobre el altar al- 
gunas partes destinadas a la divinidad, peque- 
ñas y de poca calidad, lo cual daba que hablar 
a los poctas cómicos; luego, una comunión: los 
asistentes consumían una porción asada de las 
vísceras nobles), y, finalmente una última fase, 
cuyo alcance religioso era menor, en la que la 
carne de la víctima se preparaba en asadores y 
se servía en un banquete acompañado de liba- 
ciones rituales; si quedaban restos, se dejaban 
crudos y proporcionaban, según la expresión 
ii e E cc 
sacrificio constituía fepe preas a 

$ ia un preámbulo cuando se 
a r manjar que era siempre excepcio- 
rasto (Caracteres, 21) hace mofa del 


SACRIFICIO EN GRECIA 
preventivo («apotropaico») de las 

maléficas y eliminación Purgatiy Potenciar 

Pi a («catám. 

de una impureza. En estos sacrificios se en 1 
un vocabulario especial; por ejem A se empie 
usual thysein no es adecuado si J el verbo 
culto a los > héroes y los > muert Esignar el 
correcto es enagizein, que sugiere E pb 
mancha por aproximación, o entemnein < 
refiere a un modo de «cortar» la Maia , QUE se 
víctima para hacer correr mejor su ha deta 
tricia. En los sacrificios sin consumo pa Se 
totalmente la víctima (holocausto); a Ed 
Ana en una fosa o desde lo alto de se 

Los animales domésticos que los griegos em- 
pleaban para el sacrificio solían ser ganado d 
carne: cerdos, bovinos, carneros, cabras Las 
aves, los peces y los animales salvajes se pm 
vaban para casos determinados, La especie, el 
sexo, la edad y el color no eran indiferentes: 
había tabús, preferencias, repugnancias, Loi 
sacrificios humanos con fines expiatorios apa- 
recen casi exclusivamente en el mito; a prin- 
cipios del período histórico, sin embargo, hay 
indicios para creer que se daba muerte a los 
pharmakoi (> fármacos), individuos que, en 
ciertas ciudades, debían asumir la mancha de la 
comunidad, 

Muchos sacrificios se hacían sin derrama- 
miento de sangre; eran los preferidos de filó- 
sofos como — Pitágoras y Empédocles. Se 
ofrecían dones sólidos (cercales, legumbres, 
frutos naturales o artificiales y decorados, que- 
sos, repostería), líquidos (vino, agua, leche, 
aceite), aromáticos (incienso, especias, hierbas 
aromáticas). La coexistencia de los dos tipos, 
sacrificio cruento e incruento, refleja proba- 
blemente estratos culturales diferentes. En gê- 
neral, no parece que el sacrificio griego tuviera 
un solo origen: ni la noción de don a la divi- 


> i , ‘o ni la de 
nidad, ni la de presente alimentario, nt la 


está asimilado a un sacrificio (cf. Chánd ¡ : i A 
upanisad, VIII, 5,1). Su vida, E su cios sien Atina algo dea y e de pa individuo que, después de haber inmolado un rescate por sustitución, ni la de comunión t0- 
está también asimilada a un sacrificio y a ls crificio one A ho ORI A dl buey, expone a la vista de la gente su cabeza, témic A tre otras pa licaciones propuestas, 
diferentes fases de éste (ibid., III, 6). «El fl o Pone en marena UN. mecanismo Gean coronada y adornada de cint ? aio P dente diversida 
pero q q ). «El sa- fluencia donde se manifiesta la ambivalencia de cinos se enteraran del fest as para que los ve- bastan para explicar la sorpren 
o E F oN re», se afirma frecuente- lo sagrado. Unas veces el don perecedero re- o A el festín. de los dones y los rituales. 
. En efecto, lo : : : : . q a o 
a recalca n dla cibe, mediante los ritos, un fluido benéfico que víctima (1h ds sacrificios sin consumo de la Le sacrifice dars la re 
nel > : eas E x sije 7 - r 3 

E paa rahmán, pasa al fiel, a condición de que éste se halle en determi dd ageystoi), su naturaleza viene Bibliografía. R.K. Yerkes, dans le judai PT 

alizando así, sin rito externo, el objetivo de rminada o por la identidad de los desti-  “E/0PS grecque et romaine es pS 


mitif, París 1955; J. CASABONA, Rechercha A rast 

cabulaire des sacrifices en g6 A dorae G 

como el refuerzo d f 1966; Le sacrifice dans l'antiquité, 

a rzo de un juramento o la  nebra 1981. 
Plación en sus dos formas: apaciguamiento 


estado de — purcza ritual para hacerle recep- 
tivo; Otras veces, en cambio, descarga al fiel de 
una mancha o del riesgo de un contacto. En el 
primer caso, el don es apto para el consumo; 


natarios (divinidades ctónicas, —= héroes, => 


difuntos) O por la bú 

P l squeda de fi es - 
... in 
isti ; caracte 


todo sacrificio: la divinización del hombre. 
Esta interiorización del sacrificio sólo era vá- 


lida para «aquel que sabía». La inmensa ma- i 
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La 


formó estas 


LA BIBLIA. 
unque la Biblia no dis- 
émmino genérico para designar el 


1) An- 


ientras que en nuestras len- 


te cuando trate de precisar la 


que llamariamos prácticas 
; compararlas con prácticas simi- 
iwo Oniente. Así 


podrá deter- 


de qué forma la revelación bíblica trans- 
sns instituciones hasta desembocar en 
] 


momia sicrificial, después de la destrucción del 


la de Jerusalén (en el año 70; — ju- 


¿ismo) o en la trasposición del tema sacrifi- 


dal en el Nuevo Testamento. 


El término más general es la palabra gorban, 


irenda (Lev 1,2; 3,14; Mc 7,11); 
in embargo, sólo se concreta bastante tarde 


este sentido, 


después de que los — profetas hubieran cla- 
mado contra las costumbres cananeas. Tras ha- 
ber practicado en el desierto la inmolación del 
cordero pascual, cuya sangre debía proteger 
sus moradas (Ex 12-13; —> pascua), los israe- 
litas encontraron en Canaán una gran variedad 
de sacrificios: ofrendas de ganado por parte de 
los pastores como Abel y de productos de la 
terra por parte de los agricultores como Caín 
(Gén 4,3-4). Consumidas en los convites sa- 


en el 


grados después de que la grasa hubiera ardido 
altar, estas ofrendas se conocían con el 


nombre de zebahim (sacrificios) entre los ca- 


Maneos de 
C 


se les d 
pare ofr 
sube haci 
umo del 


1 
j tada, se dirá ` 
` >e dirà que D ¡ 
suaidad» La ios la respira 
quema Com 


“Pués de haberse establecido, 


b 


; Ugarit (> Fenicia, religión de). 
u . . . ad 

ando estos sacrificios se realizan en señal de 
Paz y de alianza ante la divinidad, 


o con Dios, 


enominará zebahim selámim. Pero la 
ecida a la divinidad se quema (srp) y 
a Dios en forma de humo como el 
Pcienso, Para significar que es acep- 


«en olor de 


z -£v_1,9). Cuando la víctima se 
(ola ba e mente, se habla de holocausto 


los israelitas 
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adoptaron estos sacrificios, que se convertían 
muchas Veces en Orgías con danza (Jue 21,21) 
Y — prostitución sagrada, verdadero rito de 
magta simpatica para la fecundidad de la tierra. 
Los profetas reaccionaron y, con > Amós (4, 
des: 5,25) y = Jeremías (7,22), recordaron que 
el Señor no había exigida en el desierto, con 
ocasión de la conclusión de la alianza, ni obla- 
ción, ni sacrificio ni holocausto. Para — Isaías 
Dios se siente disgustado por la sangre de los 
machos cabrios y el humo del incienso (1,11- 
15); = Oseas habla del espíritu de prostitu- 
ción, y censura la multiplicación de los altares 
(10,1). Las cosas son aún peores, por cuanto se 
arrojan al fuego para sacrificarlos a los dioses 
(— Molok). ' 

El Deuteronomio trató de evitar todos estos 
abusos concentrando el culto en Jerusalén bajo 
la vigilancia del clero levítico (Dr 12,11), pro- 
hibiendo el consumo de la sangre de las victi- 
mas realizado con el fin de apropiarse de la vi- 
talidad del ganado. Exigió también que la 
ofrenda de las primicias y de los diezmos no se 
hiciera al + Ba'al del lugar o a un muerto (26, 
14); se hacía necesario proclamar que el Señor 
era ante todo el Dios que «vio nuestra miseria, 
nuestra pena y nuestra opresión y nos sacó de 
Egipto con mano fuerte» (26,7). 

` La reforma deuteronómica fracasó, pero => 
Ezequiel asumió su espíritu en el exilio, basán- 
dose en las tradiciones del — templo de Jeru- 
salén. Cuando éste fue reconstruido, se redactó 
la Tora de los sacrificios (Lev 1-6), en donde 
se señala como finalidad esencial de las ofren- 
das (qorban) la realización del rito kipper (Lev 
1,4), que se traduce muchas veces por expia- 
ción; se trata ante todo de un rito de perdón 
en el que Dios «otorga» sobre el altar la ed 
que es la vida (17,11.14). Esta legislación 7 - 
mite varias especies de sacrificios. Todas ellas 
tienen un carácter tradicional, aun cuando se 
hallen cuidadosamente reguladas para evitar los 

usos. ; 
g el holocausto (Lev 1) el oferente impone 
la mano sobre la víctima (animal pequeño O 
grande, ave) y lo inmola; luego el ao - 
tiende la sangre sobre el altar y qen Aa 
completo al animal. Se trata del acto de a 

ma ifestación divina (Gén 

nocimiento por una man 
12,7; Jue 13,16; cf. Ex 20,24). los pro- 

En la oblación (minha) se ofrecen os p de 
ductos de la tierra, harina y aceite, además 
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incienso que ascenderá «como perfume de olor 
agradable» y como memorial. Este término es 
muy importante, por cuanto evoca la alianza 
eterna de Dios con el hombre (Gén 9,15). 
Queda excluido todo fermento. El memorial se 
quema y en este sentido el sacrificio se con- 
vierte en ‘ise, «pasado por el fuego». 

El sacrificio (zebahim) propiamente dicho es 
una comida de la que sólo se quema la grasa 
«como perfume de suavidad». Una vez que la 
sangre ha sido extendida, la vianda del sacri- 
ficio constituye el objeto de un convite ante el 
Señor. 

Si va acompañado de la proclamación de la 
acción salvífica de Dios, recibe el nombre de 
toda (Lev 7,12; Sal 100); se trata del «sacrificio 
de alabanza» que se llamará eucaristía en — Fi- 
lón de Alejandría y que influirá de alguna ma- 
nera sobre la — cucaristía cristiana. 

El sacrificio ajam se ofrece como reparación 
cuando existe culpabilidad (1Sam 6,8). Desde 
la época de la monarquía (2Re 12,17) se con- 
fundía con el sacrificio por el pecado (hatta’t) 
del que se beneficiaban los sacerdotes (Os 4,8). 
Su importancia variaba según la falra proce- 
diera del sumo sacerdote, del pueblo, del prín- 
cipe o de individuos concretos; éstos podían 
presentar ofrendas voluntarias. El ciclo litúr- 
gico preveía para cada fiesta el número de víc- 
timas (Núm 28-29), añadiéndose harina y vino 
para reconocer el don de la tierra concedido 
por Dios. 

Después del destierro, se observa una insis- 
tencia cada vez mayor en los sacrificios «por el 
pecado» y una disminución de los sacrificios de 
«comunión». En la síntesis del documento sa- 
cerdotal, el «día de las expiaciones» (Yom —= 
Kippur, Lev 16) adquiere un relieve extraor- 
dinario; sólo puede oficiar el sumo sacerdote 
(> sacerdocio del Antiguo Testamento) y se 
alcanza el punto culminante cuando penetra 
con la sangre de las víctimas en el santo de los 
santos; pronuncia entonces en voz alta el nom- 
bre sagrado de Yahwéh. El ritual arcaico del 
macho cabrío emisario (Lev 16,2155,26-28) 
sólo aparece como un elemento secundario; 
arrojado al desierto, lugar al que se lleva las fal- 
tas de Isracl, el macho cabrio no se «sacrifica» 
a Dios. 

El canto de los — salmos acompañaba a la 
ofrenda diaria de los sacrificios (= sacrificio 
perpetuo; Núm 28,3-8). El rito del incienso 
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ocupó un puesto cada vez más importante, 
simbolizando la subida de la oración hacia 
Dios (Sal 141,2). 

En su tratado De Specialibus Legibus, Filón 
comenta con gran detenimiento el ritual de los 
sacrificios, Consagrada esta obra a la realiza- 
ción de los ritos, trata sobre todo de reflejar su 
espíritu. Junto a desarrollos alegóricos que nos 
parecen extraños, señalemos esta hermosa afir- 
mación: «Lo que, según la ley, constituye el 
sacrificio, no son las víctimas, sino el espiritu 
del que sacrifica y la función que lo anima» 
(1, 290). Para él, la actitud fundamental es la 
de la acción de gracias. «¿Qué podría ser el ver- 
dadero sacrificio, sino la piedad de un alma que 
ama a Dios? Su acción de gracias se vuelve in- 
mortal» (Vida de Moisés, 11, 108). 

> Fenicia (religión de), > Girard, > Israel 
(religión de), — Mauss, — sacerdocio del 
Antiguo Testamento. 


Bibliografía, R. De Vaux, Les sacrifices de l'Ancien 
Testament, París 1964; Instituciones del Antiguo Tes- 
tamento, Herder, Barcelona *1985, págs. 528-538 (el 
ritual de los sacrificios), 539-548 (historia del sacri- 
ficio israelita), 549-565 (origen del ritual israclita), 
566-577 (valor religioso del sacrificio); J. LAPORTE, 
La doctrine eucharistique chez Philon d'Alexandrie, 
París 1972; H. Cazettes, Eucharistie, bénédiction et 
sacrifice dans l'Ancien Testament, «La Maison-Dieu» 
123 (1975) 7-28, 
HENRI CAZELLES 


2. Nuevo 'TesTaMENTO. En la época del 
Nuevo Testamento, el templo reedificado con 
toda magnificencia por Herodes el Grande fue 
el teatro de una liturgia suntuosa que suscitaba 
la admiración de los numerosos peregrinos. El 
pucblo se sentía arrebatado a la hora del sacri- 
ficio de la mañana y de la tarde (Lc 1,21; Act 
3,1). Según los => fariscos, que preconizaban 
la participación de todos los judíos mediante el 
impuesto del didracma (Mt 17,24), el sacrificio 
perpetuo representaba la ofrenda de toda la na- 
ción; los saduceos, entretanto, se atenían a la 
costumbre de las ofrendas libres. La unanimi- 
dad sólo existía en relación con la práctica sa- 
crificial, Los > esenios, retirados a = Qum- 
rán, realizaban el rito equivalente de la expia- 
ción en favor del país: «la ofrenda de los labios 
en el respeto del derecho será como un olor 
agradable de justicia, y la perfección del ca~ 
mino será como el don voluntario de una obla- 
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ción agradable» (IQS, IX, 3-5). Se ha inter- 
pretado muchas veces este pasaje como si los 
esenios repudiaran los sacrificios de animales, 
privilegiando el culto meramente espiritual (la 
ofrenda de los labios). En realidad, la secesión 
respecto del templo de Jerusalén se explica por 
la polémica contra el sacerdocio, considerado 
por ellos como corrompido, y no por razones 
doctrinales. Los fieles del Maestro de Justicia 
contaban con volver a Jerusalén para celebrar 
allí los sacrificios previstos por la ley. Existe 
por el contrario, una oposición virulenta en los 
medios —> baptistas; a la vez que rechazan la 
inmolación de animales, presentan el rito de la 
«inmersión» en las aguas vivas como único me- 
dio de expiación. 

En su predicación, — Jesús reanuda la crítica 
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Por su parte, san — Pablo trata de mostrar 
que todos los sacrificios del Antiguo Testa- 
mento encuentran su consumación y su ple- 
nitud en Cristo. «Porque ha sido inmolado 
nuestro cordero pascual: Cristo», escribe a los 
corintios (1Cor 5,7). Esta tipología del cordero 
pascual se encuentra en todos los medios neo- 
testamentarios (así, Jn 1,29.36 y Apocalipsis; 
1Pe 1,1955). Como los cristianos participan en 
la cucaristía, no pueden tomar parte en los con- 
vites sagrados del culto pagano (1Cor 10,14- 
22), ya que la eucaristía hace posible una co- 
munión con Cristo mucho más estrecha que la 
realizada por el sacrificio veterotestamentario 
de comunión con Yahvéh. Las frecuentes alu- 
siones a la «sangre» de Cristo se refieren a los 
sacrificios por el pecado. El texto programático 


j : > 
de los profetas contra el formaiismo cultual: /de Rom 3,25 evoca el ritual del día de las ex- 
«Amor quiero yo y no sacrificio» (Os 6,6 ci- j piaciones: «Al que Dios públicamente presentó 


tado en Mt 9,13 y 12,7). Predica la necesidad 
de la reconciliación entes de llever las ofrendas 
al altar (Mt 5,23-26). La expulsión de los ven- 
dedores del templo tiene como finalidad mos- 
trar, según la interpretación de —> Marcos (11, 
17), que todo el recinto es lugar de oración y 
que las naciones deben ser acogidas sin discri- 
minación. Al relatar el mismo episodio, — 
Juan insiste en la expulsión de todos los ani- 
males del sacrificio mostrando así que ha que- 
dado abolido el tiempo de la amigua ley; con 
la resurrección de Cristo ha aucdado inaugu- 
rado un nuevo templo (Jn 2,13-22). En la — 
Cena, Jesús consuma la misión del Siervo do- 
liente (Is 53) y entrega su cuerpo y su sangre, 
derramada por la redención de la multitud (Mt 
26,26-29 y par.). 

La > Iglesia naciente continúa asistiendo al 
templo para la oración y la instrucción, pero 
no participa en los sacrificios, Dios ha conce- 
dido el perdón de los pecados a causa de la 
muerte y la resurrección de Cristo, como lo 
proclama el más antiguo kerygma apostólico 
(citado por san Pablo en 1Cor 15,255). San Es- 
teban hizo sonar las campañas del templo ba- 
sándose cn los profetas (Act 7,42-50). Los = 
judcocristianos permanecieron fieles a Ja — cir- 
cuncisión y al — sabbat, pero no al culto sa- 
crificial. El evangelio de los cbjonitas, proce- 
dente de este medio, pone en bova de Jesús las 
siguientes palabras: «He venido para destruir f 
los sacrificios, y si no dejáis de ofrecerlos, la ` 
Cólera no se apartará de vosotros. » Ñ 


como medio de expiación por su propia sangre, 
mediante la fe.» Un discípulo de san Pablo des- 
arrollará con notable extensión el paralelismo 
entre el ritual judío y el sacrificio pascual de 
Cristo; si los sacrificios antiguos podían con- 
ferir la pureza a los cuerpos, «¡cuánto más la 
sangre de Cristo, el cual, en virtud del espíritu 
eterno, se ofreció a Dios como sacrificio sin 
mancha, purificará nuestra conciencia de las 
obras muertas, para que rindamos culto al Dios 
vivo!» (Heb 9,14). Cristo es a la vez sacerdote 
y víctima del único sacrificio. 

La conducta de Cristo debe inspirar la vida 
del cristiano. «Andad en amor, como también 


Cristo os amó y se entregó a sí mismo por nos- ` 


otros como ofrenda y víctima a Dios en olor 
de suavidad» (Ef 5,2). De este modo toda la 
vida debe convertirse en «sacrificio espiritual» 
(Rom 12,1-3; 15,16; 1Pe 2,5.9). Ha quedado 
superada la distinción entre profano y sagrado, 
y bajo la acción del Espíritu Santo enviado por 
Cristo el cristiano debe convertir todas sus ac- 
ciones en un acto de acción de gracias (1Cor 
10,31), San — Agustín sintetizará esta ense- 
hanza teniendo el cuidado de asociar la doc- 
trina cristiana con una percepción justa del me- 
dio pagano: «El verdadero sacrificio es, pues, 
toda obra que contribuye a unirnos a Dios en 
una sagrada sociedad, csto es, toda obra rela- 


| cionada con el bien supremo gracias al cual po- 


demos ser verdaderamente felices... Aun ofre- 
cido y realizado por el hombre, el sacrificio no 
deja por cllo de ser algo divino (sacrificium res 


PRA pes 


Í 
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divina est); ésta es la razón por la cual los anti- 
uos latinos lo denominaban con este nombre» 
(Ciudad de Dios, X, 6). 
— Cruz, —> cucaristía, 
vación-redención. 


> sacerdocio, — sal- 


Bibliografía. A. VANHOYE, Prêtres anciens, prétre 
novean selon le Nouvean Testament, París 1980 
(trad. cast., Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo se- 
gún el Nuevo Testamento, Sígueme, Salamanca 


1984). 4 
) EDOUARD COTHENET 


3. TeoLocía. Cuando la historia de las re- 
ligiones y la etnología nos proponen una de- 
finición de sacrificio, la ayuda que estas disci- 
plinas prestan a la teología es sólo parcial y 
muy relativa. Para las disciplinas citadas, «el 
sacrificio implica dos polos: por una parte, la 
oblación, y, por la otra, la privación de lo que 
se ofrece» (R. Bastide). Tales categorías son in- 
suficientes para explicar el sacrificio tal como 
lo conciben la tradición cristiana y la Escritura 
bíblica. Podría decirse incluso que el sacrificio 
cristiano viene a ser precisamente lo contrario 
de la definición expuesta anteriormente. «El 
sacrificio cristiano no consiste en dar a Dios 
una cosa que no poscería sin nosotros, sino en 
lograr nuestra receptividad total y en dejarnos 
aprehender totalmente por él. El sacrificio cris- 
tiano consiste en permitir que Dios actúe en 
nosotros... En este culto no se ofrecen a Dios 

¿acciones humanas; se trata más bien de que el 
(hombre se deje colmar...» (J. Ratzinger). 

El Nuevo Testamento asigna indistinta- 
mente al culto y al sacrificio un mismo prin- 
cipio, un mismo contenido y una misma fina- 
lidad. Esta última va asociada a la promesa de 
crear un pueblo nuevo, colmado de la gracia 
meslánica y provisto de un corazón sobre el 
que está grabada la ley divina, Viviendo de un 
Espíritu nuevo, los miembros de este pucblo 
conocerán directamente a su Dios (Jer 31; Ez 
36). Herederos de esta promesa por el bau- 
tismo, los cristianos ofrecen un sacrificio es- 
piritual (1Pe 2,5). Este sacrificio o culto 
abarca, según los términos del Nuevo Testa- 
mento, varios clementos: la fe (Flp 2,17), el 
auncio del evangelio (Rom 1,9; 15,16), la ala- 
banza (Heb 13,15), la beneficencia y la co- 
munidad de recursos (Heb 13,16; Flp 4,18), cl 
martirio (Tim 4,16). Estos diferentes com- 
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onentes se hallan sintetizados en -4 


sión global recogida en la epístola a ly pci 
nos (12,1-2), según la cual se trata del cy “o 
toda la vida en la ofrenda de las e de 
El culto o sacrificio cristiano radica el „i 
destino de Jesús (vida, pasión, muerte, rei 
rrección y vida gloriosa) considerado simulá. 
neamente como relación con el Padre y servicio 
de los hermanos. Existe una homogeneidad es- 
piritual del sacrificio de Cristo y del sa 
de los cristiar os, aun cuando este último tenga 
su origen en aquél y se nutra de él, en depen- 
dencia total. «En el Nuevo Testamento todo el 
valor de la pasión redentora se asienta sobre la 
actitud profunda de Cristo ante su Padre, he- 
cha de obediencia y de amor» (J.P, Jossua), 
Las figuraciones o expresiones culturales (ex- 
teriores) de esta actitud son secundarias con / 
respecto al acto espiritual de Cristo, que «llega , 
ante su Padre a través de la pasión y la muerte», 
Este sacrificio viene a colmar a los cristianos y 
a proveerles de la fuerza de arriba que, a su 
vez, convierte la vida en un sacrificio y en un 
culto espirituales. El Espíritu de Jesús, alma del 
su propio sacrificio, abre en pentecostés los co- | 
razones de los bautizados al amor del Padre 
(«<¡Abba, Padre!») y a la caridad fraternal: ésta ; 
es la ley nueva del Israel nuevo, En virtud de 
la energía de este nuevo principio de existencia, | 
el bautizado vive en adelante su vida en el Es-| 
piritu como culto y sacrificio, que por esta ra~! 
zón son llamados espirituales. 
Tal es el verdadero culto en espíritu y Enver- 
dad (Jn 4,24), el que el Hijo de Dios, con su 
enseñanza y con su vida, invita a celebrar en ? 
sus corazones a los cristianos. Sacrificio, culto 
y servicio están siempre asociados. ¿No a 
sacrificio de la Nueva Alianza un don para 
vida del mundo? ficio de 
La eucaristía representa el sacr mo 
Cristo manifestado en la — cruz Pe ddel 
una vez por todas con la e ofreces 


bediencia 
los 


crificio 


en la historia a través ( 
y de servicio a la que cl evang 
cristianos. No sc trata en est 
teración, de una repetición, coda 
o de una adición. En la misa, 12 nh ofrenda 
ritual de los cristianos 5€ ln viga al Po » 
espiritual de Cristo, que entreg 

dre para la — salvación 


de los how eran 
rio CS 
este modo, aunque el sacrifie 
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dopte una expresión cultual o ritual o exte- 
adopte ta no constituye lo esencial. Resulta, 
sin fenicio relativa y aparece subordinada 

h “calidad espiritual de la ofrenda de toda la 
da Como expresión total de las personas, el 
culto espiritual se basa naturalmente en el 
cuerpo, en los gestos y en los símbolos. Sería 
imposible eliminarlos del sacrificio espiritual 
sin amputar irremediablemente la actitud del 
alma. Por ello, el sacrificio o culto espiritual 
encuentra su expresión y su aprovisionamiento 
en la > Fturgia y en los — sacramentos, Re- 
curre legítimamente al lenguaje de la ofrenda, 
de la consagración y de la comunión, impri- 
miéndole sin embargo un sentido específico en 
relación estrecha con la cristología y la teología 
del don del Espíritu. Para subrayar este carác- 
ter dela ofrenda cristiana, Juan Pablo 11 efecrúa 
las precisiones siguientes en su Introducción al 
misal romano: «La Iglesia quiere que los fieles 
no se limiten a ofrecer esta víctima sin mancha 
(Cristo), sino que aprendan a ofrecerse ellos 
mismos y se consagren dia tras día por la me- 
diación de Cristo en la unidad con Dios y entre 
ellos para que finalmente Dios sea todo en to- 
dos» (Carta sobre la eucaristia, 24 de febrero 
de 1980). 

> Eucanstía, — sacerdocio, —> sacramen- 
tos. 


Bibliografía. J. RATZINGER, Foi chrétienne hier et 

cujourd'hur, trad. fr., Paris 1976; J. LECUYER, El sa- 

exjico de la nueva alianza, Herder, Barcelona 1969. 
j Pierre Eyr 


SACRIFICIO EN MESOPOTAMIA. Enla 
religión sumeria el sacrificio presentaba las for- 
mas habituales conocidas en todas partes. 
Desde los tiempos más remotos «se consagra- 
an> (aru) a las divinidades, vasos, escudi- 
de copas, armas, perlas o estatuas, es decir, 
e E que debían «permanecer siem- 
Feline mp o como donación de los fieles. 
menos y pA + a incluía ofrendas de ali- 
in ffen es es, de acuerdo con la oca- 
nómico, hs unerales). Los archivos eco- 
especiales E numerosas alusiones a harinas 
Pasteles de ear selectas, quesos, dátiles, 
ioa Pa vino, miel y diversas clases 
sobre todo ed cionan igualmente animales, 
Ran númer TOS, que eran sacrificados en 

» AUnque los textos literarios alu- 
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den pocas veces a este punto. Los himnos y 
cal de = exorcismos proporcionan también 
lA No obstante, las fuen- 
can omtales para conocer con exactitud 
os sacrificios sumerios y acadios son los «ma- 
nuales» TÉCNICOS, pues no se limitan a una mera 
relación de datos o a descripciones líricas como 
Otras fuentes literarias, Por ejemplo, el ritual 
cotidiano del templo de Anu (= Aa) en Uruk; 
Sne las ofrendas de alimentos y los sacri- 
aaen a Las primeras están riguro- 
> indicándose las cantidades 
exactas, el lugar donde deben ser depositadas 
y las Sustancias autorizadas o prohibidas se- 
gún la ocasión. En cuanto a los animales, se 
especifican con exactitud sus características: 
que hayan comido cebada o no la hayan co- 
mido, que hayan sido criados con leche o no 
lo hayan sido, que estén cebados, que sean pu- 
ros; los carneros habían de conservar intactos 
sus cuernos y pezuñas, y se estipula cuántos 
habrá de primera y de segunda calidad. En el 
momento de ser degollados debe recitarse una 
oración, cuyo incipit aparece anotado. Toda 
ceremonia comprende gestos y palabras eje- 
cutados en riguroso orden de sucesión, y se des- 
arrolla con gran lujo de detalles. 


Bibliografía. F. Thurzau-Dancin, Rituels acca- 
diens, París 1921, *1975; E. DHORME, Le sacrifice ac- 
cadien, en «Revue de l'histoire des religions», París 
1933, págs. 107-125. 


HENRI LIMET 


SACRIFICIO ESCANDINAVO —> blót. 


SACRIFICIOS HUMANOS (religiones me- 
soamericanas). Los indios mesoamericanos 
con los que los españoles entraron en contacto 
en el Yucatán y en México central practicaban 
el sacrificio humano de forma constante. La 
sangre de las víctimas corría incesantemente en 
los santuarios. Este aspecto de la religión au- 
tóctona chocó profundamente a los europeos y 
contribuyó en gran medida a hacer irreconci- 
liables ambas culturas y a dar a la guerra Un 
carácter encarnizado e ¡nexpiable. , 

Sin embargo, este tipo de sacrificio T 
rasgo relativamente reciente del ritua Tae 
existen testimonios de ello en las ie ei 
antiguas, excepto, muy rara vez, entre aa 
mayas. El sacrificio humano hace su apa 


lt 


ea 
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con los — toltecas formando parte integrante 
de un conjunto ideológico y cosmológico (=> 
cosmología) según el cual se consideraba ne- 
cesario proporcionar sin interrupción sangre y 
corazones humanos intonan intota tlaltecubtli 
tonatinh, «a nuestra madre y nuestro padre, la 
Tierra y cl Sol», pues del sacrificio dependía el 
orden del mundo, la sucesión de las estaciones 
y la reaparición regular del Sol. 

Por esa razón, la mayoría de las veces el sa- 
crificio era aceptado o incluso buscado. La víc- 
tima, revestida con los ornamentos de un dios, 
se convertía en mensajero, ligado por una es- 
pecie de parentesco místico a aquel que lo ha- 
bía capturado y lo ofrecía a las divinidades. El 
joven perfecto en todos los aspectos, que per- 
sonificaba a + Tezcatlipoca y al que se sacri- 
ficaba durante el mes toxcatl después de que 
hubiera vivido durante un año como un gran 
señor, la mujer que encarnaba a la — diosa te- 
rrestre y que era sacrificada durante el mes och- 
paniztli, o la que perecía representando a > 
Uixtociuatl durante el mes tecuilhuitontli, co- 
nocían perfectamente la suerte que les esperaba 
y aceptaban estoicamente su destino ritual. 

Evidentemente no era éste el caso de los cau- 
tivos o de los esclavos, a los que se sacrificaba 


"en masa en ciertas fiestas, como las celebradas 


durante el mes panquetzaliztli en honor de => 
Huitzilopochtli, pero los testimonios los 
muestran resignados, drogados con ololinhqui 
(especie de datura) o con yauhtli (hachís) y de- 
sempeñando, de grado o por fuerza, el papel 
que se les asignaba en el drama ritual. En el 
modo de sacrificio típicamente mesoameri- 
cano, la víctima se tendía de espaldas sobre la 
piedra llamada techcat!; cuatro oficiantes le su- 
Jetaban los brazos y las piernas mientras que 
un sacerdote, armado con un cuchillo de sílex, 
le abría el pecho y le arrancaba el corazón, que 
depositaba en un cuenco de piedra esculpida, 
el quaubxicalli. 

El cuerpo de la víctima se arrojaba a la base 
de la pirámide y su cabeza se exponía en el 
tzompantli, 

A ciertas víctimas se les daba muerte por 
otros procedimientos: decapitación de las mu- 
jeres que encarnaban a las diosas terrestres, 
ahogamiento de niños precipitados en los po- 
zos de Pantitlán para apaciguar a > Tlaloc, etc. 
Las víctimas que personificaban a Xipe Totec 
eran acribilladas a Ñlechazos, después de lo cual 
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los sacerdotes las desollaban y se revestían con 
su piel durante el mes tlacaxipenaliztli. 

El sacrificio humano, considerado como un 
deber cósmico por la religión autóctona, se 
perpetuó clandestinamente después de la con- 
quista a pesar de su severa represión. Los pro- 
cesos de la Inquisición muestran que en la 
época colonial tuvieron lugar en tierra maya sa- 
crificios que asociaban las prácticas antiguas a 
la nueva religión (extracción del corazón y cru- 
cifixión). 

Los indios estaban tan convencidos de la ne- 
cesidad de los sacrificios humanos para soste- 
ner la vida del universo que los soberanos az- 
tecas y sus aliados decidieron, después de la de- 
sastrosa hambre de mediados del siglo xv, 
cuando la paz reinaba en todo el país, organi- 
zar la «guerra florida» (xochiyaoyotl), es decir, 
combates destinados a proporcionar víctimas a 
las divinidades. 


Bibliografía. G.C. VarLLant, Les Aztéques du Me- 
xique, París 1951; J. SousteLLE, La vie quotidienne 
des Aztéques àè la veille de la conquête espa- 
gnole, París 1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los 
Aztecas en víspera de la conquista, Fondo de Cultura 
Económica, México); S.G. MorLeY, The ancient 
Maya, Stanford 1956 (trad. cast. La civilización 
Maya); J-E.S. Tuomesos, Rise & Fall of the Maya 
Civilization, Londres 1954 (trad. fr. Grandeur et dé- 
cadence de la civilisation maya, París 1958); M. Sı- 
MONI-ABBAT, Les Aztéques, Paris 1976; J. SousTE- 
LLE, L*Univers des Aztéques, París 1979 (trad. cast. 
Los Aztecas, Oikos-Tau, Barcelona 1980). 


JACQUES SOUSTELLE 


SÁDDHU. Asceta ambulante hindú o jaina, 
el sāddhu, hombre «virtuoso», practica el re- 
nunciamiento, no exactamente del modo or- 
todoxo del — sannyásin, sino de forma más re- 
lajada. Vinculado o no a una comunidad mo- 
nástica, hace generalmente voto de pobreza y 
de celibato. Sus vestidos, a menudo muy es- 
casos, y los demás signos externos, varían se- 
gún el grupo religioso al que pertenece. Al 
saddhu — Sivaíta se le reconoce por las líneas 
horizontales dibujadas con ceniza sobre su 
frente, por el rosario, y en ocasiones por el tri- 
dente (signo de > Siva). El saddhu —> visnuita 
(llamado a menudo vairagi) va vestido de 
blanco y su marca consiste en dos líneas blan- 
cas en forma de V trazadas sobre su frente. Los 
sáddhw llevan barba y los cabellos sueltos o 
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gado con los clérigos les permitió trabajar en 
un material muy rico, en el que se mezclaban 
las reminiscencias indocuropcas, los recuerdos 
familiares y nacionales y las vidas de obispos y 
santos. Todavía no hay acuerdo en lo que se 
refiere a qué parte exacta se debe a las tradi- 
ciones paganas y a los escritos latinos trans- 
mitidos por la Iglesia. La escuela islandesa de 
Sugurdur Nordal y de Einar Sveinsson se in- 
clina a creer que las sagas surgieron de algunos 
grandes monasterios construidos al principio 
de la conversión de Islandia al cristianismo, lo 
que hace pensar en una interpretatio christiana 
de los mitos de la religión germánica pagana. 


anudados en espiral en lo alto de la cabeza. En- 
tre los saddhu célebres, Sundar Singh causó 
sensación en Londres en 1920 y le fue consa- 
grado un famoso libro, The Sadhu. Singh se 
convirtió al cristianismo. El término sáddhu se 
emplea también para designar a los sannyási- 
nes, a los + yoguis y a los > fagires. 
MICHEL DELAHOUTRE 


SADHANA. En el hinduismo, el sádhana, 
«realización práctica», es un paso con el que el 
discípulo que se encuentra bajo el control es- 
piritual de un > guru, y que se llama sadhaka, 
busca una realización determinada. En el => 
yoga tántrico, comporta cierto número de ritos 
y ejercicios de meditación para alcanzar la 
unión completa de la — ¿akri y de — Siva, esto 
es, de todos los aspectos dinámicos del indi- 
viduo y de la divinidad. Fuera del — yoga, se 
llama sadhana a otras formas de realización es- 
piritual, como la — bhakti, e incluso a una 
transformación radical de la vida por la belleza, 
tal y como lo entendía Rabindranath > Tagore 


Bibliografía. R. Boyer, L'islandais des sagas d’après 
les sagas de contemporains, París 1967; Les sagas is- 
landaises, París 1978; E.O. SVEINSSON, Les sagas is- 
landaises, París 1969, 

Jurien Ries 


SAGRADO. Sobre la Lapis Niger que data 


de la época de la monarquía y fue descubierta 


(quien empleaba la palabra sadhana en feme- 


nino). 
> Siddha. 
MICHEL DELAHOUTRE 


SADUCEOS — sacerdocio, $ 1; — fariseos. 


SAGA. La saga (plural sógur; segja, decir, 
contar) es un relato islandés en prosa, lleno de 
poemas, que narra la vida de santos históricos 
o bíblicos, leyendas y tradiciones indocuro- 
peas, mezcladas con composiciones fantásticas 
inspiradas en mitos germánicos. Son textos de 
estilo conciso y claro en los que, entre las pa- 
labras y las gestas de los héroes, se encuentran 
preciosas informaciones sobre el culto y las 
creencias de los antiguos germanos y escandi- 
navos. 

El origen de las sagas se encuentra en la ac- 
tividad literaria de los colonizadores norucgos 
y británicos instalados en Islandia a fines del 
siglo 1x, que al principio permanecicron fieles 
a sus tradiciones religiosas, sociales e históri- 
cas, así como a la concepción sagrada germá- 
nica de la familia, en la que la genealogía des- 
empeña un papel esencial, A finales del si- 
glo x se convirtieron al cristianismo y, gracias 
a la escritura que la Iglesia les enseñó, cempe- 
zaron a escribir las sagas, El arte de escribir Ile- 


en Roma cerca del Comitium en 1899, a 20 me- 
tros del arco de triunfo de Septimio Severo, en 
el lugar llamado la tumba de Rómulo, figura la 
palabra sakros, vocablo que regirá toda la ter- 
minología del ámbito de lo sagrado. Sakros se 
relaciona con el término germánico sakan, el 
hitita saklai y el griego hagios, lo que induce a 
buscar el valor primitivo de sakros en el análisis 
comparado del radical sak- en latín, griego, hi- 
tita y germánico, y a extender esta compara- 
ción a todo el ámbito indocuropco y, después, 
a los mundos sumcrio y semítico. 

1. La EXPRESIÓN DE LO SAGRADO EN LAS 
RELIGIONES INDOEUROPEAS, Latín, Conside- 
rada bajo la óptica de la teología de las tres fun- 
ciones puesta de manifiesto por G. > Dumézil 
en la herencia indocuropca presente en los orí- 
genes de Roma, la religión romana muestra con 
claridad dos polos. En un lado están situados 
los dioses, cuyo personaje principal es Júpiter, 
poseedor de la soberanía celeste y jurídica y, 
en otro, se encuentra cl hombre que quiere ar- 
monizar a la perfección su vida y sus acciones 
con la voluntad de los dioses, de donde pro- 
viene la importancia de los augurios, de los ri- 
tuales, de la pax deorum y de las — fiestas. Dos 
personas mantienen unas relaciones privilegia- 
das con los dioses, el sacerdos y el imperator. 
El primero establece los sacra y sobre su base 
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dispone la —> oración y el> culto, A a a 
día en que con la inanguratio los $ i i 
muestran favorables, el imperator está p ~ e 
augus, oias, una fuerza que le habilita para psa 
empeñar sus funciones. oa en ie ke 
datos podemos ir captando escalonadamen 


sentido de sacer. 


Las res sacrae sirven para cumplir los deberes 


para con los dioses y, en el sentido ritual y cul- 
tual, sacer señala al mismo tiempo una FA 
ración y una irradiación intensiva que se re T 
en los altares y el agua lustral, el incienso, las 
llamas del altar, las víctimas del sacrificio, las 
s libaciones o las vestiduras sacer- 
l hecho de relacionar estos ob- 
ad, sacer designa también la 
). Ciertos 
Roma de- 


copas de la 
dotales. Por e 
jetos con la divinid 
naturaleza divina (p. ej. Janus sacer 
textos referentes a los orígenes de 
muestran que los antiguos atribuyeron efectos 
numinosos a la tierra, el agua, los árboles, las 
grutas; la palabra numen está vinculada a sacer, 
incidiendo ambas en el sentido de lo divino. De 
la raíz sak- procede igualmente sanctus, que ca- 
lifica a las personas; los reyes son sancti al ser 
elegidos según los auspicios y, por tanto, con- 
forme a la voluntad de los dioses, Sanctus re- 
presenta la cualificación especial que posee el 
rey para el ejercicio de sus funciones, así como 
los magistrados son sancti por el hecho de de- 
sempeñar su función pública y los senadores 
son patres sancti a causa de su misión, base de 
las actividades del pueblo y de la ciudad. De 
este modo, sanctus denota en primer lugar una 
garantía que proviene de un acto fundador para 
extenderse después a las diversas funciones 
esenciales de la vida de Roma. 

Sacer y sanctus proceden de sancire, volver 
sak-, conferir validez o realidad, hacer que algo 
llegue a ser real; sancire se aplica a la ley, 
al compromiso, a las instituciones, a un hecho 
o a una situación. Gracias a esta noción fun- 
damental de sancire, hacer sak-, es posible 
captar el sentido original del radical indocuro- 
peo sak-, «existir, ser real», que se refiere al 
fundamento de lo real, es decir, lo conforme 
al cosmos, la estructura fundamental, lo exis- 
tente real. Sobre las nociones de sacer y de 
sanctus se funda la religio, que permitirá com- 
| prender las estructuras del cosmos y determi- 
¡mar el funcionamiento de las relaciones entre 
los dioses y los hombres. Por otra parte, la ins- 
¡titución de las fiestas es una ordenación del 
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tiempo que le proporciona su verdadera ga). 
dad: de ahí la existencia de días fastos y días 
nefastos. La Roma sacra es un territorio pre- 
parado por Rómulo y bañado por la maiestas 
que Júpiter le ha conferido, Con la conquista 
del mundo, Roma ordena el espacio en que vi- 
ven los pueblos, el Imperium Romanum. 
Griego. La raíz hag-, sánscrito yaj, posee el 
sentido de veneración. En la época de Ho- 
mero, el verbo hazesthai expresa el temor re- 
ligioso, el sentimiento de espanto en presencia 
de la divinidad; éste es el sentido de la palabra 
arcaica thambos que denota el estupor en que 
se ve sumergido el hombre desde el momento 
en que entra en contacto con lo sobrenatural, 
El adjetivo verbal bagnos orienta hacia lo sa- 
grado de la majestad o de la divinidad, en cuya 
presencia el hombre se comporta con un res- 
peto impregnado de temor religioso. En el ri- 
tual y el culto, hagnos adquiere la acepción de 
sagrado, de consagración, no en el sentido de 
un > tabú sino una relación con los dioses, ya 
que los objetos y los lugares calificados de hag- 
nos son como portadores de un carácter sobre- 
natural, de donde se deriva la inviolabilidad de 
los sitios de culto, de los santuarios y de los 
juramentos. Sobre lo sagrado divino y lo sa- 
grado de consagración se basa la idea de la pu- 
reza moral, consistente en ser digno de acer- 
carse a los dioses y a los lugares que les están 
reservados, y esta pureza posee un sentido po- 
sitivo al ser el dios quien purifica y hace des- 
aparecer las manchas, La noción de hagneía 
proviene de lo sagrado de majestad y de a 
grado ritual, y designa una pureza religiosa. De 
tal modo, el estudio semántico de hagnos 
muestra que, para los griegos antiguos, pa 
grado está relacionado con los dioses, ión 
causa de la majestad divina, ya por una do ÓN 
de consagración, ya por el temor llo 
presencia de acontecimientos o ahal 
Hagios, otro adjetivo eee dera y al 
próximo al radical sak-, evoca a pr al 


majestad de lo 
ática, El epíteto pasa 
a su santuario y a sus altares. 
gios evoca la elevación, ca% ais a ds di 
los dioses, lo cual prepara cl a sego IE 
nidades orientales en el mni jg div 
diatamente después de Alejan ficación pa 
nidades se califican de santas, Si el fin de E 
presada por el término hagios € 


A 
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trascendencia respecto al hombre, En 
falar Eno helenístico, hagíos es el epíteto 
ee ascendencia divina. 
Homero, hieros, sánscrito isirab, fuerte, 
mo “no califica seres sino realidades po- 
vivifican Hiera nos introduce en el contexto de 
pc ue de fuerzas, en relación con la ac- 
lo e das y hieros califica objetos que 
poa la esfera divina: en Hesíodo, la luz 
úesplandeciente y la tierra cargada con sus fru- 
s cosechas provienen de la acción crea- 
de los dioses. Gracias a esta relación con 
pes divina, hieros llega a ser el vocablo 
de la consagración, ya sea de templos y san- 
tuarlos, juegos en honor de los dioses o dis- 
cursos sobre los dioses. Referido a personas, 
hieros hace resaltar la relación con la divinidad, 
como el rey, el sacerdote o el iniciado. ” 

Hosios posee el sentido de sagrado Jurídico 
procedente de una ley divina, mientras que di- 
kios señala lo que está prescrito por la ley hu- 
mana. En la Odisea (16,423 y 22,412) el sus- 
tantivo jónico hosie designa las reglas impues- 
us a la sociedad humana por los dioses; en los 
Himnos boméricos, hosie está en relación con 
un permiso concedido o una concesión hecha 
por la divinidad. Por lo tanto, hosios tiene el 
sentido de lo sagrado jurídico en referencia a 
las disposiciones de los dioses que regulan las 
relaciones recíprocas de los hombres. 

Hitita. En hitita/nesita, lengua clásica del 
imperio, el vocablo six, de la raíz indoeuropea 
dyu, un ser de luz, de blancura resplande- 
ciente, expresa la noción de dios. Las ideas de 
sabiduría, inteligencia, perfección intelectua! y 
moral están unidas a la noción de luz y ese bri- 
lo hace que los dioses sean superiores a los 

ombres. En las lenguas arias, para designar la 
divinidad, el védico emplea deva, los escitas 

tua, los galos devo, los irlandeses dia, los 

"etones de, el escandinavo antiguo posee tivar 
Ye osco deivai, y se refieren a un ser personal 
A es pair hitita sobre la 

bruropeo Mc ad en el Pensamiento in- 
Pues proceda da es de gran importancia, 

: os documentos escritos más 


a 
"BOS que poseemos, 

> el adjetivo ¿uppi expresa_la 
y hace referencia al dominio 
delo go> 5 decir, perteneciente al 
£ lo divino, D : 
verbos que 


i 2 hitita/nesita 
qn de sagrado 


wo Feservad 
- o 

Mundo ; 

10505 e él se derivan nume- 


significan consagrar y hacer 


sagrado o reservado. Junto a ella, 


sacerdotes y la Pureza ritual, 
_ El término šaklai es Un Sustantivo co 
tido profano de «costumbre» 
«rito», que es la norma conv 
a un dios. En esta palabra 


n el sen»; 
y el sagrado de 
eniente para alabar 
aparece el radica]: 
ón fundamental de 
expresa el latín sa- 
yo sanctus, sancire y el griego hagnos, bagios,,' 
hazesthai. No hay ni que decir el interés que. 
posee la palabra sak-laj si se la compara con la 
del latín arcaico sakros. ; 

Avéstico y eslavo. En eslavo, báltico e iranio, 
las palabras del antiguo eslavo SUCLH, ruso su- 
jatój, lituano sventas y avéstica spenta poseen 
el sentido especifico de sanctus en eslavo y en 
báltico, y sacer en avéstico. Dentro del voca- 
bulario religioso del Avesta, spenta cualifica a 
los arcángeles que rodean a Zarathustra, es de- 
cir, los amesa spenta, así como a las nociones 
más importantes del universo religioso. Está] 
relacionada con mathra, palabra eficaz, | 
mainyu, espíritu (divino), xratu, fuerza men- 
tal, > gāthā, himno y —> haoma, bebida sa-! 
crificial. 

El avéstico sav-, aprovechar, ser ventajoso, 
nos orienta hacia la propiedad supranatural de 
crecimiento, mientras sira, fuerte, califica a los 
dioses del mismo modo que el védico sú-, sua, 
hincharse. Estos vocablos se deben relacionar 
con el griego kuein, estar encinta, de donde 
procede kuros, soberanía y kurios, soberano. | 
Entre sära, fuerte y spenta, sagrado, existe una 
relación: el ser o el objeto spenta está henchido 
de una fuerza desbordante y pleno de ney 
eficacia. Igualmente, las- formas laeras z 
grupo de spenta han adquirido la a i 
religiosa de potencia senal cará 
grado, fuerza exuberante y fecundante, ba 

Germánico. Wihaz, de vik-, weihs en a o 
da los verbos weihan, consagrar, y welbnan, 

ado. Weiha significa sacerdote y 
estar consagr a A de los 
wibaz acentúa la pertenencia a! domini el dios 
dioses. Wih califica al principio a i ead 
que Somuaa T anei e E 
y a los templos, al Thing, lugar 
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del pueblo, a las cuerdas, vébond, que separan 
la plaza de la asamblea del territorio vecino y 
a las habitaciones de los dioses, végoda. Wig- 
bed es el altar pagano, wih posee el sentido de 
santuario y vigja significa la acción de consa- 
grar las armas y las > runas. Todo ello está 
dentro del contexto de lo numinoso. 

El gótico hails expresa la idea de salvación, 
salud, así como la idea de salvación en el sen- 
tido de felicidad y beatitud procedente de los 
dioses. Wodini heilag significa «consagrado a 
Wodan» y heilagaz señala la relación con una 
Potencia divina. Helgi es lo sagrado vinculado 
a un lugar y, por transferencia a las personas, 
será también un nombre regio. Heilagr posee, 
por tanto, el sentido de salvación procedente 
de los dioses y el de consagración a los dioses. 

2. LA EXPRESIÓN DE LO SAGRADO EN EL 
MUNDO SUMERO-BABILÓNICO. Sumer. En los 
cilindros A y B de Gudca de Lagash se utilizan 
tres términos para expresar lo sagrado. Kú-8 
tiene el sentido de sagrado, entendido como 
una pureza original, como una santidad vin- 
culada con la primordialidad. Mah acentúa la 
preeminencia, sobre todo de dioses, de reyes, 
del cielo y de ciertas ciudades o montañas, la 
prelatión y la trascendencia. Zi-d indica la jus- 
ticia de un ser, su integridad. Estas tres pala- 
bras adquieren un sentido preciso en el con- 
texto de los cilindros de Gudea. El calificativo 

4-8 insiste en la sacralidad divina vinculada a 
la preexistencia y a la primordialidad, mientras 
mah acentúa la superioridad de un dios, en el 
contexto de la trascendencia. Zi-d expresa la 
santidad divina, si bien como participación en 
un orden jerárquico. De este modo, la sacra- 
lidad fundamental, reflejada por kú-g, perte- 
nece a dos divinidades constitutivas del cos- 
mos, Án y Gatumdu, y en grado menor a otros 
dioses. Lo sagrado aparece como inseparable 
de la cosmogonía sumeria, al ser kú-g el estado 
primordial, la pureza original y la armonía per- 
fecta. Mah resalta la superioridad del dios prin- 
cipal cuya imagen se encuentra en el santo de 
los santos del templo sumerio. En lo sagrado 
primordial, k%-g, y en la santidad suprema, 
mah, participan los dioses y los reyes, expre- 
sando zi-d esta santidad de participación. 

El término — me pertenece también a lo sa- 
grado sumerio y es la expresión del orden del 
cosmos, De hecho, los me o prescripciones 
aseguran la ordenación del mundo y son in- 
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dispensables para su funcionamiento. Me está 
ligado al destino; las prescripciones son justas, 
sublimes y fecundas. Es un denominador co- 
mún que hace armoniosa la acción de todos los 
dioses en el mundo. Los sumerios conciben el 
cosmos ordenado, bello y bueno, ya que todos 
los destinos están determinados por los dioses 
y An, Enlil y Enki dictan los me, haciendo así 
existir las prescripciones. Todos los me están 
en manos de los dioses y a ellos deben some- 
terse dioses y hombres, Los me son kè-g, pu- 
ros, primordiales, sagrados, y constituyen un 
lazo entre los dioses y el cosmos, con vistas a 
mantener este último en la realidad armoniosa 
de su existencia. 

Babilonia. => Enuma eliš, el poema de la 
creación, exalta al dios > Marduk, quien, tras 
vencer a las divinidades lleva a cabo la orga- 
nización del cosmos. Un primer nivel de lo sa- 
grado expresa la trascendencia, la manifesta- 
ción de la gloria y la sabiduría de los dioses, 
Esta trascendencia divina, herencia de los dio- 
ses primordiales, está representada por el tér- 
mino anútu, carácter de Anu, el dios guardián 
de los estatutos divinos que entroniza a Mar- 
duk. El aspecto primordial de la sacralidad se 
basa en esta trascendencia. Por otro lado, la pa- 
labra 1ltu y el plural colectivo ¿li señalan la 
esencia de los dioses, acentuada por los tér- 
minos babilonios siry y rabū. Junto a esa tras- 
cendencia está la manifestación, la hierofanía 
que se produce por medio del brillo, la luz, el 
esplendor. Ella, santo, califica todo lo que re- 
vela y manifiesta a la divinidad: los cielos son 
ellu por ser la residencia divina. A esta dimen- 
sión primordial y trascendental que se concreta 
en el dios Anu y a la magnitud hierofánica sim- 
bolizada por el dios Marduk que se muestra en | 
su esplendor, se añade la tercera dimensión de 
lo sagrado de la sabiduría, el dominio del dios 
Ea, creador del hombre. 

El segundo nivel de lo sagrado es el de los 
objetos relacionados con la divinidad, como el 
santuario y la cámara nupcial, lugar de la hie- 
rogamia donde se manifiesta la potencia divina, 
Esta sacralidad existe sólo en cuanto que par- 
ticipa en lo sagrado divino. La posición del 
hombre aparece como en segundo plano y al 
nivel de la tercera dimensión de lo sagrado di- 
vino, la sabiduría, con lo cual su participación 


en lo sagrado se sitúa en el plano de lo espiri- 
tual, 


SAGRADO 1578 


continuidad estrechamente unida a la experien- 
cia de la historia y, en la literatura sacerdotal 
de la época del exilio en Babilonia, el ámbito 
de lo sagrado implica una separación con lo 
profano; se trata sobre todo del culto dedicado 
a Yahvéh. Por otra parte, los redactores sacer- 
dotales de la ley de santidad repiten las ense- 
ñanzas de los — profetas y, al inaugurarse el 
nuevo Templo, lo sagrado entra en una fase ri- 
tual. Los traductores griegos alejandrinos de la 
Biblia hebraica recurren a hagios, raro en el he- 
lenismo pagano aunque apto para reflejar el ca- 
presa con las palabras procedentes de la raíz rácter trascendente de la divinidad, y este tér- 
ads, que la Biblia griega ha traducido con vo- mino hará resaltar la trascendencia de Yahvéh, 
cablos derivados de la raíz hag-. La raíz qds el Dios santo. Los textos bíblicos del siglo 1 
aparece ya en los dialectos semíticos más ar- presentan una concepción de la santidad pro- 
caicos. La Biblia no posee ni una noción abs- fundamente cultual. 
tracta ni una teoría de lo sagrado, lo cual se Lo sagrado en el Antiguo Testamento se si- 
pone en relación siempre con —> Yahvéh, el túa en el contexto de la trascendencia de Dios, 
Dios de Israel. Los cuatro elementos que se tie- cuya expresión más elevada es el «Santo, Santo, 
nen en consideración son el propio Yahvéh, el Santo» de Isaías (Is 6,3). El Antiguo Testa- 
culto que le rinde su pueblo, el pueblo que go- ; mento afirma la revelación de la santidad de 
bierna y para el que es un salvador, y la palabra Dios por sí mismo y por su nombre. Desde el 
de Yahvéh. Durante el milenio anterior a nues- acontecimiento de la > alianza, esa santidad es 
tra era, son escasos los maestros espirituales compartida por el pueblo elegido y su signo 
que no hayan hablado de lo sagrado. El tema tangible es el — arca de la alianza. De hecho, 
del miedo está casi ausente, salvo en algunos la santidad del hombre, exigida por Yahvéh, no 
textos elohístas. No existe un vínculo entre! es más que una participación en la santidad di- 
santidad e impureza: lo sagrado no es ni un vina. Dios castiga la infidelidad, si bien redime 
tabú ni una prohibición. el pecado del hombre. En esta participación se 
„La exhaustiva investigación de semántica inscribe el culto, que protege y aumenta la san- 
histórica hecha por M. Gilbert en L'expression tidad del hombre, 
du sacré... (págs. 203-289) muestra que se pro- Islam. Harám, de la raíz hrm, significa po- 
dujo un desarrollo de esta noción en el curso ner aparte, poner a disposición de la voluntad 
del milenio anterior a Jesucristo. Desde el siglo divina; son harám los lugares sacralizados por 
x se deja ver la influencia sacerdotal y a me- Ja presencia divina y por los actos religiosos, 
nudo se pone lo sagrado en relación con el como la > Ka'ba, los territorios de La Meca y 
culto. La documentación yahvista insiste en la de Medina, la roca de Jerusalén o la tumba de 
santificación del pueblo, indispensable para — Abraham en Hebrón. Estos lugares están 
de ri [e mein loe 
tial. Esta imagen se transfiere al ucblo A o blo : e a less por la fe y las 
servicio divino se distingue por hanif, cuyo abluciones. Es harám, por decreto divino, toda 
del > sabbat y se minas a Le Fep propiedad privada y, por último, son harām, 
3 y percibir la exi- por su impureza, la carne de cerdo, las bebid 
gencia de una vida moral de los miembros del  fermentad ] i - do, las bebidas 
a E ) ntadas, la apostasía, el asesinato, el robo 
pueblo elegido, relacionada con la santidad de la fornicación y el fal i io. D i 
su Dios. Los profetas hacen hincapié en esta esta te E O Dos 
exigencia y > Amós e > Isaías recalcan la in- O aplicación de harám no entra ya la 
compatibilidad entre la santidad de en He i de lo sagrado sino la noción ética, ya 
el pecado del pueblo. — Oseas c leia E. ae el provoca una prohibición por 
túan la piedad salvífica. Entre Isaías, en el siglo bie de 10s: En cl 3 Corán, aparece tam- 
vin, Ezequiel y el Déutero-Isaías, existe una ec a. raíz qds, tomada de la Biblia 
» exis a para expresar la santidad perfecta de > Allah. 


La manifestación de la gloria divina es una 
hierofanía que se produce mediante el esplen- 
dor y la emanación resplandeciente de luz. Esta 
hierofanía es una característica de la religión 
mesopotámica; la corona luminosa alrededor 
de la cabeza del dios y el centelleo de una parte 
de su cuerpo son muestras de la soberanía di- 
vina. En Babilonia, kuddushu, sagrado, equi- 
vale a ellu, claro, brillante. 

3. La EXPRESIÓN DE LO SAGRADO EN LOS 
GRANDES MONOTEÍSMOS. Ántiguo Testamento. 
Lo sagrado bíblico veterotestamentario se ex- 
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La baraka es una noción anterior al isla 
que procede de lo s 
islam, es la bendici 
dido por 
lisis de este voca i 
fiesta la presencia en el isl 
rriente, por una p A 

i sitúa en k 
enla p es el Dios santo, al-Quddús, y, 
por otra, diversos caracteres t 
tradiciones arcaicas. 


luta de Dios gobiernan lo sagrado. El Corán s; 
sagrado, a los ojos de los fieles, pues constituye 
el bien más valioso otorgado a los hombres, y 
todo el culto está centrado en el Verbo eterno 
de Dios convertido en Libro. El islam rechaza 
el sacerdocio y lo sagrado de orden sacramental 
y ha depurado las costumbres ancestrales, si 
bien conservando lo esencial. Las mezquitas, 
lugares de oración y de enseñanza, están re- 
servadas a Dios y el viernes no es un día sa- 
grado sino un día especial dedicado a la ora- 
ción. El rechazo del sacerdocio y de cualquier 
intermediario humano entre el fiel y Allāh lleva 
al islam a insistir en el comportamiento del 
hombre. 


8) presenta el trono de Dios rodeado por vein- 
ticuatro ancianos vestidos de blanco y cuatro 
seres vivientes que proclaman hagios, hagios, 
hagios kurios ho theos, ho pantokrator. El tris- 
hagion de Isaías se une a la visión de Ezequiel 


Juan (17,11) Jesús se dirige a su Padre con la 
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Santo así como al futuro hijo de María, De he. 
cho, la santidad de Dios se encuentra como 
esencia en el Hijo que va a nacer, el santo de 
Dios (Lc 4,3-4; Mc 1,24; Jn 6,69). La línea me. 
siánica confluye en los Hechos de los Após- 
toles y en la Carta a los Hebreos, yla expresión 
bo hagios pais es una alusión a hebed Yahvéh 
del Déutero-Isaías. En realidad, estos textos 
insisten menos en el origen divino que en la 
omados de las misión redentora, estando el Mesías encargado 
de la santificación (Act 3,14; Le 4,16), y de esta 
misión mesiánica se desprende lo sagrado del 
culto, que permanece en estrecha relación con 
lo sagrado trascendente. 

Las raíces de la concepción del Nuevo Tes- 
tamento se encuentran en el Antiguo, como se 
puede constatar por el empleo de los mismos 
símbolos. El Pneuma Hagion es una fuerza di- 
vina que actúa y da lugar a milagros (Mu 12, 
28), a pentecostés (Act 2,4-17) y también a la 
> sabiduría, a la — ciencia y a la > fe (1Cor 
12,10). Por otra parte, el Espíritu Santo ha 
asignado a Jesús su función de Mesías (Act 10, 
38; Lc 4,18; Mt 3,16) y es una fuerza que san- 
tifica (Mt 3,11; Le 3,16), la suprema justifica- 
ción mesiánica por el poder de Dios, ya que 
una fuerza divina está actuando en el mundo 
(1Cor 6,11; Jn 3,5-8). El Espíritu es una per- 

sona que actúa (Act 4,25; 28,25) y habla a los 
> apóstoles (Act 8,20; 10,19; 11,12). En Lucas 
especialmente, el sentido de hagion se impone 

y, mediante la noción de divino, se opone al 

espíritu natural y al espíritu demoníaco. 

El Nuevo Testamento presenta a Jesús como 
hagios pais, centro de la comunidad, sacerdote, 
templo y víctima, mientras los Hechos m 

i én 
muestran a la comunidad de Jerusalén colmada 
del Espíritu Santo. Según 1Pe 2,9, el m es 
santo, enraizado en la santidad de Dios, bd 

dado por Cristo y animado por el T: 

Santo. Este pucblo es la Iglesia e 

Cristo. Los apóstoles y los mepri Late 

sistido en la santidad y en lo a 

grado no es ni un tabú ni una prohibe cre 

que procede de la presencia de nae +] 

y del Espíritu Santo en medio da paa 

nuevo. En el Apocalipsis, lo sagt eli 
está r todas partes y 3€ * 
presente po lógico. 


mismo 
sagrado — árabe y, en el > 
ón de Allāh, el don conce- 
él de realizar buenas acciones. El aná- 


bulario de lo sagrado mani- 
am de la doble co- 


arte, del monoteísmo intran- 
llah la fuente de lo sa- 


La voluntad divina y la trascendencia abso- 


Nuevo Testamento. El — Apocalipsis (4,3- 


(1,4-14); lo sagrado aparece como la naturaleza 
de Dios y el atributo de su poder y de su eter- 
nidad; es el canto de su trascendencia. En el 
Apocalipsis (6,10) los primeros mártires llaman 
a Dios hagios alethinos, santo y veraz y, en 


invocación de «Padre santo». Hagios significa 
la esencia misma de Dios y aparece como el 
fundamento de la santidad que causa la unidad 
del Padre y del Hijo. Por otra parte, la santidad 
de Dios es la base de la santificación de los bau- 
tizados en su nombre, En los Sinópticos, la 
oración de Jesús, el > padrenuestro (Mt 6,9; 
Lc 11,2) enseña que el nombre divino revela la 
santidad en su aspecto personal, ya que Dios 
manifiesta su santidad por medio del nombre, dad con un enfoque — escat ento es 
Jesús es hagios (Le 1,35), lo cual implica una Los autores del Nuevo Toum y 
relación directa entre la santidad y la filiación el término hagíos y con cst PE 
divina; el término bagios designa al Espíritu a Dios, Jesús, el Espinto, 10 
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la Iglesia, el culto y los cristianos. Base de 
cos, ¡dad que realiza la unidad del Padre, del 
vd | Espíritu, bagios es también el cali- 
Hijo y de la Iglesia y de los fieles inmersos en 
at d alcanzada por mediación de Cristo, 
par E la gran novedad en relación 
he Arigna Testamento. Durante tres de- 
ont de controversias y discusiones (1950- 
or na lo sagrado y gracias a la aportación 
ete de las religiones, los teólogos han 
pecho resaltar esta novedad, ya acentuada con 
vigor por los padres de la Iglesia. Lo sagrado 
cristiano es lo sagrado del Dios vivo que se 
hace presente por mediación de Jesucristo, y 
en tanto que lo sagrado de las religiones pa- 
canas se refiere a diversas divinidades, lo sa- 
gado cristiano hace referencia a un Absoluto, 
al Dios de los cristianos. En esto es en lo que 
se distingue de lo sagrado pagano y significa su 
superación total, gracias a la mediación de 
Cristo. Junto a lo sagrado cristizno y pagano, 
se halla lo sagrado anónimo que se refiere a un 
idolo convertido en absoluto por el propio 
Eombre. 

Por medio de lo sagrado en sentido mesiá- 
nico, el cristiano entra en el camino de la sal- 
vación (Congar). No se trata de una vía de 
oposición entre lo sagrado y lo profano, sino 
del comino de Dios que lleva la creación 2 su 
pleaitud y cuyo centro y cima se hallan en Je- 
susto, Dentro de este sagrado mesiánico, se 
puede distinguir primero lo sagrado sustancial, 


O 


el cuerpo de Cristo, cuerpo eucarístico y 
cuerpo místico. Á continuación se halla lo sa- 
grado de los signos, que participa de lo sagrado 
sisancial y que son los sacramentos, símbolos 
E > aai si la salvación. A éstos 
a = otros dos niveles. Lo sagrado 
miten el ie cy adela 
d po e la economía de la 
ec o ei Dios-hom- 
po y heno La a is gestos, lugares, 
il Por no a constituye el tercer 
ón a ; en el cuarto nivel se halla la 
iiet O cotidiano gracias a su refe- 
, i os Por medio de Cristo, que se ma- 

os cl ritual, las bendiciones 
Ms: istiano. De este modo, en la 
grado o a aas y de la humanidad, lo 
À o e lugar privilegiado, 
or me nae Dios vivo venido al 

lo de lo bienes mesiánicos 
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tiene la misión de situ 
lidad mesiánica del N 
Iglesia. 

4. «Homo RELIGIOSUS» Y Lọ SAGRADO 


Des $ E 
esde hace un siglo, los historiadores de las 
religiones han exami 


ar a éste dentro de la rea- 
uevo Testamento y de la 


opone a lo profano, 
una fuerza colectiva 


sociedad. En el cen 
halla la categoría d 
impersonal, ser, 
mana realiza el y 


con lo sagrado y, en definitiva, 


> 1 los sagrado y lo so- 
cial. Ciertos etnólogos consideran al mana 


como el poder sobredeterminado de la sangre, 
logrado por la violación deliberada de las pro- 
hibiciones que regulan el orden social. Por otra 
parte, se han emprendido también investiga- 
ciones por el camino de la violencia como fun- 
dadora de lo sagrado y se ha intentado también 
considerar lo sagrado y lo profano como dos 
dominios complementarios y antitéticos de la 
organización social, cuya oposición y colabo- 
ración permiten el funcionamiento normal del 
grupo social. El mérito de las investigaciones 
sociológicas y etnológicas de È. Durkheim, de 
M. > Mauss, de H. Hubert, de L. Makarius, 
de R. — Bastide, de R. => Caillois y de R. => 
Girard se halla en su insistencia acerca del po- 
der que representa lo sagrado considerado 
como una entidad misteriosa vinculada a cier- 
tos seres, cosas, SUCCSOS O acciones. 

Con N. > Söderblom se inicia el estudio fe- 
nomenológico de lo sagrado, según el cual se 
debe buscar el origen psicológico de este con- 
cepto en la reacción del espíritu ante lo sor- 
prendente, nuevo o sobrenatural. La fuerza sa- 
cra, llamada mana por los sociólogos y por los 
ernólogos, es una potencia de naturaleza espi- 
ritual cuyo dinamismo se refleja en el compor- 
tamiento del hombre que la descubre y que ad- 
quiere el sentimiento de la existencia de una 
realidad sobrenatural. Por esta nueva via se 
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adentra R. — Otto y, alejándose de los soció- 
logos, que han reducido la religión a un hecho 
natural, y de los historiadores, que contemplan 
las religiones con una visión profana y un en- 
foque tan sólo histórico-cultural, sitúa en el 
centro de la ciencia de las religiones el fenó- 
meno religioso, cuyo estudio le parece inse- 
parable del análisis del hombre religioso y de 
su comportamiento. En lo sagrado, descubre 
las tres facetas de lo sagrado numinoso, lo sa- 
grado como valor y lo sagrado como categoría 
a priori del espíritu. En el transcurso de cuatro 
etapas —Krcaturgefúbl, tremendum, myste- 
rium, fascinans— el hombre experimenta el 


¡sentimiento de criatura y después, en un terror 
' místico, se acerca a la maiestas y al misterio fas- 


cinante. A los ojos del hombre que efectúa este 
descubrimiento, lo numinoso representa un 
valor que, por antítesis, le hace ver el no valor 
numinoso de lo profano, así como el antivalor 
del pecado. Gracias a la lectura de los signos, 
el hombre religioso comprometido en el des- 
arrollo de la historia puede percibir y descubrir 
lo numinoso que se manifiesta en unos hechos 
y en unos sucesos. De este modo, junto a la 
revelación interior de lo sagrado, existe una re- 
velación histórica de lo sagrado y, sobre esta 
doble manifestación se basan la religión per- 
sonal y las diversas religiones. Por medio de la 
facultad de adivinación se produce la lectura de 
los signos de lo sagrado que reside en el co- 
razón del tesoro religioso de la humanidad. 
Los signos son leídos por los profetas y los 
fundadores religiosos y el Hijo es testigo. Si- 
guiendo a Otto, G. van der > Leeuw ha in- 
tentado hacer más explícitas las dos facetas de 
la religión, la del misterio y la de la experiencia 
vivida en el encuentro con la «alteridad sor- 
prenden:e» y, entregándose en especial al es- 
tudio de la manifestación de lo sagrado como 
potencia y situándose como observador del 
hombre religioso frente a esta manifestación, 
ha elaborado una definición del homo religio- 
sus, según la cual cs el hombre que cree en la 
presencia de una fuerza, lo sagrado, y ajusta su 
comportamiento a esta creencia. 

El > homo religiosus ha dejado numerosos 
testimonios y múltiples huellas de su experien- 
cia vivida y el vocabulario empleado por el 
hombre para hablar de ella y explicitar sus re- 
laciones con lo sagrado constituye un docu- 
mento capital para el historiador de las religio- 
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nes. En efecto, es un testimonio cuya nitidez 
y densidad no se pueden poner en duda y, gra- 
cias a la documentación, de la que en este tra- 
bajo se han mostrado algunos elementos, es 
posible comprender mejor lo que representa lo 
sagrado, como fenómeno y como sentido, en 
la experiencia existencial del homo religiosus. 
Es posible añadir que los resultados alcanzados 
por el estudio de este vocabulario de lo sagrado 
del hombre religioso permitirá continuar la in- 
vestigación hacia la prehistoria. A la luz del 
testimonio del hombre histórico, se compren- 
derán mejor las huellas dejadas por el prehis- 
tórico, como el arte del — paleolítico y del > 
neolítico, las inscripciones rupestres, las cos- 
tumbres y cl mobiliario funerarios y los gra- 
bados en las paredes de las tumbas. 

La investigación fenomenológica y los en- 
sayos hermenéuticos de M. — Eliade han mo- 
dificado en gran manera las vías de aproxima- 
ción a lo sagrado que, tras su manifestación, 
entra en el mundo de los fenómenos, aunque 
manifestándose como una potencia de un or- 
den completamente diferente al de las fuerzas 
naturales. Para representar el hecho de esa ma- 
nifestación, Eliade propone el término de hie- » 
rofanía. Por el hecho de revelarse en cl espacio 
y en el tiempo, lo sagrado permite su descrip- 
ción y el historiador se halla en presencia de 
una serie grandiosa de hierofanías que autori- 
zan la consideración de que en la vida del homo 
religiosus no existe solución de continuidad, 
pues estas hierofanías poseen una naturaleza 
homogénea. Sin embargo, lo sagrado nunca se 
manifiesta en estado puro, sino a través de una 
realidad diferente a ello mismo, de donde se 
deriva la heterogencidad de las formas, ritos, 
mitos, formas divinas, objetos, símbolos, 
hombres, animales, plantas y lugares. Cada 
una de estas categorías posee su propia mor- 
fología, reflejando al mismo tiempo una mo- 
dalidad y una situación particular del hombre 
respecto a lo sagrado, 

Toda hierofanía es un fenómeno religioso 
percibido por el hombre e inseparable de la ex- 
periencia. En una hierofanía intervienen tres 

' elementos, el objeto natural, la realidad invi- 
sible y el objeto mediador revestido de sacra- 
¡lidad. El objeto o el ser por medio del cual se 
manifiesta lo sagrado, continúa situándose en 


| Su contexto normal, la piedra sagrada sigue 


' siendo piedra y el árbol sagrado sigue siendo 
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árbol. El segundo elemento es lu realidad in- 
visible, designada por Eliade baja diversas de- 
nominaciones como mundo de lo alto, cielo, 
mundo de los dioses, mundo trascendental, 
mundo supraterrestre, tiempo mítico primor- 
dial, realidad suprema, Ser supremo, Dios. 
Para significar esta realidad, el «Absolutamente 
Otro», R. Orto habiaba de numen, numinoso, 
divino. El tercer elemento de toda hierofanía 
es el mediador, es decir, el objeto natural o el 
ser investido de una nueva dimensión, la sa- 
cralidad, no entendiéndose ahora lo sagrado 
como realidad absoluta sino como realidad ma- 
nifestada y, por ende, limitada por el hecho 
mismo de la manifestación. A causa de la irrup- 
ción de lo sagrado, el elemento mediador ad- 
quiere su dimensión sacra v, al recubrir de sa- 
cralidad un ser o un objeto, la irrupción de lo 
divino le convierte en mediador y le «separa» 
del mundo profano. 

A través de la fenomenología de la manifes- 
tación, el historiador comprende la naturaleza 
de lo sagrado, aprehendido en el contexto de 
las diversas hierofanízs que permanecen so- 
metidas a los límites de la espacialidad y la tem- 
poralidad. Por otra parte, lo sagrado se pre- 
senta como una potencia de un orden distinto 
al natural. Potencia v sacralidad están unidas. 
Esta potencia no es impersonal como el mana, 
sino que pertenece al orden ontológico. En 
realidad, el descubrimiento de Eliade recubre 
y prolonga las descripciones de Oro de lo sa- 
grado como elemento numinoso. Gracias a un 
análisis penetrante de las hierofanías, en espe- 
cial de las celestes, Eliade ha hecho compren- 
der que lo sagrado se revela al hombre religioso 
como una potencia trascendente cuva fuente se 
halla en la divinidad, ya sea Ser supremo o dio- 
ses cósmicos, dioses de la fecundidad, Dios so- 
berano de los grandes panteones, Yalwéh_c] 
Dios único, o el Dios de los cristianos, | 

El análisis de la noción de hierofanía ha re- 
velado también el papel fundamental de lo sa- 
grado en tanto que mediador entre la realidad 
trascendente y el homo religiosus, encontrán- 
dose el misterio en el plano de la mediación, 
De hecho, lo sagrado en su dimensión media- 
dora dentro de una hicrofanía cor cede al hom- 
bre la posibilidad de ponerse en relación con la 

fuente de lo sacro, con lo sagrado en su di- 
mensión absoluta, con Dios, en las grandes rc- 
ligiones. La vida religiosa del hombre se des- 
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arrolla en un estado cn el que sólo es posible 
la experiencia mediata de lo sobrenatural, y la 
función mediadora de lo sagrado se manifiesta 
por medio del — símbolo, del — mito y del > 
rito. En realidad, el simbolismo religioso des- 
empeña una función de revelación en la exis- 
tencia y en la vida del homo religiosus y, me- 
diante el símbolo, el mundo habla y revela mo- 
dalidades de lo real que no son evidentes por 
sí mismas. El símbolo es el lenguaje de la hie- 
rofanía y permite entrar en contacto con lo sa- 
grado, mientras cl mito es una historia sagrada 
y ejemplar que proporciona a los hombres mo- 
delos para su conducta. La experiencia del mito 
es una experiencia de lo sagrado, pues pone al 
hombre religioso en contacto con el mundo so- 
brenatural. El efecto del ritual es conferir una 
dimensión sacra a seres, objetos, fracciones de 
tiempo, espacios y hombres. 

El homo religiosus descubre lo sagrado por- 
que éste se manifiesta y, mediante este descu- 
brimiento, el hombre alcanza la certeza de la 
existencia de una realidad que trasciende este 
mundo. El análisis de la estructura de las hie- 
rofanías conduce a descubrir tres dimensiones 
en ellas, la dimensión absoluta, la dimensión 
natural del objero mediador y la dimensión de 
mediación, es decir, el objeto natural pleno de 
sacralidad. 

= Arte y creación, > Daniélou, — divino, 
> Dumézil, + Durkheim, —> Eliade, => ex- 
periencia religiosa, => homo religiosus, => ima- 
ginación religiosa, + Mauss, —> Otto, — ora- 
ción, = sacrificio, — salvifico, => Söderblom, 
— Tillich, => Zachner. 
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SAHADA > fe (en el islam). 


SAIJ. El término — árabe jaj significa el An- 
ciano, pero con matiz más bien de autoridad y 
experiencia que de ancianidad. Entre los nó- 
madas árabes y en ciertos casos tiene un sig- 
nificado profano, por ejemplo saij al-balad, 
jefe de la aldea. Se utiliza sobre todo en los paí- 
ses árabes para designar a los hombres de re- 
ligión musulmanes o a los jefes de las cofradías 
(en Turquía se emplea sobre todo => mollá y 
en África negra malem). Acompañado de otro 
término, puede designar una autoridad reli- 
giosa suprema, bien sea jurídica (sai al-Islam) 
o universitaria (šaij al-Azar). 

i Jacques JomIER 


SAINT-SIMON, Claude-Henri de (1760- 
1825). A caballo entre el espíritu de los enci- 
clopedistas del siglo xvi y los socialistas del 
XIX, Saint-Simon es el autor de una obra escrita 
en la que la religión ocupa un puesto impor- 
tante, y el padre de una posteridad que muchos 
han comparado con una secta o una religión. 
| Como > Fourier y — Proudhon, Saint-Simon 
criticó violentamente el catolicismo que él co- 
noció, pero se propuso también reinventar el 
[ €ristianismo para recomenzar cl mundo. Un 
nuevo saber científico remplazará a un Dios 
que sólo sirve para colmar las lagunas de la 
ciencia; un nuevo poder, la industria, sustituirá 
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al poder religioso manipulado por fos ricer- 
dotesto los filósofos, y una nueva voluntad 
animada por el evangelio, reformarz radical. 
mente las instituciones humanas Para Orientar 
las hacia la felicidad de todos. La religión 
«debe dirigir la sociedad hacia el gran objetivo 
de una mejora, lo más rápida posible, de ja 
clase más pobre». Esto sólo podrá realizarse 
recuperando las intenciones del fundador del 
cristianismo, demasiado ignorante para dejar 
un cuerpo doctrinal, y superando también la 
doctrina de san Pablo, que organizó un clero, 
pero no encontró en la sociedad de su tiempo 
las fuerzas técnicas y sociales adaptadas a su 
doctrina. 

Bajo la utopía y la filosofía social aparece así 
una verdadera teoría de la sociedad como sis- | 
tema en el que intervienen tres fuerzas: la in- | 
dustria, las clases sociales y los conocimientos, | 
Por lo que concierne a este último punto, la 
problemática que plantea Saint-Simon es cons- 
tante: los sistemas intelectuales, y en particular 
las religiones, ejercen funciones sociales que en 
ocasiones son realmente preponderantes. El 
papel otorgado en aquellos inicios del si- 
glo xix a la industria fue atribuido anterior- 
mente a las religiones; Saint-Simon rozó en 
este punto la cuestión de los «tres estados» que 
Comte —que fue su secretario— desarrolló ex- 
plícitamente. Los sistemas intelectuales que 
son las religiones vienen a completar la cohe- 
rencia de los sistemas sociales; en tanto que ex- 
plicitación de las prácticas de culto, favorecen 
la integración del cuerpo social y provocan, en 
particular, la destrucción de los estados ante- 
riores de la socicdad: «los hombres de imagi- 
nación abrirán la marcha.» Cuando afirma que 
«el sentimiento religioso sirve de base a todos| 
los sistemas positivos», Saint-Simon señala que 
«la creación colectiva» no puede prescindir e 
la imaginación; en este sentido, el anueyo pss | 
tianismo» será el antídoto de la apatía que 3° 4 
cha a una sociedad industrial dominada por 
división del trabajo, es decir, amenazada P 
nuevos brotes de desigualdad. lema que 

Saint-Simon formula así un ana 
replantcarán en marcos ig su Non- 
=> Marx y =; Gramscı. Por d contra b 
veau Christianisme va dirigido rorestante Y 
tafísica liberal, contra la Reforma P 


redor- 
| mémi“ 
contra todos los fundamentos de 
lismo. 
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e rafia, Oeuvres de Claude-Henri de Saint-Si- 
Bibliogr? pes 1966; Le nonvean christianisme et 
mor, a la religion, edición y presentación de 
les écrits ocHE, París 1969 (trad. cast. El nuevo 
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HENRI si Centro de Estudios Constitucionales, 
¡stianismo, 


Madrid 1981). ANDRÉ ROUSSEAU 


SAKTI Y SAKTISMO. La palabra sakti, que 


significa «energía», poder, se aplica fundamen- 

r te a la energía divina. Al actuar en este 
por el dios > Siva, puramente espiritual e 
bl en su esencia, pone de manifiesto su 
akti. La bipolaridad y la oposición entre am- 
bis manifestaciones del dios quedan bien refle- 
jadas en las estatuas de Siva danzante: mientras 
que su rostro permanece impasible, su desbor- 
dante actividad en este mundo toma el aspecto 
de una danza que se vuelve desenfrenada. Esta 
energía que se despliega es la sakri que, al ser 

ersonificada, toma el aspecto femenino de la 
diosa Sri o Mahādevī, paredra del dios que no 
puede actuar en este mundo sin ella; la diosa se 
convierte así, en cierto modo, en su equiva- 
lente, y, por consiguiente, recibe el mismo 
culto que el dios. Los fieles que hacen de la 
diosa su divinidad predilecta (13t4 devata) re- 
ciben el nombre de $2kta, y el conjunto de sus 
prácticas particulares el de Saktissmo. Los as- 
pectos femeninos del dios objeto de este culto 
son sus aspectos terribles: + Kali, «la negra»; 
> Durga, «la difícilmente accesible», etc., y se 
ls ofrecen sacrificios cruentos de animales (ca- 
bres, búfalos, gallos, etc.). 

El saktismo está muy próximo al > tan- 
tismo, que propugna la realización del hom- 
bre por medios violentos y que reconoce la 
eustencia del šakti divino en el individuo. 
-Hlíaktismo es pues una forma peculiar del 
asmo. Apenas si ha influido en el viş- 
AUSMO, aunque se hayan planteado cuestiones 

milares al Intentar explicar la expansión crea- 
mag, o Banizadora de > Visnú. Éste crea el 
a do de> Brahma, que des- 

h papel de demiurgo y a quien se re- 
adas salido de su ombligo, La pare- 
206, > Laksmi, no desempeña un pa- 
t: el Vispuismo, pues, no ha sufrido 
Venerá pe fatima, Sólo tardíamente se 
ini, considerad = Krişņa a su esposa Ruk- 
sólo ep pa a como su sakti, Igualmente, 

Ca tardía se mencionan y veneran 
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SA-KYA Y SA-KYA-PA. Sa-kya (transcrip- 
ción fonética de sa-skya) es el centro de la es- 
cuela sa-kya-pa del budismo tibetano. Este cé- 
lebre monasterio fue fundado en el año 1073 
sobre una colina de color amarillo pálido, de 
donde el nombre de sa-skya, «la tierra de color 
amarillo pálido». Es una colina situada en las 
proximidades de un río y a 85 km de Shika- 
Tse, la segunda ciudad del Tíber. El monaste- 
no comporta siete pisos y es célebre por su in- 
mensa biblioteca que custodia innumerables 
textos tibetanos, además de cientos de obras 
sánscritas raras y originales. 

Los Sa-kya-pa fueron, hasta la aparición de 
la escuela + Gelukpa, una de las escuelas más 
importantes tanto por la enseñanza como por 
el poder político. Por ello han desempeñado un 
papel importante en la historia del Tíbet. Al 
contrario que entre los Gelukpa, el cargo de 
jefe de la escuela es hereditario y pasa de padres 
a hijos. Los abades sa-kya-pa son considerados 
como emanaciones de Mañjuśri, el Señor de la 
Sabiduría Infinita. De forma alternativa dos fa- 
milias se reparten el poder. El jefe actual de la 
escuela, Dolma-Phodang, reside en la India, 
mientras que Phuntshok Phodang, que repre- 
senta a la otra familia, está establecido en Es- 
tados Unidos. Los sa-kya-pa tienen numerosos 


monasterios en el Tíbet. 
Tenzin GYaL-Po 


SALAFIYYA > reformistas musulmanes. 
SALAT > oración (en el islam). 


SALIOS. Antigua cofradía de rr 
manos, los salii, consagrados al culto e Es 
Los salios, reclutados por a en 
tre los patricios, formaban dos grupos: 
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neraba al dios Marte en el Palatino, el otro en 
el Quirinal. Su función esencial consistía en 
inaugurar y clausurar, por medio de cantos 
guerreros y danzas rituales, la estación gue- 
rrera, en marzo y octubre, y en asegurar la cus- 
todia de los escudos sagrados, los doce ancilia, 
fabricados en base a un modelo muy arcaico 
que según la tradición había caído del cielo y 
Numa había hecho reproducir por un herrero 
llamado Mamurius Veturius. En marzo, la 
apertura de la estación guerrera comprendía «la 
Puesta en movimiento» de los escudos sagra- 
dos, carreras de caballos (equirria), la purifi- 
cación de las armas y de las trompetas de gue- 
rra y un sacrificio que ofrecía el Rex sacrorum, 
El fin de esta estación, en octubre, estaba fijado 
por otra purificación de las armas, por nuevas 
carreras y por el sacrificio del Caballo de Oc- 
tubre. Durante las ceremonias rituales de aper- 
tura y clausura, los salios recorrían las calles de 
Roma, conducidos por su jefe, magister, si- 
guiendo a un jefe de danza y un jefe de coro, 
entonando un canto cuyo texto aún conserva- 
mos; su interpretación es muy difícil debido a 
su antigüedad y a que ya era casi incompren- 
sible para los propios romanos desde fines de 
la república. Este canto y el ruido de los es- 
cudos chocando entre sí daban el ritmo a una 
danza ritual de tres tiempos, tripudinm, con un 
ritmo grave, Al atardecer, los salios participa- 
ban de un banquete que era tanto ritual como 
gozoso. 
MicHrEL MESLIN 


SALMOS. Los 150 salmos (del griego psal- 
mos, instrumento de cuerda), actualmente dis- 
tribuidos en cinco libros que encabezan la ter- 
cera sección de la > Biblia hebrea (los «escri- 
tos», A“túbim), constituyen lo esencial del cor- 
pus de oraciones que se han conservado del Is- 
rael antiguo. Una treintena de composiciones, 
perfectamente equiparables a los salmos, se en- 
cuentra diseminada por el resto de la Biblia; a 
ellas pueden sumarse los paralelos judíos ex- 
trabíblicos de los últimos siglos anteriores a 
nuestra era (Hódayót de => Qumrán, Salmos 
de Salomón). Para determinar al mismo tiempo 
el arraigo cultural y la originalidad teológica de 
los salmos bastará con la lectura repetida de las 
literaturas sagradas de Sumer (A. Falkenstein), 
Asiria-Babilonia (M.J. Scux) y Egipto (por 
ejemplo, el Himno al Sol del faraón > Akhe- 
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naton, imitado por el salmo 104). En relación 
con los salmos coexisten dos numeraciones: Ja 
de la Biblia hebrea y la de la versión griega de 
los — Setenta que, adoptada en la —> Vulgata 
y en los libros litúrgicos cristianos, presenta 
una numeración inferior en cada caso en una 
unidad respecto a la del texto hebreo. 

La mayor parte de los salmos fueron com- 
puestos para el uso litúrgico en el > templo de 
Jerusalén, donde se había centralizado el culto 
desde el siglo vir (peregrinaciones colectivas, 
visitas votivas individuales, fiestas reales con 
procesiones). La composición de los salmos 
abarca un amplio período que puede exten- 
derse desde alrededor del siglo x (salmo 29) 
hasta el siglo 11 a.C. Por falta de alusiones his- 
tóricas puntuales muchas veces es imposible 
precisar la fecha de aparición de los diferentes 
salmos, siendo necesario contentarse con si- 
tuarlos antes o después del exilio del año 586. 
Los títulos de los salmos, algunos de los cuales 
sólo aparecen en la versión griega, remiten a 
colecciones anteriores atribuidas a organiza- 
dores del culto (Asaf, Coré, Heman, Etan) y, 
en algunos casos, prevén modalidades de eje- 
cución: los instrumentos de acompañamiento, 
las voces elegidas, las melodías adoptadas. Se 
atribuyen a David treinta y cuatro salmos, y 
algunos de ellos se relacionan con circunstan- 
cias de su vida; con todo, quizá quepa consi- 
derar este hecho como producto de la tradición 
que atribuyó al rey hebreo el conjunto del sal- 
terio basándose en 2Sam 23,1 (cf. 22,1); 1Cró 
6,16; 15,16. 

Desde los trabajos de H. Gunkel se distin- 
guen en los salmos varios géneros literarios, 
Los himnos son cánticos de alabanza desinte- 
resada y ofrecen una estructura relativamente 
cerrada: invitación a la alabanza, desarrollo de 
los motivos y breve conclusión, Algunos, pre- 
dominantemente cósmicos, cantan la majestad 
de Dios en la > creación (Sal 19 B; 29; 104; 
148); otros celebran su poder activo en la his- 
toria (105; 117; 149). La mayor parte de las ve- 
ces, creación e historia se corresponden en el 
mismo salmo (himnos mixtos: 113; 135; 136; 
145-147). Los lamentos, igualmente numero- 
sos, expresan la súplica de la comunidad de Iş- 
rael tras una derrota (44; 60), en el destierro 
(137), ante la ruina del templo (74) y de Jeru- 
salén (79), contra los enemigos (83; 123) o los 
jueces inicuos (58), en favor de la justicia y de 
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la paz (85) o de la restauración de Sión (102 B), 
la oración de un individuo perseguido (5; 7; 35; 
54; 57; 70; 141; 142), traicionado (55), calum- 
niado (109), abandonado (22), en la aflicción 
(13; 31; 88; 102 A), en el peligro (25), en la 
vejez (71) o en la enfermedad (38; 41), procla- 
mando su inocencia (17; 26) o pidiendo ser li- 
berado (64; 140; 143). Las acciones de gracias 
se dirigen al Dios de Israel creador y salvador 
de su pueblo (68; 118; 124; 126; 136; 138). 
Unas veces la colectividad canta su reconoci- 
miento tras una liberación (66) o una cosecha; 
(67); otras la acción de gracias es de un pobre 
salvado por Dios (9-10; 30) o de un pecador 
perdonado (32). Los salmos didácticos des- 
arrollan catequesis sobre la historia sagrada 
(78; 105; 106), exhortaciones litúrgicas (15; 24; 
134), elogios de la ley (19 B; 119) o temas sa- 
pienciales tales como la suerte del justo y del 
impío (37; 73; 112), la fragilidad del hombre 
(90), la inconsistencia de las riquezas (49), la 
felicidad familiar (128) o la vida fraternal (133). 
Estos poemas didácticos, y sobre todo los más 
recientes, adoptan la forma alfabética, comen- 
zando cada versículo o grupo de versículos por 
las 22 consonantes del hebreo. Otros textos, 
con menos recursos, reúnen tradicional o có- 
modamente los salmos de Yahvéh Rey (47; 93; 
96-99), los cánticos de Sión (46; 48; 76; 84; 87; 
112), los salmos que celebran al Rey — Mesías 
esperado (2; 45; 72; 89; 110; 132), los salmos 
de oráculo divino (50; 75; 81; 82), los peniten- 
ciales (6; 32; 38; 51; 102; 130; 143) y los cán- 
ticos de peregrinación: Sal 84 y 120-134 («cán- 
ticos de las subidas»). 

| Reflejo fiel de la experiencia religiosa y de la 
mística de Israel, el Salterio es el libro por ex- 
celencia de la oración judía, y nunca ha dejado 
de ser leído y meditado por los cristianos a la 
luz de la obra, la vida y las palabras de Cristo. 
Este último se aplicó a sí mismo varios pasajes 
de los salmos (p. ej., en Jn 13,18; Mt 21,16; 
Lc 24,44). Prosiguiendo osadamente en esta lí- 
nea, los > apóstoles y los autores del Nuevo 
Testamento ilustraron a menudo con citas de 
los salmos sus descubrimientos teológicos del 
misterio de Cristo (ejemplo, Act 2,2555. 3455; 
4,11.2555; Rom 3,4; Ef 4,8; Heb 1,5-14). Más 
tarde, el Salterio fue entrando progresivamente 
en la liturgia de la Iglesia cristiana, primero en 
el marco de la lectura de las profecías, y des- 
pués como libro de cánticos. Los testimonios 
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más antiguos del canto de los salmos cn la 
asamblea cristiana se sitúan en torno al año 200 
de nuestra cra (Hechos de Pablo, Tertuliano, 
Hipólito). El desarrollo rápido del > pi 
quismo desempeñó un papel importante en a 
impregnación sálmica de la oración cristiana. 
El cristiano oye espontáneamente en los salmos 
la voz de Cristo que se dirige a su Padre o la 
voz de la —> Iglesia que ora a Dios o a Cristo; 
a menudo hace suya la admiración o la acción 
de gracias del salmista ante la obra creadora de 
Dios o la fidelidad que guarda hacia su pueblo 
en los avatares de la historia. También se im- 
plora el perdón de Dios con ayuda de los sal- 
mos penitenciales, o se recogen en su nombre, 
en el nombre de sus hermanos los hombres, y 
en unión con Cristo salvador, los lamentos y 
los gritos de esperanza de los enfermos, los 
cautivos y los oprimidos. 

En nuestros días, y con independencia de las 
grandes fiestas para las que se ha propuesto una 
selección especial de salmos, el conjunto del 
Salterio está repartido en cuatro semanas en el 
marco de la alabanza de las horas que regula la 
oración de las comunidades. Según una antigua 
costumbre monástica, los salmos van precedi- 
dos de cortas antífonas que ambientan la ora- 
ción u orientan la interpretación cristiana. Al- 
ternan con textos bíblicos o patrísticos, con in- 
tercesiones y composiciones líricas que, saca- 
das directamente del Nuevo Testamento o de 
inspiración cristiana (himnos, estrofas, respon- 
sos), han visto considerablemente aumentado 
su número por la reforma litúrgica del > con- 
cilio Vaticano 11. Salmos o extractos de salmos 
acompañan igualmente a los movimientos pro- 
cesionales de la liturgia cucarística, o sirven de 
canto de meditación después de la primera lec- 
tura bíblica de cada misa. Por otra parte, y 
como consecuencia de una larga tradición, al- 
gunos salmos forman parte de la celebración de 
los sacramentos de la Iglesia, especialmente del 
= bautismo (por ejemplo el Sal 23), y de la 
liturgia de los funerales (Sal 130). 

_Esta omnipresencia de los salmos en la ora- 
ción comunitaria o personal de los cristianos 
explica la importancia de los comentarios que 
los — padres de la Iglesia les han consagrado 
(en la Iglesia griega véanse los comentarios de 
> Orígenes, Euscbio y Dídimo el Ciego, los 
de Atanasio y Cirilo de Alejandría, así como 
los más literarios de la escuela de Antioquía, y 
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en especial los de Teodoreto de Ciro y Juan 
Crisóstomo; en Occidente pueden mencio- 
narse las obras de Hipólito, Hilario, Ambrosio 
y Jerónimo y, sobre todo, las Enarrationes de 
san > Agustín). La fuerza poética y la pro- 
fundidad espiritual de los salmos, traducidas 
durante siglos con una sobriedad inigualable 
por el canto llano gregoriano, inspiraron (H. 
Isaac, A. Brumel) gran número de obras maes- 
tras de la música vocal religiosa a partir del si- 
glo xv: Joaquín de Près (Sal 51), Palestrina, R. 
de Lassus (Septem psalmi Davidis poenitentia- 
les), Ch. Goudimel (Psautier huguenot), J.P. 
Sweelinck (Sal 95), H. Schütz (un salterio com- 
pleto a cuatro voces), J.S. Bach, más tarde 
C.W. Gluck (Sal 130), M. Reger (Sal 100), C. 
Franck (Sal 150) y D. Milhaud. 


> “Anáwim, — Biblia, —> oración. 
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invaden y ocupan tanto la existencia perse] 
de cada hombre como el conjunto de a 
humana. Del mismo modo, es en rel 
el tema de la salvación como se definen ss 
proposiciones sobre el «sentido de la vida, la 
«visiones del mundo» y las concepciones del 
destino humano y de la historia que son o e 
tan $ ser la mayor parte de las religiones. 
pd aa e odo e Mingun er 
] e : Se Presenta como un 
anuncio y vía de salvación. Y si la fe cristiana 
se define enteramente por su relación con Je- 
sucristo, ello es así en la medida en que la sig- 
nificación y la identidad de Jesús «en los de 
de su carne» (> Jesús 3,5 y 4,4) y también la 
significación y la identidad de Jesucristo hoy 
se juegan en la cuestión de la salvación (ibid. 
in fine). f 

La especificación de que todo lo que profesa 
es propuesto a la fe del creyente precisamente 
en virtud de su alcance y de su interés «para 
nosotros los hombres y por nuestra salvación» 
es desde sus orígenes un elemento fundamental 
del > credo cristiano. Y, si el nombre de «Je-) 
sús» no significa otra cosa que «Dios salva», el | 
título de «Cristo» que se le añade tradicional- } 
mente evoca expresamente la función y la fi- | 
gura del enviado (Mesías) que Dios manda con | 
el objetivo concreto de hacer real la salvación j 
de su pueblo. 

Por ello, no se violentan las cosas cuando se 
dice que, en resumen, la fe cristiana consiste en 
creer en el nombre de Jesucristo, en Dios como 
salvador y en el hombre como ser salvable. Esa 
fe profesa que Dios (que sin duda puede salvar 
al hombre, si es verdaderamente Dios) mani- 
fiesta su deseo en Jesucristo y que el hombre 
(cuya consumación plena no puede derivarse 
sino de la salvación, caso de existir ésta) ob- 
tiene efectivamente tal posibilidad de salvación 
precisamente en Jesucristo. 

¿Cómo sucede esto y por qué? Sin pretender 
exponer aquí todos los aspectos de lo que seria 
una soteriología (logos = tratado, soteria = > 
bre la salvación) cristiana, cabe aportar al rd 
nos algunas precisiones terminológicas, 
zar una elaboración conceptual y RA 
grandes líneas de una formulación no 

1. ALGUNAS EXPRESIONES DE LA pone a 
CRISTIANA. Sin pretensión de ser Tis RS 
examinaremos primeramente algunas vs díasla 
presiones que ha recibido hasta nues 


la historia 
ación con 
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„+ cristiana. Estas precisiones termino- 
salvación da a clarificar la noción de sal- 
lógicas Pia sin duda una importancia ca- 
vación, QUÉ ne tiempo que una significación 
piral al mism 
comp w naón. Este primer término es pro- 

1) Rece ] que ha sido asociado con mayor 
bablement odbra «salvación» en la tradi- 
mame EN Fiel cristianismo occidental y 
e A devia hoy en buena medida en la 
pena corriente. De este modo, junto al 
mental de la > encarnación aparece el de la 
a otorgada por Dios a los hombres y 
nd para ellos por Jesucristo. ” 

Podemos reproducir el significado señala 
del término de la manera siguiente. Ha) que 
insistir ante todo claramente en la dimensión 
propiamente religiosa de la salvación. Efec- 
mada por Dios mismo en Jesucristo, la reden- 
ción es salvación del —> pecado, cuyo perdón 
¿nuacia y realiza. Por Otra parte, se subraya 
claramente el carácter gratuito de tal salvación; 
Dios, en virtud de su gran benevolencia, por 
bondad, por pura — gracia, «siendo como éra- 
mos pecadores nos ha enviado a su propio 
Hijo», Justo entregado para los injustos, santo 
do para los pecadores. Finalmente, el 
o señala el aspecto oneroso o exigente del 
o del proceso salvifico. Por su muerte, 
encerizada como — sacrificio que asegura la 
expizión del pecado, Jesús «merece» la sal- 
ación para los hombres; y, si cada uno de és- 
tos puede beneficiarse de aquélla, es precisa- 
mente a condición de renunciar efectivamente 
¿todas las complicidades con el pecado y el 


2) Liberación, No cabe duda de que el tér- 
mno «redención» implica ya la idea de libe- 
ración. En aquellos a quienes beneficia, la sal- 
"ción designada por este término se realiza 
somo una liberación; se presenta como un ale- 
Fmiento de la cautividad del pecado y de la es- 
Cavitud que implican las «pasiones», los «po- 
Saha este mundo», Ja muerte, etc. Sólo en 
i entes se ha utilizado el término 
sai, Y, para designar a la totalidad de la 

» aasta el punto de haberse llegado a 


Mery i 
simple A Sta palabra en un sustituto puro y 
donde go. “Tedención» tradicional. Allí 


tie . EN 
ceso (se ha Ugar sistemáticamente este pro- 
Mas, a alla de las teologias «sudamerica- 

Y negroafricanas..., o, en Europa, de 
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las teologías «políticas», «...de la liberación»), 
el uso mencionado acentúa sobre todo dos ras- 
gos en la concepción que de la salvación pro- 
pone, Por una parte, insiste en un aspecto que 
había difuminado la noción de redención, aun 
cuando En el caso del > Éxodo (es decir, la 
liberación de la esclavitud de Egipto) hubiera 
representado para el pueblo hebreo la expe- 
riencia Originaria en materia de salvación: el aş- 
pecto político, Según esta Perspectiva, el signo 
y el criterio del acontecimiento de la salvación: 
se consideran realizados en la liberación con 
respecto a todas las formas de explotación eco-' 
nómica, Opresión política y violencia institu- 
cional. Por otra parte, se encuentra subrayada | 
aquí, en la salvación, su dimėnsión de proceso! 
dinámico, de devenir histórico; la salvación jn- | 
cluye luchas y combates (eventualmente revo- | 
lucionarios), avances y retrocesos, y se abre ca- 
mino a través de todo este conjunto de con- | 
diciones y de condicionamientos que tienden, 
por el contrario, a desdibujar todas aquellas 
concepciones de la salvación que valoran sus 
dimensiones de interioridad y/o de eternidad. 
3) Reconciliación. Este tercer término, aso- 
ciado menos espontáneamente o menos co- 
múnmente con el de salvación, no presenta 
tampoco muchas ventajas, Al igual que el de 
«redención», cuenta también con su carta de 
nobleza tanto en el Viejo como en el Nuevo 
Testamento. Como el término «liberación», 
también éste es susceptible de una acepción so- 
ciopolítica que puede atraer el interés de e 
chos espíritus contemporáneos sensibiliza 
por las perspectivas de la liberación. ira 
En sí, el término remite a una ración 
la que pone fin, a una ruptura que se supe 
En el contexto cristiano se 
supuestamente, e | fira ön 
i er término en la rup 
piensa en prim i do, que supone e 
Dios y, por tanto, en el peca AoA otras rup- 
perdón de Dios; pero hay ae ne bombis 
turas que marcan la areia formular la es- 
y conducen o han conducido foriti de recon- 
peranza de una salvación en 


iliación. , o. re 
ma lengua alemana tiene un | 
madamente clocuente para n al 
ciliación con Dios: se o nó | 
Por $ jo), Mientras reconcilia E | 
o con Dios, la salvación los re | 
es helación para con él, que verifica to | 
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prerrogativas de la filiación: recepción de la 
vida, participación de la existencia, privilegio 
de una solicitud y una protección constantes, 
asignación de la herencia, etc. Pero el que dice 
filiación en relación con un padre dice frater- 
nidad con respecto a todos aquellos que de- 
penden de su paternidad. La salvación en 
cuanto reconciliación con Dios es inconcebible 
sin la reconciliación con los hermanos, con los 
demás hombres; y, es necesario precisarlo, esta 
reconciliación incluye evidentemente las reali- 
zaciones de la política en todos sus niveles. Se 
extiende potencialmente a toda la humanidad 
en la diversidad de sus razas y de sus clases, de 
sus pueblos y de sus naciones. Si la palabra 
«salvación» tiene algún sentido, ¿cómo se 
puede dudar de que su significado pueda apli- 
carse a los hombres sin que intervengan entre 
ellos, en un momento u Otro, de una manera u 
Otra, reconciliaciones? El hecho de que la hu- 
manidad, tanto a escala individual como colec- 
tiva, tenga que correr graves peligros o riesgos 
de sucumbir, ¿no se debe precisamente a los 
conflictos, Pequeños o grandes, surgidos en su 
seno? Una época, la nuestra, que ha conocido 
varias guerras mundiales y vive bajo la amenaza 
terrible de la fuerza nuclear, es la que menos 
derecho tiene a mantenerse ciega en este punto. 

Cabe reconocer, sin embargo, otras dos di- 
mensiones más en esta tercera manera de ex- 
presar la salvación. Cada vez es mayor el nú- 
mero de hombres que denuncian la explotación 
desordenada de los recursos naturales a la que 
asistimos en el mundo actual, así como el de- 
terioro constante que experimenta el entorno 
humano. Se sitúa entonces en un primer plano 
la necesidad de una reconciliación de los hom- 
bres con la naturaleza, con su mundo. Sin ella, 
como recuerdan las campañas ecologistas, no 
hay posibilidad de salvación para los hombres 
en un plazo más o menos largo. Existe final- 
Mente una reconciliación que no cabe olvidar 
sin más: es aquella por la que estamos en paz 
con nosotros mismos, liberados de la ansicdad, 
capaces de no desfallecer como consecuencia 
de nuestras propias insuficiencias y errores co- 
tidianos, y serenos ante la realidad, sea cual 
sea, ¿Quién no conoce el precio de esta recon- 
ciliación y de esta paz? 

Naturalmente, podemos pensar que, plan- 
teando de entrada la idea de una ruptura que 
hay que superar, de una fractura que hay que 
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reducir, el hecho de expresar la salvación en 
forma de reconciliación refleja una pesimista 
visión de conjunto del individuo y de la socie- 
dad. Pero, por una parte, ¿es esta visión tan 
infiel a la realidad de las cosas, tal como se apa- 
rece, al menos, a muchos contemporáneos? Y, 
por otra parte, ¿no hemos de subrayar en cual- 
quier caso el interés por una expresión de la 
salvación que conlleva una consideración tan 
prudente —y, por lo demás, tan poco co- 
mún— del conjunto de las dimensiones de la 
existencia humana? 

2. SOBRE LA NOCIÓN DE «SALVACIÓN». Å 
pesar de su carácter sucinto, esta presentación 
de algunas expresiones notables de la salvación 
cristiana empieza, si no a construir un con- 
cepto, sí al menos a esbozar una noción de la 
salvación. Concentraremos ahora nuestra aten- 
ción precisamente sobre esta idea. 

1) Dos elementos parecen esenciales en esta 
noción. La idea de salvación comporta ante y 
todo la liberación de una situación de peligro | 
en la que nos encontramos en Presencia de una 
amenaza importante que se manifiesta de ma- 
nera impacable e ineludible. En este sentido se 
dice, por ejemplo, que ha sido salvado un en- | 
fermo grave que se hallaba entre la vida y la 
Muerte. 

Por cuanto precede está claro que la noción 
de salvación implica la idea de un cambio de 
estado, de condición, de situación, etc., pro- 
ducido en aquel a quien se aplica este término. 
Estar salvado, salvarse, significa hallarse fuera, 
«salirse» (de alli), y, por Tanto, trasladarse a 
Otra parte o, por lo menos, encontrarse de otra 
manera. Pero hay que decir algo más: esa «otra 
parte» y esa «otra manera» a que hacemos re- 
ferencia no resultan efectivas sino en relación 
con otra cosa que rebasa al hombre o, en todo 
caso, en relación con algo que trasciende las 
posibilidades propias de aquel para el que se 
plantea el problema de la salvación. Por defi- 
nición, ésta no se halla en poder del que la 
busca, la espera O la aguarda. Si llega, no puede 
Por menos de conducir a otra parte o situar de 
otra mancra; pero, en un sentido más pro- 
fundo, no puede venir sino de Otra parte, de 
los demás, de Otro... 

2) Una cosa es, sin embargo, captar la no- 
ción de salvación en una dimensión fundamen- 
tal u originaria, y otra distinta declarar efecti- 
vamente pertinente y realmente verificado 
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aquello en relación con lo cual se ha formulado 
la idea. 

En una situación de prueba, de miseria o de 
angustia, cabe sentir la necesidad, enunciar el 
deseo, emitir la hipótesis, evocar la eventuali- 
dad... y, a través de todo esto, adquirir la no- 
ción de una salvación... Sin embargo, para asu- 
mir lo que se ha podido confesar así sobre la 
propia necesidad o lo que se ha podido expre- 
sar acerca del propio deseo, para llegar a con- 
siderarlo como verdadero en un acto del que se 
pueda responderse intelectualmente, es nece- 
sario poder dar razón de ello de alguna manera 
y en algún nivel. 

Si se plantea el problema de la salvación en 
estos términos —y, ¿cómo no hacerlo en un 
momento u otro?—, nos damos cuenta inme- 
diatamente de que nos vemos enfrentados a 
una serie de paradojas. 

3) El carácter básicamente paradójico de la 
noción de salvación se pone de manifiesto cla- 
ramente en un conjunto de contrastes de los 
que evocaremos aquí rápidamente los más sig- 
nificativos. 

a) La salvación se presenta como soberana- 
mente importante para el hombre que formula 
su noción. Y ello hasta tal punto que el que se 
encuentra sumido en la aflicción ve en ella la 
única salida posible. Esto tiene tal alcance que 
finalmente se decide el sentido global de la 
existencia en relación con tel salida. Por ello 
importaría por encima de todo tener la segu- 
ridad absoluta de contar con la misma: dispo- 
ner de una salvación que va a resultar una pura 
ilusión equivale a convertirse en el juguete de 
la peor alienación y arriesgarse 2 perder la pro- 
pia vida. En sentido contrario, sin embargo, 
no tomar en consideración una salvación o in- 
cluso simplemente no contar con su eventua- 
lidad si alguna vez se presenta, equivale 2 pasar 
al lado de una oportunidad rea! para la propia 
realización y arriesgarse a perder algo esencial 
de la propia vida. 

De cualquier modo, en la medida en que la 
salvación no parece estar en manos de aquel 
que se interroga sobre la misma, en la medida 
en que no cabe esperarla sino de fuera o de otra 
persona distinta de uno mismo, está claro que 
no se puede tener ninguna seguridad acerca de 
ella, en el sentido de que no puede afirmarse ni 
negarse como una evidencia, como una nece- 
sidad lógica, ni considerarse como algo debido. 
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Depende, pues, de un acto de afirmación ab- 
solutamente específico, de un acto de recono- 
cimiento, de abandono y de audacia, de espe- 
ranza y de fc. 

b) Ya hemos dicho que, puesto que queda 
excluido por definición que pueda darse uno a 
sí mismo la salvación, ésta remite básicamente 
a una alteridad. Es el tipo de experiencia que 
induce a formular la noción el que impone 
también tal comprensión de las cosas. Se trata 
de experiencias en las que, experimentando los 
propios límites radicales y descubriendo que 
no se puede hacer nada por uno mismo, se ve 
claramente que todo aquello que podría abrir 
nuevas posibilidades para el sujeto sólo puede 
proceder de otra parte, de otra u Otras personas 
distintas de uno mismo. 

Ahora bien, si las cosas son de ese modo, 
resultan inevitables algunas preguntas. ¿Cómo 
podrá la salvación, si alguna vez me llega, ser 
tal para mí, ser mi propia salvación? Porque, 
¿quién me asegura que lo que me vendrá de 
otra parte corresponderá en verdad a lo que yo 
soy? Y, si se me da la salvación sin que yo co- 
labore en ella, ¿no me situará tal cosa en una 
posición de dependencia y de asistencia que 
atentaría radicalmente contra mi dignidad y 
responsabilidad de hombre que, según la pro- 
pia estimación, debe responder personalmente 
de su propio destino con actos, así como con 
palabras? Finalmente, si, a pesar de todo, 
existe mi colaboración, la salvación me 
«colma» de tal manera que tras su concesión 
me encuentro como «saturado», incapaz de 
aguardar, de descar, de descubrir, de colmarme 
más aún, ¿acaso será salvado el hombre que 
soy, ese hombre que en todo momento avanza 
básicamente por delante de sí mismo? ¿No ob- 
tendré finalmente mi salvación a costa de una 
desnaturalización de lo que yo soy, por muy 
enriquecedora que pueda ser? 

Todas estas preguntas se refieren a aquel que 
es salvado (o lo será). Pero, siempre en la línea 
de esta dimensión de la salvación que obliga ra- 
dicalmente a depender de otro, hay que subra- 
yar también las cuestiones que la noción suscita 
desde cl punto de vista de aquel que salva. Si 
lo hace, se debe, sin duda, a que tiene poder 
para ello. ¿En qué posición se encuentra desde 
ese momento frente a aquel a quien va a salvar? 
¿Cómo no lo abrumará con su condescenden- 
cia en el momento mismo en que lo salve? 
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¿Cómo podrá librarse de la posible acusación 
de dominio (incluso de sadismo)? ¿Cómo po- 
drá hacerse perdonar y se perdonará a sí mismo 
por disponer de la posibilidad de eliminar en 
favor de otros peligros o penalidades que él 
mismo desconoce o que ha dominado siempre 
de antemano? 

En una palabra, ¿cómo un salvador puede 
dejar de ofender al que salva, y cómo podría el 
salvado no sentirse ofendido por su salvador? 

c) Otros problemas se plantean cuando se 
toma en consideración no ya el acto que puede 
permitir el reconocimiento de una salvación 
(a), ni la alteridad de la que depende la reali- 
zación de la salvación para aquel que reconoce 
su posibilidad (b), sino las dimensiones de su 
realización en cuanto tal. Dos son las dimen- 
siones en las que aparecen dos contrastes, que 
se manifiestan en este punto. 

Por una parte, la salvación se aguarda para 
el futuro. Aun cuando se trate de una salvación 
verdadera, deberá llegar, y en todo caso no 
puede por menos de ser esperada, como un 
proceso que colocará en una situación de la que 
el interesado no podrá ser salvado de nuevo. 
Dicho de otro modo: la dimensión escatológica 
es esencial para la salvación precisamente en 
cuanto cs objeto de espera por parte de seres 
que están constitutivamente en el tiempo. 

Pero, ¿no debe concretarse la salvación en el 
aquí y en el hoy? Porque, si no es susceptible 
de manifestarse en este mundo y desde ahora, 
¿cómo cabría considerarla efectiva respecto a 
otro mundo, a un mañana... y, con más razón 
aún, a un «siempre»? 

i Por otra parte, si la salvación supone una au- 
téntica colaboración de aquel para el que se va 
a realizar, ¿qué pasará con quienes no presten 
tal colaboración? Hablando estrictamente, no 
podrían ser salvados al no haber satisfecho una 
condición esencial para su salvación. En este 
caso, además de la dimensión de temporalidad 
se halla en juego la de universalidad. : 

mo puede aceptar el sujeto una salvación 
que no seria una posibilidad real para todos? 
ld sad ed 

E e rgar la salvación, ha defi- 
nido las condiciones de su concesión? ¿Cómo 
eros soportar los eventualmente salvados el 
yos en la humanidad Tal SENOS su- 
da ? Tal vez podrían correr 

» Pero, en tal caso, ¿de qué manera? 
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Y, ¿cómo podría intervenir el supuesto saly 
dor para otorgar a pesar de todo sy ls: 
sin ofender a sus beneficiarios y sin retractarse, 
aun cuando tales personas no hubieran satis, 
fecho las condiciones necesarias para ello) 

Está claro que tales cuestiones 

ot: ; ES, Y muchas 
otras, están ligadas tan Inmediatamente a la 
ción de salvación que se derivan de su Ale 
formulación. Si esto es así, se imponen obvia 
mente cada vez que se halla en Juego O se pre- 
senta una salvación. En la medida en e 
como lo hemos recordado al comienzo, la ma. 
yor parte de las religiones pretenden estar cu 
lificadas para lograr la salvación de los hom 
bres, ninguna de ellas puede estimarse dispen- 
sada de tener que presentar respuestas en este 
terreno, demostrando su pertinencia. Con la 
misma brevedad que al principio, expondre- 
mos sucintamente a continuación las proposi- 
ciones específicas de la fe cristiana en materja 
de salvación. 

3. ELEMENTOS DE UNA TEOLOGÍA CRISTIANA 
DE LA SALVACIÓN. Dios nos salva en Jesucristo. 
Todo lo que anuncia la fe cristiana en materia 
de salvación puede resumirse en este simple 
enunciado que bastará comentar aquí palabra 
por palabra. 

1) Dios. Por definición, la salvación es gra- 
cia. Esto quiere decir básicamente que no está 
en manos de los hombres, que éstos no se la 
pueden conceder a sí mismos. La primera cues- 
tión que se plantea a este respecto es, pues, la 
de saber qué es lo que puede autorizar a afir- 
mar la posibilidad de la salvación y, con mayor 
razón, su existencia. 

La respuesta cristiana es clara y terminante. 
¿La salvación sólo depende de la iniciativa, be- 


/ . J . . . z 
“ nevolencia y > misericordia gratuitas de Dios. 


Para el cristianismo, y básicamente también 
para el judaísmo, queda excluido el hablar de 
salvación sin hacer referencia al mismo nempo 
a Dios. Porque, si se puede dar cuenta de una 
salvación, tal hecho sólo es posible en a 
dida exacta en que se considera poder E 
en nombre de Dios (> Yahvéh) la alterida d 
bre la que invitan precisamente a a 
las experiencias de cautividad O de paa 
constituyen, como ya se ha señalado an ón 
mente, el lugar originario de la lero ot 
humana sobre la salvación. Alteridad de g 
es al mismo tiempo benevolencia 10% “sh 
nipotencia. Proclamar tal Dios Y P 


«propia es en este Caso todo uno, aun 
alvación Prop! alga a confesar la misma cosa. 
mo y el judaísmo no conocen la sal- 
s 


pocen a SU s 
pace de sí misr NEN 
ace vés de y en los acontecimientos 


pifiesta 2 m ara los hombres. 

ue son eco Cde si la revelación de un 
y De ce or tant; de amor) confiere 
Dios e eac cuya gratuidad es 
credibili has fundamental, su*c inmedia- 
gann cuestión. ¿Qué relacion existe en- 
tamente idad y el sujero a quien gratifica? 
ue ul r si hay verdadera correspondencia 
e heterogeneidad entre ambos elemen- 
tos? De acuerdo con la respuesta caen 
dana, si la salvación representa dae sus aene: 
fciarios algo radicalmente no debido, a 
razones para creer que corresponde a su deseo, 
eincluso a su ser profundo. Porque el Dios que 
es su salvador potencial es también y con an- 
terioridad el Dios creador. De esta mancra 
puede haber una correlación efectiva entre la 
salvación que Dios ofrece gratuitamente y lo 
que son los hombres por sí mismos, como ta- 
los, por «naturaleza». Estos existen con inde- 
pendencia de una voluntad creadora que les da 
el ser, pero esta voluntad pertenece al mismo 
Dios que se ofrece para su salvación. Se com- 
prende, por tanto, que estén hechos constitu- 
uvamente para una consumación que es, sin 
embargo, gratuita. En la donación de su propio 
sera los hombres, Dios predispone y ordena a 
tada uno de ellos a esta consumación gratuita 
de su ser para la cual destina y capacita al 
mismo tiempo. Ningún hombre existe inde- 
Pendientemente de tal destino, de tal capaci- 
tación, 
2) Nosotros, Acabamos de hablar de capa- 
o término invita a subrayar un 
pta : importante: el lugar exacto que la 
daden signa a los hombres en la realiza- 

Propia salvación. 
dones anteriores nos han permi- 
ser hom he pls er idea. Puesto que 
tinado para le ea constituido y 
Puede consistir e salvación, esta última no 
Do, mucho n una devaluación o aban- 
tiqu] menos en una destrucción o 
calidad humana en el hom- 


Mlación dela y, 
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bre. Nada humano — 
sibilidad, espiritualid 
lidad o sexualidad, 
ajeno a la salvación 


a sea racionalidad o sen- 
ad o corporalidad, socia. 
cte.— podrá considerarse 
+ Está claro que también 


S neficiarse de la 
salvación, hay, pues, que esperarla primero. 
Aunque la participación humana en la salva- 
ción no se limita a ello, Comporta también, y 
este es Otro rasgo de la visión cristiana, una co- 
laboración activa en su advenimiento. Aunque 
muchas veces no se comprenda el alcance 
exacto de lo que se dice, es frecuente escuchar 
entre los cristianos que «Dios no nos salva sin 
nuestra colaboración». Lo que es seguro en 
todo caso es que, lejos de imponer la salvación, 
Dios se limita a proponerla a la aceptación ac- 
tiva de los hombres, de cada hombre. La re- 
velación bíblica expresa muy claramente esta 
idea señalando que Dios invita a los hombres 
a entablar con él una > alianza en la que son 
considerados interlocutores válidos y partíci- 
pes capacitados. Según el (judeo)cristianismo 
sólo hay salvación para sujetos, para seres ca- 
paces de decir «yo» (y «nosotros», de donde se 
deriva la fórmula empleada en el enunciado que 
estamos comentando) y_llamados por esta ra- 
zón a responder y a ser responsables de su res- 
puesta. Hemos de precisar además que la res- 
ponsabilidad y la respuesta en cuestión no son 
pura interioridad; pertenecen al orden de la de- 
cisión que engendra la acción. Cada hombre 
vive su relación de salvación con Dios en me-| 
dio de vínculos afectivos e históricos con la so- 
ciedad y con el mundo. Si uno se vive a sí 
mismo como libertad responsable frente a la 
salvación que Dios le propone, lo hará ama 
en el seno de su misión imprescriptible de ad- 
ministración del mundo y de transformación 
de la sociedad, siempre aquí y hoy, en A $ 
poralidad de la propia existencia y en las cir 
cunstancias concretas de la historia, las 
Quien dice proposición de ~ alianza y -ér 
mamiento a una respuesta libre, s tar que 
posibilidad de negativa: a señ] 
la propia existencia sólo pueda a T aidad que | 
tido último por referencia cio P aini de | 
es la del propio Dios y la de sus ifestar aail 
salvación. También se puede man 
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negativa a admitir que tal aceptación deba ins- 
cribirse en todas las dimensiones y todas las de- 
terminaciones de la existencia histórica. La tra- 
dición (judeo)cristiana llama > pecado a tal ne- 
gativa, en la doble dimensión que comporta: 
autosuficiencia con respecto a la proposición 
divina y autopreferencia en la realización de las 
tarcas históricas en medio del mundo y en el 
seno de la sociedad. No es necesario ser cris- 
tiano para admitir que tales negativas existen y 
que marcan profundamente el desarrollo global 
de la historia de la humanidad y la existencia 
personal de cada individuo humano. Hemos de 
señalar aquí, sin embargo, una particularidad 
según la cual la fe cristiana sostiene que la úl- 
tima palabra del hombre no tiene por qué ser 
la negación o la negatividad, porque la salva- 
ción que anuncia se ofrece también como po- 
sibilidad de superar tales actitudes negativas, 
De la misma manera que el cristianismo, al 
aceptar la — creación de todas las cosas por 
Dios, se niega a considerar la existencia hu- 
mana histórica, terrestre, como radicalmente 
Perversa y, por consiguiente, rechaza una sal- 
vación concebida como pura disociación de 
esta existencia, rehúsa por la misma razón con- 
siderar tal existencia como intrínsecamente 
pervertida por el pecado de los hombres. Sos- 
tiene que, aun afectada por el pecado, la exis- 
tencia humana sigue siendo beneficiaria de la 
promesa de salvación y capaz de acogerla. Al 
continuar siendo amada por Dios, participa 
verdaderamente de la alianza y es radicalmente 
salvable. 

La salvación se presenta ahora desde la pers- 
pectiva cristiana como factor que responsabi- 
liza al hombre sin anularlo, que no cierra los 
ojos ante los fracasos de su historia y no los 
considera como la última y definitiva palabra. 
Se ha dicho en un primer momento que esta 
visión es indisociable de la profesión de fe en 
un Dios salvador y creador; se presenta tam- 
bién aquí como inseparable de una concepción 
de la existencia humana que no oculta su gran- 
deza ni su miseria, que no se deja llevar por un 
pesimismo radical ni por un optimismo inge- 
nuo, sino que tanto en cl mejor como en el 
peor de los casos, hace un llamamiento a lo que 
en cada hombre es al mismo tiempo su digni- 
dad fundamental y su tarea ineludible: su res- 
¡ponsabilidad propia. . 

3) (En) Jesucristo. Es hora de precisar que 
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todo cuanto acabamos de decir respecto a la 
salvación, tanto en relación con Dios (1) como 
a propósito de «nosotros» (2), sólo ha podido 
ocurrir a causa y en virtud de Jesucristo, que 
es aquí objeto de nuestra consideración en tres 
niveles. 

En primer lugar, por su enseñanza. Jesús 
sólo anuncia el — reino, es decir, se limita a 
anunciar la salvación como encuentro y co- 
munión definitiva de los hombres con Dios.; 
Los tiempos se acercan; Dios hace saber a to-' 
dos los hombres que tienen que convertirse, 
que han de abandonar los ídolos para retornar 
al Dios vivo. Para ello no hay por qué aferrarse 
a un excesivo legalismo ni servir a un ritua- 
lismo formal. Lo que hay que hacer es no di- 
sociar el culto rendido a Dios de un servicio 
realizado eficazmente en favor de los herma- 
nos, los hombres, y viceversa. El que observe 
de esta manera el único y doble mandamiento 
puede estar seguro de que su vida será verda- 
deramente fructífera: posee las palabras de vida 
eterna, lo que equivale a decir que las puertas 
de la salvación están abiertas para él. 

Esta enseñanza de Jesús no fue bien recibida 
en el medio que le rodeaba. Ni el poder cons- 
tituido ni las muchedumbres aceptaron final- 
mente la vía de salvación por él propuesta: se- 
guirle, y creer que se tiene razón al poner en 
manos de Dios el propio destino mientras se 
realiza el esfuerzo de combinar rigurosamente 
en la propia vida el amor a Dios y cl amor a 
los hombres. Jesús fue rechazado, condenado 
y crucificado. Pero Dios no lo abandonó; lo 
resucitó de entre los muertos haciéndole com- 
partir la vida que no muere jamás, y asocián- 
dolo más allá de la muerte con su propia bien- 
aventuranza y su propia gloria. Por ello, en 
adelante, y en relación con la salvación, Jesu- 
cristo nos enseña no sólo por medio de su ma- 
gisterio sino también a través del carácter ejem- 
plar de su destino mismo. En la medida en que 
en su destino pascual fue el beneficiario emi- 
nente de la salvación que Dios propone a los 
hombres, el propio Jesucristo es también el 
testimonio vivo de la posibilidad efectiva de esa 
salvación. Al menos una vez en la historia Dios 
ha satisfecho plenamente la esperanza de quien 
había basado la vida en su palabra. Esperar la 
salvación no equivale necesariamente a per- 
derse en el idealismo O creer en fantasmas; tal 
vez sólo sea esperar la aplicación a la propia 


SALVACIÓN-REDENCIÓN 


persona de lo que se realizó una vez en el des- 
tuno histórico de Jesús de Nazaret, el crucifi- 
cado del Gólgota que resucitó en la mañana de 
pascua (> cruz, — resurrección). 
Esto no es todo, sin embargo, A los ojos de 
la fe cristiana, Jesús no es sólo el anunciador o 
profeta de la salvación; no es sólo su benefi- 
ciario, ni siquiera el primero de ellos; hablando 
propiamente, es el realizador, el mediador o, 
como dice el Nuevo Testamento (Heb 5,9), la 
«causa» de la salvación de todos los hombres. 
Mienwas éstos se aferraban y se aferran al re- 
chazo de Dios o, más simplemente, se insta- 
laban y se instalan en el olvido de Dios, sin 
dejar por ello de sentirse invadidos por cierto 
deseo, Dios envió en Jesús a su propio Hijo 
para indicarles que los caminos de la salvación 
permanecían abiertos. El hecho de que Jesús 
haya sido rechazado no cambia la situación; su 
resurrección le confirma, por el contrario, en 
la autenticidad de su misión. A través de su ac- 
titud, del servicio, del don de sí mismo, del sa- 
crificio, en una palabra, a través del amor in- 
condicional de Jesús, Dios manifiesta a los 
hombres la existencia y la persistencia de su vo- 
luntad de gracia y de salvación para todos. Y 
no lo hace de manera arbitraria ni humillante, 
sino en la misma historia v existencia de ellos, 
exponiéndose más que nunca a su libre adhe- 
sión, así como 2 su posible rechazo, y pagando 
personalmente el precio de la gracia que les 
ofrece, puesto que lo hace no como un poten- 
tado condescendiente sino a través de una par- 
ticipación verdadera en su condición. En ade- 
lante los hombres saben con Jesús cómo diri- 
girse ellos mismos hacia el Dios de su salvación: 
a través de Jesús tienen acceso humano a este 
camino y en Jesús pueden llegar al término di- 
vino de esta vía. 

4) En (Jesucristo). Decir que Dios nos salva 
en Jesucristo nos obliga a precisar de qué ma- 
nera llega efectivamente a los hombres —a 
«nosotros» (2)— la salvación (cf. 5, más ade- 
lante) que Jesucristo (3) ofrece al mundo de 
parte de Dios (1). 

Una primera manera de entrar en comuni- 
cación con Jesús y de avanzar por el camino de 
la salvación franqueado por Él es vivir como vi- 
vió él mismo entre los hombres, es decir, en el 
amor y servicio verdaderos del prójimo, Jesús 


declaró que no sirve de nada invocar a Dios si 


no se cumple su voluntad (cf. Mt 7,21), y 
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afirmó, en sentido inverso, que quien se preo- 
cupa eficazmente del hambriento, del pobre y 
del cautivo tiene prometido el reino de los ben- 
ditos del Padre; porque, aunque se hagan estas 
cosas sin pleno conocimiento, el que así actúa 
encuentra de hecho a Jesucristo en su camino 
(Mt 25). No se trata de recuperar subrepticia- 
mente en el seno cristiano bautizando como 
«cristianos ignorantes de su suerte» a todos los 
hombres de buena voluntad. Por lo que res- 
pecta a la fe cristiana sólo se trata de decir =y 
hay que reconocer que la propia fe cristiana 
debe hacerlo también— cuál es en su opinión 
la posibilidad real de acceso, incluso para aque- 
llos que no la profesan, a lo que ella misma más 
estima, pero respecto a lo cual no reconoce de- 
recho alguno a reservarlo exclusivamente para 
sí: el amor decidido de Dios al mundo entero, | 
la salvación que en ciertas condiciones ofrece a 
todos los hombres la benevolencia de Dios en 
Jesucristo. 

La fe cristiana en cuanto tal invita a creer 
explícitamente, a adherirse expresamente a 
cuanto ella profesa. A saber: que si Dios salva, 
lo hace a través de Jesucristo, y que en con- 
secuencia el propio Jesús puede y, en defini- 
tiva, debe ser reconocido como Salvador (cf. 
por ej. Mt 1,21 y 1Tim 4,10), como el «Sal- 
vador del mundo» (Jn 4,42). Seguramente, en| 
el sentido al que acabamos de referirnos, el ' 
cristianismo no cierra a ningún no cristiano el 
camino de la salvación, aun cuando no deje de 
sostener que este camino es Jesucristo. Como, 
dirá el cuarto evangelio, Jesús es «el camino, y ' 
la verdad, y la vida» (Jn 14,6). San => Pablo 
creerá tener razón al ofrecer a los destinatarios 
de sus escritos esta seguridad: «Si confiesas con 
tus labios que Jesús es Señor, y crees en tu co- 


razón que Dios lo resucitó de entre los muer- “ 


tos, serás salvo» (Rom 10,9). Y ésta es la in- 
vitación que Jesús dirige a sus discípulos en Mc 
16,15-16, al dejarlos en este mundo: «Id por 
todo el mundo y predicad el evangelio a toda 
la creación, El que crea y se bautice, se salvará 
(-..)» ...Con estas palabras se hace referencia a 
varias circunstancias: en primer lugar, la ad- 
hesión a Jesucristo por la fe exige un compor- 
tamichto ético consecuente, requiere inscri- 
birse en el conjunto de las dimensiones de la 
existencia (cf, lo expuesto anteriormente en 2 
y lo que se acaba de decir a propósito de los 
no cristianos). En segundo lugar, la profesión 
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de fe exige una traducción ritual que se realiza 
con ocasión de la celebración y de la práctica 
de los — sacramentos. Por el — bautismo se 
efectúa la inmersión vivificadora en la muerte 
y en la resurrección de Jesús; la — eucaristía 
nos permite participar en su cuerpo y en su 
sangre entregados para la salvación del mundo; 
con el sacramento de la penitencia se produce 
el perdón de los pecados y la reconciliación del 
pecador, etc. Así pues, si la — fe salva y es 
inútil sin las obras, no vale tampoco sin los sa- 
cramentos de la fe. 

El último elemento de entre los que debemos 
destacar en este contexto es el contenido en la 
idea de que todos aquellos que profesan y prac- 
tican la fe en Jesucristo salvador constituyen la 
> Iglesia como asamblea y comunidad visible 
y litúrgica, instituida y estructurada (no todos 
los miembros tienen en ella la misma función). 
Entendida de este modo, la Iglesia confiere ac- 
tualidad y efectividad en el mundo y en la his- 
toria a la proposición de la salvación de Dios. 
«Cuerpo de Cristo», continúa testificando en 
el mundo que Dios no cesa de realizar entre los 
hombres la obra consumada en Jesucristo en 
favor de éstos. En este sentido, sin duda, se 
puede llamar a la Iglesia, como lo ha hecho el 
5 concilio Vaticano 11, «sacramento de salva- 
ción»... 

Aunque no pucdan hacer de ello sus miem- 
bros un título de gloria y sí deban, por el con- 
trario, afrontar la imprescriptible responsabi- 
lidad de mostrarse verdaderamente «salvados», 
como lo exigía con tanto vigor la incredulidad 
despechada de — Nietzsche. 

Pero, ¿qué quiere decir exactamente «salya- 
a a Concluiremos la presentación de estos 
a a del 
el último Eo dae lod sobre 
mado como referenci ppa he pa 

EEN A 12: cl término «salvado», 
Ee e j Ain en virtud de la cual he- 
o i o ye orden Mismo con el que 

: ntroducido los diferentes elementos 
evocados hasta ahora ponen de manifiesto ob- 
viamente que, al menos en su acepción er: 
tana, la salvación es inintelip; Fenil 

G ininteligible al margen de 

toda una red de relaciones; D; 
Otros» con el que se invita, lo ya 
o od E cada uno a decir 
comunidad ER El n y la Iglesia cn cuanto 
Cntes-prac él: 
el mundo de los he 4 Pecos d; 
rmanos, y el conjunto de la 
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historia, A través de todos estos elem 
obvio que la salvación cristiana se real 
como un inicio de comunicación, 

Tras haber recordado yy 
nos queda por señalar los e 
vación concebida de esta ma 
aquellos a los que verdadera 
sólo hace falta precisar có 
qué los salva. 

La salvación se presenta en 
como proposición de un sentido: 
vida, sentido de la existencia, sentido de la his- 
toria, etc. El cristianismo Propone l A 
una dirección allí donde tantos h eel 
can a tientas lo que puede ¡lun os boa 
individual y colectivo, allí do der sa destino 

f , nde tantos otros 
renuncian o se desesperan, se adormecen o se 
exasperan. Decir que hay una salvación equi 
vale : as que la vida no conduce al bd 
ni a la nada, ni i ini i 
repetición que peta o 
Aa O que el se. 

Precisamente porque creen, no sólo en una 
salvación, sino también en un Dios salvador, 
los cristianos no están desencaminados, tienen 
un camino; no están desorientados, tienen un 
norte, 

El sentido que descubre la fe cristiana en la 
salvación es que la vida se encamina a la vida 
porque se dirige a Dios más allá de la muerte. 
En nombre y a causa de Jesucristo la procla- 
mación cristiana de la salvación anuncia efec-; 
tivamente la resurrección de los muertos y la 
vida eterna. No un destino que nos dispensaría 
de vivir las penalidades de la historia y el paso 
trágico de la muerte, sino la travesía de estas 
realidades en virtud del poder vivificador del 
Dios que resucitó a Jesús de entre los muertos. 
No el paso a un más allá del mundo y de la 
condición humana que, por definición, sólo se 
realizaría más allá de la muerte y que tendría 
por corolario una depreciación radical de todo 
el hombre y de este mundo en su toraliad 
sino la posibilidad de entablar ya en el tiempo 
del mundo una relación eficaz con Dios lli- 
mada a incrementarse por medio de las tareas 
emprendidas y de las responsabilidades > 
das aquí y ahora, No un privilegio ey 
algunos y aislado en la «espiritualida "a i 
alma, sino una profusión de vida Seas 
vivificar la corporalidad misma del a pro 
transfigurar un cosmos que su creado! Y 


entog . 
122 en y 


alorado este Punto 
Íectos que una sal. 
nera Produce sobre 
mente salva. Ahora 
mo hace salvos, en 


Primer lugar 
sentido de Ja 


saL VACIÓN-REDENCIÓN Ñ 
bueno», desdesusorígenes triomphe du Christ, París 1970; W, 
E m Fundamentos de PANNENBERG, 


(Gén 7 la salvación, al mismo tiempo 
a =. d sentido y de un 
la proposición de un do} ! 

a ida resucitada, constituye el per- 
acceso a Und cados la restauración de la alianza 
dón de pii a de la comunica- 
con slo] Al entregar al mundo a su propio 
ción o ha manifestado a los hombres para 
Hijo, Dios de eo de paz. En la pascua de Je- 
sempre o. S estaba reconciliando consigo el 
sueristo, Dios + 5,19). De la misma manera, 
mundo» apical suficiencia y 
iodo hombre que renuncia a su sufi la y 

] sentido expuesto anteriormente, ins- 
pan tencia en el seguimiento de la de 
a pep culpas lavadas y restablecida la 
a se sentirá reintroducido en la dignidad 
de hijo de Dios, y parucipará en la filiación al 
mismo tiempo singular y contagiosa O radiante 
de Jesús, el Hijo. . 

Como conclusión hay que decir que pro- 
bablemente la idea de una comunión de vida 
con Dios —on el Dios que es al mismo tiempo 
Padre de la Vida, Hijo encarnado-muerto-re- 
sucitado y Espíritu vivificador (— T rinidad)— 
reflejaría mejor que ninguna otra la riqueza de 
los aspectos de la concepción cristiana de la sal- 
vación, unificándolos en cierta medida. Tal 
idea coincide también en parte con la noción 
griega, más bien vinculada al pensamiento de 
sen Juan de la divinización, así como con la 
lina de justificación (> justicia-justificación), 
de origen preferentemente paulino. Tiene, por 
Otra parte, la ventaja de no ocultar una carac- 
terística decisiva de la salvación cristiana (que 
las dos nociones que acabamos de mencionar 
subrayan perfectamente): si es gracia, la sal- 
vación es gracia ofrecida y dispensada, com- 
parida y comunicada. Es verdaderamente gra- 
el para nosotros; es la gracia del mundo. 

En Cruz, > descenso a los infiernos, => en- 
camación, > fe, > homo religiosus, => Jesús, 
> Justicia justificación, > postrimerías, — re- 
tección, ~ sagrado, — salvifico. 


ira, J, RIVIÈRE, Rédemption, DTC, XIIL, 
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SALVÍFICO (en el budismo). 
dismo, ¿es una filosofía, 
cuestión resulta irritante porque está mal plan- 
teada. En efecto, el budismo no puede ence- 
rrarse dentro de nuestras categorías occiden- 
tales. Esta distinción entre: filosofía y religión 
Puede llevarnos por un camino equivocado, ya 
que en un universo tan integrado como la cul- 
tura india, carece de pertinencia. Pero, ¿cómo 
concebir una religión sin Dios? Todo depende, 
por supuesto, de la definición que se dé de la 
religión. 

Ahora bien, la constatación que se impone 
históricamente es que desde el comienzo del 
budismo y a todo lo largo de su desarrollo el 
comportamiento concreto de los budistas ha 
sido un comportamiento religioso, que mani- 
fiesta, fundamentalmente, una necesidad de 
salvación. La doctrina búdica favorece la toma 
de conciencia de «la insuficiencia radical de este 
mundo mudable» con relación a la beatitud a 
la que aspira el hombre. Pero esta conciencia 
sólo puede despertarse en función de una pa 
gencia de absoluto inscrita en el corazón A 
hombre, y de la convicción de que sólo e! a 
canzar el absoluto puede salvarle, esto es, A 
berarle de todo sufrimiento y proporcionarle a 
beatitud infinita a la que aspira. Ahora o 
Buddha a través de su — despertar Har ia les 
camino que descubrió y que «conduce a n 

] bid : al despertar y al => nirvana 
y a la sabiduría, Ena 
El budismo es pues una religión, porque € 
vía de salvación. 
Pero también cl tér 


El > bu- 


O una religión? Esta 


mino «salvación» puede 


ifi ido extraído 
crearnos dificultades ya que ha PA dra 
del vocabulario cristiano, segun e do 
lización de la salvación implica u 


A í mismo 
. esentó a Si ml 
Buddha no se pr E él 
Ahora bien, uestra el camino, pero 


como un salvador: eferible evitar 


no es el camino. Parece pues pr 
la palabra salvación. 

Sin embargo, la empres: si 
dismo tiende a una salvación 


“ritual del bu- 
ds a y definitivas 


—— 


—_—— 


1597 


aunque el budista se prohíba a sí mismo decir 
nada positivo de ella. La originalidad del men- 
saje búdico radica precisamente en el hecho de 
que la conversión que propone extrae su fuerza 
y su orientación exclusivamente del polo ne- 
gativo (aquello de lo que el hombre aspira a ser 
librado), mientras que el polo positivo per- 
manece totalmente vacío. Pero por esta misma 
razón resulta imposible interpretar el budismo 
como un conjunto de técnicas que permitirían 
al iniciado alcanzar su objetivo por sus propias 
fuerzas y con seguridad, puesto que la salva- 
ción sería entonces el efecto de los actos rea- 
lizados. Pero, siendo el nirvana el Absoluto, 
no puede ser efecto de nada. El papel de la vía 
búdica es tan sólo «disponer» al nirvana, sin 
que resulte posible prever cuándo será alcan- 
zado, ya que éste hará, por así decirlo, irrup- 
ción. El budista desarrolla pues una actitud de 
vigilancia, de espera y de receptividad que 
constituyen una puerta abierta a la trascenden- 
cia. 

Además, para orientar al hombre hacia su 
objetivo, la vía búdica propone medios que 
pueden ser calificados de salvificos. Está, en 
primer lugar, el refugio. El budista se refugia 
en el + Buddha, en el > dharma y en el > 
samgha, depositando en ellos toda su con- 
fianza. Hay que señalar la preeminencia del 
dharma en este triple refugio, pues es la propia 

| doctrina la que es salvífica, mientras que 
Buddha no hizo sino descubrirla por sí mismo 
y enseñarla, y la razón de ser de la comunidad 

| de monjes es el practicar y predicar esta doc- 

| trina. El papel de Buddha es, sin embargo, 
esencial. La fe (> sraddha) en Buddha es sal- 
vífica, puesto que gracias a ella se adentra el 
budista en el camino de la > liberación. 

Otra importante condición de progreso en la 
vía es la confianza en el director espiritual, 
cuyo papel es el de verificar y orientar prácti- 
camente el camino de su discípulo, etapa por 
etapa. En el > Mahāyāna se ha desarrollado 
considerablemente esta confianza en el — 
guru, particularmente en el budismo tibetano, 
en el que la dedicación incondicional al — 
lama, la devoción en el más estricto sentido de 
la palabra, se considera realmente como un me- 
dio de salvación, 

Hay que señalar de modo especial la impor- 
tancia atribuida al desarrollo de la benevolencia 
y la compasión unidas (mettá-karmya). Hay en 
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el budismo una profunda percepción, en el 
plano existencial, del valor espiritual de esta 
virtud, no sólo como medio para combatir el 
egocentrismo en todas sus formas, sino tam- 
bién como medio para tomar conciencia de la 
solidaridad universal y como medio de comu- 
nión. Pero son los ocho factores del Noble > 
Camino Óctuple los que permiten desarrollar 
de forma justa esta virtud, al igual que sucede 
con todas las otras. 

Hay que mencionar, finalmente, la devoción 
en el Mahayána a los —> bodbisattva y a los 
Buddha misericordiosos. 

La vía búdica comporta pues un cierto nú- 
mero de medios salvíficos. Pero hay que hacer 
notar que estos medios no son tanto causas 
como auxiliares del despertar. 

— Bhakti búdica, — Camino Octuple, —= 
divino (en el budismo), => liberación, > me- 
ditación. 


Bibliografía. Le bouddhisme, textos traducidos 
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1977; J. Rizs, Salut et libération dans le boud- 
dhisme et théologies de la libération, Lovaina 1978. 
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SALVÍFICO (en el cristianismo). 1. Lo 
SALVÍFICO Y LA SALVACIÓN. Aun cuando el cris- 
tanismo anuncia la salvación, no es la única re- 
ligión que lo hace, circunstancia que invita ya 
a reflexionar sobre el tema. Cabe añadir, sin 
embargo, que su manera de efectuar tal anun- 
cio hace más interesante la comparación con el 
modo que otras religiones lo realizan. Existen, 
en efecto, muchos elementos de interés. En 
primer lugar es significativo que no aparezca en 
la tradición cristiana ninguna definición de fe 
que confiera carácter oficial a una fórmula de- 
terminada de salvación. Este hecho resulta más 
notable aún debido a Que, por otra parte, esa 
misma tradición recurre desde el origen y hasta 
nuestros días a una pluralidad de expresiones 
(> redención, — liberación, reconciliación, > 
divinización, => Justicia-justificación, etc.) y a 
una profusión de símbolos y de imágenes (el 
— reino, el convite, la luz, la verdad, etc.). Por 
sí sola, tal situación hace posible afortunada- 
mente una reflexión que invita espontánea- 
mente a la profesión de fe, ya que se ofrece 
también a la adhesión de la inteligencia y que, 
por otra parte, el hecho de comprender(se) su- 
Pone ya, en cierto modo, distinguir(se). 
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Dada la amplitud, la especificidad y la ri- 
queza del budismo en todo lo que se refiere a 
la salvación, podemos considerar a priori como 
esclarecedora una comparación del cristia- 
nismo con esta vía religiosa. Teniendo en 
cuenta las diferencias que, también a priori, es 
inevitable suponer entre los dos enfoques, he- 
mos decidido, a fin de evitar desde el principio 
todo equívoco, inscribir estas reflexiones bajo 
el título de «salvífico» (en el cristianismo) tí- 
tulo menos expuesto (y mucho más aproxi- 
mauvo) que el de «salvación», intentando evi- 
tar así ciertas asimilaciones apresuradas. Tras 
esta observación, que pensamos será suficiente 
para alertar sobre la necesidad de no forzar una 
aproximación arriesgada entre ambos enfo- 
y ques, seguiremos utilizando aquí el sustantivo 
«salvación» puesto que, a pesar de todo, tiene 
la ventaja de ser, al menos desde la perspectiva 
cristiana, más preciso y de uso más habitual. 

Por razones de claridad y brevedad, reagru- 
paremos en torno a cuatro parejas conceptuales 
los caracteres de lo salvífico —o de la salva- 
ción— cristiano, que una comparación con el 
budismo contribuye a destacar de manera más 
especial. Lo salvífico se presenta al mismo 
tiempo como teologal e histórico (2), sobre- 
natural y humano (3), personal y cósmico (4), 
definitivo y completo (5). Teniendo en cuenta 
la necesidad de ser breves, habremos de remi- 
tir, en lo que se refiere a los tres primeros pares 
conceptuales, a lo ya expuesto sobre las ideas 
cristianas acerca de esta materia (=> salvación- 
redención). La presentación del último 
cuarto par nos deparará la ocasión de ampliar 
esta reflexión sobre lo «salvífico» más allá de 
los límites del budismo y del cristianismo. Al 
proyectarse de este modo sobre un horizonte 
más vasto, las proposiciones respectivas goza- 
rán, por otra parte, de mayores oportunidades 
para destacarse con claridad. 

2. UNA SALVACIÓN TEOLOGAL E HISTÓ- 
RICA. Si el budismo puede considerarse como 
una religión ello es debido a que constituye 
«una vía de salvación» (cf, Pierre Massein, art. 
Salvífico [en el budismo). Sin embargo, lo pe- 
culiar en este caso es que su proposición sal- 
vífica se formula con independencia de la re- 
ferencia efectiva a un Dios personal. No cabe 
duda de que la diferencia con el cristianismo, 
e incluso con el judaísmo, es radical, puesto 
que para ambas religiones, la cristiana y la ju- 
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día, todo lo salvífico es divino y viceversa. En 
ellas, en efecto, la salvación de los hombres 
procede exclusivamente de la iniciativa de Dios 
y no se consuma si no es como una comunión 
de vida con Dios. 

Lo salvífico (judeo)cristiano es teologal tanto 
en su origen como en su término. Pero no sólo 
en ellos: lo es también en el proceso global de 
su realización para y entre los hombres, es de- 
cir, en aquello a lo que se ha de llamar historia, 
su historia. Porque si, a su manera (volveremos 
sobre ello), requiere la colaboración humana 
en la misma medida que lo salvífico budista, 
esta colaboración no es en el cristianismo más 
que una respuesta a dos clases de intervencio- 
nes divinas. En primer lugar, las irrupciones de 
Dios en la historia del mundo, con una serie 
de procesos que culminan en la historia de Je- 
sucristo y toman forma en la historia de su 
pueblo. Y, luego, las solicitaciones de Dios en! 
lo más íntimo de los corazones humanos me- 
diante el envío del — Espíritu Santo, por el que 


cada hombre se abre a la gracia de vivir la pro- : 


pia historia como salvadora. La salvación ju- 
deocristiana adquiere eficacia porque Dios ha 
entrado en la historia, se ha hecho histórico en 
Jesucristo y continúa siéndolo gracias al Es- 
píritu Santo; pero esto equivale a decir que la 
única forma de que tal salvación sea teológica 
es que sea a la vez histórica, 

3. UNA SALVACIÓN SOBRENATURAL Y HU- 
MANA. De cuanto procede se deduce inmedia- 
tamente que lo salvífico (judeo)cristiano se pre- 
senta a sus beneficiarios con todos los carac- 
teres de una gratuidad radical. Es — gracia por 
«naturaleza», si cabe decirlo así: esto es pre- 
cisamente lo que la tradición teológica cristiana 
ha tratado de expresar con la ayuda de la ca- 
tegoría sobrenatural. Aun cuando su uso, mu- 
chas veces insuficientemente controlado, haya 
podido causar la impresión de que sólo se re- 
fería a algo superficial y superfluo y finalmente 
redundante o supercrogatorio, su intención €x- 
plícita consiste en subrayar dentro del con- 
junto del devenir salvífico su aspecto radical- 
mente «no debido» en relación con lo que el 
hombre es «por naturaleza». 

En este caso la comparación con el budismo 
es delicada porque, por una parte, éste consi- 
dera que los medios propuestos por él son in- 
capaces de cansar el acceso al universo de lo 
salvífico consistente en una vida de acción, li- 
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beración y de — nirvana. Sólo pueden «dis- 
poner» para tal acceso, «sin que resulte posible 
prever cuándo será alcanzado, ya que el nir- 
wána hará, por así decirlo, irrupción» (P. Mas- 
sein, ibid.). Pero, por otra parte, si de todo ello 
resulta que «el budista desarrolla una actitud de 
vigilancia, de espera y de receptividad, que 
constituyen una puerta abierta a la trascen- 
dencia» (ibid.), el cristianismo no se reconoce 
en este terreno, dado que no descubre qué es 
lo que en este caso puede constituir la base de 
la actitud budista y representar el objeto de su 
espera. Allí donde la fe cristiana establece un 
vínculo estrecho entre la falta de automaticidad 
y exigibilidad de la salvación de los hombres, 
por una parte, y la iniciativa benevolente o la 
pura gracia de Dios salvador, por la otra, el bu- 
dismo sólo encuentra impersonalidad y, por 
tanto, en su opinión, incertidumbre y vacío. 
Sin embargo, podemos señalar en este con- 
texto otra diferencia, que aparece también en 
el trasfondo de cierta convergencia. Pese a que 
ambas religiones declaran que los esfuerzos hu- 
manos son incapaces de causar el acceso a lo 
salvífico, ni el cristianismo ni el budismo de- 
ducen de ello que tal acceso sea posible con in- 
dependencia dé la colaboración humana. Por el 
contrario, coinciden en proclamar el aspecto 
humano de la salvación para exigir, cada uno a 
su manera, el esfuerzo personal y la conversión 
de su adeptos. Mientras el budismo insiste de 
manera bastante unilateral sobre los medios 
propiamente ascéticos, al tiempo que tiende a 
sobrevalorar su aplicación ideal en forma de 
vida monástica, el cristianismo destaca, por su 
parte (sobre todo en la época contemporánea y 
no siempre sin cierta inconsecuencia, hay que 
admitirlo), la necesidad del compromiso en el 
mundo para servir a los «valores terrestres» o 
«temporales», y el deber de integrarse activa- 
mente, de una forma o de otra, en todas las 
tareas, tanto económicas como políticas, de or- 
denación del mundo y de transformación de Ja 
sociedad. 
E von Y cs 
» n su extrema consecuen- 
qu como 
e personal a lo «divino» o, 
Pee iee o trascendente o absoluto 
a e AS sostiene que estando 
ste mundo constituidas 
Por elementos radicalmente efímeros y condi- 


SALVÍFICO (en ef cria) 
cionados, «tras estos fenómenos no hay a 
guna sustancia, no hay yo» (P. Manea. . 
Liberación), así también lucha contra oda 
cesión de importancia a la individualidad ho. 
mana y contra toda tentativa de reintroducir e 
interés por ella, aun cuando se trate de yr, 
perspectiva salvífica. El acceso al nirvana es 
exactamente correlativo a un desprendimiento 
radical y a una liberación total de la existencia 
individual que, siendo por su constitución efi. 
mera y condicionada, no puede tener ninguna 
relación con el absoluto que es (su) salvación. 

En el cristianismo, por el contrario, el ele. 
mento personal es fundamental. No por ello la 
fe cristiana niega que haya que renunciar a a 
mismo. Según ella, el comportamiento salvi- 
fico propiamente dicho sólo puede consistir en 
la decisión, en el compromiso y en la fidelidad. 
La renuncia a uno mismo, a la que nos invita, 
no es más que la condición de una salvación que 
es realización de la persona, restitución del 
propio ser a uno mismo por parte del Otro al 
que se ha entregado. Si hay que perder la vida 
en este caso, es para «que cobre más fuerza», 
o sea, «para salvarla» (Mt 10,39), 

Semejante afirmación no equivale a sostener) 
que el cristianismo, encerrado en el horizonte! 
de lo personal, haya olvidado la dimensión cós- 
mica de lo salvífico, que sería patrimonio ex-| 
clusivo del budismo. Dada la imposibilidad de! 
extendernos aquí sobre las convergencias y di- 
vergencias entre las dos corrientes, debemos 
contentarnos con señalar que, al profesar el 
cristianismo la resurrección, la glorificación y 
la «subida a los ciclos» de Jesucristo y, por 
tanto, la resurrección de los cuerpos, esta re- 
ligión recupera expresamente por su cuenta Y 
revive la esperanza judía en los cielos nuevos y 
en una tierra nueva (Ap 21,1). 

5. UNA SALVACIÓN DEFINITIVA Y COMPLETA. 
Es un hecho que en la raíz de todas las con- 
cepciones salvíficas hay una experiencia de in- 
satisfacción más o menos radical en il 
con la condición presente de la existencia: ve 

a) Hay sabidurías, místicas y leia 
no proponen ninguna otra salida salva sen 
que el consentimiento más O menos resign se 
más o menos sereno, de una condición el 
vitan a considerar como un «orden de bi pr 
en definitiva, inevitable. Tales js 


1 : ici est 
rrientes estoicas (=> estoicismo) O e qa 
Y lo serían también ciertas concep 
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na 
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oluntad de un Dios creador del 
do y dueño soberano de la historia con el 
ha le cosas mencionado, como sucede en 
orden formás de providencialismo y, de una 
alguns ecialmente religiosa, en el — islam, 
mae S peirer tipo de planteamiento salví- 
al que de una manera constante se 
mos un freno enérgico al deseo. Y lo menos 
a decir es que se debe proceder con la 
mayor circunspección respecto a su satisfac- 
c5n efectiva así como duradera, por lo menos 
dl donde la dimensión religiosa teologal se ha- 
ia acente o está fuertemente atenuada. En una 
alabra: si se puede hablar en este caso de sal- 
vación definitiva, sólo con gran precaución po- 
demos atribuir un carácter permanente a la sal- 


vinculan la Y 


vación completa. f - 
b) Según otra corriente, la solución se ha de 


buscar en una evasión de la amenaza y de la 
prueba, así como de la insatisfacción O protesta 
que éstas suscitan. Lo que se considera en tal 
caso como salvifico es el alejamiento de la des- 
“forrunada condición de partida y de todo 
cuanto se estime como causa de su desgracia. 
Los — gnosticismos y espiritualismos de todo 
tipo denuncian aquí la materia y el cuerpo, y 
muy especialmente la sexualidad, invitando al 
mismo tiempo de mi! formas a procurar su re- 
luvización total, su extinción definitiva o in- 
cluso su aniquilación radical, según los casos. 
Existe en este orden de cosas una variedad muy 
amplia, que abarca desde ciertas formas de => 
plzonismo hasta corrientes marginales como el 
> Esarismo o recurrentes como el + mani- 
cueísmo, pasando por algunas variedades me- 
tafsitas, — deístas y «ascetistas», 

Lo que caracteriza esta segunda corriente es 
obviamente que, al subrayar, como lo hace, el 
aspecto de liberación y de salvación, centra la 
“ención, dentro de la problemática salvífica, 
ea lo que constituye su polo negativo. El bu- 

smo en especial, pero también el brahma- 
Ea esta tendencia, Se trata de 
Nes ln ciclo de los renacimientos y, por 
Das i ol de lo efímero. Tal actitud 

eración del — karma derivado del 

slimiem $ en iia la causa de todo 

extinción de si F como S posible, a la 

sica y e sd Fa se alcanzará la meta 

rn E entonces de una sal- 
a que ene definitiva, 

a perspectiva budista la sal- 


<= 


po 


vación Mencionada no tiene como beneficiario 
A ningún sujeto personal, es preferible abste- 
nerse en este sentido de toda definición osi- 
tiva, En su calidad de descubrimiento y realis 
a la — anatta, de la ausencia de iden- 
Eco Sl ns lo salvífico del bu- 
to sól oarcar un vacío radical, «La 
O ersión (salvifica) que propone (el bu- 
Eo sti y su orientación exclu- 
l cgativo (aquello de lo que 

el hombre aspira a ser librado) mientras que el 
polo positivo permanece totalmente vacío» (P 
Massein, art. Salvífico [en el budismo)). 

c) La proposición salvífica cristiana adquiere 
sobre este trasfondo global cierto relieve que 
Podremos percibir mejor ahora. 

Sin perder de vista lo que se ha llamado aquíy 
la función negativa, la fe cristiana anuncia tam- 
bién una salvación que es liberación, libertad. ; 
Pero no se aferra, por su parte, a este aspecto: 
sostiene que la salvación proclamada por ella 
tiene también, en su aspecto positivo, el carác- 
ter de una consumación, de una plenitud. Una 
vez más, vamos a recurrir al idioma alemán, 
Por cuanto permite efectuar ciertas distinciones 
eventualmente esclarecedoras. Aunque la sal- 
vación cristiana es Erlösung, liberación y des- 
asimiento, también es Heil, salud floreciente y 


= ; , - aaa 
expansión de vida, plenitud y consumación. 


< 


Esta salvación sólo será definitiva y com- 
pleta, definitiva en cuanto completa, cuando se 
haya consumado la resurrección de los muer- 
tos, Pero en aquellos en los que ha comenzado 
a implantarse, lo ha hecho definitivamente: 
han empezado a ser lo que serán. Si la salvación 
toma en adelante consistencia en las existencias 
humanas históricas y para el bien de ellas, esto 
se debe, como ha señalado D. Bonhöffer, a que 
Dios ha dicho definitivamente a los hombres y 
a su mundo «un sí y un amén» en Jesucristo 
muerto y resucitado de entre los muertos. 

Nadie ha de temer que, mientras esta sal- 
vación se consuma definitivamente, siendo 
Dios «todo en todos» (1Cor 15,28), los sal- 
vados, al satisfacer su desco, pierdan su iden- 
tidad de seres conducidos por delante de elos 
mismos: al no identificarse nunca con era 
ridad total plena de benevolencia (metta- vi 
runá) que será para siempre su salva eh ee 
terminarán nunca de descubrir su gracia, ni de} 
celebrar y recibir su plenitud. 


, i iima 
Como dice > Orígenes —y ésta es la últim 
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palabra, pero no la definitiva, sobre lo «salví- 
fico» cristiano—, irán «de comienzo en co- 
mienzo hasta el comienzo que nunca tendrá 
fin». 
=> Cuerpo humano, — escatología, — li- 
beración, > salvación-redención, — santidad. 
JoserH Doré 


SAMÁDHI. Término sánscrito que significa 
etimológicamente una total (prefijo sam) fija- 
ción (raíz dha) del espíritu sobre (4) el objeto. 
La traducción más exacta sería «ónstasis», pero 
| casi siempre se encuentra traducido por «con- 
centración espiritual», lo que es insuficiente, 
ya que se puede estar concentrado sin entrar en 
samādhi. En el — yoga, éste es el «resultado 
final y la coronación de todos los esfuerzos y 
ejercicios espirituales del asceta» (M. Eliade). 
Está catalogado como la octava y última etapa 
del yoga. Es una experiencia del todo indes- 
criptible, que puede producirse o no produ- 
E cirse. Llega un momento en el que el objeto 
que se contempla aparece bajo su propia 
forma, no existe nada más que él. El samādhi 
| es un estado que no puede ser interrumpido 
| mediante simples excitaciones externas. Como 
i Puede verse, es un estado análogo al que en oc- 
] cidente recibe el nombre de > éxtasis, palabra 
i que subraya la salida fuera de sí mismo, mien- 
i tras el término samādhi, al igual que otros mu- 
| chos del mismo género, destaca el recogi- 
| miento en sí mismo. Cuando el objeto contem- 
j plado no es ya una simple manifestación di- 
À vina, sino que es capaz, como en el caso del > 
1 atman y el + brahmán, de operar la perfecta 
j y total integración del sujeto y el objeto, sin 
l que exista en este momento espacio posible 
para el razonamiento, la imaginación, el dis- 
| curso, el sentimiento de beatitud o el senti- 
| miento del yo, se llega al nirvikalpa samādhi o 
samadbi sin diferenciación. En el caso contra- 
rio, lo que se obtiene es el samādhi savikalpa, 
con diferenciación, razonamiento, etc. Se dice 
que > Rámakrisna, para obtener el nirvikalpa 
samādhi, tuvo que esperar la llegada de un => 
yogui que le obligó a superar su propia ima- 
ginación hundiéndole la punta de un trozo de 
i vidrio entre las cejas. Concentrándose sobre 
p esta punta y ahuyentando resueltamente toda 
imagen, obtuvo el samādhi y permaneció to- 
talmente inerte durante tres días. Después de 
esto, entró con frecuencia en samādhi. 


SAMARITANOS 


— Meditación (en el budismo). 
MICHEL DELAHOUTRE 


SAMARITANOS. Los samaritanos se con- 
sideran a sí mismos como los verdaderos guar- 
dianes (Sómerim en hebreo, por un juego de 
palabras con Someronim, habitante de Samaria) 
de la tradición de los —> patriarcas y de > Moi- 
sés, por oposición a los judíos, culpables por 
haber añadido a la — ley de — Moisés el texto 
de los — profetas y de los Escritos (> Biblia). 
Aunque su comunidad floreció hasta la edad 
media, actualmente se reduce a algunos cen- 
tenares de miembros. Su rito más característico 
es el de la inmolación del cordero pascual (> 
pascua) en el monte Garizzim. Numerosos es- 
tudios, realizados principalmente en la univer- 
sidad de Leeds, tratan de desenredar la enma- 
rañada madeja de sus tradiciones y de vincu- 
larlas a los datos de la historia general. Aquí 
intentaremos esquematizar el actual estado de 
la cuestión. 

En los orígenes. El emplazamiento de Sa- 
maria como capital del reino del Norte fue ele- 
gido por Omri (886-875). Las excavaciones ar- 
queológicas han sacado a la luz marfiles y os- 
tracos que demuestran la prosperidad de la ciu- 
dad, hasta su destrucción por los asirios en el 
año 721. Una parte de los habitantes fue de- 
portada, al tiempo que los colonos procedentes 
de Mesopotamia introducían el culto de sus di- 
vinidades (2Re 17,24-41). Los judíos manifes- 
tarán siempre su desprecio hacia esta población , 
de sangre mixta (así, Eclo 50,25s5; Jn4,9). * 

Desde el siglo VI a la era cristiana. Tras la 
destrucción de Jerusalén (587), el gobernador 
de Samaria se consideró responsable de la ma- 
yor parte de Palestina. Cuando los judíos re- 
patriados de Babilonia se pusieron a reedificar 
el => templo de la capital, los samaritanos qui- 
sieron unirse a ellos, pero fueron rechazados 
por Zorobabel (Esd 4). Al promulgar Esdras la 
ley de Moisés como ley del Estado (Neh 8), 
ésta se extendió también a Samaria, lo cual ex- 
plica que el + Pentateuco samaritano sea pa- 
recido al Pentateuco judío, si se exceptúan al- 
gunas cosas. 

El cisma primitivo data, al parecer, de me- 
diados del siglo 1v, poco antes de las conquistas 
de Alejandro. Los samaritanos edificaron a la 
sazón un templo en el monte Garizzim, la 
montaña sagrada de la alianza, a la que asocian ' 
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| el recuerdo del sacrificio de > Isaac (Gén 22) 
y de la visión de > Jacob (Gén 28,10-19). 
Aunque al principio se acogió favorablemente 
a Alejandro, más tarde los samaritanos se su- 
blevaron y quemaron al gobernador. Este he- 
cho provocó una severa represión; Samaria 
quedó transformada en ciudad helenística, 
mientras que los supervivientes se instalaron en 
el emplazamiento de Siquem (cerca de Nā- 
blus), al pie del Garizzim. Los papiros arameos 
encontrados en Wadi Daliyeh, aún sin publi- 
car, deberían arrojar luz sobre este período 
dramático. 
| Enelaño 128 antes de nuestra era, Juan Hir- 
cano arrasó el templo de Garizzim, lo que no 
hizo más que acentuar el odio ancestral de los 
samaritanos hacia los judíos (cf. Lc 9,53 y Jn 
4,9). Bajo la ocupación romana los samaritanos 
fueron . considerados como súbditos leales. 
Tras la dura represión llevada a cabo contra los 
partidarios de un profeta que pretendía des- 
cubrir en el Garizzim los objezos de culto 
de Moisés, Pilatos fue llamado a Roma (en el 
año 36 de nuestra era, según Josefo, Ant, Jud., 
XVIII, cap. 85-87). 

y Desde los comienzos de nuestra era hasta 

| nuestros días. En contraposición con la men- 
talidad general, Jesús presenta como ejemplo a 
un samaritano en una célebre — parábola (Lc 
10,29-37; véase la historia del samaritano cu- 
rado, el único que se muestra agradecido, en 
Lc 17,11-19). Cerca del pozo de Jacob, él 
mismo se dirigió a una mujer cuya conversión 
arrastrará la de toda la aldea (Jn 4,1-42); este 

diálogo con la samaritana implica una verda- 
dera confrontación entre la revelación aportada 
por Jesús y las tradiciones samaritanas. Los 
Hechos de los apóstoles relatan la evangeliza- 
ción de Samaria por Felipe, uno de los siete 
(Act 8,5-25). En estas circunstancias Simón el 
Mago pretende obtener a cambio de plata el 
poder de comunicar el > Espiritu Santo (de 
| donde se deriva el nombre de «simonía» dado 
en la edad media a este tipo de abuso). Los > 
padres de la Iglesia, por su parte, verán en Si- 
món al padre de todas las herejías, juntamente 
con Dositeo, otro samaritano (> gnosti- 
cismo). Los Hechos de Pedro (> apócrifos del 

Nuevo Testamento) transferirán a la propia 
Roma la lucha de Pedro contra Simón; el mago! 
vuela por los aires, pero, debido a la interven- 
ción de Pedro, cac y se hiere gravemente en su! 
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caída (escena representada con frecuencia en la 
iconografía cristiana). La literatura pseudocle- 
mentina, por su parte, desarrolla ampliamente 
las discusiones de Pedro con Simón. Según di- 
versas indicaciones de los,heresiólogos, Sama- 
ria fue una de las cunas del gnosticismo, con- 
siderándose a Simón como el primer Dios y a 
su esposa Helena como su primer pensamiento 
(ennoia). . 

Sólo un pequeño número de samaritanos se 
convirtió al cristianismo. El mejor de sus teó- 
logos, Marquá, hijo de Amram, vivió en el si- 
glo 1v, y compuso un comentario de los libros 
de Moisés según las tradiciones ancestrales, co- 
nocido con el nombre de Libro de las Mara-' 
villas (Memar Marquá). En esta obra resume 
en cinco puntos el credo samaritano: la unidad 
de Dios, la fe en Moisés como profeta su- 
premo, la ley como única fuente de revelación, 
la santidad del Garizzim como lugar del sacri- 
ficio y la espera del juicio. Estudios recientes 
permiten descubrir la existencia de cierta afi- 
nidad entre la concepción de Marquá sobre 
Moisés y la cristología de —> Juan. Parece 
como si los samaritanos hubiesen adoptado al- 
gunas ideas cristianas, como lo harían más 
tarde en relación con el islam. Aunque no po- 
dían compartir la espera de un > Mesías hijo 
de David, como los judíos, no por ello dejaron 
de esperar la venida del Tabeb (cf. Jn 4,25), «el 
que vuelve», que según algunos representaba a 
Moisés (según Dt 18,15-18) y según otros a Jo- 
sué. En la época bizantina y en la edad media 
la comunidad samaritana se ramificó en la diás- 
pora, especialmente en Damasco y Egipto. 
Más tarde, la presión del medio ambiente y las 
distintas persecuciones la redujeron hasta que- 
dar limitada a algunos centenares de miembros. 

Literatura samaritana. Los samaritanos de 
Nablus (al pie del Garizzim, en Palestina) están 
persuadidos de la gran antigüedad de sus ma- 
nuscritos bíblicos. El tipo de escritura utili- 
zado no se remonta, como se creía, al período 
anterior al exilio, sino a la época asmonea (si- 
glo 11 antes de nuestra era), como lo demuestra 
la comparación con los manuscritos más anti- 
guos de + Qumrán. El ejemplar más antiguo 
del Pentateuco samaritano data del siglo x de 
nuestra era. La peculiaridad más interesante se 
encuentra en el capítulo 20 del Éxodo: después 
del décimo mandamiento (Éx 20,17) se inclu- 
yen un texto relativo a la elección del monte 
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Garizzim para los sacrificios (según Dt 27, 
mientras que el texto hebreo menciona e 
monte Ebal) y la promesa de un profeta = 
mejante a Moisés (Dt 18,18-22). Además de 
Pentateuco, los samaritanos poseen un > tar- 
gum arameo muy literal. Las siete crónicas sa- 
maritanas plantean delicados problemas de 
cronología relativa. La rápida reducción de la 
comunidad a partir del siglo x111 puso fin a toda 
producción original. Cabe señalar también la 
existencia de una abundante literatura litúrgica. 

> Biblia, — Israel (religión de), > Juan, => 
Pentateuco. 


Bibliografía. A.E. CowLEY, The Samaritan Liturgy, 
2 vols., 1909 M. BALLET, en «Bible et Terre 
Sainte», n.° 28, abril 1960; J. MAcponaLD, The 
Theology of the Samaritans, Londres 1964; A. 
Broanie, A Samarithan Philosophy, en A Study of 
the Hellenistic Cultural Ethos of the Memar Margab, 


Meiden 1981. E 
EDOUARD COTHENET 


SÁMAVEDA. El Sámaveda o > Veda de las 
melodías (saman) es una colección de estrofas 
e himnos tomados del — Rig Veda y acom- 
pañados de notaciones musicales, Era impor- 
tante para el.cantor (udgatar), para quien cons- 
tituía en cierto modo un corpus memorizado, 
Sigue teniendo interés para el estudio de la mú- 
sica religiosa hindú, aunque sólo resulta acce- 
sible a los especialistas, 
MICHEL DELAHOUTRE 


SAMGHA. Este término, que significa 
«grupo, congregación», designa a la comu- 
nidad de > monjes budistas. El samgha es, jun- 
to con el > Buddha y el — dharma, una de 
las tres «joyas» del budismo, esto es, una de las 
tres realidades preciosas en las que se refugia el 
budista. 
— Monjes budistas, > trisárana, 
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SAMKHYA. Sistema filosófico (> daríana) 
hindú fundado por el sabio legendario Kapila. 
El sarmkhya consiste esencialmente en una enu- 
meración y un estudio de los Principios cons- 
ttuuvos de lo Real. El universo está formado 
por múltiples purugas o mónadas espirituales, 
y por la naturaleza (prakriti) que es el substrato 
de nuestro mundo formal. Ésta está formada a 


SÁMSARA (en el basde) 


su vez por tres guna, cualidades o esyd 
cuya combinación forma todos los obier de 
lo creado: el sattva, o factor luminoso o ex 
cible; el rajas o factor energético y pasional. 
el tamas, o factor tenebroso y pesado. i 

La naturaleza se diferencia también en 24 
principios que se emiten el uno al Otro en un 
orden siempre idéntico y se reajustan en Seg 
tido inverso cuando se detiene la evolución, 

El sīmkhya ha inspirado parcialmente el —, 
yoga, el + budismo y el > tantrismo, Ateo al 
principio, fue influenciado por las corrientes 
deístas en el siglo vı de nuestra era. La impor- 
tancia del purusa y de la prakriti hace de él un 
sistema esencialmente dualista. 


y 


Bibliografía. A.M, EsnouL, Les strophes du 
sámkhya, traducido al francés con comentarios de 
Gaudapáda, París 1964; L’hindouisme, textes et tra- 
ditions sacrées, París 1972, págs. 355 a 374. 
MıicHeL DeLAHOUTRE 


SAMSARA (en el budismo). El término sám- 
sara tiene esencialmente el mismo sentido en el 

budismo y en el hinduismo: el de ciclo de re- 

nacimientos o transmigración. No obstante, la 

interpretación difiere un poco en ambos. En el 

budismo, y debido a la doctrina de la > 

anatta, no puede concebirse la transmigración 

como una reencarnación. Ya que no hay un su- 

jeto permanente, hay que guardarse de imagi- 
nar la transmigración como el paso de un alma í 
de un cuerpo a otro. Hablando estrictamente, 

de una vida a otra no se transmite nada per- 

manente e inmutable, 

¿Cómo explicar entonces la continuidad del 
sámsára? En primer lugar, el motor del sám- 
sara es el > karma, El karma es una energía 
vital que constituye una fuerza considerable. 
Esta energía no se aniquila por la e 
completa del funcionamiento del organo” 
sico que nosotros llamamos «muerte», y E 
la que provoque una recaída en la existencia 
llamada renacimiento, veda 

Por otro lado, para comprender pep qe 
producirse esta recaída en la enai = = 
exista un alma o un yo permanente, 93 a 
considerar que en esta vida misma segu 
existiendo sin que haya un yo pt mbinación 
efecto, la vida no es más que no una com! 
transitoria de los cinco — sand are que st 
binación de energías físicas y MARU * 


rmanente. ES 


SAMSARA (en el budismo) 


condicionan mutuamente y que se encuentran 
en perpetuo cambio. Por consiguiente, incluso 
durante esta vida nacemos y morimos a cada 
instante, Así pues, la muerte no es sino una 
etapa algo más importante, un momento en 
una serie que continúa sin ruptura pero que, 
sin embargo, cambia a cada instante al igual 
que una llama que arde en la noche. 

"> Anatrá, > karma, — skandha. 

PIERRE MASSEIN 


SÁMSARA (en el hinduismo). Palabra sáns- 
crita que significa «transcurso circular», el 
simsára designa en el — hinduismo el torbe- 
llino incesante de nacimientos y muertes en el 
que están enredados los seres vivos. Esta no- 
ción aparece ya formada en los — kpanisad en 
la época védica, sin que sea posible discernir su 
ongen. Se encuentra allí estructuralmente aso- 
dada a otras nociones, como la del — karma 
o ley de rerribución de los actos, y la de — 
liberación. Se sabe que en esa misma época, el 
siglo vr a.C.. otras dos doctrinas, el — jai- 
nismo y el = budismo, compartian esa visión 
de la condición etida a la ley del 
=> kama, A la noci urso (raiz sr) 
o sobre si mismo, van 
¡das otas imáigenes,-como la del océano de 
la existencia en el que se encuentran sumidos 
los kombres sin poder librarse, o la de la rueda, 
del ciclo, del circulo de existencias, dicho de 
ovo modo, de algo que arrastra sin que uno 
ueda desprenderse ficilmente de ello, o la 
nagen de la corriente violenta que no se puede 
iravesar o la del pozo (en la India los pozos 
sen a menudo muy grandes) del que no se 
puede salir con facilidad. A los que encuentran 
el modo de liberarse de ese torbellino y se lo 
Peir Dia se les liama rirtamkara o abri- 
pesas ep En entores de un lugar para 
nimo ed E cc fundadores del — jai- 
ton pi u pi pero también a 
o e e Salvador. A partir de 
hinde Penisa la mayor parte de los textos 
S se preocupan del problema central de 


a liberación a; 
cración e intentan establecer los medios 
Para lograrlo. 
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SAMSKARA. Los sarmskára, que fueron cs- 
tablecidos ya en la época védica, son ritos «per- 
feccionadores» que los individuos de las tres 
Primeras — castas hindúes realizan en su pro- 
pio provecho desde el momento de su concep- 
ción hasta el de su muerte. «Los samskára 
guiaban y dirigían al individuo a medida que 
iba desarrollándose, Se invitaba así al hindú a 
vivir una vida plena de disciplina, y sus ener- 
gías podían ser canalizadas sin peligro hacia un 
fin determinado» (R.B. Pandey). La lista de los 
samskára varía en los distintos textos, según 
que dejen o no constancia de costumbres lo- 
cales o peculiares de una casta determinada. 
Las leyes de — Manu registran doce, que co- 
mienzan ya en el seno materno, puesto que en 
él tiene lugar el primer nacimiento (el segundo 
se verificaría en el momento de la iniciación y 
el tercero al cumplir el rito sacrificial en el ho- 
sar). Entre los samskāra más importantes cabe 
señalar: la ceremonia que se celebra en el mo- 
mento de nacer; la imposición del nombre; el 
primer corte de cabello; la iniciación, durante 
la cual, teóricamente, se confía al joven hindú 
(de ocho a doce años de edad, según las castas) 
a un — guru para el estudio de —> Veda; y la 
ceremonia del matrimonio con la ofrenda de un 
sacrificio doméstico. La ceremonia funeraria o 
antyesthi samskára o, simplemente, samskara, 
no es el menos importante de éstos, ya que 
«para un hindú el mundo futuro importa más 
que el mundo presente» (R. Pandey). 

Ni siquiera en el momento actual, en que los 
samskara no se cumplen como antaño, resulta 
posible substraerse 2 algunos de ellos como el 
matrimonio, los funerales o incluso la inicia- 
ción, que constituye aún una gran fiesta en la 
mayor parte de las familias hindúes pertene- 
cientes a las castas superiores. Los samskaára no 
son pues tan sólo ritos familiares de iniciación 
que destacan algún acontecimiento de la vida 
de un individuo; su objeto es también celebrar 
la pertenencia de éste a su medio hindú y su 
inserción en el — dharma. Y, aunque se dis- 
tancian en cierto modo de las castas, los — lin- 
gayats conservan tres samskara: la iniciación 
(dik5á), el matrimonio y los funerales. 


Bibliografía. R.B. PanbEY, Hindu Samskáras (So- 
ao-religious study of the Hindu Sacraments). Motilal 
Banarsidas, Delhi-Varanasi 1969, 

MicHrL DELAHOUTRE 
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SAM-YÉ. Sam-yé (transcripción fonética de 
bsam-yas) fue cl primer monasterio budista 
fundado en el Tíbet, Fue construido por el rey 
=> Tri-Song-De-Tsen hacia el año 763 d.C., 
según las instrucciones de Sántiraksita y de > 
Padmasambhava, basadas en el modelo del 
templo de Udantapuri en la India. 

Está situado en la orilla norte del río Tsang- 
po, a una jornada y media al suroeste de Lhasa. 
Albergaba cuatro colegios, un gran templo y 
numerosas celdas para los monjes. Miles de 
manuscritos indios originales se guardaban en 
su inmensa biblioteca. 

Una leyenda cuenta que la mitad de la cons- 
trucción fue hecha por los demonios sometidos 
a Padmasambhava. Allí fueron «ordenados» 
los siete primeros monjes tibetanos. También 
allí se celebró el gran debate teológico entre los 
monjes chinos Ho-shang (partidarios del mé- 
todo chino de meditación llamado “chan o mé- 
todo del > dhyana) y el pandit indio Kama- 
lasila. El debate terminó con la derrota de los 
monjes chinos. Millares de textos búdicos fue- 
ron traducidos en este monasterio con la ayuda 
de traductores indios. 

El bien más precioso, al mismo tiempo que 
objeto de veneración, era una reliquia de 
Buddha que fue traída de Magadha, India, y 
colocada en un santuario, en el centro mismo 
del templo. Por eso Sam-yé estaba considerado 
como uno de los lugares más sagrados y uno 
de los centros más importantes del budismo ti- 
betano. Fue arrasado hasta los cimientos por 
los comunistas chinos. 

= Concilios búdicos. 

Tenzin GYaL-Po 


SANDA. Dios cilicio (luvita) encontrado en 
numerosos tcófonos hititas y grecoasiáticos 
(sobre todo en Cilicia). En — Hattusa, los => 
hititas parecen haberlo identificado con > 
Marduk mientras que en el ámbito semita se 
identificaba con el + Ba'al de Tarso. Los grie- 
gos lo asimilaron a Herakles. 


Bibliografía. E. LAROCHE, Un syncrétisme gréco- 
anatolien: Sandas-Héraklés, en Les syncrétismes dans 
les religions grecque et romaine, Paris 1973, pigs. 
103-114, 

RENÉ LEBRUN 


SAN GUAN (los Tres Agentes). En => 
China, el Cielo, la Tierra y el Agua no podrían 


SANKARA 


ser venerados sin la interposición de Tres 
Agentes (san guan). Se les llama también los 
Tres Agentes que tienen rango de Grandes 
Emperadores (San Guar Dadi). El Cielo y la 
Tierra son «Grandes», el Agua es «Grande», 
por asimilación. También se llaman los Señores 
de los Tres Mundos. Los elementos Cielo, Tie- 
rra, Agua son estos tres mundos (san-jiegong): 
Tianguan, el Agente del Cielo, da la felicidad; 
Diguan, el Agente de la Tierra perdona las fal- 
tas (que la Tierra materializa); Shuiguan, el 
Agente del Agua, protege de la desgracia (per- 
cibida como una inundación). Los san guan 
llevan la contabilidad de las buenas y malas ac- 
ciones en un gran registro. Se honra a Tian- 
guan el 15 del primer mes, buena fecha celeste; 
al Diguan, el 15 de séptimo mes, buena fecha 
terrestre y a Shuiguan el 15 del décimo mes, 
buena fecha para la especie humana. Equivo- 
carse de fecha sería salir de la influencia buena 
y caer en la ineficacia o en lo nefasto. Se les 
honra en las grandes fiestas, que no son más 
que conjunciones afortunadas en los cambios 
de influjo del Cielo/Tierra. La fiesta de las Lin-| 
ternas, que manifiesta la luz en el seno de la: 
noche, con el concurso de todo el pueblo y so- Ì 
bre todo de los niños, es un momento del culto | 
de los san guan. 
> Divinidades taoístas. 


CLAUDE LARRE 


SAN JIAO (las tres doctrinas). — Confu- 
cianismo, — budismo y —> taoísmo son las tres 
vías tradicionales chinas. Es mejor considerar- 
las como maneras de vivir dependientes de tres 
enseñanzas que más bien se completan que se 
excluyen, en la práctica e incluso en el espíritu. 
Por lo menos mientras no intervengan ni la po- 
lítica ni la dogmática. La religión popular las 
adopta para protegerse de la desgracia y del 
mal, para atraer la felicidad y para mejorar cada 
vez más la relación de cada uno con su grupo, 
a lo largo de los días, de las circunstancias y de 
las situaciones de la vida. 
CLAUDE LARRE 


SANKARA Filósofo indio de finales del si- 
glo vin. Sankara, el más importante y cono- 
cido de los grandes pensadores de la India, ha- 
bría accedido directamente desde el primer aś- 
rama (> aśram, $ 2) al cuarto, sin pasar por 
los estados intermedios. Convertido en = 


¿ANKARA 
y discípulo de Govinda, accede, por 


sannyasin, 
us antecesores, a las en- 


mediación de éste y sus antecesore 
señanzas del maestro védico Yajnavalkya. En 
sus comentarios a los => upanisad, a la Bha- 
avad Gita y a los brahma sūtra (Aforismos so- 
bre el brahmán, obra básica del > Vedánta), 
adopta la postura llamada — advaita o del no 
dualismo absoluto, puesto que no admite más 
que un sólo principio de la realidad: el — åt- 
man > brahmán. Lo que da fuerza a su pen- 
samiento, prestándole una autoridad recono- 
cida por todos, es el equilibrio que logra es- 
ublecer entre la tradición en la que se basa, y 
para la que solicita confianza, y el empleo del 
razonamiento, sintetizando así la cultura india 
en lo que ésta tiene de tradicional y de acep- 
table en el plano de la razón. Reiormó el = 
hinduismo en diversos planos, combatiendo, 
incluso en los templos los — sacrificios cruen- 
tos favorecidos por los cultos tántricos (=> tan- 
ira), proporcionando argumentos contra los 
budistas y abriendo monasterios para los es- 
tudiantes brahmánicos que querían hacerse 
sannyásines sin tener que pasar por la etapa de 
cabeza de familia. Su influencia se extiende 
hasta nuestros días: retormadores del siglo xIx, 
como — Rámakrisna y — Vivekinanda se han 
declarado seguidores suvos, y todavía se con- 
servan y transmiten sus enseñanzas en los mo- 
nasterios fundados por él. 
= Misión en el hinduismo. 


Bibliografía. O. Lacosz, ¿'absolu selon le Ve- 
danta, París 1966; A.M. EsxouL, L'Eimdouisme, tex- 
G et traditions sacrés, París 1972, págs. 384-395; P. 
Marrix-DusosT, Shañkara et le Vedénta, Par 
1975; SHARKARA, Prolégomènes au Vedánta, trad. 
T., París 1976; Munaakopamsbadbhásya. Commen- 
tarre sur la Mundaka Upanishad, introducción, tra- 
ducción al francés y notas de P. Martin-Durosr, 
Paris 1978. 


MicHEL DELAHOUTRE 


IN: En la sociedad hindú (— hin- 
me Sannyasin es el «renunciante» que 
Ga O ya en el último de los cuatro aśrama 

ssram, $ 2) o estados de vida. Renunciando 


€ Una vez : a : 
Preseritos Ai siempre a cumplir los ritos 
: s en las etapas "de i 2 
biendo de pas precedentes y «ha 


” Positado en sí mismo cl fuego del sa- 
1 IC10», como d 


Un recipiente 
e color ocre, 


ice > Manu, toma un bastón, 
para el agua y un filtro y, vestido 
Se va por los caminos, peregrino 


Da 
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sin hogar, preocupado únicamente por alcan- 
zar la verdadera felicidad. Para su familia es un 
muerto vivo. Cuando muere, consideran que 
sus funerales han sido ya celebrados y se li- 
mitan a enterrarle. 

Hay un grupo de => upanisad postvédicos, 
los sannyása upanişad, que describen la inicia- 
ción y la existencia de los sannyásines, Según 
las leyes de Manu, sólo podía adoptar el estado 
de sannmyásin quien hubiera pasado ya por los 
tres primeros asrama. Sin embargo, la reforma 
efectuada en el siglo vni por > Sañkara per- 
mite acceder directamente desde el primer es- 
tado de vida al de sanmyásin, y entrar cn las 
órdenes religiosas que se constituyeron con ese 
fin en la misma época. Existe todavía una de 
estas órdenes, muy conocida actualmente: la de 
los dasanámis, «los de los diez nombres». 

El renunciamiento (sannyasa) a la actividad 
ha sido siempre en la India —y lo es aún— un 
ideal atrayente. Para evitar, sin duda, que un 
número excesivo de hombres se consagrara a 
este esfuerzo ascético, la Bhagavad-Gitá tuvo 
que explicar que el verdadero renunciamiento 
no consiste en abstenerse de actuar sino en ha- 
cerlo de forma desinteresada. En una sociedad 
altamente ¡jerarquizada en la que el individuo 
no existe sino en función de la — casta, el re- 
nunciamiento permite además adquirir el es- 
tatuto de individuo-fuera-del-mundo, como ha 
señalado L. Dumont: «El renunciante deja el 


mundo tras él para consagrarse a su propia li- 


beración. Está sometido a un maestro, elegido 


por él mismo, o incluso puede haber ingresado , 


en una comunidad religiosa, pero en lo esencial 
está solo. Al dejar el mundo, adquiere de 
pronto una individualidad, incómoda sin duda, 
que necesita trascender o extinguir. Su pensa- 
miento es individual. Es ésta la principal ca- 
racterística que le opone al- hombre-en-el- 
mundo y que, al tiempo que le diferencia de él, 
le acerca al pensador occidental» (L. Dumont, 
Le renoncement dans les religions de l'Inde, 
«Archives de Sociologie», n.° 7). 

Lo que está claro en todo caso es que la va- 
ricdad de formas de renunciamiento (la de los 
— sáddhus, sanmpyásincs, — yogHis, vairāgis, — 
fagires, — bhiksus, — munis, ctc.), tanto or- 
todoxas como heterodoxas, así como el gran 
número de hombres y mujeres que adoptan 
este estado (de 1 509 000 a 2 000 000 posible- 
mente), son prueba a la vez de una cierta to- 
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lerancia o una acogida favorable por parte de 
la sociedad hindú, y de la necesidad de apar- 
tarse del mundo que experimentan muchos in- 

, dividuos, algunos de los cuales lo hacen mo- 
vidos por una auténtica preocupación de vida 
espiritual. 


Bibliografía. M. Biarneau, L'hindomisme. Anthro- 
pologie d'une civilisation, París 1981. 
MicHEL DELAHOUTRE 


SÁNSCRITO. Lengua de origen — indoeu- 
ropeo en la que se expresaban las tribus arias 
en el momento de su aparición en la cuenca del 
Indo. Fue pues en esta lengua en la que fueron 
elaborados y transmitidos los textos del — ve- 
dismo y del — brahmanismo primitivos. Su- 
mamente normalizada más tarde, hecho por el 
que recibió el nombre de lengua «perfecta» 
(samskrita), continuó empleándose en las gran- 
des obras del hinduismo clásico, epopeyas, —> 
purana (o «relatos antiguos»), obras literarias, 
filosóficas, técnicas y, sobre todo, poéticas, 
mientras iban instaurándose las lenguas «na- 
turales» o prácrit»s, que son las antecesoras de 
las lenguas modernas del norte de la India. To- 
davía hoy el sánscrito desempeña un papel im- 
portante en los ritos, algunos de los cuales atri- 
buyen un valor casi mágico a la pronunciación 
de las palabras. El sánscrito evolucionó lenta- 
mente, distinguiéndose el sánscrito védico, o 
arcaico, y el sánscrito clásico. 


Bibliografía. L. Renou, Anthologie sanskrite, París 
1947; Sanskrit et culture. Apport de l'Inde à la civi- 
lisatzon humaine, Paris 1950; Encyclopaedia Univer- 
salis, Sanskrites (Langue et littérature); J. VARENNE, 
Grammaire du sanskrit, PUF, París 1971. 

MICHEL DELAHOUTRE 


SANTIAGO. Son varios los personajes cita- 
dos en el Nuevo Testamento con el nombre de 
Santiago que desempeñaron un papel impor- 
tante en la vida de la primitiva comunidad cris- 
tiana. 
/ 1) Santiago, hijo de Zebedeo y hermano de 
Juan (Me 3,17 y par.). Recibió el sobrenombre 
de Boanerges, hijo del trueno, sin duda porque 
quiso hacer bajar fuego del ciclo sobre una in- 
hospitalaria ciudad de Samaria (Le 9,54). San- 
tiago aparece con > Pedro y — Juan formando 
parte del pequeño grupo de — apóstoles que 
acompañan a Jesús en los momentos más ex- 


| 
i 
i 


SANTIAGO 


: : as e 
cepcionales (como en la transfiguración, M 


9,2 y par., o en la agonía, Mc 14,33 y par.). 
Santiago será el primer apóstol en sufrir el mar- 
tirio (antes del año 44 de nuestra era; cf. Act 
12,2). Según una tradición de la alta edad me- 


- ea? 
dia, muy popular en España, su cuerpo habría! 


sido trasladado milagrosamente a Santiago de 


Compostela. En la iconografía aparece siempre, 


con las conchas de peregrino. 


- 2) Santiago, hijo de Alfeo, un apóstol sobre! 


el que no tenemos más noticias que la de su 
vocación (Mc 3,18 y par.). | 
- 3) Santiago, el hermano del Señor, el más 
influyente del grupo de los «hermanos», que 
fue agraciado con una aparición especial de 
Cristo resucitado (1Cor 15,7). Muy pronto 
llegó a ser una de las personalidades más re- 
presentativas de la comunidad — judeocris- 
tiana de Jerusalén, como se ve claramente en la 
epístola de — Pablo a los Gálatas (1,19; 2,9). 
Aunque siempre permaneció fiel a la observa- 
ción de la — ley, reconoció que Pablo había 
| sido enviado a los gentiles y que éstos podían 
considerarse libres de cara a la ley en general, 
lexceptuando las obligaciones correspondientes 
al decreto apostólico (Act 15,20ss, que hace 
alusión a Gén 9,3-7). No obstante, algunos se- 
guidores de Santiago provocaron una gran con- 
fusión en la comunidad mixta de Antioquía al 
imponer la separación en la mesa entre cristia- 
nos de origen judio y cristianos de origen pa- 
gano. El mismo — Pedro se dejó arrastrar y 
esto hizo que Pablo protestara vigorosamente 
(incidente de Antioquía, Gál 2,11-15). Un his- 
toriador judeocristiano, Hegesipo (hacia el año 
160-180) nos ha dejado una imagen legendaria 
de la vida ascética de Santiago el Justo. Su la- 
pidación, decretada por el sumo sacerdote (en 
el año 62) levantó las protestas de un buen nú- 
mero de judios (Fl. Josefo, Ant. Jud., XX, 200- 
203): dato significativo para entender la situa- 
ción de los judeocristianos dentro del judaísmo 
antes del año 70. El prestigio de Santiago siguió 
aumentando dentro del judeocristianismo e in- 
cluso dentro del movimiento gnóstico (> Nag 
Hammadi). Fruto de esta primera corriente, 
los escritos pseudoclementinos exaltan la au- 
toridad doctrinal de Santiago, cl «obispo de la 
¡santa comunidad», y atacan a Pablo como al 
adversario, culpable de haber abandonado la 
ley. 
Epistola de Santiago. Una de las siete — 


SANTIAGO 


epístolas «católicas» (=> Biblia) se atribuye a 
Santiago, siervo de Dios y del Señor Jesucristo. 
Se trata de una carta destinada a las doce tribus 
de la diáspora (Sant 1,1). Escrita en griego 
culto, nos recuerda por su estilo los libros sa- 
pienciales (> sapiencial, literatura) y, por la 
fuerza de sus denuncias contra los ricos opre- 
sores, el lenguaje de los profetas, Resuena en 
ella el eco de numerosas sentencias (logia) de 
Jesús, pero apenas dice nada acerca de su 
muerte y su resurrección. Al recomendar una 
piedad concreta, Santiago combate a todos 
aquellos que se refugian sólo en la — fe, des- 
entendiéndose de las obras (San: 2.14-26). 
¿Significa esto una incompaubilidad entre ] 
doctrina de Santiago y la de Pablo? Asi lo in- 
terpretó — Lutero, que consideraba esta carta 
como una «epístola de paja». Los comentaris- 
tas actuales reconocen cue los dos escritos 
mantienen distintos puntos de vista en lo que 
se refiere a l fe y 2 las obras. 

n relación al autor y 


nm 


la fecha de compo- 


a 
sición de la epístola de Santiago hay todavía 
problemas sin resolver. Algunos autores ven en 
ella uno de los primeros documentos del 
Nuevo Testamento. Lo más probable es que se 
trate de una obra pseudoepígrzía, escrita bajo 
los auspicios de Santi 
hacia los 2ños 82-90, 

— Apóstol, — Bibliz, — judeocristianismo, 
— Pablo. 


Bibliografía. J. Cantinar, La carta de Santiago, en 
Introducción crinca al Nuezo Testamento il, Her- 
der, Barcelona 1983, págs. 70-85. 

EDOUARD COTHENET 


SANTIDAD. 1. En ta Brena. El concepto 
de santidad se encuentra presente en la ma- 
yor parte de las grandes religiones, revistiendo 
por lo general una significación ambivalente. 
Evoca, en efecto, algo terrorífico que implica 
una separación radica! respecto a la condición 
humana, pero también la posibilidad de una re- 
lación con lo divino susceptible de conllevar 
efectos purificadores. Como lo ha mostrado 
perfectamente Rudolf => Otto, lo caracterís- 
tico de lo santo es el ser al mismo tiempo dis- 
unto y muy próximo al hombre. Con todo, a 
lo largo del tiempo se ha cargado más o menos 
el acento sobre uno de los dos polos de esta 
definición. Entre los griegos, la santidad es un 
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atributo de la divinidad y nunca constituye la 
calificación de un hombre vivo, aunque algu- 
nos seres excepcionales —los —= héroes-— ha- 
yan podido tener acceso a ella (así, por ejem- 
plo, Hércules ha accedido a la esfera de la per- 
fección y de la inmortalidad). Al principio su- 
cedió lo mismo en la religión judía, en la que 
la santidad se presenta como un atributo per- 
sonal de Yahvéh, cuva trascendencia absoluta 
suscita en el hombre una reacción de terror 
cuando le es revelada, como sucedió en el caso 
de — Moisés en el episodio de la zarza ar- 
diente. En la — Biblia, el término «santo» tam- 
bién se emplea para designar todo lo que es 
próximo a Dios o está consagrado a él, ya se 
trate de lugares o de personas. Después de la| 
construcción del — templo, el término se aplicó | 
de manera especial a los sacerdotes que sostenían ` 


una relación privilegiada con lo divino. En este : 


contexto, la palabra designa la pureza ritual in- 
dispensable para que el culto pudiera producir 
sus efectos benéficos, como lo muestra la famosa 
«ley de santidad» del Levítico (Lev 17-23), que 
prescribe lo que hay que hacer u omitir para evi- 
tar toda mancha y está presidida por el lema: 
«Sed santos, porque yo, Yahvéh, vuestro Dios, 
soy santo.» En la época de los — profetas, la idea 
bíblica de santidad evolucionó en un sentido mo- 
ral y espiritual. Isaías, en especial, subraya que 
lo que rompe la — alianza, es decir, la comu- 
nicación entre Dios y el hombre, no es tanto la 
mancha ritual como la falta. Dios no le restituirá. 
al hombre su favor a menos que se abstenga de 
hacer lo que está mal a sus ojos. Este principio 
puede aplicarse a todo el pueblo en general (por- 
que Yahvéh es el Santo de Israel) como a los in- 
dividuos concretos. Con todo, en el Antiguo 
Testamento la santidad permanece ligada a 
una elección directa y personal de Dios, y cl 
calificativo está reservado de hecho a un nú- 
mero muy reducido de hombres (Moisés, 
David, Samuel, Elías y Elisco) que tienen en 
común el haber actuado bajo la autoridad y 
la influencia divinas. 

En definitiva, la noción de santidad se am- 
plió en cierro modo con el cristianismo (y, en 
menor medida, con el — islam). El evangelista 
— Marcos (Mc 1,24) señala que cuando Jesús 
empezó a predicar, el demonio que se encon» 
traba en un poseso gritó: «Yo sé bien quién 
eres: ¡el santo de Dios!» Esta afirmación se li- 
mitaba a situar a Cristo en la línea de los gran- 


j 


j 
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des nabi de Isracl, inmediatamente después de 
> Juan Bautista. Sin embargo, los otros evan- 
gclistas subrayan con marcada insistencia lo 
que constituye la originalidad del mensaje del 
profeta de Nazaret: un llamamiento universal 
a la santidad dirigido por Dios a toda criatura 
a través de su «Ungido». En virtud de su filia- 
ción divina y su vocación mesiánica, Jesús 
ha sido constituido jefe del «pueblo de los san- 
tos», es decir, de la comunidad de los elegidos, 
y todos aquellos que se adhieren a él por la fe 
son, según palabras de san Pablo, «santifica- 
dos en Cristo Jesús y llamados a ser santos» 
(1Cor 1,2). 

- 2, EN LOS PRIMEROS SIGLOS CRISTIANOS. La 
idea de que hombres religiosos podían parti- 
cipar de la santidad misma de Dios y benefi- 
ciarse, al menos en cierta medida, de sus atri- 
butos iba a alcanzar un éxito extraordinario en 
el curso de los siglos siguientes. Desde los pri- 
meros tiempos de la Iglesia le fue reconocida la 
calidad de santos a los testigos privilegiados de 
Cristo que fueron la virgen — María y los => 
apóstoles. Bien pronto, sin embargo, la de- 
nominación iba a extenderse a las víctimas de 
las persecuciones. 

El modelo original de la santidad cristiana ha 
sido, pues, el del + mártir; a los ojos de las 
primeras comunidades, el que había confesado 
su fe sin desfallecer y había soportado con fir- 
meza los sufrimientos hasta el testimonio final 
merecía ser asociado a la gloria de Cristo. Por 
lo demás, los restos de los mártires no tardaron 
en constituir el objeto de una devoción especial 
basada en la certeza de que el poder divino, 
manifestado a través de ellos durante su vida, 
permanecía presente en sus cuerpos o en lo que 
quedaba de ellos después de su muerte. Con la 
paz constantiniana y la conclusión de las per- 
secuciones se produjo una evolución. Al lado 
de los mártires aparecieron nuevos tipos de 
santos: los confesores de la fe —obispos o doc- 
tores como san —> Agustin y san Atanasio— y 
sobre todo los ascetas, que en adelante iban a 
buscar fuera del mundo una perfección que era 
difícil de alcanzar en el marco de una sociedad 
superficialmente cristianizada pero profunda- 
mente ajena en el fondo al espíritu del evan- 
gelio. Los eremitas de los desiertos de Egipto, 
ël más célebre de los cuales fue san Antonio, y 
los estilitas sirios, encarnaron a partir de finales 
del siglo 1v un ideal de santidad que iba a tener 
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un futuro brillante: el del «hombre de Dios» 
(vir Dei) que rechaza los valores dominantes de 
su tiempo (poder, riqueza, cultura, vida ur- 
bana) para refugiarse en la soledad y llevar en 
ella una vida totalmente religiosa, es decir, una | 
vida consagrada a la oración y a las mortifica- Í 
ciones. Habiendo alcanzado rápidamente una 
gran popularidad en el seno de las comunida- 
des rurales que les rodeaban y les atribuían nu- 
merosos milagros, estos personajes ejercieron 
en Oriente una gran fascinación sobre los es- 
píritus. Aunque en estas regiones algunos obis- 
pos fueron objeto de igual veneración por parte 
de los fieles, la mayor parte de las devociones, 
tanto en la Iglesia bizantina como más tarde en 
la rusa, tuvieron por objeto a los «locos en 
Cristo», que testificaban con su comporta- 
miento y sus poderes (taumaturgia y dones , 
proféticos) que la santificación del hombre es 
posible también en la tierra. j 

3. EN LA EDAD MEDIA. En una primera época 
sucedió lo mismo en Occidente, donde la fi- 
gura del «hombre de Dios» hace su aparición 
en la literatura bibliográfica con la Vita Martini 
de Sulpicio Severo y sobre todo con san Benito 
y los demás patres Italici ensalzados por san 
Gregorio el Magno en sus Dialogi. En estas re- 
giones, en las que las invasiones germánicas tu- 
vieron repercusiones mucho más profundas 
que en Oriente, la percepción de la santidad se 
efectuó básicamente en beneficio de la jerar- 
quía de la Iglesia, que desde la época de san 
Ambrosio se esforzó en controlar el culto de 
las reliquias y orientar la piedad de los fieles, a 
menudo poco ilustrada, hacia devociones no 
sospechosas. El papel fundamental desempe- 
nado por los obispos en los siglos vr y vu en 
los reinos bárbaros los convirtió en muchos ca- 
sos en los únicos defensores de las poblaciones 
contra la violencia y la arbitrariedad de los nuc- 
vos señores. Habiendo desempeñado en vida 
esta función de patronos, continuaron desarro- 
llíndola con toda naturalidad tras su muerte, 
convirtiéndose en defensores titulares e inter- 
cesores privilegiados de aquellos a quienes ha- 
bían guiado y dirigido en vida. Al llevarse a 
cabo la fusión étnica y religiosa entre los con- 
quistadores y sus sometidos, la nueva aristo- 
cracia proporcionó tanto los «líderes políticos» 
como los jefes espirituales, obispos o abades. 
Es entonces cuando aparece en la hagiografía 
(y también en la realidad) la figura del «santo 


noble» (Adelbeilige), que se distingue por su 
alta alcurnia, su piedad y sus virtudes morales. 
Los santos nobles se dedicaban más a la acción 
que a la contemplación O al ascetismo, si- 
guiendo el ejemplo de la Iglesia de aquel 
tiempo, que trataba de cristianizar las estruc- 
turas y las costumbres. Fundadores de iglesias 
y de monasterios, estos santos se caracteriza- 
ron sobre todo por su celo en la conversión de 
los paganos y por su afán de defender a los po- 
bres v a los oprimidos. Rompiendo milagro- 
samente las cadenas de los prisioneros y dis- 
tribuyendo con abundancia toda clase de dones 
allí por donde pasaban, fueron testigos del 
éxito obtenido por la Iglesia en la conversión 


“adas, al margen de 


época anterior entre la alta nobleza, el ejercicio 
de las funciones de autoridad y la sanudad. 
s numerosas ten- 
to en Francia 
erio en los siglos 
den sacralizar la 


Hay que situar en esta | 
tativas que se desarro 
como en Inglaterra y ez 
X y XI, tentativas Que į 
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persona del soberano v convertir a devotos re- 
yes —desde Roberto el Pizdoso hasta Eduardo 
el Confesor— o 2 señores feudales respetuosos 
con la Iglesiz —como san Gerardo de Auri- 
liac— en los santos por excelencia de la cris- 
tandad naciente. 

El impuiso del — monaquismo y el éxito de 
los movimientos reformadores en el siglo xs iba 
2 perjudicar, sin embargo, esta evolución que 
conducía 2 una especie de secularización de la 
santidad. Gregorio vi, en su famosa carta a 
Hermann de Merz, subrayó el reducido nú- 
mero de reyes a los que la Iglesia romanz con- 
sideraba como santos e insistió, por contra, en 
el carácter sagrado del — sacerdocio. Desde 
entonces, el + papado se empeñó en hacer pre- 
valecer un modelo de santidad al mismo 
tiempo monástica y sacerdotal que inspiró 
tanto a los que entraron en cl Cister siguiendo 
a san Bernardo como a las nuevas congregacio- 
nes de canónigos y a parur de fines del siglo 
x11, al propio episcopado. Para hacerlo así, la 
Santa Sede trató de lograr, a partir de fines del 
siglo x1, el reconocimiento por parte de las 
Iglesias locales de su título exclusivo para de- 
signar en último término los santos que podían 


constituir el objeto del culto litúrgico y pú- 
blico. Al cabo de una evolución que se des- 
arrolló de forma progresiva entre 1160 y 1240, 
se reservó al papa la asignación del derecho ex- 
clusivo de canonización, hecho que se men- 
ciona por primera vez explícitamente en 1234 
en las Decretales de Gregorio 1x, y que se hizo 
realidad en la epoca de Alejandro 11 e Inocen- 
cio Ml. 

La afirmación de las prerrogativas pontifi- 
cales en materia de disciplina se vio acompa- 
ñada de un esfuerzo para controlar el funda- 
mento de la asignación de santidad efectuada 
por las Iglesias locales y las órdenes religiosas 
ante la Santa Sede. De ahí nació el proceso de 
canonización, constituido por una serie de en- 
cuestas e investigaciones tendentes a corrobo- 
rar la realidad de los milagros y méritos atri- 
buidos a los servidores de Dios. En medio siglo 
(aproximadamente entre 1180 y 1230) asisti- 
mos a la elaboración de los grandes rasgos de un 
procedimiento inquisitorial basado en la convic- 
ción de que la santidad no se deriva de la evi- 
dencia o de la simple vox populi sino que debe 
ser demostrada y aprobada por la jerarquía ca- 
tólica. La transición del control a la selección, 
que caracterizó la práctica de la Iglesia romana 
en este aspecto a partir de fines del siglo xu, 
tuvo como consecuencia el establecimiento de 
una división en lo referente al culto debido a los 
nuevos servidores de Dios; por una parte estaban 
los santos (sancti) oficialmente canonizados, que 
constituían una minoría, y por la otra los bie- 
naventurados (beati) que sólo gozaban, al menos 
al principio, de un culto local. 

4. EVOLUCIÓN DE LOS CONCEPTOS. Por en- 
cima de las diferencias de categoría canónica 
aparecen convergencias significativas en la evo- 


lución de la santidad. En cl siglo x111 la expe-| 
riencia de la humillación voluntaria y de la po- 


breza evangélica se convierte a los ojos de la 


Iglesia en el camino real de la perfección cris- | 


tiana. Desde esta perspectiva, la caridad ocupa 
un lugar central en su doble aspecto de asis- 
tencia a los pobres y de celo apostólico orien- 
tado a salvar las almas. Las figuras más carac- 
terísticas de esta época son religiosos tales 
como san Francisco y santo Domingo —los 
fundadores de las órdenes mendicantes—, pero 
también laicos como el comerciante san Ho- 
mebón de Cremona o santa Isabel de Hungría, 
duquesa de Turingia. La influencia de este ideal 


lo, 
se deja sentir incluso respecto a los obispos, en 
quienes se valora tanto su capacidad de resis- 
tencia frente al poder civil (éste fue el caso en 
Inglaterra de santo Tomás Becket, que se hizo 
famoso) como las actividades caritativas y pas- 
torales. En cl siglo xiv asistimos a la toma en 
consideración de la dimensión cultural: con las 
canonizaciones de san Luis de Anjou y sobre 
todo de santo Tomás de Aquino nace una con- 
cepción de la santidad fundada en la ciencia y 
en la doctrina; un poco más tarde, y sobre todo 
en la época del gran cisma de Occidente, la cri- 
sis de las instituciones centrales de la Iglesia fa- 
voreció el reconocimiento de la santidad mís- 
tica y del profetismo visionario, ejemplificado 
por las canonizaciones de santa Brígida de Sue- 
cia y santa Catalina de Siena. Sin embargo, el 
pueblo cristiano y las Iglesias locales perma- 
necieron en conjunto fieles a otros tipos de 
santidad más tradicionales, representados por 
eremitas, penitentes O peregrinos, mártires, 
etc. De aquí se derivó una evidente separación 
entre la santidad oficial y los cultos locales, que 
no hizo sino acentuarse después de 1450. Ade- 
más, entre los siglos x111 y xv1 tiende a cambiar 
la manera en que la Iglesia aprecia la santidad. 
En lugar de evaluar con sentido crítico la au- 
tenticidad de los signos sobrenaturales, los es- 
fuerzos eclesiales tendieron a minimizar la fun- 
ción de estos signos en la estimación de la san- 
tidad y a subordinarla estrechamente a los mé- 
ritos de los servidores de Dios. A partir de esta 
época los — milagros sirvieron simplemente 
para confirmar la validez de una reputación de 
perfección basada en otros criterios, siendo los 
principales la perfección de las virtudes mora- 
les y la ortodoxia doctrinal. 

A partir de los decretos de Urbano vin de 
1625 y 1634, la santidad de un hombre o de una 
mujer sólo podía ser reconocida oficialmente si 
se establecía que nunca habían sido objeto del 

| culto público. El pueblo deja, pues, de ser 
į creador de santos y en adelante es la jerarquía 
į eclesiástica la que asume exclusivamente esta 
¡ función. La repercusión de tales medidas dis- 
ciplinarias se dejó sentir en los caracteres de los 
modelos dominantes; en la ¿poca de la Con- 
trarreforma, Roma reserva el privilegio de la 
canonización, e incluso de la beatificación, 
para los religiosos y religiosas así como para 
algunos doctores. Esta situación se ha mante- 
nido sin grandes variaciones hasta nuestros 


días. Si desde finales del siglo xıx se ha cano- 
nizado a algunos seglares, éstos son, funda- 
mentalmente, mártires misioneros, testigos de 
la expansión del cristianismo en Africa y Asia. 
En la época moderna y contemporánea, la san- 
tidad católica se ha desarrollado muy especial- 
mente en el marco de los institutos de perfec- 
ción. Es la expresión acabada de una concep- 
ción puramente espiritual de la vida religiosa en 
la que los santos son ante todo la encarnación 
de virtudes heroicas propuestas para la imita- 
ción de los fieles, y no el signo de la presencia 
de lo sagrado en el mundo. 

Esta evolución se ha visto favorecida por las 
transformaciones de la sociedad profana. A 
medida que las estructuras de encuadramiento 
y de control —tanto en lo referente a la Iglesia 
como al Estado— se volvían más apremiantes, 
las funciones tradicionalmente asignadas hasta 
entonces a los santos en la mentalidad común 
empezaban a ser desempeñadas por otros per- 
sonajes. Desde finales de la edad media el sim- 
ple sacerdote está autorizado a practicar exor- 
cismos para librar a los posesos. Bien pronto 
el maestro de escuela, el médico y el consejero 
agrícola van a expulsar a los santos de las es- 
feras sobre las que habían reinado en exclusiva 
durante siglos. De esta manera, en la regiones 
en las que el culto a los santos no quedó su- 
primido por la Reforma, el progreso científico 
y técnico contribuyó a impulsar la evolución 

¡ del culto a los santos. Éste se transformó en 

' una devoción más interior, que la Iglesia ca- 
tólica se esforzó en depurar destacando con 
fuerza la devoción mariana, más universalista. 

"¿Quiere esto decir que en adelante la santidad 
es cosa del pasado y corresponde a la esfera de 
las experiencias religiosas transformadas? Nada 
menos cierto, ya que nuestras sociedades com- 
plejas y a menudo abrumadoras sienten pro- 
fundamente la necesidad de mediadores inde- 
pendientes y libres de toda vinculación, cuya 
vida no se conforma con los valores del mundo 
y prefiere arraigarse en lo espiritual. Probable- 
mente, en estas condiciones los «hombres de 
Dios» tienen aún ante sí un brillante porvenir. 
> Caridad, => Francisco de Asis, — mo- 
naquismo, — órdenes religiosas. 
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ANDRÉ Vaucuez 
SANTIDEVA. Sintudeva es un 
del budismo del Gran Vehiculo (= A 
yána), que vivió en el siglo vir de nuestra era. 


a 
Hijo de un rey de Suristra, en el norte de B 
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mientos Ce cuevas 


vanzo) y À 
ficado de los nu 
que los ad i 

Si bien hubo muchas 
la autenticidad de los prin 
tos, sobre todo los de Altamira, 2crualmente 
no se tenen dudas al respecto, y es otro pro- 
blema, el de la interpretación de las escenzs y 
los objetos que representan, el que enfrenta a 
veces a arqueólogos e investigadores. 

El primer descubrimiento de un verdadero 
techo pintado fue el de Altamira, en 1879. Las 
excavaciones y primeras publicaciones de don 
Marcelino de Sautuola fueron puestas en duda 
hasta su muerte, Mientras que en Francia se 
descubría en 1878 la pequeña cueva decorada 
de Chabot (Ardèche), y en 1884 el E.V. de Ri- 
viére de Frécourt hallaba la caverna pintada de 
la Mouthe (Eyzies). 
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El inventario sistemático de las escenas pic- 
tóricas y los grabados parictales ha sido en 
Francia una de las empresas más difíciles, Sin 
embargo, A. Leroi-Gourhan, basándose en las 
investigaciones de Annette Laming-Emperaire, 
que reunió 2118 figuras de animales repartidos 
en 66 yacimientos de los 110 actualmente co- 
nocidos, ha establecido un repertorio preciso 
de la fauna rupestre. 

Este constructivo e impresionante estudio 
confirma diversos puntos: 

—la importancia concedida a la representa- 
ción animal selectiva, ya que estadísticamente 
el número de especies que figuran no equivale 
(es más restringido) al de 'las especies de la 
fauna contemporánea; 

—la disposición de los animales en las cuevas 
no depende del azar o de la pura estética, sino 
de una elección determinada y sin duda ritual. 

El punto de vista topográfico revela que cier- 
tos animales ocupan una posición central (bi- 
sontes, uros—toros, caballos [y hemiones], ma- 
muts, es decir, los grandes herbívoros), otros 
se colocan a la entrada o al fondo (íbices, cier- 
vos: pequeños herbívoros), y los más feroces 
emergen en lugares periféricos o apartados (fe- 
linos, osos, rinocerontes). 

Existen diferentes asociaciones de animales, 
como el caballo-bisonte, o asociaciones híbri- 
das y «biyectivas» bisonte-mujer o caballo- 
hombre. 

Otro punto interesante planteado por este 
estudio reside en el emplazamiento de los sig- 
nos esquemáticos denominados tectiformes, 
claviformes, etc. Según P.M. Grand «los sig- 
nos femeninos ocupan las composiciones cen- 
trales, mientras que los masculinos se limitan a 
las composiciones de cavidad, de galería, de 
paso y de fondo». 

Estas diversas conclusiones nos llevan a se- 
ñelar el carácter indudablemente sagrado de 
los grandes frisos pictóricos y grabados de 
Lascaux, Altamira, Niaux, Font-de-Gaume, 
Rouffignac, Trois-Fréres, Pech-Merle, Com- 
barelles, Eyzies, así como los más recientes de 
Levanzo y Addaura en Sicilia y del Levante es- 
pañol, por mencionar algunos de los muchos 
existentes, 

Asimismo podemos afirmar que hubo un 
culto animal vinculado a una mística elaborada 
por el hombre, La cueva se convierte en el san- 
tuario, el lugar sagrado que guarda por medio 
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de la imagen toda la potencialidad de un pen- 
samiento religioso, sin que se pueda interpretar 
con certeza el conjunto de hechos representa- 
dos, 

Por otra parte, las representaciones de escenas 
humanas son raras y revisten un carácter poco 
comprensible que tantos intentos de interpretación 
no han logrado explicar, pero que tienen induda- 
blemente un carácter simbólico o mágico. 

¿Qué pensar de representaciones como los 
dos antropomorfos de Rouffignac o el dios 
cornudo de Trois-Fréres? ¿Y de la escena del 
pozo de > Lascaux y de un ser brujo recu- 
bierto de hierbas y algas? ¿Y de la doble se- 
Pultura hombre-oso del Regourdou con un tú- 
mulo único? ¿Y de los animales acéfalos, las 
criaturas teratológicas o zoomórficas, las => 
manos mutiladas de Gargas o de Tibiran, las 
numerosas representaciones de animales heri- 
dos rodeados de signos tectiformes (emblemas 
para F. Windels, en Lascaux), claviformes, ra- 
miformes, en forma de flecha o dentados...? 
(signos posteriores a los dibujos, según H. 
Breuil y R. Lantier). ¿Qué pensar de esos per- 
sonajes con cabeza de animal (pájaro, bisonte, 
ciervo, caballo...) de Lascaux, Trois-Freres, 
Gabillou o Addaura, o bien de las dos figuras 
silueteadas y enmascaradas que se siguen, gra- 
badas en un hueso del Abri Murat? 

Podrían citarse otras escenas y Otros graba- 
dos que no harían más que ampliar el pro- 
blema. 

Si se acepta que «la palabra religión ha de 
emplearse aquí en un sentido muy limitado ba- 
sado simplemente en la manifestación de pre- 
Ocupaciones que parecen trascender el orden 
material» (Leroi-Gourhan, Rel. de la Préb.), 
entonces el homo sapiens de la prehistoria, que 
apareció hacia el 30000, habitó en cuevas y 
abrigos, hizo grabados en las paredes y los 
huesos, modeló la arcilla y esculpió la piedra, 
practicó diversos cultos y ejecutó ritos fune- 
rarios, ha proporcionado prucbas abundantes 
de un pensamiento religioso o mágico-religioso 
que desborda la simple realidad de la supervi- 
vencia. 

Sin embargo, sería tan vano basar todo el 
significado pictórico prehistórico en una dua- 
lidad sexual macho-hembra como en una or- 
ganización esencialmente cultural y teológica 
que excluya toda contribución natural y esté- 
tica del homo sapiens, 


SANTUARIOS RUPESTRES 


En su obra Les civilisations préhistoriques, 
Jean-Marc Brissaud da una breve visión cro- 
nológica de las distintas etapas y propósitos 
que han defendido sucesivamente los prehis- 
toriadores, desde la magja de la caza y la magia 
de la fecundidad animal admitidas globalmente 
por todos ellos, pasando por las prácticas ini- 
ciáticas progresivas introducidas por el abate 
H. Breuil, que vio en la cueva un santuario 
donde signos y motivos geométricos se con- 
vierten en señales cabalísticas y lúdicas que 
guían a los iniciados en los laberintos subte- 
rráneos, hasta las asociaciones, duplicaciones y 
emparejamientos justificados por un simbo- 
lismo sexual biyectivo en el que cada uno de 
los dos elementos unidos es considerado, uno 
como macho y el otro como hembra (teoría de 
Leroi-Gourhan). 

La obra posterior de M. Eliade se inclina por 
la tesis de A. Marshak, según la cual el homo 
sapiens habría elaborado también mitos o pen- 
samientos cosmogónicos, ya que, sea cual sea 
la opinión sobre esta teoría, «es cierto que el 
ciclo lunar era analizado, memorizado y utili- 
zado con fines prácticos unos quince millones 
de años antes del descubrimiento de la agri- 
cultura». 

En resumen, ninguna interpretación parece 
ser perfecta, ni puede ser sistematizada. 
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historique, Paris 1966 (trad. cast. El arte prehistórico, 
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zaciones prehistóricas, Cículo de amigos de la His- 
toria, Alcobendas 1976); M. Eriane, Histoire des 
croyances ct des idées religienses, I, París 1976 (trad. 
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SAOSYANT 


SAOSYANT. Palabra del — Avesta que sig- 
nifica literalmente «el que prosperará» y de- 
signa genéricamente a los salvadores esperados, 
según el > mazdeísmo, para la — frašo-kereti, 
la renovación final; designa también al tercero 
y último de ellos, el salvador por excelencia, 
Ástvat.ereta, el «Orden encarnaco». 
Jacques Ducuesne GUILLEMIN 


SARAVASTL Diosa 
la asocia a 
de hija. Madre de las Escrituras, de las ciencias 


y las artes, se l 


Joven de piel blancz (co! oa 
meditación) y llevando ez Ved 
ana vina (1 
compuesto 
crito. 
Micra DzLaNouT 
SARCÓFAGO. 
sarcófago como F 
para li vida de ulme protege el cuerpo 


nue la corrupción y permite cue el difunto 


mm 


€ 
S pe ¡ 
prosiga su vicz El sarcófago, al igual que la 
rembz, c 


uos, cajas paralele- 
ira, reproducen la 


s2 puerta y un 
Cuento ir, venir y 
, 2compañados por 
e los muros, asi- 


asegurarle la feli- 


podía disfrutar aquél. La época siguiente se ca- 
racteriza por el empleo de sarcofagos momi- 
formes revestidos por la máscara del difunto y 
cubierto con viñetas y capítulos del Libro de 
los Muertos. Los sarcófagos reales, recubiertos 
de oro y plata simbolizando el color de la carne 
de los dioses, encajan perfectamente unos den- 
tro de otros con el fin de asegurar la protección 
total de la momia. En la Baja Epoca el empleo 
de piedras duras y oscuras da un aspecto me- 
tálico a los sarcófagos antropoides, cuyas pa- 
redes interjores se decoran con Tepresentacio- 
nes de — Nut y de la Diosa de Occidente. La 
acumulación de viñetas y textos funerarios de 
contenido frecuentemente mal comprendido 
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llena la mayoría de los sarcófagos de piedra o 
madera. Las antiguas máscaras de los sarcófa- 
gos se sustituyen, en época grecorromana, por 
retratos en yeso o pintados sobre tablas de ma- 
dera sujetas por medio de cintas (retratos del 
Fayum). 
— Muerte en Egipto. 
Marie-HÉLENE RuTSCHOWSCAYA 


SARCÓFAGOS (Textos de los). Se designan 
de ese modo los textos pintados en jeroglíficos 
cursivos en columnas verticales, sobre los sar- 
cófagos rectangulares de madera pertenecientes 
a los particulares del primer período interme- 
dio y del imperio medio, o copiados sobre pa- 
piros, muros de tumbas o elementos, funera- 
ros. Esta colección es el resultado de la revo- 
lución social del primer período intermedio, en 
la que se produjo una democratización de las 
creencias funerarias, reservadas exclusivamente 
al rey en el imperio antiguo. A partir de este 
momento, los «Textos de los sarcófagos» ase- 
gurarán la protección de cualquier difunto per- 
miuéndole unirse a los dioses. Estos textos for- 
man un corpus, menos coherente que el de los 
«Textos de las Pirámides» de 1185 capítulos. 
Las fórmulas, en ningún caso reproducidas to- 
das juntas, van precedidas por un título no 
siempre relacionado con su contenido, y suelen 
estar ilustradas con viñetas. Frecuentemente, 
los textos se colocan en la boca del difunto para 
que pueda dialogar con los dioses o genios in- 
fernales. Las fórmulas son de orígenes diversos 
y, Curiosamente, algunas de ellas estaban des- 
tinadas en principio a la existencia terrestre. 
Aunque algunos pasajes copian los antiguos 
textos reales de las pirámides como medio má- 
gico de superviviencia, la mayoría son origi- 
nales. La doctrina funeraria es básicamente so- 
lar (el difunto desea Participar en la navegación 
celeste de — Ra), pero paulatinamente incor- 
pora elementos osirianos. Así, aparece la «jus- 
tificación» del difunto como si fuera un nuevo 
— Osiris y la noción del juicio en el más allá. 
Hay que tener en cuenta que la mayoría de las 
fórmulas permiten evitar mágicamente el ham- 
bre, la sed, la asfixia, el trabajo, una segunda 
muerte, las serpientes, etc., o procuran la in- 
tegridad del cuerpo, la ayuda de sus parientes, 
la libertad de movimiento y la posibilidad de 
revestir formas diferentes. Todos estos elemen- 
tos tienden a convertir la literatura funeraria en 
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un libro de fórmulas mágicas donde se reflejan 
crudamente las necesidades humanas. 


— Muerte en Egipto. 


Bibliografía. R. Faulkner, The Ancient Egyptian 


7 l. 1973-1978. 
Coffin Texts, 3 vo ii MALAISE 


SARÍA > ley musulmana. 


SARTRE, Jean-Paul (1905-1980). 1.1) Jean 
Paul Sartre, nacido en París, padre del existen- 
cialismo, estuvo presente en las luchas de su 
siglo. Procedente de una familia burguesa y 
cristiana, guardó pronto sus distancias en re- 
lación con este doble origen. A la edad de once 
años se apartó de Dios, «una realidad en la que - 
le hacían creer en su educación», pero que no 
penetró nunca en las profundidades de su vida. 
'En muchas de las páginas de su obra, una apo- 
logía de la libertad absoluta, se advierten las 
huellas de su lucha contra Dios y de su volun- 
tad de pensar al hombre hasta el fondo sin 
Dios, «empresa cruel y de gran envergadura». 
Siendo ya profesor, cayó prisionero en 1940 y 
fue pronto liberado. En 1943 publicó su obra 
principal: L’être et le néant. El existencialismo 
alcanzaría su “apogeo en los años 50, aun 
cuando su carta magna —L'existentialisme est 
un humanisme— había aparecido en 1946. Sar- 
tre expuso sus Opiniones principales sirvién- 
dose del teatro y del periodismo. Simpatizó 
durante una época con el partido comunista y 
declaró que el marxismo era «la filosofía in- 
superable de nuestro tiempo». Sin embargo, su 
marxismo sufrió amplios retoques de resultas 
del contacto con sus propias ideas, como se 
constata en Critique de la raison dialectique 
(1960). Aunque nunca desertó de las luchas so- 
ciales y Políticas, se sintió más cómodo en la 
espontaneidad de los gauchistes que en los apa- 
ratos de los partidos. En 1963 esbozó su au- 
tobiografía en Les mots, obra cuya idea se re- 
e a 1954 y que le valió la concesión del 
a de „literatura, Su anticonfor- 
Posición a los valores burgueses 


mus Era «hombre de Pluma», como se definió 
5i MISMO, y supo expresarse en todos los te- 
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renos: tratados filosóficos, teatro, ensayo, cy 
tica literaria, novelas. ne 
1.2) Después de la guerra, el ambien 
tural se llenó de palabras sartrianas; 
náusea, absurdo, nada, mala fe, etc. Una 
labra destaca, sin embargo, sobre las denis i 
bertad. Es ésta una palabra Mágica alrededor de 
la cual se alinea todo el Pensamiento de Sartre) 
como la limadura alrededor del imán. Goza de 
un privilegio único. La libertad no debe so. 
meterse a prueba, no es una experiencia como 
las otras. Constituye «con toda exactitud el te. 
jido de mi ser» y se da en una inmediatez tan 
próxima que la olvidamos. «Esa libertad la he 
buscado lejos de mí; Pero estaba tan cerca que 
no podía verla. No puedo tocarla; soy yo 
mismo.» La libertad define a] hombre; ejerci- 
tándola, se crea su esencia. Pero —dirá el sen- 
tido común— esa libertad es muy limitada, No 
lo puede todo. Choca en todas Partes con rea- 
lidades que le preceden y le imponen caminos 
prefijados. Sartre no rehúye la objeción. Co- 
noce la importancia de las estructuras socio- 
económicas y analiza de manera muy concreta 
el mundo de lo «práctico-inerte», del «hetero- 
condicionamiento», de todas las amenazas que 
pesan sobre la libertad. El hombre no siempre 
es capaz de imponerse al mundo. Sin embargo, 
queda «enteramente y siempre libre». Negarlo 
es disimular la responsabilidad. Ésta tiene 
siempre el poder de transfigurar las situacio- 
nes. Todo depende «en cada momento del sen- 
tido que doy a las cosas». El hombre puede, 
en realidad, vivir con arreglo a dos posibili- 
dades. La primera consiste en existir «a lo 
bruto», como las cosas. Hay una parte de «fac- 
ticidad» que puede servir de excusa frente a la 
libertad. Pero existir humanamente es dar m 
tido y comprometer la propia responsabilida . 
Si nada tiene sentido, todo puede adquiri 
partiendo de esta fuente de significación gia 
la libertad. De ahí esta definición del honar 
«Un proyecto que se vive suben 
Nada existe con anterioridad a este de pro" 
y el hombre será, ante todo, lo que nay 


yectado ser.» 
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táculo, En primer lugar, o Ai 
pudo crear frente a sí un ser de sus leyes 
tado de una esencia, soenda ta ñ 
concepto del hombre en la m 
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arece al concepto de la plegadera en la mente 
del industrial.» Aparece aquí la perpetua dispu- 
ta de la predestinación: el hombre es «previ- 
sible hasta en su libertad». Pero si, partiendo 
del acto creador de Dios, es imposible salvar la 
libertad humana, parece posible en cambio 
comprender, partiendo de la libertad humana, 
por qué el hombre creó a Dios. El hombre, ser 
contingente, está condenado sin cesar a inven- 
tar el sentido. Su vida «no es nada» antes de 
recibir su sentido de la libertad. Está «sin man- 
dato», sin justificación, «está de más para siem- 
pre». Si el hombre se inventa a Dios, es para 
arrebatar su existencia a su contingencia, Hay 
personas que sintentaron superar esta contin- 
gencia inventando un ser necesario y causa de 
sí», escribe en La nausée. En lugar de asumir 
en la libertad una existencia sin justificación, 
recurrieron a esta estrategia de mala fe (in- 
consciente). No aceptando estar en camino, sin 
promesa, expuestos a la angustia, prefieren afe- 
| rrarse a una ilusión. Dios: ¡qué hallazgo! Es el 
fin de la angustia y el sentido dado de una vez 
por todas. Pero... ¡qué espejismo! «El ciclo ig- 
\ nora hasta mi nombre» y «la verdad es que yo 
¡me he elegido a mí mismo». 

2.2) Un segundo tema interfiere con el de la 
libertad y aboca en el rechazo de Dios: es el de 
la mirada. Sartre refiere en Les mots cómo se 
sentía «horriblemente visible», paralizado en 
sus intentos de huida bajo la mirada de Dios. 
«Dios me ve; siento su mirada dentro de mi 
cerebro.» ¿Cómo escapar de él si no es por la 
rebelión? Esa es la vía que el filósofo francés 
eligió. «Dios no volvió a mirarme nunca,» Este 
episodio refleja toda la concepción sartriana de 
las relaciones humanas, relaciones siempre per- 
vertidas por la mirada objetivante del otro («el 
infierno son los otros»). Si las relaciones con 
los otros son difíciles, con Dios resultan im- 
posibles. Dios, mirada absoluta, es «la quin- 
taesencia del otro», el concepto del otro lle- 
vado al límite. «Sabe de Lucien más que el pro- 
pio Lucien.» Y, a diferencia de la mirada del 

otro, la suya no puede ser negada dialéctica- 
mente, No hay compromiso posible. Sólo 
queda la rebelión, «legítima defensa preven- 
¡tiva», Si ante las amenazas de reducción «hay 
¡siempre motivo para rebelarse», con mayor ra- 
zón frente a Dios, que reduce al hombre a la 
¿objetividad total, Su existencia significaría el 
fin de toda relación libre. Pero, ¿por qué haber 
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inventado semejante Dios? La idea de Dios, 
una vez más, responde a un secreto deseo de 
todo ser humano frente a los otros: deseo de 
una «totalización absoluta de sí mismo y de to- 
dos los demás». Así no habría necesidad de lu- 
char con ellos, 

2.3) Sartre lleva más lejos la negación, tra- 
tando de basarla en su ontología. Esta opera, 
como se sabe, partiendo de la distinción del en- 
sí y cl para-sí, es decir, de dos modos de exis- 
tencia que se excluyen mutuamente. El pri- 
mero es de la cosa. la cosa está ahí, replegada 
en sí misma, en una plenitud sin fisura, idéntica 
a sí misma: la cosa es lo que es. El segundo 
modo de existencia es propio del hombre, ser 
deficiente y en proyecto que sólo accede a lo 
que es haciéndose a sí mismo. Dios sería «la 
imposible síntesis del en-sí y el para-sí», del Ser 
y la Nada, de la cosa y la conciencia, de lo 
pleno y el vacío. Si esa síntesis es contradic- 
toria, posee sin embargo una significación. 
Dios responde, una vez más, a un sueño del 
hombre, sueño de totalización que anida en el 
fondo de toda libertad, sueño de una identidad 
sin diferencia, «Ser hombre es tender a ser 
Dios.» Esta crítica afecta de hecho a dos con- 
cepciones de Dios: la del Dios como -objeto 
infinito» y la del Dios como «sujeto solitario», 
dos concepciones entre las que ha oscilado 
siempre la teodicea. Hay que añadir que, más 
allá de sus argumentos contra la existencia de 
Dios, Sartre apunta a menudo al cristianismo 
en su realidad histórica (por ejemplo, en Le 
Diable et le Bon Dien). Por otra parte, su lucha 
contra Dios es tan sólo el anverso de su lucha 
en favor del hombre. Sartre llegó a decir: «El 
existencialismo no es un ateísmo en el sentido 
de que se esfuerce en demostrar que Dios no 
existe. Declara más bien: aunque Dios exista, 
la cosa no cambia nada...» , 

> Ateísmo, —> incredulidad, — religión (fi- 


losofía de la). 


Bibliografía. Obras sobre religión: L’être et le néant, 
París 1943; Les mouches, Paris 1943; L'existentia- 
lisme est un bumanisme, París 1946; Situations, 1, Pa- 
rís 1947; Le Diable et le Bon Dieu, París 1951; Les 


Mots, París 1963; Situations, IX, París 1972. Las 
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Pabsurde, París 1965; F. Jeanson, Sartre, París 
1966; Sartre par lui-méme, París 1971 (trad. cast. 
Jean Paul Sartre en su vida, Barral, Barcelona 1975); 
M. ConTtaT y M. RYBALKA, Les écrits de Sartre. 
Chronologie, Bibliographie commentée, París 1970; 
L. Gacoes10, Connaitre Sartre, París 1972, P. VER- 
STRAETEN, Violence et éthique, París 1972; M. 
NeuscH, Jean Paul Sartre: une entreprise cruelle et 
de longue haleine, en Aux sources de l'athéisme con- 


temporain, París 1977. 
MARCEL NEUSCH 


SARVĀSTIVĀDIN. A mediados del siglo 11 
a.C. se formó en el budismo antiguo, en el 
seno de los sthavira («antiguos»), la escuela 
de los sarvistividin. La controversia que en- 
frentó a los sarvástividin con los antiguos fue 
probablemente lo que originó el segundo con- 
cilio de Pitaliputra (— concilios budistas). 

El nombre de esta escuela procede de la afir- 
mación «todo existe» (en sánscrito, sarva asti). 
Sostienen fundamentalmente una teoría refe- 
rente a los — dharmas, considerados aquí 
como elementos impersonales y diferenciados 
que constituyen el mundo. El problema con- 
sistía en conciliar la continuidad del efecto kár- 
mico (— karma) a todo lo largo del ciclo de 
reencarnaciones (sámsara) con la negación de 
un «yo permanente» (-» anattá). Contraria- 
mente a los sthavira, que pretendían que los 
dharmas no tienen realidad sino en el presente 
y que desaparecen para dar nacimiento a los 
dharmas futuros, los sarvistividin afirmaban 
que los dharmas son incorruptibles y que exis- 
ten tanto en el pasado como en el porvenir, 
aunque no puedan ser percibidos sino como 
actuando en el presente, siendo pues los dhar- 
mas los que aseguran la continuidad en el en- 
cadenamiento de causas y efectos. 

— Concilios budistas, + Hinayána. 

PIERRE MASSEIN 


SATÁN. 1) Antiguo Testamento y judaísmo. 
La concepción — animista del mundo veía de- 
trás de cada fenómeno la actuación de «pode- 
res» buenos o malignos. Sobre este trasfondo, 
las religiones paganas desarrollaron una de- 
monología más o menos compleja asociada a su 
concepción politeísta de lo «divino». La reli- 
gión de > Israel asumió estas representaciones 
míticas para evocar todo lo que, en la expe- 
riencia humana, escapa a la observación di- 
recta. Por esta razón, asimiló los dioses del pa- 
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ganismo cananco, convertidos en demon, a 
los malos espíritus que habitan en los deseros 
y en las ruinas, y a los poderes de la rouerte 
relegados a los lugares infernales; BaaJ-Zebout, 
, el antiguo dios sanador de Eqrón (2Re 1.212), 
será presentado finalmente como su principe 
(Mt 12,24). Para evocar esta fauna maléfica que 
instiga al hombre al mal y le produce daño, re- 
currió sin escrúpulos a clementos de origen ba- 
bilonio (Lilith: Is 34,14), iranio (Asmodeo: 
Tob 3,8) e incluso griego. Hay que aguardar al 
siglo 11 antes de nuestra era para que un — 
apócrifo, el libro de Henok, trate de organizar 
el mundo infernal, responsable de los desór- 
denes y de las desgracias de la humanidad. El 
— Génesis, sin embargo, considera que el po- 
der del mal actuaba ya en los orígenes intro- 
duciendo el pecado y la muerte (Gén 3; > pe- 
cado original); le atribuye los rasgos de — ser- 
piente, símbolo asociado a las fuerzas dispersas 
que Dios tuvo que vencer para poner orden en 
¡la — Creación (Is 27,1). Satán, es decir, el 
«acusador», no pertenecía al principio a este 
ejército: «calumniador» (sentido de la palabra 
«diablo» en griego), desempeñaba la función 
de «experimentador» (Job 1-2), que Dios tuvo 
que reprimir algunas veces (Zac 3, 1-2). Final- 
mente, el judaísmo tardío lo consideró como el 
«tentador» que se oculta detrás de toda suges- 
tión del mal. El monoteísmo rechazó la posi- 
bilidad de que el «mundo del Mal» tuviera una 
consistencia que lo convertiría en equivalente 
al «mundo del Bien» dependiente de Dios (el 
dualismo de la religión irania). Se comprueba 
su acción en la esfera de la existencia humana, 
pero se le sitúa en el interior de la creación sin 
explicar su origen de manera precisa. La cues- 
tión de la «caída de los ángeles» aparece con 
cierto retraso y en diversas formas cn la — apo- 
calíptica judía, más como una tentativa de ex- 
plicación que como una doctrina teológica, 
y 2) Nuevo Testamento. En el medio en que 
¿—> Jesús anuncia el — evangelio del — reino 
¿de Dios esta demonología de contornos im- 
| precisos forma parte de las creencias corrien- 
tes: los «espíritus malos» actúan detrás de toda 
enfermedad, de toda catástrofe y de todo pe- 
[igro de muerte, El evangelio no se propone es- 
cudriñar su misterio: Jesús adopta en este 
punto el lenguaje de sus contemporáneos. Lo 
que él anuncia es que Dios, al instaurar su 
reino, viene a triunfar sobre cl mal, sobre el 
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Maligno, sobre el Enemigo, con independencia 
de su naturaleza, de sus formas y de sus ma- 
nifestaciones. Los => milagros de Jesús son el 
signo de esta victoria. Interpretados como ex- 
Pulsiones de demonios —aun cuando Jesús no 
recurra a los procedimientos corrientes de los 
> exorcismos practicados por los judíos—, 
muestran que ha llegado el reino de Dios (Mt 
12,22-28). Este aspecto físico de la victoria de 
Jesús sobre Satán es la consecuencia de su vic- 
toria moral sobre las obras del Tentador (Mt 4, 
1-11; Lc 4,1-13) que se manifiestan algunas ve- 
ces durante su ministerio (cf Mc 8,32-33). Por 
ello Jesús, seguro de su triunfo, ve caer a Satán 
del cielo como un rayo (Lc 10,18). Aunque su 
duelo con él concluye con el complot que aca- 
rreará su muerte (Lc 22,3; Jn 13,2), el Príncipe 
de este mundo no puede nada contra él a causa 
de su obediencia al Padre (Jn 14,30); la hora de 
su muerte es la de la condena (Jn 16,11) y hu- 
millación (Jn 12,31) de Satán. San — Pablo re- 
presenta también a Cristo resucitado como 
vencedor de las potencias infernales: el pecado 
y la muerte (Rom 5,12-21). Para hablar de es- 
tas potencias, san Pablo añade a las represen- 
taciones demonológicas del judaísmo algunas 
adquisiciones procedentes del medio griego 
(Ef 6, 12). Pero este elemento literario no modi- 
fica la perspectiva de la doctrina evangélica, 
que lo subordina completamente al anuncio de 
la victoria de Cristo sobre el mal. Finalmen- 
te, la imaginería del Apocalipsis recurrirá a las 
representaciones simbólicas para ilustrar el 
mismo terna: el dragón, la serpiente, el diablo, 
Satán (Ap 12,9), el Acusador (12,10), las bes- 
tias que simbolizan los imperios paganos y las 
(religiones contrarias al verdadero Dios (Ap 
13), la Muerte y los Infiernos personificados 
que serán entregados finalmente a la «segunda 
muerte» (Ap 20,14). Esta copiosa demonología 
personifica las fuerzas malignas con las que 
tropieza la realización del designio de Dios so- 
bre el hombre. Su presencia en el trasfondo de 
la acción de Cristo confiere a la redención las 
características de un combate triunfal. Aunque 
en este sentido se incorporará a la teología y al 
arte cristianos con múltiples variantes cultu- 
rales, nunca constituirá el objeto de definicio- 
nes doctrinales, como no sea para eliminar es- 
peculaciones dualistas que , análogas a las del 
ghosticismo y el + maniqueísmo, perdurarán 
hasta los cátaros, en la edad media. 
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> Ángel, > demonio, — diablo, => Job, > 
mal, —>mazdeísmo, —> salvación-redención. 


Bibliografía. Generalidades: Satán («Études carmé- 
litaines»), París 1948; E. LANGTON, La démonologie: 
Étude de la doctrine juive et chrétienne, son origine 
et son développement, París 1951; vol. col. Génies, 
anges et démons, París 1971, «Sources orientales», 
n.° 8; P. GRELOT, Les miracles de Jésus et la dé- 
monologie juive, en Les miracles de Jésus (dir, X. 
L£on-Durour), París (trad. cast. Los milagros de 
Jesús, Cristiandad, Madrid 1979). Sobre la existencia 
de Satán: juicio negativo de H. Haag, El diablo, 
un fantasma, Herder, Barcelona 1973; cf. además, 
H. HAAG Y OTROS AUTORES, El diablo. Su existencia 
como problema, Herder, Barcelona 1978; juicio muy 
afirmativo de C. Spicq, L'existence du Diable ap- 
partient à la révélation du Nouveau Testament, 
«Communio», IV/3 (1979) 19-27 (estudio conciso); 
reflexión relacionada con la evaluación crítica del 
lenguaje en P. GrELOT, Jésus devant le monde du 
Mal, en Fede e cultura alla luce della Bibbia, Turin 
1981, págs. 131-201. 
PIERRE GRELOT 


SĀTĪ. Práctica hindú según la cual la mujer 
de un difunto subía a la pira funeraria de su 
marido y se hacía quemar viva, mostrándose 
así «virtuosa» (sati) y fiel hasta en la muerte. 
Se consideraba que el sat? formaba parte del > 
dharma de la mujer casada. Esta costumbre, 
rechazada por los sikhs (> sikhismo), fue 
combatida por los misioneros occidentales y, 
en el siglo xix, por los ingleses y los adeptos 
del —> brabmo samaáj. Fue suprimida legal- 
mente en el siglo x1x y acabó por desaparecer 
totalmente. Hoy día, los hindúes consideran 
que era una expresión exagerada de la fidelidad 


y abnegación totales de la mujer hacia su ma- 
rido. 


Bibliografía. L'épouse idéale. La Sati-Gitá de Muk- 
tánanda, traducido de gujerati a francés por F. Ma- 
llison, París 1973. 


MICHEL DELAHOUTRE 


SATORI Satori es una palabra japonesa que 
significa despertar (> bodhi). La doctrina del 
satori en el > zen se sitúa en la línea del su- 
bitismo o doctrina del despertar total e instan- 
tánco enseñado por uno de los patriarcas del 
ch'an, Tao-cheng (360-434), y utiliza el mé- 
todo-choque (bastonazos, réplicas desconcer- 
tantes, etc.) corrientemente utilizado en la for- 


pihs de pare e 


ammam ae 
reeter tepron Tr bos dame s imanir A Ak 

p 

had 


$ 


1619 


mación de meditantes. El satori es, pa una 
toma de conciencia súbita de una realida que 
estaba presente ya, pero de la que no E pe 
todavía experiencia. He aquí un ejemplo dado 
por D.T. Suzuki. «Un monje pregunta a un 
maestro: ¿Estoy en posesión de la naturaleza 
de Buddha? El maestro respondió: No, no lo 
estás. El monje preguntó: He oído decir que 
todas las cosas están en posesión de la natu- 
raleza de Buddha, ¿por qué yo no? El maestro 
repitió: Los insectos, los animales, las plantas, 
las piedras, todos tienen la naturaleza de 
Buddha, y tú no. Entonces el monje discípulo 
se inquietó: ¿Por qué yo no? Y el maestro res- 
pondió: Porque tú haces la pregunta.» La pre- 
gunta demostraba que el monje no sabía cons- 
cientemente que estaba en plena posesión de la 
naturaleza de Buda. Esta conciencia, este des- 
pertar, es el acontecimiento más importante 
que pueda ocurrir, y sólo le ocurre al hombre. 

Tres tipos de entrenamiento preparan al dis- 
cípulo para el satori: la meditación sentado o 
— zazen, la prucba de los — koan, y la prác- 
tica atenta de ciertas acciones de la vida coti- 
diana. 

>bodhi,> koan, —Zen. 


Bibliografía. D.T. Suzuka, La nature de Buddha en 
«Présence du buddhisme», Francia-Asia, febrero-ju- 
nio 1959, págs. 751-753, 


PIERRE MASSEIN 


SATURNALES. El año primitivo romano 
finalizaba con la celebración de las saturnales, 
el 17 de diciembre, cuando el grano, almace- 
nado después de la recolección, era entregado 
para el consumo. Comenzaba entonces una su- 
cesión de actos rituales que señalaban la im- 
portancia de este paso de un tiempo activo a 
un tiempo de inactividad en el trabajo humano, 
Durante la república, las saturnales duraban 
siete días. Augusto estableció tres días de va- 
PENR judiciales en esta época del año y Ca- 
lens de lo een J95 aspectos re- 
E e nes se concentraban, 

rgo, primer día. Se ofrecía un 
gran sacrificio público ante el templo de Sa- 
A en el Forum. En el anfiteatro se cele- 
as E ai de gladiadores y cacerías ante un 
dt menso. En todas las casas se celebra- 
y ce cad el baño ritual antes del alba, 

cio de un lechón y el intercambio de 
regalos que marcaban el comienzo de un 


Hig » 
tiempo festivo. Entre lo 
candelas de cera y figurit 
tinuación se ofrendaban a Saturno nda, 
sacrificio expiatorio para sí y los ds modo y 
sigillaria, estas antorchas de cera be Ena 
seguramente la luz del so] qu molz 
de invierno y la fiesta de Bruma, iba y 
cada día más viva. Desde el fin de la pe Siendo 
romana, el ritual de los sigillaria f ran güed 
al rito de las > compitalia 
un número de muñecas ¡ 
bros de la familia, muñe 
madre de los > lares, Mania 
se celebraba un gran banquete donde d 
ban los ritos de inversión social; los dia 
es 


servían a las mujeres, y los amos a sus esclay 
rindiéndoles el gran hom e 


después la comida con ell 
instauraba en el hogar, 
estado de completa igu 
remontaba al reino de 
Oro. Este rito de inversión social continuaba 
con juegos de azar entre amos y esclavos y, en 
las guarniciones, con la elección de un rey bur- 
lesco, rey de las saturnales, 
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SCHELER, Max (1874-1928). Nacido en Mu- 
nich, de una familia hebrea, Max Scheler se sin- 
tió atraído por la confesión cristiana protes- 
tante y más tarde por el catolicismo, del que se 
z P . y . Y » 
separó en 1922. La actividad universitara 
ocupó su vida, Privat dozent en Jena y luego 
en Munich, en 1919 fue nombrado profesor en 
Colonia. Iba a ocupar la cátedra de filosofia so- 
cial en Francfort cuando le sorprendió la 
muerte, Su obra, editada en Berna a parir e 
1954 a cargo de María Scheler, comprende ! 
volúmenes (Gesammelte Werke). 

Se pueden distinguir tres períodos € f 
arrollo de su pensamiento, El primero £.2 
aprendizaje: seguimiento de un a? 
dolf Eucken y su espiritualismo; mpg” 

: “viso cientifico Y 
de adversarios (el + positivism > (rat 
> kantismo); realización de ae „ae 
ciliación de la psicología y ya cesos È 
diante un método filosófico). Lo Ci ard 

é la convicoón * 
esta época se basan en 3 . 

: idente está Pe”. 
pensamiento de Occide >, dean 
Exi écnico al prea? 
éxitos en el aspecto té aso 
potencia creadora. Se en pr 
fuerzas de la inteligencia y 


n el des- 
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preciso restaurar con rigor el orden de los va- 
lores morales y espirituales. , 

El segundo período se caracteriza por un do- 
ble descubrimiento; la fenomenología y el ca- 
tolicismo. La fenomenología, que Husserl des- 
arrolla en Gotinga desde 1905, propone una 
noción de «conciencia intencional» que trata de 
recomponer las fisuras entre el sujeto y el ob- 
jeto de conocimiento. Implica además un mé- 
todo de «reducción trascendental» que tiende 
a despojar al sujeto de sus prejuicios y al objeto 
de sus deformaciones con miras a un encuentro 
«puro». La intensidad de las «meditaciones» y 
la precisión de las «descripciones» de la feno- 
menología husserliana entusiasmaron a Sche- 
ler, que decidió aplicar los nuevos instrumen- 
tos de reflexión a los actos emocionales de la 
conciencia moral y religiosa. La conversión al 
catolicismo en 1906 le renovó el ardor para es- 
crutar el orden de verdades eternas que la fe 
instaura. Scheler ofreció una visión espiritual 
un tanto ingenua, unida a las aspiraciones del 
corazón y confortada por el testimonio de las 
«grandes figuras» de la tradición cristiana. Una 
intencionalidad fogosa y dúctil intentó orientar 
«el desbordamiento espontáneo de nuestras 
fuerzas, acompañado de la alegría y la paz», 

Así fueron naciendo sus obras principales. 
Una de ellas, Wesen und Formen der Sympa- 
thie, 1913 (Esencia y formas de la simpatía) tiene 
por tema la simpatía. La simpatía (Mitgefibl) 
¡como intención, visión y participación afec- 
tiva, es la forma concreta de vivir el orden del 
mundo, la presencia del otro, el secreto de la 
| persona, el enigma de Dios. Constituye uno de 
los laboratorios en los que el hombre comienza 
a identificar la materia y el espíritu, el alma y 

el cuerpo, la sociedad, lo > divino. Los «ge- 
nios afectivos» como san Bernardo o san > 
Francisco de Asís, ¿no celebran mediante la 

«simpatía» el «encuentro singular entre eros y 

agape»? Ellos son los modelos católicos de una 

““spiritualización de la vida» y de una «vivi- 

ficación del espíritu». Su experiencia de la 

«fuente emocional originaria», asumida inten- 

cionalmente, ayuda a verificar la «materialidad» 

de los valores morales. La fenomenología se 
inspira en ellos cuando trata de constituir sus 
jetos para alcanzar la esencia (Wesensschau). 
hein ha a aan conjunto de ensayos ti- 

Pl ormalismus in der Ethik, und die 

€ wertethik, 1913-1916. (El forma- 
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lismo en la ética y la ética material de los va- 
lores). Una parte del libro está dedicada a la crí- 
tica de la ética kantiana. Ésta es formalista, ri- 
gorista, impropia para el amor, cerrada a la 
gracia. La otra parte presenta una fenomeno- 
logía aplicada a aprehender en su cualidad in- 
tencional diversos «actos afectivos». El cono- 
cimiento exacto de los modos de ser del «re- 
sentimiento», del «sufrimiento», de la «ver- 
güenza», del «pudor», del «arrepentimiento» y 
del «amor» educa al espíritu enamorado de la 
plenitud. Funda el reino de los valores en la 
consistencia de una materialidad original. 
Ayuda al sujeto a conocerse como forma de 
participación en el acto que.es el Absoluto, el 
Eterno. La fenomenología axiológica de Sche- 
ler afecta a la creencia. Los valores intencio- 
nalizados se oponen y se refuerzan. Dóciles a 
la norma de la relación con lo divino, ponen 
de manifiesto la existencia de un orden. 

Sin embargo, las grandes figuras de la tra- 
dición alteran el orden construido. En diversos 
grados, el héroe, el genio y el santo transfor- 
man el conjunto de los valores, Las páginas del 
ensayo titulado La inversión de los valores 
(Leipzig 1919) revisan el juicio de > Nietzsche 
sobre el cristianismo, La réplica scheleriana de- 
sestima la crítica nietzscheana en el punto de 
que ésta pretende hacer mella: el cristianismo 
invirtió realmente el sentido del amor, La rea- 
lidad inimaginable de la > encarnación, hecha' 
efectiva por el agape, es un movimiento hacia 
el pobre, el enfermo, el pecador. La caridad de 
>Jesús y del cristiano—«esencialmente» dis- 
tinta del desapego de > Buddha y de los bu- 
distas — aparece con claridad en la predilec- 
ción por los débiles. El don de sí no es una 
debilidad. No se produce en las pseudomor- 
fosis y en las perversiones del altruismo, de la; 
benevolencia humanitaria, sino que es desbor- | 
damiento feliz del ser que ha modificado el ' 
mundo y ha abierto un acceso a la fuente. Esta 
tendencia caritativa, lejos de ser «la fina flor del 
resentimiento», atestigua la soberana indepen- 
dencia de los valores liberados de las formas 
demasiado humanas de la aristocracia del co- 


sión del ser entre el sufrimiento y el gozo. Es 
un acto eterno, Scheler escruta su naturaleza en 
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las páginas de un libro varias veces retocado: 
Vom Ewigen im Menschen (Lo eterno en el 
hombre, Leipzig 1921 y 1923). 
La tercera parte de la obra es breve. Parece 
el producto de un autor que ha superado su 
} estado de embriaguez. Se apaga la feliz exul- 
tación y eros se despega de agape. Scheler 
vuelve a la sobriedad de los trabajos sobre el 
hombre en sociedad (Die Wissensformen und 
die Gesellschaft [Las formas del saber y de la 
sociedad], Leipzig 1926). La fenomenología 
scheleriana, aplicada a las realidades de la vida 
colectiva, critica la intencionalidad cautiva en 
la idea de progreso social. En este sentido, con- 
tribuye a orientar a los sociólogos hacia el 
campo y los objetos de una sociología de la cul- 
tura. Su originalidad nace de considerar la na- 
turaleza, la persona y la sociedad en recipro- 
cidad. Este proyecto, ¿daría lugar a una > an- 
tropología? Un breve ensayo interrumpido por 
la muerte, Die Stellung des Menschen in Kos- 
mos (El puesto del hombre en el cosmos, 
Darmstadt 1928), así lo hace presumir. 
El pensamiento de Scheler, que estimula las 
profundidades del hombre y de la fe, sigue 
proyocando simpatías. En 1953, Karol Woj- 
tyla, futuro papa Juan Pablo 11, le dedicó su 
tesis doctoral con un título muy significativo: 
Ocena mozliwosci zbudowania etyki chrzesci- 
Janskiej przy zalozeniach systemu Maksa Sche- 
‘lera (El sistema fenomenológico de Max Sche- 
ler, ¿puede servir como instrumento de elabo- 
ración de la ética cristiana?) 
> Amor, > Bergson, > caridad, — Kant, 


Bibliografia. M. Duruy, La philosophie de la reli- 
gion chez Max Scheler, Paris 1959; G. KALINOWSKI, 
Karol Wojtyla face à Max Scheler ou l'origine de 
«Osoba i czyn», «Revue thomiste» (1980) 456465; 
M.A. Suances Marcos, Max Scheler, Herder, Bar- 
celona 1976. 
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SCHLEIERMACHER, Friedrich (1768-1834). 
A pesar de ser poco conocido en la actualidad, 
un teólogo como Paul — Tillich ha calificado 
a Friedrich Danicl Ernst Schleiermacher como 
«el padre de la teología protestante moderna», 
Aquel filósofo por excelencia que fue G.W.F, 
> Hegel y el eminente teólogo contemporáneo 
K. => Barth le estimaron lo suficiente como 
para sostener un largo debate en torno a su 
pensamiento sobre la religión. Mucho más allá 
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de la teología y de la filosofía, su influencia se 
extendió a la pedagogía (hoy se le está redes- 
cubriendo), a la filología (tradujo las obras de 
Platón) y a la hermenéutica (W. Dilthey Jo se- 
ñaló especialmente). Esto indica la importancsa 
y la irradiación de esta gran figura del siglo x1x 
alemán. 

1. EL ORIGEN Y LA FORMACIÓN. Schleier- 
macher recibió en sus treinta primeros años de 
vida tres tipos de influencia que fueron deter- 
minantes para el conjunto de su existencia y de 
su obra. 

Nacido en Breslau en 1768, su padre fue ca- 
pellán militar de la Iglesia reformada y su ma- 
dre procedía de una familia de pastores calvi- 
nistas, Asistió a la escucla secundaria y más 
tarde a un seminario pastoral, ambos dirigidos 
por los hermanos moravos (los Herrenhúter 
del conde de Zizendorf), asociación a la que 
sus padres se habían afiliado . De este origen y 
primera formación guardó siempre una huella: 
la de un ferviente pietismo, 

Guiado por su afán intelectual, ingresó en 
1787 en la universidad de Halle, en donde es- 
tudió filosofía (especialmente a Kant) y teolo- 
gía, así como historia y filología. Unos diez 
años de preceptor y, más tarde, de pastor y de 
capellán le permitieron profundizar en los di- 
versos campos que serían pronto su especiali- 
dad, 

En Berlín, donde fue predicador en da Ca- 
ridad» desde 1796, entró en contacto con 
Schlegel y el romanticismo. La importancia 
otorgada por este complejo movimiento a la 
«intuición extática» y al valor del «dato positi-. 
vo» (P. Tillich) le influyó de modo definitivo, 

2. La OBRA Y su CONTEXTO. En el contexto 
romántico de Berlín, Schleiermacher publicó 
primero (1799) Discurso sobre la religión diri- 
gido a los espíritus cultivados que la desprecian; 
el título basta para indicar su intención. Estos 
escritos se prolongan al año siguiente en los 
Monólogos, que disertan sobre la ética en re- 
lación con > Spinoza y — Leibniz y en debate 
con Kant. Algunos años después (1804), una 
exposición de las Líneas fundamentales de una 
crítica de la ensenánza moral impartida hasta 
nuestros días orientaba estas reflexiones hacia 
un campo muy importante para Schleierma- 
cher, cultivado por él hasta el final de su vida: 
la ética, 


En 1804, a sus 36 años de edad, Schleier- 
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LiGIÓN. Dentro de una gran coherencia, 
Schleiermacher evolucionó porque su cons- 
tante preocupación no fue otra que la de per- 
mitir a sus contemporáneos un acceso autén- 
tico a la religión cristiana. En los Discursos 
funda la religión en el sentimiento (Gefúbl) y 
la intuición (Anschuung), y la define como 


macher inició como profesor de teología una 
Carrera académica que continuó en Berlín 
(adonde volvió en 1807 y en donde murió en 
1834) a partir de 1810. Durante los treinta años 
siguientes desplegó una variada actividad (en el 
Plano universitario y cultural, pastoral y polí- 
tico) y concedió más importancia que nunca a b Y ; 
sus ee cart filosóficas y EDA Pero «sentido y gusto de lo infinito»; además, la 
si acentuó cada vez más su carácter científico, considera independiente de todo dogma. Los 


las relacionó siempre estrechamente con las ne- Monólogos añadirán que la religión no guarda 
cesidades religiosas y eclesiales de su tiempo. relación con ningún moralismo; la acción sólo | 
Hay que citar en primer lugar La fiesta de Na- debe encontrar su fuente en un «amor libre» 
vidad (1806), diálogo en el que se confrontan (freie Liebe) y en unas «ganas» (Lust) que pro- 
varias opiniones sobre Jesús, y una Corta pre- ceden de «lo íntimo del corazón» (Gemt). La' 
sentación de los estudios teológicos... (1810) que fe, pues, no radica en el pensamiento ni en la 
intenta ser una introducción a la religión y ala voluntad, ni en el conocimiento teórico (deísmo) 
teología. En esta última publicación, Schleier- ni enla razón práctica (kantismo), sino en la sen- 
macher expone sus opiniones personales sobre sibilidad, en el impulso que nace de ella y lleva 
esta disciplina, que aparecerán desarrolladas en hacia el Infinito. «La religión es la intuición del 
La fe cristiana. Presentación sintética con arre- universo: tal es mi único discurso.» 
glo a los principios de la Iglesia evangélica, su Posteriormente, y sobre todo en La fe cris- 
obra más importante, publicada en 1821-1822. tiana Schleiermacher aclara estas ideas frente a 
La teología comprende, según él, tres sectores: — Hegel, que apenas le prestó atención. Mues- 
filosófico, histórico y práctico. El más impor- tra con toda nitidez que no concibe el Gefúbl 
tante es este último por cuanto a él corres- como una mera emoción psicológica indivi- 
ponde precisar teórica y prácticamente lo que dual. Habla del «sentimiento de una depen- 
condiciona la existencia y el funcionamiento de dencia incondicional», entendiendo por tal una 
la Iglesia. La dogmática y la ética figuran enel experiencia fundamental de todo el ser (in- 
segundo sector (y no en el primero) porque se  cluida la sensibilidad) en virtud de la cual se 
reducen a la exposición sistemática de la doc- abre un acceso a una dimensión de la realidad 
trina cristiana en la forma que adopta en una que, de lo contrario, sería desconocida. Con- 
Iglesia determinada y en un momento dado.  trariamente a lo que pretenden el racionalismo 
Se trata de una concepción muy positivista y el sobrenaturalismo, esta experiencia, que se 
de la teología, en virtud de la cual Schleier- confirma precisamente en la vivencia religiosa, 
macher se distancia netamente del ambiente in- hace percibir la inmanencia de lo infinito en lo 
¡telectual que le rodea y que se caracteriza por finito, proporciona una conciencia inmediata 
la presencia de dos corrientes: la corriente ra- de lo divino y Pone en contacto existencial con 
cionalista de las — Luces y la corriente sobre- Dios, que aparece entonces como un Incon- 
¡naturalista de la ortodoxia. Schleiermacher dicional. La religión así entendida es insusti- 
subraya contra una y otra que el cristianismo  tuible y sólo ella descubre a los hombres la ver- 
es ante todo un hecho empírico, una realidad dad última de su condición y de su esencia. Así 
sociocultural, Por eso se puede exponer y entendida, puede dar lugar a un pensamiento 
puede interesar sin necesidad de plantear la —no dependerá ya de la mera especulación — 
cuestión de su verdad. El cristianismo aparece y será posible indagar cuál es su lugar en el 
entonces como concreción de un fenómeno campo de la ética; entonces no habrá peligro 
notablemente difundido en toda la historia de de hacerla depender únicamente de la razón 
la humanidad: la comunidad religiosa, la reli- práctica. 
gión. En este sentido, superando la fase de la 
descripción positivista, cabe reflexionar sobre 
él y analizarlo, es decir, hacer su filosofía y su 
teología. 
3. LA FILOSOFÍA Y LA TEOLOGÍA DE LA RE- 


„Todo esto, que es válido para toda religión 
digna de este nombre, se aplica de un modo 
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privilegiado al cristianismo. La especificidad | 
del cristianismo, que hace de él la religión más | 
eminente del mundo, proviene de su relación Í 
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Nazaret y con la salvación que enero-marzo 1969 (2.° Centenario da 


con Jesús de la especificidad de Jesús, a su Schleiermacher, 1768-1968); M. e AT do 


éste aporta. Y 
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depende de la intensidad y de la eminencia e od Sr l'oeuvre de lei 
è ; traes, 
paga contienda de Dios». Por estar en co- ie Philosophy af Religion ojo pere Studi 
. > ajter Ka 7 k 
munión total y constante con Dios, cabe 1977; M. Michel, Théologie et cla pa ork 
que Jesús se salva por esencia, Si se permite à macher à Tillich, París 1982, 2E Schlein, 


ió o teniendo necesidad de salva- 

pq puede ser salvador para los Josep Dor 
demás. No sólo es imagen (Vorbild), es tam- SCHMIDT, Wilhelm (1868-1954) 4 
bién arquetipo (Urbild). Al que acepta seguir Schmidt nació en Hörde, Westfalia (Alemani j 
la vía religiosa que él abrió, Jesús le revela y falleció en Friburgo (Suiza). Sidor me 
cómo y por qué la esencia humana se realiza congregación del Verbo Divino, orientalista. 
en esta unidad con Dios que es servida por la etnólogo, lingüista e historiador de las religio. 
religión. o Des W. Schmidt consagró su vida a la 2 

4. EL CREYENTE Y EL TEÓLOGO. Es difícil tigación en el terreno de la etnología relipi es- 
negar que las afirmaciones cristológicas que ha- En 1906 fundó la revista «Anthropos» y e 
cen de Schleiermacher un fiel seguidor de la re- 1912 inició las semanas de etnología ri en 
ligión cristiana no se basan tan sólo en su teo- (cinco sesiones de 1912 a 1929). Fue Dia 
logía y su filosofía. Influyen también, y muy en la universidad de Viena desde 1921 y formó 
claramente, su piedad y su fervor —su fe— numerosos discípulos; en 1924 organizó en 
personales, una piedad y un fervor atestigua- Roma una gran exposición misional bre 
dos por su constante actividad de predicador y allí en 1926 el Museo etnolópico de Letrán que 
por su participación activa en las responsabi- dirigió entre 1927 y 1932, fecha esta últi en 
lidades eclesiales. ¿No insiste, por otra parte la que creó el Instituto Anthropos. En 193, la 
en que la experiencia religiosa y la religión sólo hostilidad del régimen hitleriano aconsejó el 
pueden comprenderse desde dentro? traslado de este Instituto de Mödling-Viera a 

Contrariamente a lo que se ha solido pensar, Friburgo de Suiza, en donde W. Schmidt 
Schleiermacher no se orientó hacia la filosofía continuó su enseñanza universitária dé: 1939-4 


y la teología de la religión para abandonar la fe 1948, En 1962 el Instituto y la revista «An- 


į ni por haberla abandonado. Pero si su empresa thropos» instalaron su centro de investigaciones 


ha provocado críticas y adhesiones, hay una y su rica documentación de etnología religiosa 
declaración suya que encontró siempre eco y en Saint-Augustin-Bonn, 

merece encontrarlo todavía, una declaración La obra de W, Schmidt es muy extensa, Su 
que esa la vez temor, pregunta y consigna: «El aportación en el campo lingüístico australoin- 
exilio en una fortaleza totalmente aislada de la  donesio abrió caminos nuevos. En etnología se 
cultura moderna: eso es lo que temo pueda su- sumó al movimiento histórico iniciado por la 
cederle a nuestra teología. ¿Quedará ésta re- oposición de S. Maine (1822-1882), A. Lyal 
ducida a la alternativa de ser cristiana e igno- (1835-1911), F.W. Maitland (1850-1906) 
rante O ser incrédula y sabia?... Debemos vol- W.H.R. Rivers (1864-1923) y A. de Quatrefages 
ver al principio fundamenta] de la Reforma: (1810-1892) a las doctrinas del > animismo, E 
esta respetó tanto la fe que salva como la cien- totemismo y del evolucionismo. En la 7 
cla que ilumina; nuestro protestantismo debe de F. Ratzel (1844-1904), creador de la 9) 
caminar en esa misma dirección» (La fe cris- las migraciones, y de L. Frobenius (1873 


tiana). autor de la idea de los círculos pa ay 
Bibliografía. F.D.E Schmidt trabajó con F. can ` econ 
+ D.E. SCHLEIERMACHER, Samtliche B. Ankermann (1859-1953) en € P pse né 


Werke, 30 vol., Berlin 1835-1864; Discours sur la re- 


ligion 4 ceux de ses contempteurs qui son des esprits 
cultivés (trad. fr. de LJ 


: een eyltural. ES 
miento del método histórico-cult"! 
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todo intenta, por un lado, derem yal 


- Rouge, París 1944); K. ESO “stribución MEC 

BARTH, La théologie protestante au XIX aie de civilización y su dirbo desolar 

nebra 1960, págs 233-273 y 445—465; P. T. mediante el estudio de as elemento: 

naissance de l'espri ` ILLICH, La ipinalidad de $45 yr 
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torio. Por otro lado, intenta identificar las ci- 
vilizaciones afines mediante un estudio com- 
arado, a fin de reconstruir la historia de los 
ueblos sin escritura. Esta escuela de etno- 
logía histórica, llamada también escuela de 
los círculos culturales, tuvo el mérito de in- 
troducir un método de investigación histó- 
rico-comparativa en etnología. 

De 1908 a 1910 W. Schmidt desarrolló en 

«Anthropos» la idea formulada en 1898 por A. 
Lang (1844-1910) en The Making of Religion: 
la creencia en un Ser supremo entre los pueblos 
primitivos. Éste fue el inicio de una amplia in- 
vestigación organizada sobre el terreno gracias 
a la ayuda de misioneros y etnólogos (Kop- 
pers, Schebesta, Gusinde y otros) y recogida 
en 12 volúmenes de la monumental obra Ur- 
sprung der Gottesidee (1912-1954). Aunque el 
examen de esta documentación dio lugar a con- 
troversias muy vivas, ha inducido a un número 
creciente de etnólogos a admitir en muchos 
pueblos primitivos la creencia de un Ser su- 
premo, creencia que no se sirúa al final, sino al 
comienzo del proceso de pensamiento de estos 
pueblos. En el curso de un debate de varios de- 
cenios con W. Schmidt, R. Petrazzoni intentó 
precisar esta idea religiosa de los primitivos en 
la línea de una teofanía uraniana. Mientras W. 
Schmidt ve en esta creencia el producto de un 
pensamiento lógico y causal, Perrazzoni la 
considera como fruto del pensamiento mítico 
y de una experiencia existencial en la que la 
personificación de la bóveda celeste ocupa el 
puesto central. M. — Eliade ha replanteado 
el problema. A su juicio, el error de interpre- 
tación consistente en atribuir al pensamiento 
primitivo la idea de un ser supremo, con au- 
sencia de todo mito, no quita valor al monu- 
mento científico de W. Schmidt y de su es- 
cuela. También Eliade excluye la explicación 
lógico-causal. Revisando la idea de Perrazzoni 
sobre el pensamiento mítico, la supera mos- 
trando que el descubrimiento fundamental del 
=bomo religiosus arcaico es el sentido simbó- 
lico de la hirofanía uraniana, en la que este 
hombre encuentra la esfera divina por excelen- 
cia. Ese simbolismo uraniano equivale a una 
revelación. 


p 


Bibliografía, H. Pinarn DE La BOULLAVE, L'étude 
comparée des religions, 2 vol., París *1929 (trad. 
cast. Estudio comparado de las religiones, Cientifico 
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Médica, Barcelona 1964); J. HENNINGER, P. Wil- 
helm Schmidt, «Anthropos» 51 (1956) 19-60; J. Por- 
RIER, Ethnologie générale, París 1968; U. BiancHi, 
Storia dell'etnologia, Roma 1971; M. ELIADE, Re- 
ligions australiennes, París 1972 (trad. cast. Intro- 
ducción a las religiones de Australia, Amorrortu, 
Buenos Aires 1975). 
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SCHOLEM, Gerhard Gershom (1897-1982). 
Después de estudiar matemáticas, filosofía y 
lenguas semíticas en Berlín, Jena, Berna y Mu- 
nich, y al tiempo que se daba a conocer con 
traducciones alemanas de obras literarias de 
Bialik y de Agnon, G.G. Scholem defendió en 
Munich, en 1922, una disertación doctoral so- 
bre el Sefer ha-Babir, texto místico judío pre- 
cursor del Zohar. En 1923 «subió» a Jerusalén, 
donde fue bibliotecario en la universidad he- 
brea, encargado de curso (1925) y más tarde 
profesor (1933) en la cátedra de mística judía, 
puesto que ocuparía hasta 1965. Miembro de 
la Academia israelí de ciencias y humanidades 
desde 1960, fue presidente de la misma desde 
1968. Murió en Jerusalén el 20 de febrero de 
1982. 

El interés de G.G. Scholem por la historia 
de las religiones se manifestó en su asistencia 
asidua desde 1949 a las Eranos-Tagungen de 
Ascona. 

La obra de Scholem es profundamente una 
y coherente. Aquí sólo cabe recordar al per- 
sonaje en el ambiente filosófico y literario de 
su tiempo, sus vínculos con Franz => Rosenz- 
welg, sus desacuerdos con Martin > Buber, su 
profunda amistad con Walter Benjamin (1892- 
1940) —a quien dedicó algunos trabajos y cuya 
correspondencia publicó en colaboración con 
T.W. Adorno en 1966— y sus intervenciones 
en la vida religiosa y política del judaísmo con- 
temporánco (cf. su obra Fidelidad y Utopía). 

La constante reflexión de G.G. Scholem so- 
bre la mística y los mesianismos y su preocu- 
pación por rescatar las tendencias profundas 
del alma judía, así como su audiencia fuera del 
judaísmo, no podían por menos de conferir a 
su voz una autoridad especial. 

Los trabajos científicos de Scholem pueden 
catalogarse con arreglo a tres títulos principa- 
les, todos ellos relativos a la mística judía: la 
> cábala, el sabbatcísmo y los inicios de la 
mística judía. 
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1) Scholem concluyó en 1922 su disertación 
sobre el Sefer ha-Bahir. Entre 1160 y 1180, el 
Sefer ha-Babir recogió tradiciones místicas en 
Provenza, algunas de ellas nacidas del — jasi- 
dismo alemán y otras procedentes de Oriente; 
la selección se hizo con torpeza y con escasos 
conocimientos culturales, pero fue desde en- 
tonces el punto de partida obligado para un es- 
tudio histórico de la cábala. Con su diserta- 
ción, Scholem abrió un campo de estudio y 
propuso un método al mismo tiempo, no des- 
cartando el método histórico y crítico. Se es- 
forzó, por el contrario, en situar en el curso de 
una compleja historia las raíces de un texto re- 
ligioso también complejo. Se apartó, sin em- 
bargo, de la mentalidad crítica de su tiempo, 
otorgando al fenómeno místico y a su expre- 
sión literaria un puesto privilegiado para el co- 
nocimiento del hombre judío en su evolución 
histórica, La religión no significaba para él un 
subproducto de la historia, sino uno de sus 
componentes activos. 

Dejando de lado los estudios menores, ci- 
taremos aquí las obras principales que ilustran 
su actividad. En 1927, Scholem publicó Biblio- 
grapbia Kabbalistica, inventario de los libros 
impresos sobre la mística judía desde Reuchlin 
(finales del siglo xv); tres años después, cola- 
boró en la descripción de los manuscritos ca- 
balísticos de la universidad hebrea de Jerusa- 
lén. Esta bibliografía previa fue indispensable 
en un trabajo de pionero como el suyo. En 
1938 pronunció una serie de conferencias en la 
cátedra Stroock del Jewish Institute of Reli- 
gion de Nueva York. Estas conferencias apa- 
recieron muy ampliadas con ocasión de su pu- 

licación en 1941 (Las grandes corrientes de la 
mística judía). Pese a las reducciones, fragmen- 
taciones e inevitables omisiones, la obra cons- 
tituía una gran síntesis. El capítulo IV (Abra- 
ham Abulafia y la doctrina del cabalismo pro- 
fético), el V y VI (El Zohar) y el VII (Isaac 
Luria) constituyen una exposición de historia 
religiosa integral. Faltaba sin embargo la his- 
toria de los comienzos de la > cábala antes de 
su encuentro con la filosofía, entre el capítulo 
III sobre el jasidismo alemán y el capítulo so- 
bre Abulafia. Esa historia estaba en prepara- 
ción. En 1948 aparecía en hebreo, en Jerusalén, 
la Resit ha-Kabbala. El libro, muy ampliado, 
se editó en alemán en 1962 con el título Urs- 
prung und Anfánge der Kabbala (Origen y pri- 
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meros tiempos de la Cábala). Incluye tres gran- 
des partes, que se ocupan del Sefer (ha-)Babir, 
de los primeros cabalistas de Provenza y del 
centro cabalístico de Gerona; intentando es- 
tablecer las raíces más antiguas del movi- 
miento. Esta obra, fruto de cuarenta años de 
investigaciones (1922-1962), constituye quizá 
lo que hay de más nuevo y más acabado en la 
obra de Scholem, y alrededor de ella se inscribe 
todo el resto. 

2) Desde 1928 Scholem se interesó mucho 
por el personaje de Sabbatai Zevi (1616-1676), 
al que dedicó un artículo titulado Die Theo- 
logie des Sabbatianismus im Lichte Abraham 
Cardoso (en «Der Jude», 1928, págs. 123-139). 
La monumental biografía que escribió sobre 
él, apareció primero en hebreo (Tel Aviv 1957, 
2 vols.) y luego en inglés con texto revisado 
y aumentado (Princeton 1973). Al estudiar 
científicamente el episodio dramático, inclu- 
so catastrófico (considerado a veces como ver- 
gonzoso) del fracaso mesiánico de Sabbatai 
Zevi, Scholem quiso aclarar un aspecto del 
trasfondo del alma judía revelado en su con- 
tacto con un ambiente histórico dado. Si- 
guiendo las huellas de Sabbatai Zevi y del sab- 
bateísmo (o sabbatianismo), se ocupó también 
de Abraham Miguel Cardoso (1626-1706), de 
Jacob Frank (1726-1791) y de los frankistas, de 
los Dunmeh de Salónica y de otros «herejes». 

3) En el capítulo II de su síntesis Las grandes 
corrientes de la mística judía (1941), en un ar- 
tículo de 1959 titulado Zum Verstándnis der 
messianischen Idee im Judentum («Eranos- 
Jahrbuch», 18, 1959, págs. 193-239) y casi si- 
multáneamente en una obra destinada a los es- 
pecialistas Jewish Gnosticism, Merkabah Mys- 
ticism and Talmudic Tradition (Nueva York 
1960), Scholem mostraba hasta qué punto la. 
mística y la — apocalíptica eran antiguas y ha- 
bían arraigado en el judaísmo. Demostración 
delicada, puesto que por diversas razones, y 
entre ellas el fracaso del mesías Bar Kojba en 
135 (> mesianismo en el judaísmo), la tradi- 
ción rabínica parece haber ocultado esta peli- 
grosa literatura. Como buen conocedor de la 
materia, pudo descubrir huellas de estos escri- 
tos apocalípticos y visionarios incluso en los — 
Talmudes, con especulaciones, por ejemplo, 
sobre la Merkaba (el carro divino de Ezequiel). 
Por otra parte, el Sefer Yesira y los midrajim_ 
místicos sobre los Hejalor (incluido cl tercer — 
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Henok) —de los que Scholem habría conocido Bibliografía detallada hasta 1967 en Studies in 
quizá la bella edición sinóptica de P. Schäfer Mysticism and Religion Presented to GG: Scholem, 
(1981)— atestiguan a su modo una tradición Jerusalén 1968, págs. 199-235; selección bibliográ- 
antigua y constante. fica hasta 1977 (112 títulos), compilada por B. Du- 
La obra de Scholem ha permitido que algo: ruy, en Fidélité et utopie, págs. 267-275. 
. : ` : - PrERRE-MAURICE BOGAERT 

nos racionalistas occidentales miren sin son- 

rojo su pasado religioso incluso en sus aspectos 
místicos y en sus fases más confusas. Ha de- SCHOPENHAUER, Arthur (1788-1860). 
vuelto al judaísmo su religión, evocando as- Schopenhauer se nutre de la herencia kantiana. 
pectos irracionales que la intelligentsia, de un Está de acuerdo en que la «cosa en sí» (Ding 
lado, y la ortodoxia rabínica, del otro, prefe- an sich) es un enigma. Interpreta, sin embargo, 
rían ignorar. A este respecto, el artículo ya ci- el dato del mundo numenal a través de los sig- 
tado de 1959, Zum Verständnis der messiani- nos de una voluntad (Wille) que anima la je- 
schen Idee im Judentum, constituye una buena — rarquía de los seres, desde lo inerte a lo vegetal, 
clave para comprender el significado de la obra desde el animal al hombre, en quien «se en- 
«de Scholem, que escribía: «Esta deformación  ciende la luz de la inteligencia». Esta hace de 
en la historia de las ideas (que lleva a negar la la voluntad una representación (Vorstellung) 
permanencia de la tradición apocalíptica en el inscrita en el mundo fenoménico de la aparien- 
, Judaísmo rabínico) se explica perfectamente te- cia (Schein). La inteligencia impone el principio 
niendo en cuenta las motivaciones antijudías de de razón suficiente y obliga a organizar todo 
los sabios cristianos y las motivaciones anti- con arreglo a la «gran categoría» de la causa- 
cristianas de los sabios judíos. La deformación lidad. Éste es el drama. El pensamiento repre- 
se deriva de la tendencia de los primeros a mi- , sentativo no puede explicar el «querer vivir» 
rar el judaísmo como el vestíbulo del cristia- Y (Wille zum Leben) que le nace al hombre de su 
nismo y como una religión moribunda una vez condición mundana. La vida perpetua, sin em- 
' que dio nacimiento a este último. Esto les in- bargo, es inaccesible. Ahí reside la tragedia de 

f dujo a creer que el mesianismo se abrió camino una situación necesaria. 

a través del Apocalipsis y permitió así el nuevo Se podría evitar el atolladero si el hombre 
¿universo del cristianismo. Los sabios judíos, pudiera conocerlo desde dentro, mediante el 
por su parte, sacrificaron también muchas co- deseo, sin idealismo ni romanticismo. Porque 
sas en aras de sus propios prejuicios... Con- el deseo es «manifestación» del querer vivir de 
forme a su concepción de un judaísmo depu- cada hombre. Pero el deseo está ligado al! 
rado y racional, no podían por menos de cuerpo, expresión de la contingencia y de lo 
aplaudir el intento de eliminar y superar la apo- singular. Queda prisionero de una materia que' 
calíptica en el judaísmo. Abandonaron, pues, estorba al querer vivir total. La tragedia afecta 
la reivindicación de la continuidad apocalíptica a toda la naturaleza. En un mundo sellado, la 
en el cristianismo que, por su parte, nada había voluntad, flujo de lo absoluto, «empuja» a cada 
ganado con esa herencia» (El mesianismo ju- ser hacia una unidad imposible. Los hombres, 
dío). — Cábala, > judaísmo, — mesianismo. en particular, están condenados a la desgracia 
de un deseo encarnado. La saciedad derivada 
Bibliografía. Obras principales: Major Trends in Je- de la satisfacción provisional de los instintos es 
wish Mysticism, 1941 (trad. fr. Les grands courants un señuelo y acaba en el hastío. Así, el hombre 
de la mystique juive, 1950); On the Kabbalah & Its oscila entre el malestar y el hastío. Las clases 
Symbolism, 1965 (trad. cast. La Cábala y su sim- superiores de la sociedad eligen el hastío, en 
bolismo, Siglo XXI de España, Madrid 1978); The tanto que las inferiores se quedan con el mal- 


messianic Idea in Judaism: And Other Essays on Je- estar. Los unos se hallan en relación con los 
wish Spirituality, 1972 (trad. fr. Le messianisme juif. occ d dom dif ia delos dias 
Essais sur la spiritualité du judaïsme, 1974); otras | b OS A E 
obras traducidas al francés: Les origins de la Kab- 2 orables, Si hay una felicidad, S el arte de 
bale, París 1966; Fidélué et utopie. Essais sur le ju- VIVE UNa remisión, una suspensión, una pro- 
daisme contemporain, París 1978. Existen numerosos toga (Die Welt als Wille und Vorstellung [El 
artículos, en inglés, de G. ScoLem en la Encyclo- mundo como voluntad y como representación], 
paedia Judaica, Jerusalén 1971. 1819). 
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Este pesimismo descarnado postula una del deseo es útil para el pueblo, 


a : A Suap f Porque l 
ética. Porque es preciso Organizar la vida den- ay uda a vivir; pero no conviene a] filés A 
tro de una humanidad que es taberna de bo- está llamado a afrontar el obstáculo qe y 


rrachos, guarida de ladrones y asilo de locos. ae Jn determina 
El sentimiento sólidamente asumido de una ac- Jno de ellos es la adhesión al 
titud de reserva es un primer recurso. El tiano. El otro es el espíritu c 
no es una defensa? Es manifestación klárung. La mística quietista 
singular del querer vivir. Preferirse a sí mimo yor Pera aos su influencia. Pero el factor 
parece ser una especie de higiene. Pero € Sel: cl i AEA ` religiones, Scho. 
egoísmo es ciego. El mundo de la bares pon e a E oea upanişad, Cuatro 
ción y el de la ilusión, que es su secuela, acen n S on] etó sus conocimientos de] 
olvidar que el otro también es persona. Esa ce- —> ; a uismo con los del =>, budismo. El in- 
guera trastorna. El egoísmo agrede al e he teres de ed die - confesión protestante 
reparar en que se perjudica asli mismo: E vers se lea Í b aca as religiones > Avésticas del 
dadero recurso está en la «experiencia de uni- antiguo Irán, las religiones de — Grecia y de 
dad», fruto del querer vivir, cuando el pueblo > Roma, el > judaísmo y el > islam. Scho- 
siente y el filósofo reconoce esa experiencia. Es — penhauer se dedicó a explorar. Perdió de vista 
posible abrir espacios de aceptación mutua, la originalidad del > cristianismo; creyó des- 
pero no corresponde al hombre llenarlos. To- cubrir correspondencias entre la crítica kan- 
dos pueden apelar a ellos, sin embargo, para tiana y el discernimiento de la > maya y com- 
construir el armazón de una ética viable. La probó con emoción que la = samsára, gran 
viga maestra es la compasión (Mitleid), una vir- rueda de la vida, explicaba perfectamente la 
tud que implica solidaridad. Es más funda- persistencia del querer vivir. Confesó ons / 
mental que la justicia (Gerechtigkeit), viga se- Buda que el deseo es la raíz del sufrimiento, Su / 
cundaria en razón de su carácter racional y po- extinción es liberación, > nirvāņa. 
lítico. Cuando se hace bondad, la compasión De estos azares nacen ciertas reglas y máxi- 
abre los caminos hacia el otro, y es acceso al mas antiguas o nuevas (Parerga et Paralipo- 
universo de la moral y de la religión (El fun- mena [Aforismos sobre la sabiduría en la vida) 
damento de la moral, 1840). 1851). 

Parece que se trata de una religiosidad sin En primer lugar, la salvación depende de una 
dios. Schopenhauer, sin embargo, ¿no es «re- ética y no de una dogmática. En el orden em- 
ligioso» cuando afirma la unidad englobante — pírico, la ética de la salvación lleva a lares 
(All-Einbeit) de un querer vivir? Y cuando este nación. En el orden de la vida espiritual, invita 
«absoluto» invita a volver hacia la interioridad a la contemplación filosófica. Esta es un «ab 
del hombre y del mundo, ¿no equivale eso al mante de la voluntad». Como forma T 
imperativo de la religión? Intra in temetipsum. del desapego, da a conocer la quietud, sl 
In te habitat Veritas. La naturaleza de esta dis- bién la práctica de la belleza en a j le 
Posición aparece con mayor claridad cuando se por efecto una «suspensión de la vo pue 
pone el énfasis en lo trágico. He ahí un abso- vivir», neutralizando los tormentos a ah 
luto que se da y se rehúsa, plenitud próxima e čión interesada. Estos esfuerzos ir hacia 
inaccesible al mismo tiempo. Para conocerlo, sistir con la muerte y la nada, y on 
es preciso obedecer, y también sentir la amar- la sabiduría. 
gura de la carencia. Éste es un requisito previo — Cuerpo humano, - h EN salvación, 
para la mística. Parece un tormento fecundo, moral y religión, > Nietzsc úl 
porque la mística del deseo quiere la densidad > Sartre, > verdad religiosa. 
de lo concreto. Sin embargo, la práctica corre- 
lativa del vacío, o de la ausencia, es un peligro 
e ena impone y «desrea- ge absurde, Paris METI pad 

i píritu, cuyo orgullo re- ¿ho verdaderamente Schope™ unf 
prime el genio del desco. Schopenhauer se ve 1972; Á. PHILONENKO, $ 
en una encrucijada. ¿Estuvo vacilante? Optó, phie de la tragédie, par 
en todo caso, por la negatividad. La religión í 
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SECRETARIADO PARA LA UNIDAD DE 
LOS CRISTIANOS. El 5 de junio de 1960 el 
papa > Juan xun instituía un Secretariatus ad 
Christianorum Unitatem Fovendam en el 
marco de las comisiones preparatorias del 
Concilio. El 6 de agosto de 1962 el mismo papa 
convertía el Secretariado en comisión conciliar. 
El papa > Pablo vi, por su parte, lo elevaba el 
15 de agosto de 1967 a la categoría de dicasterio 
permanente de la Curia romana encargado de 
promover la unidad de los cristianos. Como es 
sabido, la restauración de la unidad entre todos 
los cristianos fue uno de los objetivos princi- 
pales del — concilio Vaticano 11 (Unitatis Re- 
dintegratio, n.° 1). Esta finalidad continuó 
siendo una de las prioridades de la acción del 
papa Pablo vı y ocupó el centro del pensa- 
miento del papa > Juan Pablo 1, como lo de- 
muestra su discurso del final del cónclave en 
que había sido elegido. La tarde de su entro- 
nización, el papa Juan Pablo 11 afirmaba, al re- 
cibir a los representantes de las demás Iglesias 
y comuniones cristianas, que «el compromiso 
de la Iglesia católica con el movimiento ecu- 
ménico, tal como ha sido expresado solemne- 
mente en el > concilio Vaticano 11, es irrever- 
sible». Más recientemente, el 23 de noviembre 
de 1979, con ocasión de la visita de los presi- 
dentes de las comisiones ecuménicas de las 
conferencias episcopales, decía: «Debéis con- 
siderar siempre la actividad ecuménica como 
una de las principales prioridades de la misión 
de la Iglesia.» 

El secretariado para la unidad es el instru- 
mento del que se vale el papa para promover 
el auténtico espíritu ecuménico en el interior de 
la Iglesia católica y para desarrollar las relacio- 
nes de ésta con las otras Iglesias o comunidades 
eclesiales. La actividad del Secretariado se ha 
desarrollado, pues, en estos dos terrenos, de 
los que pasamos a ocuparnos en las líneas que 
siguen. 

1) En primer lugar, se trata de promover 
una auténtica actitud ecuménica en el interior 
de la Iglesia católica, 

En el decreto sobre el —> ecumenismo, el 
concilio Vaticano 11 consideraba la renovación 
de la Iglesia, la conversión del corazón, y la 
oración como condiciones fundamentales del 
compromiso ecuménico (Unitatis Redintegra- 
tio, n.* 6, 7 y 8). Los padres conciliares habían 
expresado el deseo de que el Secretariado pre- 


parara orientaciones más prácticas con vistas a 
ayudar a las Iglesias locales en un proceso de 
profundo cambio de actitud respecto a los de- 
más cristianos. El secretariado para la unidad 
dispuso en consecuencia un directorio, cuya 
primera parte se publicó en 1967, saliendo a la 
luz la segunda en 1970. En el mismo año se 
publicó otro documento: Reflexiones y suge- 
rencias relativas al diálogo ecuménico. En 1975, 
por otra parte, fueron editadas las Orientacio- 
nes y sugerencias sobre la colaboración ecumé- 
nica en el plano regional, nacional y local. Una 
comisión para las relaciones religiosas con el 
judaísmo, vinculada al Secretariado, publicó en 
1974 Orientaciones y sugerencias para la apli- 
cación de la declaración > «Nostra Aetate». Fi- 
nalmente, fueron editadas también directrices 
para la colaboración con las sociedades bíblicas 
con miras a traducciones comunes de la Biblia. 
Todos estos documentos no sólo fueron pre- 
parados de acuerdo con las indicaciones pro- 
puestas por los 30 obispos residenciales miem- 
bros del secretariado para la unidad, que se 
reúnen todos los años o cada dieciocho meses; 
en su redacción se tomaron en consideración 
también las opiniones de las conferencias epis- 
copales, siendo revisados los textos con arreglo 
a las indicaciones de estas conferencias. No en 
vano una de las principales preocupaciones del 
Secretariado consiste en permanecer en con- 
tacto directo con las realidades locales, Para 
ello, en la primera parte del directorio se exigía 
que se instituyera en cada conferencia una co- 
misión especial encargada del ecumenismo y se 
pedía que en todas las diócesis en que fuera po- 
sible se nombrara un responsable del ecume- 
nismo. El Secretariado, que se ha esforzado en 
desarrollar con los responsables ecuménicos 
nacionales las relaciones de colaboración más 
frecuentes, fraternales y confiadas, invitó a es- 
tos responsables a reunirse en Roma en a 
en 1972, y en noviembre de 1979. En esta ùl- 
tima asamblea estaban representadas 59 con- 
ferencias episcopales. La reunión, que se pro- 
longó durante toda una semana, trató el a 
El ecumenismo como prioridad pastoral en | 
misión de la Iglesia. , 4 
72) En un segundo término, hay que des- 
arrollar las relaciones y el diálogo con las de- 
más Iglesias. En la actualidad, la Iglesia católica 
mantiene un diálogo con numerosas Iglesias € 


o aea 


instituciones. ` 
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a) Con las Iglesias ortodoxas, el diálogo 
teológico oficial se inició en mayo de 1980. Fue 
preparado por una comisión nombrada en 1975 
y se sitúa en el seno de lo que se ha llamado 
con toda razón «diálogo de la caridad», ini- 
ciado a principios del concilio Vaticano 11. Este 
diálogo no se desarrolla en el nivel del senti- 
miento, sino en el corazón mismo del misterio 
de la Iglesia. Católicos y ortodoxos se han re- 

* descubierto como «hermanos» y, de acuerdo 
con esta realidad profunda, la Iglesia católica 
ha iniciado una nueva etapa de relaciones con 
cada una de las Iglesias ortodoxas. De esta ma- 
nera se ha creado y se crea el contexto en el 
que se ha podido preparar y desarrollar el diá- 
logo teológico. 

¡| b) Con las antiguas Iglesias orientales (Igle- 

‘sia copta, Iglesia de Etiopía, Iglesia siria, 
Iglesia siria de la India, Iglesia armenia) se está 
desarrollando un diálogo teológico oficial pro- 
tagonizado por la Iglesia copta y la Iglesia ca- 
tólica. Casi todos los patriarcas de estas con- 
fesiones han celebrado encuentros con el papa 
Pablo vı. En declaraciones comunes con el pa- 
triarca sirio Mar Ignatius Yacub 111 y el pa- 
triarca Shenuda 111 de los coptos se ha afirmado 

| la identidad de la fe de la Iglesia católica y de 
estas Iglesias en el misterio del Verbo encar- 
| nado, aunque durante siglos haya habido di- 

ferencias por la expresión dada a esta fe. El he- 
cho es importante, y no sólo porque pone fin 
a un contencioso de quince siglos, sino tam- 
bién por lo que tiene de método ecuménico: se 
ha llegado a la confesión de una misma fe me- 
diante un ahondamiento que ha permitido su- 
perar sus expresiones que, por muy legítimas 
que fueran, han sido fuente de división, 

c) Con la comunión anglicana el diálogo se 
inició inmediatamente después del Concilio 
por parte de una comisión preparatoria; desde 
1970 se encarga del diálogo una comisión in- 
ternacional, que debía remitir su informe final 
a las autoridades a fines del año 1981 (> an- 
glicanismo). En el seno de su asamblea se abor- 
daron los principales temas litúrgicos entre ca- 
tólicos y anglicanos en lo referente a la doc- 
trina: la excaristía, el ministerio, la autoridad 
en la Iglesia, 

d) Prosigue también el diálogo con la Fe- 
deración luterana mundial, con la Alianza re- 
formada mundial, con el Consejo metodista 
mundial, con los Discípulos de Cristo y con 
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los dirigentes de las Iglesias pentecostales. Se 
hallan en curso contactos preliminares con rni- 
ras a iniciar eventualmente un diálogo con la 
Federación baptista. 

e) La colaboración multilateral con el Con- 
sejo Ecuménico de las Iglesias. Desde antes de 
que concluyera el Concilio, el secretariado 
para la unidad se había puesto en contacto con 
el Consejo Ecuménico de las Iglesias para ha- 
llar formas de colaboración. En 1965 quedó es- 
tablecido un grupo de trabajo que debía pre- 
cisar los principios sobre los que podría basarse 
tal colaboración, descubrir los terrenos en que 
fuera posible y poner en pie los mecanismos 
que propiciaran el máximo de colaboración. 
Esta se desarrolla de una forma amplia y di- 
versa que permite a las diferentes estructuras de 
las organizaciones católicas colaborar con los 
distintos departamentos del Consejo Ecumé- 
nico de las Iglesias. Entre ellos, la Comisión Fe 
y Constitución presentaba la particularidad de 
contar entre sus miembros a teólogos no per- 
tenccientes a Iglesias vinculadas al Consejo 
Ecuménico de las Iglesias. La Iglesia católica se 
ha servido desde 1968 de esta posibilidad. Ac- 
tualmente, doce teólogos católicos son miem- 
bros de esta comisión y se hallan comprome- 
tidos plenamente en este diálogo de búsqueda 
multilateral, 

Estas líneas pretenden ser el eco de la acti- 
vidad de un equipo al servicio del obispo de 
Roma en su esfuerzo por llevar a la práctica las 
orientaciones del concilio Vaticano 11 en lo re- 
ferente a la búsqueda de la unidad de los cris- 
tianos. 

— Ecumenismo. 


JEAN WILLEBRANDS 


SECRETARIADO PARA LOS NO CRE- 
YENTES. El secretariado para los no creyen- 
tes fue instituido por el papa — Pablo vı el 9 
de abril de 1965. Es el más reciente órgano per- 
manente de diálogo creado como consecuencia 
del — concilio ecuménico Vaticano 11, y se 
propone propiciar el establecimiento de rela- 
ciones entre la Iglesia católica y los hombres 
que no forman parte de ella. Su carta es la pri- 
mera encíclica de Pablo vı, Ecclesiam Suam, del 
6 de agosto de 1964, que sitúa a la Iglesia en 
medio de tres círculos concéntricos. El pri- 
mero, que es el más amplio, abarca a toda la 
humanidad y comprende muchas gentes que 
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carecen de religión, cierto número de las cuales 
se llaman ateos. El segundo es de los creyentes 
no cristianos, y el tercero el de los cristianos 
no católicos, los hermanos separados. Era ló- 
gico que, después de haber renovado el con- 
tacto ecuménico con los que pertenecen a las 
comunidades cristianas y de haber entablado 
relaciones con los creyentes de otras religiones 
distintas del cristianismo, la Iglesia católica se 
preocupara de iniciar el diálogo con aquellos 
que dicen no creer en Dios o que no profesan 
ninguna religión. 

Al secretariado se le ha asignado una doble 
misión: el estudio del fenómeno del — 
ateísmo, con el fin de descubrir sus motivacio- 
nes profundas, y el diálogo con los no creyen- 
tes que aceptan una colaboración sincera en 
este terreno. Por lo que respecta al ateísmo, la 

' constitución pastoral Gaudium et Spes del Va- 
ticano 11 se dedica a describir sus formas y raí- 
ces insistiendo en la necesidad de un examen 
serio y profundo con una acutud de diálogo 
sobre el misterio del hombre (n.”* 19-21). Este 
diálogo multiforme debe tener un carácter re- 
cíproco y estar basado en un espíritu de sim- 
paría humana, un deseo de escuchar a los de- 
más y un propósito de hallar una base de con- 
vergencia ampliable, en la medida de lo posi- 
ble, con claridad, dulzura, confianza y pru- 
dencia. 

El llamamiento dirigido a los no creyentes 
abarca a todos aquellos que, en la teoría o en 
la práctica, no profesan una fe religiosa: ateos, 
agnósticos (> agnosticismo), indiferentes... Es 
evidente que el encuentro entre creyentes y no 
creyentes sólo puede tener como base la común 
naturaleza humana y el deseo de propiciar con- 
juntamente auténticos valores humanos con la 
confianza compartida y la solidaridad vivida, 
todo ello en un terreno sólido constituido por 
elementos básicos para toda vida en sociedad: 
el + amor, la familia, la — verdad, la — jus- 
ticia, la > paz, el > trabajo, la — ciencia, la 
capacidad de transformar el mundo y de hu- 
manizarlo... El diálogo no es una forma de 
proselitismo, aunque ayude a conocer mejor 
las razones que conducen actualmente a la in- 
credulidad y a la fe. Invita a los cristianos a una 
reflexión teológico-pastoral sobre la manera de 
presentar el mensaje cristiano a los hombres de 


nuestro tiempo. 
Al igual que el conjunto de los organismos 
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de la Curia romana, el Secretariado está ES 
sidido por un cardenal, que partcipa en as 


reuniones de jefes de dicasterio en torno al 
stido por un secretario, Un sub- 


secretario y un secretariado internacional. 
Veinticinco cardenales y obispos de todo el 
mundo son sus miembros así como 40 consul- 
tores que se reúnen periódicamente en asam- 
blea plenaria. El secretariado ha patrocinado 
encuentros continentales, como los celebrados 
en Tokio, México, Viena, Kampala y Abidjan. 
Como sucesor del primer presidente, el car- 
denal Kónig, arzobispo de Viena, monseñor 
Poupard, rector del Instituto Católico de Pa- 
rís, redactó un informe sobre la actividad del 
Secretariado, que fue leído ante el sínodo de los 
obispos reunido en Roma en octubre de 1980 
y en 1983. En él insistía en la colaboración del 
Secretariado romano con los organismos es- 
pecializados de las conferencias episcopales de 
todo el mundo, en la diversidad que presentan 
la incredulidad y el ateísmo según las diversas 
esferas socioculturales, en la influencia de un 
espíritu científico positivista, en el auge del fe- 
nómeno de las > sectas, en la decadencia de la 
conducta moral y en el desgarramiento de las 
familias. 

El Secretariado ha publicado muchos docu- 
mentos acerca del ateísmo y de la formación en 
el diálogo con los no creyentes (1970): Fe cris- 
tiana y marxismo hoy (1973), ¿Secularización 
en África? (1973), La > indiferencia religiosa 
(1978) Continuidad y evolución en la ense-] 
ñanza del magisterio sobre el comunismo, el so-| 
cialismo y el marxismo (1840-1980) (1980), ; 
Ciencia y fe (1980); La Iglesia ante el desafío 
del ateísmo contemporáneo (1982); Los creyen- 
tes ante el desafío de un mundo secularizado 
(1983); La moral cristiana mañana (1985). Su 
revista trimestral, «Ateísmo y Diálogo», pu- 
blica textos en inglés, español y francés. La 
sede del Secretariado es Piazza San Callisto n.° 
16, 00153 Roma (dirección postal: 1-00120 
Ciudad del Vaticano). La difusión de la revista 
y de las obras del secretariado para los no cre- 
yentes es garantizada en Italia por las Ed. 
Piemme di Pietro Marictti, Roma, SPA, via 
Paleologi, 45, 15033 Casale Monferrato. 


papa, y cs asi 
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SECRETARIADO PARA LOS NO CRIS- 
TIANOS. La creación del secretariado para 
los no cristianos fue anunciada públicamente 

or > Pablo vi el 17 de mayo de 1964 en la 
homilía de la misa de pentecostés. La bula de 
fundación lleva fecha del 19 del mismo mes. La 
finalidad y los objetivos del Secretariado están 
señalados en ella de forma vaga y general: «Eos 
salubriter attingere qui christianae religionis 
sunt expertes» (llegar de manera saludable a 
aquellos que están privados de la fe cristiana). 
Pero la constitución Regimini Ecclesiae, que 
confería un nuevo aspecto a la Curia postcon- 
ciliar, establece de manera concreta que la tarea 
del Secretariado consiste en «promover los es- 
tudios, buscar con gran caridad los medios 
para incrementar la estima recíproca con los no 
cristianos, hallar el método y los procedimien- 
tos para iniciar con ellos el diálogo conve- 
niente». Hay que señalar aquí que la expresión 
«no cristianos» designa a los discípulos de las 
grandes tradiciones religiosas del mundo y 
trata de subrayar que el diálogo se dirige no a 
los sistemas O a las religiones en cuanto tales, 
sino a los hombres que viven de ellas y las pro- 
fesan. 

Guiado por el espíritu de las orientaciones y 
reglas que acabamos de recordar y que se de- 
rivan del patrimonio de los textos conciliares 
(una declaración especial realizada el 28 de oc- 
tubre de 1965 y consagrada a la relación entre 
la Iglesia católica y las religiones no cristianas), 
el Secretariado dirigió sus primeros pasos en 
dos direcciones. En primer lugar, se propuso 
actuar en el seno de la Iglesia católica, con el 
" de sensibilizar a sus fieles respecto al pro- 

ema teológico y pastoral que constituyen las 
a A ra fuentes de ins- 
ah aaa ai para centenares de 
io o 7 aS. Se trata asimismo de re- 

qee r en el interior de la Iglesia los métodos 
o E la pa cristiana en un mundo 
y religiosamente pluralista. Se ha 


desarrollado una segunda línea de... 
de los confines visibles de la 11.. a foe, 
de entablar contacto con la Iglesia Con e n 
personalidades, los centros d pa A P 
gares de culto de las grandes : vidio Y los h. 
tianas. En este sentido se h eligiones DO cris 
diferentes niveles los Pes Organizado 
como intercambios de a Siha Encuentros, y 
no cristianos la posibilidad E e Ofrecer a | 
tamente la fe cristiana y propor conocer direç. 
presentantes de la Iglesia un pee a los re, 
y real, y no sólo a través de los o vivo 
religiones no cristianas present tbros, de lag 
actual. cs en el mundo 
A quince años de distancia cabe señal 
resultado certo, consistente en el ae un 
clima espiritual entre las religio, So 
frecuente y habitual que epe eh 
Iglesia católica celebren coco sl 
sonalidades y responsables de las regida er- 
cristianas, En muchas naciones han surgido n 
ganizaciones o consejos de representantes de 
las religiones en los que se sientan los católicos 
Junto a sus iguales de otras creencias para des- 
arrollar una colaboración cuyos objetivos son 
siempre la paz, la justicia, la verdad en las re- 
laciones sociales y la eliminación de los pre- 
Juicios y de las incomprensiones, por no decir 
la hostilidad, que pesaban desde hace siglos so- 
bre las relaciones interreligiosas. Plantea ciertas 
dificultades el hecho de que no existe simetría 
entre la Iglesia católica, claramente organizada 
y representada, y las demás religiones, incluido 
el islam, que carecen de organismos oficiales y 
universalmente representativos. Tal vez la di- 
ficultad irá disminuyendo con el tiempo a mt- 
dida que el diálogo en la cumbre de la repre- 
sentación descienda a la base popular y se 
vierta en un estilo de vida allí donde los cris- 
tianos y los que no lo son conviven unos 


a dianas 
lado de los otros en sus actividades cotidia 
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acepción una noción de rechazo y de ruptura 
(secare). Por otra parte, la connotación peyo- 
rariva que conserva es consecuencia de la va- 
loración que del término «Iglesia» se produjo 
cuando ésta alcanzó en el siglo 1v su triunfo 
político. Para los historiadores de las religiones 
no implica ya un juicio de valor, sino que de- 
signa más bien una especial estructura religiosa 
y un hecho social. 

1. DisipeNCIA. La secta atañe de cerca a la 
vida de las sociedades y a la de la Iglesia. Por 
poner un ejemplo, ¿no surgieron ya desde los 
orígenes sectores cristianos que se opusieron a 
una autoridad tan bien establecida como la de 


toria? La cuestión se planteaba del modo si- 


sonal, ¿por qué habría que someterse a una ins- 
utución compuesta por hombres, que se ha 
mostrado humana, demasiado humana? El in- 
dividualismo religioso reaparece una y otra vez 
y el hombre reivindica la libertad de encontrar 
a Dios, reivindicación que se confirma basán- 
dose en la filosofía y la historiz comparada de 
las religiones. Se puede plantear el interrogante 
de por qué se ve surgir en la Iglesia católica tal 
oposición. Sin duda, es una reacción contra 
una centralización más acusada que en las de- 
más religiones, herencia del imperio romano. 
La sumisión 2 un credo doctrinal y moral, que 
se impone como condición 2 la salvación, des- 
pierta sospechas de monopolio y de autorita- 
rismo. Otras religiones menos centralizadas no 
han conocido semejantes disidencias y, por 
Otra parte, es preciso reconocer que, si bien la 
Iglesia propone la adhesión voluntaria, a veces 
ha llegado a imponerla por medios diferentes. 

2. SOCIOTIPOLOGÍA DE LA SECTA. Max — 
Weber fue el primero en dar un contenido so- 
ciológico a los términos «Iglesia» y «secta», de- 
finiendo a una como institución de salvación y 
a la Otra como grupo contractual, 

Troeltsch ve en esta oposición una dialéctica 
en la que una y otra se acusan respectivamente 
de conservadurismo y radicalismo. La Iglesia 
es el orden establecido por Dios, institución 
trascendente y permanente, que administra la 
= gracia, domina a los individuos y basa su 
legitimidad en su fundador y en la sucesión de 
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sus jefes. La Iglesia está integrada en la socie- 
dad, cuya buena marcha asegura. La secta, 
simple comunidad confesional de cristianos, se 
miega a comportarse como responsable de la 
salvación de todos Y, en tono profético, pro- 
clama que detenta la verdad y el carácter evan- 
gélico puro, pues salvarse es una cuestión per- 
sonal y no de relación con una institución. La 
secta se considera una elite laica, una comu- 
nidad interior que no administra la gracia, sino 
que comparte el mismo amor y hace hincapié 
en la santidad de sus miembros; en la vida re- 
ligiosa tiende a la intensidad y practica el sa- 
cerdocio universal. Da más valor a la espon- 
tancidad de las asambleas que a los ritos litúr- 
gcos y considera superior el estatuto volun- 
tario del adepto al del fiel obligado. La secta 
no acepta muchas ataduras con la sociedad y la 
cultura y recluta a sus miembros, sobre todo, 
en las clases inferiores, 

H.R. Niebubr destaca los factores no teo- 
lógicos. Según este autor, la secta nace bajo la 
influencia del entorno sociocultural y consiste 
en la aparición del tipo del «marginado» en 
busca de sus valores. Es una reacción de grupos 
sociales desfavorecidos, deseosos de una vida 
mejor, aunque es también la obra de gentes que 
se interesan por una cultura más compartida y 
más unificadora. En este sentido, la Iglesia fue 
primero una secta, una fraternidad de tipo vo- 
luntario que se convirtió después en Iglesia de 
multitudes. 

J- —> Wach recoge el pensamiento de 
Troeltsch para extenderlo a todo el ámbito re- 
ligioso, ya sea cristiano o no. Antes o después 
—dice— toda religión conoce movimientos 
contestatarios, ya se mantengan en la institu- 
ción —órdenes y cofradías— o se separen de 
ella en forma de Iglesias, Iglesias libres o sec- 
tas. 

B.R. Wilson supera la oposición entre secta 
e Iglesia. El rasgo distintivo fundamental es la 
actitud frente al mundo: entre éste y la secta 
no existe compromiso sino oposición, una 
oposición que traduce la que se da entre lo re- 
ligioso y lo social. El tipo ideal es el grupo quej 
forma un cuerpo libremente constituido, en el 
cual cl ingreso debe ser merecido puesto que | 
sus miembros se consideran una élite. Unico į 
poscedor de la verdad, el grupo permanece | 
aparte y se caracteriza por cl dominio de si| 
mismo y la conciencia, El juramento de fide- į 
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'lidad es absoluto y exclusivo. La secta se basa 
en una autoridad sagrada; una vocación y una 
misión conferidas por Dios, un jefe carismá- 
tico, 

l J. Séguy ve en la secta un remedio a las si- 
tuaciones frustrantes y un deseo de reestruc- 
turación de una sociedad conmovida en sus ci- 
mientos. La secta parece estar más en contra de 
la sociedad que de la Iglesia. Las frustraciones 
no son de orden puramente económico, sino 
también intelectual y moral. El intento de 
compensación de la inferioridad cultural, en 

} lugar de adoptar métodos de combate político 
y social, adopta la forma de una oposición re- 
ligiosa, como se aprecia en las clases medias de 
la sociedad occidental y entre los emigrados o, 

` a mayor escala, en las poblaciones primitivas 
de Asia y, sobre todo, de África que han sido 
evangelizadas y procuran encontrar, después 
de la descolonización, un equilibrio sociocul- 
tural que beba con libertad en las fuentes del 
evangelio y le agregue elementos tomados de 
su propio fondo cultural. Éstos son los nuevos 

` — mesianismos. 

3. APROXIMACIÓN PSICOLÓGICA. La clase 
de hombre susceptible de devenir miembro de 
una secta es el hombre sectario, a quien Congar 
definía en su Introduction a las Envres de S. 
Augustin, Traités anti-donatistes (tomo I, París 
1963) del siguiente modo: «Es un tipo espiri- 
tual específico, del que la historia nos ofrece 
una serie indefinida de ejemplos, incluso en 
plena época contemporánea. Los rasgos gene- 
rales que les definen son la convicción de ser 
los puros o los elegidos (con frecuencia tam- 
bién el sentimiento de ser los perseguidos); la 
convicción de tener razón, aun contra todo el 
mundo y, sobre todo, contra la autoridad; la 
falta de interés por la masa, por los “demás” 
el carácter monolítico y rígido de sus juicios y, 
finalmente, su carácter apasionado.» En resu- 
men, para ser un «puro» se necesita ser «dis- 
tinto» y demostrarlo por medio de un distan- 
ciamiento de los demás. Aimé Michel hace un 
análisis muy similar en su estudio Les sectes, 
incluido en Les religions (París 1972). Si son 
éstos los rasgos psicológicos que pueden llevar 
a la disidencia religiosa, no cabe duda de que 
se encuentran en todas las Iglesias buenos 
ejemplos de ellos, 

4, FLORECIMIENTO Y MUNDIALIZACIÓN 
CONTEMPORÁNEOS. Históricamente han exis- 


SECTA 


tido dos áreas geográficas más favorables a la 
multiplicación de las sectas, la del mundo an- 
glosajón, sobre todo el americano, procedente 
del anglicanismo, y la del mundo eslavo, de 
origen ortodoxo. Sin embargo, en la actualidad 
se da un movimiento continuo de un conti- 
nente a otro, de una a otra área cultural, pro- 
duciendo una amalgama de los elementos más 
elevados, pero también de los más turbios, que 
surgen del temperamento de los pueblos y de 
las convulsiones del mundo actual. Por ello 
puede hablarse de una mundialización de las 
sectas, ya que los progresos de la — seculari- 
zación han abierto un vacío y han hecho retro- 
ceder la conciencia religiosa. La experiencia de 
lo absoluto desaparece en la tradición de las re- 
ligiones que enraizaban al hombre en lo real y, 
en la actualidad, éste se encuentra sin ninguna 
respuesta frente a cuestiones como el origen y 
la finalidad de la vida, el bien y el mal, la 
muerte y la supervivencia. Sólo queda el ab- 
surdo, un porvenir que se sospecha amena- 
zante y la sociedad sentida como una carga de- 
masiado pesada que llevar. 

Las sectas parecen aportar una satisfacción a 
tales necesidades con soluciones simples y de 
fácil acceso; ofrecen un modelo, dogmas, ritos, 
mitos, seguridad, identidad y trascendencia, 
«Toda secta —según A. Michel— proporciona 
un dispositivo automático de anticipación. Re- 
suelve, por la vía de la autoridad, la angustia 
de la indeterminación. Encuentra la solución 
en una referencia a realidades trascendentes. » 
La secta facilita a la afectividad el sostén de un 
grupo mediador y un entorno familiar. La bind 
sación de ser elegido aporta una compensación 
al sentimiento de impotencia y de desconcierto 
y, mientras unos, movidos por la nostalgia de 
una concepción perdida, piensan volver a en- 
contrar la unidad a través de la física o la pa- 
rafísica, la psicología o la parapsicología, lo 
maravilloso y la magia, otros se refugian en 
unas culturas de tipo religioso, amalgamando 
gnosticismos y esoterismos, textos y profecías. 
Como señala M. Meslin en su Approche du 
monde des sectes, en «Le Supplément» (París 
1978), «es un mundo desintegrado cn unidades 
originales y exclusivas, cada una de las cuales 
informa su propia visión del mundo, modifica 
a su capricho los dogmas y los ritos, endurece 
con frecuencia, aunque no siempre, las obli- 
gaciones morales y manipula lo divino en be- 
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reducirlo a un ideal legalista, rìgorista, que a 
veces se restringe incluso a simples recetas para 
obtener una felicidad inmediata... Estos disi- 


dentes, estos desarraigados, que a veces se ven 
reducidos a la situación de marginados espiri- 
tuales y tienden a convertirse, más o menos, en 
la comunidad de la mayoría, no pueden ser asi- 
milados a simples inconformistas o a indivi- 
dualistas intransigentes. En efecto, los incon- 
formistas no sienten el menor deseo de volver 
a crear una comunidad religiosa activa.» En la 
actualidad, son cada vez más numerosos quie- 
nes descubren, por una pane 


christlichen Kirchen und Gruppen, Tubinga 1912; 
H.R. Nirsunr, The Social Sources of Denominatio- 
nalism, Nueva York 1929; J. Wacu, Sociologie de la 
religion, París 1955; J. SÉGUY, Les sectes chrétiennes 
et le développement, «Archives de sociologie des re- 
ligions» 13 (1962); Les non-conformismes religieux 
d'Occident en Puecn, Histoire des religions, IL, París 
1972 (trad. cast. Historia de las religiones, tomo 2, 
Los grandes interrogantes, Siglo XXI de España, Ma- 
drid 1980); B. Wilson, Les sectes religieuses, París 
1970; J. VERNETTE, Sectes et réveil religieux, Mul- 
house 1976; Des chercheurs de Dieu «hors frontiè- 
res», París 1979; Au pays du nouveau sacré, París 
1981; J.M. VERMANDER, Des sectes diablement vó- 
tres, París 1979; F.V. Haack, Des sectes pour les jeu- 
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brimiento por los juristas de Bolonia del de- 
recho romano, según el cual el único derecho 
existente es el «positivo», siendo el Estado su 
origen y garantía. También se produce la se- 
cularización de la cultura y del arte, que al- 
canza su apogeo con el humanismo y el Re- 
ñacimiento. 

“Finalmente, se seculariza la filosofía, que se 
aparta de la teología y se constituye como dis- 
ciplina autónoma. Esto significa la afirmación 
de un pensamiento que se dice adulto y crítico, 
independiente de la fe y a menudo opuesto a 
ella, un paso a la mayoria de edad acompañado 
por una autonomía de la moral frente a la ley 
divina y un declinar de la metafísica clásica. En 
el siglo xvi se acelera esta tendencia, alcan- 
zando su apogeo en los siglos XIX y XX, mo- 
mento en que el proceso de secularización se 
transforma en una actitud mental y existencial 
muy determinada, el seculerismo. El hombre 
no sólo se libera de la tutela de la Iglesia y se 
declara zvtónomo ante Dios, sino que iambién 
se erige como absoluto, niega 2 Dios y pre- 
tende sustituirlo, considerándose el punto de 
referencia y la medida de todas las cosas, el ár- 
bitro del bien y del mal 
2) A medida que avanza el proceso de se- 
cularización, la conciencia del hombre occiden- 
ul cambia y se transforma de religiosa en se- 

, cular. Mientras el hombre de conciencia reli- 
giosa vivía con la convicción de que al nacer no 
era un ser completo y debia convertirse en otro 
distinto a quien por naturaleza erz, modelán- 
dose según el ideal de la divinidad (ésa es la 
razón de los ritos de tránsito y de iniciación 
por los que el hombre alcanza la madurez y 
ocupa su lugar en la sociedad), el hombre se- 
cular rechaza esos ritos, acepta su naturaleza 
profana y modela su imagen en la acción his- 
tórica. Mientras el hombre religioso era cons- 
ciente de vivir en dos espacios cualitativamente 
diferentes, el sagrado y el profano, pleno de 
sentido y de ser el primero, punto fijo y centro 
de orientación, el hombre de conciencia secular 
vive en un espacio homogéneo y neutro sin 
punto de referencia ni posibilidad de orienta- 
ción, en un mundo roto donde evoluciona se- 
gún las necesidades que Je impone la sociedad 
industrial. Mientras el hombre religioso es 
consciente de vivir el tiempo profano, insig- 
nificante, y el tiempo sagrado, tiempo grande 

y puro de los orígenes que no se agota y per- 
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manece accesible por medio de los ritos, el 
hombre secular no conoce más que el tiempo 
profano, el tiempo monótono del trabajo y de 
los placeres, prisión de la temporalidad, marco 
inexorable entre el nacimiento y la muerte. El 
hombre de conciencia secular piensa que no 
puede alcanzar su fin más que desacralizándose 
radicalmente a sí mismo y al mundo y estima 
que sólo puede acceder a la libertad destru- 
yendo a los dioses. 

Dentro de la evolución de la conciencia oc- 
cidental es preciso distinguir el movimiento de 
secularización que conduce a la secularidad, y 
el que lleva al secularismo, entendiendo aquélla 
como la autonomía de las realidades terrestres 
frente a la institución eclesiástica. La seculari- 
dad posee valor en sí misma y sus fines son dig- 
nos de ser perseguidos también por sí mismos, 
aunque en última instancia estén subordinados 
a Dios. La secularidad del hombre significa que 
éste es adulto y responsable de su destino y del 
mundo que transforma según sus propios pla- 
nes para hacer de él una morada digna. Por el 
contrario, el secularismo es una ideología in- 
manentista y atea, cerrada a la trascendencia y 
a los valores religiosos, que rechaza toda re- 
lación entre Dios y el mundo y excluye a Dios, 
a quien considera «alienante» para el hombre. 

Así pues, la secularidad, legítima autonomía 
de las realidades terrestres y valorización del 
hombre, del mundo y de la historia, es un he- 
cho positivo, cuyo origen se encuentra en la 
tradición judeocristiana, y que ha sido reco- 
nocida solemnemente por el — concilio Vati- 
cano 11 (Gaudium et Spes, 36). El secularismo, 
en cambio, olvida el respeto al hombre en to- 


`~ 


das sus dimensiones y conduce al final —como * 


demuestra la historia reciente— a su esclavitud. 

> Cultura y religión, — ideología y reli- 
gión, — laicismo, — política y religión, — tec- 
nología, — trabajo y sociedad. 


Bibliografía. M. Erans, Le sacré et le profane, París 
1965 (trad. cast. Lo sagrado y lo profano, Guada- 
rrama, Madrid *1981); H. Cox, La ciudad secular, 
Edicions 62, Barcelona 1973; J. Graxn-MaIson, Le 
monde et le sacré, 2 vol., París 1969 y 1971; Fe y 
nueva sensibilidad histórica, vol. col., Salamanca 
1972; Religione e ateismo nelle società secolarizzate, 
vol, col., Bolonia 1972; M, Roprícurz, Desacrali- 
zación: único camino, Herder, Barcelona 1974; P. 
BirGER, Rumor de ángeles, Herder, Barcelona 1975; 
Herméneutigue de la sécularisation, vol. col., París 
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1976; G. COTTIER, Signification chrétienne de la sé- 
cularisation, «Nova et Vetera» 1 (1981) 1-35; G. DE 
Rosa, Indifférence religieuse et sécularisation, en 
L'indifference religieuse, París 1983. 

Franc RoDÉ 


SED (fiesta). Fiesta del jubileo real celebrada 
en un principio en el 30 aniversario del reinado 
y, posteriormente, con intervalos más regula- 
res. Su finalidad era renovar la energía vital que 
necesitaba el rey para asumir el papel de inter- 
mediario entre los dioses y los hombres. Esta 
celebración suponía la repetición de la entro- 
nización y se componía de una ceremonia ri- 
tual, en la que el monarca vestía un faldellín 
adornado con un rabo de toro (de donde deriva 
el nombre de la fiesta en egipcio), y de la erec- 
ción de un pilar, djed, que evocaba el renaci- 


miento de — Osiris. 
MicHeL MALAISE 


SEELISBERG (conferencia de). En 1947 
unos sesenta representantes de las confesiones 
cristianas, católicas y protestantes se reunieron 
en Seelisberg, Suiza. La conferencia redactó 
diez proposiciones destinadas a evitar toda 
fórma de > racismo, desprecio u odio hacia el 
pueblo judío en la predicación y en la ense- 
ñanza cristiana: 
} 1. Recordar que es el mismo Dios vivo el 
Í que nos habla a todos, tanto en el Antiguo 
| como en el Nuevo Testamento. 
2. Recordar que Jesús nació de madre judía, 
de la raza de David y del pueblo de Israel, y 


que su amor eterno y su perdón abarcan a su 


j propio pueblo y al mundo entero. 


3. Recordar que los primeros discípulos, los 
apóstoles y los primeros mártires fueron ju- 
díos. 

4, Recordar que el precepto fundamental 
del cristianismo, el del amor de Dios y del pró- 
jimo, promulgado en el Antiguo Testamento y 
confirmado por Jesús, obliga a cristianos y ju- 
díos en todas las relaciones humanas sin excep- 
ción. 

5. Evitar el desprecio del judaísmo bíblico o 
postbíblico realizado con el propósito de exal- 
tar el cristianismo. 

6. Evitar el uso de la palabra «judío» en el 
sentido exclusivo de «enemigo de Jesús», o el 
de la expresión «enemigos de Jesús», para de- 
signar a todo el pueblo judío. 


SEFARDÍES 


7. Procurar no presentar la pasión de tal ma- 
nera que lo aborrecible de la condena a muerte 
de Jesús recaiga sobre todos los judíos o sólo 
sobre los judíos. En realidad, no fueron todos 
los judíos los que exigieron la muerte de Jesús. 
No fueron ellos los únicos responsables de tal 
acción, porque la cruz que nos salva a todos 
revela que Cristo murió por nuestros pecados. 
(Recordar a todos los padres y educadores la 
grave responsabilidad en que incurren al pre- 
sentar el evangelio y, sobre todo, el relato de 
la pasión, de una manera simplista. Se exponen 
con ello a inspirar la aversión en la conciencia 
o en el inconsciente de sus hijos u oyentes. 
Desde una perspectiva psicológica, el horror 
que las almas sencillas experimentan natural- 


¿mente hacia los perseguidores de Jesús, mo- 


vidas por un amor ardiente y una compasión 
viva para con el Salvador crucificado, se vol- 
verá fácilmente en odio generalizado contra los 
judíos de todos los tiempos, aun los de hoy.) 

8. Evitar el recuerdo de las maldiciones bí- 
blicas y el grito de la multitud excitada: «¡Que 
su sangre caiga sobre nosotros y sobre nuestros 
hijos!», pues sabemos que este grito no puede 
prevalecer contra la oración infinitamente más 
poderosa de Jesús: «Padre, perdónales porque, / 
no saben lo que hacen.» i 

9. Evitar la propagación de la opinión impía 
según la cual el pueblo judío es réprobo y mal- 
dito, y está destinado a padecer graves sufri- 
mientos, 

10. Procurar hablar de los judíos recor- 
dando que ellos fueron los primeros miembros 
de la Iglesia. 

— Amistad judeo cristiana, — antisemitismo 
> Nostra Aetate. 

Jacques VIDAL 


SEFARDÍES. Descendientes de los judíos 
que, expulsados de España y Portugal, se es- 
tablecieron sobre todo en la cuenca mediterrá- 
nea. Se les contrapone por lo general a los > 
askenazes, de los que difieren por el idioma, el 
judeoespañol o ladino, por ciertas costumbres 
de la vida cotidiana, y, principalmente, por su 
ritual: los poemas litúrgicos (piyyiwtim) que 
embellecen la oración son obra de poetas es- 
pañoles, y su ejecución musical es más sencilla 
y cálida que la de los askenazes. 
— Askenazes, — judaísmo. 
DOMINIQUE DE La MAISONNEUVE 
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la Tora, la Sekina está entre ellos» (Abot 3,2). 
Y dos generaciones más tarde R. Halaphta 
dice: «Si diez hombres están sentados para cs- 
tudiar las palabras de la Tora, la Sekina está en- 
tre ellos» (ibid., 3,6). 

La omnipresencia de la Sekina es uno de los 
postulados fundamentales. Á un pagano que le 
preguntaba: «¿Por qué el Santo, bendito sea, 
se reveló a Moisés en una zarza?», Rabban Ga- 
meliel respondió: «Eso nos enseña que no hay 
un solo lugar de donde esté ausente la Sekina» 
(PRK, 1I). 

Esta omnipresencia de la Sekina no se opone 
a su Presencia en el tabernáculo del templo. La 
presencia perpetua en un lugar es esencial para 
el reconocimiento de la universalidad de la 
espíritus. Dios (Su) da a todos los que lo de- existencia de Dios. Lo universal no puede exis- 
sean el poder de expulsar a los espíritus del tir sin lo particular. 
mal. > Dios (en el Antiguo Testamento). 

Práctica. La luz espiritual emana de la palma 
de la mano. Teniendo ésta levantada por en- 
cima del enfermo, el iniciado le wensmite la 
irradiación espiritual que viene de Dios. Bajo 
esa acción el espíritu perturbador se aleja. 

Difusión. Alrededor de 50 09) adeptos en ha 
LO oa 


Ja YEDE CIDON SEKHMET. El epíteto “odopoderosa», apli- 


cado a esta diosa guerrera por excelencia, es 
ŠEKINA. Con orgen en el verbo sh-kh-n "° de los nombres egipcios más antiguos de- 
EOAR o h palta Šekina, la Divina Pre- rivados del mana primitivo. Se la representa 
sencia, constituye uno de los nombres de Dios IR leona de e Soberano: Los Tex 
en la literatura rabínica. Este título, que sub- zos de las Pirámides le atribuyen el alumbra- 
saya la inmanencia de Dios, no designa el lugar "IDO del rey. Protege al rey y a sus súbditos 
de habitación sino la permanencia 2l mismo provocáñido matanzas y epidemias entre los 
tiempo oculta y manifiesta de Dios, sus ma- "8% mesa 

nifestaciones y su proximidad al hombre. Se ha 

hablado de l2 «gloria de la Sekina», de las «alas 
de la Sekina», de seguir los «pasos de la $e- SEMÍTICAS (religiones). Las palabras se- 
kina»... f i mita, semítico, etc., provienen del nombre de 
Para evitar todo riesgo de — antropomor- Sem, uno de los hijos de Noé, según el relato 
fismo, los filósofos de la edad media identifi- bíblico del — diluvio (Gén 6-9) Según la lista 
caban la Sekina con la Gloria de Dios: primera: de pueblos que aparece en el Génesis Sem es 
criatura de Dios, es el intermediario entre él y. el antepasado de un gran número de mácltnes 
el hombre en el curso de la experiencia profé- (Gén 10,21-32). Este recurso a la genealogía re- 
a antros den la rela del —;| salta el sentimiento de pertenencia a un E 
np K e o m ma Po grupo que experimenta el autor bíblico, La 

gum de Onkelos, la Sekina de- unidad de origen lingúístico se aco ña d 

signa ya a la Presencia de Dios en su santuario otras semejanzas culturale as 
y en medio de su pueblo. En la — míína el las vicisitude hi dl dae e 
término sólo aparece dos veces con esta misma más sus diferen a A 

connotación. R. Hanania b. Teradion dice: «Si La cuna de e itas 
dos están sentados para estudiar las palabras de í vastos espaci Fis peta los 
alabras os espacios del desierto sirio-arábigo, re- 


SEKAI MAHIKARI BUNMEI KYODAN. 
La Organización para una Civilización de la 
Luz de. la Verdad es una secta japonesa de cu- 
ración. 
Origen. Un industrial, M. Okada (1901- 
1974), dijo haber sido curado al invocar a Dios 
y haber recibido de él una revelación: «Hazte 
llamar Kotama (globo de luz), levanta la mano. 
Levantó la mano, vio a los moribundos volver 
a la vida, andar a los paraliticos.» Recibió la 
misión de unificar a la humanidad, de trans- 
mitir el poder divino a todos los hombres, de 
construir un templo en el que los hombres de 
todas las creencias vayan a adorar al Espíritu 
de la creación. El mal tiene un origen espiri- 
tual, es una perturbación ocasionada por los 


Bibliografía. E.E. Ursach, The sages, Jerusalén 
1975, págs. 37-65; D. Muñoz León, La Gloria de 
la Shekina en los Targumim del Pentateuco, Santa 
Rita, Granada 1978. 
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1639 SEN 
A partir del lengua que, en época persa, pasó a c 

en la lengua oficial (el arameo » 
adoptada incluso por los pro 
el punto de que algunas part 
blicos de — Daniel y de E 
tados en arameo. 

En el artículo — Arabia Preislámi 
contrarán todos los datos relativos a Aa Da 
del paganismo árabe anteriores ala ja äs 
de —> Mahoma, fundador del a En 
se resumen nuestros conoci m Endl 


mientos relat 

be s 1 

los safaitas, tamudeos, lihyanitas y abne, 2 
os, 


. AVE 

del Imperio), E 
Pios judíos, harta 
es de los libros bi- 


sdras están Tedar 


pastores nómadas. rtir 
las tribus semíticas se infiltra- 
ron en oleadas sucesivas Cn las a aa 
del Creciente Fértil. En este marco se p e 
la historia bíblica de los — patriarcas. tros 
como los semitas de Akkad, conquis- 
s a costa de tenaces luchas, pero 
byugados por la civiliza- 
ralmente más avan- 


corridos por 
tercer milenio, 


grupos, 
taron el paí 
fueron igualmente su 
ción de los vencidos, cultu 


zada. a l . 
Existe una división fundamental entre los se 


mitas de Mesopotamia y los occidentales. , a 
Para los primeros, asimilados a las poblacio- La figura de — Abraham, relvindicada al 
nes de > Sumer, deben consultarse los artícu- vez por el Judaísmo, cristianismo eislam, po " 
los: > asiriobabilónica (religión), > Assur, > de manifiesto la relación de las tres grandes o 
cosmogonía, — diluvio, > adivinación, > de-  ligiones monoteístas del mundo semítico, 
recho mesopotámico, — exorcismo, > pan- 
teón (Mesopotamia), etc. 

Las tablillas de > Ebla (tercer milenio), en 
curso de desciframiento, confirman la penetra- 
ción de los semitas occidentales en Siria. La re- 
ligión de este pueblo sólo se conoce por las in- 
dicaciones, a menudo polémicas, de la — Bi- 
blia. Actualmente disponemos también de di- 
versas inscripciones y sobre todo de las tablillas 
de — Ras Shamra. La síntesis de nuestros co- 
nocimientos:sobre la religión fenicia (incluida 
Cartago) y cananea se encuentra condensada en 
el artículo > Fenicia. 

El artículo —> Dios (en el Antiguo Testa- 
mento) demuestra que la religión de los pa- 
triarcas se inscribe en el culto al «dios perso- 
nal», muy extendido en Mesopotamia, y en el 
culto a El, bien documentado en Fenicia. La que se separó más tarde para fundar el brahmo 
originalidad de la — religión de Israel consiste samáj of India. Hombre de gran fervor reli- 
en el culto a > Yahvéh, dios único de la gioso, fue atacado tanto por los hindúes (> 
alianza, Los profetas, herederos de la tradición hinduismo) conservadores como por los crs- 
de > Moisés, emplearon todas sus energías — tianos. 


Bibliografía. M.J. LAGRANGE, Études sur les ye 
gions sémitiques, París 1902; S. MOSCATI, Storia ei 
viltà dei semitici, Bari 1949 (trad. cast. Las antiguas 
civilizaciones semíticas, Garriga, Barcelona 1960); 7 
predecessori d'Israele. Studi sulle più antigue gentise- 
mitiche in Siria e Palestina, Roma 1956; É, Dhorxe, 
La religion primitive des Sémites, en Recueil 
Dhorme, París 1951, págs. 711-730; A. Caquor, Les 
religions des sémites occidentaux, en Histoire des Re- 
ligions, «Pléiade», París 1970, t. 1, páginas 307-358 
(trad. cast. Historia de las religiones, 1. 1, Siglo XXI 
de España, Madrid 1977); A. Dupont-SomMER, Les 
Araméens, París 1949, | 
EDOUARD COTHENET 


SEN, Keśab Candra (1838-1884). Hindú que 
en 1857 se incorporó al > brahmo samáj, del 


para combatir el culto a los > Ba”ales cananeos Sintiéndose cada vez más atraído por la Dd 
y las prácticas ligadas a la fecundidad (> pros- | sona de — Cristo, acabó fundando, en ae 
titución sagrada). Sin embargo, en los artículos | la Iglesia del Nuevo Testamento | E Hi 
> creación (relatos de), => salmos, —> sacrifi- | dhána) para armonizar todas las pert Ke 
cos => Seol, y > templo, entre otros, puede gún la idea de > Rámakrisna, a qui yna serit 
comprobarse la existencia de muchos rasgos śab Candra frecuentaba. Célebre por Cee 


comunes entre la religión de Israel y la de los 
semitas occidentales. 

Los arameos aparecieron como una nueva 
cada de invasores en el siglo xıv. Se instala- 
ron sólidamente en Siria, donde fundaron rei- 
nos que mantuvieron una lucha constante con 
o c Israel, Aunque fueron sometidos por 
€! Imperio asirio, siguieron conservando su 


- la aplicación a la Trinid 


presión — Sacci de 
fuertemente atraído por i duist de 
social que caracterizaron 4 
gunda mitad del siglo XIX- 


SEN 


Bibliografía. J. Gonna, Les religions de l'Inde, 2: 
L'hindouisme récent, París 1965, págs. 363-365. 
MICHEL DELAHOUTRE 


SEÑORES DE LA NOCHE. Este término 
(en azteca yoalsetecubtin, de yoalli «noche» y 
tecubtli «señor»; en maya bolontik'x, «nueve 
dioses») designa 2 nueve divinidades de las ti- 
nieblas y del mundo subterráneo. La cifra 
nueve está asociada a nociones de muerte y de 
morada tenebrosa. En la mitología azteca los 
«nueve ríos» son el primer obstáculo que los 
muertos deben franquear en el más allá para 


llegar a —= Afícilan. 


representadas en ! 


] “- 
la cripta del “Templo de las Inscripciones, 
donde estiba en un gran señor del si- 
glo vir. 
nel = iivinatonio, el período 


de uno de los nu 


Bibliografiz. S.G. 


ico}; J. Sous- 
ís 1979 (zrad. cast. 


1982). 


2lente del hades 
como en muchos 
1 doble 


2 la muerte. 


los antepasados» 
vente en el > 


de un sueño tranquilo. La representación del 
seo! como reino de los muertos revela una idea 
mucho más sombría de la muerte. En un 
abismo polvoriento, los difuntos, reducidos al 
estado de larvas miserables, llevan una super- 
vivencia desvaída. El libro de — Job e Isaías 
14 nos ofrecen descripciones impresionantes, 
análogas a las de la literatura mesopotámica. 
En el eo! los muertos no pucden alabar a Dios, 
Porque éste es cl Dios de los vivos (Sal 6,6; 88, 
6); los salmistas ruegan también a Dios que no! 
les deje cacr en la morada de los muertos (Sal 
30,10; 115,17; Is 38,18, erc.). Las ideas fueron 
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evolucionando lentamente. Así, la experiencia 
del martirio provocará el desarrollo de la fe en 
la resurrección (Dan 12,1-3); en la corriente de 
las teorías griegas sobre la inmortalidad del 
alma, el autor del libro de la — Sabiduría pro- 
clamará que «las almas de los Justos» están en 
las manos de Dios (Sab 3,1). En el medio pa- 
lestino, la idea de una suerte diferenciada sus- 
tituye a la concepción del ¿col como lugar de 
reunión de todos los difuntos. El libro de > 
Henok (> apócrifos del Antiguo Testamento) 
describe las cuatro cavidades o depósitos de al- 
mas, una luminosa para los espíritus de los jus- 


tos y las otras tres destinadas a recoger a los : 


pecadores, repartidos según su culpabilidad 
(Henok, 22). La imaginación popular coloca 
un rey al frente del reino de los muertos. 


: Cuando Cristo promete a su > Iglesia que las 


«puertas del Hades» no prevalecerán contra 
ella (Mi 16,18), asegura que tampoco > Satán 
podrá triunfar sobre ella. Las descripciones 
tardías del — descenso de Cristo a los infiernos , 


J 


J 


ponen de manifiesto en forma simbólica su vic- * 


toria definitiva sobre Satán y la Muerte (1Cor 
15,54-56). 

— Descenso a los infiernos, — escatologia, 
— infiernos (religión sumeria y acadia), —> más 
allá (en los hitiras), —> mito en la Biblia, => 
muerte, —> postrimerías. 

EDOUARD COTHENET 

SERA. Sera significa en tibetano hablado 
«tempestad de granizo». 'Al contrario que el 
monasterio de Dre-Pung, los edificios monás- 
ticos de Sera están más dispersos sobre la co- 
lina, dando así la impresión de una tempestad 
de granizo que acaba de abatirse sobre la tierra; 
tal es la explicación que la gente del pueblo da 
de su nombre. Pero esta interpretación no 
coincide con el tibetano literario. 

En efecto, según fuentes tiberanas dignas de 
confianza, se-wa es el nombre de una planta 
que tiene flores que parecen rosas y que crece 
en abundancia en las laderas bajas del Hima- 
laya. Es posible que el lugar donde se sitúa el 
monasterio haya estado lleno de esta planta, 
como el del monasterio de Sakya. Esta sería 
una etimologia más aceptable del nombre del 
monasterio, 

Sera fue fundado en el año 1419 por uno de 
los principales discípulos de > Tson-kha-pa, 
llamado Jamchen-Choje. Hasta 1959 contaba 


TT 


/ 
/ 


x d 
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con más de 7000 monjes estudiantes venidos de 
todo el Tíbet, de Mongolia, de China y del La- 
dakh. Está situado en la ladera de un espolón 
rocoso, a 2 km al norte de > Lhasa. 

Tenzin GraL-Po 


SERAPEUM. Un serapeum es un templo 
consagrado a Serapis, dios adorado junto a > 
Isis, Zeus-Helios, y Harpócrates, entre otras 
divinidades. Los más célebres eran los de Men- 
fis y Alejandría, aunque también se conocen 
otros diseminados por todas las regiones del 
país y toda la cuenca mediterránea, especial- 
mente durante la época imperial. 
Guy WAGNER 


SERPIENTE. La serpiente ocupa un lugar 
aparte en todas las religiones. En efecto, es un 
animal singular que inspira a la vez admiración 
y espanto; admiración hacia un ser que está en 
contacto con las fuerzas misteriosas de la tierra 
y cobra nueva vida al cambiar de piel; espanto 
ante la mordedura mortal del áspid. 7 

: “En los mitos cosmogónicos la serpiente re- 

| presenta a las fuerzas del caos sobre las que 
debe triunfar el Dios del orden y de la luz. Así, 
por ejemplo, > Marduk triunfa sobre Tiamat, 
el monstruo de las aguas primordiales, y le des- 
pedaza para formar con él las diversas partes 
del mundo. La Biblia recoge estas imágenes 
simbólicas en las que tan pronto aparece una 
serpiente como un dragón (Job 3,8; 40,25; Sal 
74,14; Is 27,1, erc.). Pero lo específico de la 
Biblia es la historización del viejo mito: el paso 
del mar Rojo a pie enjuto, por ejemplo, se pre- 
senta como una victoria de Yahvéh sobre las 
fuerzas del mal y una promesa de la liberación 
futura de Israel (Is 51,9-11). 

La serpiente se considera el más astuto de to- 
dos los animales (Gén 3,1; cf. Mt 10,16) y bajo 
tal concepto figura en el relato paradisíaco del 
tentador. La idea adquiere plena significación 
si se piensa que los israclitas sentían la tenta- 
ción de rendir culto a la serpiente como animal 
ción de ese culto en Núm 21,9) y cuya imagen 

| destruirá Ezequías en el templo de Jerusalén 
¡(2Re 18,4). 

El > Apocalipsis retoma los antiguos sim- 

bolos, según la idea señalada por Gunkel de 
ue el Endzeit corresponde al Urzeit. La gran 
visión eclesial (Ap 12) alude, pues, a la derrota 


| 


SETENTA 


¿de Satán, asimilándolo a la serpiente original, 


seductora del mundo entero (v. 9). Por otro 
lado, es del mar (Ap 13,1) de donde sale la Bes- 
tia de diez cuernos que guerrea contra los sar- 
tos (tomado de Dan 7), hasta el día en que 
suene para ella la hora de la destrucción (Ap 
17). Entonces se cumplirá plenamente el 
oráculo que anunciaba la derrota de la ser- 
piente bajo los pies del linaje de la mujer (Gén 
3,1455). 

— Cosmogonía, —> creación, > nága, — Sa- 
tán, — setianos. 


Bibliografía. M. ELzanz, Traité d'bistoire des reli- 

gions, París 1949, $ 52, 71 (trad. cast. Tratado de 

bistoria de las religiones, Cristiandad, Madrid 1974). 
EDOUARD COTHENET 


SESKLO. — Protosesklo. 


SETENTA. Según la leyenda, testificada por 


primera vez por la Carta de Aristeo a Filócrates 
(siglo 11 a.C.), el rey Ptolomeo (sin duda Pto- 
lomeo Filadelfo, 283-246 a.C.) hizo que se 
reunieran en Palestina 72 ancianos para llevar 
a cabo una traducción oficial de la — ley de 
Moisés. Con independencia de los detalles le- 
gendarios, es cierto que desde el siglo 11 la co- 
munidad judía de Alejandría dispuso, en rela- 
ción con el — Pentateuco, de un texto oficial 
en griego reconocido por los ptolomeos. Para 
satisfacer las necesidades litúrgicas, a esta tra- 
ducción le siguió las del resto de la Biblia. El 
estudio cuidadoso de los Setenta permite re- 
conocer las erapas de la traducción y las diver- 
gencias apreciables sobre el contenido de al- 
gunos libros (sobre todo Samuel y Jeremías) en 
relación con el texto hebreo, llamado masoré- 
tico. Numerosos indicios ponen de manifiesto 
el propósito actualizador de los traductores. 
Así, el universalismo y la fe en la retribución 
después de la muerte se expresan con mayor 
claridad que en el texto original. La creencia en 
la inspiración de los traductores griegos no 
aparece hasta — Filón de Alejandría, y son 
muchos los — padres de la Iglesia que mues- 
tran su conformidad con esta idea. Actual- 
mente, la versión llamada de los Setenta cons- 
tituye la traducción oficial de la Iglesia orien- 
tal; en Occidente, la —> Vulgata de san Jeró- 
nimo se fue imponiendo progresivamente so- 
bre las primeras versiones latinas basadas en los 


SHINTO 
1642 1643 E ERE 
SETENTA . hititas hurritizados que se instalaron 806 por > Kobó-Daishi, la secta debe t4, 
ria por los EA el imperio. Según la teo- pularidad a varias razones: satis 
en esta regi 


z r Ae : unto de textos de la bi- a . 
Setenta. Varios teólogos actuales insisten con para designar un conjun hijo de > Teshub y — He- sidades de la gente concernientes 
aes 


£ 
s i tace las necs. 
A ia : i ienen cier- 
razón en el valor de esta etapa de la revelación blioteca de > Nag Hammadi, que t 


s à E A este myad 
í E ía comanian A E us rituales má: ; : nudo 
representada por la primera traducción de la tas características comunes entre si- e e convirtió en el dios tutelar del rey da PRS conda religión mia ig de burna 
Biblia a un idioma no semítico. temente se cita la lista siguiente, repeti per haliya 1v. Su culto se mantuvo con éxito has fr Sba shinto) aezuta elei e los japones; 
> Biblia, + canon, —> Vulgata. en su versión más extensa, tal y como la da A neohitita. pis X 1d hé Bura el culto de su fundado 
H.M. Schenke: el Apokrifon de Juan, la Hi- epoca > Teshub, > Yazilikaya. como el de un héroe nacional. La secta está di 
Bibliografía. P. Bexorr, La Septante est-elle inspi- póstasis de los arcontes, el Evangelio de los — Hepat, vidida en 48 subsectas, Los Principales templos 
rée?, en Exégése et théologie, t. 1, págs. 3-12, París Egipcios, el Apocalipsis de Adán, las Tres estelas Bibliografía. E. LAROCHE, «Syria» 40 (1963) 277s- son el Kongóbuji en el monte Kóya ed 
1261 poa 7 sd a 7 ep T audiom, ya de Set, Zostriano, Melquisedec, el Pensamiento iblog RENÉ LEBRUN de Wakayama) y el templo Toji en Kyota, 
e es 1962 («Sources chrénennes); No Fer. de Noreas, Marsanes, Al Ogenos, fa E iA JAN Van Bract 
NÁNDEZ Marcos, Carta de Aristeas, en À. Díez Ma- Trimorfa, a los que conviene aa a o SHEN. En el panteón del => taoísmo, algu- 
Erotas del Angna Testamento TI, Cisia a ene a lo da i nos shen son manifestaciones (xiang) n m SPINRAN:. Padre de la secta Jódo-shinshi 
dad, Madrid 1983. Ca: = a cda lo o eanit de sectas estre- Dao, que se encuentran mas allá del cance del budismo Japones, Ala edad de 29 años, sin 
dd e aunque algunos de humano. En este caso se traducen r PE vivir a fondo el ideal búdico en 
$ . Sosa u- 4 os 
SETH. Es el dios de la violencia y de las fuer- ellos parecen referirse a una tradición bautis- , o> aD Otros shen son más bien a disípulo de 
zas naturales que escapan del control de Maár, mal que contiene fórmulas odia A h Hi iene (yangxing) tiene la viajó a través de las provincias dia rl 
como las tempestades y las tormentas. Origi- gelio de los egipcios, Apocalipsis de Adán, Zos- La escuela de la Higiene (y doses pees domains add a T o la 
nario de Ombos, en el Alto Egipto, se encarna triano, Protennoia Trimorfa, Texto sin título costumbre de imaginar a estos r PA e ña Pes a Ahe i e 60 años 
en un cuadrúpedo imaginario, de hocico gan- del Codex Bruce). Ninguno de estos textos en el interior del cuerpo, visualiza x a eció A mn e bg su gran 
chudo, orejas altas y rectas y larga cola tiesa. contiene íntegramente todas las características: la meditación. , Douh o hs Y Ogyos ES w re : e, la Práctica y 
Es el asesino de su hermano —> Osiris, enemigo entidades míticas, estructura en tríada en la > Divinidades taoístas, > Dous ES a con, evó je extremo la dos 
del joven > Horus y, 2 la vez, protector de > cúspide del y pleroma, referencias a una CLAUDE LARRE trina e Hónen poniendo én! asis en el carácter 
Ra contra + Apopfis. Tras su reconciliación misma tradición bautismal, Se encuentran una , . incondicional de la compasión de Amida, y e- 
con Horus se convirtió en dios dinástico. E] Por una en grupos de extensión variable que no SHIJIE (liberación del cadáver). En el => tigmatizando todas las prácticas religiosas, 


creciente éxito de Osiris en la Baja Época hizo coinciden unos con otros. Esta secta es llamada 

que Seth se transformara en el dios del mal, de también a veces barbeliota, del nombre de Bar- / 

la esterilidad y del desierto. belo, primer pensamiento del Padre incognos- y 
cible y Madre de todo, que desempeña una 


taoísmo la inmortalidad corporal es uno de los — salvo el > Nembutsu, por poner en peligro la 
aspectos de la inmortalidad. Así, quien ha lo- pura fe. El famoso Tannisho (tratado que de- 
grado alcanzarla no puede, al morir, abando- plora las herejías), es, en parte, una colección 


! nar su cuerpo. Sustituye su forma física por de sus aforismos, hecha por su discípulo 
Bibliografía. H. te VeLoz, Seth, God of confusion, función muy importante en la mayoría de los una espada o una caña que es enterrada en su Yuiembō. 
Leiden 1967. textos. 


lugar. Los santos taoístas recuperan su cuerpo e 

MICHEL MALAISE para ganar con él el paraíso de los inmortales. Bibliografía. G. Renonpeau, Le bouddhisme je 
A esta transformación se la ha llamado la «li- ponais, París 1965, págs. 23-46. uds 
beración del cadáver» (shijie), y no sólo re- Jan Van Dn 
quiere en principio intensos esfuerzos morales i 
y ascéticos, sino también costosas drogas dein- SHINTÕ. 1. DEFINICIÓN. Se entiende 4 
mortalidad, shinto —literalmente la «vía de los kami (E 

> Xian (Los Inmortales). - vinidades)»— las prácticas tradicionales QUÉ, 


Bibliografía. H.M. ScHenkE, Das sethianische Sys- 
SETIANOS. Los antiguos heresiólogos de- 1em nach Nag-Hammadi Handschriften, en P. Na- 
nominaban a las sectas que distinguían dentro “EL (dir.), Studia Coptica, Berlín 1974, págs. 165: 
del gnosticismo, tanto por el nombre de su ba aa e o of Gnosti- 
fundador (p. ej. valentinianos), como por al- ÓN JEAN-MARIE GEVRIN 
gún elemento típico de sus doctrinas (naase- 
nos, ofitas, a causa de la importancia que con- 
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que sostienen estas pan ero expresa 
RENÉ LEBRUN una doctrina bien estableci da simbólicos) 
una amplia variedad de modelos 


| peblo japo” 
portante y re- rituales el sistema de valores del P i 


dado una importancia especial al Set, hijo de Umma, la gran rival de Lagash en tiempos pre- 

Adán, de la tradición judía, sargónicos. Es hijo de > Inanna quien, a su 
Por una parte Hipólito (Elenkbhos) y por otra Salida de los — Infiernos, lo salva de los de- sup 

el pseudo-Tertuliano y Epifanio de Salamina monios que intentaban raptarlo para que la presentativa del budismo tántrico (esotérico) nés, con su identidad de grupo ae más P% 

nos hablan de setíanos que decían haber nacido — Sustituyera en el mundo de los muertos, del Japón, que cuenta, según las estadísticas, a la raza japonesa como eleme 

de Set y que poscían varios libros: Paráfrasis i 1 yd 
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Henri LIMET con 17 700 templ . 10 
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nombre, que significa «Palabra Verdadera» (en 2, Formas ACTUALES. “ag pro 
El nombre fue empleado de nuevo —de forma SHARRUMA. Dios hitita originario de => chino: Chen-yen), es una traducción del tér- pueden distinguir cuatro form sg de 
impropia sin duda y en todo caso discutida— mino sánscrito > mantra, la encarnación en un  shintó considerado nE. s 
: cs A i 
sonido del poder divino. Fundada en el año La primera, llamada $ 


Kizzuwatna, Fue introducido en el norte de Si- 
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consiste en los ritos realizados por el empera- 
dor del Japón (o sus sustitutos) en honor de > 
Amaterasu-ó-mikami (Diosa del Sol) y demás 
antepasados imperiales en diferentes ocasiones 
de la vida de la familia imperial y de la nación 
japonesa. Estas ceremonias que eran antaño 
asuntos de Estado, no tienen en nuestros días 
más que un carácter privado. La segunda 
forma, llamada shintó de los templos, consti- 
tuye la corriente principal de la tradición 
shintó. Designa la totalidad de los ritos y 
creencias que los sostienen así como las es- 
tructuras organizadas que las representan, cen- 
tradas en torno a miles de templos que se pue- 
den encontrar por todo el país. Sin tener fun- 
dador, el shintó de los templos nació antes de 
la era moderna y está constituido, en su forma 
institucional actual, por varias entidades reli- 
glosas, que están incorporadas, en su mayoría, 
en un conjunto llamado Jinja Honchó (Aso- 
ciación de Templos Shintó). Con el shintó de 
la casa imperial, el shintó de los templos forma 
el corazón de lo que se conoce como el shintó 
de Estado. una creación política que tiene sus 
comienzos en el período Meiji y fue abolido 
después de la segunda guerra mundial. El 
shintó del Estado era una institución guber- 
namental, declarada como no religiosa, que, a 
través de los templos, tendía a reforzar el sen- 
tido de la identidad japonesa, centrando la de- 
voción sobre el emperador. 

La tercera forma se llama shintó de las sectas 
y se refiere a trece grupos religiosos de tradi- 
ción shintó que aparecieron en el siglo xIx y a 
sus organizaciones filiales. Estos grupos (salvo 
uno) fueron fundados por personalidades ca- 
rismáticas y en general han puesto más énfasis 
en las enseñanzas de la fe personal que el shintó 
de los templos. La más conocida de estas nue- 
vas religiones derivadas del shintó es el — Ten- 
rikyō, que, sin embargo, desde hace varios 
años no se considera ya como una secta shintó, 
sino como una religión universal. 

Una última forma importante de shintó es cl 
shintó popular, un término que designa los cle- 
mentos shintó de la religiosidad popular ja- 
ponesa, tales como aparecen en los ritos má- 
gico-rcligiosos y las prácticas de la gente co- 
mún. Es esta forma de shintó la que constituye 
la capa más profunda de la religiosidad japo- 
nesa sobre la que están injertadas otras formas 
religiosas del budismo y de otras tradiciones. 
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Estas cuatro formas del shintó aparecen en- 
tremezcladas muy a menudo en la vida con- 
creta de la gente y en realidad son expresiones 
diferentes de un solo sistema de valores que las 
engloba. 

3. Essozo HISTÓRICO. El origen del shintó 
se remonta a los mitos y a las prácticas religio- 
sas de los diferentes clanes que formaban la po- 
blación de Japón en tiempos antiguos y que 
poco a poco fueron unificados bajo la dirección 
del clan Yamato, antepasados de la familia im- 
perial actual. La misma palabra shintó fue uti- 
lizada por primera vez cuando se hizo sentir la 
necesidad de distinguir estas prácticas tradicio- 
nales del budismo y de otros sistemas ideoló- 
gicos importados de China desde el siglo vi. La 
unificación de los diferentes mitos y la eleva- 
ción de los kami tutelares de los clanes al rango 
de kami nacionales, con el fin de consolidar el 
gobierno imperial, encontraron su primera ex- 
presión literaria en el Kojiki (Notas sobre los 
hechos del pasado) y en el Nihon Shoki (Cró- 
nicas del Japón) recopiladas por orden de la 
corte al comienzo del siglo vi. Al mismo 
tiempo, el establecimiento de un departamento 
del shintó consolidó todavía más el poder del 
clan dominante. La organización de la herencia 
antigua en una tradición distinta, con una mi- 
tologia, un sacerdocio, unos ritos, y unos tem- 
plos, en reacción contra las importaciones bu- 
distas y chinas, pero también imitándolas par- 
cialmente, duró los siglos siguientes al mismo 
tiempo que se producía a diferentes niveles una 
amalgama cada vez más profunda del shintó y 
del budismo. Las reacciones contra los siste- 
mas de pensamiento sincretista que subordi- 
naban el shintó al budismo se afirmaron en los 
alrededores del siglo x111 y dicron nacimiento 
a las diferentes escuelas de pensamiento shinto 
que incorporaron las tradiciones extranjeras, al 
mismo tiempo que aseguraban la primacía del 
shintó. Durante el periodo Edo, con un bu- 

dismo que era casi una religión de Estado, la 
influencia neoconfuciana fue particularmente 
fuerte y condujo a un interés renovado por la 
cultura japonesa antigua y a un renacimiento 
shintó (Revival shintó) como uno de sus cam- 
pos de aplicación, con Motoori Norinaga 
(1730-1801) e Hirata Atsutanc (1776-1843) 
como sus agentes más representativos. 
Su pensamiento proporcionó una de las mo- 
tivaciones ideológicas que precipitó la restau- 
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ración Meiji de 1868, con la separación im- 
puesta del shintó y del budismo y el estable- 
cimiento del shintó de Estado (oficialmente no 
religioso) y del sistema del emperador como 
fundamento de la estructura nacional japonesa. 
Esta estrecha relación entre el shintó y el Es- 
tado terminó el año 1945, cuando el shintó se 
redujo a una organización religiosa al igual que 
otras religiones. En la atmósfera social actual 
de reafirmación de la identidad nacional de Ja- 
pón, han surgido movimientos para restablecer 
algunos lazos entre el shintó y el Estado y para 
reavivar la influencia del shintó sobre la pobla- 
ción japonesa. 

4. La FE Y LA PRÁCTICA SHINTO. Aunque, 
en teoría, el shintó implica una fe personal en 
los kami, en la práctica es sobre todo la expre- 
sión, a través de los ritos, del estilo común de 
la vida del pueblo japonés tal como se ha des- 
arrollado a través del tiempo. Por esa razón el 
shintó concede más importancia a la partici- 
pación en las ceremonias que reafirman la per- 
tenencia a la comunidad, que a la aceptación de 
dogmas específicos, y presupone que cada per- 
sona que vive cn una comunidad cualquiera es 
un parroquiano del santuario local. Por con- 
siguiente su práctica no plantea ningún pro- 
blema a la gente que recurre también a otras 
expresiones religiosas, como el budismo o in- 
cluso el cristianismo, en la medida en que ello 
no dificulta la armonía de la vida común y, en 
última instancia, la armonía de la nación ja- 
ponesa. Los ritos shintó conmemoran la vida, 
tanto la vida ordinaria como los grandes acon- 
tecimientos de la vida de los individuos, de la 
comunidad y de la nación, mientras que los ri- 
tos ligados a la muerte son en la mayoría de los 
casos budistas. En tales ocasiones los ritos pue- 
den ser observados en el hogar, pero en prin- 
cipio son realizados en los templos. En este 
sentido, el matsuri (la fiesta) o «celebración de 
la vida» tiene una importancia capital en la fe 
shintó, aunque la gente raras veces sea cons- 
ciente de ser «creyente» shintó y no se preo- 
cupe mucho de la justificación racional de esa 
actitud vital. 

El concepto de kami se refiere a los miles de 
seres divinos que aparecen en la mitología ja- 
ponesa, pero en principio designa todo lo que 
inspira un sentimiento de temor respetuoso. 
Así, tanto los fenómenos naturales como los 
seres humanos poseen la naturaleza kami y 
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son, por tanto, intrínsecamente buenos. En 
consecuencian toda vida en comunión y 
acuerdo con los kami, con un corazón puro 

que conoce la gratitud, transcurre entre ben- 

diciones y bajo su protección. Esto implica que 

la felicidad no debe esperarse en la vida futura 

sino más bien en la vida presente. Esta intra- 

mundaneidad encuentra su expresión última en 

la importancia que se concede al hecho de pre- 

servar la armonía de cada momento, de todos 

y cada uno de los momentos, y de todas y cada 

una de las situaciones, y conduce a una forma 

extrema de ética de la situación y, de manera 

idéntica, a un optimismo fundamental en lo 

que se refiere a las cosas de este mundo, De 

hecho, la muerte es considerada como una tra- 
gedia y una maldición, y uno de los elementos! 
de las ceremonias que celebran la vida es pre- | 
cisamente el lugar concedido a la vida y a la! 
diversión de los kami y de las almas de los an- | 
tepasados, que son invitados a este mundo para | 
participar en la alegría y en la felicidad de la 

gente en una profunda unidad cósmica de los 

hombres, con la naturaleza y con los seres di- 

vinos. Dado que esta manera de pensar y de 
comportarse resulta fundamental en el sistema 
de valores japonés, el shintó desempeña toda- 
vía un papel en la sociedad contemporánea. 

Por otra parte, el debilitamiento de los lazos 
con la comunidad debido a los cambios socio- 
culturales y al impacto de la internacionaliza- 
ción son un desafío creciente para el papel del 
shintó como religión «nacional» de Japón. 


Bibliografía. Soxyo Ono, Shino, the Kami Way, 
Tokio 1962; J. HenserT, Aux sources du Japon, le 
Shinto, París 1964; Les dienx nationaux du Japon, 
París 1965; Dieux et sectes populaires du Japon, París 
1967; L. Frevenic, Le Shinto, esprit et religion du 
Japon, París 1972; J. Sraz, Shinto Man, Tokio 
(Oriens Institute) 1972; S.D.B. PICKEN, Shinto, Ja- 
pan's Spiritual Roots, Tokio, Nueva York, San Fran- 
cisco 1980, 
Jan SWwYNGEDOUW 


SHU. Personificación de la atmósfera, es re- 
presentado como un hombre con una pluma 
sobre la cabeza, un león, o un hombre leon- 
tocéfalo acompañado de su diosa paredra Tef- 
nut, personificación de la humedad, con la que 
forma la primera pareja de la cosmogonía de — 
Heliópolis. A menudo aparece manteniendo a 
la diosa — Nut en el aire, También es consi- 
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derado como el soplo vital que da vida a todas 
las criaturas. 
DOMINIQUE PFISTER 


SIBILA (Grecia) — oráculos (Grecia). 


SÍD. Nombre dado en la tradición irlandesa 
al otro mundo, cuyo sentido propio es «mo- 
rada, paz» (cf. galés medio bedd, modemo 
heddwch, «paz»). La concepción pagana lo sì- 
tuaba hacia el poniente, en unas islas bienaven- 
turadas a las que se llegaba tras cruzar el 
océano (de ahí los relatos llamados immrama), 
al que se accedía conducido por una especie de 
ninfa psicopompa (barsíd). La literatura se 
complace en describirlo como una morada de 


felicidad, libre del imperio del tiempo y del es- ` 


pacio, rica en flores, frutos y pájaros, donde 
habiran mujeres eternamente bellas en com- 
pañía de hombres de aspecto divino, con pa- 
lacios resplandecientes, y donde no feltan las 
carreras de carros ni, a veces, ocasiones de con- 
flicio con los jetes de los síde vecinos. Los tex- 
tos denominan a esta tierra prometida de di- 
versas formas («Llanura de Volupruosidad», 
«Gran Llanura», «Tierra de los Jóvenes», etc.). 
Algunos describen un mundo más sombrío, el 
Scáth, «Sombra», al que el héroe debe acceder 
luchando contra los monstruos cue lo guardan, 
sin que le esté vedado llevar a czbo las mismas 
razzias Íructuosas que de ordinario rezliza en 
las provincias vecinas o en Escocia. Cuando los 
Túatha Dé Dínann (— celtas y celtorromanos, 
$ 2), es decir, los antiguos diose: paganos, fue- 
ron vencidos por los gaélicos —e, histórica- 
mente, con el advenimiento del cristianismo—, 
los dioses, convertidos en demenios y hadas, 
se refugiaron bajo tierra y se retnieron con las 
alma: de los muertos. De este modo, los side 
se confunden con los rumuli prehistóricos, las 
colinas, a veces el subsuelo d: un lago, de 
suerte que cl aes side, emundo del más allá», 
designa a todos los seres imaginarios del fol- 
klore. Uno de los rasgos más característicos de 
este mundo sobrenatural es que ninguna ba- 
rrera infranqueable le separa del mundo de los 
vivos. Por el contrario, los contactos € inter- 
cambios son tan numerosos que la noción de 
Síd está siempre presente en la atmósfera de 
misterio que impregna tantos relatos irlande- 
ses. Los dos mundos se unían también, como 
en el mundus pares de los romar:os, en la fiesta 
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de Samain (1. de noviembre), umbral entre el 
año viejo y el nuevo, bien para permitir al hé- 
roe gozar del amor de un hada, bien —y era lo 
más frecuente— para ver enfrentarse, en una 
noche de llamas, a las tropas infernales y a los 
héroes, que a duras penas escapaban del peli- 
gro. 


Bibliografía, M.L. SJOESTEDT, Dieux et héros des 
Celtes, París 1940 (cap. V); M. Draax, Aes Side 
Utrecht 1949, ' 


Jean Lorco 


SIDDHA (vía de los). Siddha es una palabra 
sánscrita que significa «realizado» y que cali- 
fica a los seres que, mediante la vía tántrica E 
tantrismo), han alcanzado un alto grado de 
perfección. 

La vía de los siddha, o siddha yoga, es una 
disciplina espiritual hindú que, desde 1975, ha 
sido introducida en Europa por —> swamis que 
enseñan la meditación y cuya presencia se con- 
sidera particularmente importante, ya que es- 
tarían capacitados para despertar la energía in- 
terior (> śakti) de los individuos, permitién- 
doles así progresar en la vida espiritual. A este 
despertar se le llama saktipat. 

Estos swamis forman parte de los nuevos > 
gurus que enseñan neotantras del > hinduismo 
al mundo occidental. 

> Kagyupa, —> Marpa, — Milarepa, — sã- 
dhana, — tantra, —> yoga. 

MicHEL DELAHOUTRE 


SIDDHANTA. Palabra compuesta sánscrita 
que significa «conclusión definitiva» (al tér- 
mino de una discusión) y, en la práctica, tra- 
tado científico, principalmente astronómico y 
matemático. En el — hinduismo, el Saivasid- 
dhánta, «conclusiones relativas a Siva», es un 
sistema expuesto en sánscrito y en tamul. 


— Siva. 
MicHEL DELAHOUTRE 


SIETE SABIOS (religión babilónica). De- 
nominados en sumerio abgal y apkallu en aca- 
dio, Este epíteto se atribuye a algunos dioses y 
a — Adapa. > Ea es su señor y protector. Los 
siete sabios, creados en el río, velan por el 
cumplimiento de los designios del ciclo y de la 
tierra. Aparecen en los textos mágicos y es po- 
sible que correspondan a reyes antidiluvianos. 
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En ocasiones se les califica de hombres peces. 
Oonnes, que según Berossos fue el revelador 
de los secretos divinos a los hombres, podría 
estar relacionado de algún modo con esta le- 
yenda, y quizá incluso deba identificarse con 
dapa. 
HENRI LIMET 


SIGUI. Ritual de iniciación de los dogon. —> 
Mito en Africa, —> ritos africanos. 


SIISMO. El šīʻisıno es un modo de vivir, de 
pensar y de sentir el > islam. En relación con 
el + sunnismo, actualmente mayoritario, no 
ha dejado nunca de ser la otra gran rama de la 
— comunidad y de la doctrina musulmanas. El 
término Sismo procede del árabe T'a, que no 
designa la doctrina del 3i'ismo, sino a sus adep- 
tos, los 3i'íes. En efecto, ¿a quiere decir «los 
partidarios»: es decir, los partidarios de —> 
“Ali, cuya persona y función dominan la his- 
toria y la doctrina de los distintos grupos šī‘íes. 
En el presente artículo analizaremos: 1) la his- 
toria de los 5I'íes y sus divisiones; 2) el imá- 
mato, que es su doctrina central; 3) sus otras 
características, 

1) Historia y divisiones. La historia del 
sismo remonta a los orígenes del islam, 
puesto que muchos creyentes se sintieron atraí- 
dos por la figura de “Ali ya en vida del propio 
> Profeta. Según la tradición šī“, éste habría 
designado a “Ali como sucesor suyo, unos me- 
ses antes de morir, en el año 632 (hadit de Ga- 
dir Jumm, en relación con el Corán 5,3 y 5, 
67). En cualquier caso, “Ali fue nombrado jefe 
de la comunidad en el año 656. Su — califato 
vio nacer (o hizo nacer) las grandes escisiones 
del islam. La batalla del Camello (en el año 
656, contra el partido de 'A'isa, viuda de Ma- 
homa) y la de Siffin (en el año 657, contra el 
futuro califa Mu'áwiya) separaron definitiva- 
mente a los 31íes de los futuros «sunníes», que 
se sentían fieles al conjunto de los + compa- 
ñeros del Profeta. Por otra parte, el pacto de 
Siffin condujo a la separación de los — járiyies. 
Uno de ellos asesinaría a “Ali en el año 661. 

La época de los imámes duraría aún casi tres 
siglos. Algunas figuras revistieron una impor- 
tancia especial en la historia religiosa. Después 
de al-Hasan, su hijo — Husayn se convirtió en 
el tercer Imám, pero habiéndose rebelado con- 
tra los omeyas murió en el 680 en un combate 
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en Karbala, Irak. Todos los años se conme- 
mora el aniversario de su muerte, el día 10 del 
mes de muharram, con grandes celebraciones. 
A mediados cel siglo vur, un hijo del cuarto 
Imám llevó a cabo una revolución indepen- 
diente contra los califas omeyas, comenzando 
el proceso que culminaría con la separación de 
los > zayditas. El sexto Imám, Ya far al-Sádig 

(t 765), gozó de una gran reputación por su 

sabiduría, su penetración y su espíritu abierto. 
Su disputada sucesión provocó el nacimiento 

de los — ismaelitas. Su nieto “Ali al-Rida (o 

Reza, pronunciándolo en persa), quizá enve- 

nenado por orden del califa abbasí en el año 

818, descansa en Ma3ad (Irán), siendo muy ve- 

nerada su tumba. 

El fin de la presencia visible de los imámes 
(874) correspondió al comienzo del desafío is- 
maelita. Tante en el esplendor de la dinastía fa- 
timí de Túnez y más tarde de Egipto, como en 
los movimientos activistas o las sociedades se- 
cretas de pensamiento, los ismaelitas fueron un 
fermento extraordinario del islam hasta la des- 
trucción de sus bastiones por los mogoles en el 
siglo XIII. 

La rueda de la fortuna comenzó entonces a 
volverse hacia el 3i'ismo —> duodecimano. Su 
renacimiento se fue forjando desde el si- 
glo xrm al xv, momento en que se tramó la doc- 
trina con los hilos, tejidos anteriormente, de la 
tradición, de una reflexión nutrida de filosofía 
y de la espiriraialidad más audaz. Naşir al-Din 
Túsi (genio eaciclopédico, muerto en el año 
1274), es la figura inaugural de este período; un 
siglo más tarde vivió el gran teólogo místico 
Haydar Amoli. 

En el año 1£01 se fundó la dinastía safaví que 
consiguió devolver su pasada gloria a un Irán 
reunificado, psro que entregó al mismo tiempo 
el Irán al 3iismo duodecimano, adoptado en 
Irán como religión oficial por primera vez cn 
la historia. Se produjo entonces un gran flo- 
recimiento intelectual centrado en Ispahan: el 
filósofo Mollá Sadrā (t 1640), el teologo Maf- 
lisi (+ 1700), etc. En el siglo x1x, el ŝaij Ahmad 
Ahsā' fundó la escuela šaijí, movimiento reli- 
gioso radical que el imamismo oficial recha- 
zaba. Oa 
2) El imámato. En este párrafo y el siguiente 
se expone la doctrina del principal grupo šī‘í, 
los duodecimanos: por su insistencia sobre el 
imámato fueron también llamados «imámitas». 
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Consideran el imám como un jefe religioso y 
político del islam, un hombre elevado a una 
función que le sitúa por encima de la condición 
humana ordinaria. 

El imámato tiene pues un origen sobrena- 
tural. Consiste en el favor y la distinción que 
Dios pone sobre el hombre que lo merece. La 
institución de un imám no puede proceder de 
la libre elección de la — comunidad (como 
mantienen los sunníes). Es Dios quien elige al 
futuro imám y ordena al imám que ostenta el 
cargo que designe (7a55) a su sucesor, dentro 
de la familia del — Profeta (es decir. entre los 
descendientes de “Ali, y, 2 partir del cuarto 
Imám, de su hijo Husavn). Así pues, el imá- 
mato es a la vez carismático y dinástico. 

Tal situación es coherente con la función del 
imám que consiste en guiar a los hombres en 
la comprensión y la aplicación completa del 
mensaje del islam, recibido a través de + Ma- 
homa. Sólo el imám garantiza la permanencia 
de una interpretación equilibrada del + Corán 
y de la — tradición. Además, el imām es el 
único que tiene capacidad para penetrar en su 
sentido oculto, cuyo conocimiento secreto fue 
dado a “Ali por el Profezz y que los imámes se 
transmiten sucesivamente. En consecuencia, la 
humanidad no puede subsistir religiosamente 
sin imám. 

En estas condiciones. los imámes están do- 
tados de impecabilidad moral y de infalibilidad 
en materia religiosa. Siendo superiores a los + 
ángeles, acceden al — paraíso en cuerpo y alma 
desde su muerte y adquieren desde ese mo- 
mento un conocimiento sobrenatural de la vida 
de los fieles y un cierto poder para interceder 
por ellos, Pero en la tierra siempre debe haber 
un imám. Ahora bien, los duodecimanos to- 
man su nombre de la doctrina que fija en doce 
el número de imámes. Al undécimo Ímám, 
muero en el año 874, le sucedió su joven hijo 
Muhammad que se retiró primero, viviendo 
apartado de casi todos en una «ocultación» 
(gayba) menor, y que desapareció después por 
completo (ocultación mayor: 940) para reapa- 
recer el día del fin del mundo como — Mahdi. 
Pero mientras tanto, permanece vivo como in- 
visible «Amo del Tiempo» (Sáahib al-zamán). 

El imám adquiere así una dimensión gran- 
diosa. Como depositario de la wasiyya, es el 
«heredero» del Profeta. Pero también posce en 
propiedad un vínculo especial con Dios, la wa- 
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laya, conjunto formado por el juramento de fi- 
delidad y la amistad, ambos en su grado má- 
ximo. Podemos ver en ello un efecto de la «luz 
de Muhammad», que está en relación con el 
khvarenah, la luz de la gloria familiar en el Irán 
> mazdeo. 

3) Otras características. Cuando llaman a la 
> oración ritual que se practica en todo el is- 
lam, los almuédanos ¿i'íes pronuncian una 
frase más: «¡Acercaos a la obra por excelen- 
cial» En materia de — derecho, el rito duo- 
decimano (llamado a menudo «ja'farí» por re- 
ferencia al sexto Imám) presenta, en relación a 
los demás ritos, ciertas particularidades. La ley 
sucesoria es más favorable a las mujeres. Los 
Sríes reconocen el matrimonio de «placer» 
(mut'a), acompañado de una cláusula que li- 
mira su duración. Por el contrario, restringen 
severamente al hombre la posibilidad de re- 
pudiar a su esposa. En general, mientras que el 
consenso sunní, a partir del siglo x, conside- 
raba acabado el desarrollo del derecho musul- 
mán, los 31'íes, sobre todo desde hace dos si- 
glos, han vuelto a abrir la puerta del esfuerzo 
creativo (> ijtibad). Este último vuelve de 
nuevo 2 los sabios muytahids, que tienen un 
alto rango en el clero 81 (> mollá, > áyato- 
llah). 

Los 3iíes practican la tagiyya o disimulo de 
su fe cuando existe un peligro grave del que no 
es posible escapar enfrentándose abiertamente. 
En su —> teología se observa la huella de los — 
mu'tazilíes, y por otra parte presenta una 
orientación —> escatológica muy clara. Su doc- 
trina está dominada por la espera del Mahdi, 
precursor del juicio final, pero predica un jui- 
cio particular que, desde cl momento de la, 


muerte, introduce el alma, en función de lo que ' 


merezca o no, en la felicidad o en la desdicha. ' 
Como vemos, el 3i'ismo cs sumamente ori- 
ginal, Para sus adeptos constituye el verdadero 
islam. Sea como fuere, el 5i“ismo pertenece ante 
todo al islam. Dicho de otra forma, los ejes del 
islam (sunní por ejemplo) se verifican en el 
¿iismo. Su importancia hay que medirla no 
sólo por el número total de sus adeptos (apro- 
ximadamente unos 100 millones), sino también 
por la presencia de comunidades ¿ies cn la 
mayoría de los países musulmanes de Asia (= 
duodecimanos, — ismaclitas, — zayditas). En 
Ja actualidad, la revolución iraní ha vuclto a dar 
un gran auge al ši‘ismo, En la historia religiosa 
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y cultural del islam ha desempeñado un in- 
menso papel que ilustran figuras como el fi- 
lósofo al-Fārābī o el soberano Šāh “Abbas. 

En nada ha tenido el 5i'ismo una influencia 
tan grande como en la génesis y la proyección 
del > súfismo. 


Bibliografía. Le shi'isme imamite (colectivo), París 
1970; H. Corsıin, En Islam iranien, t. 1: Le shiisme 
duodécimain, París 1971; D. SOURDEL, L'imamisme 
vu par le Cheikh al-Mufid, París 1974; W. MADE- 
LUNG, /máma, El, t. MI, 1975; Y. RICHARD, Le 
shitisme en Iran, París 1980; S.H. Nasr, Sufismo 
vivo, Herder, Barcelona 1985. 
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SIKHISMO. Sikh es la forma punjibi de la 
palabra > sánscrita sigya, que significa discí- 
pulo o alumno. Los sikhs son los discípulos del 
guru Nának y de sus nueve sucesores espiri- 
tuales. Se llama sikhismo a la fe que profesan. 

El guru Nának, su fundador, nació en 1469 
en el seno de una familia perteneciente a un 
clan > kgatriya, en un lugar situado a 60 km 
al sudoeste de Lahore. Allí creció, y los jana- 
masakbis, relatos tradicionales sobre su vida, 
entremezclados de leyendas y milagros, se 
muestran de acuerdo en un punto: Nának era 
el predilecto de los hindúes y los musulmanes 
de su aldea. A los 27 años, después de su boda, 
emprendió largos viajes de predicación, que 
fueron precedidos por lo que los janamasakbhis 
describen como un encuentro místico. Las pri- 
meras palabras que pronunció, después de tres 
días de silenciosa comunión, fueron las si- 
guientes: «No hay hindúes, no hay musulma- 
nes.» Sus predicaciones le llevaron a los cuatro 
puntos cardinales de la India y, aún más allá, 
hasta La Meca y Bagdad. Durante veinticuatro 
años viajó incansablemente, difundiendo su 
palabra poética y su elevado mensaje de igual- 
dad, de amor y de fe. 

Ya antes que él, algunas sectas místicas 
—principalmente los bhaktas hindúes y los = 
súfíes musulmanes— habían hecho hincapié en 
la experiencia interior, rechazando todo for- 
malismo y todo ritualismo. Aunque sin per- 
tenecer a ninguno de estos sistemas o movi- 
mientos organizados, el guru Nának fue uno 
de los herederos de estas tendencias. Ni si- 
quiera es seguro que encontrara nunca a —> Ka- 
bir, o que conociera sus composiciones litera- 
rias. Nának enseñaba la unicidad de Dios, se- 
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gún un estricto monoteísmo. Llamaba al Ser 
supremo el «simplemente Uno» (Ikk), sin se- 
gundo, que es eterno, infinito, y que todo lo 
penetra. No está limitado por el tiempo. Existe 
por sí mismo y es la fuente del amor y de la 
gracia. No ha sido nunca encarnado, y ninguna 
imagen puede contenerle. 3 

“La meta suprema es la > mukti, la libera- 
ción. La disposición básica del que busca la li- 
beración es la devoción amorosa. Sumergién-; 
dose en el recuerdo constante del nombre di- 
vino se alcanza la mukti, que consiste en libe- 
rarse del yo y de los lazos individuales, así 
como del ciclo nacimiento-muerte-renaci- 
miento (> sámsara). La causa de la servidum- 
bre del hombre es, en primer lugar, su egoísmo 
(haumai), o preocupación de sí mismo, que Je 
separa de la fuente original, le ciega y oscurece 
la chispa divina depositada en él. El hombre se 
deja entonces gobernar por las pasiones, por la 
sensualidad, la cólera, la avaricia, el apego, el 
orgullo, etc. Venciendo el haxmai se percibe la 
verdad. Esta es la vía que conduce a la unión 
plena con el Eterno, meta final del hombre. 

El guru Nának rechazó todas las formas ex- 
ternas de piedad para resaltar la comprensión 
de la verdad, acompañada de un profundo 
amor a Dios, un completo abandono en él y 
una fe total en su voluntad. 

Lejos de compartir el espíritu abstencionista 
que caracterizaba entonces a la religión en la 
India, el guru Nának era consciente de los ma- 
les y errores de la sociedad, siendo su intención 
ponerles remedio. Creía que el hombre, como 
creación de Dios que participa de su propia 
luz, es esencialmente bueno y falto de maldad. 
El mal proviene de la ignorancia que tiene cl 
hombre de su origen divino, así como de su 
haumai. La afirmación que hace el sikhismo de 
que este mundo es una realidad que constituye 
«la morada propia del Dios único y verda- 
dero», otorga al paso del hombre por este 
mundo un carácter de autenticidad y de reali- 
dad. Por ello, la fe sikh considera tan impor- 
tante el bienestar material del hombre como su 
liberación espiritual, al tiempo que establece 
una relación entre ambos. 

El guru Nának concede la mayor importan- 
cia a la conducta moral. La ortopraxia (con- 
ducta recta) se considera tan importante como 
la ortodoxia (rectitud de pensamiento). Hace 
hincapié en la importancia del seva, servicio 
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humilde y continuado prestado a los demás 
con el fin de promover el bienestar de la co- 
munidad. El cumplimiento del deber, el com- 
partir con los demás y la práctica de la disci- 
plina del Nombre, constituyen la esencia de las 
enseñanzas del guru Ninak. 

El guru Nának consideraba estar cum- 
pliendo una misión que le había sido confiada 
por Dios. Se presentaba a sí mismo como un 
testigo de la revelación divina. Al concluir sus 
udasis (viajes de predicación), se estableció en 
Kartapur, pueblo fundado por el. En torno a 
Nának se constituyó una comunidad de disci- 
pulos. En el refectorio comunal (largar), se 
sentaban todos juntos, sin distinción de casta 
o de creencia, para compartir una misma co- 
mida. El elemento clave de este método de 
reestructuración de la vida religiosa y social, 
era el espíritu de será, o servicio voluntario. Ya 
ak. esta santa asocia- 
ria, era deposi- 


en tiempos del guru N 
ción, que hacía vida cor : 
taria de la palabra del guru, contenida en sus 
báni o palabras reveladas, en sus propios es- 
critos —la gurmakhi—, y en su propio estilo 


las palabras. Así 


pues, ya en aquella época había indicios de una 
guru Nanak un 


identidad sikh. A 
sucesor para cue continuara su obra, se dio un 
paso decisivo hacia una cristalización más 
avanzada. De entre sus discipulos escogió a 
aquel que se ha>:2 hecho digno de esta elección 
por un completo abandono de sí mismo a la 
voluntad del guru. Ninal le hizo su igual, le 
confió su propiz luz y le llamó «Angad», es 
decir, un -miembro de su propio cuerpo, una 
parte de él mismo». Este mismo proceso de 
transmisión se repitió harta la época del décimo 
guru, el guru Gobind Singh. El sikhismo re- 
conoce pues a diez gurus, que fueron uno solo 
en espíritu, aunque cn cuerpos diferentes. Este 
fenómeno de los diez gurus que comparten la 
misma revelación y son de un mismo rango es- 
piritual es peculiar del sikhismo. 

El segundo guru, el guru Angad (1504- 
1552), prosiguió, en el distrito de Amritsar, las 
enseñanzas y la actividad social de su antece- 
sor. El guru Amar Das (1479-1574) creó una 
organización eclesiástica bien estructurada, 
con 22 manjis (diócesis o distritos de predica- 
ción), fijó los días para las reuniones festivas 
sikhs, luchó contra las injusticias sociales y es- 
tableció ceremonias y ritos sencillos para el na- 
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cimiento, el matrimonio y la muerte, El guru 
Rám Dis (1534-1581) estableció un centro que 
más tarde sería Amritsar. El guru Arjun (1563- 
1606) construyó, en el centro del lago de Am- 
ritsar, un templo, el santo Harimandir o Tem- 
plo de Oro de los tiempos modernos. Codificó 
en una versión oficial las composiciones lite- 
rarias de los gurus, completando así el canon. 
El 16 de agosto de 1604 fue instalado el Granth 
Sáhib (libro maestro) en el centro del santuario 
central del Harimandir. Ambas instituciones, 
el Templo y el Libro Santo, resultaron alta- 
mente significativas, ya que modelaron la con- 
ciencia propia de los sikhs y dieron forma a su 
vida y su sociedad. 

El guru Arjun murió bajo tortura por orden 
del emperador Jahangir. Su hijo, el guru Har- 
gobind (1595-1644), sexto de los gurus, por- 
taba una espada durante la ceremonia de su- 
cesión y legalizó su empleo para rechazar la in- 
Justicia y la tiranía. No obstante, y a pesar de 
su estilo militar y de los conflictos armados en 
los que tomó parte, mantuvo las costumbres 
sencillas y piadosas de sus predecesores. Lo 
mismo ocurrió con el guru Har Rai (1630- 
1661) y con el guru Har Krishan (1656-1664), 
que no fueron molestados por los gobernantes 
en el poder. El noveno de los gurus, Tegh Ba- 
hadur (1621-1675), fue ejecutado en Delhi por 
orden del emperador. Su hijo, el guru Gobind 
Singh (1666-1708), creó la orden marcial de los 
kbalsa, los elegidos de Dios, de una abnegación 
total, a la que dio el nombre de singh (león). 
Sus miembros eran reconocibles por cinco sig- 
nos externos: cabellos sin cortar, un peine en 
la cabellera, un brazalete de acero, pantalones 
cortos y un puñal. 

El guru Gobind Singh instituyó como guru 
el Libro Sagrado. El linaje de los gurus per- 
sonales llegó así a su fin, pasando para siempre 
la sucesión al guru Granth, que se convertía así 
para los sikhs en la autoridad perpetua, tanto 
en el plano espiritual como en el histórico. Su 
papel ha sido primordial para garantizar la co- 
hesión de la comunidad, e 

Tras haber comenzado como una fe espiri- 
tual, monoteísta y ética, el sikhismo, con la re- 
velación del guru Nának, se fue convirtiendo 
progresivamente en una orden muy unida y de 
caracteres muy marcados, con una acusada 
preocupación por lo social, En el medio siglo 
que siguió a la muerte del guru Gobind Singh, 
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el sikhismo llegó a ser una fuerza política e in- 
cluso, cuarenta años más tarde, un Estado. En 
el Punjab, diversos territorios sikhs indepen- 
dientes fueron unificados por Ranjet Singh 
(1780-1839) en el poderoso Estado de Khalsa. 
Sin embargo, dos guerras mantenidas con los 
británicos acabaron, en el siglo x1x, con el go- 
bierno sikh, 

Una corriente reformadora, conocida con el 
nombre de movimiento Singh Sabha, que se 
originó a finales del pasado siglo, intentó en- 
contrar nuevamente la esencia y la pureza de la 
enseñanza sikh, ahogada por el esplendor del 
poder y privada más tarde de su base en la con- 
fusión y la regresión que fueron el resultado de 
su disolución. El proselitismo cristiano y la 
educación occidental constituyeron dos im- 
portantes retos. El movimiento Singh Sabhá 
llegó hasta las mismas raíces del sikhismo, con- 
virtiéndolo de nuevo en una fuerza viva. La 
principal motivación fue la búsqueda de la 
identidad sikh. Se descubrió de nuevo la fuerza 
moral y la vitalidad del sikhismo. Los sikhs se 
abrieron al progreso moderno y entraron en un 
intenso período de actividad docente y litera- 
ria, 

Por su pertenencia a los movimientos revo- 
lucionarios, los sikhs entraron también en la 
gran corriente de la vida india y se compro- 
metieron en la causa de la independencia de su 
país. Su contribución a esta causa es digna de 
ser resaltada, La partición del Punjab en 1947, 
que dividió a la población sikh en dos partes 
más o menos iguales, representó un duro golpe 
para ellos. No obstante, gracias a sus cualida- 
des naturales de tenacidad y acometividad, han 
logrado imponerse en la India independiente y 
se han asegurado el lugar que les corresponde 
en la vida nacional. 

El sikhismo moderno, resultado de la res- 
tauración llevada a cabo por el movimiento de 
Singh Sabha, se orienta esencialmente hacia el 
futuro. Consciente de su historia, estrecha- 
mente ligada a su herencia religiosa por la me- 
diación de su libro sagrado, el sikhismo está 
formado sobre todo por una fe que no resulta 
exclusiva, tal y como testimonia la fórmula que 
concluye la oración de la mañana y del atar- 
decer (o cualquier otra oración): «Que tu nom- 
bre, que tu gloria sean siempre triunfantes, 
Nának, y, si es tu voluntad, que la Paz y la 
Prosperidad vengan a cada uno y a todos.» 
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and Sikh Gurus, Chandigarh 1968; G. NANAK, Jap- 
Ji. Enseignement du guru Nanak, Paris 1970; W.H. 
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SILA. Sila (en páli, sila), se emplea en el bu- 
dismo con el sentido de «moral», de «morali- 
dad» o de «conducta ética». Este término, aun- 
que se aplica especialmente a los factores tres, 


La primera de ellas es que la moral budista 
es conformidad con el + dharma. > Buddha 
enseñó una vía, descubierta por él mismo gra- 
cias a su despertar (+ bodhi) y que es al mismo 
tiempo una ley, con un valor objetivo y uni- 
versal. Así, el carácter bueno o malo de una 
acción no está determinado tanto por la inten- 
ción personal de su autor como por su con- 
cordancia o discordancia objetiva con las leyes 
que rigen en todo el universo las relaciones en- 


amiento en 


(miccha), mientras que el comp 
comporta- 


conformidad con el dharma e 
miento correcto, exacto (samma). 

Otra consecuencia que se desprende inme- 
diatamente es que la idea del pecado resulta 
ajena al budismo, ya que, según éste, no existe 
un dios que pudiera asustarse por el compor- 
tamiento equivocado del hombre, ni hay nadie 
para juzgar sus acciones, para castigarlas o re- 
compensarlas (> divino, en el budismo). Así 
pues, sólo puede juzgarse el carácter meritorio 
de las buenas acciones, o el demeritorio de las 
malas, en función de la ley del — karma. 

La tercera de las consecuencias es el carácter 
pragmático de la moral budista: hay que buscar 
aquello que sea favorable (kusala) de un modo 
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concreto a la evolución de la vida espiritual, y 
que será por tanto la causa de un perfeccio- 
namiento de su karma y de un progreso en la 
vía de la purificación (—> visuddhi); por el con- 
trario, hay que evitar o eliminar todo aquello 
que sea desfavorable (akusala). . 

Por otra parte, el ideal de vida budista com- 
porta dos polos igualmente importantes: la sa- 
biduría (> prajna) y el amor, formado al 
mismo tiempo por benevolencia (— mair) y 
por compasión (> karuna). Aunque es Cierto 
que, según las diferentes escuelas desarrolladas 
en el seno del Pequeño (— Hinaváina) y del 
Gran Vehículo (> Mahiívina), se concede ma- 
yor importancia a uno u otro de estos dos po- 
los, ambos permanecen siempre estrechamente 
unidos. Nunca se suprime uno de ellos en be- 
neficio del ozro. La moral budista favorece el 
equilibrio y la armoníz de ambas cualidades. 

—> Karma, — karina, — laicos (en el bu- 
dismo), — liberación (en el budismo), —> mal- 
En, > prajiz, > upásaka. 

Bibliografía. W. Ramura, L'enseignement du 
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SIMBOLISMO AFRICANO. Mal com- 
prendido aún por el cristianismo, católico o 
protestante, y por la reflexión sociocultural del 
mundo moderno, el simbolismo 2fricano sub- 
siste, zungue tiende 2 desarrollarse en las sectas 
sincretiszas, los — mesianismos regionales y las 
prácucas mágico-religioses. Y ello porque el 
simbolismo es capital parz el africano. Sin él, 
no se hace justicia a la originalidad de una cul- 
tura que es ur: arte de conjugar los enigmas del 
día y los misterios de la noche. El simbolismo 
africano hace vivir lo visible junto a lo invisi- 
ble, los vivos junto 2 los muertos, en las figuras 
de un intercambio que transforma la vida y sus 
sorpresas en un campo de signos. Un conjunto 
de símbolos cósmicos y Oníricos, prestos a la 
conmoción religa al universo de las cosas y de 
los animales, fundamenta la sociedad y su or- 
den, anima las formas colectivas de la concien- 
cia de existir y hace nacer la experiencia de Jo 
divino a través de lo sagrado, Una realidad co- 
tidiana que sigue siendo temible entra así en el 
equilibrio del juego de imágenes y de fuerzas 
que una emia conserva en su tradición. 
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Porque el simbolismo africano varía con 
cada etnia, Es función del entorno (la selva, la 
maleza, la sabana, el desierto, la montaña, el 
río, el pueblo...), de los productos y de los ins- 
trumentos (mijo, maíz, arroz, sal, nuez de 
kola, cauri, calabaza, azada...), de los animales 
(lagarto, sapo, tortuga, licbre, serpiente, co- 
codrilo, hiena, tigre, elefante...), de los modos 
de vida (pastores, nómadas, agricultores, pes- 
cadores, cazadores), de los recuerdos de un pa- 
sado vivido y soñado a la sombra del antepa- 
sado o del héroe fundador (mitos, cuentos, 
proverbios...) y depende de las formas de crea- 
ción propias de cada grupo (arte, técnicas, len- 
guas, fiestas, cultos, ritos...). 

Esos diversos condicionamientos dejan sin 
embargo intactas las grandes figuras del sim- 
bolismo africano, entre las que cuatro destacan 
por encima de las restantes. Las tres primeras 
se aprenden en el curso de la iniciación. Se trata 
en primer lugar de los símbolos de la figura del 
«gran dios». En verdad, el gran dios es invisi- 
ble, pero lo es al modo en que los árboles ocul- 
tan la selva al hombre insensato. Presente en 
todas partes, el gran dios renueva la consisten- 
cia de las cosas, supera las contradicciones, re- 
concilia la vida y la muerte. El es el lugar de lo 
verdaderamente real, donde se cruzan lo sa- 
grado, la violencia, el eros. Preside la cohorte 
de espíritus que la tradición pone a disposición 
del hombre, tanto a imagen de éste como a la 
de su entorno. Porque el simbolismo religioso 
de África está ligado a la transmisión oral del 
misterio del hombre. Esa es la segunda gran fi- 
gura, íntimamente asociada a la primera a pesar 
de sus manifiestas diferencias. Una cultura, en 
general sin escritura, expresa la experiencia 
bruta de la totalidad del hombre, alma colec- 
tiva distribuida con los gestos y las palabras, 
con los objetos que éstos designan. La palabra, 
surgida de las profundidades de la naturaleza, 
convoca y condensa, no sin peligro, el poder 
elemental del hombre. Así, el «verbo africano» 
hace retumbar los símbolos en el seno de un 
lenguaje que expresa al hombre, en el umbral 
del gran discurso de los mitos creadores. 

El consiguiente temor a las primeras figuras 
(el gran dios, el hombre) conduce al compro- 
miso de una tercera dimensión del simbolismo 
africano: la figura del astuto, La astucia induce 
a velar, a ocultarse para observar (nombres en- 
gañosos, fórmulas extrañas, animales delega- 
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dos, animales sacrificados, objetos y lugares 
interpuestos...). Esa tercera figura, más sub- 
terránea que soberana, parece prevenida de la 
ambivalencia de los símbolos. Intenta contro- 
larlos en la sombra. Puede fracasar, y fracasa 
en lo relacionado con la magia, con la brujería, 
con la adivinación... Pero en el fondo la figura 
del astuto se halla al servicio del equilibrio en 
el ejercicio de las relaciones de todo orden que 
mantienen a un grupo. Su regla tácita parece 
ser la salvaguarda de la fertilidad y de la fecun- 
didad por medio del buen entendimiento. La 
cuarta figura es la más evidente. Si la nombra- 
mos en último lugar es porque podría ser la 
menos indispensable para la originalidad de la 
cultura africana. Se trata de la figura del rey. 
¿No es éste el foco de la etnia, su gloria y su 
garantía? Sabio, anciano, jefe y conductor de 
la guerra, hacedor de la lluvia y del buen 
tiempo, el rey del África tradicional es signo 
de unidad y principio de fecundidad. Se diría 
que capta toda la riqueza del símbolo. Su fi- 
gura, soberana donde las haya, es como una 
recapitulación al alcance de la mano, dema- 
siado próxima, precisamente, para ser inocua. 
Y es que fácilmente conduce a desnaturalizar la 
práctica de los otros simbolismos. 

Finalmente, el genio de África, continente 
religioso, se expresa en un simbolismo que po- 
dríamos llamar fundamental porque anima a 
los que preceden. Es el simbolismo de una ex- 
periencia del don, arte de acomodarse a las co- 
sas de la vida, ardientes encuentros del Creador 
y de lo sagrado. 

— África negra (religiones), > arte religioso 
de Africa negra, — fiestas africanas, —> sa- 


grado. 
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SIMBOLISMO HINDÚ. 1) Los símbolos 
fundamentales: el macrocosmos y el microcos- 
mos. Los dos — símbolos fundamentales que 
han influido en la vida religiosa de los hindúes 
son —> brabmán y —> átman. Brahmán es la 
esencia primordial del universo; árman es el sí 
mismo del hombre individual. Brahmán es la 
fuerza cósmica; átman, el principio psíquico. 
Brahmán y átman designan la misma y única 
energía creadora que anima al hombre y al uni- 
verso. Esta identificación ha permitido a los sa- 
bios védicos afirmar que el hombre es un mi- 
crocosmos, que tiene su contrapartida en el 
macrocosmos. 

El universo está representado por los cinco 
elementos (panca bháta): tierra, agua, fuego, 
aire y éter. La correspondencia simbólica entre 
el hombre y el universo se establece del si- 
guiente modo: el cuerpo físico, representa a la 
tierra (cuerpo y tierra están compuestos por 
conglomerados de materia); la sangre se com- 
para al agua por su aspecto fluido; el calor hu- 
mano corresponde al fuego; el aliento vital, al 
aire; y el arman (o el alma), simboliza al éter, 
por su inaprensible sutilidad. 

2) Simbolismo del templo. El hindú realiza 
esta identidad simbólica entre el árman y el 
brahmán cumpliendo sus —> ritos cotidianos en 
un > templo. El templo es un monumento re- 
ligioso simbólico de gran importancia. Es la ré- 
plica del cosmos. Está construido según un > 
mandala de base cuadrada. Toda la estructura 
arquitectónica del templo está basada en las di- 
visiones del cuadrado mayor en pequeños cua- 
drados, ya que el cuadrado representa el as- 
pecto estático. En la tradición hindú está con- 
siderado como un espacio sagrado estable y re- 
presenta también la totalidad que debe ser al- 
canzada. La construcción de un templo con un 
material duro, como el granito o el gres, sim- 
boliza el carácter imperecedero del dios. Las 
diferentes partes del templo están dispuestas 
según la siguiente jerarquía simbólica: El ex- 
terior, o «cuerpo» del templo, está lleno de re- 
presentaciones esculpidas de personajes y di- 
vinidades; el mundo humano es el símbolo del 
drama cósmico que vive el hombre en cada mo- 
mento de su existencia, mientras que las divi- 
nidades representan las energías divinas. Al 
«cuerpo» le sigue una parte, caracterizada por 
la ausencia de figuras, que representa al manas, 
o estado psíquico sin dualidad. La tercera parte 
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es el santuario del templo, oscuro, débilmente 
iluminado por lámparas de aceite. En el centro 
de este último espacio sagrado se encuentra el 
símbolo del brahmán, símbolo cósmico uni- 
versal. 


tiempo. Del mismo modo, se asocian también 
en esta ceremonia cultual la luz, las flores, el 
incienso, las ofrendas y el agua, cue simbolizan 


los cinco elementos del x 
luz = fuego; incienso = aire; agua = agua; 
Y ofrendas = tierra). E 
“La práctica del culto es el signo de la puri- 
ficación, así como un camino que conduce ha- 
cia el brahmán, el Dios supremo. 
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SIMBOLISMO NUMÉRICO CHINO. Los 
números, en la expresión china, desempeñan 
un papel ordenador tal que es el aspecto cua- 
litativo de un número el que hay que consi- 
derar siempre en primer lugar. El — taoismo 
obedece integramente a la ciencia de los nú- 
meros. La unidad nunca se pierde de vista, de 
manera que todo número no es más que la ex- 
presión particular del uno. Así, tenemos: el 
uno como centro y como envoltura, como pre- 
sidencia y como animación. El dos será una pa- 
reja cuya fórmula — yin/yang es la fórmula 
primordial, modelo de todas las composiciones 
binarias. El tres es la tríada, y también el nú- 
mero de los — hálitos, la reaparición del uno 
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de un medio de fijación del centro que cs el 
cubo sobre el que gira la meda. El seis recupera 


al dos y al cuatro, expresa los intercambios de 


las direcciones y las estaciones en la totalidad 
gual que el cinco lo 


del universo. El siete, al ì nco li 
hace con el cuatro, permite animar el disposi- 
tivo séxtuple de los intercambios. El ocho es la 
repetición más matizada del cuatro. Compa- 
rado con el cuatro, que fija los puntos cardi- 
nales con su valor cualitativo de este y oeste, 
none y sur, el ocho anima esa figura, subdi- 
vidiéndola; cl ocho introduce movimiento en 
el cuatro. Nueve es una concentración de la 
dispersión manifestada por ocho, al igual que 
el siete lo era para el seis. Se llega así'a diez, 
que es la reaparición del uno pero en el des- 
pliegue de una especie de segundo orden. 

A partir de lo que se ha dicho y en función 
de un contexto dado, religioso por ejemplo, se 
podrán construir las figuras expresivas de una 
realidad que sigue siendo uno en los mil cam- 
bios y las diez mil transformaciones que pre- 
senta al espíritu humano. Por adición, multi- 
plicación y elevación a las potencias 2, 3, €tC..., 
se obtienen números significativos del movi- 
miento de los hálitos que son, hacen y mues- 
tran lo real. 

— Antropocosmología del taoísmo, —> Dao, 
> divinidades taoístas, > Hun y Po, — ayu- 
nos (zhai), + prácticas sexuales, — rito taoísta 
daochang, > san guan (los Tres Agentes), —> 
Tianzun (Venerables Celestes), > Xian (los 
Inmortales), > yang, > yijing. 

CLAUDE LARRE 


SÍMBOLO. 1. Figura. En su etimología 
original (symballein), el símbolo es un objeto 
cortado en dos, cuyas partes, reunidas tras una 
búsqueda, permiten reconocerse a quienes las 
poseen. Así, el joven Tobías entrega la mitad 
de la escritura que lleva la firma de su padre a 
quien conservaba la otra parte en el país de los 
medas (Tob 5,2-3). El símbolo es signo de re- 
conocimiento y da en sí mismo lo que designa, 
a diferencia de los signos convencionales (se- 
ñal, emblema, alegoría), aunque exija para ello 
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nillo del dedo, el hombre 


de la mujer y el hombre y la mujer de Dios. 
Ello es posible gracias a la polaridad del sím- 
bolo, la cual, más que una constatación de dua- 
lidad, es apertura, principio de movimiento, 
orientación. El simbolo es camino portador del 
sentido que el hombre recela. Bipolar, el sím- 
bolo conjuga lo visible y lo invisible, el pre- 
sente y lo lejano, lo idéntico y lo distinto, ra- 
dicando su éxito en las formas concretas de una 
unión que prepara la unidad. Por tal razón, se 
dice de él que es creador O poético. Así, los 
«símbolos de la fe», abecedarios del misterio 
cristiano a los que se recurre sin cesar, signi- 
fican en la cultura y en la historia, la unidad de 
los creyentes que se reconocen y confortan. 

“2. FUNCIONES. Entre naturaleza, cultura y 
religión, el símbolo es en primer lugar un edu- 


el agua del fucgo, cla 


cador en lo invisible. El símbolo representa laj 


cara oculta de las cosas del mundo y del hom- 


bre y obliga a un aprendizaje del más allá. En \ 
la medida en que creer es ver una parte de lo 
que está escondido, ninguna religión puede ig- 
norarlo. El símbolo es también transformador 


de energía: pbliga a un trabajo sobre sí mismo, 


cobra vida junto al cuerpo y lo compromete en 
un ejercicio de solidaridades que lo transfor- 
man proyectándolo de fuera adentro (símbolos 
cósmicos) y de dentro afuera (símbolos oníri- 
cos). El símbolo, en resumen, pone de mani- 
fiesto el alma del hombre y la emplaza a su- 
bordinar el instinto al espíritu. Cuando las me- 
tamorfosis del hálito del desco se han reali- 
zado, es decir, cuando la violencia y el eros res- 
ponden al peso del otro dentro de una 
experiencia de polaridad, el alma percibe lo sa- 
grado, que ya estaba presente, como una pro- 
mesa, en el centro del universo. El símbolo de- 
viene entonces operador de una “alianza y co- 
mei a conjuntar los fragmentos del mundo 

a calidad de su carácter numinoso depende de 
» que lo especifica. Cuando 
l, el absoluto, el incondicio- 
cia del símbolo es religiosa. 
de una religión arcaica, sin 


la calidad del otro 
éste es el otro tota 
nado, la experien 
Pero se trata aún 
historia ni mensa 
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permitiendo así al alma y al 
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a r 
más significativas del símbolo P 
símbolo es resistente: se sitúa a Pia todo, el 
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opone a la razón teórica lao 
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A lógica diferente. Experiencia 
a de un irreductible, el símbolo hace 
penetrar el espíritu en la noche de Jacob en 
combate aan así, por primera vez, cul- 
turas ú i ió 
E 3 re E según lo ignoren (represión) 
se fijen a é (impregnación). El símbolo es 
también redundante, retorna sin cesar, escapa ; 
y se deja coger de nuevo, como una pelota o 
un balón (ballein). Introduce el orden del juego 
y de la danza, impone el ritmo, alegra el es- 
píricu y anima. Con él aparecen la risa y el 
gesto, el vértigo, la embriaguez, el trance, ta 
vez la locura. Pero a quien sabe, es decir, al 
sabio, el símbolo le otorga el don de hacer dan: 
zar los mundos a un aire elemental de libertad. 
Las culturas y religiones se clasifican entonces 
según consigan relacionar esta exultación de 
criatura con los principios y los dioses de sus 
tradiciones, Su 
Pero el símbolo es también a y 
a * m la 
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alma y del cuerpo ante el universo, 10. de 
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recupera la división dos proyectándola en cua- — bolizan. La ruptura que afecta al símbolo es se- 
tro polos: cuatro direcciones o cuatro estacio- — ñal de una tragedia, La cuestión es afrontar una 
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mente —a fuerza de ser original— opera o re- 

resenta la alianza en el primer momento del 
hálito. Juicio del ángel que bendice o maldice 
a Jacob en su noche, su apuesta silenciosa in- 
terpela a la totalidad del hombre allí donde éste 
es solidario con el universo. Culturas y reli- 

iones viven de ello cuando hacen y deshacen 
al hombre en el ejercicio de su poder. La — 
magia, en particular, es una desviación del sím- 
bolo por medio de la astucia del hálito. 

Finalmente, el símbolo es preguante. Es un 
laboratorio de energía. Sus virtrualidades pare- 
cen inagotables y sus génesis son, en cualquier 
caso, múltiples y hacen despertar el sentido de 
la existencia en el seno de un universal concreto 
que asocia lo visible y lo invisible. En el sím- 


bolo, el hombre emprende la unión del cielo y 


letar segú 


e 
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4. TereizoRIOS. Los territorios del símbolo 


mordial. Si cada uno es 
y de la vida, juntos 


son los del hombre pr 
forma elemental del z2! 
manifiestan el acto original en que el hombre 
y el mundo se intercambian en una gestación 
que dirige el tiempo del destino. Cuatro son 
los territorios fu tales. El espíritu que 
los descuida falta 2 su propia verdad, pero 
quien los tenga en consideración se expone a 
perder la seguridad de sus propias verdades, 
pues los territorios del símbolo son peligrosos: 
ya desde el principio se encuentran en oposi- 
ción. El espíritu que opone su resistencia (de 
ella se alimenta precisamente cada símbolo) en- 
tra en lucha consigo mismo desde el principio 
del soplo de que procede. Si se niega o fracasa, 
los territorios del hombre primordial se con- 
vierten en guaridas de quimeras y los símbolos 
sólo son signos indecisos, un simple incre- 
mento de sentido entregado a las derivas de la 
abstracción. Si alcanza el éxito y avanza de un) 
dominio a otro, los territorios del hombre pri- | 
mordial se convierten en los del homo religio- | 
sus. 


n 
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1) Se encuentran en primer lugar los espa- 
cios de la noche, Cuando se opone a las luces 
de la razón y se sumerge en el misterio de los 
orígenes, el símbolo se baña en la noche, Pero 
ésta es sólo su territorio cuando se distribuye 
entre los términos de una polaridad, La noche, 
aspecto de un símbolo que la relaciona con una 
luz aún escondida, deja de ser pasividad, ne- 
gación y devoración, para convertirse en ma- 
ñana del mundo, pero de un mundo que el 
hombre conjuga, pues el polo de la luz espe- 
rada es principio de un aliento al que los sím- 
bolos dan vida y que renueva la cara nocturna 
de toda realidad externa e interna. Incluso las 
luces del espíritu proyectan una sombra que es, 
así, puesta en evidencia y recobrada. El genio 
de la noche es entonces el del alma, estando ella 
misma totalmente del lado de la noche origi- 
naria. Es el de la vida, próxima al alma, cuyo 
empuje se ajusta al mismo fototropismo y res- 
ponde al mismo aliento en la raíz del hombre 
y del universo. El territorio de la noche es el 
territorio de lo invisible que ha adquirido con- 
sistencia concreta. Perceptible en el anverso de 
cualquier forma, permite a su vez al símbolo 
desarrollar su redundancia, haciendo florecer 
el alma y la vida más allá de cualquier realidad. 
La trascendencia del espíritu afirma su verdad 
«sobre el fondo de la noche», en el silencio, la 
diferencia y la paciencia. Cuando el espíritu ig- 
nora el «régimen nocturno» del ser, absorbe 
todo símbolo en la idea del símbolo. La noche 


es prolegómeno a la profundidad humana del 


símbolo, o 
2) Sin embargo, ¿quién sabe ser «hijo de la 


noche»? Sin duda aquel que vive las potencias 
del cuerpo, pues el cuerpo es territorio del sím- 
bolo cuando anima las figuras de su estado de 
solidaridad cósmica y biológica. La primera fi- 
gura es la del yugo. El cuerpo enseña la pesan- 
tez y la opacidad y es solidario de la totalidad 
del universo sometido a las luces y a las som- 
bras. Todo símbolo existe sobre el fondo de la 
noche corporal, que puede ser caída y sinsen- 
tido o bien camino hacia la luz. Ello se decide 
cuando el cuerpo hace posible la entrada en el 
ritmo de las grandes alternancias. El ciclo de la 
respiración, aliento alterno de expiración e ins- 
piración, reanuda en el principio del cuerpo la 
oscilación del universo entre el día y la noche, 
el verano y el invierno, lo seco y lo húmedo. 
El ciclo de los impulsos orgánicos, sístole y 
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diástole, llamada y retirada del deseo, naci- 
miento y muerte, repite en el cuerpo el océano 
de la vida. De esta manera, el cuerpo humano 
posce un poder elemental sobre la rueda cós- 
mica y la rueda biológica. La segunda figura de 
solidaridad aúna la materia y lo animal en una 
polaridad rítmica de la que el símbolo es el 
operador. La alianza a la que da vida se efectúa 
en medio, en la pausa en que se recibe el 
aliento, en la parada en la que el corazón es- 
cucha, en el punto de creación. Cuando aquélla 
se alcanza, forma concreta de la unión, el yugo 
se vuelve timón para la nave del mundo, para 
un destino que doblega al sino. Las posturas 
corporales (del lotus o del zazen hasta la po- 
sición erguida), las figuras de la danza (balan- 
ceo, ronda, variaciones que van desde el pi- 
soteo compulsivo hasta el impulso, el abrazo y 
la caída), las técnicas respiratorias (el yoga, so- 
nido primordial), las transformaciones bioló- 
gicas (tantra, kalacakra, bindu), son ejemplo 
del largo esfuerzo de las culturas y las religio- 
nes para que el cuerpo simbolice la gloria del 
universo en busca de unidad. No obstante, 
¿quién puede conseguirlo? 

` 3) Se aproxima a ello aquel que reconduce 
los territorios de la noche corporal al territorio 
de la imagen. La luz, que era aliento y prin- 
cipio de una alianza, penetra en el centro de 
una estrella allí donde hombre y universo sel 
unen. La estrella es a la vez fuerza de expansión | 
inagotable y fuerza insondable de intimidad, | 
manifestando con el brillo y el atractivo de su 
irradiación la gloria de la unidad escondida, y 
anunciando también, aunque desde la lejanía, 
sus intensas metamorfosis. De todos modos, la 
estrella constela en cada hombre que la ve, en 
cada mago, en suma, un campo primordial de 
germinaciones y gestaciones y asegura la ob- 
jetividad singular entre lo exterior y lo interior, 
entre lo interior y lo externo, Es el territorio 
de lo imaginario, bóveda y hogar de signifi- 
caciones latentes, galaxia a veces, en la per- 
manencia de un tiempo en sí mismo primor- 
dial. Lo imaginario es la «segunda tierra» del 
simbolo. En adelante, éste arralga en la actua- 
lidad de lo invisible, al igual que lo hace en la 
tierra de lo visible, 

Entre los dos términos de esta polaridad, la 
imago, imagen bipolar, se organiza según una 
lógica que es la del cuerpo y el alma. Puntual, 
primero, como una huella, deviene «estrella 
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danzante», múltiple y polivalente en la em- 
briaguez de su abundancia. Las cosas de la 
existencia se adornan con sus reflejos. Su magia 
encanta a los símbolos mediadores, descom- 
pone su potencia y contraría sus funciones, 
mientras la redundancia, en especial, enloquece 
o se bloquea en un proceso de fusión. Es la 
hora peligrosa para los poetas, pensadores y 
místicos que no contuvieran su aliento en la ne- 
grura del hombre primordial, pues corren el 
riesgo de ceder a los espejismos. Es también la 
hora en que el espíritu temeroso, reprobador, 
olvidadizo de sus propios arraigamientos, se 
incauta de la imagen para devolverla a la ima- 
ginación apresada en evidencias prácticas o teó- 
ricas, corriendo el riesgo de asesinar a Mozart 
aún niño. En ambos casos el equilibrio de la 
ambivalencia se ha roto y el símbolo se dis- 
grega. 

La formación de un imaginario «mágico-re- 
ligioso» salvaguarda las reciprocidades del alma 
y del cuerpo con el espíriru. Esa transforma- 
ción se produce cuando imágenes y símbolos 
se armonizan gracias a los elementos del uni-) 
verso, agua, aire, fuego y tierra, elementos que| 
son los cuatro «clavos» y las cuatro «hormo- | 
nas» para un pensamiento simbólico vuelto a | 
las fuentes del soplo creador. Y dan lugar a las | 
diversas versiones de una «poética» de la pro- 
fundidad y de la fecundidad. Esas versiones en- 
caminan hacia el descubrimiento de una elipsis 
primordial cuyos hogares son la imago mundi 
y la imago dei. Por último, tales polos arque- 
típicos de la experiencia original de unidad re- 
gulan la imaginería mental conservada a las 
puertas de la cultura por una memoria primi- 
tiva. El símbolo es la anamnesis más eficaz y 
la más naturalmente religiosa, pues es en lo 
imaginario, cuando éste alumbra y estimula su 
alma, donde el homo religiosus recuerda que 
procede de los dioses y debe volver a ellos. 

+4) Sin embargo, es en lo onírico donde co- 
mienza a percibir los mensajes de lo divino, ya 
que el sueño es territorio del símbolo. Hay sue- 
ños mientras se duerme y sueños en estado de 
vigilia, cuando la fuerza del día no apaga la luz 
de lo imaginario. Liberada de las coacciones 
del espíritu que piensa y obra, ésta intenta la 
comunicación. Sus imágenes vivas devienen 
personajes a merced de las peripecias de una 
historia cuyo sentido permanece oculto. De 
ordinario, el sueño procede a conjuntar los ma- 


SÍMBOLO 


teriales que tienen su origen en lo profundo, 
en la imagen primordial, con los que proceden 
de las imágenes y recuerdos de la vida cons- 
ciente. Por otra parte, el sueño parece conden- 
sar, distribuir o transferir una energía no uti- 
lizada. De ello resulta una composición que el 
espíritu en vigilia no puede comprender sin el 
esfuerzo de una anamnesis y de una interpre- 
tación. El territorio del sueño confirma la na- 
turaleza de los preliminares de cualquier com- 
prensión de las imágenes y de los simbolos: el 
ejercicio de una memona que relaciona, uno 
con otro, el nempo primordial de una génesis 
eal 


y el tiempo presente de una realización. 
r la anamnesis 


udiovisual. Ade- 
ible, tiene oídos 


para escuchar lo inaudito del hombre y de los 
allí donde ésta se 


dioses, ojos y oídos del alma 
funde con el espíritu. En oros términos, aque- 
lla luz que se anunciaba en medio de la noche 
y de los espacios del cuerpo y emergía después 
en la gloria de la imagen, pasa 2 la palabra que 
es el propio espíritu. No obstante, se trata de 
una palabra distinte para un espiritu distinto. 
Su sentido no se puede reducir al discurso, 
pues la historia no es suficiente para conte- 
nerla. Su forma más evolucionada es palabra 
visionaria, de tipo religioso, mítico y profé- 
tico. La mayoría de las veces, los sueños no 


tienen acceso 2 este nivel 


uienes consiguen acceder a él lo hacen gra- 
cias al trabajo de los símbolos que se encuen- 
tran asociados a las imágenes arquetípicas. Las 
figuras de una polaridad radical (cielo y tierra, 
agua y fuego, hombre y mujer, hombre y dios) 
alimentan las forjas de una metamorfosis del 
alma. Las transformaciones que el símbolo rea- 
liza en la palabra onírica tienden a unificar la 
violencia, el eros y lo sagrado mediante un 
verbo mental que revela los mensajes de una 
forma anterior de trascendencia. Cuando tales 
mensajes son recibidos —precognición y pre- 
monición de un porvenir ya presente aunque 
todavía por hacer—, el símbolo acompaña a las 
culturas en su inspiración y a las religiones en 
su plegaria. 
5. Lócica. 1) Aspectos. La lógica del sím- 
bolo comienza con un arte de sentir (aisthesis) 
cuyas reglas son las de la noche antropocós- 
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mica articulada por el cucrpo. Es ésta una es- 
rética primordial cuya esencia es la emergencia 
de una luz ercadora, la misma que habita el 
hombre y el universo. La lógica del símbolo se 
transforma a continuación en arte de vivir la 
energía de la que esta otra luz es portadora. Se 
trata de una energética cuyas leyes de creci- 
miento son las de la imagen, cuando ésta pone 
de manifiesto lo imaginario, y las de la orali- 
dad, cuando da consistencia a lo onírico. Asi- 
mismo, la lógica energética del símbolo es una 


técnica de transformación mental que recom- 
one las energías de la luz creadora refractada 
en el hombre (violencia, eros, sagrado) en la 
unidad de una poética. A partir de ese mo- 
mento, la lógica del símbolo exige entrar en re- 
lación con la cultura y la religión. Según sean 
estas últimas y los logros de las formas de ló- 
gica precedentes, la poética introduce al hom- 
bre primordial en el mundo que el espíritu ha | 
conquistado (cultura), y al homo religiosus en | 


el mundo con que la creencia se ha rodeado | 


... . . | 
(religión), en la actualidad de las diversas tra- | 
diciones. El tema es, entonces, el de las formas 
simbólicas de una antropología religiosa, lugar | 


privilegiado del conflicto entre las diversas her- | 
meneuticas. 

Para sostener este conflicto, precisamente, la 
lógica del símbolo se afianza en las prolonga- 
ciones de un arco primordial, figura con la que 
se representa el juego de las correlaciones or- 
gánicas que llevan de la experiencia del símbolo 
a la expresión del mito y a la realización del 
rito. Esa trayectoria muestra la talla del homo 
religiosus y le proporciona en todo caso la es- 
pina dorsal, serpiente de la energía creadora er- 
guida en el cuerpo y en el alma en las primicias 
del espíritu. Cuando se asienta en la práctica 
de las culturas y las religiones, este último está 
llamado a recordar sus orígenes, sus solidari- 
dades y su estado incompleto. Mientras se 
arraiga una hermenéutica de tipo progresivo, 
social y comunitario, otra, la del símbolo, se 
enriquece escapando a las regresiones de una 
nostalgia de los orígenes. Se trata del ejercicio 
recíproco de una crítica en una práctica hu- 
mana, pues la dialéctica del conflicto no es otra 
que la de la relación entre alpha y omega en el 
tema único del misterio del hombre cósmico y 
universal, perenne y temporal, sagrado y di- 
vino. 

Sin embargo, al darse dos veces la unidad, se 
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pone de manifiesto que no se ha alcanzado su 
fuente directamente, ya que ésta es inaprehen- 
sible a menos que se revele en una lógica de la 
fe. El símbolo penetra en las formas de la re- 
velación y de la salvación. Su lógica, desarro- 
llada desde el mito hasta el rito, consigue así 
manifestarse dentro de sus límites. Si bien con- 
tribuye a liberar el hálito de cada uno relacio- 
nándolo con el Otro del mundo y del hombre, 
el símbolo permanece en una cautividad ori- 
ginal. Aprendizaje iniciático, ascesis y combate 
en el camino de la unidad, su éxito se consu- 
ma en el despertar de un pensamiento genera- 
dor de un desarrollo mental por medio de la 
realización de la primera alianza. En resumen 
la lógica del símbolo es lógica de la creencia En 
un dios creador. Su exigencia, sin embargo 
consiste en adelante en relacionar esa Siesta 
ra con la fe en un dios salvador atesti- 
|guado en la experiencia y la tradición de las 
[grandes religiones. 
css condición de tal ejercicio es que 
. lig E permitan la subsistencia de los te- 
aare z símbolo. Aunque el tiempo de la 
ión apremia, los altos en la pere ió 
en la tierra dejan un sitio a l h cuero. 
a la imagen y al sueñ Nir noche, al cuerpo, 
se o. Ninguna religión los 
ye, aun cuando haga de ellos un lugar d 
prueba y tentación. La segunda solia E 
m mismos territorios sean ba saae dhia 
elados por la fuente de la nueva ali i 
propia de cada religión, pues el sím als sola 
, r bolo só 
El e que el mismo a 
; sólo facilitará el ac 
fuente c1 ceso a la nueva 
en una relación de creador a salvador si 


` tal fue Í mi 
nte hace por sí misma dadoras de su mis- 


terio 
P naturales del ser. En otros 
Rd S a lógica del símbolo mensajero del 
> a contribuye a facilitar la fuente de 
e a y de la salvación en la medida en 
a se haya realmente encarnado. Dent 
a polaridad, la última, la lógica. AS 
olo serviría par. o 
eri ide Ped la originalidad de lo 
y vífico propi ¡gió 
> como el realismo A e da n 
el verda i 
omo religiosus resultante i 


. ds 
Es necesario hablar en condicional porque 


de las religiones. yoo abordada por la ciencia 


mente, en el hindui 


; Simy 

x Abe 

estas religiones con A. ML 
Orlos d 


d 2j. 
el cuerpo, del hálito del hom eh Dorh, 


verso. Sin . 
de embargo, los grande te y dep 
) » cristiano Y musulma s Monotei, nj- 

man, oh m 3 


aun est: 
para Bia a Basta, no obstante. de 
poes] IStlanismo aparezc. e, ENcararla 
a que todo en ^ como la 
pie que la fuente de la E simb ta, 
re 10 Hombre, en una relación, E 
usión, del Creador al Sal e Pr 
Hijo, Luz del mundo a del a 
funde en cada uno en a ii Es 
Cuando esta religión es y; ida 
el símbolo desaparece medi i 
en el rito del Sacramento ' 


Píritu que la ; 
di- 
po de la Iglesia, 
; EN profundidad | 
nte su culminación! 


ps an Jo quea Tos tintela 
r ismos 
ciones y de lo simbólico, , 
l El simbolismo designa la secuencia que a50- 
cia diversas realidades en la red de ama 
tural del símbolo. Así, el simb lo E 
del sol abre un camino dd 
desierto, del desierto al ln de E ena 
ces, de las fauces a | ay t E 3 
de pea a miel, Así, pan 
de de Pe ea intercambia el día y la 
he, y la luna, el agua y el fuego, la 
mujer y el hombre, el hombre y dios. La lógica 
de esas asociaciones, verdaderos meandros de 
aprendizaje para un nuevo pensamiento, es la 
de la emergencia de un centro que permite al- 
canzar otro centro más unificador aún, según 
lo que se ha llamado a veces centrología. A este 
respecto, yantra, > mandala y > mantra son 
las proyecciones y los soportes de una prácu 
del simbolismo representado geométricamente 
hasta el nivel de la palabra. Con ellos, el sm 
bolo manifiesta ya su relación Con la represen” 
tación, el arte y la belleza. e polo 
La simbolización designa el acto delam? 
nismo, y 


Es antes una dinámica que un mecano, 
difunde por ' 1 
£ que 8 


se refiere, el 
de las simboliza- 


diación y convecció 
mismo tiempo la del hombre, 2° iunt 
la de lo divino. Diferencias unit? agrado $e 
mible haz, la violencia, el eros Y pe 
expresan y se contienen, pues, 
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éxito, la simbolización es tentación, es decir, 

interpela, conforme a la figura del símbolo, en 

la encrucijada del orden y del deseo. La ins- 

piración que anima la danza de los mundos, ge- 

nial en su principio, encuentra luego en su ca- 

mino fijaciones, posesiones y delirios. Cuando 

cesa, los simbolismos se descomponen y pro- 

vocan la caída de una luz desviada engendra- 

dora de las grandes divisiones. La energía del 

símbolo sufre una degradación y se convierte 

en fuego destructivo, aunque, gracias al sím- 

bolo, el — mal siga siendo bello. Mientras el 

espíritu finge ser lo que ya no es, el alma, en- 

ferma de sí misma, se pierde progresivamente 

junto con el cuerpo y el universo. Logra, sin 

embargo, detener ese proceso, y podría aún 

salvarse, cuando consiente en la primacía del 

espíritu. El imperativo irrenunciable del hom- 

bre, destinado a ser, en lo alto, todo luz, in- 
vierte las simbolizaciones apresadas y las or- 
dena en un movimiento de espirimualización. 
Tal acción, reanudada sin cesar, es la meta- 
morfosis de la que viven los símbolos y anima, 
además, la aparición de lo invisible, lo implí- 
cito, lo otro, sin interferir en lo que ya es ma- 
nifiesto. Pregnancia y resistencia construyen! 
así el equilibrio conflicuvo de lo vivo, para 
cuya expresión no es suficiente la experiencia 
vital de cada hombre. 

La simbolización se concede la pausa de lo 
simbólico cuando la labor de los símbolos se 
realiza en la coherencia de una cultura y una 
religión. En la historia de un grupo, el esta- 
blecimiento de un orden determinado se con- 
sigue, sobre todo, a costa de una selección de 
los símbolos, de una disposición original de los 
simbolismos y de una modalidad particular de 
simbolización. Pues una simbólica es un estado 
de equilibrio adquirido entre el sentido que el 
espíritu piensa y universaliza después en sus 
producciones teóricas y prácticas, y el sentido 
aún no expresado del que el arcaísmo del sím- 
bolo sigue siendo portador, Este es uno de los 
éxitos del sentido de la existencia en la comu- 
nicación. Las polaridades del lenguaje (signi- 
ficado y significante de todos los niveles de in- 
tercambio) concuerdan con las polaridades 
(cósmicas y oníricas) del símbolo dentro de un 
mismo sistema. Por ello, el inventario de lo 
simbólico es el de las culturas y las religiones. 
Más aún, lo simbólico depende de la calidad de 
la relación entre una cultura y una religión. En 
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este sentido, una subcultura puede ser porta- 
dora de una gran simbólica, Por otra parte, arte 
y tecnología son, al parecer, los mediadores de 
las correspondencias entre signos y símbolos. 
El — arte es el territorio de una primera arti- 
culación entre las diversas simbólicas. Un mu- 
seo de lo imaginario se levanta en la galería de 
las culturas que han llegado hasta nosotros. La 
— tecnología unifica los signos, a escala mun- 
dial, y hace sentir la importancia que una sim- 
bólica fundamental posee para el espíritu de la 
tierra. Es una cuestión de sabiduría e, incluso, 
de sabiduría eterna, de la que apenas se define 
el anagrama en la ciencia de las religiones. Esta 
última, en efecto, apenas ha iniciado la tarea de 
captar las simbólicas africana, azteca, hindú, 
búdica, cristiana, musulmana, masónica, so- 
cial, etc. 

> Cultura y religión, > divino, —> homo 
religiosus, > memoria, —> mito, —> rito, — sa- 
crificio, — sagrado, > salvífico, — tiempo pri- 
mordial. 
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SIMON, Richard (1638-1712). Richard Si- 
mon, sacerdote del Oratorio, debe ser consi- 
derado como el verdadero iniciador de la crí- 
tica bíblica en lengua francesa. Provocó por 
este hecho la desaprobación de Bossuet. En su 
Histoire critique du Vieux Testament planteó 
el problema de las fuentes que pudo utilizar > 
Moisés para escribir la historia de los orígenes 
y de los > patriarcas; siguiendo la evolución 
de las leyes dentro del > Pentateuco, apeló a 
la institución de los «memorialistas», que ejer- 
cían una función de derecho «público» en la 
«República de los hebreos». Admitía así que 
«existió siempre una autoridad en Israel y que 


esta autoridad era religiosa» (J. Steinmann}. R. 
Simon estudió la utilización de los textos del 
Antiguo Testamento en el Nuevo. Mientras 
que los teólogos de su época veían en los —= 
profetas a los anunciadores del tiempo mesiá- 
nico, R. Simon redescubrió la inserción de es- 
tos profetas en su propia época. «Se engañan 
aquellos que suponen que los profetas sólo tu- 
vieron la misión de predecir los misterios de 
Jesucristo.» Dios se sirvió de ellos como «in- 
térpretes ante el pueblo, no sólo para las cosas 
futuras, sino también para las presentes y para 
las que ya pasaron». Además del sentido literal 
o histórico, R. Simon reconocía el sentido teo- 
lógico, atribuido por la tradición a los textos. 

R. Simon extendió su labor al Nuevo Tes- 
tamento, que tradujo en 1702. Con objeto de 
prepararse para esta traducción, había publi- 
cado sucesivamente una Histoire critique du 
texte du Nouveau Testament (1689), una His- 
toire critique des versions du Nouveau Testa- 
ment (1690) —obras que inician en Francia la 
crítica textual del N.T.— y, finalmente, una 
Histoire critique des principaux commentateurs 
(1693). R. Simon merece ser considerado, por 
su extraordinaria crudición, como el verdadero 
fundador de las introducciones al N.T. (Th. 
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Zahn), que alcanzarían su pleno desarrollo en 
Alemania a partir del siglo xv111. Con sus con- 
denas indiscriminadas, Bossuet no supo reco- 
nocer la solidez de las exigencias críticas de R. 
Simon. Recientes estudios han rehabilitado con 
toda justicia a este precursor. 

— Crítica bíblica. 
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SINAGOGA. Nombre atribuido por lo ge- 
neral al lugar de oración judío, en virtud de la 
traducción griega del término hebreo Beit ha- 
Knesset («casa de reunión»). m 

Los orígenes de la sinagoga se remontan tal 
vez a los tiempos del destierro babilonio. De 
cualquier modo, la tradición rabínica nos habla 
de reuniones dedicadas a la oración fuera del 
— templo de Jerusalén durante los días de 
ayuno público y en el curso de los Maʻamadot, 
delegaciones que, procedentes de las diferentes 
regiones del país, representaban al pueblo por 
turnos asistiendo a los —> sacrificios del tem- 
plo. Mientras los representantes del Ma'amad 
se dirigían a Jerusalén, los demás habitantes del 
lugar del que habían partido se reunían para la 
oración en común en las plazas de la ciudad de 
origen (Ta'an., IV; Meg., 264). Es probable 
que poco a poco se construyeran edificios —o 
se utilizaran edificios ya existentes— para al- 
bergar estas reuniones piadosas y defenderse de 
las inclemencias del tiempo. En tiempos de la 
diáspora, la evolución debió realizarse de una 
manera parecida, siendo en tal caso más one- 
rosas las peregrinaciones a Jerusalén. Por otra 
parte, es un hecho que la evolución global de 
las ideas religiosas acaecida durante el exilio ba- 
bilonio favoreció una forma de oración en la 
que la participación del pueblo era más activa 
que en el templo, cuyo culto dependía exclu- 
sivamente de los sacerdotes y los levitas. 

La sinagoga, como lo indica su nombre, es 
sobre todo y ante todo un lugar de reunión. 
Aunque se concede una importancia especial a 
la oración, están autorizados otros usos del lu- 
gar. «Para todas las necesidades de la comu- 
nidad», precisará la tradición rabínica y, más 
concretamente, para fines escolares. Hay que 
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evitar, sin embargo, toda actitud indecorosa, 

incompatible con el destino principal del lugar 

(Tos. Meg., III, 7). 

Desde el punto de vista de la arquitectura la 
sinagoga se inspiró en los edificios profanos; su 
mobiliario se concibió necesariamente en fun- 
ción de las reuniones piadosas abarcando sobre 
todo una Bimā, estrado de lectura, y, en una 
segunda fase de evolución, un «arca sagrada» 
empotrada casi siempre en la pared y en la que 
se conservaban los rollos de la — Tora. Como, 
con ocasión de las oraciones principales, los 
fieles se vuelven hacia el templo y, por tanto, 
hacia Jerusalén, las sinagogas adoptan la mayor 
parte de las veces esta orientación. 

Poco a poco, la sinagoga se vio rodeada de 
cierta atmósfera de sanidad (cf. Meg., II, 1), 
sobre todo después de la desmucción del tem- 
plo de Jerusalén. Así, se dirá que cada vez que 
diez hombres se reúnen para la oración pública 
en la sinagoga la — $ekina está en medio de 
ellos (Mej. de Éx, perícopa Yio, cap. 11).. 

“Contrariamente 2l templo, estructurado de 

una manera jerárquica, la organización de la si- 
nagoga es democráūca. Puede ejercer la fun- 
ción de ofidanie todo aquel que sea capaz de 
presentar las oraciones conforme a las reglas 
establecidas por la tradición. Desde la antigie- 
dad, se comprueba, sin embargo, la presencia 
en ella de cierto número de funcionarios. Cada 
sinagoga tenía también su administración pro- 
pia. 

Durante el segundo período del segundo 
templo, el santuario de Jerusalén y las sina- 
gogas coexistían y se complementzban armo- 
niosamente. La tradición rabínica llega 2 hablar 
de la existencia de una sinagoga en el recinto 
del templo. Toda aglomeración de alguna im- 
portancia contaba con su sinagoga; y en las ciu- 
dades había más de una, sucediendo otro tanto 
en los países de la diáspora, 

La liturgia judía fue evolucionando gracias a 
la institución sinagogal. 

Aun cuando existan diferencias bastante no- 
tables según los países en lo que respecta a la 
arquitectura sinagogal, las disposiciones inter- 
nas del lugar de culto judío, reguladas por la 
tradición, han cambiado poco hasta los tiem- 
pos modernos. En el siglo x1x se introdujeron 
algunas innovaciones a causa de las tendencias 
generales de modernización de la vida judía 


de su adaptación a las costumbres del mundo 
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circundante. Así, en muchas sinagogas se cam- 
bió el lugar del estrado de lectura, desplazán- 
dolo a la proximidad del «arca sagrada» y jun- 
tándolo al pupitre del oficiante. En algunas si- 
nagogas se adoptó el uso del órgano y de coros 
mixtos, prácticas contrarias a la tradición. El 
judaísmo liberal y, en el caso de los Estados 
Unidos, también el conservador, suprimió la 
separación tradicional entre los sexos, adop- 
tando los bancos familiares. Con objeto de au- 
mentar el «decoro», se ha creado asimismo una 
indumentaria litúrgica para los funcionarios del 
culto, adoptada incluso en algunas sinagogas 
de tendencia ortodoxa. 

— Judaísmo, — ley judía, —> oración, > 


templo. 


Bibliografía. S. Kraus, Synagogale Altertúmer, Ber- 
lín-Viena 1922; K. HrUBY, La Synagogue dans la lit- 
térature rabbinique, «Orient Syrien» (1964) 473-514; 
Id., Die Synagoge. Geshicheliche Entwicklung einer 
Institurion, Zurich 1971. 
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SINCRETISMO. El sincretismo, etimológi- 
camente «alianza de los cretenses contra un 
enemigo común», es la unión de elementos he- 
terogéneos que conduce a un conjunto nuevo 
cuyos elementos constitutivos siguen siendo 
reconocibles. 

Conviene distinguir varios significados en 
este término: un sentido antiguo, teológico; un 
sentido moderno, filosófico; un sentido deri- 
vado, limitado a la pedagogía y, finalmente, la 
acepción corriente actual, principalmente reli- 
giosa. 

El sentido antiguo de sincretismo se em- 
pleaba para designar la actividad de ciertos teó- 
logos, principalmente protestantes, que se pro- 
ponían lograr (re)conciliaciones, acuerdos en- 
tre doctrinas diferentes u opuestas, por medio 
de «debates», confrontaciones públicas de las 
tesis presentadas. Melanchthon o los acuerdos 
de Wittemberg (1536) pueden ser buenos ejem- 
plos. Georges Callixte (1640) y Pratorius 
(1684) prosiguieron los esfuerzos para recon- 
ciliar a protestantes y católicos. Posterior- 
mente, el término «sincretista» fue aplicado al 
luterano alemán Pfaff (1723), y a los británicos 
— Newman y, sobre todo, Pusey (1833 y 
1841), que querían reintegrar la Iglesia angli- 
cana en la Iglesia católica romana. Este movi- 
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miento «sincrético» fue condenado en 1843 por ti-yoruba (Ghana, Benin) losas, 
la Iglesia de Inglaterra, y sus pimapen A NEEE hispánico. De alo católicos 
pulsores se hicieron católicos. En la actuali a religiones organizadas en lies gieron ls 
se realizan esfuerzos parecidos por la unidad de las Antillas por el nombre de a nocidas R 
las Iglesias cristianas bajo el nombre de ecu- América del Sur, principalmente ia Yen 
menismo, habiendo perdido la palabra sincre- el de > candomblé. rasil, por 

tismo la acepción teológica que tuvo durante _Recientemente ha aparecido "o 
tres siglos y medio. i a ción sincrética bajo la iniciativa de u Organiza- 
El sentido moderno de sincretismo califica Sung Myung Moon (> mooni n coreano, 
las tentativas poco afortunadas de pensadores tende trascender las grandes rel; h que pre. 
del Renacimiento como Nicolás de Cusa, Pico sales, unir el mesianismo oreas i univer. 
de la Mirandola y Reuchlin, que se esforzaron de Extremo Oriente y el craneo ts 
por conciliar enseñanzas tan dispares como el de su dinamismo económico y su inte Pesar 
platonismo, el pitagorismo, las gnosis, el cris- paganda, parece muy probable el de pro- 
este movimiento, dotado acaso de 


tianismo y los escritos cabalísticos. Más tarde, 
podríamos incluir a Leibnitz (1685) y al filó- 
sofo francés Victor Cousin (1828), pero a estos 
últimos es preferible considerarlos dentro de 
los eclécticos (> eclecticismo). 

La acepción limitada que da la pedagogía ac- 
tual al sincretismo designa la aprehensión in- 
fantil global de un conjunto, sin descender a 
los detalles. El método de lectura llamado SINCRETISMO EN ÁFRICA > aladura, 
«global» es sincrético en este sentido, ya que el > harrismo, — kimbanguismo, + mesianis- 
niño aprende a reconocer las palabras sin dis- "OS: 
tinguir las letras. Este método, nefasto para la 
ortografía, ha mostrado sus limitaciones. 

El significado usual de sincretismo es sobre 
todo religioso, aun cuando suele también apli- 
carse a fenómenos literarios o incluso políticos, 
refiriéndose a una unión más o menos forzada 
O lograda de opiniones o de elementos dispa- 
res. Por ejemplo, los mitos, los cuentos de ha- 
das, utilizan sincréticamente elementos cogi- 
dos de distintos aspectos de la realidad o de la 
ficción. Si nos ceñimos al terreno de las reli- 
giones, la antigüedad nos ofrece en los cultos 
ln 
JE ec o religioso: en el culto 

e y P en prácticamente fundidos 
Pesii Mai e a veneración mediterránea a la 
aran Madre de Asia Menor, con elementos de 


: : 4 riega 
a a 

erio Yo i pansión en elim- synopsis (visión de conjupro -s eidon 
A omano, unía el culto al fuego y a la luz nóptico» se utiliza para designat fre Tapi 
del antiguo Irán, el culto a Helios/Faetón, e delos evangelios en columnas para y 
incluía sacrificios de toros, : mera sinopsis se publicó en 776, sie 
Más Próximos a nosotros, y por conocidas tor J.J. Griesbach. Las más wtiliza f pud 
razones históricas, se han producido también tualidad son las sinopsis griega la sinop 
pre de sincretismo religioso. Los pueblos Lietzmann y K. Aland, asl i e 

Ficanos transplantados a América superpusie- francesa de la Biblia de Jeres? é “apa los gan 


ro mi . PO cop 
n y asimilaron los dioses de la religión ashan- Se reserva el adjetivo sinóp 


c : A Por otra parte 1 
dente intencionalidad política, dp 
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SINCRETISMO EN EGIPTO. El sincre- 
tismo ha sido una constante de la religión egip- 
cia en todas las épocas. Comprende varias mo- 
dalidades: en época faraónica, priva la identi- 
ficación de un dios con otro, como Min-Horus 
o Amón-Ra; en época helenística y roman 
destaca la yuxtaposición, como Zeus y Amón, 
la unión, como Isis-Deméter-Afrodita-Tychs 
etc., y el henoteísmo de Isis o de Serapis, úni- 
cas divinidades que engloban a todas las demás. 


Bibliografía. J. LECLANT, Spatie i a 
gion de l'Égypte pharaonique; F. DUNA 
crétismes dans la religion de PÉgypre romam, 
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gelios de > Mateo, > Marcos y > Lucas, que 
presentan afinidades mutuas y son los únicos 
que han podido ser editados en paralelo. Por 
razones de comodidad, algunas sinopsis (K. 
Aland, Boismard) incorporan el texto del 
cuarto evangelio, aun cuando esté claro que el 
evangelio de — Juan guarda una gran indepen- 
dencia con respecto a los otros tres. Final- 
mente, se entiende por «hecho sinóptico» el 
conjunto de las semejanzas y diferencias que 
presentan los tres primeros evangelios. Desde 
fines del siglo xvin, la crítica se ha empeñado 
en explicar este hecho sorprendente que ilustra 
a la vez la unidad y la flexibilidad de la tradi- 
ción evangélica. 

= Crítica bíblica, — evangelio y evangelios. 

EDOUARD COTHENET 


SIÓN —> Jerusalén. 


SIONISMO. El término «sionismo» en su 
acepción moderza se forjó 2 finales del si- 
glo xx Designa un movimiento cuya finalidad 
es el restablecimiento de una vida judía 2utó- 


lestina. Contrariamente al — judaísmo reli- 


cuando, en el momento en que aparece el mo- 
vimiento sionista, carezcan de algunos elemen- 
un país propio, un idioma común, etc. El 
sionismo trata precisamente de restituir estos 
elementos al pueblo judío y «normalizar» así 
su situación por medios politicos. 

Aunque el Manifiesto sionista declare más 
tarde que el sionismo moderno se define como 
un movimiento exclusivamente político y no 
reivindique esperanzas tradicionzles de la na- 
ción judía, no podía prescindir, sin embargo, 
del conjunto de la historia de este pueblo en el 
exilio, profundamente marcada en el curso de 
los siglos por el amor de Sión (> Jerusalén- 
Sión) y la firme esperanza, siempre mantenida, 
de un retorno al país de Jos antepasados. Bien 
es verdad que esta esperanza secular se había 
atenuado en el siglo xix con la emancipación 
cívica de los judíos y su inserción, más o menos 
eficaz, en la vida y en la cultura de los países 
que habitaban. 

A lo largo de la historia judía y según las po- 
sibilidades, distintos individuos y grupos han 
emprendido el camino de la antigua patria, im- 
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pulsados casi siempre por motivos religiosos, 
Según algunas autoridades en el terreno de la 
halaja (ley religiosa), el deber de habitar en el 
país de Israel empieza para cada judío en el mo- 
mento en que las circunstancias lo permitan, 

A lo largo del siglo xix tiene lugar la apari- 
ción de diversos movimientos que —la mayor 
parte de las veces para luchar contra el peligro 
de una asimilación total, al parecer inevitable— 
preconizan «la vuelta a Sión». El renacimiento 
de la literatura hebrea en la Europa del Este, 
por una parte, y, por la otra, los pogroms de 
la Rusia zarista, favorecieron esta evolución: 
en diferentes ciudades de Rusia se formaron 
entonces grupos de hovevei Tsion («amantes de 
Sión») con el fin de favorecer la inmigración a 
Palestina y la colonización del país. 

El creador del movimiento sionista propia- 
mente dicho fue el periodista vienés Teodor 
Herzl (1860-1904), perteneciente a un medio 
judío asimilado. Testigo, como corresponsal 
de un gran diario austríaco, del asunto Dreyfus 
(=> antisemitismo), adquirió la convicción 
—independientemente de otras tentativas ju- 
días en este sentido— de que la asimilación al 
medio ambiente no era la solución idónea para! 
el problema judío. En 1896 publicó su libro- i 
programa Der Judenstaat, (El Estado judio), en 
el que preconizaba la solución del problema 
sobre una base nacional. Varias personas de 
ideas análogas se reunieron alrededor de Herzl 
que con la ayuda de Max Nordau se lanzó a 
una actividad propagandística de gran enver- 
gadura. 

En 1897 tuvo lugar en Basilea el primer con- 
greso sionista que proporcionó al movimiento 
de reciente fundación un programa oficial, en 
el que se estipulaba «la creación para el pueblo 
judío de un hogar nacional jurídicamente ga- 
rantizado en Palestina». A pesar de su indeci- 
sión inicial en este sentido, Herzl reconoció 
ante el Congreso que únicamente Palestina po- 
día ser considerado un lugar viable. Por razo- 
nes tácticas renunció a exigir la creación de un 
Estado judío soberano. 

Tras el primer congreso se organizó el mo- 
vimiento sionista. Son principios ideológicos: 

1. El principio del judaísmo nacional: la 


[cuestión judía es una cuestión nacional. 


2. El principio de la negación de la Galút 
(exilio): la cuestión judía no puede solucio- 
narse en el destierro, 
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3. El principio del esfuerzo colectivo: «Un 
pueblo no puede recibir ayuda sino de sí 
mismo; si es incapaz de ello, nadie le puede 
ayudar» (Herzl). 
4. El principio de la continuidad histórica: 
el lugar de la concentración territorial sólo 
puede ser la tierra histórica de los judíos, esto 
es, Palestina. 
Durante la primera guerra mundial los diri- 
gentes sionistas obtuvieron del secretario de 
Estado británico, lord A.L. Balfour, una de- 
claración oficial en la que se decía que «el go- 
bierno de Su Majestad (británica) considera 
con benevolencia la creación de un hogar na- 
cional en Palestina para el pueblo judío y rea- 
lizará todos los esfuerzos para facilitar la con- 
secución de este objetivo». Esta declaración 
constituye un jalón importante en el camino 
que desembocó en 1948 en la creación de un 
Estado judío en Palestina, tras una resolución 
de las Naciones Unidas. 
La idea sionista no ha sido acogida con en- 
tusiasmo por el conjunto del — judaísmo. Los 
dos polos de antagonismo fueron durante mu- 
cho tiempo, de un lado, los medios familiari- 
zados con la idea de una asimilación muy avan- 
zada, y, del otro, la ortodoxia judía, al menos 
en su gran mayoría. Los adeptos de la asimi- 
lación consideraban el sionismo como un fe- 
nómeno anacrónico, que pretendía impedir la 
evolución del judaísmo en el sentido de una so- 
ciedad libre y liberal, emancipada de las esco- 
rias del pasado. La oposición de los medios re- 
ligiosos se explica de dos maneras. Había quien 
consideraba que la vuelta del pueblo judío a su 
tierra sólo podía constituir un acontecimiento 
| escatológico de los tiempos — mesiánicos y, 

por tanto, un acto exclusivo de la misericordia 
| divina, sin que correspondiera a los hombres 

tomar una iniciativa en este sentido. Otros, a 
| pesar de admitir el carácter legítimo de la ini- 
l ciativa humana, chocaban con el carácter 
¡ «laico» del programa sionista y con su objetivo 
į de crear un Estado moderno no concebido con 
' arreglo a la ley religiosa tradicional. 

Después de los acontecimientos de la última 
guerra mundial y de la creación del Estado de 
Israel, han desaparecido en gran parte estos 
obstáculos, que sólo sobreviven en algunos 
medios ortodoxos. Sin embargo, existen en 
todo momento judíos que, a pesar de ser fa- 
vorables al Estado de Israel, no lo consideran 
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como la única, y ni siquiera como la mejor, so- 
lución al problema judío. 

> Jerusalén, > judaísmo, — ley judía, => 
mesianismo. 


Bibliografía. W. Laqueur, Histoire du sionisme, 
París 1973, 
Kurr HruBY 


SIPPE. La sippe es el clan familiar en la anti- 
gua Germania. Desde el nacimiento hasta la 
muerte, e incluso en el más allá, todo germano 
pertenecía a la sippe, una comunidad a la vez 
real y mítica basada en el parentesco que cons- 
tituía para él la fuente de la vida. El devenir, 
werden, ligaba a cada persona al ser, sein: esto 
es, la sippe, que abarca toda existencia indivi- 
dual. Cada hombre conserva el contacto con la 
sippe, intenta poseer su espíritu, no admite 
otras leyes ni otras tradiciones o valores que los 
suyos. Desde el punto de vista religioso, la 
sippe está en la base del culto, hasta el punto 
de reunir a los muertos en las Sippengraáber, las 
tumbas megalíticas de finales del > neolítico. 
Fue quizás esta concentración alrededor de la 
sippe lo que impidió que la religión de los anti- 
guos germanos se elevara al nivel de una Welt- 
religion. 
> Destino, — religión germánica. 


Bibliografía. G. De REYNOLD, Les Germains, París 
1953; A. CLoss, Die Religion der Germanen, en 


CHRE, II, Friburgo/B. 1956, págs. 267-366. 
Jurien Ries 


SIRONA, DIRONA. Diosa gala de la salud 
y la fertilidad venerada en el oeste, centro y 
este de la Galia, en los valles del Mosela, el Rin 
y el Danubio (Viena), e incluso en Roma. Es 
la compañera habitual de > Apolo, sobre todo 
de Apolo Grannus, aunque a veces aparece 
sola, y en su origen era una divinidad astral, 
como se deduce del análisis etimológico (in- 
doeuropeo y antiguo celta ster-, «estrella», ga- 
lés ser, bretón ster [Vendryes, EtrCelt, 5, 1950- 
1951, págs. 245ss)). Su iconografía es similar a 
la de tantas diosas jóvenes atraídas a la esfera 
de la fecundidad, y a veces lleva una serpiente, 
símbolo ctónico. En Hochscheid, entre Tré- 
veris y Magencia, había un templo de planta 
indígena (fanum) consagrado a Apolo y a Si- 
rona. Damona (etimología incierta), Muy se- 
mejante a ella, está también vinculada a los cul- 
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tos de Apolo. Es la paredra de Apolo Borno en 
la Galia central, y de Apolo Morizasgxs en Ale- 
sia, aunque puede ser invocada únicamente en 
calidad de diosa dispensadora de salud. 

> Aguas (culto de los celtas y galorroma- 


nos, $ 1b). 


Bibliografía. A. GRENIER, Manuel d'arch. gallo- 


rom., IV, 2, Paris 1969. 
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, Da. du ja Tae 
pienamente con el Rudrz del — Vedz, dios te- 


riico védico que reside en las montañas, y 


í nor, en los agma, textos tradi- 
cionales, y en los — purána, IEOS «anuguos», 
En ellos está representado como un dios so- 
berano que gobierna los mundos y Que inter- 
viene a e o y desarrollo del uni- 
E Es) ns -2i gran tiempo», el po- 
cer de disolución del mundo, pero también es 
Siva e propiciador o Sañkzra el benéfico. Es 
Mahiyogi, “El gran — yogui», de inmenso po- 
der espiritual de concentración y realización, y 
Ri mi a 
Bhairav 2 el «terribles destructor, el dios de los 
cementerios y de los espectros. Pero, para sus 
devotos, es también Siva — guru, el guru pro- 
piciador y atento, o Satgura, «el verdadero 
guru», el cual, de acuerdo con los relatos 13. 
mules contemporáneos de los purana, mo vacila 
en Ocasiones en tomar forma humana, para 
gular a sus fieles hacia la mera final. No sc 
trata, sin embargo, de un => avalára, como 
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ocurre en el vispuismo, ya que Siva permanece 

fuera de su creación. Es el soberano del = 

karma y del —> sárasara, y no el súbdito de és- 
tos, como sucedería en cl caso de ser un ava- 
tāra. 

La iconografía de Siva es compleja, al igual 
que lo es su mitología. En los textos se en- 
cuentran codificados de 26 a 64 murti o repre- 
sentaciones imaginarias, pero el símbolo bajo 
el que se le venera con mayor frecuencia es el 
— linga. La más conocida de las representacio- 
nes que de él se hacen es la del Nataraja, el «rey 
de la danza». Esta, que posee un carácter cós- 
mico, representa a un tiempo la creación y la 
destrucción de los mundos. Se le encuentra 
también 2 menudo como yogui, como maestro 
de las artes, etc. Posee un tercer ojo y una ca- 
bellera abundante, aunque bien arreglada en 
una ornamentada trenza. 

En los tempos sivaítas, el liriga está situado 
en el lugar central, en el corazón mismo del 
santuario principal. Los muros exteriores de 
éste y de las otras partes del templo se encuen- 
tran adornados con bajorrelieves y estatuas del 
dios y de sus allegados. Al toro Nandi, su 
montura, se le representa echado y vuelto hacia 
el santuario. 

Entre sus principales allegados figura Ma- 
hádevi, «la gran diosa», a quien se denomina 
también Párvan, «la montañesa». => Kali, «la 
negra», > Durga, «la inaccesible», etc. Sus hi- 
jos, resultado de un artificio y no de la pro- 
creación, son — Ganeía y Skanda (llamado 
también Subrahmanya y Kárttikeya), el dios de 
la guerra. 

_El conjunto de reflexiones, doctrinas, mo- 
vimientos espirituales y ascéticos suscitados 
por Siva, y en los que está considerado como 
el ser supremo, recibe el nombre de sivaísmo. 
Entre toda esta abundancia de movimientos 
sectarios destacan los siguientes: el Sivaísmo de 
Cachemira, que sobrevive precariamente en 
nuestros días, tras haber conocido su momento 
de esplendor en los siglos que van del viir o 1x 
al xn. Su Principal representante es + Abhi- 
navagupta, Siva es el — absoluto, la realidad 
Unica, cuyo pensamiento se objetiva en el 
mundo, Hacia él retorna el alma, tras reco- 
o iia 
que ha sido danol PA iris a 
o e cl il o en las lenguas sáns- 

: s cl ser supremo, el señor 
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i i cesarias para 
uyas manifestaciones, ne P 


da otorgar su gracia, no se separan de 
avatāra). Su actividad 


ndividuales, a los «sí 
aunque unidos al 


(pati), € 
que pue 


su esencia (no son nunca 
va dirigida a las almas 1 


i 1 ternos, 
smo» (> átman) € : 5 
n ; libera de la transmigración. 


o, a quienes 
a kaa este sistema, Sia FT e 
mólogo sánscrito, es tributario de la — bha 
y posee gran importancia. 

Entre los movimientos espiritu: 
los > lingáyat, o portadores de liñga, 
llamados vīraśaiva o «héroes $1vaitas», cio 
un lugar especial. Como maestro del yoga y de 
la ascesis, Siva ha inspirado a grupos de yoguis 
tales como los kápalikas, o adeptos de Siva 
portador de cráneos humanos; los yoguis de 
Goraknith, que practican el > hatha-yoga; los 
pasupatas, adeptos de Siva paśupatı («señor» 
de las almas individuales, a las que gobierna 
como su «rebaño»), etc. 

“Finalmente, Siva ocupa también un impor- 
tante lugar en los movimientos centrados en su 
śakti o energía que se manifiesta en el mundo 
personificándose en su esposa, así como en los 
movimientos esotéricos de los — tantra. 


— Vacío (vacuidad). 


irituales śivaítas, 
también 
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SMRITI 
agradables, desagradables o neutras 
demos experimentar. > QUe po. 
El tercer skandha es el de las Percepci 
son las Percepciones que reconocen los ob; 
físicos, gracias a la actividad de los senka. 
los objetos mentales (> dharma), orac os, y 
actividad del órgano mental o espiritu (ma 
El cuarto skandha es el de las P is 
mentales: este grupo comprende todos m 
tos voluntarios, buenos o malos Y consti : 
el origen del — karma. di: 

El quinto skandha es el de la conciencia (no 
en el sentido moral, sino en el Psicológico): la 
conciencia es una reacción, una respuesta, que 
tiene como base las seis facultades (los cinco 
sentidos y el maras), y por objeto uno de los 
fenómenos correspondientes: nada más, F] 
propio —> Buddha lo explicó poniendo el și- 
guiente ejemplo: a un fuego se le llama de un 
modo u otro, según la materia que arde, $i es 
leña, se le llama fuego de leña; si es paja, fuego 
de paja. Del mismo modo, a la conciencia se la 
nombra según la condición que la origina. Por 
consiguiente, la conciencia depende de la ma- 
teria, de la sensación, de la percepción y delas 
formaciones mentales, y no puede existir in- 
dependientemente de estas condiciones. No 
presupone pues, en absoluto, la existencia de 
un yo permanente que sería el sujeto de estas 
actividades: es la doctrina de > añattá. 

Así, lo que nosotros llamamos «individuo», 
«ser» O «yo», no es sino un nombre cómodo, 
una etiqueta que colocamos a la con 
transitoria de estos cinco skandha. Estos 5 


ba tran en 
condicionan mutuamente y sè a 


es: 


f pios Ja 
idos por s 2 duda él 
O! 


no se P 
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rácter sagrado de estos textos, la smriti no po- 
see la misma autoridad que la śruti. Com- 
prende algunos textos adjuntos al — Veda y 
textos postvédicos, tales como las epopeyas, 
los > purana y los textos sobre el — dharna. 
Estos últimos, en conformidad con la s$ruti, 
aclaran cuál debe ser el comportamiento hu- 
mano moral, ritual o social. Fue en el período 
postvédico cuando los hindúes confiaron asi a 
la memoria todo aquello que había sido ela- 
borado y que les parecía digno de ser retenido. 
MICHEL DELAHOUTRE 


SOBEK. Dios cocodrilo venerado especial- 


mente en los pantanos del Fayum. El hecho de 
haber surgido de las aguas, como el Sol, el pri- 
mer día de la creación, hizo que fuera consi- 
erado un demiurgo solar. Fue asimilado tam- 
bién a — Horus y relacionado con — Osiris 
por medio del Nilo, cuya crecida podía iden- 
uficarse con este último dios. Como encarna- 
zban en los zemplos co- 
embargo, el cocodrilo 
era considerado a veces un ser temible, y como 


al un aliado de — Seth, que los habitantes de 


Elefantina, por ejemplo, no dudaban en em- 
plear como alimento. 


MICHEL MALAISE 


SOCIOLOGÍA DE LAS RELIGIONES. Si 
se la encuadra dentro de! marco general del mé- 
todo sociológico, 1 iologíz de las religiones 
no plantes especi blemas epistemológi- 

rucularidad de in- 


cos y tan sólo ofn 
teresarse en unos fenómenos cue, socialmente, 
objetos cientifi-, 


resulta difícil establecer com 
cos. Los fundadores del mérodo sociológico, 
e Mix — Durkheim, — Weber), han 
puesto de relieve un fenómeno en el que, más 
de una filosofía social (— Comte, — Saint-Si- 
mon, —> Fourier, etc.) encuentra su funda- 
mento: los hechos religiosos son una especie de 
laboratorio de los mecanismos más fundamen- 
tales de la vida social y su tejido lo constituyen 
los ideales, los valores, la creencia o las creen- 
cias, la legitimidad y el poder. 

Sin embargo, las obras que de un modo u 
otro tratan sobre sociología de las religiones se 
hallan muy dispersas desde todos los puntos de 
vista: aspectos epistemológicos, vínculos con- 
fesionales o intenciones prácticas, con lo que 
resulta difícil situarlas a todas con precisión, 
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Por eso, esta exposición se limitará a presentar 
los elementos comunes a los «clásicos», cuyos 
trabajos han contribuido a la ercación de la so- 
ciología de las religiones como ciencia, sin ol- 
vidar que los diversos autores no han llegado a 
un acuerdo sobre dichos elementos, y así, los 
que unos consideran marginales son para otros 
básicos. 

1) Objeto. Si se afirma que el objeto de la 
sociología de las religiones son las relaciones 
existentes entre religiones y sociedades, se ob- 
tiene una definición demasiado general y pobre 
de esta disciplina. Más precisión se obtiene sub- 
rayando que la sociología de las religiones no 
se interesa tan sólo por las leyes de la difusión 
de los mensajes religiosos —sociografía de las 
prácticas religiosas—, sino también por su 
constitución. En otros términos, esta disciplina 
pretende unificar lo que el sentido común se- 
para, es decir, los creyentes y la producción de 
las creencias. Pero tampoco puede reducirse la 
sociología de las religiones a la simple fórmula 
de buscar «correspondencias» mecánicas entre 
los mensajes religiosos y las propiedades socia- 
les de sus emisores y sus destinatarios. En su 
aspecto más funcionalista y finalista, que apa- 
rece en ciertos momentos de Marx, Engels o 
Weber, esta idea produce una especie de cor- 
tocircuito al no considerar el espacio propio y 
relativamente autónomo de la producción re- 
ligiosa, sus tradiciones, sus conflictos internos, 
sus actores y, en resumen, todo lo que hace 
que los creadores religiosos no sean autómatas. 

En cuanto al término «producción», se em- 
plea aquí precisamente para recordarlo. En este 
sentido, Engels en La guerra campesina en Ale- 
mania, Weber en El judaísmo antiguo y — 
Troeltsch en sus Soziallebren, inauguran una 
sociología de las religiones, interesándose por 
el conjunto de las relaciones objetivas entre los 
protagonistas del judaísmo y del cristianismo. 
No está de más insistir en este aspecto de la 
sociología, pues la idea que normalmente se 
tiene de esta ciencia es la de una disciplina que 
se ocupa de realizar estadísticas de las creencias 
y las prácticas, para llegar a sus correlaciones 
con las propiedades objetivas —sexo, edad, 
profesión— de los fieles, etc. No obstante, el 
auge de la lingüística estructural y su aplicación 
al análisis de contenido de los discursos, de los 
mitos y de las teologías, pueden dar una visión 
no menos positivista de la sociología de las re- 
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ligiones, climinando del análisis lo que es pro- 
pio de los productores de estos mensajes, es 
decir, el hecho de ocupar una posición en un 
campo de fuerzas, o dirigiendo la labor de in- 
terpretación a las «analogías» que, como mues- 
tran las tesis universitarias que se vienen rea- 
lizando, son discutibles hasta el infinito. En 


otros términos, el análisis «interno» o inma-' 


nente de los mensajes religiosos sólo define 
parcialmente el objeto de la sociología de las 
religiones. Ahora, antes de pasar a demostrar 
cómo la aportación de los clásicos permite su- 
perar las oposiciones académicas entre socio- 
logía de la emisión y sociología de la recepción, 
señalaremos algunos de los posibles enfoques 
de los fenómenos religiosos. 

2) Niveles de análisis y grados de objetiva- 
ción. La necesidad de un estudio morfológico y 
tipológico se basa en la infinita diversidad fe- 
noménica de las religiones. Ante esta profu- 
sión, aumentada por la imprecisión de los he- 
chos religiosos, se realiza un intento de clasi- 
ficar los tipos de experiencia y los modos de 
pertenencia y de organización religiosa, aun- 
que no se renuncia tampoco a valorar, es decir, 


` a jerarquizar los datos obtenidos. Es impor- 


tante señalar que este nivel de análisis es el que 
adoptó un tipo de sociología que se titulaba a 
sí misma de histórica, y que esta sociología, en 
el área del catolicismo, se convirtió rápida- 
mente en un instrumento de medida del «es- 
tado religioso», de las poblaciones. 

El método funcional se basa en la idea de que 
la realidad social es un juego de fuerzas inter- 
dependientes. Este método ha sido adoptado, 
en especial, por la sociología de las religiones 
llamadas «primitivas», en las que la óptica et- 
nológica puede objerivar ciertas «funciones» de 
la religión, como son la integración de la so- 
ciedad, la oposición a ésta, la sacralización de 
los valores sociales, la integración del indivi- 
duo en su grupo, etc. 

Por otra parte, una corriente fenomenoló- 
gica, especialmente desarrollada en la literatura 
científica alemana, opone a este método la 
cuestión de la experiencia de lo > sagrado y, 
por tanto, de la trascendencia del objeto o de 
la intención religiosa en lo relativo a las «fun- 
ciones» de las instituciones religiosas. 

Más sintético, el enfoque genético pretende 
comprender el modo en que los sujetos estu- 
diados crean a sus dioses. En este tipo de en- 
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foque se da una convergencia bastante acusada 
de las obras de Marx, Durkheim y Weber. 

3) La problemática de los clásicos. La reli- 
gión puede tratarse científicamente como se 
trata una lengua, considerándola como un ins- 
trumento de comunicación y de conocimiento, 
estructurado por el mundo social y que a su 
vez lo estructura. Tal es lo que Durkheim se 
propone explícitamente en Las formas elemen- 
tales de la vida religiosa, donde aporta su tesis 
de que la religión es una forma fundamental de 
la cohesión de una sociedad, en la medida en 
que establece un acuerdo sobre la visión del 
mundo natural y social. De hecho, esta tradi- 
ción bordea y recubre el punto de vista adop- 
tado por el etnólogo ante las mitologías y los 
rituales, y no es una casualidad que las nocio- 
nes de «formas de clasificación» y de «repre- 
sentación colectiva» se hayan establecido a par- 
tir de materiales extraídos de las sociedades 
«primitivas». Otorgando un lugar preeminente 
a la cuestión del sentido y, por extensión, a la 
del consensus, este método nos ofrece una pri- 
mera formulación de las funciones de la reli- 
gión, que consisten en organizar el mundo so- 
cial proyectando en él una clasificación, cuya 
forma elemental es la oposición sagrado/pro- 
fano. Por este camino la sociología del cono- 
cimiento se articulaba con la sociología del po- 
der, más, para lograr tal objeuvo, se requería 
que la sociología de los hechos simbólicos | 
abandonase dos prejuicios: el de que las ideas | 
religiosas son «prerracionales» y el de que sólo 
se imponen por la fuerza de los poderes socia- 
les o de la «mentalidad proyectiva». 

En Max Weber apenas aparecen rastros de 
un estudio de la estructura de los sistemas sim- 
bólicos. Weber considera la religión como una 
respuesta práctica a cuestiones existenciales 
que pueden ser puramente prácticas (magia) o 
éticas (religiones proféticas). Este procedi- 
miento permite percibir el vínculo existente en- 
tre los ritos, las teodiceas, las éticas y las for-| 
mas de «comunalización», así como los inte- 
reses de quienes viven para la religión a de la 
religión. Por esta vía, la sociología de las reli- 
giones se convierte en una de las formas de la 
sociología del poder, en la medida en que los 
«bienes de salvación» son una de las estrategias 
que adoptan diferentes especialistas (mago, 
sacerdote o profeta) y diferentes clases (do- 
minantes o dominadas). Este enfoque está lejos 
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de ser diametralmente opuesto a la tradición 
marxista, precisamente en la medida en que 
aporta una respuesta a la cuestión de la «au- 
tonomía relativa» de las ideas y de los hechos 
simbólicos. Si bien Marx y Engels, en una lec- 
tura apresurada, parecen «reducir» las quere- 
llas teológicas a luchas de clases, Weber no pre- 
tende hacer exactamente lo contrario; antes 
bien, proporciona una minuciosa ilustración 
histórica a la idea marxista según la cual hay 
luchas sociales que sólo pueden adoptar la 
forma de herejías religiosas. 

Así pues, la sociologia de las religiones se 
constituye, al mismo tiempo, por la toma en 
consideración de la hipótesis de Durkheim de 
la génesis social de los esquemas de pensa- 
miento y de acción, por la consuucción me- 
tódica del espacio propio en el que actúan los 
especialistas de la religión y por el análisis de 
las clases sociales. Se convierte entonces en un 
instrumento epistemológico cue 
cuenta de la conversión de las estructuras so- 
ciales en estructuras mentales. En grados di- 
versos, según la estructura de las sociedades y 
según las clases sociales, l2s religiones difunden 
representaciones mentales del mundo social 
predispuestas, por las razones que se han ex- 
plicado, tanto 2 la afirmación de este mundo 
como a su contestación. 
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SÓDERBLOM, Nathan (1866-1931). Este 
pastor luterano, que llegó a ser arzobispo de 
Uppsala y primado de Suecia en 1914, fue un 
auténtico promotor. Si la preocupación por la 
unidad entre los cristianos inspiró su acción, el 
deseo de comprender las diversas religiones 
inspiró su reflexión. Estudió en la Sorbona y, 
desde 1894, en la Escuela Práctica de Altos Es- 
rudios, donde en 1901 presentó una tesis de 
doctorado sobre La vie future d’après le maz- 
déisme. 

La universidad de Uppsala le confió la cá- 
tedra de historia de las religiones. Entre 1912 
y 1914 le invitó la universidad de Leipzig. La 
historia de las religiones tenía su primera cá- 
tedra en Alemania después de la larga oposi- 
ción de Adolph Harnack. Sóderblom abordó 
los problemas de la época: el origen de las re- 
ligiones, la estructura de la religión primitiva, 
el monoteísmo, la revelación. Sus primeros tra- 
bajos, publicados en sueco y traducidos al ale- 
mán versaron sobre la teología natural en re- 
lación con la historia de las religiones, 

Como universitario fue imponiendo pronto 
su autoridad, El año 1913, en un artículo de la 
Encyclopaedia of Religion and Ethics, analizaba 
lo sagrado (holiniéss) Cómo uno de los temas de 
un estudio comparado de las religiones. Su in- 
vestigación, de tipo fenomenológico, intenta 
describir este «concepto capital» (Hauptbe- 
gr) y nota básica (Hauptmerkmal) de la re- 
ligión, que él considera más importante que la 
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vivo» (lebendige Gott), complejo habitual de 


Ps. ACQUES Vibar 
sentimiento (Gottesgefähl) y de conocimiento 


is), intuició da del 
(Gotteserkenntnis), intuición asombra r 


infini el alma. 
infinito presente en , . 
Esta experiencia de contacto y de evidencia, 


sin otra justificación que ella misma, encontró 
apoyo en la tradición pietista aa pana 
tismo germánico. Söderblom fue discípu o de 
> Schleiermacher. Pero fue también innova- 
dor, al igual que Rudolf > Otto —con el que 
se encontró en 1900—, ya que relacionó la 
comprensión sensible del «dios vivo» con el 
principio, verificable en la historia y en la so- 
ciedad, de una función de lo sagrado común a 
todas las religiones. o 
Un elemento originario parece existir tam- 
bién en la experiencia del chang ti chino, del 
> brabmán hindú, de la hvarenah mazdeísta, 
de la > Sekina judía y de la ši‘a en el islam. 
«Piadoso es aquel que considera algo como sa- 
grado.» La historia comparada de las religiones 
del dios vivo (Der lebendige Gott im Zeugnisse 
der Religionsgeschichte) así lo constata. Sóder- 
blom recurre a los documentos que empezaban 
a ofrecer la sociología y la etnología. Se inspira 
| de modo particular en la noción de —> mana. 
Esta fuerza anónima, impersonal, embrión de 
lo colectivo y de lo social según la escuela 
de —> Durkheim, sería en realidad una fuer- 
za sacral de índole espiritual, fuente natural 
| del conocimiento de dios y factor de religio- 


SOFÍA. En muchos textos 
(Sabiduría), último > eón d 
causa de la pasión que la ci 
crisis que provocará el su 
verso inferior del demiurg 
mundo material. 

> Gnosticismo, > valentinismo. 


Jean-Marie SEVRIN 


Bnósticos, la Sofía 
els Pleroma esa 
ega, el origen dela 
rgimiento del uni. 
O y la creación del 


SOKA GAKKAI. «Sociedad para la creación 
de nuevos valores de la vida», el Sóka Gakkai 
es una organización laica de la secta tradicional 
búdica Nichiren Shóshú. Fundada en 193 y 
reivindicando —en 1980— cerca de 8 millones 
de adeptos en Japón y alrededor de 430 000 
miembros extranjeros, es pues, la más flore- 
ciente de las llamadas «nuevas religiones» del 
Japón. El Sóka Gakkai ha creado igualmente 
un partido político, el Kómeitó (Partido del 
Gobierno limpio) del cual está oficialmente se- 
parado pero a través del cual ejerce de foma 
indirecta una influencia no desdeñable sobre el 
mundo político japonés. El Sóka Gakkai sees- 
fuerza en crear una nueva sociedad fundad en 
una revolución espiritual interior operada en 
cada ser humano, pero sus métodos de pro- 
paganda y su naturaleza exclusivista, w 
otras cosas, han hecho de este movimiento yn 
ociedad actual. 


de los más discutibles de la s n 


— Japón (nuevas religiones), > Nii 


sidad, Jan GwyNGEDOUY 
Así se perfila una reevaluación del problema 
del «origen de la idea de dios», relativizando el mucho 
sarrollaron 


teologismo que tendía a seguir la línea de Wil- SOL. Los romanos nO de los 

helm > Schmidt, evitando las formas del so- el culto a un dios Sol, cósm | Indig 0“ 
ciologismo y marcando la religiosidad con el orígenes del culto rendido do eet 
sello del realismo. Un fenómeno primordial, lo tán bien establecidos y NO pa esarrollo de 

“sagrado, orienta la historia de las religiones y al antiguo substrato romano; a do e influer 
obliga a desechar la hipótesis de una revelación este culto se llevó 2 ra ol Indig 
monoteísta. El arzobispo de Uppsala, cuyo cia griega y siria. La t - lara BS; 
pen samiento es afín al de Paul i ill. ed oada d i 1de diciembre €r e as pu 
señó también en las Gifford Lectures (1930). de la Aurora, celebrada a golica 
Fue inspirador de la conferencia ecuménica de del 11 de junio. Hacia dal 
Estocolmo y recibió el Premio Nobel de la Sol intervino com? y cto, la nion oni 
paz. Falleció cl 12 de julio de 1931. Se dice que teología política. En € : en S0 fO s 
sus últimas palabras fueron: «Sé que Dios vive. Sol con el poder políc muy P pr 
Puedo demostrarlo por la historia de las reli- quica es 
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SOL 


de las tinieblas y reina sobre el mundo entero. 
Se crea toda una religión solar que sirve así para 
sacralizar el poder monárquico: el emperador 
se convirtió en la emanación y en el represen- 
tante del dios Sol sobre la tierra, y siendo su 
vicario y su teofanía, participa en la naturaleza 
eterna y en la gloria de este Sol invencible, in- 
victus. De este modo se derivó de este mono- 
teísmo solar una monarquía de derecho divino 
que, a partir del siglo 111 de nuestra era, refor- 
zaría el poder imperial. Bajo la influencia de los 
emperadores de origen sirio, la adoración mo- 
noteísta del Sol correspondia sólo al poder del 
emperador y le conferia una aura divina. Au- 
reliano le consagró un templo grandioso en el 
Campo de Marte y creó, para atenderlo, un 
nuevo colegio de — pontifices reclutados entre 
los personajes consulares. El 25 de diciembre, 
en todo el imperio romano, se celebraba el Na- 
talis Solis con el fin de unir 2 todas las personas 
y mantener la unidad moral y religiosa del im- 
perio. Hasta el año 323, en el que Constantino, 
por razones puramente políticas, abandonó el 
culto solar proclamándose además su adversa- 
religión política 


rio, esta forma particular de 
fue uno de los factores más poderosos de con- 
solidación del — culto imperial. 
— Culto imperial, — navidad y epifanía. 
MICHEL MESLIN 


SOL (divinidad hitita). Lz antiguedad de los 
cultos solares en Anatolia está atesuguada prin- 
cipalmente por los hallazgos arqueológicos de 
Alaca Hūytk, los cuales contienen numerosos 
emblemas solares (en hitizz sitiar). Aunque los 
harti concedieron un lugar importante al Sol, 
progresivamente se impuso una hipóstasis local 
de éste de sexo femenino —l2 diosa Sol de 
Arinna—. Su nombre hatti era Wurushemu, en 
el cual puede aislarse la raíz wur «país». Pos- 
teriormente, bajo el imperio hitita, fue 2simi- 
lada a la diosa hurrita Hepat. La diosa Sol de 
Arinna, acompañada de su esposo el gran dios 
de la tormenta de los — hatti, presidía el — 
panteón oficial hitita. Los — hititas también 
concedieron un lugar preeminente al Sol de los 
cielos —“Urujame, igual al Ishtan hatti, hiti- 
zado en Ishtanu, e igual al Tiwana luvita y al 
Shimegi hurrita—, así como a la diosa — Sol 
de la tierra identificada a — Lelwani, reina del 
mundo infernal. Desde el imperio antiguo, se 
adornó a > Ishtanu con atributos mesopotá- 
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micos, e incluso se le dirigían oraciones ins- 
piradas en modelos mesopotámicos. La per- 
sonalidad del Sol hitita fue parcialmente re- 
modelada según el tipo mesopotámico. El Sol 
hitita, al igual que el + Shamash babilónico, 
era ante todo el dios de la Justicia, 

— Arinna, — Ishtan, => Lelwani, — Shi- 
megi. 

RENÉ LEBRUN 


SOL (Grecia) — Helios. 


SOL (religiones mesoamericanas). Este astro 
juega un gran papel en las religiones meso- 
americanas. Los mayas lo designan por el nom- 
bre de Kin o Kinich Ahau, y lo representan con 
las facciones de un hombre de grandes ojos 
cuadrangulares, de cuya boca sale un diente 
afilado. Los sacerdotes principales llevaban el 
título de Ah Kin, «el del Sol». En la pared es- 
culpida en el santuario interior del templo del 
Sol de Palenque aparece un disco solar, en el 
que se ve un rostro humano en bajorrelieve. 

El simbolo del Sol en la escritura maya es la 
flor estilizada del franchipán, que simboliza la 
unión sexual. Según los mitos mayas, el Sol y 
la Luna eran la pareja primordial y vivían en la 
tierra hasta que la Luna fue infiel a su esposo 
y éste le arrancó un ojo. Desde entonces se per- 
siguen indefinidamente en el cielo. 

El Sol, en tanto que astro, era designado por 
los aztecas con el nombre de Tonatiuh o tam- 
bién de Xixbhpilli, «principe de turquesa». Su 
símbolo era el águila, en tanto que el jaguar 
simbolizaba el cielo nocturno salpicado de es- 
trellas; así, las dos órdenes militares de los «ca- 
balleros águilas» y de los «caballeros jaguares» 
correspondían al día y la noche. El Sol naciente 
se llamaba «águila que sube» (quaxhtlehuanitl) 
y el Sol poniente «águila que desciende» 
(quaubtemoc). Los guerreros muertos en com- 
bate o en sacrificio se convertían en quaubteca, 
«compañeros del águila». 

El bajorrelieve del monolito llamado «calen- 
dario azteca» representa al Sol como un rostro 
humano que saca la lengua: el astro está se- 
diento, quiere sangre. El objeto de los sacrifi- 
cios humanos era procurar al Sol su «ali- 
mento», la sangre de las víctimas y sus cora- 
zones, que se depositaban en el quaubxicalli, 
«recipiente del águila». 

En los —> libros sagrados, pintan al Sol con 
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apariencia de un hombre que lleva en su es- 
palda un disco rojo adornado de rayos. 

| El dios tribal de los aztecas, > Huitzilo- 
pochtli; personificaba al Sol de mediodía que ha 


¡llegado al cenit y eclipsa a todos los demás as- 


tros. 

Según una de las tradiciones aztecas, el Sol 
que ilumina nuestro mundo nació de un sacri- 
ficio: cuando todavía reinaban las tinieblas, los 
dioses se reunieron en —> Teotihuacán alrede- 
dor de una inmensa hoguera, y el pequeño dios 
Nanauatzin, cubierto de úlceras, se arrojó al 
fuego, de donde surgió bajo la forma del Sol. 
Nuestro universo actual corresponde al 
Quinto Sol y ha sido precedido por cuatro 
mundos que perecieron en diversos cataclismos 
cosmología). 


Bibliografía. G.C. VAILLANT, Les Aztéques du Me- 
xique, París 1951; J. SousTELLE, La vie quotidienne 
des Aztéques á la veille de la conquête espa- 
gnole, París 1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los 
Aztecas en víspera de la conquista, Fondo de Cultura 
Económica, México); Les quatre soleils, París 1967; 
L'univers des Aztéques, París 1979 (trad. cast. Los 
aztecas, Oikos-Tau, Barcelona 1980). 

“r JACQUES SOUSTELLE 


SOL (religiones mesopotámicas). En sume- 
rio se denomina Utu y se escribe con el mismo 
logogramo que el día y la luz. Es hijo de —> 
Nanna y hermano de —> Inanna. El sol ilu- 
mina, calienta y conoce los secretos y pensa- 
mientos más íntimos, por lo que puede otorgar 
los castigos o recompensas merecidos. Es el 
dios de la justicia, emite oráculos, y se le in- 
voca para disipar los malos presagios y alejar el 
mal que podrían ocasionar. El recorrido coti- 
diano que realiza bajo tierra tras desaparecer 
por el horizonte le convierte en una divinidad 
de los infiernos. 

Shamash, antigua divinidad semítica (en 
árabe ams, en ugarítico $p3, en amorrita samsu, 
en acadio antiguo EEN se asimiló comple- 
tamente al dios sumerio Utu, desempeñando 
un papel más importante en la religión acadia 
que el propio Utu entre los sumerios. 

Su esposa era Shenirda, entre los sumerios, 
y Aya entre los babilonios. El dios Sol recibía 
especial adoración en Sippar y Larsa, donde 
sus templos se denominaban é.babbar,. 

En las epopeyas sumerias aparece como pa- 


dre de Enmerkar. 
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Bibliografía. Belle prière à Outou, en CL. WILCKE, 
Lugalbandaepos, Wiesbaden 1969, págs. 78-81 (su- 
merios); J.M. Szux, Hymnes et prières aux dieux de 
Babylonie et d'Assyrie, París 1976, págs. 51-63, 215- 
233. 
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SOLJENITSIN, Alexander Isayevich. Ale- 
xander Isayevich Soljenitsin es el más grande 
escritor ruso de la segunda mitad del siglo xx. 
Fue agraciado en 1970 con el Premio Nobel de 
literatura y en 1983 con el Premio Templeton 
«para el progreso de la religión». i 
1. Las eraPas. Nacido el 11 de diciembre de 
1918 en Kislovodsk, muerto su padre antes de 
su nacimiento, Soljenitsin fue educado por una 
madre creyente. Su primer recuerdo fue la ima- 
gen de unos soldados del Ejército Rojo, con 
gorros puntiagudos, interrumpiendo el oficio 
religioso y dirigiéndose con gran estruendo ha- 
cia el altar para desmantelarlo. De niño asistió 
con su madre a la única iglesia de Rostov del 
Don abierta aún al culto. Por ello sufrió in- 
sultos y persecuciones en la escuela. La edu- 
cación soviética acabó, sin embargo, impo- 
niéndose: hacia la edad de 15 años, como él 
mismo nos confiesa, «los fuegos del libresco 
saber / mi cerebro altivo deslumbraron» y «sin 
ruido el edificio de la fe / en mi alma rebelde 
se hundió». Soljenitsin militó, como la mayo- 
ría de sus compañeros, en las «Juventudes co- 
munistas» y durante sus años de estudio en la 
facultad de ciencias de Rostov se consideró 
marxista. Movilizado en 1941, participó en la 
guerra como oficial artillero. Las operaciones 
militares le revelaron los defectos y los crí- 
menes del régimen estaliniano. Confió sus pen- 
samientos a un amigo en una carta; intercep- 
tada ésta, siguió arresto y condena a ocho años 
de trabajos forzados, que pasaría en su mayor 
parte en una prisión especial para ingenieros en 
Moscú y después en un campo de trabajo de 
Kazajstán. Allí, en el séptimo año de su deten- 
ción (1952), afectado de un tumor maligno, re- 
consideró su vida durante las noches en vela en 
el hospital del campo y recuperó la fe. «En- 
tonces comprendí la verdad de todas las reli- 
giones del mundo: ellas luchan con el mal que | 
hay en cada hombre... y contra la mentira de | 
todas las revoluciones de la historia; éstas se! 
limitan a suprimir los agentes del mal que les; 
son contemporáneos (y además, con la prisa, | 
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E ió d 
los agentes del bien), pero el mal mismo les la revolución de 1917, que cambió el rumbo de 


viene de herencia, amplificado.» Al ser libe- 
rado en febrero de 1953, Soljenitsin fue en- 


la historia rusa y perturbó el curso de la his- 
toria universal. Esta obra magna debía com- 


: — E á ales 
viado en confinamiento perpetuo a Kok-Te- prender unos quince volúmenes, de los cu 


rek. Nada más iniciar su obra literaria (por 


falta de papel y por miedo a la represión, en el 
campo sólo había podido componer, de me- 
moria, versos), empezó a roerle un nuevo tu- 
mor canceroso; llegó casi moribundo al hos- 
pital de Tashkent, en donde fue sometido a un 
tratamiento de varios meses. Salió curado y re- 
forzado en su fe en la Providencia. Rehabili- 
tado en 1956, se instaló en Riazán, donde vol- 
vió a unirse con su esposa, de la que se había 
divorciado durante su cautiverio. Enseñó física 
en una escuela secundaria a razón de treinta 
horas semanales; entre tanto, escribía intensa- 
mente, aunque en secreto. En 1962, los pro- 
gresos de la desestalinización permitieron la 
publicación oficial (con algunos retoques) del 
„relato Un día en la vida de Iván Denisovich, 
escalofriante cuadro de los campos de concen- 
tración contemplados por los ojos de un cam- 
pesino. Soljenitsin alcanzó una súbita fama. Sin 
embargo, la tolerancia sólo duró para él cuatro 
años, en los que publicó cuatro relatos breves: 
la palabra de Soljenitsin era demasiado fuerte, 
demasiado radicalmente contestatarja, dema- 
siado espiritualista, léase cristiana, para poder 
ser autorizada. A partir de entonces, las gran- 
des novelas de Soljenitsin aparecieron en el ex- 
tranjero: El primer círculo y El pabellón de los 
cancerosos (1968), Agosto 1914 (1971). Después 
de separarse de su primera esposa, se casó con 
una joven conversa ortodoxa, Natalia Svetlova. 
De esta unión nacieron tres hijos. En diciem- 
bre de 1973, poco después del nacimiento del 
tercer hijo, apareció en la editora ortodoxa 
YMCA-PRESS de París el primer volumen de 
El archipiélago Gulag. Esta denuncia radical, 
histórica, política y filosófica del totalitarismo 
concentracionario estalló como una bomba. El 
13 de febrero de 1974 Soljenitsin fue arrestado 
de nuevo, privado de su nacionalidad y exi- 
liado a Occidente. Sus libros fueron prohibi- 
dos en la URSS. Se estableció provisionalmente 
en Zurich, y en 1976 se trasladó a Estados Uni- 
dos, en donde pasó a habitar una finca aislada 
en el corazón de los bosques de Vermont. Se 
dedicó totalmente al gran proyecto inicial de su 
juventud, afrontándolo desde una nueva pers- 
pectiva: su propósito no era otro que explicar 


ocho ya están escritos. Soljenitsin sólo aban- 


dona excepcionalmente su retiro, siempre para 
dirigir al mundo entero una advertencia sobre 
los peligros que le amenazan: peligro exterior 
por parte del totalitarismo soviético y peligro 
interior originado en la pérdida del coraje (Dis- 
curso de Harvard, 1978) o de la fe (Discurso 
de Templeton, 1983). 


2. 


La VISIÓN DEL MUNDO. La visión del 


mundo de Soljenitsin se fue gestando con su 
conversión en 1952; a partir de entonces apenas 
ha cambiado. Parece ser, con todo, «que Sol- 
jenitsin tardó en aceptar todas las implicaciones 
éticas y eclesiales de la revelación cristiana. El 
amor al prójimo y el perdón de los enemigos 
le parecían al antiguo forzado un ideal abs- 
tracto, imposible, contrario a la naturaleza. 
También parece ser que descubrió paulatina- 
mente la realidad de la Iglesia. Su carta abierta 
al patriarca Pimeno (marzo de 1972) constituye 
a este respecto un compromiso irreversible, 
La visión del mundo de Soljenitsin descansa 
en un conjunto coherente de verdades primeras 
que desde 1952 nunca abandonó y que puede 


resumirse como sigue: la Providencia gobierna! 


nuestro mundo, rico en bellezas y en verda- 
deras potencialidades; la vocación del hombre, 
que no se reduce a lo social ni a lo político, no 
reside en la felicidad ni en la prosperidad o el 
éxito materiales, sino en el perfeccionamiento 
moral y espiritual de cara a la vida eterna; el 
mal, antes de penetrar en los regímenes polí- 
ticos, anida en el corazón del hombre y es ahí 
donde debe combatirse primordialmente con la 
renuncia, la moderación, el dominio de sí 


mismo y, si es preciso, con el sacrificio y el 
martirio. 


Estas convicciones básicas recorren y susten- 
tan toda la obra del novelista, inspirando tam- 
bién sus discursos y sus entrevistas. El primer 
círculo, su primera novela, está sembrada de 
símbolos religiosos discretos, pero decisivos: la 
«navidad occidental» de los detenidos, feste- 
jada en condiciones «belénicas» frente a la ce- 
lebración mundial del 70 aniversario del Amo 
del Kremlin, roído por el resentimiento y el 


miedo; 


mártir, 


la iglesia semiderruida de San Nicetas 
en donde el antiguo arrestado, conver- 
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ierte en riqueza; la vida parece perdida, pero ción, cuyo origen ve el autor en las Primeras y - 
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a sangrientas derrotas sufridas por las tropas ru- 

E ni aa kenótica se advierte en el re- sas en Prusia oriental al comienzo de la guerra. 
a de Marona, donde una anciana En esta novela evoca a impregnado pro- 
campesina, generosa para con los demás y fru- fundamente por las tra ds E Al 
gal consigo misma, muere atropellada por un piedad ostentosa y pasiva de los dirigentes y de 
tren, victima en realidad de la codicia de su fa- los jefes militares, opone la fe activa y resuelta 
milia. La inversión de valores supera los límites de los campesinos, El general Samsonov, res- 
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'Soljenitsin, a toda la nación: «Todos vivíamos siete puds», simboliza con su inútil sacrificio 
a su lado sin comprender que sin ella, la Justa —se suicida— el destino crístico de toda Rusia: 
del proverbio, ningún pueblo, ni ciudad, ni víctima propiciatoria, inocente cono $ e 
nuestra tierra, podría subsistir.» dero de Dios, pero acosada y condena dia 
En El pabellón de los cancerosos el mensaje peso de su historia pecadora. En el manejo de 


, y ; o tal al 
religioso se precisa: ante la realidad de la los símbolos cristianos Soljenitsin demuestra al 


muerte, la ideología soviética, personificada mismo tiempo una gran audacia y un tacto per- 
por el comunista Russanov, se encuentra com- fecto. , de Solienitsin 
pletamente, ridiculamente desarmada. Sin em- Los discursos y entrevistas de dal 
bargo, los otros enfermos de la sala, verdadero asumen, en un lenguaje más pr de obri 
microcosmos de la sociedad, advierten a su vez un poco rígido, las ideas "o a apela 
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cesario un punto de apoyo que sea trascen- ción de la ideología manaa : panis y 
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(el autor puso en él mucho de su propia ex- su ineficacia pero, sobre todo, p | 


. ¡humano! 

De O a encia, antih 
periencia) no es meramente biológica: se trata antiteísta y, como con ada "con el apoyo 
de un nuevo nacimiento, de una regeneración Soljenitsin haría suya le la resis de H. de- 
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queda desenfrenada del bienestar, con despre- 
cio de los valores espirituales, son tanto más 
condenables cuanto que el peligro comunista 
está a las puertas y sólo aguarda los signos de 
debilidad para avanzar. Sin embargo, las ten- 
dencias del Occidente moderno son perversas 
en sí mismas. Aunque el comunismo repre- 
senta «el mal integral», no posee su monopo- 
lio. El fallo inicial se remonta al humanismo 
del Renacimiento, que intentó colocar al hom- 
bre en el lugar de Dios. «Las esperanzas exa- 
geradas de los dos úl igi 

ducido a la nada, al borde de la muere atómi 
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SOLOVIEV, Vladimir (1853-1922). Niero 
1 we historiador, 
y ofo, teólogo, mís- 
uco, hombre de acción, publicista, critico li- 
terario y poeta. Determinó y marcó con su se- 
llo la renovación literaria y espiritual rusa de 
Principios del siglo xx. Dedicado totalmente 2 
su misión, llevó una vida errante, desdeñando 
Carrera, honores, dinero y confon. En su obra, 
copiosa y variada, suelen distinguirse tres fa- 
ses; 

1) Fase preparatoria (1874-1881), en el curso 
de la cual Soloviev elaboró los principios fun- 
damentales de su filosofia. En La crisis de la 
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filosofia occidental: contra los positivistas, tesis 
presentada para el grado de macstro a la edad 
de 21 años, Soloviev estima que la filosofía abs- 
tracta, sea racionalista o empirista, ha legado 
al término de su desarrollo, con un fracaso de 
la gnoseologia (Kant), al tiempo que la meta- 
física (Schelling) y la ética (Schopenhauer) asu- 
men los postulados de la religión poniendo 
como principio absoluto un Espíritu concreto 
y acuvo. En sus Lecciones sobre la teandria, 
conferencias públicas que tuvieron un éxito sin 
precedentes y le merecieron la amistad de Dos- 
tovevski, Soloviev rehabilitó «la fe de los an- 
tepasados, mostrando que esa fe, liberada de! 


las trabas del particularismo local y del amor| y 


propio nacional, alcanza la verdad universal y! 
eterna». La divino-humanidad permite superar! 
el secular antagonismo, heredado de san =. 
Agustín, entre la fe en Dios y la fe en el hom- 
bre, entre el teísmo y el — humanismo. La —> 
encarnación de Cristo no constituye sólo una' 
nueva revelación de Dios, sino también una re- 
velación de y sobre el hombre. La divino-hu- 
manidad de Jesucristo es la fuente de la divino- 
humanidad potencial del hombre. Una y otra 
suponen que el cosmos está penetrado desde su 
origen por el principio divino. Esta intuición 
central de Soloviev se expresa en su doctrina de 
la «Sofía», principio femenino derivado de, 
Dios que sería como el «alma del mundo» o su 
«ángel custodio», o también la humanidad en 
su realización perfecta. Soloviev mantiene con 
la «Sofía» una relación mística, concretada en 
«tres encuentros» que él glosa con humor enj 
un poema. La misma intuición básica se ex-| 
presa de modo menos subjetivo en la doctrina| 
de la «pan-unidad», término forjado por So- | 
loviev, quien intenta superar la multiplicidad' 
de las existencias separadas unificándolas en un 
organismo vivo cuyas diversas partes son so- 
lidarias entre sí como los órganos o las células 
de un cuerpo. El cosmos es uno en Dios, y en! 
virrud de la encarnación de Cristo, la huma- 
nidad camina hacia su unificación y su reali- 
zación: «Someterse a Dios y someterse a la na- 
turaleza para salvarla, ésa es en dos palabras la 
ley mesiánica.» La finalidad cósmica y la fi- 
nalidad histórica coinciden. En este evolucio- 
nismo cristiano, resueltamente optimista e in- 
manentista, Soloviev aparece como el precur- 
sor de — Teilhard de Chardin. 

2) Fase teocrática (1882-1895), Soloviev se 
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esforzó en concretar su pasión por la «pan-uni- 
dad» trabajando en la unificación de las Iglesias 
occidental y oriental. Abandonó la universi- 
dad, trabó amistad con el cardenal croata 
Strossmayer y elaboró, influenciado por la 
Monarquía de Dante, un temerario proyecto 
de unión bajo la autoridad espiritual del papa 
y el poder temporal del emperador de las Ru- 
sias. Proyecto contradictorio, ya que Soloviev 
no admitía el dogma de la infalibilidad, criti- 
caba violentamente la burocracia zarista y era 
un apóstol de la libertad y la tolerancia... Tras 
chocar con el escepticismo de Strossmayer y 
con la hostilidad de sus correligionarios, rea- 
lizó la unión por su cuenta adhiriéndose a la 
Iglesia católica de rito bizantino (1896). No era 
una conversión a la Iglesia romana, sino un 
acto profético por el que anunciaba y antici- 


' paba la futura unión. 


3) Fase escatológica (1896-1900). Escéptico 
ante una acción individual que no influía en la 
historia, Soloviev se entregó a la reflexión fi- 
losófica, que tomó pronto la forma de un 
«sueño gnóstico». En Sobre la justificación del 
bien Soloviev admite la autonomía de la moral, 


- basada en tres principios innatos: el pudor, la 


cómpasión y la veneración. El Bien tiende a su 
propia realización y constituye el contenido de 
la evolución histórica y cósmica. En El sentido 
del amor atribuye al amor sexual el valor de 
una superación ontológica, no sólo del 
egoísmo, sino también del «otro», mediante la 
comunión con el verdadero objeto de todo 
amor: la «Sofía» o el Eterno Femenino. El pe- 
ríodo propiamente escatológico se sitúa en los 
dos últimos años de su vida, cuando trabajaba 
en Tres diálogos, su obra maestra. En estos diá- 
logos polifónicos, en que se enfrentan un ge- 
neral, un filósofo, un político, un aristócrata y 
una dama de mundo, Soloviev ataca la doctrina 
de la no violencia de Tolstoi y, a través de esta 
crítica, hace mofa de sus propias pretensiones 
en el sentido de establecer en la tierra un reino 
que no es de este mundo, A la utopía optimista 
sigue un realismo apocalíptico: «El futuro pró- 
ximo nos depara pruebas que la historia no ha 
conocido nunca.» El mal «no es un defecto na- 
tural, una imperfección que desaparecería con 
la difusión del bien, sino una fuerza activa que 
domina el mundo a través de la tentación; sólo 
puede ser combatido partiendo de un punto de 
apoyo en lo trascendente». En el Relato sobre 


SOMA 


el Anticristo, que concluye los diálogos, la teo- 


cracia se convierte en satanocracia. Soloviev 
abandona sus últimas convicciones eslavófilas: 
si al principio opuso la religión concreta de los 
rusos a la abstracción occidental, y luego ofre- 
ció al cristianismo occidental el principio mo- 
nárquico que regía aún en Rusia, en la visión 
del Relato Rusia es un Estado más en la fede- 
ración democrática europea. El emperador 
universal, ayudado por el mago Appolonius, 
somete a todas las naciones y realiza en Jeru- 
salén, bajo su autoridad, una falsa unión de las 
Iglesias. Sólo un grupo de cristianos de las tres 
confesiones resiste al impostor y lleva a cabo, 
al final de los tiempos y en el desierto, la ver- 
dadera unión en Cristo. 

Soloviev, liberado de sus utopías falaces, 
murió poco después de la publicación de Tres 
diálogos, reconciliado con la Iglesia ortodoxa. 
Sus últimas palabras fueron: «Duro es el tra- 
bajo del Señor.» 

“La influencia de su personalidad, de su ac- 
ción y de su obra fue prodigiosa: Florenski y 
— Bulgakov le son deudores de su sofiología; 
Frank y Karsavin, de su filosofía de la pan-uni- 
dad; — Berdiaev, de su existencialismo y su es- 
catologismo; Mereikovski y Guippius, de su 
«nueva conciencia religiosa»; los poetas Blok, 
Bieli e Ivanov, de su veneración de lo Eterno 


Femenino. 
— Berdiaev, > Bulgakov, — Iglesias cris- 


tianas orientales. 


Bibliografía. V. SoLovIEv, Histoire de la théocratie, 
t. I, Zagreb 1887; L'idée russe, París 1888; La Russie 
et l’Église universelle, Paris 1889 (trad. cast. Rusia y 
La Iglesia universal, Epesa, Madrid); J.B. SEVERAC, 
Vladimir Soloviev. Introduction et choix de textes, 
Paris 1907; D. STREMOOUKHOFF, La philosophie 
messianique de Vladimir Soloviev, París 1937; J. 
Rurr, Message ecclésial de Soloviev, Bruselas-París 
1975; Colloque Vladimir Soloviev, número especial 
de «Nouvelles de l'Institut catholique de París», 


1979. 
NIKITA STRUVE 


SOMA. Palabra sánscrita que significa 
«jugo», el soma designa, en el + Veda, la be- 
bida embriagadora obtenida por el prensado de 
una planta. Elixir de inmortalidad, ambrosía, 
el soma es el equivalente del avéstico > haoma. 
Se bebía durante las fiestas en las que era pre- 
parado y ofrendado a los dioses en sacrificio 


1679 IIA, 

1678 5 o 

SOMA tica de un acto que da a conocer el arte a e del creación, — Cailloís, — Malsa 

i e Es i lo a una modalidad > »əche er. 3 
ígneo (> Agni). Gracias al soma, se decía, los SOURIAU, Étienne (1892-1899). Étienne pensamiento con arreglo 


única: poeta philosophus. Esta forma a jiii Vasa 
la 1 to con las cosas 
de verdad requiere un contac : 
z- g . oesía, SPENTA. Palabra del > A R 
del > arte (música, pintura, literatura, P A a, 


tapicería, teatro, cine). Exige también el co- «santo, sagrado, benéficos y califica, —, 
3 


dioses se habían vuelto inmortales. Su prestigio Souriau fue un profesor de filosofía que -o 
fue tan grande que llegó a ser considerado un wn arte de vivir afín al arte de creer. Proce Ra 
dios mayor y le fueron dedicados más de 150 de Lille, su ciudad natal, entró en la Eseuri 
himnos del — Rig-Veda y del > Atharva- Normal Superior en 1912, consiguiendo la 


A 


Veda. ; agregación en 1920 y el doctorado de letras en rrectivo de una información científica en lo a rg A ae estereotipada, a des 
No obstante, contrariamente al caso de In- 1925. Enseñó en los institutos de ensenanza i ferente a las circunstancias históricas, 0 En Sn , A o lainyu, el «Espiritu 
dra, sus rasgos antropomorfos están muy poco media de Sarreguemines y Chartres, en las uni- y económicas que acompañan 4 una O o anto a o in la «Santa Devo- 
acentuados. Al penetrar los arios en la cuenca versidades de Aix-en-Provence, Lyón y Río de ' arte. Así se conforma el «hecho ERROR si pt am q puede calificar a los humanos, 
del Ganges, el soma perdió importancia hasta Janeiro, y finalmente en la Sorbona (a partir de se prepara, hecho tras hecho, el ámbito de una entre los cuales se encuentra en primer lugar —, 
llegar a desaparecer en la época clásica. Las te- 1941). Fue miembro de la dirección del Centro estética (Correspondance des arts, París 1950; Zarathustra, El término entra en la composi- 
sis recientemente sostenidas tienden a estable- nacional de Investigaciones Científicas desde Deux cent mille situations dramatiques, París ción del nombre del buey sagrado, que pervive 
cer que la planta a partir de la cual se obtenía 1957 y de la Academia de Ciencias Morales y l 1950). en persa en el del cordero, gosfand. También 


el soma no es otra que un hongo, la amanita Políticas desde 1958. Ocupó en el Instituto de 
matamoscas, O falsa oronja, que se encuentra Francia el sillón de Maurice Pradines. 
únicamente en las montañas húmedas. Su pensamiento aparece como el trazado de 


un rosetón en la claridad de un cielo nórdico. 
Bibliografía. J. Gonba, Les religions de l'Inde, l: Paciente, sobrio, riguroso, se nutre de los 
Védisme et hindomisme ancen, París 1962, págs. 81- 


Para que este ámbito sea filosofía, se requie- subsiste en el nombre persa de la planta 
ren tres condiciones. Una es que se alcance una «ruda», esfand, de la que se extraen los granos 
experiencia englobadora del mundo en su uni- para apartar el mal de ojo. Etimolópicamente, 
dad. Esta comprensión cosmológica es afín ala la palabra tiene correspondientes exactos en es- 


E, utre de Naturphilosophie del romanticismo alemán. lavo y lituano. Parece relacionada con una raíz 
acontecimientos mudos, de las infiltraciones 


86. secisas de una experiencia aplicada casi ins- Quizá esté más próxima a la «percepción» in- que significa henchir, hacer prosperar, lo que 
MICHEL DELAHOUTRE e a Ls cosas las animales, al tencional de que habla Maurice Merleau-Ponty recuerda la evolución semántica, en germánico, 

hombre. El método no condisre en omnér eon (Phénoménologie de la perception, París 1945). de heil a heilig. No es necesario, sin embargo, 

SON-TSEN-GAMPO. Son-tsen : ] di o de la losofia si Pi | Incluye además el estudio cuasi etológico del evitar su traducción por «santo» y sustituirla! 
1 á A -tsen-gampo sig- el discurso CO a, SmO cn Tempera ! d imal (Sens artistique des animaux) or «benéfico, bienhechor», en inglés b | 
nifica el hombre «recto, sabio e inteligente». una reciprocidad entre el pensamiento y la sen- | e: 9! S ig a la justa a a Pi con el i etexto d , le a own-] 
Nació el año del Fuego y del Toro (alrededor sibilidad. Es necesario desplegar la bóveda del i a Fa i SOn Jalid Ma la E ape dE d y > pr idad al As EA 
del año 606 d.C.). Era el trigésimo tercero rey Ta reflexión teórica a fin de que la atención de- ciación de las modalidades de la existencia (Les ea noes ia santidad cristiana rio eliana 


tibetano y se le consideraba como una ema- dicada al sentimiento no aboque en un naufra- | différents modes de Pexistence, París 1943). acostumbrados. En este sentido tampoco ca- 
nación de — Avalokitešvara. Se le llamó Son- gio romántico (L’abstraction sentimentale, Par | Hay que medir la distancia entre la existencia bría hablar de santidad entre los griegos u otros | 
tsen-gampo a causa, quizá, de sus cualidades rís 1925). Es preciso hacer el aprendizaje de las | srepresentanvar de una obra de arte y la exis- pueblos. 

personales. Era el hijo de Nam-ri-son-tsen y formas y de sus logros para confiar su exacto REA «fisicas de las cosas naturales, entre la Jacques DuCHESNE-GUILLEMIN 
subió al trono a la edad de 13 años. Fue uno fervor a los talleres del pensamiento (Pensée vi- existencia «pameca, Oscura», del encuentro sen- , 

de los reyes más respetados y más amados. vante et perfection formelle, París 1925). sible y la existencia «lúcida, aguda», del pen- SPENTA MAINYU. Literalmente «Santo 


| 
| 
Construyó un castillo sobre una colina del Tí- Étienne Souriau postula un vaivén que él re- | samiento reflexivo. El discernimiento que se Espíritu», es uno de los dos espíritus pemen 
ber central, allí donde se levanta hoy el— Po- — laciona con una disciplina: la estética (L'avenir | opera permite referir las modalidades de lo del > mazdeísmo, el que elige el bien, en pen- 
tala, que fue ampliado por los reyes que le su- de Pesthétique, París 1929). En un tiempo en «virtual» a las modalidades de lo «real»; y esto samientos, palabras y acciones, 
cedieron. que ésta era sobre todo alemana, aportó la tarea da acceso a lo esencial. Tal es la tercera con- JACQUES DucHEsNE-GUILLEMIN 
Son-tsen-gampo fue el primero en enviar a de convertirse en el fundador de la estética dición. Una poética trabaja en el interior del : 
tibetanos al extranjero. Ordenó que — Thon- francesa. En 1948 lanzó la «Revue d'Esthéti- acto de «instauración». Promueve el ser aun SPINOZA, Baruch (1632-1677). Benedictus 
mi-sam-bhota fuera enviado a lz India como que» creando la Sociedad Francesa de Estética «ser más» en el espesor conjugado de las cosas (Baruch) Spinoza, enfermizo, perseguido Y ES 
estudiante, A su vuelta al Tíber, éste inventó el y el Instituto de Estética y Ciencias del Arte. y del hombre. Porque el hombre es «el apo- lipendiado durante un siglo como ma ia 
alfabeto tibetano, adaptándolo a la lengua ti- Fue presidente, y más tarde presidente hono- derado del mundo». «Existe» en las fronteras bre pernicioso, fue rehabilitado e 
betana. Tal fue el comienzo de la expansión del rario, del Comité Internacional de Estudios de de lo virtual y lo real, pero sólo puede «ser» compartió desde entonces con Sócrates pe 
> budismo en el Tíber. El rey Son-tsen-gampo Estética. haciéndose creador del mundo. P E de los altares filosóficos. Em hilg 
pa ROL coa P oo Esa sarea exige la coherencia de una inspi- Este arte de vivir supone una ética (Esquisse rehabilitación se debió al ac endo 
contribuyó a una implantación más dino iin E seres ON Iw ei ea morale sur les bases purement esthéti- su vida y E hpne = en el que Josa” 
del budismo en el Tíbet. pea S a Erienne Souriau bus- peo y abre Kai dimensión religiosa (L’om- de sus escritos eN A pa sentir. SU y 
co Diles, + Jo lap ion impa spacios y las formas veladas y escrutó Te de Dieu, París 1955), que fue sin duda la ques del fanatismo E ica, m ho e 
hé Konjo, =s-Lhasa. que impulsó a Etienne Souriau a aceptar la pre- principal y póstuma, l obra de me y 


un principio que fuese un punto de parti sidenci i i : oral, es uni eni 
Tenzi GyaL-Po q P partida ia del Instituto de hierología que acababa un tratado de moral, E”, d 


para el espiritu y sus frutos, propuso practicar de fundar Maryse — Choisi en la > Alliance y un breviario de sabidute e 
Pe a «instauración % 7 i j - i ioi : : ibro 
sorio kilis e » la philosophi- : mondiale des Religions. Se anuncia un arte de) dez, se trata de e nou fe 
A que, París ). El término designa la dialéc- creer; se trata simplemente de instaurarlo. rrado sobre si mismo CO 


| 
las correspondencias olvidadas. Persiguiendo | 


A 


SPINOZA 


en la que se refleja la totalidad del ser» (Cai- 
llois), sin duda uno de los grandes libros de la 
humanidad. 

Expone en él, con la severidad y el rigor de 
un manual de geometría, una vía de salvación 
individual. La salvación, es decir, la felicidad o 
la libertad (Lib. V, 36, escolio) es accesible aquí 
mismo, y nada hay que preocupe menos al fi- 
lósofo que la muerte, siendo la filosofía una 
meditación sobre la vida (lib. IV, 67; lib. V, 
38). La salvación ejerce un carácter intelectual 
y consiste en un conocimiento verdadero —de 
la verdad «que se ilumina a sí misma e ilumina 
las tinieblas»— según la razón (cuya primacía 
se menciona con una insistencia monocorde) 
(lib. V, 29), desde la perspectiva de la eterni- 
dad, sub specie aeternitatis, y de la necesidad. 
LEl sabio o el aspirante a la sabiduría spinozista 
se esfuerza en conocer cada vez mejor «a Dios 


(o al Universo), a sí mismo y a las cosas» (un 
' leitmotiv del libro 5.°)- Pero el conocimiento 


de sí y de las cosas singulares ayuda a ahondar 
en el conocimiento de Dios (lib. V, 24, 30, 31 
escolio). El contemplativo, exento de pasiones 
y purgado de lo imaginario, se eleva al cono- 
cimiento del tercer género (lib. V, 25), conoci- 
miento intuitivo y adecuado d: la esencia de las 
cosas; accede también al amor intelectual de! 
Dios, que es el amor infinito con que Dios se | 
ama a sí mismo. Por eso se szbe eterno (lib. V, | 
23, escolio), comprende la necesidad del Todo 
y, cuanto mejor la comprende, menos se asom- 
bra; en esta intelección residen su libertad y su 
gozo. El libro 5.° multiplica las proposiciones 
sublimes y transparentes que han llevado a la 
cima del espíritu a generaciones de lectores, co- 
municándoles una emoción religiosa. Por otra 
parte, este Amor que viene de Dios y va a Dios 
«se llama Gloria en los 
36, escolio). 
La alusión indica que Spinoza no apuntaba 
exclusivamente a la religión filosófica. Antes o 
durante la redacción de la Ética escribió y pu- 
blicó el Tractatus theologico-politicus, que pa- 


ibros Santos» (lib. v, 


que constituye la palabra clave; la libertad de 
Opinión requerida para el filósofo en medio de 
las creencias y las sectas tiene como condición 
la tolerancia. Pero para proteger a la filosofía, 
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es preciso defenderla ante todo frente a las in- 
trusiones de la teología o de la revelación. Esta 
es la otra intención del autor: para que cada 
cual sea dueño de su propio feudo, hay que es- 
tablecer la validez de la Escritura, su legitimi- 
dad como fuente independiente de salvación, 
exponiendo, por consiguiente, un método de 
conocimiento de la Biblia. Este método, como 
vio pronto Richard > Simon, es el método his- 
tórico-crítico y se basa en un gran principio de 
interpretación, repetido en el curso del capí- 
tulo central (el capítulo 7): el conocimiento y 
el sentido de la Escritura deben inferirse de la 
Escritura misma. Esto no significa la exclusión 
de la «luz natural», siempre juez último; es más 
bien una advertencia contra la racionalización, 
a cualquier precio, de los contenidos. Se trata 
de dar lugar al acontecimiento, al relato, a la 
imaginación, a las visiones y a la revelación, 
esto es, a los medios irracionales de la acción 
de Dios, «que no razona» (cap. 11). 

Por su célebre lema caute, Spinoza fue acu- 
sado de doblez e incluso de astucia (Leo 
Strauss, Madeleine Francés, Robert Misrahi). 
Según tales acusaciones, Spinoza utiliza cons- 
tantemente el doble sentido y la restricción; 
mental, escribiendo para buenos entendedores,; 
y sin creer una palabra de la verdad de las Es-' 
crituras. La historia de la redacción de los tex-. 
tos supone, según la misma acusación, su total 
demolición. Es innegable la existencia en Spi- 
noza de cautela y de diplomacia, de alguna iro- 
nía y de mucha reducción; pero nunca hay ma- 
quiavelismo. El anuncia otra vía de Aia 


consignada por la revelación: la salvación por! 
la caridad y la sumisión. Aunque su credo mi- |! 


nimo (M. Francès) se reduzca en definitiva a 
proposiciones racionales, ello demuestra un 
acuerdo básico entre la filosofía de Spinoza y 
la Escritura y entre ambas y la razón, última 
instancia práctica. 

El alcance de la Ética, sin embargo, no deja 
de suscitar problemas, ya que también los ig- 
norantes se salvan. A tenor de la Escritura, hay; 
que admitir que los no sabios, los no filósofos,! 
pueden salvarse sin saberlo y casi a su pesar, | 
mediante las obras de caridad y la obediencia. | 
¿Es una salvación inferior, de rebaja, o tiene un 
carácter preparatorio de la salvación intelec- 
tual, lo cual implicaría una escatologia? Spi- 
noza no se pronuncia y confiesa no ver las ra- 
zones de esa salvación paralela, La Ética y el 
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Tractatus no coinciden, y las dos vías de sal- 
vación permanecen yuxtapuestas. O, para ha- 
blar con más propiedad, permanecerían si no 


fuera por Cristo, en quien se juntan. Cristo, el 


gran inspirado, al que Spinoza elogia, desem- 
peña un papel fundamental en su filosofía por 
cuanto conoce intuitivamente las razones sal- 
víficas de Dios. El es el filósofo por excelencia 
y, más que filósofo, actúa como «voz y boca 
de Dios» (sin que esto anule el Antiguo Tes- 
tamento). En él se manifestó la Sabiduría de 
Dios, él es «la Idea de Dios»; los filósofos, que 
no tienen necesidad de la salvación revelada, se 
salvan por el «Espíritu de Cristo», «revelación 
de la interioridad» (J. Lacroix). 

La religión juanística, «en espíritu y en ver- 
dad», sedujo a Brunschvicg y a Alain y fue ca- 
paz de templar la devoción entusiasta del pre- 
romanticismo y de Coleridge: se presenta así el 
Spinoza ebrio de Dios, sobresaturado de lo di- 
yino, theissimus, christianissimus (Novalis, 
Goethe). No, Spinoza no es, como fue Ber- 
nard Lazare según Péguy, un ateo chorreando 
palabra de Dios, ni siquiera un ateo sin más. 
> Levinas hace notar con amargura que trai- 
cionó a la Sinagoga, que era un mal hebraísta 
y que fue responsable del complejo cristiano de 
los judíos. La filosofía, en cambio, le felicita a 
través de Hegel por «haber hecho renacer en el 
pensamiento la sustancia de Oriente». 

— Cristo y los filósofos. 
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XAVIER TILLIETTE 


SRADDHA (en el budismo). Sraddha (en 
pali saddha) significa la «fe» con la que el bu- 


SRADDHÁ (en el budismo) 


dista se entrega a > Buddha y a sus enseñanzas 
(> dharma), en virtud de la autoridad que le 
confirió a éste su despertar (> bodhi). Tam- 
bién la comunidad de —> monjes, o samgha, 
merece la confianza y el respeto del budista, ya 
que su razón de ser no radica solamente en 
procurar a sus miembros condiciones de vida 
favorables para la realización del ideal budista, 
sino también en asegurar la propagación y la 
explicación de la doctrina, en dar ejemplo de 
virtudes morales y de perfección espiritual, y 
en convertirse en una fuente de «méritos» para 
los > laicos, que los adquieren en virtud de su 
fe en Buddha y su generosidad hacia los mon- 
jes. 

Sólo relacionándola con la experiencia espi- 
ritual puede comprenderse bien la importancia 
y el lugar que ocupa la fe en el budismo. Hay 
un texto del Samyutta-nikaya (> canon pali) 
que aclara bien la cuestión: «Aquel, ¡oh mon- 
jes!, que tiene fe y confianza en esta doctrina 
de la impermanencia (> anitya), de él se dice 
que camina en la fe... Aquel, ¡oh monjes!, que 
por su penetración comienza a comprender esta 
doctrina, de él se dice que camina en la fe. De 
aquel que conoce verdaderamente, que ve estas 
doctrinas, se dice que es “un hombre que ha 
atravesado el río”, y está destinado a la ilu- 
minación (II, 179). 

Así pues, la fe es necesaria para penetrar en 
la vía budista, y lo que permitirá avanzar en 
ésta será la sumisión a las enseñanzas recibidas. 
De ello resultará un inicio de experiencia es- 
piritual, que favorecerá a su vez una penetra- 
ción más profunda de la doctrina. La mejor 
comprensión de ésta —no sólo en el plano teó- 
rico, sino también en el plano vital— posibi- 
litará una experiencia espiritual más perfecta, y 
así sucesivamente, hasta que el budista acceda 
al grado superior de sabiduría (—> prajña) que 
le permita ver directamente las cosas tal y como 
son y le capacite para discernir por sí mismo 
qué es favorable (kusala) o desfavorable (aku- 
sala) para la vida espiritual. El budista pasa así 
de la «fe creyente» a la intuición directa. Ve- 
mos pues que, en la vía budista, la fe desem- 
peña un importante papel, pero que no posce 
más que un valor transitorio. 

Todo esto es así para el conjunto de los bu- 
distas. Sin embargo, para los adeptos del Gran 
Vehículo (+ Mahiyina), el papel desempe- 
ñado por la fe es considerablemente mayor, 


SRADDHA (en el budismo) 


porque en ella se desarrolla la devoción (> 
bhakti búdica) hacia los Buddhas salvadores, 
como > Amitábha, y hacia los > bodhisattva 
compasivos, de los que se espera una eficaz 
ayuda en el camino de la —> liberación. 

> Bhakti, —> bodhi, > Buddha, > tniratna, 
> trisarana. 


Bibliografía. J. Masson, Le bouddhisme, chemin de 
libération, París 1975, cap. Il: Révélstion et foi, 
págs. 19-47. = 

PIERRE MASSEIN 


, SRADDHA (en el hinduismo). Palabra del 
sánscrito, emparentada con la latina cre-do y 
con la del zen zraz-dá. El sentido propio de la 
sraddhá es el de «confianza en las virtudes de 
la ofrenda». Forma parte de una lista de pala- 
bras atestiguadas en las lenguas indoiranias, 
por un lado, e italocélticas; por otro, entre las 
que se encuentra un considerable número de 
términos referentes a la religión, principal- 
mente a la liturgia del culto, al — sacrificio. 
Fue precisamente una reflexión sobre los datos 
aportados por el estudio comparado de las len- 
guas —> indoeuropeas, y principalmente sobre 
un artículo de Vendryes en las Mémoires de la 
Sociedad de Lingúística de París (1918), donde 
se estudiaba esta palabra, lo que inspiró a G. 
— Dumézil sus investigaciones sobre las es- 
tructuras sociorreligiosas indoeuropeas. 

En el — hinduismo, en la época védica, el 
hombre deposita su confianza en el acto sacri- 
ficial, en la eficacia del — rito: «Si se efectúa 
el sacrificio teniendo la ¿raddha, tal sacrificio 
jamás será vano.» Pero la confianza en la ope- 
ración entraña la confianza en el operador (el 
oficiante del sacrificio). En todo caso, la 
śraddhā es la convicción indispensable al 
ofrendante para obtener los frutos del sacrificio 
que el oficiante ha realizado en su servicio. 

En la — bhakti, la palabra significa la con- 
fianza, la fe que se deposita en el bienaventu- 
rado Señor elegido como divinidad predilecta 
(por ejemplo, —> Krişna). El — Bhagavad- 
Gitá reconoce que la sraddha varía según la 
cualidad dominante en cada uno (Bhagavad- 
Gitá, XVII, 1 a 4). Se puede hablar así de 
sraddhá en las relaciones de confianza entre el 

— guru y su discípulo. En la vía del conoci- 
miento, la $raddha es también la disposición 
previa a todo intento liberador. Sankara, por 
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ejemplo, solicita explícitamente a sus discípu- 
los que depositen su confianza en la > $rutl y 
que se la nieguen a las escrituras no hindúes, 
aludiendo principalmente al — budismo. 
Hay que distinguir bien entre el femenino 
sraddhá y el neutro śrāddha, que designa una 
ceremonia complementaria de los — ritos fu- 
nerarios hindúes y que consiste esencialmente 
en una comida en la que los invitados son brah- 


manes. 
MicHEL DELAHOUTRE 


SRAOÍA. Nombre de la «Obediencia», una 
de las entidades que, según el > mazdeísmo, 
rodean a > Ahura Mazda. Es el ángel de la 
comunidad zoroastriana, invocado a menudo 
en el culto y en especial en favor del difunto, 
durante las tres primeras noches después del 
óbito. Está junto a > Mithra y > Raónu en el 
momento de juzgar las almas. Su función junto 
a Mithra recuerda a la de > Aryaman en la In- 
dia al lado de — Mitra. Su ave es el gallo. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


SRUTI. Derivada del verbo rx, que significa; 
oír, la palabra sánscrita śruti significa «audi- 
ción», en su doble acepción «hecho de oír» y | 
«aquello que se ha oído». En el contexto, 
hindú, posee un sentido aún más concreto, ya 
que designa al + Veda (además de algunos tex- 
tos adjuntos), al que se añade también el => 
Bhagavad-Gitá en razón de su autoridad y su 
excepcional importancia. La śruti designa pues 
algo análogo a las Escrituras para el judaísmo, 
el cristianismo o el islam, pero la propia pala- 
bra nos recuerda que la transmisión del Veda 
se hizo de forma oral y fue objeto de infinitos 
cuidados. Su valor proviene del hecho de ser la 
expresión sonora del orden cósmico y del > 
dharma, de la verdad eterna. Los risis que la 
han oído, se han limitado a repetirla como un 
eco. Entre los — daríana, la => Mimansa in- 
siste en el origen no humano de la $ruti, des- 
arrollando una teoría del «verbo», de la eter- 
nidad del «sonido». El más deista de los dar- 
íana, cl > Nyaya, incluso llega a hablar en oca- 
siones de una revelación directa de la verdad 
hecha por una divinidad personal. Tales inter- 
pretaciones no pueden justificarse sino dentro 
de un sistema, y no son aceptadas por todos. 
MicHEL DELAHOUTRE 
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STARCEVO Y VINČA. Starčevo es un ya- 
cimiento epónimo neolítico localizado cerca de 
Belgrado, que forma parte de la civilización 
central de los Balcanes. Esta cultura, que se ex- 
tendía mucho más allá de la actual Yugoslavia, 
se caracteriza por el utillaje lítico, la cerámica 
pintada y las figurillas esteatopígicas o esque- 
matizadas, que aparecen también en territorio 
checoslovaco y rumano (excavaciones: M. 
Grbić, 1930; V. Fewkes; H. Goldman y R.W. 
Ehrich, 1931-1932). 

Vinča, localidad también yugoslava (al sud- 
este de Belgrado), comprende cuatro fases su- 
cesivas cuyas capas más antiguas pertenecen a 
la cultura de Starčevo (excavaciones: M. Vasić, 
1908-1912, 1924, 1928-1932). 

La cultura de Starčevo ofrece una cerámica 
abundante y variada con decoración pintada 
geométrica (motivos florales, espirales, mean- 
dros, zigzags, triángulos, símbolos de la llu- 
via), y también vasijas globulares antropomor- 
fas con asas salientes a modo de brazos y mo- 
tivos animales como gamos machos y hembras 
y ciervos de cornamenta impresionante. El 
ciervo es por excelencia cl animal sagrado de la 
caza. Los bosques de Europa central abunda- 
ban en caza en esta época y ofrecían una ga- 
rantía de éxito cinegético, en tanto que la hem- 
bra del gamo era considerada como uno de los 
símbolos de la — diosa madre de la «regene- 
ración», es decir, el renacimiento o la super- 
vivencia (Marija Gimbutas). Estos dos concep- 
tos, éxito-abundancia y supervivencia, se in- 
terfieren de forma natural. 

Si bien en el neolítico inicial de Starčevo la 
esteatopigia sigue siendo la característica tipo- 
lógica de la diosa madre, muy pronto vendrán 
A ea y e a perturbar 
tos según las a pia PTFE A 
ME A E apan y comunidades 
han aparecido fi urill a DAEN 
dde o GOE aea 
tuilla de o e la a Una esta- 
Çatal Hüyük AER i puedo de 
dad, La y o a pima eri 
tado y form pnis separados, cuerpo aplas- 
ángulo pt da Lai inscribe Pal aja 

a + Esta posición es la de la diosa 
madre dando la vida, desempeñando un papel 
generador y protector, 
Mo e la cultura de Vinča pro- 

j] in figuritas de diosas de pie, ador- 
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nadas con múltiples incisiones y con Siti 
cara triangular con dos hendiduras POC 
minúsculas y una protuberancia a 
tral en el lugar de la nariz. Este mismo + a 
diosa enmascarada se encuentra en las . E de 
de Turdas (Rumania) y Sesklo (3 Pd 
sesklo), mientras que las figurillas incis ao 
recen en las culturas de > Boian > Kara, E 
Boian...), > Cucuteni y > Alföld. a 
siones o escarificaciones serían símbolos En 
diosa de la vegetación (> Cucuteni), eh 


Bibliografía. M. GimBuTas, Gods and 

, d 

old Europe. 7000 to 3500 BC, Londres a 4 
THÉRÈSE UrBIN-CHOFERAY 


STEINER, Rudolf (1861-1925). Nacido q 
padres católicos en Kraljević (Austria-Hun. 
gría), en los confines de los Cárpatos y Estria, 
R. Steiner se sintió atraído por la poesía del 
culto, como niño cantor, en la iglesia de su 
pueblo. Su inteligencia despierta le llevó al es- 
tudio de las matemáticas, de la química, de la 
mineralogía, de la botánica, de la zoología, de 
las artes y de la literatura. Estudió también a 
—> Kant, > Fichte, Schelling y > Hegel. A la 
edad de 20 años recibió en Viena la iniciación 
rosacruciana, que supuso el comienzo de su 
vida como místico y ocultista. Después de ob- 
tener el grado de doctor en filosofía en 1890, 
trabajó en los archivos Schiller-Gocthe de Wei- 
mar y dirigió allí una recdición de las obras de 
Gocthe. En la línea de Goethe, Steiner des- 
cubrió la lucha del bien y del mal y, más allá 
de Fausto, conectó con el dualismo de > 
Mani. Esta etapa fue decisiva. Decepcionado 
de sus contactos con — Nietzsche y Haeckel, 
intentó la reconciliación de la ciencia y de la 
religión en un saber superior a ambos: la cien- 
cia espiritual, 

El año 1897 trabó contacto en Berlín con la 
Sociedad Teosófica fundada por Hélène Bla- 
vatsky y Annie Besant, Se afilió a ella en 1902, 
fundó la revista «Luzifer-Gnosis», fue pa 
brado secretario general de la rama tcos0! $ 
germánica e irradió su influencia a Francs 
través de E. Schuré. En su cono 
cruciano marcado por el esoteri cada por la 
se opuso a la iniciación hindú prac" 
teosofía. Hubo fuertes tensiones 


: óa 
la Sociedad y en 1913 Annie Ban san pass 
sección alemana. A la cabeza del £ 


eA 


STEINER 


sófico Curopeo, Steiner decidió continuar el 
movimiento según sus propias Sa aiT 
en una óptica cristiana que, aun Aa o a 
formas históricas y dogmátcas de las lg ps 
se inspiraba en la figura de Jesucristo y en e 
acontecimiento del Gólgota. Se trata de un SS 
terismo Crístico occidental, totalmente dife- 
rente del esoterismo teosófico oriental. , 

Ante lo que llamaba sfracaso de las Iglesias», 
Steiner formó una sociedad espiritual cuya mi- 
sión era luchar contra el materialismo. Se cs- 
tableció en Suiza y, gracias a la aportación eco- 
nómica de antropósofos de 17 naciones, edificó 
en la colina de Domach, cerca de Basilea, el 
emplo de la Ciencia Espiritual, el Goethea- 
num. Terminado en 1922, el edificio fue des- 
tido por un incendio el 31 de diciembre del 
mismo año. Reedificado en cemento armado, 
el Goetheanum de Dornach pasó a ser el centro 
del movimiento antroposólico. 

Hacia 1922 Steiner descubrió a Mani, que, a 
or Cristo 


diciones de la India y de Babilonia, la cosmo- 
logía y la sozeriología. Consciente de reencar- 
nar 2 Mani de modo esotérico y místico, Stei- 
ner inició en 1904 su enseñanza sobre el ma- 
niqueísmo, al que calificó de «cristianismo de 
la libertad», destinado a preparar el futuro es- 
tudiando la función del mal en el mundo y co- 
lborando en la evolución de la humanidad de' 
cara a su absorción final por el bien. Según 
Steiner, Mani, movido de impulso cristiano, 
englobó en el cristianismo las civilizaciones 
precrisianas, lo purificó de los elementos ju- 
dios y preparó la vía gnóstica, que debe per- 
abir la experiencia espiritual de Cristo, inde- 
pendiente de toda Iglesia y de toda tradición 
oral o escrita. 

En 1919, en vísperas del derrumbe del im- 
perio alemán, Steiner empezó a interesarse por 
la pedagogía. Creó la escuela Waldorf, que sir- 
vió de modelo al resto de las escuelas steine- 
rianas, inspiradas en los principios de la antro- 
posofía, De 1920 a 1924 se aplicó al estudio de 
la biología y la medicina, fundó la clínica de 
Arlesheim, dio orientaciones para la fabrica- 
ción de nuevos medicamentos e inició una pe- 
dagogía terapéutica relacionada con la currit- 
mia. En el ocaso de su vida, Steiner se interesó 
por la agricultura. Desarrolló un método de 
cultivo biológico-dinámico que trata de unir 
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los aspectos espirituales de la naturaleza con la 
realidad de la tierra y el cosmos, Finalmente, 
en 1922 se fundó en Dornach la Christenge- 
meinschaft, la «comunidad de los cristianos», 
cuya dirección asumió Friedrich Rittelmeyer, 
Se trata de una Iglesia cristiana que rechaza 
todo dogma, administra los siete sacramentos, 
deja una plena libertad confesional a sus miem- 
bros y se presenta como un movimiento de re- 
novación religiosa. Esta Iglesia cligió Stuttgart 
como centro de la comunidad y en tiempos del 
régimen nacionalsocialista fue vigilada y per- 
seguida, 

En la semana de Navidad de 1923, Steiner 
reunió en la colina de Dornach a $00 miembros 
del movimiento mencionado, procedentes de 
diversos países. Quedó fundada entonces ofi- 
cialmente la «Sociedad antroposófica univer- 
sal» basada en el esoterismo cristiano. El 1 de 
enero de 1924 Steiner inició una actividad des- 
tinada a dar un carácter internacional a la So- 
ciedad: cursos a los jóvenes médicos; realiza- 
ción de la maqueta del nuevo Goctheanum, 
que miraba al poniente; fundación de la pe- 
dagogía terapéutica y de la eurritmia; viajes a 
París, Praga, Holanda, Inglaterra; cartas a los 
miembros y redacción de una autobiografía. 
Murió agotado el 30 de marzo de 1925. Sus co- 
laboradores continuaron la obra, editaron los 
miles de manuscritos de sus conferencias, re- 
construyeron el Goetheanum y se hicieron 
cargo de las diversas secciones de la Universi- 
dad de la ciencia espiritual de Dornach. 

> Antroposofia, > Mani, => maniqueísmo, 
—> teosofia. 


Bibliografía. J. HEMLEBEN, Rudolf Steiner, sa vie, 
son oeuvre, trad. fr. de Violerte Rivierez, París 1967. 
JuLIEN RES 


STONEHENGE — megalitismo. 


STŪPA. El stápa es en su origen un túmulo 
funerario estilizado en forma de semiesfera O 
un relicario. Constituye el tipo más antiguo de 
monumento búdico que haya llegado hasta nos- 
otros, pero no ha sido el budismo su inventor, 
pues a veces se encuentran stāpas que no son 
búdicos. En la cima de la semiesfera se levanta 
una sombrilla de varios pisos, que es una In- 
signia de dignidad. Las dos partes del señpa, la 


parte inferior, hemicsférica, y la parte superior 


As 


a 


> 
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constituida por la sombrilla, sufrieron consi- 
derables evoluciones estilizándose y tomando 
proporciones variadas, siguiendo la evolución 
del arte búdico en el espacio y en el tiempo. A 
veces comporta un simbolismo cósmico: sus 
múltiples pisos representan los diferentes ni- 
veles del universo. Los stíúpas en general guar- 
dan reliquias: reliquias de > Buddha, de un 
patriarca u otro personaje importante o vene- 
rado; algunos contienen fragmentos de textos 
sagrados; otros tienen un valor simplemente 
conmemorativo, En Ceilán el stupa recibe el 
nombre de dagaba (vulgarmente: dagoba) y en 
el Tíbet tshorten. 

> Barabudur, > bhakti búdica, — reliquias 
de Buddha. 

PIERRE MASSEIN 


SU (lo simple). Palabra china de la termino- 
logía taoísta. Su es lo simple; la imagen que 
viene a la mente es una madeja sin enriar ni te- 
ñir: representa lo natural celeste. 
— Pu (lo bruto), > ziran (lo natural). 
CLAUDE LARRE 


SUBERDE. Uno de los yacimientos neolíti- 
cos de Anatolia, situado a las orillas del lago 
Sugla (excavaciones de J. Bordaz en 1964- 
1965, 1969, 1970, y anteriormente de R. So- 
lecki). 

El C" indica para el nivel 11 el año 6767, 
fecha anterior a la del nivel vı de + Caral Hü- 
yük. Sin embargo, la organización social y eco- 
nómica de la ciudad estaba ya bien estructu- 
rada: hábitat construido, domesticación y cría 
de ganado (perros, cabras), agricultura y uso 
de la arcilla, 

Se han encontrado más de una veintena de 
figurillas, pero sólo cinco de ellas son identi- 
ficables. Una representa una forma femenina 
acéfala de senos marcados, sin brazos ni pier- 
nas, vestida con una falda ancha decorada en la 
parte baja con motivos geométricos estriados. 
En la base del cuello hay un orificio que debía 
servir para introducir una cabeza móvil. Esta 
particularidad se encuentra también en una es- 
tatuilla sentada de + Cukurkent y en otra des- 
cubierta en el mercado de antigúedades de Ala- 
şehir y depositada en el museo de Maniga. 

Los restantes fragmentos femeninos apenas 
son descriptibles, pero su presencia nos per- 
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mite deducir la existencia de un culto parecido 
al de otras ciudades anatolias, el de la > diosa 
madre que simboliza la fecundidad y la ferti- 


lidad, 


Bibliografía. P. Sınan, Neolithic Cultures of 
Western Asia, Londres 1974, 


THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 


SUCELLUS. Dios galo venerado particular- 
mente en las regiones rodanianas y en Lorena. 
Su nombre se interpreta en galo como «el buen 
golpeador», calificación que parece confirmada 
por la iconografía: aparece como un dios bar- 
budo y majestuoso, de aspecto jupiterino pero 
vestido a la manera gala, y portador, en efecto, 
de un mazo de madera que no puede ser so- 
lamente un instrumento, un atributo de muerte 
(como el del Caronte etrusco), pues Sucellus 
está asociado a símbolos de nutrición, como la 
olla (vasija panzuda, sustituto céltico del 
cuerno de la abundancia), tendida con gesto 
dispensador. La asociación de Sucellus a la na- 
turaleza, generosa bienhechora, destaca en la 
personalidad que se le atribuye en la Narbo- 
nense, la de Silvanus, del que a veces toma los 
atributos, intercambio eventualmente recí- 
proco. En muchas ocasiones tiene como pa- 
redra a Nantosuelta, diosa doméstica y quizá 
crónica. Por otra parte, en el célebre texto que 
enumera, con nombres romanos, los grandes 
dioses galos, César (BG, VI, 17-18) menciona 
un Dis Pater, padre de la raza gala, identificado 
por una parte de la crítica moderna con el nom- 
bre y características de Sucellus, el único dios 
nacional, majestuoso, ctónico y dispensador al 
que César podía comparar con Dis Pater. El 
irlandés Dagda debe quizá a un ejemplar aná- 
logo su porra y su caldero. 
> Intarabus. 


Bibliografía. P. LamBRECHTS, Contrib. à Pét. des 
div. celt., Brujas 1942 (cap. VI); S. BOUCHER, Sx- 
cellus = Dispater?, RBPhH, 54 (1976). 

Jean LoicQ 


SUDRA. En la sociedad hindú (> hin- 
duismo), los ¿udra constituyen la cuarta clase 
social o — casta (> vama), la clase servil, fun- 
damentalmente dedicada al servicio de las 
otras. No tenían derecho ni al + Veda ni a los 
demás ritos védicos, que quedaban reservados 


SUDRA 


para los miembros «puros» (arya, > arios) de 
la sociedad india. Tenían, no obstante, acceso 
a las grandes epopeyas (> Mahābhārata, — 
Rāmāyaņa) y a los — purána. Su color oscuro 
y la mención tardía de la palabra sudra en el 
Rig-Veda confirman la teoría según la cual los 
Sudra constituyen una clase social añadida al 
sistema tripartito indoeuropeo y formada esen- 
cialmente por indígenas que los arios habrian 
sojuzgado al penetrar en la India. 

Su status social ha cambiado con el tiempo, 
ya que muchos de ellos se han hecho labra- 
dores. En el Mahirástra, constituyen la casta 
dominante, en la que habrian nacido reyes y 
emperadores. 

MICHEL DELAHOUTRE 


SUEÑO — cultura y religión, — Freud, = 
Jung, — mito, — simbolo. 


Bibliografía. M. Euane, Myzihes, rêves et mystères, 
Paris 1957; R. ne Becker, Les rêves ou les machi- 
nations de la nuit, Paris 1965 (trad. cast. Las ma- 
quinaciones de la noche, Plaza Janés, Barcelona 
1977); N. MACKENZIE, Dress and Dreaming, 1965 
(trad. fr. Les rêves, 1966); A. TenzarD, Ce que di- 
sent les rêves. Le symbolsme du rêve, París 1970; R. 
BASTIDE, Le rêve, la manse ez la folie, París 1972 
(trad. cast. El sueño, el trance y la locura, Amo- 
rrortu, Buenos Aires 1976); Socologie du réve, en Le 
sacré sauvage, Paris 1975; R. Bossard, Psychologie 
du réve, trad. fr., Paris 1972; R. BATTEGAY - A. 
TRENKEL, Los sueños según las diversas escuelas psi- 
coterapéuticas, Herder, Barcelona 1979 (bibliogra- 
fía). 
JACQUES VIDAL 


SUEÑO (en la Biblia). La palabra sueño (la- 
tin somnium) se utiliza para designar las imá- 
genes nocturnas a las que el hombre atribuye 
una significación cuando está despierto, des- 
cubriendo en ellas un mensaje procedente de 
otro mundo, el de los espíritus y el de lo di- 
vino, y tratando de esclarecer el porvenir. En 
Mesopotamia y Egipto existía toda una técnica 
de interpretación —la oniromancia— y se con- 
servaba la lista de las imágenes que podían in- 
tervenir en un sueño, con el propósito de ob- 
tener presagios a partir de ellas, 

La Biblia constata prácticas análogas. Así, 
Jacob descubre mediante un sueño que Betel 
es un lugar sagrado (Gén 28,13-19) y Salomón 
pide a Dios la sabiduría en el curso de un sueño 
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en el lugar elevado de Gabaón (1Re 3,4-15). 
José, que se atribuyó la asistencia divina (Gén 
41,1-32), fue el único que pudo interpretar los 
sueños del Faraón en los que se anunciaban 
siete años de prosperidad seguidos de otros 
siete de hambre. 

Por lo general, la Biblia pone en guardia 
contra las prácticas de adivinación pagana (Dt 
18,9-14). Junto a los sueños enviados verda- 
deramente por Dios existen tantos otros en- 
gañosos. Este problema del discernimiento, 
que encontramos también a propósito del pro- 
fetismo, constituye una dificultad considera- 
ble. El Deuteronomio proporciona un criterio ; 
doctrinal: el sueño que aparta del Dios de la > 
Alianza no puede ser verdadero (Dt 13,2; cf. 
Jer 23,28). De una manera general, la revela- 
ción a través del sueño aparece como inferior 
a la comunicación en estado de vigilia; por ello 
los grandes profetas de Israel se basan en la pa- 
labra divina (dabar). + Moisés es el profeta! , 
por excelencia a quien Dios habló en persona 
(Núm 12,8). 

Encontramos el sueño en la literatura —> 
apocalíptica, sin duda como procedimiento li- 
terario más que como transcripción de una ex- 
periencia vivida. El vidente tiene necesidad de 
un intérprete, la mayor parte de las veces un 
ángel, para descubrir el sentido de sus compli- 
cadas visiones; sólo Dios, señor de los tiem- 
pos, puede revelar los «misterios» (= secretos) 
de la historia (Dan 2,22,28; 4,15). 

Aunque el Nuevo Testamento relata cierto 
número de visiones, la palabra onar (sueño) 
aparece raras veces. En un estilo convencional, 
san —> Mateo evoca los diversos sueños que re- 
cibe José y que le guían en su comportamiento 
respecto a María y al niño Jesús (Mt 1,20; 
2,12s5.9.22). Por lo general, el > Espíritu 


Santo interviene en el corazón de los creyentes Y 


para descubrirles la voluntad de Dios, 
— Adivinación. 


Bibliografía. A. GUILLAUME, Prophétie et divination 


(chez; les Sémites, París 1950, págs. 66ss, 224-279, 


419-427, 
EDOUARD COTHENET 


SUENOS EN EGIPTO. El sueño sumerge al 
egipcio en un estado de muerte provisional que 
le expone a los ataques de las fuerzas malignas 
del mundo caótico de lo increado, o le intro- 


¿hasta los estados místicos más elevad 
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duce en el universo de los dioses donde el dur- 
miente puede gozar de visiones premonitorias. 
En los sueños «históricos» de reyes y princi- 
pes, en los que sólo la divinidad puede tomar 
la iniciativa, los dioses proporcionan una re- 
velación clara prometiendo la realeza, la vic- 
toria o quejándose del deplorable estado de su 
estatua o de su templo. Los simples mortales 
también pueden recibir revelaciones espontá- 
neas que se interpretan por medio de una serie 
de claves basadas cn juegos de palabras, sím- 
bolos o aplicación de los contrarios. En época 
tardía aparece la práctica de la incubación en 
los templos, consistente en consultar a los dio- 
ses preguntas concretas relativas, por ejemplo, 
a la obtención de descendencia o de una cu- 
ración. La incubación se practicó sobre todo en 
el sanatorio de Dendera, en los Serapeos de 
Menfis y Canope, y en el oratorio de Bes en 


— Abidos. 


Bibliografía. S. SAUNERON, Les songes et leur inter- 
prétation dans l'Égypte, en «Sources orient», II, Pa- 
rís 1959, págs. 17-61. 


MicHEL MALAISE 


SUERTES SAGRADAS. Los adivinos han 
utilizado con frecuencia los dados o suertes sa- 
gradas cuando alguien ha acudido a consultar- 
les. En los orígenes de Israel, tales suertes fuc- 
ron Urim y Tummim, dados que llevaban pro- 
bablemente los signos de la primera y última 
letra del alfabeto. En tiempos de Saúl (1Sam 
14,41, texto griego; 28,6) y de David (1Sam 23, 
6), estas suertes servían para consultar al Señor. 
Más tarde la costumbre de las suertes sagradas 
cayó en desuso. Colocadas en el efod (pectoral) 
del sumo sacerdote, ya no son más que la ex- 
presión de la autoridad de Dios sobre su pue- 


blo (Ex 28,30). 


—> Adivinación en Mesopotamia. 
HENRI CAZELLES 


ŞUFISMO. El súfismo, también llamado => 
mística musulmana, es una corriente histórica 
Fi PE que atraviesa todo el — islam; 
esde í í 
Ta hasta nuestros días, y que se 
p - a búsqueda de — Dios en sus diversos 
grados, desde la simple devoción interiorizada 
os. 
A pesar de las numerosas hipótesis, musul- 
manas y occidentales, sobre el origen de la pa- 


SŪFISMO 


labra, no hay duda de que procede de la «lanas 
(A, del hábito de lana blanca que llevaban los 
monjes cristianos, muy conocidos en Arabja 
a los que el + Corán alude en varias y 
a la lan al AR 
mente, a imitación —o por pd 
lidad hacia ellos— de los monjes bit 
_ El Corán, fuente y base de la vid 
(incluso «profana») en el islam, es un enérgico 
llamamiento para conocer y adorar al único 
Dios. No solo «nada se le parece» (42,11; 112 
4), sino me último extremo, es lo Ánido 
ue existe realmente é : 
E como si no o pe 
pre «perece- 
dera» (55,26-27). Esta máxima concentración 
de la atención del hombre en Dios, este sen- 
timiento de que Dios es todo y de que la cria- 
tura es COMO si no existiera ante él, paralelo al 
todo y nada de san Juan de la Cruz, es el punto 
de partida de todas las vías espirituales en el 
islam, que tienden a esclarecer al máximo esta 
unicidad de Dios (> tawhid), incluso aunque 
el Corán no se valga de experiencias místicas 
en sentido propio y, el amor de Dios, sobre 
todo el amor recíproco entre Dios y el hombre, 
sólo ocupe en él un lugar secundario (3,31; 5, 
54; 11,90...). 

El ejemplo del — Profeta tal y como aparece 
en los — hadit, auténticos o creados para las 
circunstancias, es también uno de los «puntos 
de referencia» en la vía de los sufíes. Se pone 
de relieve su retiro espiritual en la caverna del 
monte Hirá, próximo a La > Meca, hacia el 
año 610, y su experiencia de la revelación, su 
«ascensión» (mi'ras) real o mística hasta las 
proximidades de Dios, y sus posteriores largas 
noches de > oración (tahajjud, Corán 17,79). 
Llegan a describirle como pobre, asceta, € 1m- 
cluso favorecido por estados místicos sup 
mes. También otros ejemplos proféticos = 
empeñan una función de referencia y estímulo 
el abandono de su país y su familia por is 
Abraham, — Jesús investido del RIT” 
(rāūh), > María aislada en una cámara e Dios 
plo y alimentada milagrosamente por gös 
| (Corán 3,37), los Siete Durmientes relug 
en su caverna (18,9-26). ioJo de la 653 

En el transcurso del primer siglo ©- inos 

E destacan algU" 
musulmana (siglo v11 d.C.) ya idos especial- 
> compañeros del profeta atra alcan y 
mente por una vía ascética qué no 


ocasiones 


a religiosa 
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la mística, El más famoso y siempre nombrado 
es Abú Darr al-Gifari (t 652). Entre las «si- 
guientes» generaciones del siglo vix unos mu- 
sulmanes empiezan a diferenciarse de otros por 
sus frecuentes ayunos, sus Oraciones y retiro 
espiritual (itikaf), su tristeza € incluso su ce- 
libato voluntario; se les denomina los «asce- 
tas», «devotos», «adoradores» o «gimientes», 
pero no constituyen aún un grupo diferen- 
ciado. AS . 

Se produce, sin embargo, una reacción anti- 
ascética, cuya influencia en todo el islam lle- 
gará hasta nuestros días, que rechaza la ascesis, 
la multiplicación de oraciones, — limosnas, 
ayunos y especialmente el celibato, para pre- 
dicar un «justo medio»: El ideal musulmán no 
consiste en perder la vida del más allá haciendo 
un mal uso de la vida en la tierra; tampoco con- 
siste en sacrificar esta vida por asegurar la otra; 
el ideal consiste en «recoger el bien que pro- 
porcionan una y Otra». 

A pesar de ello subsiste el deseo de acceder 
a Dios. Tras el sabio Hasan al-Bagri (t 728) que 
predica la reflexión y el examen de conciencia, 
el siglo vin ve florecer grupos de súfíes en Irak, 
Siria, Egipto y el Jurasán, en torno a los pre- 
dicadores populares y entre los «monjes-gue- 
rreros» al servicio de los ribars, plazas fuertes 
que protegen las fronteras terrestres y maríti- 
mas del imperio musulmán. Precisamente de 
estos murábitún deriva el término de almorá- 

| vides y el de «morabitos». 

La gran figura mística de este siglo es una 

| mujer: Rabi'a (t 801). Pobre, primero esclava 
/ | y después liberta, vive muchos años (90?}, te- 
niendo por morada una choza de cañas cercana 
aBasora, orando y gimiendo. Sólo quiere amar 
a Dios, excluyendo a toda criatura, ya sca el 
Profeta o su más preciado amigo. Sólo quiere í 
amar a Dios por él mismo, sin exigir por ello , 
ninguna recompensa, Rābiʻa, «Canto del puro ' 
amor», es conocida en la cristiandad con el 
nombre de «Dama de la Caridad» por media- 
ción de Joinville (Histoirede S. Louis) y Jean- ` 
Pierre Camus, obispo de Belley (La Caritée ou 
le pourtraict de la vraye charité; histoire dévote 
tirée de la vie de S. Louis, 1641). 

Entre los siglos 111 y 1x, el gúfismo se es- 
tructura en escuelas en las principales capitales 
del imperio y especialmente en Bagdad, con 
Maestros como Yúnaid (f 910, en Bagdad), 
«novicios» y una enseñanza sistemática de las 
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etapas del itinerario espiritual, especialmente el 
paso de la «vía activa», ascética, a la «vía pa- 
siva», propiamente mística, a través de las pu- 
rificaciones («noches») de los sentidos y del es- 
píritu. 

A lo largo del siglo 1x, las vocaciones mís- 
ticas son muy numerosas; es el siglo del gú- 
fismo. Señalemos solamente la original expe- 
riencia de Abu Yazid al-Bistami (t 857), el Bā- 
yazid o Bajazet de los turcos, ese «rudo cam- 
pesino del Jurasán», que se aniquila existen- ! 
cialmente para que sólo exista Dios: «Que tú 
seas y yo ya no sca.» De ahí sus «locuciones 
teopáticas» (satahat) que motivan el escándalo 
(«¡Gloria a mí! ¡No existe otro Dios, sólo 
yo!»). Destaca también > al-Hallay, el «mártir 
místico del islam» (Louis Massignon), que en 
el año 922 es mutilado y llevado al patíbulo 
(«cruz») en Bagdad por haber osado proclamar 
públicamente que Dios «habita» (hulñl) en el ¥ 
hombre. Siendo el hombre demasiado impuro! 
para proclamar válidamente que Dios es único, 
es necesario que Dios venga al hombre para de- 
cirlo con su propia voz. 

El martirio de Hallap marca la ruptura ra- 
dical entre la ortodoxia oficial y el súfismo, que 
se encierra, temeroso, en sus círculos esotéri- 
cos. Pero en los siglos x y x1 una serie de «teó- | 
ricos del súfismo» procuran reconciliar la or- 
todoxia y el súfismo, interpretando el Corán 
en sentido místico, reuniendo y explicando las 
afirmaciones de los súfíes anteriores y, sobre 
todo, elaborando unos manuales de súfismo 
«depurados» de toda heterodoxia. Sobre este 
punto, es muy importante la función que 
desempeñan al-Qušayri (ł 1072) y al-Gazālī 
(t 1111), teólogo y místico, que rechaza toda 
unión, habitación o confluencia de Dios con el 
hombre para admitir únicamente una «proxi- | 
midad» (qurb), que puede llegar muy lejos, | 
hasta el amor (no unitivo) recíproco entre Dios | 
y el hombre, pues «sólo Dios merece ser; 
amado». 

“Esta barrera la traspasa con valor > lbn 
Arabi de Murcia (España), que muere en 1240 
en Damasco. Para él, Dios es el único ser exis- | 
tente hasta el punto de que... todo ser existente | 
es Dios. Con mayor precisión, su discípulo al- ; 
Yili (f 1428) dice: «El universo es de hielo y 


/ 


/ 


tii Y 


Dios es el agua de la que el hielo se forma.» 
Este gúfismo «monista» con tendencias pan- 
teístas encuentra su expresión poética en árabe 


0 Basa dana a aaa 


A pe ae ear 
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con el egipcio al-Fārīd (t 1235), y en persa con 
Farid al-Din al-Atrár (t 1230) y sobre todo con 
Mawlána Yalál al-Din > al-Rúmi, muerto en 
Konya en 1273 y fundador epónimo de los «> 
derviches danzantes», los mawlawiyya. 

A partir del siglo x11 y hasta nuestros días, 
el súfismo de los grandes místicos es sustituido 
y transmitido por las — cofradías religiosas 
musulmanas. Organizadas un poco como las 
órdenes religiosas cristianas, con un superior 
general y uno local y sus consejos, celdas, her- 
manos, orden tercera, noviciado, investiduras, 
obligaciones cultuales (como las jornadas de > 
dikr —mención del nombre de Dios— indivi- 
dual o colectivo, que puede alcanzar «la ex- 
periencia de su propio acto de existir» como el 
= yoga real...) y financieras, han arraigado 
por todo el mundo musulmán, especialmente 
entre las capas populares de las ciudades y del 
campo. Las más importantes son los qadriyya, 
los sadiliyya, los tivaniyya (siglo xvin) y la 
«moderna» cofradía de los allawiyya, fundada 
en Mostaganem en 1934. Las cofradías, última 
y actual transformación del súfismo, comba- 
tidas por los — reformistas e integristas como 
una «innovación censurable» (bid'a) y por los 
modernistas como «huida del mundo» y pasto 
de supersticiones, son las herederas, a veces an- 
quilosadas pero siempre vivas, de mensaje es- 
piritual de los grandes súfíes, 
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ROBERT CASPAR 


SUKKOT. Fiesta de las tiendas, en otoño (> 
fiestas judías). 


SUMER (religión). El país de Sumer abar- 
caba toda la parte meridional de Mesopotamia. 


Se extendía desde Ur y Eridu, al sur, hasta 
Nippur al norte, quedando enmarcado entre 


SUMER. {religión} 


los cursos inferiores del Tigris y el Éufrates. Se 
trata de una región árida, de clima subtropical, 
pero tempranamente fertilizada gracias a la 
construcción de canales por los que fluía el 
agua de estos dos ríos. En este marco geográ- 
fico se desarrolló, desde el 3300 a.C., una pu- 
jante civilización digna de tal nombre (escri- 
tura, sellos cilíndricos, arquitectura, etc.). El 
país prosperó y se urbanizó rápidamente 
(Uruk, Ur, Eridu, Lagash, Shuruppak). Los 
autores de esta evolución debieron ser los su- 
merios, pueblo no autóctono, según la opinión 
generalizada, cuyos orígenes se desconocen, 
así como la función exacta que desempeñaron 
en el desarrollo del país, cuestión aún sujeta a 
controversias. 

Nuestra documentación más abundante se 
refiere a los períodos de las dinastías arcaicas 
(de 2675 a 2350 a.C.), destacando particular- 
mente los textos de Tello (Girsu). Tras la do- 
minación de los semitas de Akkad y la invasión 
de los guti, el país goza de un renacimiento su- 
merio (de 2100 a 2003 a.C.). En este período, 
en el que se mantienen vivas la lengua y cultura 
sumerias, se compilan y copian las grandes 
obras del pasado. El sumerio, hablado hasta fi- 
nes del tercer milenio, se convierte posterior- 
mente en una lengua escrita, en la que se re- 
dactarán muy pocas obras originales y que ter- 
minará empleándose sólo en las escuelas y los 
templos, 

Nuestro conocimiento en la religión sumeria 
se basa en: a) Mitos, himnos y poemas con- 
servados por los clérigos entre el 2100 y 1900 
a.C. A menudo se trata de composiciones an- 
teriores, de fecha indeterminada. b) Inscripcio- 
nes históricas y archivos económicos, fechados 
con exactitud. El principal problema que plan- 
tea la religión sumeria es el de su propia iden- 
tidad. La tesis más comúnmente aceptada con- 
sidera inútil hacer una distinción entre las re- 
ligiones sumeria y acadia, ya que ambas están 
inextricablemente mezcladas desde la más re- 
mota antigüedad. Tal punto de vista se apoya 
en la siguiente argumentación: 

a) Cuando los sumerios y acadios se esta- 
blecieron en Mesopotamia desarrollaron sus 
culturas de forma tan paralela que resulta im- 
posible que alguna de las dos religiones pudiera 
conservar sus propias particularidades. A ello 
habría que añadir la influencia de las concep- 
ciones religiosas de los habitantes autócionos 


SUMER (religión) 


de la región, sobre las de los nuevos Ocupantes. 

b) Los textos sumerios que conservamos 
son fuentes tardías con respecto a la antigüedad 
de esta civilización. Se trata de copias que, a 
pesar de haber sido recopiladas y transcritas a 
fines del tercer milenio, datan, en general, de 
un siglo después. Se estima, por tanto, que los 
textos originales fueron modificados, conta- 
minados o interpolados, lo que dificulta la re- 
cuperación de la religión sumeria en su pureza. 

c) La lengua de los textos no proporciona 
indicación válida sobre sus autores. Un deter- 
minado texto acadio puede plasmar ideas su- 
merias y, viceversa, un himno sumerio puede 
transmitir ideas semíticas. 

Si bien estas consideraciones son exactas, no 
deben sobrevalorarse en exceso: 

a) No debe exagerarse la influencia de la po- 
blación semítica en lz baja Mesopotamia ya 
que, fundamentalmente, se trata de nómadas 
incultos con poca capacidad para modificar, en 
poco tiempo y en profundidad, la vida religiosa 
de los habitantes sedentarios. 

b) Descubrimientos recientes demuestran 
que durante el período de Fara (2600-2500 
a.C.) hubo una gran producción literaria, así, 
numerosas Obras que se creían recientes po- 
drían remontarse a épocas muy anteriores. 

c) Cada vez aparecen más claramente mar- 
cadas las diferencias de la expresión del senti- 


miento religioso antes y después del año 2000, 
a pesar de la pervivencia de ciertos rasgos cons- 
tantes. Se atribuya o no a la oposición de las 
dos culturas, se trata de un hecho constatado 
que no puede dejarse de lado (— religión ba- 
bilónica). El término — me, noción que sólo 
puede concebirse en plural, designa una de las 
concepciones fundamentales de la religión su- 
meria. Abarca todas las actividades humanas: 
el culto, la realeza, la artesanía, la inteligencia 
y el saber, la vida social (combates, derecho, 
prostitución) y la música. Los me permiten que 
una persona, un objeto o una función se ajus- 
ten a un modelo determinado, es decir, obligan 
a que una cosa sea lo que debe ser. Un rey es 
sólo un individuo más entre sus semejantes 
hasta que se le confieren los me de la realeza, 
Una ciudad posesora de los me respondía a la 
idea de lo que debería ser una ciudad; si era 
ocupada por el enemigo, los me se eclipsaban 
y la vida urbana se alteraba hasta que un buen 
rey pudiese restaurarlos. Los me, sin ser de na- 
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turaleza divina, pertenecían al mundo de los 
dioses: de hecho, > An y > Enlil eran sus 
principales detentadores y dispensadores. ” 
Inanna los poscía todos y — Enki conocía los 
del cielo y la tierra. Sólo un dios podía trans- 
mitir los me a los templos, reyes, lugares u ob- 
jetos privilegiados y, eventualmente, a otro 
dios. Los reyes se vanagloriaban de mantener- 
los «santos», «puros», «ordenados» y de actuar 
escrupulosamente conforme a ellos. 

Aunque los me son inmateriales, puras abs- 
tracciones, pueden a veces ser “arrebatados, 
destruidos, regalados, olvidados u obtenidos. 
Son grandes, preciosos, duraderos, sublimes, 
sagrados e innumerables. Se hallan en el cielo, 
en la tierra o en el mundo infernal. El voca- 
bulario relativo a los me es abundante y sus 
menciones muy frecuentes. 

El término «modelo» parece ser la traduc- 
ción más satisfactoria de la palabra me. La 
acepción generalizada de «fuerzas divinas» in- 
troduce una inadecuada idea de dinamismo que 
parece más bien inspirada en la noción de —> 
mana, concepto inexistente en el pensamiento 
sumerio. La versión de «decreto» (divino) tam- 
bién conlleva ideas erróneas de regla y desig- 
nio. Los acadios, que adoptaron los me (trans- 
cribiendo simplemente ms), los asimilaron más 


bien a los «ritos» (parsu), pero es dudoso que 
hayan comprendido muy bien esta noción es- 


pecífica de la religión sumeria. Castellino pro- 
puso equiparar los me con las «ideas» de Pla- 
tón, realizando la comparación más acertada de 
las formuladas hasta el momento. En cuanto al 
término garza, aplicado a los ritos, equivale 
más bien al acadio parsu. Gis.bur (en acadio 
usurtu), designa dibujo grabado, círculo y, a la 
vez, designio, proyecto, plan: parece, por 
tanto, cercano a la noción de «modelo» que re- 
presentan los me. 

Para los sumerios, lo santo y lo sagrado es- 
tán ligados a la idea de claridad, de brillo (kà) 
o a la categoría de puro e impuro (sikil «no 
mancillado» y «purificar»; dadag «lavar de 
toda mancha»). El sentimiento de lo sagrado 
provoca una emoción fascinante y terrorífica a 
la vez; para aprehenderlo es necesario emplear 
metáforas o acompañarlo de símbolos y de 
todo un bestiario (leones, serpientes, drago- 
nes). Un templo, por ejemplo, posce los me: 
porque un dios lo ha escogido como morada 
permanente o temporal; de su resplandeciente 
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decoración exterior, a base de plata y lapislá- 
zuli, emana una luz que inspira el terror; en 
contrapartida, el interior, sombrío y miste- 
rioso, es frío e inaccesible al vulgo. Está pro- 
hibido ver los objetos sagrados, matar en un 
santuario, saquearlo, incendiarlo y destruir sus 
estatuas. El templo es como un mástil o un 
arco iris que une el cielo y la tierra. El mundo 


! divino tiene una base antropomórfica: un mito 


relata que los dioses «nacieron» un día, cuando 
los destinos habían sido fijados; las diosas con- 
ciben y dan a luz y se admite que tal dios sea 
esposo de tal diosa (por ejemplo, —> Nin.Girsu 
y > Ba-u) y que tengan hijos; el mismo —> En- 
lil, dios principal del panteón, es hijo de > An. 
Los dioses comen, beben, se alegran o se que- 
jan. Se caracterizan por la santidad, la posesión 
de los me y la inmortalidad. De ellos emana un 
resplandor terrorífico. Deciden el destino de 
cada hombre, del rey y del país. Poseen las 
mismas cualidades que los humanos (inteligen- 
cia, sabiduría o fuerza física) pero en un grado 
más elevado, condición que los distancia y 
convierte en superiores, Su palabra es firme y 
su mirada penetrante lo ve todo. 

Los diosés sumerios representaban original- 
mente a las fuerzas de la naturaleza; después, 
cuando la vida urbana se organizó y surgicron 
las rivalidades entre ciudades, se concibieron 
como soberanos absolutos y poderosos funcio- 
narios. La primacía de An, dios del cielo y «pa- 
trono» de Uruk, es insignificante si se compara 
con el importante papel que desempeña Enlil, 
«patrono» de Nippur. Enki, dios de Eridu 
simboliza a los «intelectuales», es astuto y o 
luciona los problemas más espinosos. Las res- 
tantes divinidades principales pueden clasifi- 
carse en los siguientes grupos: diosas madres 
(> Ninhursag, Nin-mah, Nin-tu); divinidades 
Sma (> Um, el Sol, Nanna, la Luna; 
po Pen de la tarde y de la mañana), 
Ea poltados (Sara en Umma; Nin.Girsu en 

agash), héroes deificados (> Gilgamesh, => 
Dumuzi) y divinidades infernales. Junto a los 

oses se citan esposas, mensajeros y Otros per- 
Sn ed Existían también de- 
Ei da o Po o Los sume- 
protección del rey y de la dinas PIN a 
los individuos y sus famili ola, s 
resulta de una acumul ció m pe O 
da yo: AciÓn de estratos sucesi- 
paulatina integración de un aporte 
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semítico. Su resultado final será la formación 
de un > panteón, más «mesopotámico. Que 
sumerio o acadio, ordenado jerárquicamente 
por los sacerdotes. i 
El > culto se oficiaba en los templos. F] 
templo era sencillamente la «casa» de dios: ps 
sumerio é (en acadio bitum) y es «Santuario. 
(se desconoce la distinción entre é y ès). El edi- 
ficio, según su concepción básica que se re- 
monta a la más remota antigüedad, se eripía so- 
bre una terraza. Su disposición interior obe- 
decía al siguiente esquema: un espacio que no 
sabemos si estaba cubierto o al aire libre (es de- 
cir, sala o patio) con un altar; a su alrededor se 
abrían una serie de salas, entre las que se en- 
contraba la cella, al fondo, en el lado menor. 
Los templos se ampliaban con las sucesivas re- 
construcciones, multiplicándose sus salas. Las 
modificaciones de los planos tendían, cada vez 
más, a complicar el acceso a las habitaciones 
principales para evitar las miradas profanas (lo 
mismo ocurría en las viviendas privadas). 
Desde la entrada se accedía a una antecámara 
(ki.sal), de ésta al pa.pah, luego a la «morada» 
(ki.tuš) y, finalmente, al corazón del templo 
(é.5a), donde se encontraba la estatua del dios 
sobre un pedestal (bara), en sumerio y parak- 
kum, en acadio). La construcción, a veces re- 
finada (resaltos exteriores y decoración de mo- 
saicos) era de ladrillos cocidos y crudos, poco 
duradera, por lo que sufría gran número de 
restauraciones y reformas sucesivas. El estado 
actual de las ruinas excavadas sólo permite du- 
dosas reconstrucciones. Los textos, más pre- 
cisos, describen la opulenta riqueza de los san- 
tuarios. El lujo se manifestaba en las partes que 
eran de piedra (mármol y dolérite), en las vigas 
de cedro que sostenían la techumbre, y, sobre 
todo, en el empleo de cobre, oro, lapislázuli y 
cornalina que componían los frisos y entrepa- 
ños o recubrían las puertas monumentales. De- 
bían albergar gran cantidad de estatuas cobr 
cadas sobre pedestales, y también altares, E 
sas y objetos diversos (vasos, copas, deal 
mas). El templo era también el centro pe 
intensa actividad económica, as uo 
se destinaban al mantenimiento de ciones 
sacerdotal. El sanga y el abra, cuyas das con- 
parecen más económicas que relig Eo sus 
trolaban la administración, teniendo e 
Órdenes a los agrimensores, inspeci ur, dos 
eribae Duranta la tercera dinastia 


te 
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templos dominaban la producción a aa S 
tanto que la ganadería y los telares depend ían 
en su mayoría del poder civil, dpi 
también la propiedad privada, Si bien a rela- 
e estos tres tipos de propiedad varió 
pocas de la historia mesopotámica, 
ligioso influyó siempre en la eco- 
nte el «bloqueo» de amplias ex- 
tensiones de tierra, la redistribución de las ren- 
tas a gran parte de la población y la inmovili- 
zación (por sacralización) de grandes cantida- 
des de metales preciosos, gemas y maderas 
apreciadas. Por otra parte, los templos dispo- 
gracias a sus rentas y â la percepción de 
ursos suficientes 


ción entr 
según las é 
el poder rel 
nomía mediante € 


nían, ; 
diezmos y donaciones, de rec t 
para prestar dinero y cereales, o para financiar 
empresas comerciales. Es decir, actuaban como 
un banco, primando el deseo de ganancia sobre, 
los fines caritativos. Bajo el imp 
lónico los templos siguieron desempeñando un 
papel de primer orden en la economía: en 
Urk, concretamente (zunque lo mismo ocu- 
rría en otras ciudades, como Babilonia), el 
templo de Enanna poseía la mayoria de las tie- 
rras cultivables y de los palmerzles, que cedía 
2 los arrendatarios para su explotación. 

> Culto, — mitología, — panteón, — 
sacerdotes. 


Bibliografía. Marco histórico: S.N. KRAMER, The 
Sumerians, Their bistory, Culture and Character, 
Chicago 1963; cf. en cast. La historie empieza en Su- 
yma, Barcelona 31978; Mesopotamiz, cuna de 
=, 2 vols., Circulo de amigos de la his- 
toria, Madrid 1976; P. GareLLI, Le Proche-Orient 
asictigue l, París 1969 (trad. cast. Próximo Oriente 
asiático, Labor, Barcelona 1977). Religión: CH.F. 
JEAN, Le religion suménenne, París 1931; R. JESTIN, 
La religion sumérienne, en Histoire des Religions, 
«Pléiade», t. I, París 1970, p. 154-202 (irad. cast. La 
religión sumeria, en Historia de las religiones, t. 1, 
Siglo XXI de España, Madrid %1983). Textos: A. 
FALKENSTEIN y W, Von Sonen, Sumerische und Ak- 
kadische Hymnen und Gebete, Zurich 1953. 
Henr LIMET 


SUNNA. Entre los — árabes era normativa 
la tradición (sunna) de los antiguos; en el — 
Corán, el orden natural de las cosas se presenta 
como la tradición de — Dios (Sunnat Allāh). 
Es pues normal que la > comunidad musul- 
mana se sintiera vinculada por la vida ejemplar 
del — Profeta fundador y que sus hechos y sus 


erio neobabi- * 
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gestos, Sus palabras y sus omisiones fueran in- 
terpretados como una nueva sunna que debía 
ser imitada por todos: el propio Corán dice te- 
néis un bello ejemplo en el Profeta de Dios (33, 
21). A este concepto estricto de la tradición, en 
el islam, se añade otro más amplio de una tra- 
dición que engloba a los piadosos antepasados 
(al-Salaf), es decir, los —> compañeros de > 
Mahoma (al-Sahába), sus seguidores (al- 
Tābi'ūn) y los seguidores de sus seguido- 
res (Tábica 1-Tabiin). En aquellas ocasiones en ¡ 
las que el Corán no aporta ningún texto (nass)! / 
o se expresa con versículos ambiguos o gené- | 
ricos, se considera normativa la tradición (o! 
sunna), que se considera complementaria, ilus- 
trativa o explicativa. Constituida principal- 
mente por las compilaciones de > hadit y de 
forma secundaria por las Biografías (sira) del 
Profeta (las de Ibn Išhaq [704-767], Ibn Hišām 
[t 828), y Ibn Sa'd [784-845)), la Sunna es por 
tanto la segunda fuente del derecho y del pen- 
samiento islámicos, a veces tan importante 
como el Corán, que es la primera. Las escuelas 
teológicas y jurídicas se han dividido a lo largo 
del tiempo y del espacio y a través del consenso 
(> ima”) de sus representantes más califica- 
dos. No obstante, se es sunní cuando se afirma 
una doble fidelidad hacia las gentes de la sunna 
y hacia la comunidad (Ahl al-Sunna wa-l- 
Yamá“a), afirmación por la que uno se opone 
también a las tendencias — ¡Tíes. Ciertas es-| 
cuelas reconocen incluso a la sunna el poder e j 
| 


/ 


anular un texto coránico o de modificarlo, 
como ocurre en el caso del derecho penal. 

La comunidad goza de una infalibilidad que 
la hace casi impecable (ma‘şima), puesto que 
existe un hadit que afirma que mi comunidad 
nunca será unánime en un error. Así, los sun- 
nies se resisten a las innovaciones (bid'a) y son 
más bien partidarios del statu quo ante (isti5- 
hab). Es significativo que, en el islam, cual- 
quier intento de — Reforma (lşlāh) se presenta 
como una vuelta a la práctica de los piadosos 
antepasados (salafiyya) y una exaltación de lo 
antiguo (qadim) por contraste con lo nuevo 
(Fadid). Por eso, la gran cantidad de hadit juz- 
gados como auténticos por el islam expresa de 
manera perfecta los desarrollos de la fe uná- 
nime de la comunidad musulmana de los tres 
primeros siglos de la > Hégira, aun cuando 
apenas pueda utilizarse como fuente segura 
para reconstruir la historia misma de Mahoma: 
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representa lo que sienten los corazones de los 
creyentes respecto del Mahoma de la fe y lo 
que para cl islam de las primeras generaciones 
musulmanas ha sido digno de él. Ciertamente 
el islam es la religión de un Libro, el Corán, 
pero también es la religión de una tradición vi- 
viente, la Sunna. 
MAurIcE BORRMANS 


SUNYATA. Sunyata, en pali suññata, signi- 
fica «vacío, vacuidad», Esta noción pertenece 
a la doctrina budista común, pero, interpretada 
de modo diferente, se encuentra también en el 
budismo antiguo o Pequeño Vehículo (> Hi- 
nayina) y en el Gran Vehículo (> Mahayaána). 
Decir, en el budismo antiguo, que todas las 
realidades compuestas están vacías equivale a 
decir que son no personales y no substanciales 
(> anatta): se trata pues de una «vacuidad de 
sí mismo», de una «vacuidad de persona». El 
Mahayana va aún más lejos al afirmar que las 
realidades compuestas están, no sólo «vacías de 
sí», sino vacías también de «cosas» o de ele- 
“mentos (> dharma). Dicho de otro modo, 
aquel que distingue la multiplicidad de los ele- 
"mentos y los considera como «reales», se en- 
cuentra prisionero de la ilusión (māyā), ya que 
la verdadera realidad está más allá de toda dua- 
lidad y no puede ser aprehendido tal y como 
es sin haberse liberado de la multiplicidad de 
los conceptos, que manifiestan las apariencias 
ilusorias de las cosas. Es mediante un acto in- 
tuitivo de la más alta sabiduría (prajñápara- 
mita), como puede aprehenderse la realidad tal 


vacuidad. Es esta doctrina de la vacuidad la que 
se expone en los prajñāpāramitāsūtra (> sū- 
tra). La escuela del Mahiyána que más lejos ha 
llevado esta doctrina es la de la «vía media», o 
> mádhyamaka. 
> Madhyamaka, Mahiyina, prajña. 
PIERRE MASSEIN 


SUOVETAURILIA. El suovetaurilia consis- 
tía en el sacrificio de un cerdo, un cordero 
y un toro, consagrados en general a Marte, 
dios de la segunda función, durante las cere- 
monias de purificación, como las ambarvalia. 
Se trata de un rito muy antiguo que se ha re- 
lacionado con el sautramani védico, sacrificio 
de tres animales ofrecidos al dios —> Indra, el 
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buen protector. Este ritual tenía lugar en Koma 
después de las grandes lustraciones. Se reali- 
zaba también ante el templo para la expiación 
de ciertas faltas religiosas graves, así como en 
el momento de la fundación de las ciudades y, 
en el imperio, durante la celebración de los de- 
cennalia, votos solemnes que conmemoraban 
el décimo aniversario de un reinado. Los cer- 
dos se ofrecían exclusivamente a las divinidades 
de la fecundidad del suelo; los corderos o car- 
neros a Quirino y los toros a Júpiter o a Marte. 
Un famoso bajorrelieve que se conserva en el 
musco del Louvre muestra la celebración de un 
suovetaurilia después de la lustración del ejér- 
cito romano de Domitius Ahenobarbus. 
MicHeEL MEsLIN 


SUPERSTICIÓN. El espíritu humano, en su 
intento de organizar el mundo y descubrir sus 
estructuras, se esfuerza en extraer sus leyes, es 
decir, identificar sucesiones regulares de he- 
chos, establecer relaciones entre ellos y, si es 
posible, cuantificarlas. Esta búsqueda conduce 
en todas las civilizaciones a la elaboración pro- 
gresiva de una metafísica y de una ciencia que 
evolucionan con el tiempo. Por otra parte, las 
relaciones y los puntos de contacto aceptados 
entre los elementos seleccionados constituyen 
la ciencia oficial de cada época, fundamentada 
en una metafísica y expresada a veces en una 
revelación o un libro sagrado. La ciencia y la 
fe establecen una discriminación entre lo ver- 
dadero y lo falso, lo que se admite y lo que se 
rechaza, la creencia justa y la que no lo es. En- 
tre las creencias falsas, se distinguen la herejía 
y la superstición, pero la primera está estruc- 
turada y organizada en un sistema del mismo 
orden que la religión teórica normativa, en 
tanto que la segunda dimana de la —> religión 
popular y es uno de sus componentes. 

Ya en la antigúedad la superstición era una 
práctica extravagante o exagerada de la reli- 
gión. Plutarco, que la consideraba una enfer- 
medad del alma de la que era preciso defen- 
derse por medio de la razón, escribía que «sería 
imposible imaginar todas las tonterías de que 
es capaz la superstición». 

Una relación supuesta o mal interpretada en- 
tre hechos considerados como signo, causa o 
efecto uno de otro, induce a buscar o a evitar 
determinadas coyunturas u objetos, y a realizar 
o a abstenerse de determinados actos o palabras 
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porque se considera que pueden acarrear cier- 
tas consecuencias beneficiosas o maléficas. Por 
ejemplo, «un trébol de cuatro hojas» implica 
buena suerte, mientras que «romper un espejo» 
trae desgracia. Se trata de supersticiones y por 
lo tanto darles crédito es ser supersticioso. 
También una práctica, religiosa o no, cuya ra- 
zón o significado se han olvidado, se convierte 
en un acto supersticioso y, por ello, se ha po- 
dido afirmar que la superstición es la desvia- 
ción de una fe o la huella de un conocimiento 
perdido. La idea de que «encender tres ciga- 
rrillos con una sola cerilla trae desgracia», por 
ejemplo, tiene su explicación en hechos obser- 
vados durante la guerra de los Boers (1900- 
1902). Casos como éste son prácticas fosiliza- 
das que en un momento dado tuvieron su ra- 
zón de ser. 

Se pueden distinguir dos niveles de supers- 
tición, la vulgar o primaria y la culta o elabo- 
rada. La primera ve posibles influencias en ac- 
tos simples (por ejemplo, volcar un salero es 
mal presagio), o en casos extraordinarios o aún 
no explicados, como un eclipse, por ejemplo, 
interpretado como un monstruo celeste que 
ataca a un astro, o un cometa. Atribuye tam- 
bién virtudes a objetos puestos en contacto, di- 
recto o no, con otro, como el aceite o la miel 
depositados temporalmente en un lugar sa- 
grado. Aquí se roza y2 el terreno de la magia, 
que es una de las formas en que las supersti- 
ciones se sistematzan. 

La superstición culta se sirve del razona- 
miento científico para proporcionar interpre- 
taciones más o menos codificadas de la dispo- 
sición relativa y la combinación variable de di- 
versos elementos, constantes o no, y para po- 
ner en correlación, a veces aleatoria, unos he- 
chos que pertenecen a órdenes diferentes, con 
el fin de extraer presagios o incluso directrices 
de ellos. Con frecuencia son especialistas o 
profesionales quienes practican la adivinación, 
la ornitomancia, la quiromancia, la astrología, 
etc., logrando «éxitos» con las cartas normales 
o los «arcanos» de los tarots, haciendo horós- 
copos y deduciendo relaciones entre el signo 
del zodíaco, un color, un metal, un mineral, 
un nombre, etc. 

La superstición, intento de penetrar el sen-y 
tido del mundo para beneficiarse con ello, es 
siempre una aberración de la ciencia, y sobre! 
todo de la fe, generalmente aceptadas en unaj 
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lépoca y lugar dados. Por supuesto, $€ trata de 
una convicción errónea. 


Bibliografía. PLutarco, De la superstición (siglo 1 
d.C.); P. THIVOLLIER, L'homme est-il maitre ou vic- 
time de son destin?, Paris 1954 (trad. cast. ¿Es el / 
hombre dueño o víctima de su destino?, Subirana, 


Barcelona). L Moie 
OUIS 


SUPERSTITIO. En el mundo romano, la ca- 
acidad de superstitio era en origen la de un 
adivino que hablaba de una cosa pasada como 
si hubiera estado realmente presente. La pala- 
bra designa pues un don de doble visión. 
Ahora bien, los romanos desconfiaron siempre 
de la ciencia adivinatoria y despreciaban a los 
adivinos, que con frecuencia eran extranjeros e 
impostores. Superstitio se asociaba con sus 
prácticas, que eran contrarias a las costumbres 
romanas, y en consecuencia se asociaba tam- 
bién a toda clase de prácticas religiosas repro- 
badas, censuradas por ser contrarias a la cos- 
tumbre nacional, tradicional y opuestas a la 
verdadera religión. Así es como el adjetivo sx- 
perstitiosus legó a ser sinónimo de irreligioso. 
Hay que destacar que, en Roma, la «supersti- 
ción» era el crimen que cometía quien aban- 
donaba o negaba, en beneficio de otras formas 
religiosas extranjeras, la religión tradicional, 
único culto auténtico rendido a los dioses pro- 
tectores de la ciudad. En nombre de la religión, 
las autoridades romanas actuaron duramente 
contra los grupos cultuales o las prácticas re- 
ligiosas nuevas y extranjeras, por ejemplo, 
contra el culto de + Dioniso durante las => 
bacanales; contra los Chaldaei que hacían as- 
trología; contra los cristianos; contra otros cul- 
tos orientales. Cualquier innovación que ten- 
diese a introducir en Roma un cambio en la or- 
ganización religiosa tradicional pasaba a ser un 
crimen que el Estado debía reprimir, pues la/ 
mejor religión posible era «la más antigua, 
puesto que era la que estaba más cerca de los 

dioses» (Cicerón). 
> Religión. 
MicHEL MEsLIN 


SUPLICA. Los antiguos griegos llamaban sú- 
plica (biketeia) a un medio de presión muy 
fuerte, una especie de último recurso con el 
cual el suplicante (hiketes) trataba de obtener 
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ritualmente un favor indispensable, pero al que 
no tenía derecho: el perdón de la vida, por 
ejemplo, o la acogida y protección cuando se 
hallaba fuera de su clan, de su ciudad, o una 
intervención extraordinaria que él no podría 
esperar normalmente. Ese conjunto de ritos, 
de origen muy antiguo y probablemente social, 
que iban dirigidos tanto a los mortales como a 
una divinidad, deben distinguirse de la > ora- 
ción (no eran una manifestación de piedad) y 
de lo que nuestra etimología latina da a enten- 
der metafóricamente («doblar las rodillas»). 

El biketes es, ante todo, el «recién llegado» 
—extranjero, fugitivo, perseguido, náufrago, 
etc.— que lo hace «de improviso» y pide asilo, 
bien sea sentándose en el hogar doméstico 
(Odisea, 6, 139-160; 303-311) o deteniéndose 
a la puerta y aguardando su suerte, sin mo- 
verse, con la fuerza de la inmovilidad obsti- 
nada, a veces silenciosa. Se suponía que este 
rito actuaba con una eficacia casi mágica, sobre 
todo si el suplicante estaba provisto de un atri- 
buto claro (ramo de olivo trenzado de lana, 
significando la condición de peticionario y ha- 
ciéndole inviolable e irresistible a la vez), y 
cumplía ciertos gestos prescritos (abrazar las 
rodillas para humillarse, permaneciendo in- 
móvil; acariciar la barbilla y atraerla hacia 
abajo, como para suscitar el signo de asenti- 
miento; asir la mano derecha para anticipar la 
conformidad). Se añadía como último recurso 
el chantaje supremo contra los recalcitrantes: la 
amenaza de un suicidio, particularmente ma- 
léfico para aquel que fue su causa. Suicidio por 
la horca, sobre todo (cf. el comienzo de Las 
efi de Esquilo, donde hs dados 
hambre (los ber ea paaa buclga de 
on enienses contra el Apolo 

€ vellos en su santuario, poco antes de Sa- 
lamina, para obligar al dios a modificar el fu- 

turo, volviendo sobre sus primeras palabras 
prometiendo un futuro menos sombrí 4 
nas: Heródoto, VII 144). L a Ate 
era podia ha da - La propia historia 
, nos tanto como el mito, 


sabe que se expone a incurrir en la > hybris 
con su consiguiente castigo, pero el dios que 
no protege a los que acuden a él corre el des 
del descrédito, Todo esto es mucho mi Pda 
plejo que la mera inviolabilidad conferida au- 


SUTRA 


tomáticamente por los lugares sagrados o pe, 
el contacto con los objetos de culto, £] io 
sodio de los cilónidas (Heródoto, y, 7]. Ta. 
cídides, I, 126; Plutarco, Solón, 12) permite 
apreciar con especial claridad la complejidad d- 
los factores políticos, sociales, mágicos y reli 
glosos que intervienen en la hiketeia boa. 
No es extraño que se pusiera muy pronto bio 
la tutela de un Zeus Hiketesios, muy préri 
como Zeus Xenios, al Zeus que preside el de 
recho natural y el derecho de gentes, Hay, sin 
embargo, una diferencia fundamental con ps 
pecto a la oración: ésta pide, la «súplica» griega 
exige y amenaza. En ello reside su fuerza Ús 
pecífica, 


Bibliografía. J. Servais, Les suppliants dans la loi 
crée de Cyréne, BCH 84 (1960) 112-147... 


JEAN Servais 


SUPPI- (subbi-). Adjetivo hitita que significa 
«sagrado, tabú». Es la raíz de numerosos de- 
rivados. 


Bibliografía. Le sacré chez les Hittites, en «Homo 
Religiosus», I, LLN, 1978, págs. 155-202. 
René LEBRUN 


SUR DAS. Escritor de lengua hindi (dialecto 
braj) del siglo xvi, a quien la iconografía re- 
presenta bajo los rasgos de un poeta ciego. Vi- 
vió en Mathura, el mismo lugar donde había 
vivido > Krisna, y en sus cantos exponía una 
— bhakti dulce y familiar, la de la amistad ha- 
cia Krigna, de quien era un ardiente devoto. 


Bibliografía. SoUr Dás,,Pastoralesy introducción y 
traducción al francés de Charlotte Vaudeville, París 


1971. 
MicHEL DELAHOUTRE 


SUTRA. Palabra sánscrita que significa 
cuerda, hilo o cadena y que designa también un 
texto formado por frases breves (0 aforismos) 
añadidas las unas a las otras. En el > Mn- 
duismo, los diferentes — darsana fueron ex 
presados primeramente en forma de sitra, Y$ 
en las cercanías de la era cristiana. La ormá 
condensada del saber en los sátra, hizo des- 
arrollarse otra forma literaria: el comaa f 
tanto más extenso y explícito cuanto PAL igs 
la brevedad y dificultad de comprensión 


sútra, 


SÚTRA 
Los sátra más célebres son los brahma-sútra 
del > vedanta, los — yoga-sútra y los kama- 


sūtra o aforismos sobre el amor. 
E an MicHEL DELAHOUTRE 


SOTRA BÚDICOS. Los sútra (en pali, 
sutta) son textos que forman parte del canon 
de las > Escrituras búdicas. Se supone que 
contienen las enseñanzas del propio = 
Buddha, presentadas en una forma no siste- 
mática, sino ocasional y concreta. La tradición 
pretende que fueron consignadas con ocasión 
del primer > concilio budista, en Rájagriha, 
donde se le rogó a > Ananda, el fiel discípulo 
de Buddha, que recitase todas las enseñanzas 
del maestro. Por ello, los sēra comienzan 
siempre con la fórmula estereotipada: evam 
mayi $rutam (en pali, evam me sariam), «esto 
he oído». El comienzo de cada sžtra responde 
al siguiente esquema: Un día, Buddha estaba 
en tal lugar y se encontró con tal o cual per- 
sona, o bien tal personaje acudió a visitarle. La 
parte esencial del sirra la constituye los dis- 
cursos pronunciados por Buddha en aquella 
ocasión. 

Los sárra han sido clasificados o agrupados 
en colecciones, yz sez por analogía de los temas 
tratados, ya sea en función de su extensión, 
pero no están encadenados entre sí: cada uno 
de ellos constituye un todo autónomo. Las 
compilaciones sánscritas llaman a estas colec- 
ciones ¿gama (tradición), y la compilación 
pali, nikaya (corpus). La compilación pali es la 
única que nos ha llegado en su totalidad y en 
su lengua original Constituye la segunda cesta 
(pitaka) del — canon pali, el sutta-pitaka. 

La literatura del Gran Vehículo (> Mahá- 
yina) incluye un gran número de stra que no 
figuran en la tradición literaria del budismo 
antiguo. Están considerados, sin embargo, 
como canónicos, y, por tanto, como porta- 
dores de la enseñanza de Buddha. Su tardía 
aparición es generalmente explicada del si- 
guiente modo: Los discípulos más perfectos de 
Buddha habrían recibido una enseñanza más 
avanzada y la habrían mantenido secreta para 
diferir su manifestación hasta mucho más ade- 
lante, hasta una época en la que hubiera un ma- 
yor número de discípulos capaces de compren- 
derla, 

El más conocido de estos sátra mahiyánicos 
es el «Loto de la buena ley», o Saddharma- 
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pundarikasñtra, Su popularidad en el mundo 
budista es enorme. Es también el primero que 
fue traducido en Europa, en 1852, por Eugéne 
=> Burnouf. 

Hay que destacar también de un modo es- 
pecial el grupo de los prajnaparamitasútra, sū- 
tra de la «perfección de sabiduría» o de la «sa- 
biduría trascendente». Estos sútra se caracte- 
rizan por su gran extensión y por lo sutil de las 
doctrinas expuestas. Esta enseñanza ha sido 
desarrollada, en forma filosófica y sistemática, 
por la escuela + Madhyamaka. Las traduccio- 
nes de los prajnaparamitasútra ejercieron una 
gran influencia en China a partir del año 180 
de nuestra era. i 

=> Canon pali, — escrituras búdicas. 


Bibliografía. E. Conze, Le bouddhisme, dans son 

essence et son développement, París 1952; A. Ba- 

REAU, Les religions de l'Inde, t. 3, París 1966. 
PIERRE MASSEIN 


SWAMI. En el > hinduismo, el título de 
swámi o «maestro» (espiritual) se otorga a una 
categoría de ascetas que, menos separados del 
mundo que los > sannyásin, y más instruidos 
y civilizados que los > sáaddhus y los — yoguis, 
se consagran en general a las tareas de la en- 
señanza o de la predicación. En Madura, en el 
sur de la India, se dio también este título, en 
el siglo xvin, a los misioneros cristianos, que 
eran llamados pandaras swámis. Al fundar > 
Vivekinanda una orden monástica, jerarqui- 
zada según el modelo de las órdenes religiosas 
cristianas, a los abades se les llamó swami, tí- 
tulo que se otorga a todos los monjes de esta 
misma misión > Rámakrisna. A —> Ramdás, 
un sabio de nuestra época que vivió entre sus 
discípulos, se le llamaba Swámi Ramdas. Y, 
más próximo aún a nosotros, Bhaktivedanta 
Svāmi, o Svāmi Prabhupada, fundó en Cali- 


fornia el movimiento — Hare Krisna. 
MicHEL DELAHOUTRE 


SWEDENBORG, Emmanuel (1688-1772). 
Hijo del obispo luterano Swedberg, nació en 
Estocolmo en 1688. Cursó sus estudios en la 
universidad de Uppsala (tesis en 1709), viajó 
por Europa y ejerció toda clase de oficios ar- 
tesanos. Reclutado para la guerra sueco-no- 
ruega, participó activamente como ingeniero. 
Después fue nombrado asesor de Minas. Su cu- 
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riosidad cra insaciable y su genio inventivo le 
sugirió notables hallazgos: máquina volante de 
hélice, submarino, fusil de aire comprimido de 
repetición, etc. Orientado hacia las ciencias, 
escribió incansablemente en latín, con gran 
competencia: suyos son diez volúmenes sobre 
el cálculo diferencial e integral, tratados sobre 
las longitudes, la geología, la cristalografía y, 
más tarde, sobre la anatomía y la fisiología, que 
estudió con ardor para curarse de un amor 
frustrado que le dejó soltero. a 

Distinguido con un título de nobleza por la 
reina Eleonora, E. Swedberg pasó a ser Swe- 
denborg, ocupando un escaño en la Cámara 
Alta. Fue designado miembro de la Academia 
de Ciencias de Estocolmo en 1729, y de la de 
San Petersburgo en 1734. La Academia de 
Ciencias de París tradujo fragmentos de sus 
Opera philosophica et mineralia, en los que ex- 
ponía teorías llenas de sorprendentes intuicio- 
nes. Á pesar de sus numerosos viajes, pudo pu- 
blicar su enorme Oeconomia Regni Animalis 
(1744). A partir de 1743, sometido a una «res- 
piración tácita», Swedenborg experimentó fe- 
nómenos psíquicos inhabituales (televidencia). 


SWEDENBORG 


espíritus y en los infiernos». Su abundante pro- 
ducción latina tomó un nuevo curso. Publicó 
Notas sobre el Antiguo Testamento, ocho vo- 
lúmenes de Arcana caelestia (1749-1756) y re- 
latos fantásticos (1758). Otras muchas obras, 
escalonadas entre 1759 y 1771, hicieron de él 
el fundador de una nueva Iglesia. De Nova 
Hyerosolyma contiene lo esencial de esta > 
teosofía. 

Aquella inteligencia privilegiada, llena de 
fulguraciones geniales, terminó en un torbe- 
llino de quimeras presentadas con una seriedad 
científica imperturbable. Temiendo ser inter- 
nado en Suecia, Swedenborg se trasladó a Lon- 
dres, donde murió. Desde 1908 sus restos re- 
posan, no obstante, en la catedral de Uppsala. 
Pequeños grupos de distintos países perpetúan 
su memoria y publican sus obras. 


Bibliografía. H. DE GeYMULLER, Notice sommaire 
sur la vie et les écrits d'Emmanuel Swedenborg 
(1688-1772), s.f., 1938; pastor E.A. Sutton, La 
Nouvelle Jérusalem et sa doctrine céleste, Londres 
1938; J. PRIEUR, Un prophète pour notre temps, Swe- 
denborg, bibliografía de Cl. Bruley, Meudon-París 
1970; Le livre des réves de E. Swedenborg, traduc- 


En abril de 1745 tuvo una visión de Cristo.[ ción al francés y prólogo de Régis Boyer, 1979. 


Pudo «ver en los cielos, en el mundo de los} 


Louis MOLET 


TABÚ. Tabú (más comectamente tapú, en ha- 
waiano Acpú) es un término polinesio, amplia- 
mente utilizado en la temi 
tual. En Polinesia el émi 


que, en las costumbres rel 


ologia religiosa ac- 
igna los límites 
iosas y sociales, se- 
paran a cernas personas (reyes, sacerdotes), 
ciertas cosas (alimentos, objeto: rituales), cier- 
tos lugares (santuarios) y ciertas actividades 
(relaciones sociales), y las rodezn de reglas para 
la aproximación 2 las mismas o para asegurar 
su aislamiento. El tabú 
positiva y orz 
ser positiva si su 


zene una dimensión 

va: la separación puede 

unción es lz protección, la 
diferenciacion o la formación de la identidad y 
puede ser negativa si es unz ferma de contro] 
o de dominio. 

El término fue introducido en Occidente a 
través de los relatos del tercer viaje del capitán 
Cook por el Pacífico. Cook escuchó el término 
por primera vez en la isla de Tonga en 1777, y 
señala que se aplicaba con carácter negativo y 
de prohibición. Servía de base al gobierno y al 
control del pueblo, 

En Occidente, el significado de tabú se am- 
plió hasta el punto de convertirse en una c2- 
tegoría religiosa universal, especialmente en la 
obra de J.G. — Frazer (19] 1). El término pasó 
a designar la dimensión negativa y prohibitiva 

de la experiencia de lo sagrado patente en las 
reglas de acercamiento y de alejamiento, de pu- 
reza y de impureza, de distinción entre inj- 
ciado y no iniciado. R.R. Marer lo define 
como el aspecto negativo del =» mana (1921). 
El tabú ha sido considerado camo un sistema 
de prohibiciones que marca la separación entre 
el mundo de lo sagrado y el de lo profano y 


delimita lo permitido y puro de lo prohibido e 
impuro en la sociedad. > Freud (1913) lo in- 
trodujo en el ámbito psicoanalítico, subra- 
yando el papel de los límites en la creación y 
definición de la ambivalencia psíquica (atrac- 
ción y repulsión) y en la neurosis. El término 
ha sido ampliamente utilizado en los estudios 
etnográficos y ha servido para sistematizar la 
red de prohibiciones mediante la cual las so- 
ciedades delimitan la actividad y el rango del 
conjunto de sus miembros. 

Los estudios contemporáncos tienden más 
bien a cuestionar la extensión del concepto de 
tabú y a ocuparse del problema de la amplia- 
ción semántica a que ha sido sometido. En Po- 
linesia no se trata simplemente de un concepto 
religioso, sino que define también los límites 
sociales, recurriendo a menudo para justificar 
su legitimidad tanto a las fuentes más profun- 
das o primordiales como a las simples costum- 
bres. 

Las numerosas acepciones que se da al tér- 
mino en ese país impiden sistematizarlo en 
forma lógica y coherente, 

A finales del siglo xix y principios del si- 
glo xx se emplearon el término tabú y el tér- 
mino mana para desarrollar hipótesis sobre los 
orígenes y la evolución de la religión. Dado 
que cada cultura tiene sus prohibiciones y se 
sirve de ellas para crear límites y establecer su 
identidad, la naturaleza de dichos límites puede 
variar dentro de cada cultura, y ésta puede in- 
cluso no deber su legitimación a una relación 
con lo sagrado, Por tal razón el uso en sentido 
amplio de la palabra tabú, teniendo en cuenta 
que ha solido emplearse de una manera uni- 
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fi sentido estricto para referirse a turaleza, y el amor a la humanidad. En 1901 
e y ra a las sociales, ha creado a fundó en Bengala un centro de educación, el 
lo sagrado en las r m omo esclareci- Shantiniketam o Morada de la Paz, que desem- 
menudo tanta confusión c peñó un papel importante en el redescubri- 
miento. d, —> mana, — Polinesia, miento de la cultura india. Su obra literaria, 

> Frazer, > Freud, AA muy abundante, pero sobre todo la belleza de 
> sagrado, — tótem y totemismo. su poesía, le hicieron merecedor del Premio 
Nobel de literatura en 1913. Sus himnos reli- 
giosos, en su bengalí original, se hicieron in- 
mensamente populares entre las clases medias 
hindúes, Expresan a menudo una devoción 


pura y teísta (que no hay que confundir con el 


Bibliografía. J. Cook y J. KING, A voyage n 
Pacific Ocean, Londres 1784; J.G. FRAZER, g 
and Perils of the Soul, Londres 1911; S. P 

tem y tabú, 1913; A.R. RaDcLIFFE-BROWN, Taboo, 
Cambridge 1939; M. DoucLas, Purity and Danger, 


ie a aligro, Siglo XXI hinduismo en general). Su concepción funda- 
e España, Madri ¡O » z 


Sá . áps. 181- mental es la de un > sādhanā (Tagore emplea 
AR of Religion and Ethics, XII, págs la palabra en femenino), una realización plena 


ROBERT J. SCHREITER de la vida gracias a su transformación por la 
belleza. 
TACITA. Divinidad romana, madre de los > 
lares. Esta diosa «Silenciosa» era objeto de un 
culto mágico durante las feralia, novena que se 
dedicaba a los parientes difuntos del 13 al 21 
de febrero. Las jóvenes se reunían alrededor de 
una anciana que con tres dedos colocaba tres 
granos de incienso en el umbral de la casa en 
ofrenda a los espíritus. Después ataba una mu- 
ñeca de plomo con unos hilos sobre los que 
había pronunciado ciertas fórmulas mágicas. (M. Eliade) 
pe Babas negri: eib ai hoca En elsi lo u d.C. (los Turbantes Amarillos), 
Luego cosía y asaba al fuego una cabeza de sar- 1 Eo e (aping Boxers) sa prado: 
dina barnizada con pez y atravesada con una Y en d sig 4 inte para lo en 
aguja de bronce, Tras haber derramado algunas Jeron EN pa S a TA 
gotas de vino, compartía con las jóvenes el lí- “ación de la paa E la, de e 
quido que quedaba, diciendo: «Hemos atado Yn nuevo reino de Armonía, 
las lenguas enemigas, hemos cerrado las bocas Paz. Ginie Lisa 
hostiles.» El lugar que ocupaba este rito de > 
magia simpática en un período dedicado pú- 
blicamente al recuerdo de los difuntos denota 
un idéntico valor de silencio. Tacita era muda y Yehüdá ha- 
y podía provocar el mutismo. Podía hacer de Tora (— ley). Después de que E e pe 
los vivos demasiado charlatanes algo semejante Nassí hubiera codificado en ene a ps 
a los muertos privados de la palabra. Los ro- parte normativa de la Tora oral, hr Ais lp 
manos, llevando estas muñecas de plomo a las cisar más su contenido y e lizado 
tumbas se prevenían contra las murmuraciones cunstancias externas. Este pnl E anto;dé 
de los que hablaban demasiado. durante varios siglos en las aca jia eplica la 
MicHEL Mestin Palestina como de Babilonia, lo T cainiano A 
existencia de dos Talmudes, uno pá 


en 
«de Jerusalén» (aunque no fue elaborado 


Bibliografía. R. Tacore, Gitanjali (trad. cast, Gi- 
tanjali, 1959). 
MicHeL DELAHOUTRE 


TAIPING (Gran Paz). Palabra china que de- 
signa (el advenimiento de una nueva era de) 
Gran Paz (Taiping) y por tanto de prosperi- 
dad, era que debe advenir periódicamente. Es 
o que se ha llamado la Renovación del tiempo 


š ` ¡na 
TALMUD. En cierto sentido, con la> el 
sucedió lo mismo que antiguamente con 


TAGORE, Rabindranath (1861-1941). In- ilonio. El Talmud 6 
fluido en su infancia por el ambiente teísta del esta ciudad), y otro pe O mentarios extre- 
> brahmo-samáj, cuyo maestro espiritual era pues, por definición, un de i 
su padre, Devendranath, y por el ambiente de madamente Ancla ho reci 
la + bhakti propia de Bengala, Rabindranath mentario propiamente dic e) ye 
descubrió muy pronto a Dios, la belleza, la na- de guemara (último toqu 


TALMUD 


compone, por tanto, de dos elementos: Mišna 
y Guemara. 

` El Talmud de Babilonia. A partir de la pri- 
mera mitad del siglo 111 y en virtud de un con- 
junto de circunstancias e implicaciones políti- 
cas concurrentes, Babilonia y las academias 
que se fundaron en ella se fueron convirtiendo 
en el verdadero centro de la enseñanza tradi- 
cional. Así, el período del.Talmud de Babilonia 
se inaugura con Rab (Abba Arékha) y Samuel, 
las dos grandes autoridades de aquella época, 
mientras que su conclusión está marcada por la 
actividad de Rabina (año 499), 

Los comentarios de la misna presentados en 
la guemara revisten la forma de discusiones es- 
colásticas y el texto representa una especie de 
acta de las discusiones de los maestros con res- 
pecto a diferentes cuestiones suscitadas en la 
mina. De esta manera, el Talmud tiene un es- 
tilo propio. No se ha hecho ninguna tentativa 
para reducir el resultado de las discusiones a 
una forma sistemática, más concisa. En el 
fondo se trata de una «palabra escrita» en la 
que está ausente todo artificio literario. Este 
carácter poco sistemático, y con frecuencia un 
tanto caótico, del texto hace que sea bastante 
adecuada la comparación habitual del Talmud 
con un océano (Yam ha-Talmud). En ella se 
expresa tanto su carácter amplio y su profun- 
didad como la ausencia de toda forma rigurosa. 

Con el Talmud se produce también un cam- 
bio de perspectiva lingüística. Mientras que la 
mina está redactada todavía en hebreo, lengua 
de la enseñanza oficial, en el Talmud se emplea 
el idioma Popular, el aramco, aun cuando se 
vuelva al hebreo cada vez que se cita una sen- 
tencia o un pasaje del período de la miina. 

El texto del Talmud de Babilonia abarca al- 
rededor de dos millones y medio de palabras 
jas 5894 folios, Aproximadamente 
Pa nO es Halaja, en tanto que las 
midras) a ne a la Haggada (> 
Meta du Hy e Babilonia refleja la vida 

recoge pi Pi una buena medida 
peda ns re v pudu con problemas 
preciosa E se o por ello una fuente 
zonas de interés: pa ae abarca amplias 
Mía, por y Pe medicina, astrono- 
oras formas de gricultura, demonologia y 

Sa magia, botánica, zoología, 


ciencia í 
Fe 5, etc. (además de las cuestiones religio- 
Propiamente dichas). 
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La guemara es, sin embargo, algo más que 
un simple comentario. En ella se conserva cui- 
dadosamente, aunque sin referencia directa a la 
misna, todo lo que durante siglos enseñaron los 
maestros, todo lo que la tradición conservó de 
su acción, así como todo lo que, de cerca o de le- 
jos, guarda relación con los grandes temas de 
la religión, de la conducta y de la vida. Además 
de las discusiones jurídicas y de las estipulacio- 
nes relacionadas con los diversos aspectos de 
las obligaciones del judío, la guemara contiene 
elementos de exégesis homilética de la Biblia, 
máximas éticas, proverbios populares, oracio- 
nes, parábolas, fábulas y Cuentos, así como re- 
ferencias a los usos y costumbres, tanto judíos 
como no judíos. Constituye, pues, un acopio 
de la sabiduría y de las creencias de la masa del 
pueblo. 

De un total de 63 tratados de la misna, el 
Talmud de Babilonia tiene una guemara para 
36 tratados y medio. La disposición de éstos es 
la misma que en la misna. A título comple- 
mentario existe cierto número de pequeños tra- 
tados compuestos ulteriormente. En las edicio- 
nes corrientes estos tratados están impresos si- 
guiendo el orden nezigin («perjuicios-intere- 
ses»). 

Debido en gran parte a la sevicia de la cen- 
sura cristiana, sólo se conserva un manuscrito 
íntegro del Talmud de Babilonia, el de Mu- 
nich, que data de 1334, La editio princeps rea- 
lizada en Venecia (1520-1523) determinó la 
presentación tipográfica y la paginación de to- 
das las ediciones posteriores. 

A causa de su importancia para la vida judía, 
existe un número muy elevado de comentarios 
del Talmud de Babilonia. El más célebre es el 
de > Raší (1040-1105). 

El Talmud de Jerusalén. Compuesto a partir 
de las discusiones de las academias de Palestina 
—principalmente las de Cesarca, Tiberíades y 
Sepphoris—, el Talmud de Jerusalén quedó 
concluido hacia el año 400, esto es, un siglo 
antes que el de Babilonia. 

La guemara palestiniana difiere fundamen- 
talmente de la babilónica. En lugar de ser pro- 
lijas y discursivas, las discusiones conservadas 
en el Talmud de Jerusalén son sucintas y con- 
cisas; frente a la argumentación rebuscada, pre- 
fieren el recurso a un razonamiento lógico. Re- 
sultado de la compilación, este Talmud implica 
numerosas repeticiones y contradicciones y 
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presenta una manifiesta falta de unidad. Los 
elementos haggádicos apenas ocupan una sexta 
parte del texto, puesto que, a diferencia de lo 
que sucedía en Babilonia, en Palestina existían 
colecciones de Haggadot. 

+ Desde el punto de vista lingüístico, mientras 
el Talmud de Babilonia está escrito en arameo 
oriental con una parte considerable de expre- 
siones hebraicas, el de Palestina se halla redac- 
tado en arameo occidental con numerosos tér- 
minos tomados del griego y de otras lenguas 
extranjeras. 

En su estado actual, el Talmud de Palestina 
sólo comprende 39 de los 63 tratados de la 
misna. No existe más que un único manuscrito 
completo: el de Leiden (que data del año 1289). 
La editio princeps se realizó en 1523-1524 en 
Venecia. El Talmud de Jerusalén ha sido mu- 
cho menos comentado que el de Babilonia, 
quedando reducida esta labor durante siglos a 
algunos tratados aislados. Así, el primer co- 
mentario completo, realizado por Moisés Mar- 
golies, se publicó parcialmente en la segunda 
mitad de siglo xviii (el texto restante apareció 
en el x1x). 

* Las relaciones entre los dos Talmudes, En Pa- 
lestina, el estudio de la tradición se vio grave- 
mente impedido por las medidas represivas 
adoptadas por las autoridades bizantinas que, 
en el año 421 de nuestra era, suprimieron el 
patriarcado y decretaron el cierre de la última 
academia, la de Tiberíades. Sin embargo, hasta 
la época musulmana cada uno de los dos Tal- 
mudes se impuso de manera vinculante en su 
esfera respectiva. Tras el establecimiento del 
califato de Bagdad en el siglo vii, se impuso 
progresivamente la autoridad de los jefes de las 
academias babilónicas en el conjunto del 
mundo judío, de tal forma que al Talmud de 
Babilonia se le reconoció un valor normativo 
en detrimento del de Jerusalén. El maestro que 
consolidó definitivamente esta evolución fue 
R. Isaac Alfassi (de Fez, en Marruecos, 1013- 
1103). 

> Caraítas, — judaísmo, — ley judía, + 
misna. 


Bibliografía. H.L. Srrack, Introduction to the Tal- 
mud and Midrash, 31969; E. Ursach, The Sages, 
Their Concepts and Belicfs, 2 vols., Jerusalén 1975; 
D, Maki, Le Talmud et ses maitres, París 1972; 
Rabbinique (littérature), en Suppl. Dict. Bible, t. 9, 


TÁLTOS (chamán) 


cols. 1028-1033 (por C. Tovatt); D. Romario, An- 
tologia del Talmud, Plaza Janés, Barcelona 1942 
Kurt Hausr 


TÁLTOS (chamán). Es el personaje central 
de las creencias de los antiguos —> magíares y 
de numerosos pueblos de norte euroasiático. 
Como agente de la unión entre los mundos, 
asegura cl contacto de los seres humanos vivos 
con las almas de los difuntos y los espíritus. El 
culto de estos hombres —más raramente mu- 
jeres— parece haber resistido a la evangeliza- 
ción y al «desarrollo» milenario, incluso en el 
seno de la comunidad húngara, en la que el tér- 
mino táltos ha adquirido una connotación em- 
parentada a la de «mago» o «brujo». El vocablo 
«chamán» es de origen manchú-tungús y sig- 
nifica «el que sabe»: se trata pues de una no- 
ción gróstica primitiva. Los brujos o magos 
europeos acceden a su «saber» de forma vo- 
luntaria y activa, con el propósito —confesado 
o no— de adquirir al mismo tiempo un poder 
sobre los demás. El caso del táltos o del cha- 
mán es distinto. La función de intermediario 
entre los hombres y las divinidades asegura al 
que la detenta un gran prestigio, por lo que está 
investido de un poder mágico. Este no es tanto 
una «dignidad» como un servicio, ya que se es 
chamán o táltos por haber sido elegido por los 
espíritus, independientemente de la propia vo- 
luntad. El mundo sobrenatural acaba impo- 
niendo su decisión al «clegido», destruyendo, 
a menudo por la fuerza, la resistencia eventual 
de este último y de sus allegados, Esta elección 
se anuncia a veces mediante signos, como un 
niño que nace con uno o varios dientes, o con 
dos hileras, o con scis dedos, etc. El principio 
es, pues, el exceso, visible o no. Si rehúsa, e 
incluso si no lo hace, el «candidato» es víctima 
de enfermedades y sufrimientos acompañados 
de «ausencias», ya sea que él mismo huye de 
su clan, ya que al caer enfermo o estando dor- 
mido, pierde el conocimiento durante largo 
tiempo, a veces muchos días. Cuando «retorna 
su alma», que le habría abandonado durante 
este extraño torpor, comienza a «chamanizar». 
En los primeros relatos del nuevo chamán que 
acaba de adquirir el «saber», se repite a me- 
nudo una fórmula según la cual los espíritus le 
habrían arrastrado y torturado, llegando a des- 
pedazar su cuerpo en busca del «exceso+; un 
hueso, un músculo o un tendón, una vez des- 


TÁLTOS (chamán) 


Pojado del cual abandonan al hombre, que mo- 
rirá inmediatamente o bien poco después. Si la 
experiencia es «positiva», el cuerpo es recons- 
truido, y el candidato «vuelve a él» más fuerte 
que antes y... «sabio». A partir de entonces 
Podrá trepar por el «árbol del mundo» (> ma- 
glares) y entrar en contacto con los espíritus, 
que es el elemento esencial de sus funciones. 
«Subir» por una escala o un árbol constituye 
además su prueba pública, después de la cual 
obtiene su instrumento fundamental: el tam- 
bor, símbolo del «caballo-hada» —que a veces 
tiene cinco patas (exceso)— conocido por los 
cuentos populares húngaros, y que en las co- 
munidades del norte puede ser también un 
reno o un alce. El tambor está cubierto además 
por la piel de un animal mágico. El sonido del 
instrumento simboliza el desplazamiento del 
chamán hacia los espíritus o bien una llamada 
dirigida a ellos. El tambor se prepara para que 
manifieste toda su fuerza, rociándolo de cierta 
bebida o manteniéndolo encima del fuego. La 
ceremonia requiere también un tocado, un go- 
rro especial adornado con astas de ciervo o 
cuernos de bóvidos, y a veces plumas de aves, 
como en las pinturas rupestres de Siberia, al- 
gunas fechadas en la edad del Bronce. En el 
folklore húngaro los cuernos son también el 
signo distintivo de los brujos y las brujas, 
agentes del espíritu maligno. Finalmente está el 
«árbol», representado ya en objetos ávaros. A 
veces crece ante la casa del chamán, pero más 
frecuentemente es sustiruido por una caña que 
se pone a crecer o bien por una escalera: es el 
camino que conduce a las divinidades. 

Las actividades del chamán son múltiples, 
pero siempre hay en ellas un elemento pre 
sente: el éxtasis o trance, expresados en lengua! 
húngara por los verbos réviil o rejtózik; este! 
último tiene actualmente la acepción de «es- 
conderse». Este estado se manifiesta normal- 
mente por un sueño parecido al de la primera 
iniciación, Sin ser exactamente equivalentes, 
los vocablos «trance» y «transporte» sugieren 
su contenido. Tras haberse cubierto con su go- 
rro y haber tocado en su tambor ritmos cada 
vez más rápidos junto al fuego, en la huma- 
reda, el chamán cae por tierra, inconsciente; su! 
alma le abandona: es el momento de la co-' 
municación con los espíritus. Vuelto en sí, res- | 
ponde a las preguntas que le habían hecho pre- ' 
viamente, es decir, «chamaniza». También | 
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puede ser requerido para combatir los espíritus 
de otros chamanes. Las versiones en las que 
uno y otro asumen el aspecto de animales (dos 
toros, por ejemplo) podría indicar el recuerdo 
de un totemismo remoto. Si el animal cuya 
forma ha tomado es vencido, el chamán cae en- 
fermo y muere pronto, lo que le sucede tam- 
bién si resulta incapaz de subir al «árbol» o si, 
al hacerlo, cae a tierra. A menudo el chamán 
acompaña sus acciones con cantos cuyo texto 
no es siempre claro, en el que fórmulas inva- 
riables alternan con las improvisaciones más 
diversas, inspiradas, según el caso, por las cir- 
cunstancias y los motivos concretos de su in- 
tervención. El estribillo de los cantos chamá- 
nicos húngaros es: «Haj, regó rejtem», que sig- 
nifica poco más o menos: «Eh, encanto con mi 
encantamiento. » 
Las «competencias» de un chamán son muy 
extensas, aunque conciernen especialmente a 
cuatro ámbitos: es nigromante, adivino, curan- 
dero y, evidentemente, también mago. Su fun- 
ción de «sacerdote» —persona habilitada por la 
comunidad para realizar sacrificios en nombre 
de todos— es sólo un aspecto, probablemente 
más reciente, de sus actividades. Las socieda- 
des que viven de la recolección, la caza o la 
pesca tienen chamanes «ocasionales» que ejer- 
cen también otras actividades, pues su «saber» 
apenas asegura su subsistencia. Sólo se con- 
vierten en «profesionales» en las sociedades 
más desarrolladas; sin embargo no tienen del 
todo la función de agentes del culto, pues el 
sacrificio está a menudo reservado al jefe del 
clan. En el apogeo del chamanismo —en pe- 
ríodos muy diversos, según el grado de des- 
arrollo de las sociedades o según las regiones— 
la persona consagrada tiene el deber de expul- 
sar a los malos espíritus, ganar la benevolencia 
de la divinidad, obtener con encantamientos la 
fecundidad y la prosperidad, determinar los 
días fastos y nefastos con vistas a cualquier em- 
presa militar, consultar a los difuntos, encon- 
trar a los animales o personas extraviados, des- 
cubrir tesoros escondidos. Se trata pues de in- 
tervenciones relativas a sucesos corrientes de la 
vida cotidiana. Posteriormente se fue estable- 
ciendo entre los magiares una jerarquía cha- 
mánica, de forma gradual. Sin desaparecer del 
todo, la imagen del táltos tradicional, llamado 
a defender las causas inmediatas de las peque- 
ñas unidades de base, palidece frente al pres- 
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mientras que el método tántrico permite ae- 
ceder a él rápidamente. No carece de riespra, 
sin embargo, ya que su aplicación debe hazer 
de modo muy estricto. De aquí viene el nom 


tigio del jefe. Este último elegirá desde o 
ces al «gran táltos», surgido de una po E 
aristocracia, teniendo en cuenta, no obstante, 


i ió modo que ciertas de- : .D me 
s signos de elección, de í 
aa aa corporales pueden reaparecer en bre en tibetano de gsan-snags (pronunciar aii. 


ue fenómenos atávicos. Con todo, la ñac) o mantra secreto, método que no puede 
tanto ( 1 $ n 

ción del principio jerárquico entre los ser confiado así como así a cualquiera, no por- 
aparı 


h es es el resultado de los contactos con que los — lamas carezcan de generosidad o 
a ici es positivas quieran guardar celosamente sus secretos, sino 
as religion ` 


s Chamanismo, > e on aplicado, el método puede resultar 
Para seguir el camino tántrico es necesario, 
en primer lugar, tener las necesarias disposi- 
ciones, sólidamente cultivadas según las pres- 
cripciones del > Hinayána y del Mahiyána. 
Principalmente: la comprensión del sufri- 
miento; la del > sármsara; espíritu de renuncia; 
el bodbicitta o voluntad de alcanzar el desper- 
tar y de ayudar a los que sufren a alcanzarlo; 
y, finalmente, un conocimiento suficiente de la 
vacuidad (en sánscrito, > funyata). Sólo des- 
pués de haber adquirido estas disposiciones 
previas e indispensables se hace posible, bajo la 
dirección y con la iniciación de un maestro au- 
téntico (guru), entrar en el reino del tantra. En 
el Tíbet, la enseñanza tántrica sólo se les otor- 
gaba a algunos candidatos elegidos que reunían 
esas condiciones. 

De acuerdo con la filosofía budista, somos 
el resultado de nuestros actos, buenos o malos 
(> karma). Nuestra belleza física, nuestra pu- | 
reza mental o nuestra salud, son el resultado 
del buen karma, mientras que las desgracias y | 


éxtasis, —> MAgiares. 
KALMAN SASS 


TAN. Área sagrada donde se levanta el altar 
sobre una colina (> divinidades taoístas, —> 


jiao, — rito taoísta daochang). 


TANJUR. La palabra tanjur (transcripción 
fonética de bstan-'gyur) significa la traducción 
(tibetana) de los comentarios (bstan-pa, co- 
mentario; en sánscrito: sástra) sobre las ense- 
ñanzas de > Buddha. Es un conjunto de varios 
cientos de volúmenes, cuyo número varía se- 
gún las ediciones como es el caso del > kanjur. 
Las traducciones han sido hechas, en su ma- 
yoría, sobre el chino y el sánscrito. A causa de 
su importancia, se las podía encontrar, hasta su 
destrucción por los chinos, en todos los mo- 
nasterios y en las familias ricas. 
TENzIN GYaL-Po 


TANTRISMO TIBETANO. —> Tantra se 
dice en tibetano rgyud (pronunciar guin) o 
sñags (pronunciar ñak). Este segundo término 
significa ordinariamente —> mantra, esto es, trastornos son imputables al mal karma, que “j 
una fórmula mágica compuesta por una suce- desarrolla gracias a la ilusión y es la conse- | 
sión de sílabas — sánscritas. La doctrina tán- cuencia de un espíritu indisciplinado. Es pues! 
trica búdica, en su conjunto, puede llamarse indispensable disciplinar a ese espíritu fugitivo 
snags-kyu-thag-pa (en sánscrito mantrayána o y vagabundo, recurriendo a ejercicios go 
medio de progresión basado en los mantra), o centración mental para detener ese flujo AN 
rgyud-sde (pronunciar guin-de), «la clase de pensamiento, purificando así nuestro R að 
los tantra» (en sánscrito, tantrayāna, vehículo de sus malos elementos. Pero cada he 
de los tantra), o también vajrayána (vehículo es un ser único y sus necesidades son diferen 


| i isicas, pst; 
del diamante). Los tantra son un componente tes. Para desarrollar esas aptitudes fí ja 
les que permiten alcanzar € 


esencial del budismo tibetano. Sólo combi- quicas y menta e [inas ántes 
nando los — sítra o discursos de > Buddha tado final, existen cuatro cd idas 
(en tibetano, mdo, pronunciado do) y los tan- los cuatro grupos en los que se hara ica datr 
tra puede alcanzarse el estado final. la literatura, la enseñanza y la pros 


' on 
¡veles fo 
tos cuatro n es 


A ada uno de es de 
cas. En c j visualiza 


diferentes las prácticas y ado 
Son: la acción litúrgica (bya, pronunt pros 
en sánscrito kriyá), la prácuca ra, yop 
ciado tche, en sánscrito Cary 


El método de progresión no tántrico, como 
el de Mahāyāna (en tibetano theg-pa chen-po), 
por ejemplo, es demasiado largo. A veces, son 
necesarias múltiples existencias para alcanzar el 
estado final del despertar o de la iluminación, 
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(mal'byor, pronunciado ralyor) y el grupo su- 
perior (bla na med rgyud, pronunciado la na 
me kyu, en sánscrito, anuttara tantra). 

Si consideramos a la divinidad como un ser 
superior, sintiéndola como una identidad per- 
sonal totalmente diferenciada a quien por con- 
siguiente podemos hacer ofrendas para obtener 
sus dones, al tiempo que nos la representamos 
de forma sensible, podemos hablar de acción 
litúrgica (kriya tantra). Al considerarla al 
mismo nivel que nosotros, pero sintiéndola 
también como una identidad personal diferen- 
ciada, hemos llegado a la práctica (caryā tan- 
tra). Y, si nos vemos a nosotros mismos como 
siendo la divinidad, invocando su sabiduría 
trascendental, que llega a fundirse en nosotros 
hasta tal punto que, mientras dura la > me- 
ditación, somos uno con ella, estamos en la 
fase de yoga tantra. Finalmente, si descubri- 
mos y realizamos nuestra verdadera natura- 
leza, absolutamente idéntica e inseparable de la 
de la divinidad, hemos alcanzado el estado fi- 
nal, conocido como anuttarayoga O anuttara- 
tantra. 

Las imágenes de las divinidades tántricas son 
aún más numerosas que los métodos. Existen 
a centenares, pudiendo pues proporcionar el 
soporte externo más apropiado en cada caso 
para la meditación. Han sido creadas para fa- 
vorecer la pureza del espíritu, del cuerpo y de 
los sentidos mediante su visualización. Por esta 
razón, existen divinidades terribles en su as- 
pecto, a veces con centenares de cabezas y de 
ojos, y otras de aspecto apacible, para que pue- 
dan adaptarse a las disposiciones físicas, men- 
tales y psíquicas de los individuos. 

Las divinidades tántricas más populares son 
> Avalokitesvara (en tibetano => Chenrézi), 
> Mañjuśrī (en tibetano "Jam-dpal, pronun- 
ciado dyam-pe), Vajrapani, el bodhisatrva de la 
Sabiduría, un bodhisattva que lleva en su mano 
un rayo (en tibetano, phyag na rdo rje, pro- 
nunciado tchang na do dye), los cinco Dhyáni 
Buddha y las grandes divinidades tántricas He- 
vajra y > Kálacakra, 

. El método tántrico ejerce una fuerte atrac- 
ción, debido sin duda a su eficacia. Permite al- 
a a a budeidad que implica la realización 

smo, a la vez, de los caracteres físicos 
i a (Buddha kāya), de sus 
n a cs (dharma kāya) y de las for- 
onstituidas (mirmána káya; => 
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tulku), en ocasiones en el transcurso de una 
sola existencia, como le aconteció, por ejem- 
plo, a > Milarepa. En la actualidad, y parti- 
cularmente en Occidente, el método tántrico 
goza de cierta difusión. 

> Meditación tibetana, > vajrayána. 


Bibliografía. Le livre tibétain de la grande libéra- 
tion, editado por W.Y. Evans-Wentz, París 1960; Le 
yoga tibétain et les doctrines secrètes o Les sept livres 
de la Sagesse du Grand Sentier, editado por W.Y. 
Evans-Wentz, París 1974; C. TRUNGPA, Pratique de 
a voie tibétaine. Au-delà du matérialisme spirituel, 
París 1976; J. BLorELD, Le bouddhisme tantrique du 
Tibet, Paris 1976 (trad. cast. Budismo tántrico tibe- 
tano, Martínez Roca, Barce'ona 1979); L. SiLBURN, 
Le bouddhisme, 2.? parte, capítulo 1.%: Le bond- 
dhisme au Tibet (págs. 383-408), Paris 1977. 


Trnzin GYaL-Po 


TANTRISMO Y TANTRA. El tantrismo es 
una corriente del — hinduismo que se desarro- 
lló en los primeros siglos de nuestra era y que 
fue expresada después en libros o tantra (de 
donde procede el sustantivo tantrismo y el ad- 
jetivo tántrico). 

En su mayor parte, estos voluminosos tex- 
tos, escritos en — sánscrito, no han sido tra- 
ducidos a ninguna lengua europea. El tan- 
trismo hace hincapié en la realización personal, 
presentándose, sobre todo, como un = sã- 
dhana, como una «realización práctica», esto 
es, como un medio de obtener una perfecta 
realización. Permite al adepto (llamado sád- 
haka) trascender su condición humana gracias 
a la práctica del — yoga, de la — alquimia, a 
la confección de imágenes de la divinidad o a 
prácticas mágicas. El tantrismo promueve cl 
culto a las divinidades femeninas, como = 
Kali, > Durgá, > Pārvati, — Lakgmi, etc., 
debido al hecho de que estas divinidades son 
— sakti, o potencias, sin las cuales los dioses 
masculinos no podrían ejercer ninguna activi- 
dad transformadora del mundo. Del mismo 
modo que se exaltan esas śakti, en el plano del 
individuo se concede también gran importancia 
a la saketi, energía divina, facultad por la cual el 
hombre puede transformarse, a condición de 
que sea despertada y puesta en acción. Esta fa- 
cultad se representa bajo la forma de una ser- 
piente enroscada en la base del tronco: la = 
Kundalini o «la Enroscada». Para despertarla 
es necesario un > guru, ya que sólo él puede, 
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gracias a la iniciación, provocar la sacudida que 
permitirá a la Kundalini desplegarse. Estos ri- 
tos iniciáticos comportan siempre la transmi- 
sión de un — mantra, fórmula cuyas vibracio- 
nes sonoras despiertan a la $akti y permiten al 
discípulo que se halla bajo control espiritual 
adentrarse en el camino de la realización per- 
fecta. Cuando la Kundalini sube a lo largo de 
la columna vertebral hasta la parte superior del 
cráneo, lo que se efectúa mediante numerosos 
ejercicios, se produce la unión de la sakti y del 
dios masculino, es decir, la unión de todos los 
aspectos del individuo con lo divino. Es la per- 
fección (siddhi), debida a la perfecta realización 
del ser. Entre los ritos prescritos para esta rca- 
lización, figuran a veces prácticas sexuales o 
prácticas mágicas que tienen por finalidad per- 
mitir al individuo que trascienda la atracción 
sexual o el deseo de poder sobre los demás. 
Al igual que el $aktismo, al que está ligado, 
el tantrismo puede considerarse en cierto modo 
como un desarrollo último del hinduismo que 
se manifiesta también en la liturgia, en la que 


preconiza los — sacrificios cruentos. — San- - 


Kara se opuso a estas prácticas tántricas, pro- 
poniendo una reforma que tuvo éxito. A pesar 
de todo, cl tantrismo no ha cesado de reapa- 
recer periódicamente, y en la India moderna no 
faltan doctrinas que ofrecen un extraño pare- 
cido con los antiguos tantra. 


Bibliografía. A. AvaLON (Sir Jonn WOODROFFE), 
The serpent power (trad. fr. La puissance du serpent, 
París 1950); J. Evota, Le yoga rantrique, sa méta- 
phisique, ses pratiques, París 1971; J. ReroLtés, 
Yoga, tantra y sexualidad, Perronio, Barcelona 1976; 
J. VArrENE, Le tantrisme. La sexnalité transcendéc, 
Paris 1977; A. MookrrJer, M. KHANNa, La voie du 
Tantra, París 1978. 
MicHe£L DELAHOUTRE 


TAO > Dao. 


TAOÍSMO. — China ha producido el 
taoísmo en el transcurso de una larga madu- 
ración. Actitud ante la vida, el taoísmo puede 
ser una religión, una ética, un sistema del 
mundo y una inspiración que se insinúa sin es- 
fuerzo en toda la actividad del pueblo chino y 
de cualquier hombre que se someta a su in- 
fluencia. La denominación de taoísmo deriva 
del ideograma y del vocablo tao (> dao). Tao 
(dao) significa:comúnmente: la vía. La diver- 
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sidad de sentidos de la palabra latina se en- 
cuentra también en el chino, con una riqueza 
de contenido que es justamente característica 
de la civilización china. La vía es, bajo uno de 
sus aspectos principales, lo real auténtico, exis- 
tente por sí mismo, animado por un movi- 
miento autónomo; es un camino que anda. Es, 
al mismo tiempo, la referencia de todo lo que 
existe. El hombre, nacido de la vía, vive entre 
sus padres, el cielo y la tierra; subsiste gracias 
a ellos, reside en el abrazo universal de la vía, 

matriz y educadora de toda vida, germen y tér- 

mino de todo desarrollo. Las palabras resultan 

impotentes para intentar expresar el hecho de 
existir. El lenguaje, en efecto, no puede llegar 
nunca a la altura de la existencia. Ántes que 

discurrir acerca de la vía, abandonémonos al 

impulso que el movimiento natural ejerce so- 
bre nosotros. La vía acoge a quien la encuen- 

tra, o, mejor, a quien la vuelve a encontrar. Y, 

a lo largo de toda nuestra vida, vivamos sen- 

cillamente el misterio que nos cierne y nos con- 

cierne. Mantengámonos en un silencio roto tan 

sólo por nuestras exclamaciones de admira- 

ción. Profesemos resueltamente nuestra depen- 

dencia y hagamos el inmenso esfuerzo de vivir 
sin esfuerzo. Entreguémonos a ese estudio in- 

tensivo que consiste en desaprender, retorne- 

mos, sin desfallecer, a la vía. Al hacer esto, nos 

enraizaremos, con mayor solidez cada vez, en 

lo auténtico y en lo permanente. Lo simple (—> 

sn), lo bruto (> pu), lo natural (=> ziran), nos 

atraerán cada vez con mayor fuerza. Nos sen- 

tiremos unidos a esa misteriosa presencia que 

se siente sin verla jamás, inmanente a todo y 

más allá de todo. Ella marca el ritmo, en nos- 

otros y a través de nosotros, del movimiento 

del telar. Ella actúa cn todas partes, y a su tra- 

vés se manifiesta una inmensa y apacible ar- 

monía que reconcilia en la unidad de su origen 

a los diez mil seres que han aparecido bajo el 

cielo, El hombre es un viajero que, si es sabio, 

se asombra de existir y se interroga a sí mismo 

sobre el camino, sobre el término y el sentido 

del viaje. Si es un loco, ¿saldrá algún día de su 

locura? 

Los sabios, por supuesto, son los taoístas y 
podemos considerarles afortunados. A me- 
nudo, las artes y la literatura nos los muestran 
en plena exaltación. Es que han encontrado su 
salvación en la vía. 

El taoismo, practicado en un monasterio, o 
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en la soledad de un eremitorio o, con mayor 
frecuencia de lo que se piensa, a través de las 
ocupaciones de la vida de todos los días, es una 
búsqueda de la inmortalidad o de la larga vida. 
En Occidente, se le considera con frecuencia 
como una manifestación religiosa o predomi- 
nantemente religiosa, lo que probablemente re- 
sulta abusivo. Por otra parte, las visitas a cu- 
randeros, a detentadores de talismanes, a con- 
juradores de suertes, a adivinos, derviches y 
otro tipo de médiums, a inte:vesores de todo 
tipo, con ocasión de epidemias, catástrofes y 
duelos familiares, así como las plegarias, ofren- 
das e incienso quemado ante las imágenes y es- 
tatuas de divinidades y personajes santos, pa- 
san por ser manifestaciones religiosas del 
taoísmo popular. Sin pronunciarnos sobre el 
carácter auténticamente taoísta de estas mani- 
festaciones piadosas y de las reverencias a las 
potencias del más allá, no vemos cómo podrían 
no ser calificadas de religiosas. 

Los taoístas se consagran a búsquedas, ejer- 
cicios y prácticas higiénicas múltiples. Son al- 
quimistas de la obra interna y de la obra ex- 
terna, gimnastas de un peculiar yoguismo, 
siempre de acuerdo con las distintas escuelas 
tradicionales: poetas, calígrafos, pintores, acu- 
puntores, adeptos a una multitud de artes y 
técnicas tradicionales. Reflexionan sobre el ca- 
rácter de la vía, meditan y disertan sobre ella, 
nutriendo así, de generación en generación, el 
rico tesoro del Tao. De modo indudable, aun- 
que en un sentido amplio que no es exclusivo 
del taoísmo religioso, representan un sistema 
del mundo y merecen por tanto el nombre de 
filósofos taoístas. En resumen, y para concluir 
esta simple presentación, recordemos que la 
vida integra y unifica las conductas humanas. 
La distinción entre profano y religioso, que tan 
natural resulta para nosotros, no lo es dentro 
del mundo chino. En este sentido, los menos 
inclinados en apariencia a las actitudes religio- 
o damentlmente arreligiosos, así 
do yal as aparentemente, con 
pen jep pi á, aana resueltamente 
ed Eb a re la tierra. En los últimos 
T BPA Ea istoria nos ha mostrado que 
vamente le atados. a n a 
Heoi udes opos que le convic- 
E o a pueden imponérsele desde el 
ss el a correcta de pensar, de creer, 

onducirse. 
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1. ORÍGENES DEL TAOÍSMO. Filósofos y ere- 
mitas. A la escuela de > Laozi y de > Zhuanzi 
se le dio el nombre de «escuela taoísta», Dao 
Jia (posteriormente se llamó también Dao 
Jiao), tras la muerte de éstos. La escuela taoísta 
exhorta a los hombres a la unidad espiritual, 
enseñando que todas las actividades deben es- 
tar en armonía con lo invisible, y a mostrarse 
extremadamente liberales con todos los seres 
de la naturaleza. El cambio espiritual que su- 
pone el taoísmo se pierde en el pasado de 
China. Lo que llamamos la vía existe desde 
siempre. Sin embargo, hubo redactores que 
reunieron en contundentes y definitivas pro- 
posiciones la enseñanza taoísta. Es unánime la 
Opinión de que Laozi es sólo un pseudónimo. 
Tras él se oculta quizá Li Er, que vivió en el 
período de los Reinos Combatientes (403-222). 
El hombre auténtico y universal de la era mí- 
uca que conocemos como la Antigüedad, y del 
que habla la tradición, sería Lao Dan. Mientras 
que la biografía de Li Er es conocida y admi- 
tida, existen dudas sobre que Lao Dan haya 
existido realmente. 

El historiador Sima Qian, autor de unas 
prestigiosas Memorias históricas, el Shi-ji, dice 
de Laozi: «Su doctrina tendía hacia el recogi- 
miento y hacia lo inefable. Laozi era un hom- 
bre que se había retirado del mundo.» Así 
pues, aquellos que se inspiraban en las tenden- 
cias taoístas se excluían de las actividades po- 
líticas y sociales. Tampoco resulta imposible 
que muchos se hayan sentido taoístas al verse 
obligados, a causa de alguna desgracia impre- 
vista, a retirarse de la vida de funcionario. Esta 

escuela comenzó probablemente con los ere- 
mitas, con las «gentes del retiro» (y:im-zbe), lo 
que habría recibido el nombre de taoismo fi- 
losófico. El taoísmo religioso se encuentra im- 
pregnado de la vida popular que aflora por to- 
das partes como un venero subterráneo: las 
prácticas de los chamanes wu, encargados de 
hacer que llueva en el momento preciso, así 
como las de los magos de múltiples competen- 
cias, las de los detentadores de recetas, los 
fang-shi. Muchos de los elementos que origi- 
nariamente procedían de este mundo de espe- 
cialistas han sido incorporados al taoismo. Lo 
que cn los libros se presenta como filosofía po- 
dría pasar, al ser practicado a nivel popular, 
por una conducta religiosa. ¿Qué son la me- 
ditación, la observación natural, la práctica 


1707 


mágica y la adivinación? Lo que resulta difícil 
conocer de un pueblo no es siempre la práctica, 
sino su sentido religioso o no religioso. Los 


suyos. Lo que sí 
derado a los magos como responsables del re- 
sultado de sus intervenciones. Paralelamente, 
los eremitas siempre han hecho gala de su 
«irresponsabilidad». Sentían hasta la médula de 
sus huesos, sin que por ello tuvieran necesa- 
riamente que expresarlo, que no podía volverse 
al orden a la sociedad humana descarriada sin 
un conocimiento y una comprensión práctica 
de la vida del universo. La vida no puede re- 
ducirse a ningún concepto. Resulta inimagi- 
nable el hecho de que existan individuos con la 
misma conciencia humana que nosotros que se 
reúnen en grupos y sociedades y comparten 
una suette a la vez común y diferenciada con 
animales, plantas y todo aquello que integra a 
los diez mil seres. Son producto y descenden- 
cia de la interacción de cielo y tierra que se 
pone de manifiesto en el torbellino de las cua- 
tro estaciones, en las mutaciones de los cinco 
elementos, y en el juego de las seis reuniones 
de — hálitos que se intercambian entre el cielo, 
la tierra y el propio hombre, que les sirve de 
eje. La vida es el más inmediato y el más na- 
tural de los dones, pero es un formidable mis- 
terio. Para avanzar por la vía de la vida, el 
hombre deberá movilizar con fuerza, dulzura 
y paciencia, inteligencia, benevolencia y res- 
peto, toda virtud eficaz que la vida le haya 
otorgado. Entre los pensadores que precedie- 
ron a la escuela taoísta, está reconocida la im- 
portancia de + Yang Zhu. Su abandono del 
mundo, que se llevó a cabo en la manera que 
acaba de ser descrita, no es una actitud nega- 
tiva. 

2. Historia. Los historiadores chinos nos 
dicen que el taoísmo antiguo es, probablemente, 
el resultado de la superposición de los cultos de 
los Shang, 11 dinastía (1766-1122) y de los Zhou, 
mı dinastía (1121-222). 

La conquista de los Shang por los Zhou, efec- 
tuada probablemente en los alrededores del año 
1121 a.C., habría reunido dos tendencias religio- 
sas: el culto a Shang di, el «emperador de 
arriba», y el culto a Tian, el Cielo. A pesar del 
intento llevado a cabo para hacer confluir las dos 
corrientes, durante mucho tiempo el dios más 
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importante, Shang di, y un Cielo más imperso- 
nal que éste, tuvieron cada uno, por decirlo así, 
su particular clientela de fieles. Sin embargo, se 
tiene la impresión de que bajo los Zhou la rel- 
gión oficial se hizo cósmica, basándose en la ar- 
monía del imperio: el reino confederado de 
Zhou y el Cielo. Para venerar y apaciguar a los 
numerosos dioses, a los «espíritus» (— shen), se 
practican la adivinación y la magia. Esta religión 
se convertirá en el centro del taoísmo. El pen- 
samiento chino, al dirigirse más hacia la explo- 
ración del hombre que a la consideración de los 
dioses, anuncia ya los sistemas de Laozi y de 
Zhuangzi. Se abre a lo que comúnmente llama- 
mos metafísica e invita al corazón a una expe- 
riencia mística lo más vitalista y lo menos inte- 
lectual posible. Ya en la época de las Memorias 
históricas (siglo 1 a.C.), se consideraba a Laozi 
como a un hombre que estaba por encima de la 
condición humana ordinaria. Bajo los Han Pos- 
teriores (25-220 de nuestra era), se convirtió en 
uno de los mayores dioses, en una emanación del 
caos original (Hundun). Fue honrado con el tí- 
tulo de Huang Lao y, más tarde, con el de 
Huang Lao jun: Señor Lao del linaje del Em- 
perador Amarillo. 

Bajo los Han, el — confucianismo, sostén del 
Estado, pasó a ser la ideología oficial. Al mismo 
tiempo o, para ser más exactos, un poco más 
tarde, cl — budismo llegaba a China. Es fácil 
concluir que estos dos hechos contribuyeron a 
precipitar la organización del tacísmo en una re- 
ligión, identificable como tal, próxima al bu- 
dismo, aunque con un carácter más específica- 
mente chino, y totalmente opuesta al confucia- 
nismo, demasiado secular, demasiado autorita- 
rio, demasiado estatal y excesivamente preocu- 
pado por un ritual que no colmaba los descos del 
corazón. El sistema ideológico del tacísmo fi- 
losófico sirvió entonces como dogma y, al 
mismo tiempo, como referencia para las escuelas 
higienistas que cultivaban la longevidad mediante 
ejercicios del aliento: respiraciones, gimnasias 
(como se diría en Occidente), arte erótico, etc. 
Esto es, todo aquello que permite una mejor cis- 
culación interna y externa de los — háliros. La 
religión taoísta pasó a ser Iglesia en la segunda 
mitad del siglo 11 de nuestra era. — Zhang Dao- 
ling fundó la rama denominada Zhengyi zong, 
la escucla de la Perfecta Unidad, donde al gran 
maestro se le da el título de «Maestro Celeste», 


Tianshi. Ya en cl período de su fundación, se 
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constituyeron dos grupos: el Zhang Daoling y el 
de Zhang Jue. Tras la fundación, un largo pe- 
ríodo de inestabilidad política que acarreó una 
disminución del poder confucianista favoreció la 
renovación religiosa, al mismo tiempo que el des- 
arrollo del budismo bajo las dinastías Wei y Jin 
(siglos 111 y 1v) y, más tarde, bajo las dinastías 
llamadas del Norte y del Sur (siglos v y v1), es- 
timuló la corriente taoísta. Al reformarse la uni- 
dad nacional bajo los Sui (siglo v1), el budismo 
y el taoísmo conocieron una época de floreci- 
miento y se organizaron independientemente del 
culto oficial. Sin duda, podemos preguntarnos si 
es posible saber lo que representa el taoismo en 
la China conunental, en los territorios chinos v 
en las comunidades chinas de ultramar, en los 
países de Europa y América sensibles a las in- 
fluencias chinas. Pero no es posible responder. 
Sin embargo, podemos suponer, sin miedo a en- 
gañamos demasiado, que los taoístas son más 
numerosos y más acuvos de lo que parece. Están 
acostumbrados, desde si re, al régimen de la 
liberad vigilada. En China continental se en- 
cueniwa hoy día una práctica permitida por la li- 
berad religiosa entendida a le manera comunista 
| china. Es decir, que se «ayuda» de todos los mo- 
dos posibles â progresar y 2 conformarse, per- 
| manecienco taoista, con los diversos imperativos 
ide la vida social y política. En Taivan se da una 
sización de libertad y, 2 un tiempo, de control 
de las actividades. En las comunidades chinas de 
ultramar hay que tener en cuenta la situación 
Que, evidentemente, no es la misma en las ciu- 
dades que en el medio rural. aunque, en realidad, 
las comunidades de ultramar están constituidas 
Por grupos urbanos. Las manifestaciones festivas 
y los acontecimientos familiares son los que con- 
uenen una mayor carga religiosa taoísta. Tam- 
bién Ocupan un lugar destacado las peregrinacio- 
nes y las visitas a los templos. Según han infor- 
mado algunos viajeros, en China continental po- 
drían Encontrarsc, aún hoy, ejemplos de dl 
y. ejemplos de elio. 


Pe i i 
<TO no puede proporcionarse ninguna indica- 
cOn general seria. 


ms Pe DEFINICIÓN DEL TAOÍS- 
más debas ogia, Entre las expresiones 
e e a ay que destacar primera- 
artir py pa n aochia); la escucla taoista. A 
Co, fue i an Anteriores (206 a.C. -8 
delo nombre adoptado por los segui- 
éstos ozi, de Zhuangzi y de — Liezi. A 

> pueden añadirse los escritos de — Huai- 
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nanzi. La colección más importante conside- 
rada representativa de los escritos taoístas es el 
= Daozang. 

Daojiao (Taochiao): el taoísmo religioso: 
doctrina, prácticas y cultos. Otras expresiones 
propias del taoísmo son: el > Dao (Tao), la 
vía; el De (Te), la virtud; => Pin, la hembra 
misteriosa, y Mu, la madre, matriz universal 
que, prácticamente, se asimila a la virtud (De, 
Te) de la vía (Dao, Tao); => Kong, el vacío, y 
— Xx, también el vacío, el primero más ge- 
neral, más absoluto y el segundo, principal- 
mente, el estado de vacío de la conciencia 
cuando nada le afecta ni le atañe; > Wu wei, 
la no acción, la no interferencia que respeta, en 
sí y en los otros, el desenvolvimiento de los 
procesos naturales constitutivos de los seres; 
— Fan, el retorno: el Dao y lo que existe re- 
tornan a su origen; y > Ziran, lo natural. 

2) Definición: Sabiduría y Longevidad. El 
taoísmo llamado filosófico es, según Laozi y 
Zhuangzi, una sabiduría. Zhuangzi se interesa, 
como de hecho toda la escuela, aunque sin en- 
trar en detalles, por los ejercicios que alimen- 
tan intimamente la vitalidad. Esto es lo que in- 


dican expresiones tales como => yang shen (nu- 
tar la vida) y yang xing (nutrir el cuerpo). Es- 
tas — prácticas son formas de conducir los > 
hálitos hasta el interior de sí mismo, y son ali- 
mentarias sólo en un sentido esencial. Se acom- 
pañan de ejercicios respiratorios, de movi- 
mientos corporales encadenados y dirigidos 
mentalmente, y de técnicas sexuales. Es una as- 
cesis integral, dominada por un concepto muy 
unitario de lo que es la inmersión de los hálitos 
del individuo en el torbellino caótico del hálito 
cósmico. Los ejercicios corporales del Daoyin 
(relajación y contracción) constituyen un yoga 
chino. 

Los taoístas empleaban cinabrio refinado 
(dan), que es sulfuro de mercurio, como elixir 
de inmortalidad. Se creía que al nordeste de las 
costas chinas habitaban los inmortales, ancia- 
nos siempre jóvenes (> xian) que se alimen- 
taban con este elixir. Qin Shihuangdi, el pri- 
mer Emperador, organizó expediciones en 
busca del clixir y de estos personajes. La bús- 
queda de la inmortalidad se prosiguió de otros 
modos. 

4. EL PANTEÓN TAOÍSTA. 1) Generalidades, 
Su formación. Lo primero que llama la aten- 
ción en un templo taoísta es la multitud de es- 
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tatuas de los llamados — shen o espíritus, que 
tienen rango de — divinidades. Al constituirse 
como tal, la Iglesia taoísta absorbió numerosas 
divinidades honradas en los cultos populares, 
aunque siguiera sirviendo a sus propios dioses, 
relacionados con las prácticas alquímicas y la 
búsqueda de la inmortalidad... El culto a los 
inmortales (> xian) comenzó al parecer por la 
influencia de los magos (fang shi), que fueron 
los primeros en buscar la droga de la juventud 
y que atribuyeron lucgo poderes mágicos a 
aquel que llamamos cl hombre auténtico o el 
hombre verdadero, el zhen ren. Uno de los pri- 
meros fang shi transmutó el cinabrio (dan) para 
escapar, si no a la vejez, sí al menos a la desin- 
tegración del envejecimiento. A partir de en- 
tonces, y después de su iniciación, el taoísta 
podía esperar alcanzar la inmortalidad o, más 
exactamente, la longevidad, que es una vida de 
duración indefinida en el seno del universo, 
mediante la práctica sistemática de las buenas 
obras, de la contemplación y de la alquimia. 
Para alcanzar esto, a nivel de los cultos más po- 
pulares y menos claborados, se venera aún al 
genio del hogar (Zao jun), que al final de cada 
año asciende hasta el cielo desde cada cocina 
para presentar un informe moral al emperador 
de Jade (Yú Huang) sobre la familia en cuyo 
hogar reside. Se comprende así que uno de sus 
títulos usuales sea el de director del destino (Si 
ming). 

2) El Uno supremo, Taiyi. El Libro de la vía 
y de la virtud contiene esta expresión: Taiyi. 
Pero su origen chamánico está también atesti- 
guado en las Elegías de Chu (finales del pe- 
ríodo de los Reinos Combatientes, 403-222 
a.C.). 

Taiyi parece haber sido venerado por pri- 
mera vez durante la época de los Han Anterio- 
res (206 a.C.-8 d.C.). Poco después apareció 
el culto a los Tres Uno: el Taiyi, Uno Su- 
premo, el Tianyi, Uno Celeste, y el Diyi, Uno 
Terrestre. Por su condición de «Uno que lo 
abarca todo», el Taiyi es el primer Uno de la 
tríada, Mediante la meditación, podemos con- 
centrarnos sobre este Uno, a quien se describe 
y percibe ya como Uno, ya como la propia 
Tríada. 

3) Laozi divinizado. En el siglo u a.C., y 
con cl nombre de Laojun, cl Señor Lao, —> 
Laozi es ya una divinidad de fabulosa longc- 
vidad. 
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4) Los Tres Puros, Sanqing. Tríada de los 
Tres Puros. A comienzos del período Song 
(960-1279 d.C.) esta tríada comprende: el 
Precioso Señor Celeste, que es y que está; 
el Precioso Señor Espiritual, que actúa eficaz- 
mente; y el Precioso Señor Divino, que inspira 
a todos los Seres. 7 T 
“5. La ORGANIZACIÓN TAOÍSTA. Hace co- 
existir en la práctica la búsqueda espiritual con 
las prácticas estrictamente mágicas. Conside- 
rada como una Iglesia, la organización taoísta 
no ha sido nunca, sin embargo, centralista. Se 
limita a agrupar a sacerdotes (daoshi) y más 
tarde, bajo la influencia del budismo, también 
a monjes que habitaban en monasterios para 
hombres o para mujeres. El año 444 de nuestra 
era, bajo los Wei del Norte, el taoísmo fue pro- 
clamado religión oficial. 

1) Las escuelas. Conocemos cinco — escue- 
las taoístas: la más antigua, que se remonta a 
Zhang Daoling, es la escuela de la Perfecta 
Unidad (zhergyizong). La escuela septentrio- 
nal (beizong) fue fundada en el siglo x. Menos 
conocidos son los orígenes de la escuela me- 
ridional (nanzong). Estas dos escuelas reivin- 
dican a Lu Dongbin, el gran taoísta legendario 
de la dinastía Tang (618-907 d.C.), como su 
inspirador. Más tarde, bajo los Yuan (1277- 
1367 d.C.) se fundaron otras dos escuelas: la 
escuela de la Gran Unidad y la escuela de la 
Verdadera Vía. En el terreno de la meditación 
es donde el taoismo ha ejercido mayor influen- 
cia sobre el budismo y lo que llamamos bu- 
dismo chan (en japonés, — zen) es un buen 
ejemplo de estas mutuas influencias. 

2) La tradición y las sectas. El primer lugar 
le corresponde, en razón de su papel de eje en- 
tre la práctica alquímica interna y la práctica 
externa, a la tradición llamada Maoshan, esto 
es, de la Montaña de los hermanos Mao. 

Es necesario distinguir entre — sectas (pal) 
y escuelas (zong o jiao). La Asociación de los 
Cinco Institutos Taoístas está formada por 
cinco sectas (wnpai): la secta de la Acumula- 
ción de la Virtud (jishanpai), la secta Bíblica. 
(ingdianpai), la secta Alquímica O secta del 
Trípode de Cinabrio (dandingpa:), la secta del 
Talismán (fulupai) y la secta de la Adivinación 
experimental (zhanyanpa:). 

3) Ejercicios espirituales: respiración embrio- 
naria, visualización. La respiración embriona- 
ria es un trabajo sobre uno mismo inseparable 
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de la piedad. El adepto dirige su respiración 
(enigi o taixi) hacia el interior de su cuerpo: el 
aire desciende a través de las vísceras hasta la 
planta de los pies y sube luego hasta el cerebro 
para descender de nuevo hasta el pecho y subir 
a la garganta. 

La visualización de los dioses (o espíritus, — 
shen) es un aspecto mayor de la meditación, El 
pensamiento chino se encuentra siempre, en 
cierto modo, somatizado. La noción de un 
cuerpo que se espiritualiza mediante ejercicios 
le es natural. Se pretende con esto unirse al 
Dao. 

4) Culto colectivo. El culto, ya desde sus 
orígenes, es comunitario y su objetivo, po- 
niendo en comunicación 2 las potencias del 


cielo con los pueblos o asociaciones de perso- 
nas, es liberar a éstos de todos los males, en 
esta vida y en todas las demás vidas. Un solo 
i a para curar y para 
. Las ceremonias expiato- 


nas eran reuniones masivas; los —> ayunos 
(zkai) sólo agrupaban a un restringido número 
de elegidos. 
ro. Cada pue- 
ee su propio 
templo, ya que los dioses se encuentran mez- 
clados a la vida cotidiana. El «dios principal» 
(zbushen) se encuentra, junio con otros mu- 
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chos dioses, en |: sala mayor del templo o en 
pequeños santuarios. Los protectores del rem- 
plo están pintados en la entrada, sobre las 
puertas. Con frecuencia, al dios de la tierra se 
le representa bajo un ¿rbal fudigong)... 

Las divinidades taoístas dirizen su mirada 
hacia el sur. El primero de los dioses es Yu- 
huang dayi, la más importante de las divini- 
dades del taoísmo popular. Les otros dioses 
del cielo son: Tiangong, Shangdi... Los — San 
guan, los Tres Agentes, que gobiernan respec- 
tvamente el Cielo, la Tierra y lus Aguas, están 
representados sobre el muro sur. Algunos shen 
que antes fueron humanos han sido canoniza- 
dos por la piedad popular. Entre los más cé- 
lebres de éstos se encuentran Mazu y Guanyu, 
dios de la guerra y de la literatura. En las gran- 
des ciudades hay también «dioses de las mu- 
rallas y de los fosos». 

Entre el — clero, el cargo de jashi o maestro 
de las artes mágicas se basa en algunos dones 
especiales (médiums). Éstos no pueden celebrar 
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las jiao (libaciones), reservadas a los daoshi. El 
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daoshi honra y sirve a los — Tianzun (los Ve- 
nerables Celestes), mientras que el poder del 
fashi se limita al shen, de quien es el sacerdote. 

6) La liturgia taoísta. La secta del Talismán 
(fulupai) y las sectas de los Maestros celestes 
(tianshi) son las que sobresalen en el uso litúr- 
gico. El taoismo ortodoxo (Daojiao) venera a 
los Venerables Celestes (Tianzun). A Guan- 
gong, héroe militar divinizado, simplemente se 
le rinden honores. La lengua litúrgica es lite- 
raria; los oficios se celebran siguiendo un ritual 
solemne determinado: ayunos o abstinencias 
(zhai) y libaciones (jiso). 

7) Vestiduras litúrgicas. El vestido ritual 
taoísta es un traje compuésto por 240 piezas 
unidas (24 X 10). Están separadas por 10 cin- 
tas, que simbolizan las estrellas de la Osa Ma- 
yor. Dos bandas adornadas con nubes forman 
el cinturón. Sobre la cabeza, la corona de los 
Cinco Picos, que son las montañas sagradas de 
la China, que elevan la tierra hacia el cielo. En 
los pies, sandalias de paja. 

— Clero taoísta, —> simbolismo numérico 
chino. 


Bibliografía. M. GRANET, La religion des Chinois, 
París 1951; M. KALTENMARK, Lao Tseu et le taoïsme, 
París 1965; A. Warrts, El camino del Tao, Kairós 
Barcelona 1976; C. LARRE, Le Livre de la Voie et de 
la Vertu, París 1977; H. MasPERO, Le taoisme et les 
religions chinoises, París 1981; Y. Racuin, La reli- 
gion taoiste, Taipeh 1981; K. SCHIPPER, Le corps 


taoiste, París 1982. 
CLAUDE LARRE 


TAOÍSMO EN VIETNAM. Al igual que el 
— confucianismo, el — taoísmo no se intro- 
dujo realmente en Vietnam hasta el siglo 1 de 
la era cristiana. Como los chinos, los taoístas 
viernamitas ponen en la cima del panteón 
taoísta al emperador augusto de Jade (Ngoc 
Hoang) que reina en el cielo en el Palacio de 
Jade. A su izquierda se encuentra el ministro 
Nam Tao (Estrella del Sur) y a su derecha el 
ministro Bac Dáu (Estrella del Norte). El pri- 
mero registra los nacimientos de los hombres 
y el segundo su muerte. Ambos examinan, al 
final de cada año, los informes de los dioses del 
hogar (Tao Quán) sobre la conducta de los in- 
dividuos y de las familias. 

Esta tríada suprema gobierna al mundo por 
intermedio de una multitud de espíritus y de 
genios inmortales (Thán Tién). Además de a 
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los ocho inmortales de origen chino (Bat Tién), 
los taoístas vietnamitas tienen gran devoción al 
genio chino Huyen Vu, impropiamente lla- 
mado «cl gran Buddha de Hanoi». Fue bajo la 
influencia china cuando los vietnamitas adop- 
taron este culto y este genio se convirtió en el 
Inmortal nacional, el dios de la guerra y el pro- 
tector de Victnam. Se le llama también Trán Vu 
o Huyeén Thicn. 

Entre los inmortales de origen vietnamita 
pueden citarse las tres Santas Madres (Thanh 
Māu): la Santa Madre Liu Hanh del mundo 
celeste, Ta Santa Madre Thuong Ngan del 
mundo terrestre y la Santa Madre Máu Thoai 
de las Aguas. Un héroe nacional, Trán Hung 
Dao recibió también la veneración de la pobla- 
ción por haber salvado a su patria de la inva- 
sión de los mongoles. Lo mismo sucede con los 
Inmortales: Chu Dóng Tu, célebre por su pie- 
dad filial; Trán Uyén o Tu Uyén (el bachiller 
Uyén), esposo de la Inmortal Ha Giang Kiêu; 
y los tres santos (Tam Thanh): Nhát Quang 
(Luz del Sol), Nguyét Quang (Luz de la Luna) 
y Ngoc Quang (Luz de Jade), invocados por 


. la piedad popular debido a sus poderes mági- 


cos. 
> Divinidades taoístas, — xian (los Inmor- 


tales). 
Joser NauYin Huy Lay 


TAOÍSTAS (escuelas). La más antigua es la 
de la «Perfecta Unidad» (zhengyizong). Su ori- 
gen está en la secta popularmente llamada de 
las Cinco Fanegas de Arroz (wudumi dao), 
porque se pedía a sus adeptos un derecho de 
entrada de ese valor. Fue fundada por => 
Zhang Daoling, el maestro mago, a finales de 
la dinastía de los Han Posteriores, hacia el año 
170 d.C. Su nieto estableció en Sichuan una es- 
pecie de estado religioso que duró cincuenta 
años. Esta rama del taoísmo fue oficialmente 
consagrada el año 444, La escuela septentrional 
(beizong) fue fundada, en el norte, por cierto 
Wang Zhe en el siglo x bajo los Qin. Wang Zhe 
predicaba un riguroso retiro del mundo y la as- 
cesis más austera. Su doctrina armonizaba el > 
taoísmo, el + confucianismo y el — budismo. 

No están muy claros los orígenes de la es- 
cuela meridional (nanzong). Se suele presentar 
como fundador a Liu Haichan, que era origi- 
nario de Shenxi, aunque muchos de sus segui- 
dores procedían del sur. De aquí le viene tal 
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vez su nombre a la escuela, aunque también 
podría derivar de una analogía con el budismo 
chan (> zen en japonés). 

Lo cierto es que ambas escuelas, la del norte 
y la del sur, pretendían haber recibido su doc- 
trina de un tal Lu Dongbin que vivió bajo la 
dinastía Tang (618-907). a 

Bajo los Yuan (1277-1367) se fundaron otras 
dos escuelas, la escuela de la Gran Unidad (tai- 
yizong) y la escuela de la Verdadera Vía (zhen- 
daozong). En lo que mayor influencia ha ejer- 
cido el taoísmo sobre el budismo es en el te- 
rreno de la meditación. Lo que llamamos bu- 
dismo chan es un buen ejemplo de estas mutuas 
influencias. En China existió una clase de => 
yoga que fue adoptada por los «taoístas quie- 
tistas». Aunque fue temporalmente integrado 
dentro del universo budista en general, no es- 
tuvo allí nunca verdaderamente en su sitio y se 
desligó progresivamente para formar la secta 
chan (zen en Japón). 

CLAUDE LARRE 
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TAO-TE-CHING — Daodejing. 
TARANIS — Júpiter celtorromano. 


TARGUM. Se llama targum a las interpre- 
taciones arameas de la — Biblia hebrea com- 
puestas en medio judío con fines que más ade- 
lante se precisarán. El origen de este fenómeno 
literario debe buscarse en la expansión de la 
lengua aramea que, en tiempos del imperio 
persa, se convierte progresivamente en el 
idioma de los intercambios internacionales re- 
legando el hebreo a los medios populares. La 
lectura de los libros sagrados en las sinagogas 
debió ir acompañada por una interpretación en 
lengua vernácula, lo que hizo posible la com- 
prensión de su sentido. Al comienzo, la ope- 
ración se realizó oralmente. Implicaba nor- 
malmente transposiciones o adiciones destina- 
das a explicar el texto traducido. Aunque es 
posible que el procedimiento empezara a apli- 
carse desde el siglo v antes de nuestra era, en 
la época de Esdras (Nch 8,8), su uso no se ge- 
neralizó hasta más tarde. La cueva xı de > 
Qumrán ha proporcionado un targum de Job_ 
que, casi literal, probablemente no constituía 
otra cosa que una adaptación privada. Los 
fragmentos de un targum del Levítico (cueva 
1V) provienen quizá de la agrupación de textos 
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litúrgicos. Todos los libros del Antiguo Tes- 
tamento fueron interpretados de este modo en 
los dialectos más tardíos, con excepción de Da- 
niel y Esdras-Nehemías, que contienen partes 
arameas. Pero los targumim de los diférentes 
libros no tienen el mismo origen ni la misma 
fecha. 

Poseemos tres targumim correspondientes a 
la Tora (o > Pentateuco): 1) Un targum apa- 
lestino» que contiene muchas amplificaciones y 
puede representar la interpretación sinasogal 
más antigua, ya que ciertas adiciones tenen pa- 
mlelismos en el Nuevo Testamento; 2) E 


tar 


«clásico», procedente también de Tierra Santa 


O, 


era; 3) El targum llama 

obra mixta que, por una parte 

añadiéndole nuevas amplifi- 
l 


, reproduce el 


argum palesuno añ 
zra, sigue al rargum de On- 


> q 
i 


caciones y, por la o 

celos. Todos los especiali 

textos una composició ia (medieval). El 
p 


1 


targem palestino, conocido en forma fragmen- 


una desde el siglo xv1, existe actualmente en 
us manuscrito completo (el códice Neofiti 1), al 
ue se añaden fragmentos en papiro encontra- 
os en la gueniza de El Cairo. 

El targum de los profetas (libros históricos 
desde Josué hasta los Reyes y conjuntos pro- 
féticos) se atribuye a Yonatán ben Uzziel. Está 
escrito en el mismo idioma que el de Ongelos 
y contiene adiciones mínimas a] texto hebreo. 
Consutuye también, sin mbargo, una revisión 
«canónica», tras la cual se sospecha la existen- 
ciz de un antiguo rargum palestino, algunos de 
cuyos fragmentos subsisten en los márgenes de 
los manuscritos. 

Aunque los zargumim de otros libros son 
por lo general más tardíos (1v-v11), conservan 
probablemente tradiciones sinagogzles anti- 
guas. Existen diferentes recensiones del texto 
fundamental de algunos de tales targumim (es- 
pecialmente Rut, Eclesiastés y Lamentacio- 
nes). Respecto al libro de Ester, hay tres tar- 
gumim: el primero, muy literal, sólo se halla 
reproducido en la Biblia políglota de Amberes; 
el segundo, muy ampliado, constituye un ver- 
dadero > midraš del libro y está escrito en el 
mismo dialecto que el targum palestino del 
Pentateuco, aunque en una etapa más tardía del 
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idioma; el último contiene grandes ampliacio- 
nes en el marco proporcionado por el primero 
y data tal vez de la edad media, Existe también 
un targum samaritano del Pentateuco; muy li- 
teral, se discute su fecha de redacción. 

— Biblia, — judaísmo. 


Bibliografía, A. Diez Maco, El Targum. Intro- 
ducción a las traducciones aramaicas de la Biblia, 
CSIC, Madrid 01982; R. Le Diaur, Introduction à 
la littérature targionique, Roma 1966; E. SCHÙRER, 
The History of the Jewish People in the Age of Jesus 
Christ, ed, revisada por G. Vermés, y F. Millar, 
Edimburgo 1973, págs. 99-114 (trad. cast. Historia 
del pueblo judío en tiempos de Jesús, Cristiandad, 
Madrid 1984); R, Le Déaur, Le Targum du Pen- 
tateugxe, 5 vols., París 1978-1981; A. Díez Macho, 
Neopbya 1. Targum palestinense, 6 vols. (1, Génesis; 
II, Exodo; 111, Números; IV, Levítico; V, Deute- 
ronomio; VI, Apéndices) CSIC, Madrid 1968ss 
(cada vol. contiene la ed. crítica de texto arameo y 
trad. cast., francesa e inglesa). 
PIERRE GRELOT 


TÁRTARO. Palabra griega de etimología 
desconocida, que designa a veces la morada de 
los muertos, pero más especialmente la parte 
de esa morada donde los culpables reciben, en 
el más allá, el castigo por sus malas acciones. 


— Vida de ultratumba. 
PauL WATHELET 


TARVOS TRIGARANUS. Este nombre 
galo («toro de las tres grullas») aparece inscrito 
en una de las caras de la columna votiva de los 
barqueros de Lutecia (nautae parisiaci, siglo 1) 
designando a un toro, representado en bajo- 
relieve, que lleva sobre la espalda y en la cabeza 
tres aves zancudas. En una cara adyacente el 
dios galo > Esus abate un árbol. Estas dos es- 
cenas se fundirán en un monumento de Tré- 
veris (siglo 1) dedicado a > Mercurio (repre- 
sentado con + Rosmerta); aquí el leñador di- 
vino derriba un árbol en cuyo follaje aparece 
una cabeza de toro con tres aves. Los celtas 
orientales conocieron sin duda una imagen 
análoga: J. Vendryes interpreta el therion tri- 
geranon («animal de las tres grullas») mencio- 
nado por el cómico Filemón de Atenas como 
alusión maliciosa a una conocida representa- 
ción celta, pero también al pánico causado en 
el mundo helenístico por las invasiones galas 
alrededor de 280 a.C. Por último, una moneda 
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carnuta (valle del Loira) ofrece quizá una re- 
miniscencia de este mito. Se ha hablado tam- 
bién de una versión rodaniana del mito griego 
de Gerión (F. Benoit), pero esta hipótesis pre- 
senta varias dificultades (J. Loicq, EtCelt, 14, 
1975, 62658), y la epopeya irlandesa ofrece un 
paralelo más preciso cuando, en la Razzia de 
las vacas de Cooley, muestra a Cúchulainn per- 
siguiendo a un toro divino, que es advertido 
del peligro por tres aves y derriba un árbol para 
probar su fuerza. No es quizá indiferente que 
el cipo de Tréveris esté dedicado a Mercurio, 
sustituto galorromano de —> Lug, padre a su 
vez, en Irlanda, de Cúchulainn. 


Bibliografía. J. Venorves, Le Tarvos Trigaranus en 
Grèce, «Rev. Celt.» 28 (1907); P.M. DuvaL, Le 
groupe... des nautae Parisiaci, «Mon. Piot.» 48 
(1956); F. Benorr, Le symbolisme dans les sanctuai- 


res de la Gaule, Bruselas 1969 (cap. 1v). 
. Jean Loic 


TASHI-LUMPO. —Tashi-lumpo (transcrip- 
ción fonética de Bkra-gis-lbun-po) significa la 
montaña o la masa de prosperidad. Es uno de 
los más grandes monasterios — gelukpa, fun- 
dado en el Tíbet en 1947 por Gyal-wa gedun- 
dup (transcripción fonética de rgyal-ba-dge- 
"dun-grub). Contaba con más de 3800 monjes 
y era la residencia del Panchen lama, una de las 
más importantes personalidades de la jerarquía 
gelukpa. 

Tashi-lumpo constituye por sí solo una pe- 
queña ciudad, con una alta muralla que rodea 
al monasterio. Está situado a una altura de 
3500 m, sobre una colina llamada Dolmai'ri (la 
colina de Dolma o de Tara), a orillas del río 
Tsangpo, próximo a Shigatse, la segunda ciu- 
dad del Tíber. 

Tiene cuatro colegios tántricos, cuyos aba- 
des desempeñaban un importante papel en la 
elección del sucesor del Panchen lama. 

Los objetos de veneración más importantes 
son las tumbas de los Panchen lamas y las cinco 
estatuas colosales de Gyal-wa Jampa (el futuro 


Buddha o Buddha Maitreya). 
Tenzin GraL-Po 


TASSILI-N-AJJER. El Tassili-n-Ajjer o 
Tassili de los Ajjers es una meseta de arenisca 
precámbrica salpicada de rocas negras, abrup- 
tas y crosionadas, sembrada de abrigos y cue- 
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vas dispuestas a un lado y a otro de largos co- 
rredores que, según H. Lhote, «eran igual que 
calles habitadas» antaño, mientras que ahora 
los wadi están secos y desérticos (A la dé- 
COUV... ). 

Es uno de los tres grandes macizos monta- 
ñosos junto con el Hoggar y el Adrar de los 
Iforas. En 1958, Lhote había descubierto ya, 
tras dieciséis meses de intensas excavaciones, 
más de 80 yacimientos prehistóricos con más 
de 10 000 pinturas humanas y animales. No 
obstante, los grabados naturalistas del Magreb 
son más numerosos, y puede decirse que el 
conjunto sahariano comprende actualmente 
más de 30 000 figuras (montes Ksour en Ta- 
hatani, Thyout, Moghar; Arrechin, Jaatcha...; 
algunas pinturas de los montes Ksour fueron 
señaladas por el general Cavaignac en 1847). 
Los primeros grabados pintados tassilianos 
fueron descubiertos en 1933 por el oficial me- 
harista Brénans (excavaciones: Brénans, 1933; 
Lhote y Brénans, 1934-1940; Lhote, 1956- 
1957; Lhote y H. Breuil, 1957...; CRAPE de 
Argelia, 1973-1975). La fauna representada en 
Tassili es muy parecida a la del Magreb: búfalo 
antiguo, buey, elefante, hipopótamo, rinoce- 
ronte (raro), jirafa, muflón, antílope, asno sal- 
vaje, león; perro, cabra y carnero domestica- 
dos, facoquero (muy raro), avestruz y más 
tarde el caballo. Los primeros restos pintados 
datan de cerca del 6000, pero las losas grabadas 
con símbolos femeninos de El Makta sc re- 
montan al 6450 (L.R. Nougier). La fase más 
antigua del arte grabado y pictórico de Tassili 
no debe ser anterior al 5500. Lhote distingue 
cuatro grandes períodos: 

— el de los cazadores o período del búbalo 
(búfalo antiguo), subdividido en cuatro fases. 
Es el período de los hombres de rabeza re- 


‘donda en estilo monócromo-polícromo-egip- 


tizante-decadente (gigantismo y pesadez; este 
último estilo puede ser el más antiguo). Camps 
intercala aquí el estilo elegante y alargado de 
Tazina; 

— el de los pastores de bóvidos, o período 
bóvido (neolítico, cuarto-tercer milenio); 

— el de los pastores con carros y caballos o 
período del caballo (protohistoria); 

— el del camello (principios de nuestra era) 
o período camellístico. 

Entre estos millares de escenas, Lhote men- 
ciona que las hay «muy legibles, relacionadas 
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ida material, espiritual y religiosa delos 
distintos pueblos que se han sucedido a través 
de los tiempos...» (OP- cit.). La vida cotidiana 
se expresa mediante estas escenas, y algún uti- 
Ilaje litico o agrícola viene a confirmar el há- 
bitat neolítico: puntas de flecha de sílex, ha- 
chas, ruedas de molino y mazos de piedra, a 
veces fragmentos de cerámica y, muy recien- 
temente, Objetos de adorno, cauris y restos de 
cestería procedentes de la cueva de Ti-n-Ha- 
nakaten. Uno de estos tejidos tendria una anti- 
giedad de cerca de ocho milenios (J.P. Jacob). 


ta ates- 


con la y 


La existencia de ¡un ritual cinegético es 
tiguada por las representaciones de la caza de 
búfalo, el hipopótamo, los antilopes. el rino- 


do, del m 


ceronte y, sobre to 


de Awanrez, enorme silueta adornada con ves- 
gduras a franjas, manguitos y un tocado con 


das manos 
imientos de 
así como en 


Í contorno en 
ulverización 
maligno, 
red como 


u 


toma de posesión simbólica (Lhote). Este tipo 
de manos se encuentra tanto en Francia (Pech 
Merle, Rocamadour, Bayol, Tibiran, Gargas) 
y en España (Castillo) en época mapdaleniense, 
como en Anatolia (> Çatal Hüyük). 

Est aplicación parietal perdura aún hoy, es- 
pecialmente en África y en Turquía. 

Un descubrimiento reciente nos confirma 
que además de la expresión religiosa ilustrada 
Pictóricamente, existía también un modo de 
Expresión más móvil, representado por algu- 
has estatuillas de arcilla exhumadas en 1975 en 
Ti-n-Hanakaten. Son figuras de pájaros, bó- 
vidos o formas femeninas simbólicas, halladas 
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junto a un depósito lítico de esquirlas de mi- 
erodiorita, puntas de flecha, guijarros puli- 
mentados y bastones de ocre pulidos. Hasta 
ahora es el único descubrimiento que se ha he- 
cho de este tipo. 

El conjunto grabado y pictórico sahariano 
ucene no sólo un valor mágico-religioso, sino 
también un valor estético y original conside- 
rable. Los dos primeros períodos forman una 
escuela antigua y única, desconocida en otros 
lugares, simbólica y de origen negro. 


Bibliografía. H. LHOTE, À la découverte des fresques 
du Tassili, Paris 1958 (trad. cast. Hacia el descubri- 
miento de los frescos de Tasili, Destino, Barcelona 
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pestre, Barcelona, 1966, Barcelona 1968, págs. 273ss; 
J. NARR, Á la recherche de la préhistoire, París 1964; 
P. Graz10s1, L'art paléo-épipaléolitbique de la pro- 
vince médierranécnne et ses nouveaux documents 
d’Afrique du Nord et du Proche-Orient, en Simposio 
de arre rupestre, Barcelona, 1966, Barcelona 1968, 
págs. 265ss; H. LHOTE, Les gravures rupestres du 
Sud-Orancis, Memoria del Centro de Investigacio- 
nes Antropológicas, Prehistóricas y Etnológicas, 
XVI, París 1970; L.P. NouGIER, L'art préhistorique, 
París 1966; L'aventure humaine de la préhistoire, Pa- 
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di Ponte 1975, págs. 369-379. 
THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 


TATHAGATA. Este término significa 
«aquel que se fue así», o «aquel que vino así», 
Se traduce también por «el perfecto», o, mejor 
aún, no se traduce. Es el título empleado co- 
múnmente por Buddha para designarse a sí 
mismo. No obstante, este calificativo se aplica 
también a otras personas distintas de Buddha, 


principalmente a algunos de sus discípulos. 
PIERRE MASSEIN 


TAWHID Tawhid es una forma verbal árabe 
que significa «proclamación de el Unico», es 
decir afirmación de que Dios es único. Anali- 
zaremos aquí el tawhid en el Corán (1), en el 
— islam (2) y, de mancra especial, en la teo- 
logía (3) y en el sufismo (4). 


t y 
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1) En el + Corán. Ni este término ni nin- 
guna forma del mismo verbo aparecen en el 
Corán, aunque sí se encuentra en él el término 
emparentado wah id (uno, único), aplicado con 
frecuencia a > Dios. Algunos versículos (6,19; 
41,6) afirman solemnemente que la > misión 
principal de + Mahoma es predicar que Dios 
es único. En ello, el + Profeta sigue el ejemplo 
de —> Abraham, que es el — hanif adversario 
de los politcístas (cf, el bello pasaje de 6,73-79; 
16,123; etc.). Contra éstos, el Corán desarrolla 
una gran polémica basándose en el argumento 
del impedimento recíproco (23,91) y en la ine- 
ficacia de los falsos dioses (10,18, etc.). Dos 
ideas predominantes refuerzan la trascendente 
singularidad de Dios: «No hay nada que se le 
asemeje» (42,11); «Todo perece, salvo su faz» 
(28,88). Sin embargo el tawhid ha encontrado 
su mejor expresión en la breve azora 112, lla- 
mada la azora del culto puro, o, con más exac- 
titud, azora del Tawhid: «(1) Di: El, Dios, es 
único. (2) Dios es Impenetrable. (3) No ha en- 
“gendrado, ni ha sido engendrado. (4) Nadie es 
igual a él.» 

2) En el islam. Después del — judaísmo y el 


- cristianismo, que habían difundido el mono- 


teismo bíblico por el imperio romano y lo ha- 
bían introducido en Arabia, el islam se encargó 
de transmitir la idea de la unidad de Dios. Con 
ella comienza la — profesión de fe, la Sabada: 
«Yo doy testimonio de que no hay otro dios 
excepto Dios» (cf. Corán 37,35; 47,19). Este 
testimonio y esta afirmación acompañan al mu- 
sulmán toda la vida. Cuando le llega la hora de 
la muerte, sus parientes le ayudan a repetir es- 
tas palabras, hasta que, no pudiendo ya hacer 
uso de la voz, hace su último esfuerzo para ele- 
var el índice hacia el cielo y aclamar al único 
Dios. El tawhid no sólo ha animado la vida re- 
ligiosa individual de los musulmanes, también 
ha inspirado y ha sido consigna de su acción 
militante. En el Magreb, por ejemplo, ha dado 
su nombre a la dinastía guerrera de los Al- 
mohades, término que es la transposición del 
árabe al-muwahhidin, es decir «los que pro- 
claman al Unico», o «los unitarios». j 

3) En la teología. Los —> muʻtazilies, genia- 
les promotores de la — teología, recibieron el 
elocuente sobrenombre de ab! al-"adl wa-l- 
tawbhid, «los defensores de la justicia y de la 
unicidad divinas». Se enfrentaron a la cuestión 
de los — atributos divinos, afirmando su iden- 
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tidad con la esencia divina: pues si existieran 
realmente unos atributos como la ciencia o la 
vida distintos a la esencia de Dios, se le aña- 
dirían unos compañeros eternos que quebran- 
tarían su carácter único. Los teólogos poste- 
riores desarrollaron el argumento coránico, 
pero hicieron también un gran uso de la opo- 
sición griega de lo necesario y de lo posible que 
— Avicena había elaborado íntegramente. Dis- 
tinguieron con más claridad dos aspectos de la 
unidad: la unicidad (es decir la no multiplici- 
dad) y la unidad interna absoluta (es decir la 
simplicidad). Con respecto a ésta, siempre su- 
pusieron gratuitamente que respondía de ma- 
nera unívoca a nuestros conceptos racionales: 
suposición muy frágil en una doctrina que, por 
todas partes, rechazaba admitir una continui- 
dad o cualquier relación real entre Dios y las 
criaturas. Sea como sea, de todo lo anterior se 
deduce que, para los musulmanes, la falta su- 
prema es la «asociación» (širk) es decir, el acto 
de asociar a Dios con algo o alguien que, al 
igual que el Unico, se tomara por divino. El 
širk es una «injusticia inmensa» (Corán 31,13), 
que todos los teólogos detestan. En lo que a 
esto se refiere su teología ofrece un aspecto 
combativo muy marcado y sus pasajes más vi- 
vos, que con el paso de las generaciones son 
por desgracia cada vez más convencionales, re- 
chazan las religiones conocidas: — idolatría, > 
maniqueísmo y —> mazdeísmo, cristianismo... 
4) En el > safismo se establece con gran 
precisión la distinción entre dos «asociacio- 
nes». Por una parte, el şirk mayor o mani- 
fiesto, en el plano de la creencia religiosa, que 
es del que más se ha hablado. Por otra, el širk | 
menor u oculto, en el plano de la vida espiri- 
tual: consiste en negar a Dios el sitio que le 
corresponde en el corazón del hombre, por no ` 
verlo en sus efectos y sus criaturas. Hay que 
luchar contra este širk subrepticio y pérfido 
hasta unificar plenamente el corazón para que 
proclame la divina unicidad. Este tawhid per- 
fecto es el centro del gúfismo. Planteado en es- 
tos términos, postula la evanescencia de la per- 
sona humana. La del otro, en primer lugar, 
«yo» superfluo igual que la del súfí. ¿Pero 
cómo proclamar el Unico sin situarse como se- 
gundo cerca de él? Ardua y grandiosa cuestión 
que parece emerger de una contradicción. Los 
súfíes le han dado la magnífica respuesta de su 


amor. 


TAWHID 


Bibliografía. Sobre $ 4: S. pz Beaurecuen, en Ml- 
DEO, t. 2, 1955, págs. 51-55, 67-69; A. SCHIMMEL, 
Afystical dimensions of Islam, Chapel Bill 1975, 
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TEATRO Y AUTORIDAD RELIGIOSA. 
Las relaciones entre la Iglesia y las artes del es- 
pectáculo nunca han sido muy fáciles, al con- 
trario de lo sucedido con otas formas de arte. 
Sin duda hay que culpar de ello 3 la naturaleza 
misma del espectácul 
res humanos, que 
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a espectáculo confidencial, razón 


os cambios de ac- 
las artes del es- 
ate en relación 
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bido sobre tod 
sus participantes. 

1) Le Iglesia promiciza advierte contra los 
esperráculos y los arcicizs romanos. En el mo- 
mento del nacimiento de la Iglesia los espec- 
táculos de moda presentan un carácter de lo 
más dudoso: nos referimos a los juegos del 
circo. Estos actos constituyen unz verdadera 
liturgia en torno a la persona del emperador y . 
de su familia, lo que bastaba para 2partar de 
ellos a los cristianos. Pero son además juegos 
violentos, sangrientos, licenciosos, portadores 
de una ideología que se encuentra en los anti- 
podas de la revelación cristiana. Por ello, no 
podían por menos que suscitar l2 oposición de 
los cristianos. No habría que olvidar, sin em- 
bargo, que los filósofos paganos fueron los pri- 
meros en compartir sus reticencias respecto a 
esta decadencia. Cicerón, Séneca, y antes Pla- 
tón, plantearon dudas sobre el fundamento y 

la oportunidad de las representaciones teatra- 
les, mientras el espectador está entregado a la 


marca de sensaciones que se le proponen. 
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Conviene situar en este contexto del teatro, 
fruto del paganismo decadente, las condenas de 
varios padres de la Iglesia (— Tertuliano, san 
— Agustín, san Basilio, san Juan Crisós- 
tomo...) tanto con respecto al teatro como en 
relación con aquellos que, actores o gladiado- 
res, ejercen este oficio: «El demonio, sólo él es 
el que ha hecho un arte de estos juegos y de 
estas diversiones para atraer bajo sus banderas 
a los soldados de Jesucristo, amortiguar su vi- 
gor y debilitar sus virtudes», dice san Juan Cri- 
sóstomo en una homilía sobre san Mateo. Aña- 
dirá, por otra parte, que el que se convierte en 
payaso «renuncia a la dignidad del nombre de 
ensuano». En realidad, a algunos actores llegó 
a negárseles la comunión. e 

2) La edad media: el espectáculo cristiano. 
Pero pronto desaparecerían los juegos del circo 
arrastrados por la tormenta de las invasiones > 
bárbaras. Las condenas de los padres caen por 
sí mismas en el olvido. Un nuevo teatro se 
afirma e invade la cristiandad occidental: los 
misterios no nacieron espontáneamente ni por 
azar. Son el fruto de la vitalidad y del poder de 
lz Iglesia. En un mundo rudo y hostil, la Iglesia 

se convierte en el refugio de todos los valores 
humanos, incluida la — fiesta. 

Al filo de los siglos, las liturgias se multi- 
plicaron. La lectura de la Escritura adoptó al- 
gunas veces la forma de diálogo y más tarde se 
desarrolló en forma de relatos cada vez más lar- 
gos y dramáticos que acabaron por dar lugar a 
una representación escénica. Dada su excesiva 
complicación, esta representación se desplazó 
progresivamente del coro a la nave, más tarde 
al atrio, y finalmente a la calle, logrando una 
especie de independencia respecto del clero sin 
dejar de explotar los poderes reales y eclesiás- 
ticos que estaban en su origen. 

Los ternas de los misterios están sacados evi- 
dentemente de la Sagrada Escritura, y muy es- 
pecialmente del Nuevo Testamento. La Pasión 
de Arnoul Gréban es el testimonio ejemplar de 
este género teatral. Pero santa Catalina, san 
Eloy, santa Bárbara, san Martín, san Juan Bau- 
tista y muchos otros sirvieron de basc popular 
para los misterios, rodeados de un gran des- 
pliegue de trucos que tenían por fin sorprender 
y asombrar, 

Los misterios fueron frecuentemente sub- 
vencionados por los obispos, los conventos y 
los capítulos catedralicios, Tomaron parte en 
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ellos, por lo demás, numerosos eclesiásticos, e 
incluso obispos y religiosos. Se llega a ver in- 
cluso a un prior de los jacobinos, en Châlons- 
sur-Marne, consagrado totalmente a la repre- 
sentación de la pasión en lugar de dedicado a 
la predicación de la cuaresma. , 

Cuando la crítica dirigida contra las autori- 
dades civiles y religiosas se hizo más incisiva, 
cuando los conflictos entre católicos y protes- 
tantes abocaron en incidentes y cuando un 
cierto carácter licencioso empieza a acompañar 
a los espectáculos y los actores trataron de or- 
ganizarse en cofradías, los obispos empezaron 
a prohibir ciertas representaciones. El parla- 
mento de París asestó un golpe fatal a los mis- 
terios el 17 de noviembre de 1748 prohibiendo 
su representación. 

3) El teatro humanista y el conflicto con la 
Iglesia. En adelante se va a establecer otro tipo 
de relación entre la Iglesia y el teatro, y más 
especialmente entre aquélla y los actores. Surge 
la sospecha e incluso la hostilidad, y los exce- 
sos de algunos misterios dejan huellas indele- 
bles en la conciencia del clero. El actor pro- 
fesional es asimilado a un ser lascivo e impú- 
dico que no respeta los valores sociales y reli- 
giosos. * 

Es cierto que Richelieu, por medio de una 
declaración real de 1641, reconoce que un actor 
puede divertir inocentemente al pueblo; el car- 
denal francés, por lo demás, tampoco prohi- 
birá la representación de acciones indecorosas. 
No deja de aumentar la distancia que separa a 
la Iglesia y a los actores, y, como muestra de 
ello, se obliga a estos últimos en el lecho de 
muerte a renunciar a la profesión a la que han 
consagrado toda su vida y todos sus esfuerzos. 
«Prometo a Dios con todo mi corazón y con 
plena libertad de espíritu no representar más 
ninguna comedia en el resto de mi vida, si plu- 
gulera a su infinita bondad devolverme la sa- 
lud.» Sólo esta renuncia daba derecho a la se- 
pultura cristiana. 

À Dos acontecimientos servirán para ilustrar el 
rigor de la Iglesia: 

— la representación del Tartufo en 1664 des- 
encadenó la cólera del clero. El arzobispo de 
París prohibió «representar, leer, escuchar o 
recitar la mencionada comedia, ya sea públi- 
camente, ya sea en privado, bajo pena de cx- 
comunión»; 

— la muerte de Moliére, en 1673, se ve 
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acompañada por los gestos más humillantes 
degradantes, protagonizados por el clero ed 
risino: negativa de los sacerdotes de Saint-Eus- 
tache a trasladarse junto al lecho de Molière 
agonizante, prohibición de funerales religiosos 
y de sepultura cristiana. Molière será enterrado 
en medio de los suicidas y de los niño 
sin bautismo. 

En 1694 Bossuet expondrá la teoría de esta 
oposición entre la Iglesia y el espectáculo en 
sus Maximes et Réflexions sur la Comédie. Se 
basa en las condenas publicadas por los padres 
de los primeros siglos y aduce el testimonio de 
santo > Tomás de Aquino. Afirma la incom- 
patibilidad entre la vida cristiana y el teatro 
que divierte y distrae al hombre de lo que de- 
bería ser su única preocupación: la meditación 
religiosa unida al ayuno y a la penitencia, Fi- 
nalmente, denuncia los peligros del espectáculo 
que sugiere ideas nuevas: propone situaciones 
contrarias a la moral y se dirige, para hacerlo, 
a una sensibilidad frágil que sólo pide ser cóm- 
plice y se propone reproducir en la vida lo que 
se ha visto en el escenario. 

Será preciso esperar más de un siglo para que 
se apacigúe el conflicto surgido a fines del si- 
glo xv1 con el nacimiento del teatro humanista. 
La práctica de la «renuncia» caerá lentamente 
en desuso. Los últimos rigores, aislados, se 
mencionan en tiempos de Luis xviir. Consti- 
tuyen el pretexto para ciertas revueltas en favor 
de los artistas y en contra del poder y del clero. 

A mediados del siglo x1x se puede decir que 
los artistas son asimilados a los demás cristianos 
y dejan de constituir un objeto de vejaciones. 

4) Los tiempos contemporáneos: una paz... 
Pero los artistas no se contentaron con una si- 
tuación de hecho. Deseaban una especie de re- 
habilitación que debía adoptar la forma de le- 
vantamiento de la excomunión que había pê- 

ión que nunca 
sado sobre ellos (una excomunión qu e 
fue oficial y que adoptó caracteres varia e é 
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gún las diócesis). La reconciliación q dE 
llada el 17 de febrero de 1922 a am S 
tante ceremonia celebrada en la ¡iglesia ente: 
Roch. Fue la obra de un gran actor cre) 
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la danza y del arte lírico sellaron esta recon- 

iliación. 
a es la situación actual? La Iglesia y el 
teatro no se consideran ya como antagonistas. 
Dentro de organizaciones como la UCTM y 
fuera de ellas existen sacerdotes interesados por 
los espectáculos. Los artistas, sin embargo, 
participan menos de la vida de la Iglesia que de 
la vida social y política. La Iglesia, por su 
parte, es menos sensible a la necesidad del es- 
pectáculo que a las urgencias sociales. Aparte 
Bossuet, nadie se ha preocupado de ahondar en 
la reflexión sobre las artes del espectáculo. 

Con todo, la Iglesia presta atención a las ar- 
tes nuevas como son el cine y los medios au- 
diovisuales. Al adoptar los feles ciertas deci- 
siones les aconseja señalando los peligros, y es- 
pecialmente los que van asociados a la porno- 
grafía y a la violencia Muchas veces utiliza su 
influencia moral para oponerse a una obra de 
teatro (El Vicario, 1963) o a una película (La 
Religiosa, 1987). 

Favorece, por el conmario, los espectáculos 
que ponen de manifiesto una dimensión espi- 
rimal 1972; Jesús de Nazaret, de Ze- 
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firelli, 1978). Los recintos dedicados al culto 
abren con frecuencia sus puertas a las obras 


z2 no sean lugares de crea- 


F el espectáculo fue 
primero una forma de limurgia. 

Arev rda 

Are y religión. 
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TEBAS. La ciudad llamada Uaser por los 
antiguos egipcios fue denominada por los grie- 
Bos con el nombre de Tebas, designándose con 
el nombre de Tebaida la región meridional del 
alto Egipto. Los griegos también le dieron el 
nombre de Diospolis Magna (la gran ciudad de 
Zeus, dios identificado con — Amón). El área 
de Tebas abarcaba ambas orillas del Nilo. El 
centro de la ciudad, lugar de residencia del — 
araón y de los altos funcionarios (en el im- 
peno nuevo), estaba en la orilla derecha del río 
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y limitaba al norte con el complejo cultural de 
— Karnak y al sur con el templo de Luxor 
(Ipet-resut-Imen o Harén meridional de 
Amón). La orilla izquierda excavada en la 
montaña, albergaba una amplia necrópolis de 
la que algunas zonas reservadas al faraón o a 
sus parientes (Valle de los Reyes y Valle de las 
Reinas) fueron construidas por los artesanos 
que residían en Dair el-Medinah. Entre la 
montaña y el Nilo se alzaba el imponente con- 
junto de templos funerarios pertenecientes a 
los principales faraones del imperio nuevo (Ra- 
messeum, Medinet Habu, Deir el-Bahari). 
Tebas, a pesar de estar habitada desde tiem- 
pos prehistóricos, no alcanzó su pleno des- 
arrollo (xr dinastía) hasta la ascensión al trono 
de los nobles naturales de la región. El des- 
plazamiento de la residencia real al Fayum 
(211 dinastía) no obstaculizó el florecimiento de 
Tebas, ciudad que logró su máximo apogeo en 
el imperio nuevo. El culto a Amón, protector 
de los faraones y liberador de Egipto, se des- 
arrolló paralelamente a la ciudad. Una vez con- 
verudo en dios dinástico, la influencia cre- 
ciente de su clero condujo a los faraones del 
imperio nuevo a instituir la función de divina 
adoradora, destinada a disminuir el poder del 
clero tradicional. El prestigio de Amón, de su 
ciudad santa y sus teólogos se mantuvo incluso 
durante el período grecorromano. Igualmente, 
el dios —+ Montu, establecido en la región mu- 
cho antes que Amón, continuó asumiendo, 
después de que éste le hubiese arrebatado el 
primer lugar en el iv nomo, su papel de dios 
protector y guerrero que velaba por la salva- 
ción del faraón en el combate y por la seguri- 
dad de Tebas. Alrededor de la ciudad santa, 
cuyo centro vital (el Ipet-sut de Karnak) estaba 
preservado de las empresas humanas y de las 
fuerzas del caos, había cuatro santuarios con- 
sagrados a esta divinidad hieraconcéfala. 
DOMINIQUE PFISTER 


TECNOLOGÍA, SABIDURÍA Y RELI- 
GIÓN. 1. VIVIR EL MUNDO DE LA TÉCNICA. 
El mundo moderno implica «la comprensión 
del sentido de la ciencia y de la técnica, de esa 
fuerza que estamos liberando» (Jan Patotka). 
Dependen también de ella la alegría y la espe- 
ranza de los hombres de nuestro tiempo (Gan- 
dium et spes, 8,4). La tecnología trae consigo 
la evolución y pone en juego la unificación de 
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la tierra y de los hombres. Efectivamente, un 
«proceso» transforma el — trabajo, las relacio- 
nes, la sociedad. El «medio técnico» de una ci- 
vilización compleja sustituye al «medio natu- 
ral» de antaño (Friedmann). Es posible frenar 
los acontecimientos mediante una acción si- 
multánca sobre sus causas y sobre sus conse- 
cuencias, pero no ignorar su realidad (J. Ellul). 
En adelante, las «direcciones» del porvenir téc- 
nico (Teilhard de Chardin) van a afectar a los 
individuos, a las sociedades y a los pueblos. 

Esta nueva realidad necesitaría un destino (J. 

Lesourne) o un azar (J. Monod), si las direc- 
ciones del mundo de la técnica no se hallaran 
referidas a los componentes de un destino que 
el hombre descifra por medio de otros cami- 
nos. La fuerza de la tecnología hace necesario 
regular la existencia. Así apareció la —> ecolo- 
gía, compañera que la contrapesa, organiza- 
ción lúdica de la > fiesta y del ocio. El mundo 
de la técnica se inscribe más exactamente entre 
el mundo de la ciencia y el del desarrollo (Con- 
ferencia de las Naciones Unidas sobre la cien- 
cia y la tecnología al servicio del desarrollo, 
Viena [Austria] 20-31 de agosto, 1979). 
* Tres sistemas autónomos se ajustan y tien- 
den a unirse en una jerarquía cuyas figuras 
varían con los recursos naturales, las épocas y 
el genio de las naciones. Para resistir a las va- 
riaciones del interés, a la desviación de los cálcu- 
los y de los beneficios, el conjunto ciencia-tec- 
nología-desarrollo se ha propuesto alcanzar un 
«nuevo orden económico mundial». Además, 
se opone a las políticas partidistas, nacionalis- 
tas o ideológicas, con la > utopía de una po- 
lítica abierta nacida de las exigencias de un 
«ecosistema planetario» útil a todos. 

Las regulaciones ecológicas, económicas y 
políticas de la tecnología, situada entre > cien- 
cia y > desarrollo necesitan garantías jurídicas, 
instancias internacionales, organismos diver- 
sos, laicos o confesionales, dedicados a definir 
universalmente los —> derechos del hombre, 
respecto al trabajo, la acción de las sociedades 
transnacionales, las transferencias de tecnolo- 
gía, la propiedad de los océanos y la utilización 
del espacio sideral. A través de una red de > 
relaciones que no cesa de extenderse, estos me- 
canismos institucionales ponen de manifiesto la 
envergadura del «fenómeno técnico», de cuya 
comprensión integral la existencia humana sólo 
extracrá beneficios. En adelante, cada hombre 
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se sentirá solidario de la tierra en la galaxia. 
Asumirá su dignidad de ciudadano universal. 
Un manojo de «cartas» da sentido a su aven- 
tura y compromete su responsabilidad. Vivir el 
mundo de la técnica renueva el impulso de Pro- 
meteo desde el fondo de la caverna hasta el sol 
que brilla sobre la montaña. 

El mundo que la técnica hace aflorar en la 
prolongación del cuerpo y del espíritu (M. 
McLuhan) llevaría al vértigo si la totalidad de 
la existencia humana no lo compensara en su 
totalidad. La fuerza que estamos liberando 
confirma la exigencia de construir un equilibrio 
nuevo, y lo hace por lo menos en tres ocasio- 
nes. Cuando la tecnología se hace instrumento 
de la — comunicación (sonido, imagen, elec- 
trónica, informática, telemática), ¿cómo no te- 
mer su poder de integración en una masa que 
piensa y desea anónimamente? El mensaje está 
en juego. Cuando el ritmo de la «máquina in- 
visible» (L. Mumford), impulsa a tantos hom- 
bres al «progreso necesario» (cibernética, au- 
tomatización, robots), ¿cómo no temer a que- 
dar atrapado en un proceso ebrio de su propio 
mecanismo? El camino está en juego. Cuando 
el espíritu de la tecnología se centra en la «in- 
vestigación» (laboratorios, clubes y comités, 
sesiones, innovaciones) y en las «técnicas 
punta» (nuclear, astronáutica, genética, bio- 
energética), ¿cómo no temer que el objetivo del 
hombre se vea desviado por una ideología eli- 
tista de transformación? La felicidad está en 
juego. . 

Más allá de las relaciones establecidas, de los 
derechos adquiridos y de las legítimas esperan- 
zas, la inquietud nacida de nuestras incerti- 
dumbres hace surgir el sentido de una ambi- 
valencia (R. Ruyer, J. Baudrillard). Su signi- 
ficado, en caso de mal uso o de disfunción, va 
más allá de los «daños» frecuentemente denun- 
ciados sin una real distinción entre industria y 
tecnología. Formas poco usuales de aisla- 
miento se propagan (muchedumbre solitaria, 
desierto urbano, desierto humano) y peligros 
mal identificados amenazan el orden y la paz 
de grandes grupos (D. Riesman, M. Crozier). 
No basta con vivir el mundo de la técnica: hay 
que llegar a pensarlo y administrarlo. 

2. PENSAR LA TECNOLOGÍA. Llamamos aquí 
«tecnología» a la lógica eventual del mundo de 
la técnica, que posee su propia forma original 
de racionalidad (J. Ladriére). Diversas exigen- 
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cias de método (globalizar, sistematizar, cons- 

truir modelos) testimonian que el origen y el 

término del movimiento constituyen un reto 
para el pensamiento (J. Fourastié, F. de Clo- 
sets). 

1) El método global es reflexión orgánica de 
un fenómeno irreductible, en razón de su com- 
plejidad, a las formas habituales de objetiva- 
ción, Se trata de una «globalización» que la 
aplicación cotidiana traduce como vivir el 
mundo de la técnica. Pero faltan las reglas de 
un método: elevarse para ver, unir para enten- 
der, imaginar para actuar. Estas reglas definen 
una racionalidad cuyo ejercicio es «sincró- 
nico». Ligada a los círculos de un presente en- 
sanchado gracias a la red de relaciones, inter- 
acciones e imbricaciones, una complejidad se 
vuelve perceptible. La evidencia resultante, 
distinta de cualquier generalización, obliga a 
un empirismo estructural, perfila el fenómeno 
de un conjunto funcional diversamente ope- 
ratorio. Además, la percepción global que pro- 
cura el «macroscopio» (J. de Rosnay) permite 
fundamentar en diacronía el fenómeno de la 
técnica. Las nuevas estructuras surgidas se ins- 
criben en una historia y se ordenan en relación 
a un proyecto. La historia, o diacronía «pe- 

sada», hace pensar la tecnología como resul- 
tado de la industria. Después de la fase indus- 
trial del siglo xix europeo (David S. Landes), 
era de la máquina que pone fin a la de las téc- 
nicas del cuerpo (M. — Mauss), y quizá des- 
pués de una fase «postindustrial» (D. Bell, A. 
Touraine), la tecnología aparece con las cen- 
trales (energía), los centros (decisión), las cé- 
lulas (información). La evolución de las fuentes 
.de energía (carbón, electricidad, petróleo, 
energía nuclear e información miniaturizada), 
asociada a cambios de sociedad y de mentali- 
dad, confirma la lógica de las fases de una his- 
toria estructural. En lo que se refiere al pro- 
yecto, en diacronía «ligera» pues concierne al 
porvenir, su globalidad es la de un ajuste de los 
comportamientos recíprocos del hombre res- 
ponsable y de la materia coordinada, comple- 

Jizada, informatizada, cerebralizada. El modo 

de existencia de los objetos del mundo técnico 

(G. Simondon) solicita el ejercicio de una ra- 

cionalidad cósmica y orgánica, interactiva y 

participativa, en la unidad de una aventura, 
2) El método sistémico precisa la originali- 

dad de la razón técnica. Debido a que, por una 
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parte, la tecnología desorganiza («desestruc- 
turación»), y por la otra reorganiza («restructu- 
ración»), es preciso concebirla dentro de uni- 
dades que se sustentan transformándose. El 
«sistema» proporciona a la reflexión el soporte 
de un conjunto analizable de elementos en in- 
teracción, de forma que la modificación de 
cada uno de ellos entraña la de, al menos, al- 
gunos otros, de tal manera que el conjunto es 
constantemente la suma de sus elementos. Así, 
funcional y generativo, el método se limita a 
describir los «sistemas de la técnica» en sus di- 
ferentes aspectos y de acuerdo con la ley de sus 
disposiciones. 

Vivir el mundo de la técnica constituye tam- 
bién una etapa preliminar de la «sistemiza- 
ción». Así, los elementos vividos de un con- 
junto técnico no identificado como tal bastan 
para mostrar el haz de relaciones y de lazos que 
se constituye y se deshace manteniendo la co- 
herencia de una forma de sociedad (industrial, 
de masas, de consumo, de abundancia, de opu- 
lencia, de organización), de una civilización 
(rural, urbana, rural-urbana), de una cultura 
(industrializada, tecnificada, evolutiva). Pero 
las ideologías interfieren y rechazan el sentido 
de estas transformaciones. Éste es el caso de los 
ecologistas pacifistas y de los marxistas (H. Le- 
febvre). Así considerado, el marxismo-leni- 
nismo parece, en efecto, ligado a la lucha de 
«clases», que sólo tienen consistencia concien- 
ciable en una sociedad industrial (R. Richta). 
Pero las advertencias provienen también de 
responsables que son al mismo tiempo técnicos 
(Club de Roma, Massachusetts Institute of 
Technology, Grupo de los Diez). Estamos 
confundidos además por las peripecias de un 
debate mal orientado, cuyas vaguedades alte- 
ran el sentido de la fuerza que estamos libe- 
rando. 

La «sistémica», o pensamiento organizado 
de los sistemas de la técnica, sitúa las instancias 
económicas, políticas y culturales en «el en- 
torno» de la tecnología, Se trata de realidades 
de la existencia humana en estado de acción y 
reacción sobre el sistema, pero no en estado de 
interacción organizada. Todo sistema define 
un entorno, lugar de cambios y posibilidad de 
ensanchamientos hasta el horizonte todavía 
utópico de un «eco-sistema tecnológico» (B. 
Walliser). Sin embargo, aunque ésta sea la ló- 
gica que debe ser claborada, como las instan- 
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cias mencionadas, primitivas pero necesarias, 
perturban más que orientan el mundo de la téc- 


nica, conviene precisar cuáles son las adquisi- 


ciones en el campo del funcionamiento sisté- 
mico de la tecnologia. . 

Ante todo, y en un primer punto, el sistema 
sólo existe mientras la máquina es «eficaz», es 
decir, mientras constituye un motor invisible 
generador del movimiento que agrega, asocia, 
transforma. En este sentido, la «megamid- 
quina» de las grandes empresas de la historia, 
en Egipto o en Mesopotamia, por ejemplo, no 
es instauradora de un verdadero sistema (L. 
Mumford). Había técnicos, pero no había 
mundo de la técnica. Es necesaria una trans- 
ferencia de trabajo, autónomo y duradero. La 
energía humana sigue siendo humana, dema- 
siado humana. Un segundo punto es la tipo- 
logía de los sistemas, criba lo suficientemente 
afinada para mostrar la lógica del trabajo me- 
canizado en un conjunto sostenido por la téc- 
nica, Así es como la fuerza liberada se encuen- 
tra en primer lugar en «estado de manteni- 
miento» en el sistema cerrado de las máquinas. 
Un «cojín mecánico» preside el desarrollo de 
la actividad en la casa, en la empresa, en la ciu- 
dad, en el campo. De los clectrodomésticos a 
las máquinas herramienta, a los medios de co- 
municación y de transporte, el mundo de la 
técnica facilita, acelera, ensancha el curso de 
la vida. La unidad funcional de los sistemas ce- 
rrados o sistemas de estados es necesaria para 
los sistemas de fines, capaces de dirigir la acti- 
vidad de un todo, máquinas, hombres y má- 
quinas, hacia un objetivo fijo. Tal unidad de 
organización supone información, memoria, 
control interno y regulación según las modi- 
ficaciones del entorno. Del termostato a la em- 
presa artesanal condicionada por sus obligacio- 
nes se manifiesta por doquier la «permanencia 
de un propósito». 

Mientras la fuerza de un sistema ordenado 
hacia un fin se encuentra en estado de movili- 
dad consentida, en los sistemas de aprendizaje 
esa fuerza se manifiesta en un estado de mo- 
vilidad adaptativa. Tales sistemas surgen 
cuando un conjunto de elementos es capaz de 
detectar tanto las retroacciones de su propia 
marcha como las modificaciones de su en- 
torno, para hacerlas entrar en un bucle cuya 
trayectoria conduzca a la adopción de una 
nueva decisión. Esta circularidad ingeniosa, re- 
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flejo mecánico y dinámico de la reflerión s 
inspira en los comportamientos neurof ys. 
gicos de los seres vivos (N. Wiener, j.w 
Forrester) y en la teoría matemática de cor; 
tos (L. von Bertalanffy). Inaugura la era del or- 
denador. Este último, que organiza y decide en 
apoyo de nuestros cálculos y de nuestras pros- 
pectivas, ¿no fue elegido recientemente hom- 
bre del año» por una revista norteamericana? 
Su equipo programado activa los sistemas de la 
técnica y su capacidad de gestión sustituye ven- 
tajosamente a las formas mecanizables de la in- 
teligencia. Pero las estructuras binarias del unj- 
verso que son también las del ordenador exigen 
la introducción de complejos controles. La 
enorme amplificación relacional y pulsional de 
lo biológico de la razón interpela a la parte del 
espíritu que es «sabiduría o locura» (R, Lattès). 
El ordenador necesita la presencia sistémica del 
hombre. Sólo cuando la tipología de los siste- 
mas culmina en la forma utópica de un sistema 
de autoorganización, se puede hablar de sabi- 
duría, de una sabiduría capaz de sobrellevar la 
amenaza del «caos» (B. Charbonneau), así 
como de la sabiduría de una ideología propia 
de la razón técnica (J. Habermas). Se trata, en 
último extremo, de un conjunto, no sólo en el 
trabajo, sino en trabajo de totalidad, de una to- 
talidad surgida de cada elemento y asumida 
también por cada clemento. Esta figura de rea- 
lización sistémica, capaz de transformar todo 
contexto espacial en la unidad de una duración 
plena, posee un valor heurístico, Si bien es 
cierto que puede simular, a la manera de un 
modelo, la culminación mecánica del tiempo, 
también lo es que ayuda a formular las «leyes 
sistémicas» de funcionamiento ordinario. Gra- 
cias a esas leyes, la rueda de un ecosistema na- 
tural y la espiral de los sistemas de la técnica 
entran la interacción. Una machina sapiens $€ 
integra junto con el hombre y el universo E 
un ecosistema tecnológico. Es el comienzo “e 
la sabiduría para el pensamiento sistémico. 
Para la existencia de los hombres F a 
presada (hacia el exterior) y más gomm 
tuida (en lo interior)}— constituye la mis 
clave de un mensaje que exige ser t! 
3) El método de modelización CS pl 
construir un modelo o «represente des 
ficada de una situación y pe Ga e > 
de evolución» (R. Lattès). E baoi as y des” 
bido a la complejidad de los sister??? 
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corriente en las ciencias experimentales, se ha 
convertido en técnica de modelización, Se trata 
de «formalizar», por medio de algunas piezas 
significativas, un conjunto más vasto, de asi- 
mular» el funcionamiento y las capacidades de 
transformación, de «normalizar» el perfil, es 
decir, de corregir la forma o la función. Un 
modelo suscepuble de ayudar a pensar la tec- 
nología podría componerse de doce elementos. 
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mecanismos apre- 
relaciones, que se 
y «participaciones», se 
expresa con una palabra: organización. Es la 
seru pieza del modelo y pone de manifiesto un 
esudo de hecho y un imperativo. El estado de 
techo es el del hombre de las sociedades mo- 
demas atrapado en una cadena en movimiento 
(H. Laborit). El imperativo es el de una rápida 
adaptación. Ningún injerto es posible en el te- 
jido de la sociedad industrializada sin un es- 
uerzo adecuado de organización, en un 
empo medido por el destino de la tecnología. 

el tiempo de la «organización», según el 
neologismo que propone E. Morin. De esta 
orma, los seis primeros elementos del sistema 
llegan 2 sustituir la imagen de una «sociedad 
mieractiva y participativa en el tiempo real», 

.rayectoria lineal entre la ciencia y la má- 
quina se curya después de una espiral cuyos 
ucles se multiplican hasta que Jlega a ejercerse 
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la función de la organización, Este conjunto 
direccional puede tener éxito o no. En caso 
afirmativo, la sociedad portadora entra en una 
fase de desarrollo. Otras seis piezas o clemen- 
tos pueden servir para mostrar el recorrido, 
Los hombres organizados forman un grupo 
en estado de desarrollo mientras que su socie- 
dad funciona de forma independiente, original 
y responsable en lo concerniente a la subsis- 
tencia, la gestión y las opciones. Esta clase de 
independencia, pronto transformada en inter- 
dependencia, se llama autonomía. Constituye 
la séptima pieza del modelo. El actor se ajusta 
al sistema de una sociedad capaz (M. Crozier 
y E. Friedberg). Se trata de un actor colectivo 
al que urge producir, a través de su diversidad, 
todo o parte de una civilización. Ésta, debido 
a la fuerza que la anima en la coherencia de los 
elementos que preceden, está sometida a la exi- 
gencia de continuar adelante. Los equilibrios 
provisionales de su dirección autónoma sólo se 
mantienen rehaciéndose de otro modo. La oc- 
tava pieza es el necesario progreso. Un centro 
de gravedad, situado ayer en la naturaleza y la 
tradición, se activa hacia adelante. Hay un 
«choque del futuro» (A. Toffler). Aunque este 
traumatismo entrañara extrapolaciones azaro- 
sas no se podría ocultar el significado de la uto- 
pía. En adelante habrá que conjugar lo que es 
con lo que será en una «estrategia para el ma- 
nana» (M. Mesarovic y E. Pestel). Este com- 
portamiento preventivo, enfrentado por otra 
parte a lo imprevisible, requiere diversas re- 
gulaciones para administrar riesgos y ambigúe- 
dades. La novena pieza del modelo es la infor- 
mación y la décima la alienación. Ambas tienen 
la particularidad de funcionar como un balan- 
cín para el progreso. Una estimula y la otra co- 
rrige la información, «contenido de un mensaje 
capaz de desencadenar una acción», que am- 
plifica, en el equipo del ordenador y en el de 
los satélites, la energía propia del ejercicio de 
la comunicación (S. Nora y A. Minc). El poder 
de «decisión» se vuelve capacidad de obrar para 
el progreso de la tierra. Es el reto de una ci- 
vilización de la totalidad, llena de obstáculos a 
los que es posible designar por medio de wa 
palabra. La alienación es algo más que el de- 
terioro del hombre al que otros hombres or- 
ganizados privan del fruto de su trabajo. En 
una sociedad industrial, y después en el mundo 
de la técnica, la alienación es el peligro deri- 
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vado de objetivaciones y de realizaciones que 
no volverán al interior del hombre para en- 
grandecerle (F. Perroux). El retorno corrector 
de los procesos naturales de hominización, re- 
levado por la machina sapiens, invita a resta- 
blecer la primacía del sujeto sobre sus produc- 
ciones y creaciones convertidas en colectivas. 
Este bucle, el último del modelo, se cierra al- 
rededor de los elementos que G. > Friedmann 
asocia en el título de su libro: el poder y la sa- 
biduría. El poder es experiencia latente de los 
poderes y de los equilibrios propios del mundo 
de la técnica. El hombre de la tecnología vive 
las «direcciones» del porvenir. La autonomía, 
el progreso, la información y la alienación si- 
mulan el impulso del pájaro y su batir de alas. 
La figura de un Ícaro equipado que arrastraría 
la tierra, se ajusta a la de la espiral de lanza- 
miento. Pero si la espiral tiene éxito en un 
punto, a Icaro le falta el mandato de un pen- 
samiento director. Es la sabiduría quien hace 
de la trayectoria un camino y de la determi- 
nación un destino. La duodécima pieza del 
modelo es la más importante, y también la más 


enigmática. 


3. SABIDURÍA CONCRETA Y RELIGIÓN DE LA 
UNIDAD. La sabiduría vuelve a revestir impor- 
tancia en el mundo moderno. Tiene valor de 
recapitulación, de corrección, de transición. 
Esta misión sólo se convierte en tarea si la sa- 
biduría asegura el proyecto de su existencia. 
Recordamos que la parábola es una elipse, uno 
de cuyos focos es lanzado al infinito. De esta 
forma, lejos de cerrarse como un círculo alre- 
dedor del centro que sería el mundo de la téc- 
nica, la sabiduría se presenta como el envol- 
torio de un movimiento del ser que se abre al 
infinito por otro foco, conjugado con el pri- 


mero. Así pues, es preciso llamar foco a un | 
centro que, debido a una correlación con otro 


centro —él mismo también foco—, no impone 
la limitación de un círculo. Una reciprocidad 
secreta hace recoger la experiencia de una to- 
talidad cuya presencia virtual es signo de sa- 
biduría. Sin ser cautiva ni retener cosa ninguna, 
existe una trascendencia natural, que denuncia 
sin escándalo los círculos de la ideología y re- 
gula el impulso de la tecnología a la manera de 
una exacta curvatura del hombre con el uni- 
verso. En suma, orden necesario anterior a to- 
das las leyes, la sabiduría preside el esfuerzo de 
una creación, 
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G. Friedmann trata de asegurar el proyecto 
de la sabiduría inspirándose en la filosofía de 
=> Jaspers. Propone el acto de una adhesión a 
la existencia, como si ésta «englobara» el uni- 
verso y fuera principio de la «unidad humana». 
La sabiduría comienza como experiencia lejana 
de los «posibles» del hombre de siempre. 
Desde este punto de vista, es portadora de tra- 
dición dentro de una anamnesis de las profun- 
didades. Pero la sabiduría alcanza las actuales 
formas mecánicas del poder cuando el hombre 
descubre la capacidad de transformarse a sí 
mismo para transformar el mundo de los hom- 
bres. La sabiduría se hace «sabiduría activa». 
En la bóveda de la existencia, los valores ejer- 
cen la capacidad del hombre para crear y me- 
jorar. Estas aptitudes hacen del sabio un uni- 
verso habitado cuya atracción orienta y ordena 
el mundo de la técnica. 

L. Mumford es portador de sabiduría 
cuando se pregunta acerca del «mito de la má- 
quina». La expresión alude al poder de la téc- 
nica considerada al mismo tiempo como «ob- 
jeto» y como «sujeto». Un estado de concien- 
cia profunda reduce los espacios de la cultura 
y el terreno de lo imaginario. Por una parte, 
«técnica y civilización» interfieren en la his- 
toria de una «ideología orgánica» cuyo equili- 
brio va siempre por delante. Es por ello ne- 
cesario evaluar los riesgos y los estragos de la 
tecnología para la sociedad y para la cultura. 
Junto a la amenaza de la guerra, existe la «som- 
bra de la máquina». Por otra parte, se articula 
un mensaje cuyos fragmentos esparcidos deben 
reunirse en un > mito. El hombre moderno se 
habla a sí mismo, en forma distinta a la habi- 
tual, con un discurso que la máquina hace sur- 
gir de las profundidades de la existencia. Como 
ayer, sigue siendo capaz de soñar, ya que los 
mitos constituyen un patrimonio de la huma- 
nidad; pero ahora sueña su mañana. En parti- 
cular, el mito de la máquina invita no sólo a 
unir las «direcciones» del mundo de la técnica, 
sino también a convertirlas en un «eje» para 
una gran metamorfosis. Según Friedmann, esta 
disposición a vivir los espacios que van del 
«hombre direccional» al «hombre axial» re-, 
nueva la capacidad de atracción, de orientación! 
y de acomodación que los valores de la exis- 
tencia procuran al «sabio». Por otra parte, 
Mumford toma la expresión «hombre axial» 
del mismo Jaspers. NS 
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hombre vivo no afirma su religión de la uni- 
dad. El alma sucña realmente en la obra que el 
espíritu no le permite aún nombrar O hacer en 
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conduce a la sabiduría por segunda vez. La ta- 


J. Ellul piensa que la sabiduría. animada por 
: i l rea consiste en mostrar cómo el poder acu- 


el mensaje de un mito para nuestro tiempo, es 
sabiduría concreta. Asociada a una forma co- 
lectiva de creación, posee el realismo de un 
universal generador de cultura. Este compro- 
miso llevaría a la aparición de «nuevos poseí- 
dos» si la sabiduría no desempeñara una doble 
tarea. La primera consistiría en identificar, es- 
pecialmente a través del mito, la energía que 
empuja a los hombres 2 rehacerse con la má- 
quina. Se trata de lo — sagrado de la fundación 
del mundo. El «medio técnico» se colma de las 
energías de una experiencia de surgimien- 
to, energías de las que el «medio natural» ha 
sido vaciado. Aunque expulsado, lo sagrado 
retorna, pues es propio de la naturaleza del 
hombre. Pero retorna bajo apariencias diferen- 
tes. Su juego empieza por investir de — magia 
al mundo de la técnica. Después, respeto y 
transgresión (R. — Caillois) más que temblor 
y fascinación (R. — Ouo), lo sagrado de la téc- 
nica expresa su ambivilencia en el marco de la 
ciudad, de la sociedad, del Estado. Se ha 
puesto en marcha, con la historia, arrastrando 
la violencia y el erotismo. Más exactamente, es 
la historia la que sacrzliza, alcanzando un pro- 
greso impulsado por la técnica. Así, el hombre 
se va integrando en virtud de su trabajo y so- 
lidaridad. Las — secularizaciones conducen a 
la secularización de una trascendencia que se ha 
convertido en espejismo. El hombre moderno 
está «poseído» cuando oculta lo sagrado bajo 
el ropaje de lo profano anónimo, colectivo, 
arreligioso (M. Eliade). Para hablar con más 
propiedad, practica las formas de una religión 
posesiva inconfesada (ideologías, místicas eva- 
sivas, paraísos artificiales). 

Son los vértigos del espíritu ebrio, que no 
sólo suponen un desplazamiento de lo sagrado, 
sino también un «regreso» o un reforzamiento. 
Pues «lo sagrado hoy» es signo de creación in- 
dividual y colectiva en la urgencia de una 
época. Hay una correlación entre el foco de 
una experiencia evolutiva que se ha hecho co- 
tidiana y el foco reactivado de lo sagrado. De 
ahí se deriva la súbita actualidad de la religión 
en los días de la cultura. Por otra parte, la cul- 
tura no se encuentra precisamente en situación 
de traducir correctamente el impulso de un sa- 
grado eruptivo. Surgen de ahí las deformacio- 
nes de la religión nacida, sin metamorfosis, de 
lo sagrado. El espíritu se cxtravía. La situación 


mulado en el mundo de la técnica puede inte- 
grar en su propia dinámica lo sagrado, integra- 
ción que conduce a su vez a renovar la cultura 
y la religión. Dentro de una experiencia de to- 
talidad animada por un espíritu convergente, la 
sabiduría se empeña en esa tarea mostrando las 
dificultades de una génesis de la unidad. Eso 
significa ya el recurso a los «valores» y al «mito 
de la máquina». En razón de la fuerza que es- 
tamos liberando, de este lado de la cultura y 
más allá de ella, una religión del alma aprende 
a vivir las grandes germinaciones que abocan 
en la unidad de los hombres con el universo. 
Muchos filósofos la presienten: > Scheler, > 
Bergson, — Blondel y —> Heidegger la afir- 
maron tanteando; —> Bachelard la comprendió, 
a pesar de proceder más de la ciencia que de la 
técnica. Teilhard de Chardin la proclamó 
cuando trazó sobre la pared del universo el 
fresco de una marcha hacia el «espíritu de la 
tierra» cuyo aliento es el de un «pensamiento 
religioso». El hombre de hoy necesita el sus- 
trato de un alma engrandecida en la — verdad 
religiosa, que es, por otro lado, un freno a la 
presteza del espíritu, seducido y seductor. 
Pero, ¿cómo liberar la fuerza divina del alma 
religiosa? Por una parte, realizando un «pro- 
ceso de unificación» de la tecnología, que 
acerca las religiones de la tierra y facilita en- 
cuentros, investigaciones, colaboración (=> 
Nostra Aetate). Así se han desarrollado la his- 
toria comparada, la acción concertada (> 
Kyoto), la fenomenología, la hermenéutica. 
Ellas han constituido el núcleo de las ciencias 
religiosas y, más tarde, el eje de una ciencia 
de las religiones. Se estructura una experiencia 
de unidad, especialmente en antropología, ex- 
periencia que prepara la presencia sistemática 
de la religión en el mundo de hoy y esboza el 
instrumento de una ética colectiva que, control 
y decisión a escala de la tierra, hace operativos 
los mandamientos de la «sabiduría eterna». 
Pues, por otra parte y simultáncamente, la na- 
turaleza del hombre de siempre apela al orden 
y a la medida de su unidad (E.F. Schumacher). 
La hemos puesto en acción en la existencia, an- 
tecedencia del sujeto con sus dimensiones, su 
totalidad, su trascendencia. Pero esto no será 
suficiente. Las estructuras de la unidad lograda 
se convertirán en freno si el alma recluida del 
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la cultura y en la sociedad. En el cielo de su 
noche, parecida a los magos que el ángel de la 
época despierta, el alma se sabe orgánicamente 
portadora de aquello que los hombres buscan 
y que acabarán por encontrar: lo global, el sis- 
tema, el modelo. 

> Antropología, —> ciencia-racionalidad- 
creencia, — ecología, —> mitos modernos, —> 
Princeton (gnosis de), > trabajo y sociedad. 
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TEMENOS. Nombre griego que significa 
«terreno acotado». Utilizado en época antigua 
para designar una posesión real o un feudo, 
pasó a significar en el lenguaje religioso el re- 
cinto que se reservaba a una divinidad, a un > 
héroe o a un difunto. — Grecia. 
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tumbres humanas, la ley divina que no se 


puede violar. . 
> Diké, —> Némesis. 
ANDRÉ MOTTE 


TEMPLE (órdenes del). Son muy numerosos 
los grupos que pretenden asegurar la supervi- 
vencia templaria, es decir, la supervivencia de 
la ilustre Orden de los Caballeros fundada en 
1119 para la defensa de los peregrinos de Tierra 
312 por decreto de Fe- 
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TEMPLO (hitita). La documentación pro- 
viene esencialmente de las cor 
los cinco templos h Bogezkóy y de 
los datos extraídos de los rituzles y textos fes- 
uvos. El plano de conjunto del templo es rec- 
tngular. Alrededor del templo propiamente 
dicho pueden agruparse una serie de habitacio- 
nes que comunican entre sí y soportan, en 0c2- 
siones, una terraza; se trata principalmente de 
almacenes de alimentos y archivos. Una calle 
separa estos edificios de! templo (véase el gran 
templo de Bogazkóy retocado y reconstruido 
bajo Hartusil 111 en el siglo xın 2.C.). El tem- 
plo propiamente dicho se articula alrededor de 
un gran patio rectangular (hila-) que puede 
contener una fuente de agua lustral, Su entrada 
consta de una portada ("hilammar) y freme a 
ella, en el lado opuesto del patio, se abre un 
pórtico de tres o cuatro pilares. A derecha € 
Izquierda del patio interior se encuentran ali- 
neadas, de forma perpendicular al templo, una 
serie de habitaciones que comunican entre sí. 
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Se utilizaban para preparar las comidas ritua- 
les, como vestuario de los sacerdotes o como 
residencia de los mismos durante sus activi- 
dades. 

Los textos mencionan con frecuencia dos de 
estas habitaciones: el “balentu o especie de sa- 
eristía donde el rey y la reina se revestían con 
los ornamentos sacerdotales a su llegada al 
templo, y cl “hi..ms.sa que debe considerarse 
como parte del halentu o como habitación con- 
tigua. También debemos señalar cl é "kinti o 
«casa de trabajo» donde habitaban los emplea- 
dos del templo. Tras el pórtico, un vestíbulo 
daba acceso al — adyton —“tunakkessar— el 
cual se encontraba desplazado hacia la iz- 
quierda o la derecha respecto a la puerta de en- 
trada. Esta posición descentrada era una no- 
vedad contraria a la disposición del templo 
egipcio, sumerio-babilonio o greco-etrusco- 
romano en los que la muchedumbre podía ver 
al ídolo de lejos, cosa imposible en el templo 
hitita. El adyton contenía la estatua divina co- 
locada sobre un pedestal e iluminada por ven- 
tanas situadas tras ella y otras laterales; por 
tanto, la divinidad no estaba en penumbra. El 
adyton aparece separado del resto del templo 
constituyendo un añadido en la planta rectan- 
gular, con el fin de acentuar el carácter sagrado 
de este lugar al que se accedía lateralmente, con 
cierta dificultad, tras haber atravesado dos pe- 
queñas habitaciones. Algunos templos presen- 
ten una entrada secundaria, dos O tres pórticos 

a veces un patio secundario. La techumbre 
de los templos era más o menos plana y estaba 
formada de tejas superpuestas. Los cimientos 
eran de grandes piedras dispuestas en aparejo 
regular y los muros de ladrillos crudos con en- 
tramado. El forjado de los muros, hecho de vi- 
gas de cedro, estaba fijado directamente al ci- 
miento. Los muros del templo estaban recu- 
bíertos de un enlucido que hacía las veces de 
pintura, i al 

Algunos templos eran santuarios rupestres 
aire libre ("4 hekur); Yazilikaya constituye € 


ejemplo más representativo, 
— Yazilikaya. 
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thitischen Tempels, Ankara 1982. 
RENÉ LEBRUN 
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TEMPLO DE JERUSALÉN. Previsto por 
David (2Sam 7,1-5), el templo de — Jerusalén 
fue construido por Salomón sobre una colina 
situada al norte de la ciudad (aprox. 960 a.C.), 
La descripción del edificio aparece en 1Re 6,1- 
37 y permite hacerse una idea del mismo, que 
comprendía tres partes: un vestíbulo (Ulam), 
una sala (Hékal) y una dependencia posterior 
(Debir) a la que se llamará el Santo de los San- 
tos. 

Con una longitud de 27 metros, el templo 
obedece a un plan que se inspira probable- 
mente en la arquitectura fenicia, y constituye 
una obra comparable a los templos sirofeni- 
cios. Siendo como fue que llegaron de Tiro y 
de Guebal (Biblos) obreros especializados para 
trabajar en la construcción (1Re 5,32), lo más 
probable es que la arquitectura del templo 
tenga un origen > fenicio. 

A los muros exteriores del templo se hallaba 
adosada una construcción básica que rodeaba 


al edificio por tres lados, dejando libres las pa 


redes del vestíbulo. Esta edificación servía de 
dependencia para las necesidades del santuario 
-y de almacén para las ofrendas. La misma dis- 
Posición se encuentra, por lo demás, en ciertos 
templos orientales. Ante el vestíbulo se erguían 
dos columnas de bronce (1Re 7,15-22.41-42) 
que no tenían función arquitectónica alguna; 
dispuestas a cada lado de la entrada, continua- 
ban la tradición de las estelas elevadas ante los 
santuarios. Tampoco en este caso faltaban las 
analogías fenicias. 

El templo se erguía en medio de un vestíbulo 
(1Re 6,36) que más tarde fue ampliado y sub- 
dividido en atrio superior y atrio inferior, dis- 
posición que precedió a lo que en el futuro ha- 
bría de ser atrio de Israel, atrio de las mujeres 
y atrio de los gentiles en el santuario hero- 
diano. 

El templo es el lugar en el que el rey y el 
pueblo rinden culto al Dios nacional. La litur- 
gía se desarrolla en la sala (Hékal) en la que se 
encuentra el altar del incienso (1Re 6,20-21) y 
en el atrio situado alrededor del altar de los ho- 
locaustos (1Re 8,22.54). En la sala sagrada 
(Debir) no existía ninguna estatua ni símbolo 
cultual a diferencia de lo que sucedía en los 
templos orientales; sólo estaba allí el arca de la 
alianza situada bajo dos querubines de madera 
de olivo chapados en oro (1Re 6,19,23-28). Se 
respetaba, pues, la prohibición de tener imá- 
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genes divinas, porque los querubines con el 
arca representaban el trono de Dios, a quien se ,/ 
llamaba el «que se asienta... sobre querubines» 
(2Sam 6,2). El templo es, por tanto, el lugar de 
la presencia invisible de Dios, verdadero rey de 
Israel (cf. Is 6,1-3), ya que el rey humano era 
elegido por él para gobernar a su pueblo, 
Aunque la idea de la presencia divina en el 
templo se precisará en el curso del tiempo (>, / 
Sekina), desde un principio el templo será la * 
Casa de Dios, el lugar en el que habita para 
siempre. Los profetas, tan críticos respecto al 
culto, comparten esta fe en la presencia de Dios 
en su templo. De este modo Dios hace que se 
escuche su voz desde Jerusalén (Am 1,2). Esta 
presencia se considera, sin embargo, como un 
don que no se ejerce de manera mágica y que 
puede retirarse si el pueblo es infiel. El profeta 
> Jeremías llegará incluso a anunciar la des- 
aparición del templo si el pueblo no se con- 
vierte (Jer 7,1-15). Poco después, > Ezequiel 
describirá la salida de la gloria de Dios, que 
abandona el templo en el que se desarrollan 
cultos idolátricos (Ez 8-10). Existe, pues, 
cierta tensión entre la presencia de Dios en su 
templo, que para algunos era irrevocable, y la 
trascendencia divina. A pesar de la elección de 
Jerusalén, Dios es libre para revocar el don por 
él otorgado. yes 
“Según una concepción basada en el Deute- 
ronomio, Dios no puede estar encerrado en el 
templo (1Re 8,27), y si el creyente ora en este 
lugar, Dios lo escucha desde el cielo, donde re- 
side (1Re 8,30). Para el Deuteronomio, sólo el 
— Nombre de Dios habita en el templo, el 
Nombre que expresa y representa la persona 
(Dr 12,5.11). El Deuteronomio insiste en la ne- 
cesidad de buscar a Dios en el lugar que ha ele- 
gido entre las tribus para poner allí su Nombre. 
En su origen esta elección abarcaba a todos 
los santuarios yahvistas en los que las tribus 
rendían culto a su Dios. La fórmula del Deu- 
teronomio, que abandona el lugar anónimo, se 
interpretará finalmente como una referencia a 
Jerusalén y a su templo. La caída de Samaria 
en el año 722, la liberación inesperada de Je- 
rusalén en el 701 y la reforma de Josías en el 
622 condujeron a subrayar la ley de la unidad 
del santuario (Dt 12). El templo de Jerusalén 
fue destruido en el año 587; a la vuelta del exi- f 
lio, Zorobabel reconstruyó un solo santuario, 
el de Jerusalén (Esd 6,15-18). Un solo Dios y 
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un solo templo para un pueblo unido en una 
misma alabanza, éste es el ideal entrevisto y 
nunca completamente realizado. 

Durante el reinado de Antíoco Epifanes, cl 
templo quedará convertido en santuario de 
Zeus (167 antes de nuestra era); Judas Macabeo 
conseguirá expulsar a la guarnición siria y de- 
volver el templo a su destino auténtico. La 
fiesta de Hanukka conmemorará este feliz 
acontecimiento. Para reconciliarse con sus súb- 
ditos judios, Herodes inició las obras de am- 
pliación y embellecimiento del templo, que no 
habían concluido aún en tiempos de Jesús (Jn 
2,20). Las excavaciones israelíes, en curso al 
sur de la esplanada, permiten precisar detalles 
de la descripción entusiasta que nos ha dejado 
Flavio Josefo. Al final de un asedio prolon- 
gado, un soldado de Tito (julio del año 70 de 
nuestra era) incendió el edificio 
órdenes recibidas. El arco 
en Roma conserva la forma d 
los siete brazos, emblema å 
en el santuario. Más tarde, | 


taron una gran veneració 
Lamentaciones, Vesugio f: 
las construcciones herodianas. Todavía hoy 
que llegan de to- 
lugar las oracio- 


impresionante de 


son numerosos los pere s 
das partes para recitar en este 
nes rituales. 

Z Israel (religión de), — sac rdocio del 
A.T., => sacrifico en el A.T. 
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TEMPLO EN EGIPTO. 1) Templo d:vino. 
No se han conservado vestigios de los templos 
primitivos contemporáneos a la unificación de 
Egipto ni de los del imperio antiguo y medio. 
Por tanto, para comprender la organización del 
templo egipcio típico nos basaremos en las 
grandes construcciones del imperio nuevo y de 
épocas tardías. El templo se levanta en un lugar 
privilegiado, en «el punto de emergencia de lo 
divino», según la brillante definición de S. Sau- 
neron, y es sólo la morada del dios, un lugar 
donde el común de los mortales no tiene nada 
que hacer y donde los ficles no acuden para re- 
zar. El santuario, centro vital de un conjunto 
cerrado y protegido que puede ser muy amplio 
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y que simboliza el universo, alberga en la os- 
curidad la imagen de la divinidad, encarnada 
realmente en su estatua, depositada en un ta- 
bernáculo de piedra. Alrededor de la oscura 
naos se abren diversas habitaciones que sirven 
de capillas secundarias o para contener los ob- 
jetos del culto, Más allá de esta parte íntima del 
templo, saliendo hacia la luz, se suceden am- 
plias salas, de suelos cada vez más profundos 
y techos cada vez más elevados, siendo hipós- 
tilas las más exteriores. Después aparece un an- 
cho patio rodeado de columnas cuya decora- 
ción es como un verdadero resumen de Egipto, 
y una puerta monumental formada por la im- 
ponente masa de dos pilones. Este núcleo fun- 
damental se completa con una serie de edificios 
anejos tales como el lago sagrado, el pozo ni- 
lométrico, la Casa de la vida, tiendas y locales 
habitados por sacerdotes y el => mammisi 


(«casa del nacimiento»), en épocas tardías. 
JEAN-PIERRE CORTEGGIANI 


2) Decoración de los templos. El templo egip- 
cio, morada divina, presenta una densa y sun- 
tuosa decoración: enlosados preciosos, puertas 
y — obeliscos chapados de metales raros, más- 
tiles de cedro con oriflamas, naos, altares y ob- 
jetos de culto trabajados; no se escatima nada 
para honrar a la divinidad. La presencia del 
dios, del rey e incluso de algunos privilegiados 
se perpetúa en sus estatuas y en los bajorrelie- 
ves pintados en los muros. Estos últimos 
muestran además la función o el contenido de 
ciertas salas: capillas de ofrendas, tesoro, la- 
boratorio, biblioteca. 

La arquitectura del templo evoca la creación: 
la vegetación, esculpida en los plintos y petri- 
ficada en las columnas de inspiración vegetal, 
surge del suelo. El cielo se materializa en te- 
chos estrellados, donde vuelan los buitres, y € 
Sol alado corona los dinteles de las puertas; en 
ocasiones, el — zodíaco detalla la geografía di- 
vina del mundo celeste. El rey construye esta 
imagen del mundo, receptáculo del poder di- 
vino, de acuerdo con los ritos de fundación re- 
presentados a la entrada del templo. Los ba- 
jorrelieves muestran al — faraón participando 
activamente en el mantenimiento de la creación 
y del equilibrio cósmico solicitado al dios. En 
los pilones se representa al faraón sojuzgando 
a los vencidos enemigos de Egipto. El papel 
esencial del faraón consiste en asegurar € 
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culto: su presencia en cada santuario se hace 
cfectiva mediante su representación en todos 
los actos del —> ritual divino cotidiano y de las 
> fiestas religiosas. Estas escenas, orientadas 
ormas estrictas, muestran al rey 
acia la imagen del dios. De este 
ión del templo aúna la sun- 
Dios y el 


según unas n 
dirigiéndose h 
modo, la decorac 
tuosidad propia de la morada del 


complejo simbolismo de su función. 
DoMINIQUE BÉNAZETH 


3) Templo funerario. Desde el reinado de 
Djoser (1v dinastía) se construye, cn el lado 
norte de la pirámide, un templo dedicado al 
culto funerario del rey, denominado «templo 
de los millones de años». Probablemente en 
este templo se rendía también culto al rey vivo 
asimilado al dios para asegurar la perennidad 
de su poder real. Los complejos funerarios más 
prestigiosos están situados en la meseta de Gi- 
zah (1v dinastía): el templo funerario, pegado 
a la fachada este de la pirámide, testimonio de 
la creciente importancia del culto solar durante 
este período, comunica con el templo de re- 
cepción por medio de un largo corredor. A co- 
mienzos del imperio medio, Mentuhotep or- 
denó que se le construyera en Deir el-Bahari 
un templo funerario formado por terrazas uni- 
das por rampas y coronadas por una pirámide, 
detrás de la cual se eleva un alto acantilado en 
el que se abría, al nivel de la primera terraza, 
una capilla y la cripta funeraria. En el imperio 
nuevo, la reina Hatshepsut levantó su propio 
templo en este grandioso paisaje de Deir el-Ba- 
hari, siguiendo el modelo de su predecesor, De 
principios de este período data la costumbre de 
enterrar a los reyes en wadis alejados de la ori- 
lla izquierda tebana, Los templos funerarios, 
edificados junto a tierras cultivadas, reprodu- 
a (ae S de los templos di- 

. Come , también se rodean de tien- 
das, habitaciones de sacerdotes y a veces de una 
O al reia por ejemplo en Medinet 

lo plos se consideraban auténticas 
casas divinas donde el rey se fundía con lo sa- 
grado, 

—> Muerte en Egipto. 


Bibliografía. E. DrioroN y 3 
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TENDAI. Escuela del budismo japonés fun- 
dada por > Dengyó Daishi el año 805. Pro- 
cede del T'ien-'ai de China. Su doctrina cons- 
tituye una síntesis de todas las tendencias þú- 
dicas y su práctica abarca tanto la meditación 
— zen como la invocación del nombre de —, 
Amida (jógyó zanmai). Su cuartel general, en 
el monte Hiei, cerca de Kyoto, ha sido datan 
siglos el mayor centro de enseñanza búdica e 
el Japón, y allí se originaron la mayor parte de 
los ulteriores movimientos evolucionistas del 
budismo en el Japón. Su historia está marcada 
por numerosos cismas, el más dramático de los 
cuales fue la sangrienta lucha con Onjóji (o 
Miidera), en Otsu. La escuela Tendai está di- 
vidida en 20 subsectas y, según las estadísticas 
cuenta con 9300 templos y 4 665 000 adeptos, 
> Amidismo. ' 
JAN Van Bract 


TENRI-KYÖ. El Tenri-kyó, «Religión de la 
Verdad Celeste», es una de las más importantes 
«nuevas religiones» del Japón, Su origen se re- 
monta a 1838 y se debe a la experiencia y las 
revelaciones de una mujer con dones carismí- 
ticos, Nakayama Miki. El Tenri-kyó, que fue 
primeramente una secta shinto, se presenta hoy 
como una religión con una misión universal, 
Uno de sus principales dogmas es que la divi- 
nidad Tenri-ó-nomikoto, el creador del uni- 
verso y de la humanidad, ha dado a conocer el 
lugar en el que fue creado el hombre (en el 
cuartel general de la ciudad de Tenri). Será en 
ese hogar espiritual del hombre y centro del 
universo donde se manifestará primeramente h 
esperanza escatológica de una nueva edad per- 
fecta, si los hombres se esfuerzan en vivir sus 
vidas con contento y en armonía. 
— Japón (nuevas religiones del) 
Jan SWYNGEDOUW 
TEOFANÍA. Compuesto de las palabras 
griegas theos, dios, y del radical d j 
nomai, aparecer, La ccofanía designaba la p 
rición, generalmente impresionante, de una di 
vinidad a un mortal, e 
=> Entusiasmo, — Grecia, > a 
medicinales (cultos), > minoica (religión) 
misterios. Paur WATNELE? 
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vinidad del — faraón por la teogamia, es decir, 
la unión de un gran dios con la reina, bajo la 
apariencia de su esposo, para engendrar al fu- 
turo soberano. A partir de la v dinastía, el rey 
es llamado «hijo de — Ra» y los textos lo men- 
cionan frecuentemente como «hijo amado del 
dios, hijo de su vientre, creado por él». La pa- 
ternidad divina de cada faraón se añade a su 
genealogía: la herencia de sus antepasados mí- 
ticos (Ra, > Osiris, = Horus, los «sucesores 
de Horus») le conferían ya la Civinidad. Uno 
de los cuentos del papiro Westcar relata que los 
tres primeros reyes de la v dinastía eran hijos 
de Ra y de la esposa de su sumo sacerdote. En 
el imperio nuevo, varios soberanos hicieron es- 
culpiz en su templo el carácter divino de su na- 
cimiento, fruto de la unión de su madre con => 
Amón. En este sentido, los relieves más co- 
rocidos son los de Hatshepsut (Deir el-Bahari) 
y los de Amenofis 111 (Luxor), y en menor me- 
dida los de Ramsés 1 (zemplo de Abu Simbal 


cenificaban escenas de este tipo con motivo de 
Ciertas ceremonias, en los templos de la capital, 
mostrando la unión, muy casta, de los padres, 
la creación del cuerpo y el — ka del niño por 
> Khnum, el paro, la lactancia y la presen- 
tución del recién nacido a su padre. Los — 
manmisi evocan el nacimiento divino de Nec- 
tanebo 11 y de Trajano (Dendera), y de Cesa- 
non (Erman:), pero la reina no aparece repre- 
sentada. Á partir de este momento, una diosa 
daa luz al faraón, el cual se asimila al dios-hijo 
de diferentes tríadas divinas (Ihy, Harpre, 
Harpócrates). 


— Farzón. 


DOMINIQUE BÉNAZETH 


TEOGAMIA (En Grecia). La «boda de los 
Moses» es, en Grecia, un temz mítico de los 
más frecuentes y también de los más ricos, ac- 
tualizado a menudo en rituales campesinos 
destinados a promover la fertilidad y la fecun- 
didad. Un antiguo relato (¿creterse?) supone 
que Deméter se unió al héroe Yasión en un 
campo tres veces labrado (Odisea, 5,125-128). 
Este modelo mítico de la agricultura era a veces 
imitado en los rituales: el hiercfante simulaba 
Un casamiento con la sacerdotisa de Deméter, 
sugiriendo así la unión de los mystes a la diosa. 
Análoga imitación se advierte 2n un rito ate- 
mense de las > antesterías, cuyo significado 
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político era claro: el dios Dioniso contraía 
nupcias con la ciudad misma y con todas sus 
mujeres, 

Pero la teogamia más usualmente celebrada 
y considerada como el modelo de las bodas hu- 
manas era la de Zeus y Hera. En diversas re- 
giones de Grecia se practicaban rituales, acom- 
pañados a veces de mitos, con innumerables 
variantes, principalmente en Árgos, en Samos 
y en el Citerón. — Homero dio una versión 
literaria de los mismos, llena de fantasía, pero 
que deja entrever antiguos esquemas míticos. 
Detrás de la unión del dios «que amontona las 
nubes» y de su «florida» esposa, unión rea- 
lizada en la cumbre del Ida; se perfila en efec- 
to la boda primordial del Cielo y la Tierra. 
Este significado cósmico de la teogamia es uno 
de los más documentados y rebasa el ámbito 
de los mitos literarios (cf. la bella evocación de 
Esquilo, fr. 44 Nauck’). Así, en el curso de) 
este mismo ritual cleusino, los mystes implo-| 
raban al Cielo con estas palabras: «llueve»! 
(bye); luego, mirando a la Tierra, pedían: «fe-| 
cúndate» (kye). t 

Los temas hierogámicos alimentaron a me- 
nudo la poesía erótica y la especulación filo- 
sófica. El estoico Crisipo, por ejemplo, pro- 
puso una exégesis alegórica de un célebre cua- 
dro samio que representaba a Zeus y Hera en 
una actitud amorosa; simbolizaba, según él, la 
materia absorbiendo los principios generadores 
para la creación del mundo (fr. 1074 von Ar- 
nim). 

— Cosmogonía, — eros, > hierogamia. 


Bibliografía. A. Kinz, Hieros Gamos, Halle 1933; 
F. SALVIAT, Les théogamies attiques, BCH 88 (1964) 
647-654; A. MOTTE, Prairies et jardins de la Grèce 
antique, Bruselas 1973, págs. 198-232. 

ANDRÉ MOTTE 


TEOGONÍA. Término compuesto de las pa- 
labras griegas theos, dios, y del radical del 
verbo gignomai, nacer, llegar a ser, La teogonía 
narra el nacimiento de los dioses, 
— Cosmogonía, — eros, > Hesiodo, > or- 
fismo, 
PauL WATHELET 


TEOLOGÍA CRISTIANA. La palabra «teo- 
logía» evoca la idea de un «tratado sobre => 
Dios». No es, pues, un término de uso exclu- 
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sivo de la religión cristiana, aun cuando aquí 
nos propongamos considerarlo tan sólo desde 
esta perspectiva. Conviene señalar asimismo 
que la palabra «teología» no es creación de la 
«lengua cristiana» y que tal expresión no se en- 
cuentra en ninguna parte del Nuevo Testa- 
mento. Tanto la palabra como el concepto son 
una creación típica del genio filosófico griego 
en su reflexión sobre el principio último de to- 
das las cosas por medio del — logos. Platón y 
Aristóteles se distancian de los mitos de la re- 
ligión griega y de los poetas para inaugurar un 
enfoque verdaderamente racional del problema 
de Dios. Este origen griego de la palabra teo- 
logía no ha cesado de pesar hasta nuestros días 
sobre el destino histórico de la teología cris- 
tiana. 

Fue entre los padres griegos (> Orígenes y 
sobre todo Eusebio de Cesarea) en donde la 
palabra «teología» empezó a designar un dis- 


curso sobre el Dios de > Jesucristo. Indepen- 
, dientemente del carácter cristiano de la teolo- 


gía, la propia palabra adquiere su acepción clá- 
sica en la obra de > Dionisio Areopagita, que 


| distingue entre teología apofática (negativa), 
'catafática (afirmativa) y mística. En Occidente, 


la palabra «teología» tardará más tiempo en im- 
ponerse. San —> Agustín prefiere hablar de 
Doctrina christiana para referirse al conjunto 
de los misterios cristianos. Y, si santo —> To- 
más usa todavía la palabra teología en el sentido 
etimológico de tratado sobre Dios, Doctrina 
sacra es el término técnico que designa la cien- 
cia de la fe, es decir, la explicación racional del 
contenido de la fe. 

1. De LA FE A LA TEOLOGÍA. El punto de 
partida de la teología cristiana es la revelación 
que Dios efectuó de sí mismo y de su designio 
salvífico a lo largo de la historia de Israel, his- 
toria que culmina en el acontecimiento Jesu- 
cristo, que es la Palabra hecha carne (Jn 1,14). 
Una característica especifica de la revelación 
Judeocristiana es la de ser al mismo tiempo y 
de una manera inseparable palabra e historia. 
Dios no se limita a escribir un libro: se mani- 
fiesta también en los acontecimientos de la his- 
toria. En lugar de considerar la revelación 
como un «cuerpo de verdades doctrinales», es 


preciso concebirla como la «automanifesta-! 


ción» de Dios en la historia de la salvación que 
se consuma en Jesucristo. 
Puesto que la revelación en cuanto palabra 
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de Dios en y a través de las palabras humanas 
es inseparable de un testimonio humano, cabe 
decir que no hay revelación sin teología enten- 
dida en el sentido más amplio. En otras pala- 
bras, ya se trate de la palabra de los — profetas 
de Israel o de la confesión de fe efectuada por 
la primera comunidad cristiana y dirigida a Je- 
sucristo, el lenguaje de la revelación es ya un 
medio interpretativo basado en el diálogo vivo 
con Dios. 

Pero la teología no constituye sólo una exi- 
gencia de la revelación, sino que está poten- 
cialmente en la > fe de todo creyente. La fe 
como :-spuesta viva a la > palabra de Dios (> 
Logos; no es pra obediencia ni pura confianza 
en la veracidad de Dios; es también conoci- 
miento con arreglo a las exigencias propias de 
un espíritu humano históricamente condicio- 
nado. Así, la e tiende siempre hacia una in- 


| teligencia cada vez más completa (cogitatio) de 


la palabra de Dios. Si se toma en serio la his- 
toricidad fundamental de la fe, habrá que decir 
que la teología es contemporánea de esta última 
en la medida en que se expresa necesariamente 
en una confrontación incesante con una cultura 
dada. Cuanto remos dicho se aplica a las pri- 
meras expresicnes de la fe del Nuevo Testa- 
mento. 

Ya se ve, pues, que la teología cristiana está 
inscrita a título de posibilidad en la naturaleza 
misma de la revelación y de la fe. Todo cre- 
yente que reflexiona sobre su fe en función de 
la cultura de una época es ya un teólogo. His- 
tóricamente, sin embargo, este título ha que- 
dado reservado en la Iglesia para aquel que 
tiene la responsabilidad de defender la fe y de 
exponerla de manera rigurosa y coherente. 
Hay que hablar de la teología como de un mi- 
nisterio específico en el seno de la Iglesia al ser- 
vicio de todo el pueblo de Dios. A diferencia 
del testimonio espontáneo de todo creyente, o 
incluso de la predicación oficial, la palabra 
«teología» designa un saber orgánico empla- 
zado frente a las exigencias de la razón hu- 
mana. Tiende a cierta universalidad, aun 
cuando esté condicionada necesariamente por 
factores históricos, culturales y eclesiales. En 
la edad media, santo > Tomás llegó hasta el 
fondo de las exigencias del programa agusti- 
niano de la teología como intellectus fidei tra- 
tando de llevar la teología al status scientiae. 

2. LA TEOLOGÍA COMO CIENCIA DE LA FE. 
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El calificativo de «ciencia» aplicado a la teo- 
logía es ambiguo, en la medida en que no cabe 
confundir el ideal aristotélico de la ciencia con 
las exigencias de la «ciencia» entendida en sen- 
tido moderno. Sin embargo, no se le puede ne- 
gar a la teología cierta categoría científica: pre- 
tende lograr mediante un método crítico, el co- 
` nocimiento ordenado de su objeto propio que 
es Dios. La mencionada categoría corres- 
ponde, sin duda, a las ciencias teológicas ane- 
xas (exégesis, historia de las doctrinas y de las 
instituciones, historia eclesiástica...) que han 
recogido el testigo de la antigua teología po- 
sitiva y han adquirido autonomía y rigor. Pero 
también puede atribuirse el carácter de ciencia 

a la teología especulativa (o teología sistemá- 

tica) que pretende poner de manifiesto la lógica 

interna de la fe y proporcionar una inteligencia 

más perfecta de los misterios cristianos utili- 

zando todos los recursos propios de la razón 
- filosófica. 

Reivindicar en favor de la teología moderna 
la categoría científica equivale a decir que 
nunca debe separar de una exigencia crítica su 
sumisión a la palabra de Dios. Se entregará a 
la reflexión sobre los enunciados de la fe en su 
forma escriturística, teológica, dogmática, en 
función de las exigencias de la razón moderna, 
aplicando la racionalidad filosófica o la racio- 
nalidad de las ciencias humanas. 

Entendida como interrogación humana en el 
centro de la fe, la teología debe, pues, filosofar, 
so pena de caer en un biblicismo o en un po- 
sitivismo dogmático. El teólogo es aquella per- 

` sona que cree suficientemente en Dios para ha- 
cer suya la interrogación humana en lo que ésta 
tiene de más radical. No puede, pues, sorpren- 
dernos la comprobación de que históricamente 
la teología ha mantenido siempre una relación 
privilegiada con la filosofía. La teología recibe 
de la revelación cierto número de conceptos 
fundamentales que tienen un vínculo orgánico 
con el acontecimiento histórico de la salvación: 
Jesucristo. Pero la comprensión completa de 
estos conceptos fundamentales no se alcanza 
nunca. Este fue el programa íntegro de la fides 
quaerens intellectum. 

En la época moderna la teología experimenta 
las consecuencias de la crisis de la razón filo- 
sófica bajo el signo del logos griego. Pero este 
hecho no debe comprometer la exigencia crí- 
tica de la razón teológica, como razón espe- 
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culativa o como razón histórica. Hay quien 
piensa que la crisis actual de la metafísica puede 
constituir una oportunidad para la teología 
cristiana en la medida en que nos conduce a un 
estudio más crítico del encuentro histórico en- 
tre la revelación judeocristiana y el pensa- 
miento griego. 


En la actualidad, la filosofía no puede ser la ! 


única interlocutora de la teología. Ésta también 
debe tomar en consideración los resultados de 
las ciencias humanas, y en especial de la socio- 
logía, de la psicología, de la etnología... Sin 
esta confrontación con las ciencias modernas, 
y en especial con las ciencias humanas de la re- 
ligión, la teología corre el riesgo de replegarse 
en un aislamiento cultural cada vez mayor y de 
quedarse en un conocimiento precientífico y 
precrítico del hombre y de las sociedades. Lo 
característico de la teología y de la filosofía es 
interpelar a las ciencias humanas para señalar 
su voluntad de objetivación, excesivamente re- 
ductora del fenómeno humano. Por esto 
mismo, aun cuando la teología haya renun- 
ciado desde hace mucho tiempo a su pretensión 
de ser la «rcina de las ciencias», conserva su 


puesto en el conjunto de los conocimientos 


universitarios, 

La reflexión moderna sobre el conocimiento 
histórico y la crítica del historicismo han in- 
ducido a muchos teólogos a interpretar la teo- 
logía como una hermenéutica de la Palabra de 
Dios. 

La referencia al acontecimiento básico cons- 
tituido por Jesucristo es esencial. Pero la trans- 
misión del mensaje original vinculado al acon- 
tecimiento inaugural no puede reducirse a la 
repetición de un saber constituido de una vez 
por todas. No hay tradición viva sin actuali- 
zación renovada del contenido de la revelación 
en relación con una situación cultural y eclesial 
inédita. Por esta razón, el material sobre el que 
trabaja el teólogo no es sólo la Sagrada Escri- 
tura; se extiende a las interpretaciones que 
aquélla ha suscitado a lo largo de los tiempos, 
algunas de las cuales han desembocado en 
enunciados dogmáticos avalados por la auto- 
ridad del magisterio de la Iglesia. 

La orientación hermenćutica de la teología 
moderna se ha traducido en ciertos cambios en 
el trabajo teológico. 


Ante todo, se busca una comprensión mejor 


de la relación entre la teología positiva y la teo- | 
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logía especulativa. Habrá que distinguir o 
pre entre la investigación histórica de las Pr 
tes de la teología y la explicación racional de 

contenido de la fe. Sin embargo, frente a las 
pretensiones del positivismo histórico, no se 
puede efectuar el inventario de las fuentes de la 
fe sin dedicarse a todo un trabajo de interpre- 
tación. Una verdadera comprensión herme- 
néutica del pasado debería permitirnos superar 
el divorcio que en el trabajo teológico separa a 
la razón de la historia. 


Se está trabajando, por otra parte, para pro- 


mover un método teológico que respete mejor 
la articulación viva entre la Escritura (> Biblia) 
y la > tradición, que son los lugares por ex- 
celencia de toda teología. Existe un círculo her- 
menéutico entre la Escritura y el dogma y am- 
bos rinden testimonio a la plenitud de la pa- 
labra de Dios, aun cuando la Sagrada Escritura 
sea siempre la autoridad primera (norma nor- 
mans) en relación con los nuevos escritos sus- 
citados por ella en la Iglesia, En la teología ca- 
tólica nacida de la contrarreforma se concedía 
una mayor importancia al método teológico 
que leía la Escritura partiendo de las explici- 
taciones ulteriores de la tradición dogmática. 
La Escritura era invocada entonces a título de 
prueba o de confirmación de la enseñanza del 
magisterio. En la actualidad, la teología no 
puede sustraerse a una reinterpretación de los 
enunciados dogmáticos en función de un co- 
nocimiento más perfecto de la situación his- 
tórica que fue la ocasión de su formulación 

ala luz de nuestra lectura actual de la Escritura, 
es decir, de aquella que tiene en cuenta los re- 


sultados actuales de la exégesis (> crítica bí- 
blica). 

Finalmente, la exigencia hermenéutica de 
toda teología nos invita a matizar una distin- 
ción demasiado marcada entre la teología bí- 
blica y la teología sistemática. Es cierto que la 
teología dogmática trabaja con un conjunto de 
datos más amplio que la teología bíblica. Busca 
una mejor comprensión, no sólo de las pri- 
meras expresiones «escriturísticas» de la fe, 
sino también de las expresiones teológicas y 
dogmáticas ulteriores. Estas dos funciones de 
la teología, sin embargo, están al servicio de la 
misma tarea: la actualización de la palabra de 
Dios para el hombre moderno, a 

En virtud de cuanto antecede cabe definir la 
teología como una interpretación creadora de 
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la palabra de Dios, a condición de añadir que 
la teología cristiana no puede contentarse con 
una interpretación teórica del mensaje cristiano 
ni debe limitarse a impulsar prácticas Cristianas 
significativas: en su interpretación del mensaje, 
siempre el mismo, transmitido desde los tiem- 
pos de los apóstoles, ha de tener en cuenta tam- 
bién la práctica actual de la Iglesia, Esta prác- 
tica ha experimentado cambios como conse- 
cuencia de las distintas tradiciones culturales 
de situaciones históricas nuevas. La Iglesia 
acepta cada vez en mayor grado un pluralismo 
teológico al servicio de una manifestación me. 
jor de la universalidad del cristianismo (cf. los 
trabajos de la Comisión Teológica Internacio. 
nal). Aunque hasta una fecha reciente la teo- 
logía cristiana se ha desarrollado sobre todo en 
el Occidente mediterráneo, actualmente se 
puede hablar ya de investigaciones de teólogos 
africanos, latinoamericanos e indios. 

3. DE LA TEOLOGÍA AL TEÓLOGO, Todo 
cristiano que da testimonio de su fe entre aque- 
llos que confiesan su imposibilidad de creer es 
ya un teólogo. Pero, como ya se ha visto, es 
preferible considerar la teología como un mi- 
nisterio específico que está al servicio de la pre- 
dicación de toda la Iglesia. 

Sociológicamente, la teología puede identi-| 
ficarse en virtud de las instituciones que la pro- | 
pician y de sus órganos de expresión: faculta- | 
des, seminarios, institutos especializados, bi- 
bliotecas, revistas... Pero en la actualidad asis! 
timos a un cambio de dirección hacia otros lu- 
gares menos oficiales, en los que se elabora una 
teología vinculada a la experiencia cristiana vi- 
vida en la base, Esto no debe sorprendernos, 
cuando el único sujeto adecuado de la teología 
así como de la fe es todo el pueblo de Dios. i 

Además de las distinciones clásicas de la e 
señanza de la teología (teología pe y 
teología dogmática, teología moral, te alo] 
blica, teología práctica, teología esP iner] 
cabe admitir legítimamente airat do mod 
importantes de hacer teologia. gos elabo 
dalidad «universitaria», dedicaca 1 la fe, uti 
ración sistemática del comido nstrumes: 
lizando para ello cierto número exigencias | 
tos conceptuales con arreglo a ada en su $e” 
críticas de la razón moderna tom a parte, Uns 
tido más universal. Hay, por on P 
teología de la experiencia cristi 


no en fenaoa, 
interpretación del mer i 


asaje cristiano 
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de la vida de la comunidad cristiana o de la 
Iglesia local. 
Sería ilusorio tratar de establecer una fron- 
tera excesivamente rigurosa entre estos dos «ti- 
pos» de teología. Y sería contrario a la verdad 
histórica decir que la teología llamada «univer- 
sitaria» es el monopolio de los clérigos. A fines 
del siglo xx los laicos se han convertido tam- 
bién en teólogos en la Iglesia, lo que puede 
propiciar el indispensable carácter interdisci- 
plinar de la teología moderna y la superación 
del delciéreo divorcio existente entro la expre- 
sión teológica y la vida irreductible de la fe, 
En un sentido amplio todos los miembras 
del pueblo de Dios han recibido cierto carisma 


de verdad con miras a actual 


vicio a la fe apostólica 
nalmente en la Iglesia el ma 
los obispos y el servicio cenzí 


de los obispos es trans- 
- mantenerla en su pureza 
ólogos consiste en re- 
uaria en un nivel 


ión. Lo normal sería que 


ión recíproca e incluso 
entre estas dos funcio- 
robamos histórica- 
mente, sobre todo poca moderna, la pre- 
sencia de cierta tensión, eincluso de conflictos, 
ente el magisterio romano y los teólogos. Al- 
gunos de éstos, conscientes de las exigencias de 
ma investigación libre, experimentan ciertos 
problemas 2 la hora de aceptar que la teología 
no es más que la auxiliar del magisterio desti- 
nada 2 explicar y justificar entre los fieles la 
doctrina oficial de la Iglesia. En virtud de su 
propio carisma, el magisterio tiene 2utoridad 
Para juzgar las nuevas interpretaciones de la fe 
propuestas por los teólogos. Pero hay razones 
Para esperar que ese magisterio se exprese para 
toda la comunidad de los creyentes en nombre 
de la fe apostólica y no de una teología parti- 
cular, y que tome en consideración los trabajos 
de los teólogos en su esfuerzo para expresar de 
forma nueva la fe de siempre. 
i A propósito del ministerio de los teólogos en 
a Iglesia, cabe distinguir entre una función 
Ed y otra más científica, Los teólogos 
a función pastoral en la medida en 
que desempeñan un papel mediador entre el 
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magisterio y los ficles. Por una parte, conficren 
una expresión refleja al sensus fidei de los fieles 
que están condicionados a la fuerza por los 
nuevos estados de conciencia de la humanidad; 
de esta manera ayudan al magisterio a percibir 
mejor las necesidades reales de los cristianos. 
Por otra parte, a esos ficles les corresponde en 
todo momento la misión de explicar e inter- 
pretar la enseñanza oficial de la Iglesia para que 
llegue realmente a la inteligencia y al corazón 
de los fieles. 

Pero es también responsabilidad del teólogo 
entregarse a una investigación estricta sirvién- 
dose de los instrumentos críticos de la historia, 
de la filosofía y de las ciencias humanas, ocu- 
pándose de las nuevas cuestiones derivadas de 
la situación histórica de la Iglesia y del mundo. 
El teólogo es responsable de una manera muy 
especial del futuro de la fe cristiana ante la en- 
tidad constituida por la razón humana. En esta 
labor de discernimiento crítico de las expresio- 
nes de la fe y en esta reinterpretación actuali- 
zada del mensaje recibido de los apóstoles, el 
teólogo está sometido al juicio normativo del 
magisterio. 

La teología es tradición por cuanto es testi- 
monio de una Palabra que la precede y de la 
que no dispone en propiedad. Pero la teología 
está orientada siempre hacia el futuro, porque 
ninguna interpretación histórica puede agotar 
la plenitud de la palabra de Dios. 

> Biblia, — crítica bíblica, > dogma, nom- 
bres divinos, — palabra de Dios, > teología 
musulmana, — teología y religiones, —> tra- 
dición. 
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1987. Dos colecciones en lengua francesa: «Cogitatio 
Fidci» (Cerf) y «Théologie historique» (Beau- 


chesnc). 
CLAUDE GEFFRÉ 


TEOLOGÍA MUSULMANA  (Kalám). 1) 
Origen, naturaleza y lugar que ocupa el Kalám 

en el > islam. Existe una gran diversidad de 

opiniones, tanto musulmanas como occiden- 

tales, acerca del origen y significado de la pa- 

labra Kalám; la explicación que parece más 

plausible es la que la presenta como el «dis- 

curso» sobre — Dios, la teo-logía. Este «discur- 

so» adquirió una forma sistemática a lo largo 

del siglo u de la > Hégira (siglo viu de nuestra 

era). En principio, su finalidad fue defensiva y 

apologética: intentaba probar la verdad de los 

dogmas de la > fe musulmana por medio de 

un razonamiento que partía de las afirmaciones 

de la revelación coránica y urilizaba los recur- 

sos de la dialéctica. Pero no hay que olvidar 

que el Kalām nacido como «apologética defen- 

siva» (Louis Gardet) contra las dudas y obje- 

ciones de los enemigos internos («heréticos») y 
externos (judíos, cristianos y quizá sobre todo 
dualistas > mazdeos y > maniqueos) de la fe 
imusulmana ortodoxa, se perfeccionó a lo largo 
de los siglos e intentó afrontar «la realidad pro- 
funda de los asuntos de la fe» (> al-Gazáli) y 
por tanto llegar a convertirse en una verdadera 
teología, una «inteligencia de la fe». 

En principio, lo que distingue esta «teología 
musulmana» de la teología cristiana es el lugar 
que ambas ocupan respectivamente en el con- 
junto de las ciencias religiosas de cada tradi- 
ción. En el islam, el Kalām es una ciencia mar- 
ginal y secundaria. 

La fe y la vida de fe musulmanas están ba- 
sadas esencialmente en el > Corán (palabra re- 
velada directamente por Dios), en el > hadit 
(palabra del > Profeta) y en el figh (ciencia del 
> derecho religioso). Si Dios se ha dirigido a 
los hombres, lo importante es comprender su 
palabra (tal es la función del tafsir, comentario 
o —> exégesis del Corán) y aplicarla a todos los 
aspectos de la vida individual y colectiva. La 
función del fiqh tiene en el islam el mismo lugar 
central que la teología en el cristianismo. En cl 
islam, el «sabio» (“álim; plur. “damaá”) es el 
«jurista» (faqih; plur. fugaba”) y los teólogos 
musulmanes son en primer lugar juristas. 
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Esto explica también por qué el conoci- 
miento del Kalám no es una «obligación indi- 
vidual» (fard “ayn) como la del + Corán, la del 
hadit o la del fiqh, sino solamente una «obli- 
gación colectiva» (fard kifaya): es suficiente 
con que algunos musulmanes se ocupen de 
ello, para que los demás estén exentos. Incluso 
es peligrosa, pues este tipo de razonamiento 
sobre la fe puede inducir a alterar «la posesión 
pacífica» de la fe, que es el ideal musulmán. Y 
abundan los tratados que intentan «alejar al 
pueblo del Kalam», realizados no sólo por 
parte de los enemigos del Kalam («integristas» 
de toda clase), sino también por los mejores 
teólogos, como por ejemplo al-Gazáli. 

2) Las materias y los métodos del Kalam. El 
propio Corán indica los principales dogmas de 
la fe musulmana que, como es natural, darán 
nombre a los principales capítulos de los tra- 
tados del Kalám: Dios, sus — ángeles, sus > 
profetas, sus escrituras y el día del juicio final, 
a los que se añade el importante capítulo del 
Qadar (> predestinación, omnipotencia di- 
vina y libertad humana). Se establece una dis- 
tinción entre verdades accesibles para la razón 
(“aqliyyat), como la existencia y la unicidad de 
Dios, y verdades conocidas únicamente a tra- 
vés de la revelación (sam iyyat), como la re- 
surrección y el juicio final. 

Los «lugares» o «fuentes» (asbab) del razo- 
namiento teológico son, por orden de impor- 
tancia decreciente, los siguientes: el Corán y su 
interpretación literal o metafórica; el hadit y su 
estudio crítico; el consenso (> iğma) de la => 
comunidad representada por sus «doctores» 
(ulama”) y, por último, el razonamiento ló- 
gico y discursivo (nazar). A partir del si- 
glo vim, el mundo árabe-musulmán recibió la 
herencia helenística, en especial la de la Lógica 
de Aristóteles. Con ello, el silogismo se con- 
vierte en la calzada real del razonamiento ló- 
gico. La teología musulmana, como la teología 
clásica cristiana, consiste en la interpretación 
de una revelación de origen semita por medio 
de la lógica y la metafísica de origen gricgo, lo 
que da un curioso aire de parentesco al estilo 
de los manuales de teología musulmanes y cris- 
tianos, como se puede observar en la demos- 
tración de la existencia de Dios a partir de la 
contingencia de la criatura. Por ello a veces se 
denomina también al Kalám «escolástica mu- 


sulmana». 
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3) Historia del Kalam y sus escuelas. A lo 
largo del primer siglo musulmán la vida de la 
comunidad empezó a plantear los grandes pro- 
blemas (la fe y las obras; la omnipotencia de 
Dios y la libertad humana; el Corán creado o 

: increado) y vio aparecer las dos tendencias que 
subsistirán a lo largo de toda la historia del Is- 
lam: una favorece la libertad del hombre (qa- 
dariyya) y otra predica la omnipotencia abso- 

luta de Dios (fabriyya). 7 

La primera y poderosa escuela teológica 

como tal, el > mutazilismo surgió en el si- 

glo vii. Esta escuela, alentada por espíritus au- 
daces, fecundada —por no decir polarizada— 
por el pensamiento griego, se definió por la 
confianza en la razón, que tendía a convertirse 
en el criterio de la verdad de la revelación, o al 
menos de su interpretación, y por el énfasis 
puesto en la libertad humana. Las «cinco tesis»! 
mu'tazilíes se refieren a la estricta unicidad de 
Dios, a su justicia que supone al hombre «crea- 

dor» de sus actos, a la recompensa rigurosa en 

función de la conducta, al estatuto del creyente 

que peca gravemente y a la obligación de => 

ordenar el bien y prohibir el mal. 

El mu'tazilismo, habiendo cometido el error 
de quererse imponer gracias al apoyo del poder 
— califal, fue su propia víctima, al cambiar los 
califas de opinión en el año 847. Triunfaron en- 
tonces las tesis del hanbalismo, «integrismo» 
literalista que defendía exclusivamente al texto 
del Corán y del hadit, rechazando el uso de la 
razón. A lo largo de la historia el hanbalismo 
ha proporcionado grandes figuras, como Ah- 
mad Ibn Hanbal (f 855) su fundador, el an- 
daluz Ibn Hazm (11063) y el sirio Ibn Taymiyya 
(t 1328); pervive activamente hoy en día en el 

— wahhábismo de Arabia Saudí, en los — her- 

manos musulmanes y en otras corrientes inte- 
gristas. 

El vacío existente entre el entusiasmo exce- 
sivo por la razón de los mu'tazilíes y su re- 
chazo total por parte de los hanbalíes fue lle- 
nándose progresivamente por el as'arismo, 
que sería durante mucho tiempo la ortodoxia 
oficial del islam —> sunní (desde el siglo x 
al xx). Tras los modestos comienzos de su fun- 
dador —> al-A$ari (t 935) y de Bāqillānī (t 
1013), la escuela alcanzó su máximo explendor 
con los grandes pensadores Juwayni (t 1085), 
Fajr al-Din al-Rázi (f 1909) y sobre todo al- 
Gazáli (f 1111), que es sin duda el mayor teó- 
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logo del islam, influido en gran medida por el 
súfismo y sorprendentemente «moderno» a 
causa de las relaciones que estableció entre la 
fe y la razón. 

A partir del siglo xvi, el as“arismo comenzó 
su decadencia. Sin embargo, sería profunda- 
mente renovado por el egipcio Muhammad 
‘Abduh (t 1905), por su discípulo Rasid Ridá 
(t 1935) y por el movimiento reformista que 
partió de ellos difundiendo la vuelta a los «pia- 
dosos antepasados» (salaf). En la doctrina de 
Muhammad ‘Abduh, la vuelta a las tesis y po- 
siciones mu'tazilíes, aunque «implícita», es 
evidente. 

Actualmente, la teología musulmana en su 
forma «escolástica», as'arí o reformista, se en- 
seña aún como materia secundaria en las uni- 
versidades o facultades religiosas, las «grandes 
— mezquitas» antiguas. Pero hay que decir 
que no suscita un gran interés. La reflexión so- 
bre la fe la asumen cada vez más pensadores 
independientes, formados en el espíritu y las 
disciplinas modernas, 
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ROBERT CASPAR 


TEOLOGÍA Y RELIGIONES. El plura- 
lismo religioso plantea a la teología la cuestión 
del significado y del valor que el cristianismo 
puede y debe atribuir a otras religiones. De 
esta manera el teólogo aborda el estudio de las 
demás religiones a la luz de su fe. En principio, 
esta actitud podría comprometer en apariencia 
la objetividad del juicio que el teólogo emitirá 
sobre las religiones que no profesa y que se 
oponen en más de un sentido a la suya. ¿Puede 
esta situación encerrarle en una actitud parti- 
dista? No parece probable. Han pasado ya los 
tiempos en los que se pensaba que para tener 
un conocimiento objetivo de la religión era ne- 
cesario no profesar ninguna de ellas. La inde- 
pendencia se presentaba como una condición 
de objetividad. En realidad, al fenómeno reli- 
gioso se llega por vías interiores y en este nivel 
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nada humano es ajeno. Por tanto, en la medida 
en que la fe cristiana le abre el acceso a una 
experiencia religiosa auténtica, el lor 5 
pondrá de más oportunidades para valorar en 
su justa medida las religiones no cristianas. 

Por otra parte, el teólogo encuentra en la re- 
velación judeocristiana elementos que a 
tuyen al mismo tiempo datos esenciales e la 
fe cristiana y criterios de discernimiento con- 
cernientes al sentido y al valor de las religiones. 
Son éstos los datos fundamentales que examı- 
naremos en un primer punto. Veremos a con- 
tinuación cómo se ha desarrollado la reflexión 
teológica en el plano histórico a partir de estos 
datos. q 

1. DATOS FUNDAMENTALES. a) La salvación 
y Cristo. El punto de partida existencial de toda 
vida religiosa es la convicción por parte del 
hombre del carácter precario y paradójico de 
su condición. Se siente llamado más allá de sí 
mismo y presiente que esta meta no se encuen- 
tra al final de un autodesarrollo que podría rea- 
lizar ejerciendo una libertad autónoma; al 
mismo tiempo, experimenta la oposición de las 
realidades contrarias que rebasan su poder y 
resisten A sus conquistas. El hombre sabe que 
se comprende mal a sí mismo y le resulta difícil 
dominarse; se siente frenado y como alienado 
con respecto a sí mismo. Aspira a salvarse de 
esta condición precaria y decepcionante. 
Como quiera que se imagina la «existencia sal- 
vada», aspira a la — salvación. 

La revelación judeocristiana nos dice en qué 
consiste esta salvación; se trata de un encuentro 
íntimo y misterioso con Dios. La salvación 
procede de una iniciativa divina: Dios decide 
¡comunicarse al hombre, y le ofrece gratuita- 

mente la posibilidad de aceptar la participación 
en su propia vida. Dios restaura de esta manera 
al hombre permitiéndole el acceso a la felicidad 
plena hacia la que no puede por menos de ten- 
der, 

Dios realiza esta salvación entrando en la 
historia de los hombres. La Biblia es funda- 
mentalmente la historia sagrada de las inter- 
venciones de Dios en favor de la humanidad. 
De esta manera la historia de la salvación se des- 
arrolla en el centro de la historia humana y cul- 
mina en — Jesús de Nazaret, que realiza en sí 
mismo de una manera perfecta y definitiva este 

encuentro de Dios y del hombre: el misterio 
de la + encarnación, 
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La concepción cristiana de Cristo, Verio en- 
carnado, verdadero hombre y verdadero Dic 
constituye el fundamento último de la sisi 
universal del cristianismo. Jesús es el bako 
mediador de la salvación. El ha dicho de ú 
mismo: «Yo soy el camino, y la verdad, y la 
vida» (Jn 14,6). Lo que explica esta afirmación 
de los Hechos de los apóstoles: «No hay otro 
nombre bajo el cielo dado a los hombres, por Y 
el cual hayamos de ser salvos» (Act 4,12). Por 
otra parte, Dios quiere la salvación de todos los 
hombres, lo que implica que ofrece a todos 
los medios de su salvación. Si es cierto que la 
salvación procede exclusivamente de Cristo, 
cabe deducir que todos los medios de salvación 
previstos por Dios en la historia de la huma- 
nidad son tales en cuanto que dependen de la 
acción salvífica de Cristo; en consecuencia, 
para que este medio pueda ser considerado sal- | 
vífico deberá poder ser asumido por la graciaV 
de Cristo, tal como nos ha sido revelada en el 
Nuevo Testamento. 

b) La salvación y la Iglesia. Por tanto, 
Cristo es «la relación religiosa, la religión» (Y. 
Congar). Con todo, la persona humana tiene 
por naturaleza una dimensión social, por lo 
cual la religión no puede ser una cuestión pu- 
ramente individual. La salvación otorgada por 
Cristo en un acto interior y personal se prepara 
y realiza con la ayuda de medios visibles y ex- 
teriores. Ahora bien, Cristo ha fundado una > 
Iglesia, sociedad al mismo tiempo divina y h 
mana, que es la depositaria de estos medios s 
el «sacramento, o sea, signo € instrumento $ 
la unión íntima con Dios y de la und 
todo el género humano» (Vaticano 1, “2% 

o h ia a la Iglesia de Cristo 
n.°? 1). Si la pertenencia a la 1gles neate dis: 
proporciona los medios provident als 
puestos por Dios para la salvación 


A : to Cristo es las 
ir que el propio Cristo 65, 
esto quiere decir q P Jglesia equivale a 
u cuerpo: 
otros los 


a de expresa” que 
. Cnisto 

la vida divina poseída propiame 3 

se comunica realmente a! € 

participación crea entre enre 

por una parte, y entre ga a omania 

por la otra, una solidarida da depor 

más fuertes que cualquier ab j 

o jurídico. Se trata de a ica 

las posibilidades de acció 
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mana, y que es de orden espiritual y, por tanto, 
invisible; la única manera de tener acceso a ella 
es la fe. 

Siendo esto así, se comprende en qué sentido 
hay que tomar el adagio tan conocido, pero 
muchas veces mal aplicado, que reza «fuera de 
la Iglesia no hay salvación». Evidentemente, 
esta expresión no puede referirse a la Iglesia 

' considerada Únicamente según su aspecto vi- 
sible, del cristianismo «oficial», porque en ese 
caso los no cristianos no podrían salvarse, lo 

ue sería contrario a la voluntad salvífica uni- 
versal de Dios. Pero existen varios modos y 
grados posibles de pertenencia a la Iglesia única 
de Cristo, al mismo uempo visible e invisible, 
y, según la afortunada fórmula del cardenal 

Journer, es posible pertenecer sólo invisible- 
mente a la Iglesia —a la vez visible e invisible— 
del Verbo encarnado. Y esta pertenencia es sal- 
vifica, porgue realiza la comunión de vida di- 
vina con Cristo convirtiendo al beneficiario en 
miembro del cuerpo m 

La condición necesaria para esta pertenencia 
es la fe, porque. velación judeocris- 
uana, el hombre alcanza lz salvación por la fe. 

la fe y 


2, 
Se trata de aChesión de la mente y 
del corazón 2 Dios cue, al revelarse, se da; esta 
fe puede hallarse en un estado obscuro y poco 
elaborado en el p! de un conocimiento in- 


telecrual que perm formular la adhesión de 


la mente a la revelación de Dios y ser al mismo 
tempo decisiva en el plano existencial en la 
medida en que comporta un asentimiento in- 
terior a la voluntad divina tz! como se expresa 
a través de la voz de lz conciencia; es lo que 
llamemos la fe implícita. 

Así es como el teólogo comprende básica- 
mente la salvación de los no creyentes (mejor 
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por ejemplo, musulmanes, budistas, hindúes, 
incrédulos o atcos). 

c) Cristo y las religiones. Otra cuestión es la 
consistente en saber si el no cristiano se salva 
independientemente de la religión a la que per- 
tenece, a pesar de esa religión o en virtud de 
ella, lo que equivale a preguntarse de qué ma- 
nera está presente Cristo en tal religión. Se 
trata de saber, en suma, si el no cristiano podrá 
encontrar en su propia religión un medio de 
salvación. En realidad, este problema del valor 
soteriológico de las religiones es complejo, 
porque éstas constituyen un fenómeno socio- 
cultural ambiguo. En ellas se entremezclan lo 
mejor y lo peor, siendo necesario purificar los 
valores auténticos que comportan. Los no cris- 


tianos, incluso en la mejor de las hipótesis, es- / 


tán hasta cierto punto condicionados negati- Y 
vamente con respecto a la salvación anunciada 
y realizada en Jesucristo. 

Esta necesidad de purificación de los valores 
religiosos auténticamente contenidos en una 
religión no desvirtúa, sin embargo, la función 
providencial de esta religión para millones de 
hombres que la han profesado o que la profe- 
san todavía. Dando por supuesto que no hay 
más que una historia de la salvación, esta re- 
ligión tiene su puesto en ella. ¿Cómo cabe si- 
tuar a las religiones no cristianas con respecto 
al cristianismo en la única Historia de la sal- 
vación? Como veremos, en la actualidad los 
teólogos responden a esta cuestión de maneras 
muy diversas. 

2. La EVOLUCIÓN HISTÓRICA DE LA TEO-) 
LOGÍA DE LAS RELIGIONES. a) Los padres de la 
Iglesia. Entre los grandes escritores de la anti-' 

edad cristiana no encontramos una teología 
En las religiones muy elaborada, lo que se ex- 
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independencia de su religión, que no es con- 
siderada, por tanto, como vía de salvación. 
Encontramos, no obstante, en los — padres, 
elementos positivos que servirán ulteriormente 
de base para el desarrollo de la teología de las 
religiones. Ante todo comprueban que el Anti- 
guo Testamento menciona a «santos» que no 
vivieron en el seno del judaísmo (por ejemplo, 
Abel, Henok, Noé, Job, Melquisedec, Lot). 
En sus comentarios a propósito de la Escritura 
o con ocasión de las fiestas litúrgicas de estos 
«santos paganos», no dudan en exaltar sus vir- 
tudes e incluso en presentarlos como modelos 
de la fe. Así, san Gregorio Magno elogia a Job, 
y Clemente de Roma a Lot. En algunos padres 
esta estima se extiende a los grandes filósofos. 
Para san Justino, por ejemplo, Sócrates y los 
filósofos eran los «profetas» de la religión del 
Logos (2.* Apol., n.” 5, 7, 8). Clemente de 
Alejandría considera la filosofía como una pre- 
paración para la recepción de la revelación cris- 
tiana; la filosofía efecruaba la preparación de 
los paganos, al igual que la ley dispuso a los 
judíos para conducirlos a Cristo (Stromates, 1, 


5, n.* 1-3). 


Se encuentran asimismo en los padres ob- 
servaciones interesantes sobre las diferentes 
economías (disposiciones tomadas por Dios 
con vistas a la salvación) y las diversas alianzas 
que jalonan la historia de la salvación. Se enu- 


(3) meran, por lo general, tres economías: la que 


se refiere a los no judíos, la que está reservada 


7, alos judíos y la que es propia de los cristianos. 
dl P} . 
Este tema de las economías tiene, por tanto, un 


alcance universal. Sucede lo mismo con el de 
las alianzas. Bastará con citar a san — Ireneo: 
«Hubo cuatro testamentos (alianzas) con el gé- 


* nero humano: uno antes del cataclismo, en los 
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lidad de conocer de diferentes maneras las ver- 
dades reveladas por intermedio de los no ju- 
díos: la teoría del Logos spermatikos (san Jus- 
tino, san Clemente de Alejandría, > Oríge- 
nes), la teoría de los elementos tomados pres- 
tados en la Biblia (san Justino), la revelación 
por inspiración secreta, por un ángel o por un 
hombre (san — Agustín, san Basilio, san Gre- 
gorio Magno), la iluminación interior (san Ire- 
neo), la revelación por hombres inspirados no 
judíos (para Orígenes el profetismo es un fe- 
nómeno universal), la revelación por los mi- 
lagros (san Agustín). 
b) Evolución ulterior. En la edad media 

santo —> Tomás de Aquino adoptará en lo 
esencial la misma posición de los padres. Sin 
oponerse notoriamente a las religiones no cris- y 
tianas, las considera a todas ellas como un mal 
(cf. S.Th., II-I, q. 10, a. 11: Utrum infidelium 
ritus sint tolerand:). Considera, sin embargo, ' 
la posibilidad de revelaciones hechas a no cris- 
tianos por un predicador, por un ángel o in- 
cluso mediante prácticas adivinatorias (De Ve- 
ritate, q. 14, a. 11 ad 1 y ad 5; S.Tb., I-I, 
q. 2, a. 7 ad 3), y toma también en conside- 
ración la posibilidad del milagro entre los no 
cristianos (De Potentia, q. 6, a. 5 ad 5).. 

“Esta orientación permanece inmutable hasta 
Nicolás de Cusa (f 1464), quien expone de ma- 
nera explícita por primera vez los fundamentos 
filosóficos y teológicos de una tolerancia real, 
Lo esencial de su pensamiento puede resumirse 
así: el Logos, la palabra de Dios, trata de reunir 
a todos los hombres, pero respetando su na- 
turaleza, que es a imagen de Dios. Puesto que 
los seres humanos en su constitución misma 
son reflejo del Logos divino, éste sóla quiere 
reunirlos respetando en ellos el fundamento de 
sù razón y de su libertad. Nicolás de Cusa lleva 


IGN tiempos de Adán; el segundo tras el cataclismo, 
“Den los tiempos de Noé; el tercero, a saber, la 
(ley, con Moisés; el cuarto, que renueva al 


x Que «la salvación de los inficles», porque la pa- plica, en parte, por el contexto psicológico en 


labra infiel designa al que no tiene fe). Todo el que se efectúa su reflexión. Enfrentados con su tesis hasta sus últimas consecuencias: vej 


también en la predicación de Mahoma un re- 


no cristiano puede ser salvado por Cristo y, 
Precisamente por eso, puede pertenecer invi- 
siblemente a su cuerpo místico, que es Ja Igle- 

, Sia. Conviene señalar que esta opinión teoló- 
| gica no ha de interpretarse como una especie 
de afiliación al cristianismo de aquellos que no 
tenen la intención ni la conciencia de ser cris- 
tanos. Hablar a este propósito de «fe cristiana 

i implícita» o de «cristianos anónimos» sería un 
j o de lenguaje, contrario al respeto debido 
e condición que los no cristianos estiman 
mo suya, y que lo es efectivamente (la de ser, 


y 


una persecución intermitente, en un marco de 
desprecio del mundo pagano hacia el cristia- 
nismo, se asignan la tarca de demostrar el valor 
intelectual y la superioridad espiritual de su re- 
ligión. Combaten, pues, contra las religiones 
paganas denunciando su moral inferior, sus in- 
suficiencias doctrinales e incluso su puerilidad; 
todo ello les impide considerar la significación! 
de la «religión» en cuanto tal. Por esta razón, 
cuando se interrogan sobre la «salvación de los 
infícles», la solución que proponen se refiere a 
los paganos considerados individualmente, con 


hombre y lo recapitula todo en él, o sea, el 
evangelio» (Adv. Haer., II, c. 11, 8). Estas 


lalianzas tienen un contenido: pueden compor- 


tar una revelación, inaugurar o transformar 
una economía religiosa, llevar aparejadas obli- 
gaciones cultuales y preceptos de vida... y, 
precisamente, éstos son los clementos que 
constituyen una religión. 

Finalmente, se encuentran en los padres ele- 
mentos positivos que favorecen la idea de una 
«revelación universal», Consideran la posibi- 


flejo del Logos divino, una palabra que pro- 
cede de Dios. Descubre semejanzas profundas 
Entre los sacramentos cristianos y los ritos de 
otras religiones y piensa que reflejan la presen- 
cia del mismo Logos en el mundo. La diver- 
sidad que se comprueba en estos ritos debe ser 
respetada de la misma mancra, porque sé trata 
de una riqueza querida por Dios. El único mis- 
terio divino no puede traducirse en un solo len- 
aje simbólico: necesita una multitud de sim- 


gay 


bolos para reflejarse menos imperfectamente. 
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c) Tendencias actuales. El movimiento con- 
temporáneo de búsqueda de una teología de las 
religiones no cristianas se ha adelantado en mu- 
cho al — concilio Vaticano 1 (1962-1965). 

'Este ha hecho mucho, sin embargo, para trans- 

formar la idea que los cristianos tenían de las 
religiones. La «Declaración sobre las relaciones 
de la Iglesia con las religiones no cristianas» (= 
Nostra Aetate) no trata precisamente de des- 
arrollar una teología de estas religiones sino de 
definir la actitud de la Iglesia católica hacia 
ellas. La Iglesia del Vaticano n ha abierto los 
brazos a los hombres de todas las religiones y 
quiere dialogar con ellos. La teología y la es- 
Piritualidad cristianas reciben la invitación de 
considerar las «riquezas espirituales» de los 
pueblos a fin de realizar los designios de Dios 
sobre la familia humana; esta afirmación apa- 
rece más o menos explícitamente en once do- 
cumentos concilizres. Pero es preciso subrayar 
que el contexto de estas afirmaciones es siem- 
pre la misión de la Iglesia, consistente en ser el 
«sacramento universal» de la salvación en Je- 
sucristo. 

Las actitudes adoptadas por los teólogos que 
han iniciado —o que inician— en este terreno 
la investigación pueden rezgruparse con arre- 
glo a cuatro grandes corrientes que, por otra 
parte, no se excluyen entre sí: disunguirlas no 
supone contraponerlas en todos los puntos. 

La primera de ellas es la de la teología dia- 
léctica protestante y su representante más cé- 
lebre es Karl — Barth. Para él la religión no es 
más que un esfuerzo del hombre para «apo-* 
derarse de Dios», para «captar en beneficio 
propio» las fuerzas del universo, constitu- 
yendo una tendencia del hombre 2 justificarse 
y a santificarse. La revelación, por el contrario, 
es puro don de Dios, y su aceptación por la fe 
sigue siendo, en el creyente, un acto de Dios. 
Definir de esta manera la religión y la revela- 
ción conduce a contraponerlas radicalmente; el , 
acto del hombre (religión) debe desaparecer | 

ante el acto de Dios (revelación), para dejar lu- 
gar a la fe, porque, en sí, la religión es «no fe» 
(Unglaube). Por eso mismo ninguna religión 
puede contribuir a la salvación del hombre: 
«Desde la perspectiva de la revelación divina! 
todas las religiones aparecen como manifesta- 
ciones de idolatría y de la propia justícia. El 
cristianismo no constituye ninguna excepción» 
(Dogmatique, vol. I, t. 2, pág. 140). El cristia- 
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nismo es, sin embargo, la religión verdadera y 
única, por cuanto goza del privilegio de co- 
nocer el «juicio de la revelación»; si los cristia- 
nos son cristianos se debe a que son gracia, y 
además pura gracia, de manera exclusiva y ab- 
soluta. Barth no niega, sin embargo, la acción 
de la gracia de Dios fuera del cristianismo, 
como tampoco la posibilidad de la salvación 
para todos en Jesucristo. Según él, no obs- 
tante, las religiones, cualquiera que sea su na- 
turaleza, no sirven para nada en este terreno. 
La segunda corriente es la constituida por la 
teología de la consumación. Los principales au- 
tores que ilustran esta tendencia son Jean —> 
Daniélou, Henri de + Lubac, Hans Urs von 
Balthasar, Jacques Dournes y, hasta cierto 


punto, Raimundo —> Panikkar. En esta línea i 


los valores de las religiones no cristianas se 
consideran como orientados en sí hacia su con- 
sumación en la religión cristiana. Como todos 
los hombres son llamados a la salvación en Je- 
sucristo, todos ellos reciben la gracia que les 
orienta realmente hacia él, y fuera del cristia- 
nismo existen en todas las épocas y en todas las 
culturas hombres que responden a este llama- 
miento. De su búsqueda proceden las religio- 
nes humanas, que son iluminadas por un «des- 
tello de aquella Verdad que ilumina a todos los 


hombres» (Vaticano 1, Nostra Aetate, n.° 2). 
Pero este esfuerzo no se basa en la revelación 


explícita de sí mismo en Cristo, y por esta ra- 
zón las intuiciones fundamentales de las que 
han brotado estas religiones se expresan en da- 
tos culturales que llevan la marca del hombre 
y de sus riquezas así como de sus límites y tam- 
bién del pecado. De ahí la necesidad del dis- 
cernimiento. Una vez identificados los valores 
auténticos de las religiones, deberán ser puri- 
ficados para poder ser asumidos en sentido 
cristiano. Esa asimilación transformadora les 
proporcionará su plena consumación. 

La tercera corriente se presenta como una 
teología de la historia general y especial de la 
salvación. Está representada por Karl Rahner y 
H.R. Schlette y también, en una línea un poco 
diferente, por Hans Küng, Gustave Thils y E. 
Schillebeeckx, nombres a los que cabría añadir 
el de Raimundo Panikkar. En esta corriente las 
religiones no cristianas se consideran como ele- 
mentos fundamentales de la historia general de 
la salvación, porque son en sí mismas media- 
ciones de ésta, El hombre concreto sólo puede 


i 
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vivir su relación con Dios de manera plena- 
mente humana si ésta se halla socialmente or- 
ganizada; la vive normalmente en el marco de 
las estructuras religiosas ofrecidas por la situa- 
ción histórica en la que se encuentra. El cris- 
tianismo histórico sólo llega a ser la ¡Única re- 
ligión absoluta y obligatoria para un individuo 
concreto en el momento en que éste es capaz 
de reconocerlo como tal, El cristianismo his- 
tórico no es la única vía de salvación para los 
hombres. Constituye, en este sentido una his- 
toria «especial» de la salvación. 

— A la cuarta corriente se le ha llamado la teo- 
logía de la sacramentalidad. Según los autores 
que la representan, principalmente E. Schille- 
beeckx y Y. Congar, las religiones no cristianas 
no forman parte plenamente de la única his- 
toria de la salvación, pero pueden ser vías de 
salvación en virtud de las disposiciones per- 
sonales de sus fieles. En tal caso se convierten 
en un «sacramento» de la salvación en Jesu- 
cristo. Cuando la opción fundamental de un 
hombre es apropiada, porque se mantiene fiel 
a la invitación de Dios, todo puede adquirir la 
categoría de lugar y medio de salvación: todas 


| las realidades creadas, cosas y personas, se con- 


vierten para él en «signos» de la presencia y de 


* la invitación de Dios, que crea y salva. Así, las 


religiones no cristianas se consideran como 
medios suscitados por Dios, que ordena todo 
a la salvación, entrando así de manera privile- 
giada en el orden sacramental de las realidades 


¿ de la creación. 


Hay que señalar que estas cuatro tendencias 
presentan una visión global de las religiones no 
cristianas, a las que aplican de manera general 
algunos principios teológicos fundamentales. 
Podrán efectuarse progresos ulteriores cuando 
un número suficiente de teólogos haya adqui- 
rido un conocimiento profundo de cada una de 
las religiones particulares, tanto en el plano de 
la información doctrinal como en el de la ex- 
periencia viva de contactos personales con los 


t . e š # 2 
| NO cristianos, recogiendo así la teología «es- 


pecial» el testigo de la teología «general» de las 
| religiones. Entonces la confrontación de las re- 
ligiones será «para el cristiano como para el 
hindú, para el musulmán como para el budista, 
una invitación providencial a reflexionar sobre 
los datos de su propia religión a fin de hallar 
en ella dimensiones implícitas o descubrir, par- 
tiendo de ella, horizontes más profundos» 


TEOSOFÍA 


(J.A. Cuttat, La rencontre des religions, Página 
13) 

=> Cristo y religión, — fe, > Jesús, — |j- 
beración, — pecado, —> salvación, — verdad 
religiosa. 


Bibliografía. J. DANIÉLOU, Les saints païens de l'An- 
cien Testament, París 1956; Christianisme et religions 
non chrétiennes, «Axes», octubre 1979-marzo 1980; 
F. Kón1G (dir.), Cristo y las religiones de la tierra, 
3 vols., Católica, Madrid 1960-1961 (BAC 200, 203, 
208); G. Thuzs, Propos et problèmes de la théologie 
des religions non chrétiennes, Tournai 1966; varios 
autores, Vatican II: Les relations de l’Église avec les 
religions non chrétiennes, 1966, «Unam Sanctam», 
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ligions non chrétiennes en «Islamochristiana», 2 
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TEOSOFÍA. La palabra «teosofía» significa 
etimológicamente «sabiduría de Dios» y fue 
durante mucho tiempo un equivalente de la pa- 
labra «teología» e incluso de la palabra «filo- 
sofía». Desde el siglo xviu adquirió un sentido 
especial que se ha mantenido después. A partir 
de los últimos años del siglo xix hay que di- 
ferenciar la teosofía occidental de la teosofia 
oriental. La primera está en relación con al- 
gunos autores de la antigüedad griega, como 
Sócrates y Platón, con los padres de la Iglesia, 
como Clemente de Alejandría u Orígenes, con 
la > gnosis, con la — cábala, con algunas aso- 
ciaciones de la edad media, como la Orden del 
> Temple, la Caballería musulmana, los mo- 
vimientos cátaros o albigenses, etc, es decir 
con los autores más influidos por los aa 
antiguos, o con movimientos al margen C£ 
ortodoxia. 

A partir del Renacimie 
se cuentan hombres como 
dola, Marsilio Ficino, Jacobo Boc 


nto, entre los teósolos 
Pico de La Miran- 
hme, los her- 
| > Sweden- 


borg, Louis Claude de Saint-Martn. 

La teosofía es en efecto Una s 
> divino que se- realiza al mie flosófica 
dogma, de toda ortodoxia eo ación 
como religiosa. Recurre 4 Aras P éra 
de las cosas que invoca una te de de 
reservada pues a los iniciados PC Į como 
realizarse por la experiencia P erso ere el Uni- 
el sistema de corresponden pa jerocos 
verso y el hombre (macroco, 


TEOSOFÍA 


mos). La esencial unidad del espíritu y de lo 
divino, cuando el hombre se hace consciente de 
ella, le descubre el simbolismo oculto del 
mundo, le ofrece la llave de la vida interior y 
de la sabiduría y le concede el poder de emplear 
mas fuerzas que habitualmente le estarian ve- 
dadas. En cuanto a la filosofía oriental, nació 
de la confluencia de esa corriente occidental 
con Onente. En su origen hay que citar a la 
señora Blavatsky (1931-1891) y al coronel Ol- 
cort que en 1575 fundaron en Estados Unidos 
la Sociedad teosofica con el fin de estudiar el 
— esorerismo, el — ocultismo, la telepatia, 
el — espinusmo, etc. En 1883, la Sociedad 
en Adyar, cerca de Ma- 


p 
$ 
lá 


acouirió en la Indi 


G 


uénon calif 


in ser una reli- 

y omental, canaliza 
en sus adeptos tendencias que no pueden ser 
expresadas en las religiones tradicionales. Es 
pues arreligiosa e incluso antrreligiosa, aun 
alejindose siempre de todo antagonismo doc- 
minal 

> Antoposofía, — Steiner. 
MICHEL DELAHOUTRE 


TEOTIHUACAN (religión ce). Entre los si- 
glos 1 y vir de nuestra era la ciudad de Teoti- 
huacán, en la meseta central mexicana, fue el 
foco de una brillante civilización cuya influen- 
Ela se extendió hacia el norte (yacimientos ar- 
Queológicos de Sierra Gorda en el Estado de 
Querétaro) y hacia el sur hasta el corazón del 
territorio maya. 

Con sus Pirámides llamadas del Sol y de la 
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Luna, sus templos y sus palacios adornados 
con espléndidas pinturas murales, sus escul- 
turas, su cerámica de ornamentación pintada o 
incisa, Teotihuacán se nos presenta como una 
metrópoli esencialmente religiosa, La divini- 
dad que domina su panteón es el dios de la llu- 
via fecundadora, que conocemos bajo el nom- 
bre azteca de — Tlaloc, caracterizado por su 
máscara de grandes ojos rodeados de círculos 
—algunas veces de serpientes— y su boca eri- 
zada de largos colmillos. Su efigie se reproduce 
en los jarrones de terracota, objetos de lujo que 
se encuentran en las tumbas de los señores ma- 
yas de Tikal, así como en ciertos bajorrelieves 
de esta ciudad y de otro gran centro maya, 
Yaxchilin. Su rostro enmascarado alterna, en 
los flancos de una pirámide del complejo ce- 
remonial llamado «la Ciudadela», con la ca- 

eza amenazadora y el cuerpo ondulante de 
una serpiente emplumada. 

Esta serpiente, a la que más tarde se llamará 
— Quetzalcoatl, es también una divinidad del 
agua, por lo que suele representarse rodeada de 
conchas. 

En cuanto a la diosa cuya colosal estatua, 
descubierta en Teotihuacán, se conserva en el 
Museo Nacional de Antropología de México, 
es igualmente una deidad del agua fecundante, 
antepasada de la diosa azteca > Chalchiuhrli- 
cue. También la diosa del maíz —> Chicome- 
coatl aparece en el panteón de Teotihuacán. 

Una de las más significativas pinturas mu- 
rales de Teotihuacán muestra al dios enmas- 
carado, coronado de plumas preciosas y derra- 
mando a manos llenas sus dones, simbolizados 
por plaquitas de jade. 

Ovo fresco representa el Paraíso de los Bien- 


aventurados, inmenso jardín recorrido por ríos 


y rico en plantas tropicales, en el que los pro- 
tegidos del dios juegan y cantan en una eter- 
nidad de felicidad apacible. 

“La religión de Teotihuacán refleja una civi- 
lización agraria y pacífica. Algunos de sus ras- 
gos, tales como, por ejemplo, las representa- 
ciones de plantas y de pájaros de las «tierras 
cálidas», las ofrendas de bolas de caucho o las 
representaciones de jaguares, inducen a supo- 
ner que la aristocracia sacerdotal que dirigía la 
ciudad provenía quizá de la región costera, es 
decir, de la zona en la que nació la civilización 
— olmeca, Aunque no se encuentran en Teo- 
uhuacán algunos de los elementos caracterís- 
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ticos de la religión olmeca, en especial el 
«bebé» divino, es probable que el panteón y el 
ritual de la gran ciudad central derivaran en 
parte de la herencia dejada por la primera ci- 
vilización mesoamericana. 

En cuanto a las civilizaciones que sucedieron 
a la de Teotihuacán, todas ellas incorporaron a 
su religión el dios y la diosa del agua y la ser- 
piente con plumas, 


Bibliografía. H. Lenmann, Les civilisations préco- 
lombiennes, París 1953; W. KRrICKEDERG, Altmexi- 
kanische Kulturen, Berlin 1956, 

JACQUES SOUSTELLE 


TEPEYOLLOTL. Divinidad azteca cuyo 
nombre significa «el corazón (yollotl) de las 
montañas (tepet!)». Se le representa en forma 
de jaguar y simboliza las fuerzas telúricas, 
JACQUES SOUSTELLE 


TERTULIANO (155-220). Apologista y teó- 
logo, primer escritor latino cristiano, Tertu- 
liano nació en Cartago hacia el año 155 y murió 
en la misma ciudad en torno al 220, Hijo de un 
centurión, cursó en Roma brillantes estudios 
que le permitieron, al parecer, ejercer la pro- 
fesión de abogado. Convertido al cristianismo 
alrededor del año 193, volvió a África hacia 195 
y se consagró con ardor a la defensa de la fe 
cristiana, probablemente como sacerdote. De 
esta época datan alrededor de veinte tratados, 
entre ellos A los mártires (año 197 aprox.), ex- 
hortación a los perseguidos; Prescripción de los 
herejes (año 200 aprox.), especie de método ju- 
rídico de polémica contra las herejías, y, sobre 
todo, su obra maestra Apologético (Apologeti- 
cum), dirigida en el 197 a los gobernadores ro- 
manos perseguidores de los cristianos. Poco a 
poco, sin embargo, su rigorismo moral le mo- 
vió a apartarse de la Iglesia y a adoptar hacia 
el año 207 las ideas montanistas (de Montano, 
antiguo sacerdote de Cibeles convertido al cris- 
tianismo y organizador de una extraña secta 
que otorgaba un lugar exagerado a los profetas, 
por encima de los obispos, y anunciaba la in- 
minencia de la parusía en un clima de gran exi- 
gencia moral). Tertuliano sólo respetó desde 


entonces a los fieles «pneumáticos» (en su- 


a mn o. gamm 
puesto contacto directo con el Espiritu Santo) 
y despreció a los «psíquicos», a los cuales, des- 
pués dela aparición de su gran obra Contra 
pués c ICION Dra Contr 
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Marción (año 210 aprox.), no perdonó las de- 
bilidades de que hacían gala en sus obras (Ex- 
hortación a la castidad, Sobre la penitencia, La 
monogamia, Sobre la modestia, etc.). Tertu- 
liano une la austeridad extrema en la doctrina 
con una áspera elocuencia servida por una len- 
gua rica y concisa a la vez, que hace de él el 
creador del lenguaje teológico latino, sobre 
todo en el terreno de la teología trinitaria y la 
cristologia. Utilizó numerosos neologismos 
que, adoptados por los teólogos posteriores, 
entraron sin dificultad en el vocabulario dog- 
mático; el latín de la liturgia romana le debe 
una parte de su sobriedad y de su precisión casi 
jurídica, Otras obras de Tertuliano son: Ad 
Nationes (A los paganos), El testimonio del 
alma, Contra los judios, Contra Hermógenes, 
Contra los valentinianos, Sobre la care de 
Cristo, Sobre la resurrección de la carne, Con- 
tra Práxeas, etc. 
> Padres de la Iglesia. 


Bibliografía. J. Berton, Tertullien le schismatique. 
Les problèmes de la vie chrétienne et de Pautorité, 
París 1928; R. Braun, «Dens christianorum». Re- 
cherches sur le vocabulaire doctrinal de Tertullien, 
París 1962; C. Aziza, Tertullien et le judaïsme, París 
1977; J. DaniéLou, Les origines du christianisme la- 
tin, París 1978; C, RAmBAUux, Tertullien face aux mo- 
rales de trois premiers siècles, París 1979, 

Ediciones: G. Pravo, El Apologético de Tertu- 
liano, Madrid 1943; Obras, en CSEL, t. 1-11, Viena; 
traducciones en fr. en la col. «S.C. »: Traité du bap- 
téme (n.° 35), De la prescription contre les hérétiques 
(n.° 46), La torette des femmes (n.° 173), La chair 
du Christ (n.° 2: 6-217), À son épouse (n.° 273), Con- 
tre les Valentiniens (n.® 281-282). 

ANDRÉ WARTELLE 


TESHUB. Dios de la tormenta y dios nacio- 
nal de los huzritas. El culto a Teshub se en- 
cuentra asimilado al dios de la > tormenta lo- 
cal en todos aquellos lugares donde se estable- 
cieron los hurritas. Teshub es el nombre del 
dios de la tormenta en el ámbito > hitita, prin- 
cipalmente en la capital, durante la segunda mi- 
tad de su imperio. El relato mítico de Kumarbi 
nos muestra a Teshub como el dios que con- 
quista la realeza y pone fin al reinado de los 
«dioses antiguos» con la ayuda de su hermana 
> Ishtar/Shaushka y de Ea, el dios prudente. 
El Teshub sirio, que moraba en el monte Ca- 
sius (Zeus Kasios), fue el que, a través de 
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Alepo, tuvo un impacto directo sobre la reli- 
gión hitita. —> Hepat es la diosa paredro de 
Teshub en la región occidental. Los documen- 
tos urartios del siglo vin a.C. atestiguan la pre- 
sencia de un Teshub, hecho que contribuye a 
confirmar el lejano parentesco entre urartios y 
hurritas. El dios Teshub sufrió múltiples sin- 
cretismos. 

= Alepo, — Hepa, — tormenta, — 
Urartu. 


Bibliografia, E. Larocke, Desnonmaje des my- 
tholog:es, Paris 1979. 
RENÉ LERRUN 


TESMOFORIAS. Esta — testa, celebra 
en numerosos lugares de Grecia y qu 

con uno de los ceremo j 
en honor de Demetez, estaba reserva 


mujeres casadas e i 
a los que Ánstó! 


que was les 


r - 
se reagonin coz 


14 0. 


putrefac 


terior 2 fin de mezclarlos 
con la i 


de los muertos (— mis- 


luiz también un 


terios de Eleusis). 


que el último día, llamado Kalligeneia, «buen 
alumbramiento», era de diversos festejos. 


A 


Bibliografía. H.W. Parse, Festizals of the Athe- 
nians, Londres 1977. 


; 1 ANDRÉ MOTTE 


TESTIGOS DE JEHOVÁ. Movimiento mi- 


lenarista. Un presbiteriano americano, Charles 


Russell (1852-1916), angustiado ante la pers- 


pectiva de la condenación eterna, encontró la! 
paz en contacto con los — adventistas y se apa-! 
sionó por la idea del cercano retorno de Cristo, 
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cuya fecha anunció: 1914, Su sucesor, Joseph 
Rutherford renovó esta predicción, fijando la 
fecha en 1925; creó una organización interna- 
cional y se consideró a sí mismo como el único 
testigo autorizado de la Biblia. El presidente 
actual, Nathan Knorr, ha dado un carácter mc- 
nos agresivo al movimiento, Con todo, sus 
miembros siguen convencidos de que sólo ellos 
están en posesión de la verdad, 

Doctrina. Pesimismo fundamental: el mun- 
do está dominado por Satán. Incluso las reli- 
giones son satánicas. El fin se aproxima, con- 
cretado en la batalla de Armagedón, Salvados 
de la catástrofe, los testigos vivirán felices en la 
tierra. Cristo es una criatura puramente espi- 
ritual, de ninguna forma el hijo de Dios. La 
Trinidad es una invención del diablo. * 

Práctica. No existe culto. El bautismo por 
inmersión es un gesto puramente simbólico, 
por el cual el discípulo se convierte en ministro 
de la palabra de Dios, animado por un fuerte 
deseo de perfección moral y de pureza de vida. 


¡Rechaza las responsabilidades del ciudadano y 


se opone a las transfusiones de sangre. 
Difusión. 4 millones de ficles en 210 países. 

Organización muy estructurada. Métodos ac- 

tivos. Ardiente espíritu de proselitismo, Una 

de las tasas de expansión más elevadas del 

mundo. 

- YVES DE GIBON 


TEURGIA. Esta palabra griega, de creación 


prácticas rituales, una especie de magia supe- 
rior que no intenta obtener beneficios materia- 
les, sino realizar progresivamente la unión mís- 
tica con la divinidad. 

Jámblico (hacia 250-330), bajo la influencia 
de Egipto y del Oriente, fue el primer filósofo 
que preconizó resueltamente esta vía como au- 
xiliar de la sabiduría puramente especulativa 
que postuló Plotino. 

ANDRÉ MOTTE 


TEUTATES — Marte galorromano. 


TEZCATLIPOCA. Dios del espejo (tezcatl) 
que humea (popoca), es una divinidad del 
norte, del cielo nocturno, de la Osa Mayor. 
Aparece en la historia de México como repre- 
sentante de las tribus nómadas y guerreras que 
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impusieron en Tula, en el siglo x, los cultos 
astrales y los > sacrificios humanos. Hay todo 
un ciclo de poemas tradicionales consagrado a 
describir la lucha victoriosa de Tezcatlipoca 
contra — Quetzalcoatl, símbolo de la antigua 
religión heredada de — Teotihuacán, hostil a 
los sacrificios humanos. Por medio de una serie 
de malcficios, el dios-brujo del norte consiguió 
forzar al benevolente rey-sacerdote a abando- 
nar Tula y exilarse, ; 

A Tezcatlipoca se le designaba con varios so- 
brenombres: «Viento nocturno», «Guerrero» 
o «Joven», Siendo invisible, podía verlo todo 
en su espejo de obsidiana. Protegía a los escla- 
vos y castigaba a los amos que maltrataban a 
sus servidores. Inspiraba a los dignatarios en- 
cargados de elegir un soberano el nombre del 
futuro emperador, Regía las «casas de jóve- 
nes», escuelas en las que los muchachos del 
pueblo recibían una educación esencialmente 
militar, por oposición a los monasterios-cole- 
gios reservados a la nobleza y puestos bajo la 
advocación de su antiguo rival Quetzalcoatl. 

Tezcatlipoca era representado con un solo 
pie (como el dios maya Hurakán), quedando el 
otro sustituido por una voluta o por el espejo 
de obsidiana. Según la leyenda, había sido mu- 
tilado por el, cipaceli, cocodrilo mítico sobre el 
que descansa la tierra. Recordemos que la Osa 
Mayor, vista desde México, aparece durante 
cierto período con una de sus estrellas «am- 
putada», porque desaparece bajo el horizonte. 

En la época inmediatamente anterior a la 
conquista española, la importancia de Tezcat- 
lipoca en el nutrido panteón de los aztecas ha- 
bía aumentado considerablemente. Se le invo- 
caba en toda ocasión, tanto en la vida pública 
como en la privada. Los sacerdotes, preocu- 
pados por llegar a establecer alguna sintesis con 
objeto de introducir un cierto orden en un 
mundo divino superpoblado, tenían tendencia 
a utilizar para tal fin la personalidad de Tez- 
catlipoca, Según una tradición, la pareja pri- 
mordial dio vida a cuatro grandes dioses que 
crearon a su vez a los otros dioses y al uni- 
verso. Uno de ellos es Quetzalcoatl; los otros 
tres llevan el nombre de Tezcatlipoca pintado 
de color negro, rojo a azul. Se trata, por su- 
puesto, de los cuatro puntos cardinales. Quet- 
zalcoatl está situado al este, el dios negro (Tez- 
catlipoca propiamente dicho) al norte, el dios 
rojo identificado con + Xipe Tótec y => Mix- 
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cóatl, al oeste, el dios azul, > Huitzilopochtli, 
al sur. Así pues, bajo el signo común de Tez- 
catlipoca era posible agrupar a los dioses anti- 
guos junto a un «recién llegado» como Huit- 
zilopochtli, o a un dios extranjero como Xipe 
Tótec. 

De igual modo, se trató de organizar tam- 
bién el sistema de signos del — calendario adi- 
vinatorio en torno a Tezcatlipoca. Algunos > 
libros sagrados, como el Codex Borgia, mues- 
tran en efecto los veinte glifos del tonalpohualli 
relacionados con las partes del cuerpo de este 
dios. 


Bibliografía. J. SoustELLE, La vie quotidienne des 
Aztéques à la veille de la conquête espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los aztecas en 
vísperas de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, México). 

JACQUES SOUSTELLE 


THERAVADA. Históricamente, la escuela 
del theravada no es sino una de las numerosas 
sectas que se formaron en el seno del budismo 
del Pequeño Vehículo (+ Hinayána). Con 
todo, es la más importante de estas sectas ya 
que, por un lado, se sitúa en la línea de la tra- 
dición de los sthavira (ancianos), al contrario 
que los movimientos cismáticos promovidos 
por los + mahisimghika primero y por los > 
sarvistividin más tarde, y, por otro lado, es la 
única escuela del Hinayina que ha perdurado 
y se ha desarrollado hasta nuestros días, de ul 
modo que hoy, Hinayána y theravida son tér- 
minos prácticamente sinónimos que designan 
al budismo de la escuela del sur, extendido por 
Ceilán y por el sudeste asiático (Birmania, Tai- 
landia, Laos, Camboya). S 
Los theravādin han creado una abundante li- 
teratura en lengua pali (> escrituras búdicas). 
Sus textos sagrados constituyen el «canon 
pali». ) 
> Canon pali, > escrituras bú 


nayāna. 
y PIERRE MASSEIN 


dicas, > Hi- 


; “usticia Y 

THING. En Germania, el culto, e en su 
z . su vid rt”, 

la guerra están vinculados. En el indi- 


i isiones, 
comportamiento y en sus pe e ste con" 
viduo se siente ligado a la > SPP" : 


AN o asam 
texto socio-religioso se situa aa (Ger- 
blea del pueblo de la que ya ha 


THING 


11). Dos inscripciones en la muralla de 
Adriano (Gran Bretaña) dedicadas a Deo Marti 
Things0, establecen la relación del dios romano 
Marte con > Tiwaz (Tyr), dios germánico del 
grupo de los > Ases que, como —> Mithra, re- 
presenta el lado apacible, ordenado y sacer- 
dotal de la soberanía. Thing es lugar de justicia, 
de paz, de juramento, lugar sagrado donde se 
toman las decisiones militares, políticas y Ju- 
rídicas a las que todo individuo debe some- 
terse. Es un lugar consagrado por numerosos 
símbolos de divinidades, separado del espacio 
circundante por medio de vébönd o cuerdas sa- 
gradas. Se creía que los dioses estaban presen- 
ces en la asamblea del thing durante las deli- 
beraciones, decisiones y Juicios. 


mania, 


Bibliografía. J.A. HELLSTROM, Biskop och lands- 

kapsambiille, Motala 1971; A. STRÖM y H. BiEzA:S, 

Germanische und Balsische Religion, Stuttgart 1975. 
Junien Ries 


THOLOS (tholoi) — megalitismo. 


THON-MI-SAM-BHOTA (siglo VII). Thon 
-mi fue el primer tibetano que dejó el Tíbet 
para estudiar fuera. Su nombre es una forma 
compuesta de tibetano y — sánscrito. Thon-mi 
significa en tibetano «el hombre del clan de los 
Thon», y sam-botha significa, en sánscrito, un 
tibetano sagaz y honrado. 

Fue enviado a la India por el rey — Son- 
tsen-gampo y allí estudió la literatura sánscrita 
bajo la dirección de un pandit y de un — bráh- 
man, convirtiéndose en uno de los mejores es- 
tudiantes y llegando incluso a superar larga- 
mente a sus colegas indios. Debido a esto, se 
le dio el nombre de Sam-Botha, el tibetano sa- 
bio. Tras finalizar sus estudios, retornó al Ti- 
bet, donde creó el alfabeto tibetano, basado en 
la escritura gupta, aunque adaptado a la lengua 
del país. Esta innovación rindió grandes ser- 
vicios al > budismo, favoreciendo su desarro- 
llo en el Tíber, ya que a partir de ese momento 
se pudieron traducir numerosos textos budistas 
al tibetano. Compuso también numerosas 
Obras de gramática tibetana. Por esta excepcio- 
nal contribución está considerado como el más 
grande de todos los sabios y letrados de la his- 
toria del Tíber. 

Tenzin GrYaL-Po 
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THÓRR (Thor) — Donar. 


THOT. Se le representa con figura de zambo, 
de ibis o de hombre con cabeza de ibis. Era 
dios de — Hermópolis, su ciudad santa, cn 
cuya doctrina aparece como dios creador de la 
— ogdóada. La importancia de su culto hizo 
que los teólogos de > Heliópolis lo incluyeran 
en la pequeña enéada; también participó en la 
cosmogonía menfita. Thot es el calculador por 
excelencia, y por ello se le considera inventor 
del calendario y de las matemáticas, así como 
de la escritura, por lo que es el inspirador de 
la sabiduría y el patrón de los escribas. Como 
escriba de los dioses figura cn las representa- 
ciones del juicio de los muertos anotando el re- 
sultado de la psicostasia o inscribiendo el nom- 
bre de un nuevo faraón, durante la ceremonia 
de su llegada al trono, en las hojas de persca 
sagrada. Igualmente, es dios de los médicos y 
magos: ayuda a — Isis en el ritual destinado a 
resucitar a su esposo, devuelve a + Horus la 
integridad del ojo afectado en su lucha contra 
> Seth. 

Todas estas características hacen que Thot se 
asimile a Hermes en época grecorromana. 


— Hermes Trimegisto. 
DOMINIQUE PFISTER 


TIANDI —> clero taoista. 


TIANZUN  (Venerables celestes). Los tres 
Venerables celestes se cuentan entre las más al- 
tas — divinidades del — taoísmo, objeto de vi- 
sualización y de visión extática. Proporcionan 
la salvación por la enseñanza. Entre otras tría- 
das, la de los Tres Puros (sanging) pertenece a 
este orden. 

La denominación de rianzun, Venerables ce- 
lestes, proviene del > budismo, donde designa 
a los grandes seres trascendentes (deva). La de- 
nominación de tianzun es común a ambas re- 
ligiones. 


> Divinidades taoístas. 
CLAUDE LARRE 


_T 


TIASIS. La palabra griega thiasos designa el 
cortejo bullicioso y desordenado que seguía a 
— Dioniso: Sileno, ninfas, sátiros y otras fi- 
guras míticas del mismo género. Se aplica tam- 
bién a las reuniones donde los adeptos de su 
culto y las bacantes posesas vivían los delirios 
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del > entusiasmo, En otra acepción totalmente 
distinta, es la denominación de un tipo de aso- 
ciación privada, documentada desde el período 
arcaico, por medio de la cual algunos indivi- 
duos de diverso origen y condición se ponían 
bajo la protección de un dios, indígena o ex- 
tranjero, y lo veneraban en común. En Atenas, 
a principios del siglo 1v, tales cofradías tenían 
suficiente prestigio para que se diera su nombre 
a los subgrupos oficiales de algunas fratrías, 
Durante los períodos helenístico y romano 
hubo en muchos lugares una gran difusión de 
tiasis relacionadas con múltiples divinidades o 
=> héroes, cuya organización, a veces com- 
pleja, aparece principalmente en documentos 
epigráficos y papirológicos; podían formar 
parte de ellas las mujeres, los forasteros, los li- 


bertos y los esclavos. 
JuLes LABARBE 


TÍBET (introducción). Antes de la penetra- 
ción del budismo en el Tíbet (> budismo ti- 
berano), los habitantes del País de las Nieves 
conocían prácticas religiosas a las que se ha 
convenido en llamar el > Bon (pronunciado 


. pen), que fue reformado tras la introducción 


del budismo. Existen también en el Tíbet im- 
portantes grupos de musulmanes, pero no hay 
cristianos, a pesar de la estancia de misioneros 
como I. — Desidéri. Tras la invasión del país 
por las tropas chinas en 1950, la situación cul- 
tural y religiosa no cesa de modificarse, en de- 
trimento de las tradiciones. 
MicHEL DELAHOUTRE 


TIELE, Cornelius Petrus (1830-1902). Na- 
cido en Leiden, ilustre representante de la cien- 
cia de las religiones en Holanda durante el siglo 
xix, Tiele perteneció al grupo de la Remons- 
trantse Broederschap, movimiento cismático 
reformado, fundado por Jacques Arminius 
(1560-1609) de Leiden. Los remonstrantes, 
que eran intelectuales muy poco preocupados 
por la dogmática, siguieron reclutando a los 
miembros del movimiento entre la burguesía 
liberal de las grandes ciudades holandesas. 
Después de cursar teología en la universidad de 
Amsterdam, Tiele fue pastor en Moordrecht 
(1853) y más tarde en Rotterdam (1856). Pre- 
dicador muy conocido por su afán de profun- 
dizar en el sentido religioso de la humanidad, 
fue nombrado profesor en el seminario re- 
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monstrante de Leiden en 1873. Se adhirió 21 
movimiento de teología liberal dirigido en la 
universidad por Scholten y Kuenen. En 1875, 
el gobierno holandés sustituyó las facultades de 
teología del Estado por cátedras de ciencia de 
las religiones, abiertas el 1 de octubre de 1877. 
La cátedra de Leiden fue confiada a Tiele, que 
ocupó en varias ocasiones el cargo de rector de 
la universidad. 

En 1876, Tiele publicó Geschiedenis van den 
Godsdienst, obra traducida al francés en 1880 
por M. Vernes con el título Manuel d'histoire 
des religions. Traducido también al inglés 
(1877), al alemán (1880), al danés (1884) y al 
sueco (1887), este manual ejerció una gran in- 
fluencia en el desarrollo de la historia de las re- 
ligiones y en los orígenes de la — Religionsge- 
schichtliche Schule. 

Según Tiele, la ciencia de las religiones de- 
bería llevar un nombre más específico: hiero- 
logía. Comprendería tres orientaciones. La 
primera, denominada hierografía, describe las 
religiones concretas. La segunda es la historia 
de las religiones, que narra las vicisitudes y 
modificaciones de los diversos movimientos 
religiosos. La historia de la religión debe mos- 
trar, por último, cómo se desarrolló la religión 
en el curso de los tiempos, entre los distintos 
pueblos y en el seno de la humanidad. 

A juicio de Tiele, la religión consiste en el 
conjunto de relaciones entre el hombre y los 
poderes sobrehumanos en los que éste cree. 
Con esta definición deja abierto el problema de 
la esencia de la religión. Constatando que el fe- 
nómeno religioso afecta a toda la humanidad, 
estima que su origen no es un hecho histórico, 
sino un hecho psicológico. La historia de las 
religiones tiene por objeto mostrar cómo se des- 
arrolló este hecho psicológico y cómo se ha 
manifestado en diversas formas entre los dis- 
tintos pueblos y razas. Por eso la nueva ciencia 
intenta averiguar cómo todas las religiones, in- 
cluidas las de las naciones más civilizadas, bro- 
taron de los mismos gérmenes simples y han 
sufrido posteriormente una evolución y un des- 
arrollo, 

El historiador se encuentra así ante un cre- 
cimiento natural de las religiones, que se mo- 
difican por efecto de la influencia de los pue- 
blos, las razas y otras circunstancias. La pri- 
mera etapa de esta evolución engloba las reli- 
giones primitivas del pasado y del presente: es 
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el + animismo, que dio origen a los politeís- 
mos indoeuropeo, semita y egipcio, constitu- 
tivos a su vez de religiones nacionales. En la 
tercera etapa nos encontramos con los dos gru- 


pos de religiones nomísticas, es decir, fundadas, 
en una ley o una escritura: de una parte, el > | 


confucianismo, el => taoismo, el mosaísmo, el 
> judaísmo, el > brahmanismo y el — maz- 
deísmo. De otra, las tres religiones universales: 
> budismo, — cristianismo e — islam. 
Expuestos en numerosos artículos a lo largo 
de dos decenios, estos principios guiaron la in- 
vestigación de Tiele. En su canto de cisne —las 
Gifford Lectures de 1896 y 1898, tituladas Ele- 
ments of the Science of Religion— trazó a gran- 
des rasgos su método y presentó la síntesis de 
sus trabajos. Buscó sus materiales en el — 
Avesta, en la India, en Mesopotamia, en el 
Oriente Próximo, en Egipto, en Grecia, en 
Roma. A su juicio, la historia de las religiones 
se limita a reunir documentos. Después em- 
pieza el trabajo de la ciencia de las religiones, 
encargada de establecer una morfología y una 
ontología. La morfología estudia los fenóme- 
nos externos, mientras que la ontología indaga 
sobre la esencia de l2 religión 2 fin de identi- 
ficar la sustancia común inmanente a sus di- 
- 
versas formas. De hecho, la ciencia de las re- 
ligiones es en Tiele un estudio del fenómeno 
religioso realizado mediznte un trabajo com- 
parativo de las religiones, dirigido por princi- 
pios filosóficos. Esta filosofía religiosa debe 
sustituir, a su juicio, a la teología tradicional 
basada en la revelación. Semejante óptica, pro- 
pia de la teología liberal, influyó mucho en 
toda su investigación. 
Pastor remonstrante, C.P, Tiele investigó el 
sentido religioso de la humanidad. Como teó- 


logo liberal se aplicó al estudio del sentimiento 
religioso. Al hilo de las teorías evolucionistas 

el siglo xix, estudió el desarrollo de las reli- 
giones a partir de los gérmenes psicológicos 
presentes en el hombre. Impresionado por 
Max — Muller, tomó de él el método com- 
parado, pero despojándolo de la base filológica 
del comparatismo indoeuropeo. Influido por la 
corriente de laicización, no dudó en sustituir la 
teología tradicional por el estudio del fenó- 
meno religioso. En este campo, sus ideas sir- 
vieron a veces de pretexto a los partidarios de 
la laicización de la enseñanza en Holanda, 
Francia y Bélgica. La amplitud de sus trabajos 
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y el dinamismo de su enseñanza contribuyeron 
al rápido desarrollo de la ciencia de las Cao 
nes y dieron origen a una investigación basada 
en la fenomenología. —> Chantepie de La Saus- 
saye expuso las líneas maestras de su metodo- 


logía. 


Bibliografía. RHR, París 1897, págs. 370-385; 1900, 
págs. 201-219 y págs. 359-389; 1902, págs. 71-75. 
Jurien RiEs 


TIEMPO PRIMORDIAL. La expresión 
«tiempo primordial» designa el tiempo de los 
orígenes, cuya existencia se narra en los mitos. 
Es el tiempo de las fundaciones, el gran tiempo 
en el que sobrevinieron los acontecimientos 
primordiales, el tiempo mítico de una historia 
sagrada que relatan los mitos teogónicos, los 
cosmogónicos y los que recuerdan el origen de 
los seres y de las cosas. En muchas culturas el 
tiempo primordial es aquel en que se desarrolló 
el combate fundamental entre las fuerzas del 
bien y del mal (en Mesopotamia, por ejemplo, 
el mito del combate entre > Marduk y Tiamat, 
y en Grecia el mito del combate entre > Zeus 
y los Titanes). Ese tiempo primordial es tam- 
bién aquel en que se realizó el primer sacrificio, 
como relata el himno del — Purusa en la Sam- 
hita del — Rig Veda (X, 90), es decir, el 
tiempo en que por primera vez se establece una 
relación entre el universo, sus reglas y sus di- 
visiones sociales, y la divinidad, cuya forma, la 
pratima, es simbólicamente la de un hombre. 
De tal modo, el mundo que habita el hombre 
es consustancial a un dios que el Satapatba 
Brāhmaņa identifica con Prajapati, ya que to- 
das sus partes provienen del desmembramiento 
del purusa, realizado en el momento del primer 
sacrificio ofrecido por los dioses cuando se 
produjo la primera institución de las cosas. 

El tiempo primordial es pues el tiempo de 
los orígenes, en el que surgen por primera vez 
a la existencia los seres y cosas que pueblan el 
mundo en el que vive el hombre. Por lo tanto, 
ese tiempo adquiere una validez ejemplar, y 
aunque los acontecimientos que relatan los mi- 
tos se produjeron en un pasado lejano, en su 
calidad de acontecimientos fundadores siguen 
ejerciendo su influencia en el mundo actual. 
Explican por qué existe tal institución y por 
qué se aplica tal regla en tal circunstancia, pues 
el papel de los mitos etiológicos es ligar todo 
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lo que pertenece a la experiencia cotidiana del 
hombre a un precedente acontecido en un 
tiempo primordial que garantiza la perpetuidad 
y la validez de toda acción humana. Así se es- 
tablece una relación entre el pasado de los pri- 
meros tiempos, el de los dioses y los héroes 
fundadores, y el presente existencial de un 
grupo humano que desea basar todos sus actos 
en el modelo arquetípico, nacido del tiempo 
primordial, que el hombre sólo conoce a través 
de los mitos. 

La mayoría de los mitos etiológicos supone 
que en este tiempo primordial se efectuaron ac- 
ciones y se produjeron acontecimientos que 
justifican las reglas y fundan los valores según 
los cuales funciona la sociedad humana. Todas 
las acciones presentes tienen un fundamento en 
aquel tiempo creador y originario, al que se re- 
fieren como único modelo adecuado. Además, 
ese tiempo primordial se presenta ante el hom- 
bre como un tiempo en que el orden de cosas 
era mejor que la situación presente. Es com- 
prensible que a esos mitos, que relatan lo que 
ocurrió en aquel tiempo, se les llame a veces 
«historias del paraíso», como si al hombre le 
gustara inscribir en ellas los elementos de una 
situación "totalmente diferente a la que tiene 
que vivir, un estado de cosas tejido con sus de- 
seos Insatisfechos, La nostalgia de los orígenes 
quiza no sea en muchos casos más que la nos- 
talgia de un paraíso que lo es precisamente por- 
que se ha perdido para siempre. 

i Sin embargo, ese período creador por exce- 
lencia que constituye el tiempo primordial 
sirve también de modelo para el porvenir. Lo 
que sucedió en aquel tiempo se repite sin cesar, 
y al hombre le basta conocer el mito que lo 
s para saber como actuar hic et nunc, pues 
im aae Se mi de 
tuyen los precedentes Sn A a 

ites y modelos obligatorios 
para el hombre, remtegra a éste al mundo ar- 
quetipico. Todo lo que sucede, tanto en la na- 


existencial para el hombre a] tiempo que le pro- 
Porciona las reglas de su praxis cotidiana. La 
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reactualización de ese tiempo primordia] pee 
medio de los distintos rituales hace al k 
contemporáneo de los dioses que actuaban an. 
taño, y le sitúa in illo tempore, En este sentido 
revivir ese tiempo primordial en las —, fiestas 
por medio de rituales específicos, es el medio 
de volver a situarse en el comienzo de los seres 
y de las cosas y de reencontrar la Presencia 
tiva de los dioses y de los héroes fundadores, 
Volver a ese tiempo primordial es alcanzar el 
tiempo de la esencia de los seres y de las 
más allá del tiempo de las existencia o 
$ concretas, 
ina el sad E sociedades arcaicas la 
existencia real carec 
hasta que se Aa la en e 
4 Primordial de 
todo lo que constituye el mundo del hombre 
lo que le permite asumir todos los imperativos 
sociales, políticos, éticos y religiosos, El co. 
nocimiento del pasado original, de lo que se 
hizo en el tiempo primordial, es el mejor antí- 
doto contra el desgaste del tiempo vivido. Mas 
para ello el hombre necesita refugiarse pasiva- 
mente en él, en un recuerdo nostálgico de una 
especie de Urzeit paradisíaco, de un tiempo de 
la infancia que le devuelve al verde paraíso de 
los amores infantiles que degeneraron dema. 
siado pronto en juegos prohibidos. Los ritos 
que re-presentan ese tiempo primordial, que lo 
re-actualizan, no son más que la repetición de 
un fragmento de ese tiempo primero, que el 
hombre injerta en un momento de su tiempo 
vivido que de ese modo se convierte en un ver- 
dadero tiempo litúrgico, «Debemos hacer lo 
que los dioses hicieron al principio; así hicie- 
ron los dioses, así hacen los hombres», procla- 
man los textos sagrados hindúes. De hecho, en 
muchas culturas las fiestas religiosas se conci- 
ben como la repetición de un acto creador que 
aconteció en el tiempo primordial. Los rituales 
Poseen un arquetipo divino y consisten en la 
imitación de gestos que antiguamente hicieron 
los dioses, La repetición de un gesto divino 
primordial sustenta el rito (el — akitu babiló- 
nico, las fiestas de la creación instituidas Por 
=> Ohrmazd en Irán, la observancia del > hel 
bat reproduciendo el reposo de > Yahvé da 
séptimo día). En todas partes los ritos As 
comportamientos ¡mitativos, referidos po 
tiempo primordial cuyo retorno tiene UN gi 
regenerador. Es interesante recordar qU ici- 
mitos sobre el origen de los remedios m pe 
se stán insert 
nales y de los actos de curación € 
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ceneralmente en un mito cosmogónico que re- 
fiere la creación del mundo. Ahora bien, los 
mitos que describen cómo surgió el mundo en 
aquel tiempo originario terminan siempre con 
la aparición del hombre en ese mundo, mundo 
que acaba por organizarse en un conjunto or- 
denado que se considera inmutable, y por esa 
razón los mitos relativos a ese tiempo de los 
orígenes y de las primeras creaciones afirman 
al hombre en su propia existencia. Hablan 
siempre de comienzos que son en realidad cau- 
sas primeras, como dijo Aristóteles, ya que los 
acontecimientos que se produjeron en el 
tiempo primordial son en realidad los funda- 
mentos mismos del mundo. La historia mítica, 
es decir, la que narra los acontecimientos pri- 
meros, no se inscribe en una temporalidad hu- 
mana, sino que se refiere directamente a un 
tiempo mítico. Ligando la existencia individual 
a este tiempo de la esencia de los seres y de las 
cosas, poniendo el ancestro fuera de la historia 
para hacer de él un dios, y haciendo de la his- 
toria de los hombres una copia de los actos di- 
vinos o heroicos, el recuerdo ritualizado del 
tiempo primordial es lo único que puede ven- 
cer el paso del tiempo, es el mejor medio que 
posee el hombre para situarse fuera del tiempo 
fugitivo. En esta ontología mítica, caracterís- 
tica de la «mentalidad primitiva», la realidad es 
imitación de lo que sucedió en los tiempos ori- 
ginales, y ello le lleva a manifestar un cierto 
desinterés por la historia humana. El recuerdo 
de ese tiempo primordial transfigura las reali- 
dades concretas del mundo cotidiano del hom- 
bre restituyéndolas al plano solemne del cos- 
mos, en el que todo su universo familiar se le 
presenta al hombre como un acto de Dios. Del 
mismo modo que la música es el mundo de los 
sonidos repartidos en series tonales, así el 
| mundo de los mitos es el mundo humano ex- 
| presado en las formas divinas del tiempo pri- 
' mordial. La acción divina, re-presentada en el 
hombre, llega a ser para éste una realidad viva 
en la medida en que se siente contemporáneo 
del dios cuyo gesto primero imita, La repeti- 
ción ritual del gesto creador tiene el valor de 
una regeneración: se empieza una vida nueva 
en el seno de una creación renovada. Esta con-| 
cepción del mundo, que puede ser renovado; 
por el recuerdo litúrgico de un tiempo pri-| 
mordial, implica a la vez una idea de salvación 
y una esperanza de acceder a un paraíso ac-| 
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tualmente perdido, creencia profundamente 
enraizada en el corazón de todos los hombres 
que se sienten solidarios de un mundo que se 
renueva periódicamente según leyes inmuta- 
bles. Pero sólo se colma esa esperanza y sólo 
se alcanza esa salvación cuando desde los ges- 
tos más humildes y más concretos de la vida 
cotidiana hasta los actos más importantes de la 
existencia humana se inscriben en el ámbito pe- 
renne de los actos primordiales renovados por 
los ritos. 

> Creación, —> fiesta, > memoria, —> mito, 
> rito, > símbolo. 


Bibliografía. M. ELtaDe, Le mythe de Péternel re- 
tour, París 1949 (trad. cast. El mito del eterno re- 
torno, Alianza, Madrid 1984); Aspects du mythe, Pa- 
ris 1963; La nostalgie des origines, París 1971; J. Ca- 
ZENEUVE, Les rites et la condition humaine, París 
1958; M. MesLIN, Pour une science des religions, Pa- 
rís 1973 (trad. cast. Aproximación a una ciencia de 
las religiones, Cristiandad, Madrid 1978). 
i MICHEL MESLIN 


TILLICH, PAUL (1886-1965). Teólogo pro- 
testante nacido en Alemania, Paul Tillich emi- 
gró en 1933 a Estados Unidos, en donde falle- 
ció. Asumió las intuiciones del existencialismo 
y ciertas ambiciones del gran idealismo alemán. 
Aunque insistió en el elemento de crítica y de 
trascendencia implicado en «el principio pro- 
testante», su actitud fue de apertura y simpatía 
hacia todas las formas del — humanismo y de 
la — cultura. 

Él mismo se definió como teólogo «fronte- 
rizo» y señaló el «método de correlación» 
como la clave de su > teología sistemática 
Este método consiste en «explicar el contenido 
de la fe cristiana mediante preguntas existen- 
ciales y respuestas teológicas en mutua depen- 
dencia». f 

La teología de Tillich puede definirse, pues, 
como una «teología de la cultura», según el tí- 
tulo de una de sus obras. La > religión y la > 
cultura mantienen una estrecha relación: «Si la 
religión es la sustancia de la cultura, la cultura 
es la forma de la religión.» Tillich pensaba que 
la religión no cra un ámbito particular de la 
realidad humana, sino más bien una dimensión 
constitutiva de la misma; el pensador alemán 
cuestionaba por lo demás esa realidad en sus 
limitaciones. La religión es la relación mante- 
nida con el sentido último de todo lo que 
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existe, la relación establecida implícita o explí- 
citamente con lo que interesa al hombre en de- 
finitiva (xltimate concern) y con el centro que 
está más allá de él mismo. 

La religión (y con ella lo — sagrado) se en- 
cuentra, pues, en todas partes, aunque no se 
identifique con ningún objeto particular. Til- 
lich excluye así toda forma de > dualismo. Po- 
see, sin embargo, un sentido muy vivo de las 
rupturas, de las «crisis». Si es verdad que la re- 
ligión está presente allí donde se detecta una 
«preocupación última», ésta sólo sale del «ol- 
vido» y se hace realidad para nosotros cuando 
adopta ciertas figuras históricas. Tal es el sig- 
nificado de las religiones concretas y, entre 
ellas, del cristianismo. Las religiones son a la 
vez la consecuencia del estado de alienación (de 
pecado) del hombre, en un tiempo en el que 
Dios no es todavía «todo en todos», y el re- 
sultado de la experiencia que tienen ciertas per- 
sonas en el sentido de haber sido «embargadas» 
por el poder de lo sagrado. 

Este «embargo» se manifiesta siempre en la 
creación de «simbolos», cuerpos vivos que ex- 
presan la experiencia religiosa y testigos de una 
irrupción de lo sagrado en la historia. Los => 


¡símbolos son en su esencia realidades dinámi- 


cas; sólo serán auténticos mientras se vivan 
como lugares de tránsito, mientras los hombres 
sigan siendo embargados por lo sagrado a tra- 
vés de ellos, «extasiados» en la fe. Cuando se 
identifica a los símbolos con el objeto al que 
deben conducir, quedan degradados en medios 
para capturar lo divino, cambian radicalmente 
de sentido y se convierten en representantes de 
lo «demoníaco», es decir, en cierto modo, de 
lo antisagrado. 

El símbolo fundamental en el cristianismo es 
«Jesús como Cristo», en el cual se manifestó el 
«ser nuevo». La verdad de este símbolo se sal- 
vaguarda cuando se combina con el símbolo de 
la cruz, que es la figura concreta del «principio 
protestante» de crítica y trascendencia. La — 
fe, vivida en el universo de los símbolos, cons- 
tituye esencialmente una realidad «dinámica». 
Ella hace posible el «coraje de ser», que se basa 
a su vez en el coraje de «aceptar el sgr acep- 
tado». «La religión es, ante todo, una mano 
abierta para recibir un don y sólo en segundo 
lugar una mano activa para distribuir dones.» 

> Cultura y religión, > fe, — religión, > 
Schlciermacher, — teología cristiana. 
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TILLICH Y ELIADE. 1. RELIGIONES Y TEO- 
LOGÍA. El 12 de octubre de 1965, Paul Tillich 
clausuró con una conferencia el seminario de 
historia de las religiones celebrado en la uni- 
versidad de Chicago. La conferencia versó so- 
bre el tema La importancia de la historia de las 
religiones para la teología sistemática. Al final 
de su larga carrera, pocos días antes de su 
muerte, este pensador del hombre y de la fe se 
declara próximo a Toynbce, a > Jung y a Teil- 
hard de Chardin, pero, sobre todo, se confiesa 
discípulo de — Schleiermacher, > Otto y > 
Heiler. Formula cuatro tesis que considera 
pertenecen al patrimonio de la ciencia de las re- 
ligiones: (1.2 En todas las religiones existen 
fuerzas de revelación y de salvación; Č.5 el 
hombre las recibe en las condiciones imperfec- 
tas propias de la naturaleza, de la cultura, de 
la historia;(3.*)en consecuencia, en toda reve- 
lación es posible una crítica (mística, profética, 
secular) de las deformaciones y de los límites 
debidos a cada realización; 4 puede haber en 
la historia de las religiones un acontecimiento 
central que haga posible una teología universal. 

Estos cuatro pilares descansan sobre una no- 
ción de religión: «conjunto organizado de sim- 
bolos para el pensamiento y para la acción, es 
decir, de mitos y de ritos en un grupo social. » 
La religión es una necesidad concreta, ya que 
el espíritu humano necesita encarnarse para 
existir realmente y poder actuar, llegando así al 
principio incondicional de los símbolos, los 
mitos y los ritos. Pero las religiones perjudican 
a la religión, la falsifican y a veces la «demo- 
nizan». Expuesta a la amenaza de las formas de 
ortodoxia exclusiva y secularización profana, 
capaces de «aliarse» o amalgamarse con esas 
disposiciones reductoras, la religión necesita el 
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soporte cultural de una historia de las religio- 
nes. En cuanto a la teología sistemática, utiliza 
esta última como una muralla y una formación. 
La historia de la salvación se asegura dentro de 
una historia de las religiones que se está con- 
virtiendo en historia universal. La persona his- 
tórica y divina de Jesús, € es V 

la universalidad de su mensaje. El cristianismo, 
que se reconoce como religión entre las reli- 
giones, está obligado a superarse conunua- 
mente. 

2. EL CRISTIANISMO Y LAS 
Las tesis citadas, su fundamento Y su desarro- 
llo, quieren ser también las d 
En efecto, después d 


cor. al 


Prestes Victor, alirma 


RELIGIONES. 


abia University, 
causó el descubri- 


culturas que 


ofensiva de corrientes 


fuentes tradi- 


res de 
vesugadas como tales. Se trate paruculermente 


del «nacionalismo», del «socizlismo», del «co- 


» 
munismo» y del «humanismo liberal». En una 
actualidad en la que los componentes políticos 
del «seculirismo» adqui j 
fuerza mayor, bud 
ayudarse 2 entender mejor sus originalidades. 
El encuentro entre religiones y cuasi religiones 
servirá para una dilucidación de la cuestión. 

El cristianismo propone la pedagogía de una 
as «dialéctica» de la religión, que consiste en decir 
se «sí» y «no» a las doctrinas y a los actos de las 
"cuasi religiones. Esa pastoral es practicable de- 

bido a la polaridad de toda religión entre Ja 
apertura a lo universal de la revelación salva- 


dora y lo concreto de una forma particular. 


mo y crisuanismo pueden 
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ones trascienden la cultura, 


s religi 
Todas las reigi de una cul- 


aunque sólo puedan vivir dentro 
tura. La dialéctica de la aceptación y del re- 
chazo conduce a la elaboración de una «filo- 
sofia de la religión». Aun a costa de subsumir 
el cristianismo en un «concepto de religión», 
se constituye en el núcleo del pensamiento y 


de la acción un patrimonio que da cuenta de y 


una experiencia propia de aquél y hace posible y 
lo que Nicolás de Cusa denominaba ya en su 
tiempo «diálogo de santos (De pace fidei); 

“El diálogo de las religiones tiende en primer 
lugar a asegurar el «fundamento sacramental» 
(o ultimate concern) de la «experiencia de lo sa”, 
grado» y de la «manifestación reveladora de lo | 
divino». Cada religión particulariza este fun-| 
damento, según la naturaleza de sus «aconte- 
cimientos reveladores» y según la dialéctica 
utilizada con las cuasi religiones. Aparecen así 
los «tipos» de religión, que deben mantenerse 
«dinámicos», es decir, conscientes de sus po- 
aridades internas y de sus polaridades en re- 
lación con otras religiones. De esta forma una 
«tipología dinámica», distinta de toda cons- 
trucción de antítesis y de síntesis, pone en ten- 
sión el polo «místico» de las religiones «pro- 
vinientes de la India» y el polo «ético» de las 
religiones que «provienen de Israel». La corre- 
lación se da en aquello que lo sagrado y lo di- 
vino enseñan a la vez: «lo que es» (mística) y 
«Jo que debe ser» (ética). Mediante una fór- |! 
mula abreviada, puede decirse que el cristia- | 
nismo, de carácter ético, y el budismo, de ca- | 
rácter místico, sitúan en correlación sus dife- , 
rencias en la tensión entre el telos (fin inma- ' 


nente) del reino de Dios y el telos del > nir- | 
vánz. En religión, el primero es «símbolo! 
social, político y personalista», en tanto que el 

segundo es «símbolo ontológico». Aunque 

uno y otro conllevan una «apreciación nega- 

tiva» de las condiciones de la existencia terrena, 

el cristianismo entiende el mundo como una 

«Creación» que marca con el signo de la verdad 

y de la bondad la esencia de toda realidad, 

mientras que el budismo opone otra «realidad 

verdadera» al mundo de la apariencia y de la 

caída. 

Estas diferencias alimentan nuevas tensio- ; 
nes. Por su pecado, el cristiano soporta las res- 
ponsabilidad del estado actual del mundo; el 
budista es un prisionero, un cautivo que cons- 
tata un estado de hecho, El sentido cristiano de | 
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la historia, animado por la fe en «un nuevo 
cielo y una nueva tierra», es voluntad de 
«transformación radical» de la realidad; el fin 
del budista no es transformar el mundo, sino 
liberarse de él. Uno simboliza el absoluto me- 
diante «categorías transpersonales», mientras 
que el otro, el cristiano, se sirve, para el mismo 
fin, de «categorías personales». Tillich vivió es- 
tas tensiones en Asia y vio surgir la polaridad 
de la «participación» y la «identificación». El 
cristiano participa por la gracia en el reino de 
Dios y en la transformación del mundo; el bu- 
dista se identifica, a través del arte y la sim- 
patía, con el principio de lo que es. El primero 
practica el agape personalmente; el segundo 
vive, universalmente, la «compasión». Princi- 
pio de participación gratificante y principio de 
identidad religiosa se oponen, se entrecruzan, 
y a veces se unen en logros excepcionales. Así, 
el cristianismo ha dado lugar al genio religioso 
de san > Francisco de Asís, en el que «la par- 
ticipación alcanzó tal intensidad que es difícil 
distinguirla de la identificación». Por otra 
parte, frente a las cuasi religiones seculares del 
mundo moderno, las dos grandes religiones 
(world religions) elegidas como significativas 
del «diálogo de los santos» tienden a amalga- 
marse antes que a unirse. Se trata de una amal- 
gama defensiva que constriñe, por ejemplo, al 
budismo japonés a vivir en lo político la de- 
mocracia de las personas, y al cristianismo eu- 


TFoamericano a atravesar el vacío de sus extras 


versiones, ignorantes de sus propias raíces, 
Todos los hombres religiosos necesitan en- 
contrar el camino de un nuevo «coraje de exis- 
tir». Tillich prepara el camino mediante un es- 
fuerzo de «autoenjuiciamiento del cristianismo 
a la luz de su encuentro con las grandes reli- 
glones». El método de este examen, que es un 
aspecto de la tipología dinámica, consiste en 
revisar «el acontecimiento en el que se funda el 
Enistianismo» para después analizarlo en fun- 
ción de la «doble tensión» que muestra el es- 
m comparado del cristianismo y de las re- 
haii decir verdad, no es la naturaleza del 
ecimiento fundador del cristianismo 
Jesús, Cristo— lo que se cuestiona, sino la 
Participación de los cristianos en el «poder es- 
piritual» de ese símbolo viviente en el que se 
manifiestan el principio y el fin de cada ser 
Esta cualidad de pertenencia debe posibilitar 
(de otro modo que no sea el simple conoci- 
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miento histórico) una apreciación justa y libre 
del sentido de los testimonios, de la tradición 
de la autoridad, ayer, hoy y mañana. Con esta 
garantía, es posible ya asumir el riesgo de 
enunciar los criterios según los cuales el cris. 
tianismo se juzga a sí mismo en presencia de 
las religiones y de las cuasi religiones, 

En primer lugar, la afirmación cristiana apa- 
rece como un posible «centro de cristalización» 
para todos los elementos religiosos, como una 
apertura creadora entre el carácter particular y 
el carácter universal de su acontecimiento fun- 
dador. Esta tensión permite juzgar las parti- 
cularidades de la práctica y de la doctrina las 
idolatrías, los idealismos, los absolutismos, las 
ideologías. Después, la afirmación cristiana se 
mantiene a la vez como «religión concreta» y 


como «negación de la religión». La tensión de; 


esta segunda „polaridad somete a la crítica] 
de una lucha interna los «dos rasgos esencia-| 
les de la religión en sentido estricto»: el mito! 
y el culto (o el rito). «Dios rehúsa ser un dios» 
del que se habla y del que uno se sirve. En este 
sentido, la Biblia lucha por Dios contra la re- 
ligión. Es por eso por lo que el cristianismo 
mantiene «la idea de un Dios por encima de 
Dios», es decir, el juicio de un «divino» que 
trasciende los símbolos y las representaciones. 
Esta disposición «mística» a participar, hace 
«desaparecer» finalmente mitos y cultos en «la 
experiencia abisal de lo último». Pero cultos y 
mitos continúan resurgiendo: pertenecen a la 
sustancia de la religión. El principio de la re- 
ligión persiste con los grandes problemas y las 
grandes pasiones. El cristiano, que tiene el va- 
lor religioso de juzgar las sombras de su propia 
luz, reconoce y favorece «la presencia de lo di- 
vino en todas las expresiones del sentido úl- 
timo de la vida humana». — 
“3. MI AMIGO EL PROFESOR ELDE. To- 
do el desarrollo precedente hizo nacer en la 
lich el proyecto de revisar los volúmenes de la 
Teología sistemática. Pero era necesario Pri 
su conocimiento histórico de las religiones | 
la edad de 77 años, se inscribe en o 
que Mircea Eliade dirigía en la Divinity 3t% 


. TH indi 
de la universidad de Chicago. or 


homenaje a esos dos años de ábamos 
cuando durante la conferencia que ola 
al principio saludó a su «amigo * firmar o 
Eliade», Éste le había ayudado a confire ign: 
que desde 1951 era para él una cO 
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cuando los estudios de teología y los de his- 
toria de las religiones se compenctran, el «pen- 
samiento religioso» se renueva. D: 

Por su parte, Eliade evoca la experiencia de 
aquellas «tertulias» en un breve texto publi- 
cado después de la muerte de Tillich, consi- 
derando a éste como uno de sus «recuerdos 
más preciosos y duraderos». Tillich captaba in- 
tensamente el «sentido religioso» y el «valor 
humano» de los actos procedentes de las mi- 
rologías y rituales más diversos. Experimen- 
taba un «encuentro con lo sagrado», aunque 
fuera concebido como aberrante O «demo- 
níaco». Aquello equivalía a decir que Tillich 
«no habría sido nunca un historiador de las re- 
ligiones como nunca habría sido tampoco un 
historiador de ninguna otra cosa». Lo que más 
le interesaba era «el significado esencial de la 
historia», su aspecto concreto en el senudo en 
que él lo entendía, sus esmucturas permanen- 
tes. Este «pensador de las fronteras» (On the 
Boundary) reconstruíz su pen enzo al plan- 
tearse los más elevados desafios. Por ello fuel 


considerado como un «innovador» en la hora | 
misma de la muerte. 

— Cristo y los filósofos, — religión (filo- 
sofía de la), — secularización y secularnismo, — 
teología y religiones. 


Bibliografía. P. Tizuck, Le chnistianisme et les re- 
ligioms, trad. fr., Paris 1968; L'imporzance de l'his- 
toire des religions pour la théologie systématique, en 
Aux frontières de la religion et de la science, trad. fr., 
París 1970, págs. 181-197; Prilosophie de la religion, 
Ginebra 1971; Filosofía de la religión, trad. cast., La 
Aurora, Buenos Aires 1974; M. Enue, Paul Til- 
lich et l'histoire des religions, en Aux frontitres..., 
wad. fr., París 1970, págs. 199-204; J. DunpHY, Paul 
Tillich et le symbole religieux, París 1977. 
Jacques VIDAL 


TIRSO. Del griego thyrsos. Es una de las in- 
signias sagradas de — Dioniso y sus adeptos. 
El tirso consiste en una rama de árbol (nar- 
thex) o un grueso tronco rodeado de hiedra, 
pámpanos o cintas y rematado por una piña o 
un ramillete de hojas. 
=> Misterios dionisíacos, 
LiLIANE BODSON 


TIRTHAMKARA. Tirthamkara, «artífice de 
un vado», es el título que se otorga a aquellos 
que Inauguran una vía o que abren a los demás 
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el camino de la — liberación. En el — hin- 
duismo, este título se aplica a veces a — Viguú 
o a = Siva, En el — budismo se aplica a > 
Buddha o a los Buddha. Pero donde más se 
emplea este título es en el — jainismo, que lo 
aplica a una sucesión de veinticuatro personajes 
que enseñaron la vía ascética, los tres últimos 
son personajes históricos. El penúltimo, 
Paréva, es el primero de un grupo de ascetas, 
a los que se unió Vardhamána, llamado tam- 
bién Mahivira, que se consideran fundadores 
o precursores del jainismo actual. En los tem- 
plos jainistas se representan y se veneran los 
veinticuatro urthamkara. 
MICHEL DELAHOUTRE 


TISZA — Alföld... Ka 
TĪWAZ (Třr). Tiwaz (forma más antigua) es 
un dios germánico del grupo de los > Ases que 
representa el lado apacible, ordenado y sacer- 
dotal de la soberanía. Al igual que — Mithra 
en Irán, Tiwaz (Tfr) es un dios del derecho y 
un dios de la guerra considerada bajo el aspecto 
jurídico. Tácito asimiló a Tyr al dios Marte. 
Como los romanos, los germanos le dedicaron 
el martes, dia homólogo al de Marte: Zisdac en 


antiguo alemán, tis dei en frisón, £ysdagr en es- 
candinavo. Dos inscripciones a Deo Marti 
Thingso en la muralla de Adriano en Houses- 
taed (Gran Bretaña) muestran la difusión de su 
culto, conocido sobre todo gracias a la topo- 
nimia, especialmente en Dinamarca. Otro 
nombre de Tiwaz (Tyr) es Irmin, atestiguado 
por la palabra Herminiones, citada por Tácito. 
En época de Carlomagno, los sajones venera- 
ban 2 un dios Irminsúl, dios cósmico y celeste 
calificado de universalis columna, quasi susti- 
nens omnia. J. de Vries relaciona a Irmin con 
el dios iranio Aryaman. Týr llegó a ser en la 
religión germánica un nombre común de la di- 
vinidad: tyr = deva =, deus,=ydievas (lituano). 
El plural tivar, los dioses, indica una relación 
con el indio dyaws, ser celeste luminoso. 
Jurien Ries 


TJARNAGLOFI. Divinidad eslava cuyo 
culto, en la isla de Rügen, está confirmado por 
la Knyelingasaga islandesa, en el relaro de la 
campaña contra Arkona (1168), El nombre sig- 
nifica «Cabeza Negra» (cf, en polaco czarny = 
negro, glowa = cabeza). Quizá se trata de un 


1755 


idolo recubierto de brea, como se deduce de 
un testimonio del siglo xt. En el último pe- 
ríodo, este dios desempeñó la función de es- 
tratega mítico; cn un estadio más antiguo, el 
«numen» era esencialmente terrestre, y su 
culto se celebraba en un ambiente natural. Al 
igual que en Zcerneboch —dios negro—, que 
también formaba parte del panteón de la misma 
comunidad en tanto «que divinidad malévola, 

algunos especialistas (Jakobson) ven en él la 

huella de un dualismo original que los ante- 

pasados de los eslavos habrían compartido con 

los pueblos iranios. En el mismo sentido se ha 

interpretado la expresión servia beli bog (dios . 
blanco), por una parte, y por otra la presencia 

del opuesto crni bog (dios negro) en la topo- 

nimia. Una teoría más prudente afirma que 

ambos nombres están vinculados a los santua- 

rios respectivos del dios del mundo «superior» 

e «inferior». En lugar de relacionar este fenó- 

meno con las creencias eslavas más antiguas, 

Dragomanov supone que se trata del producto 

de un sincretismo más reciente, inspirado en 

las herejías emparentadas con el —> mani- 

queísmo, El hipotético dualismo en la religión 

precristiana de los > eslavos es uno de los pro- 

blemas más controvertidos de las disciplinas 

que se ocupan de la prehistoria eslava. 


Bibliografía. Vyncke, Jaxosson, KULIsIC: cf. art. 
Eslavos (creencias precristianas); M.P. DRAGOMa- 
Nov, Notes on the Slavic religioethical legends: the 
dualistic creation of the world, Bloomington 1961, 


Karman Sass 


TLALOC. Nombre azteca del gran dios del 
agua fecundante, de la lluvia, de la tormenta, 
¡que era ya el centro de la religión de Teoti- 
frac y, hasta la conquista española, no dejó 

€ figurar entre las divinidades más importan- 
tes, Dios de los agricultores sedentarios, pro- 
tector de los campesinos, cra considerado el 
igual del dios solar > Huitzilopochtli, protec- 
tor de los guerreros, 

En la cima del gran templo de México, dos 
santuarios gemelos dominaban la ciudad: el de 
Huitzilopochtli, pintado de blanco y rojo, y el 
de Tlaloc, pintado de blanco y azul. Simétri- 
camente, el clero mexicano tenía a su frente dos 
grandes sacerdotes («Serpientes con Plumas») 
consagrados respectivamente al culto del dios | 
solar y al del dios del agua, 
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Tlaloc está representado en la estatuaría y en 
los > libros sagrados en forma de un hombre 
con una máscara característica: grandes ojos 
rodeados de círculos, que algunas veces son 
serpientes, y boca erizada de largos colmillos. 
Generalmente lleva una especie de tocado de 
papel en forma de abanico. Su cuerpo está pin- 
tado de negro, color de los sacerdotes y los ma- 
gos. Entre sus atributos más frecuentes figuran 
las banderas de papel tachonadas de caucho, el 
instrumento agrícola llamado coa y también un 
hacha que simboliza el rayo y el trueno. 

Se creía que Tlaloc residía en la cima de las 
montañas, secundado por numerosos dioseci- 
llos, los Tlaloque, que distribuían según sus ór- 
denes la buena lluvia fecundante, o, por el con- 
trario, el granizo y el huracán. 

Uno de los —> cantos religiosos aztecas que 
han llegado hasta nosotros, el Tlaloc ¡cwic, re- 
vela que este dios, considerado benéfico, no 
era por ello menos temido. La finalidad del 
culto que se le rendía era «fabricar lluvia» al 
final de la estación seca, ya que de ello depen- 
día la cosecha de maíz. Para una civilización 
esencialmente agraria y siempre amenazada por 
el hambre, el culto de Tlaloc era de vital im- 
portancia. 

De las dieciocho grandes fiestas que regula- 
ban el año ritual en México, cuatro estaban 
consagradas a Tlaloc y a los pequeños dioses 
de las montañas. La más importante era la del 
sexto mes, Etzalqualiztli («consumición de et- 
zalli», plato de judías y de maíz), en el curso 
de la cual los sacerdotes de Tlaloc se bañaban 
ceremonialmente en la laguna y practicaban 
ayunos y penitencias. 

Tlaloc recibía — sacrificios humanos como 
las otras divinidades aztecas. Se le sacrificaban 
sobre todo niños —«imágenes» de los Tlalo- 
que— que eran precipitados a un remolino en 
Pantitlán. Durante el decimotercer mes, se ce- 
lebraba la Tepeilbuitl («fiesta de las monta- 
ñas»), una especie de «comunión»: se confec- 
cionaban pequeños ídolos de los dioses de las 
montañas con pasta de granos de amaranto, y 
se comían ritualmente. 

Tlaloc reinaba en un paraíso, el Tlalocan, 
descrito como un maravilloso jardín en el que 
acogía a aquellos que habían muerto ahogados, 
fulminados por el rayo, o víctimas de una en- 
fermedad que se consideraba relacionada con el 


| agua, tal como la hidropesía o la lepra, Los 
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ahogados, sobre todo, eran rodeados de ritos 
_funerarios especiales y enterrados en los 
ayaubcalco, pequeños templos de los dioses del 
agua, al borde de la laguna. Así, «distinguidos» 
por Tlaloc, obtenían en el más allá una eter- 
. nidad apacible y bienaventurada. 
A Tlaloc se le asociaba con la diosa del agua 
dulce, —> Chalchiuhtlicue, «la que lleva una 


falda de jade». 


Bibliografía. J. SOUSTELLE, La vie guotidienne des 
Aztéques à la veille de la conguéte espagnole, Paris 
1955 (wrad. cast. La vida cotidiana de los Aztecas en 
vísperas de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, México). 

JACQUES SOUSTELLE 


TLAZOLTEOTL. Diosa del amor camal, 
llamada también Tlaelquani, «la que devora la 
impureza, el pecado», porque presidía la = 
confesión. En una sociedad tan puritana como 
la de los aztecas, se creía que los amores ilíci- 
tos, severamente castigados, extendían alrede- 
dor de los que ceízn en ellos una especie de ma- 
leficio, tlezolmiguizil, «la muerte (causada 
por) el amor». Tlazolteot] había sido tomada 
por los aztecas 2 sus vecinos del nordeste, los 
huaxtecas, que pasaban por ser especialmente 
dados al amor físico. Era representada bajo los 
rasgos de una mujer que llevaba media máscara 
de caucho (símbolo de las tierras tropicales) y 
un adorno de nariz en forma de media luna que 
la caracteriza como diosa lunar. En su peinado 
lleva prendidos algunos husos, porque las mu- 
jeres de las regiones tropicales tenían fama de 


hábiles hilanderas y tejedoras. 


Bibliografía. J. SousteLLE, La vie quotidienne des 
Áztéques å la veille de la conguése espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los Aztecas en 
vispera de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, México). 
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TOLERANCIA RELIGIOSA. El escándalo 
y el furor de las intolerancias, genocidios, in- 
quisiciones, cazas de brujas, depuraciones san- 
grientas, se suceden de siglo en siglo. La to- 
lerancia se presenta siempre como una reacción 
tardía, dificultosa, a veces fugaz ante las into- 
lerancias que se renuevan sin cesar. 

La intolerancia puede definirse con bastante 
aproximación como la negativa a soportar Jas 
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diferencias y la consecuente voluntad de eli- 
minarlas. El destacado lugar que ocupa la in- 
transigencia religiosa en la historia de la into- 
lerancia basta para probar que las diferencias 
perseguidas son diferencias culturales y que la 
reducción de la intolerancia a simple agresivi- 
dad biológica es una simpleza cientificista que 
hay que desechar. Como ya señaló — Hegel, 
la agresión del hombre contra el hombre es 
siempre un enfrentamiento de espíritu contra 
espíritu. Mis dioses no son los tuyos. Adórales 
o muere. 

De ahí la idea de que la intolerancia religiosa 
podría ser la primera y la causante de todas, 
contradiciendo la propia expresión de «tole- 
rancia religiosa». La hoguera para el hereje se- 
ría el modelo, demasiado fácil de imitar, de to- 
das las formas de intolerancia. El siglo de las 
=> Luces y, sobre todo, Voltaire, de donde 
nace nuestra idea moderna de tolerancia, pen- 
saban que la racionalidad filosófica acabaría 
con el «monstruo de la intolerancia» por medio 
de una lucha incesante contra las religiones es- 
tablecidas. El concepto de — laicismo, nacido 
en la Ilustración e identificado usualmente con 
la tolerancia, fue adquiriendo en nuestra his- 
toria un sentido fuertemente anticlerical. 

Pero la tesis de la Ilustración se muestra 
cierta sólo allí donde la religión es la cobertura 
o el instrumento de un propósito político de- 
terminado: asegurar, por medio de la comu- 
nidad de creencia, la unanimidad de un pueblo 
y la unidad de una nación. Para Bossuet, la to- 
lerancia es un «veneno», porque introduce en 
las sociedades «la confusión de Babel». Aun- 
que haya tratado de justificarse mediante de- 
lirantes fantasías religiosas, el > antisemitismo 
ve en el judío fundamentalmente la diferencia, 
la otra cultura, incluso la anticultura, que sub- 


vierten la homogeneidad y la coherencia de la” 


sociedad, consideradas como valores absolu- 
tos. Los totalitarismos modernos, al practicar 
la intolerancia de Estado a partir de una ideo- 
logía que sacralizan diciéndola capaz de pro- 
porcionar la felicidad y la salvación, prueban 
que la intolerancia, incluso la religiosa, es ori- 
ginal y esencialmente política. 

Así pues no puede haber tolerancia sin una 
separación de lo político y lo religioso que, 
anulando nocivas uniones, dé a cada uno de los 
dos órdenes una mayor autenticidad. Un Es- 
tado democrático, una política relativizada y 
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pluralista que busque construir y reconstruir 
constantemente la unidad mediante el recono- 
cimiento recíproco de las diferencias, y una rẹ- 
ligión cada vez más purificada de las tentacio- 
nes del poder, que sólo actúe por medio del 
testimonio, resaltando los valores apolíticos de 
interioridad y de trascendencia que le son pro- 
pios, tales son las condiciones, logradas con 
gran dificultad y siempre amenazadas, de una 
tolerancia para la cual lo único intolerable será 
la intolerancia misma, 

Esta tolerancia sólo puede ser sentida y prac- 
ticada, elevada por encima de sí misma, si se 
encuentra arraigada a una filosofía del hombre 
suficientemente fuerte y rica, capaz de resolver 
la clásica antimonia de verdad y libertad. Dado 
que la ideología de la intolerancia, desde el in- 
tegrismo católico hasta el marxismo-leninismo, 
se refiere a los derechos de la verdad salvadora 
para justificar la represión contra los porta- 
dores de errores nocivos, podemos llegar a pre- 
guntarnos si la verdad como tal (tema bien co- 
nocido de la filosofía nietzscheana) no será un 
ídolo alienante, y si el escepticismo de «cada 
uno su verdad» no sería el único camino para 
aportar a la libertad de conciencia y a la tole- 
rancia la filosofía que necesitan. 

Reaparece aquí una idea de la Ilustración: la 
verdad, al igual que la religión, como genera- 
dora de intolerancia. Idea que yerra respecto a 
la verdad del mismo modo que antes lo hizo 
pc a 

e pena c pu : es, Operativas, útiles 
En Dare esa il a 
a ptar el sentido profundo 

y de ver los fines, la libertad, en- 
contrando en sí misma s id eut 
cación y su fin, estará di O a BAA 
y , a dispuesta a cualquier em- 

presa violenta, 

La historia (tanto teórica como también 
Práctica) del maquiavelismo demuestra que el 


peoyento secular y mundano, más oportuni- 

ades hay para la intolerancia, Por el contrario 
en la medida en que existe una verdad y pueden 
pronunciarse palabras de verdad, por difíciles 
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que sean, y en la medida en que esa verdad 

esas palabras tienen una validez metafísica 4 
a la tolerancia, lejos de hacer una E ka 
ferencias sl porgue ro hay ma de 
hacerlo así, es capaz de pd la E 

z de s as bases nece- 
VE para un reconocimiento recíproco de las 
ibertades, ideal transhistórico de laş socieda- 
des humanas. 

Y, ante todo, la verdad sobre el hombre 
pues ¿cómo podría hablarse del derecho a La 
libertad de pensamiento y a la libertad religiosa 
si el Aa no fuera más que un resultado, un 
las estructuras biológie y ¡nea mediano 

S 1 l y los condiciona- 
mientos sociales? Si, a pesar de estar inmerso 
en el mundo, el hombre no fuera un ser me- 
tafísico que porta en su conciencia una idea de 
lo absoluto que no procede del mundo, ¿cómo 
podría exigir el respeto incondicional, es decir 
absoluto, a una libertad inalienable? ¿Cómo 
podrían el hombre por una parte y la huma- 
nidad por otra tener realidad y sentido fuera de 
esa llamada a una verdad singular y universal 
que eleva y dignifica los destinos individuales 
y colectivos? Si no hubiera verdades que con 
todo rigor pueden llamarse sagradas ya que no 
son manipulables ni por los deseos subjetivos 
ni por los intereses políticos, sería irrisorio el 
testimonio de Antígona contra Creonte reivin- 
dicando ejemplarmente una libertad de con- 
ciencia y de religión contra la tiranía de una 
razón de Estado que se atribuye el intolerable 
derecho de violentar la verdad. Que la verdad 
se mantenga incólume por razones metafísicas, 
que no se deje desacralizar o contaminar por 
una «sacralización» política que no hace sino 
transformarla en ídolo de la tribu: la verdad y 
libertad ya no serán entonces antinómicas Y 
Podrá establecerse una auténtica filosofía de la 
tolerancia, y por lo tanto de la tolerancia reli- 
giosa, que sería algo distinto de la tolerancia y| 
la trascendencia. 

Pascal nos da un buen ejemplo de que de 
losofía podría tener una inspiración, y tam p 
ser una aspiración cristiana: «Dios que tO 
lo dispone con bondad, imprime la regse e 
el entendimiento por medio de razones Y ar) 

i x ; erender incu! 
corazón por la gracia. Pero pr la inte- 
“carla por la fuerza y con amenazas m Ja reli- 
ligencia y en el corazón no es sembra 
gión, sino el terror.» 


N o e AN 
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> Derechos del hombre, — libertad reli- 
glosa, > paz, => verdad religiosa. 


Bibliografía. G.-W.-F. HEGEL, Phänomenologie des 
Geistes, 1807 (trad. cast. Fenomenologia d el espiritu, 
Fondo de Cultura Económica, México 1981); Bos- 
suer, 6. Avertissement; VOLTAIRE, Tolérance, en 
Dictionnaire philosophigue (trad. cast. poa 
filosófico, Ibéricas, Madad 1966); B. PAscaL, Pen- 
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lérance (textos reunidos y presentados por Z. 
Morsr), Unesco, 1974. E E 
ETIENNE BORNE 


TOLTECA (religión). La ciudad mexicana 
de Tollan (Tula), fundada según la tradición en 
el año 856, fue has lo x11 (1168) el foco 
de una brillan: ción en la que se con- 
jugaron, por una parte, la tradición de Teoti- 
huacín y, por ova, los nuevos elementos in- 
los por los pue- 
blos cazadores v guerreros venidos del norte, 
iz lingüistica nabuail. 
icos que nos han 
sra azteca inducen 
a teotihuacana, repre- 
dote — Quezzalcoatl 
anos, fue 


lucia en el México cen 
trocucicos en el 2cuco cen 


lizadas por el dios- 
último consiguió, 


de una religión esencialmente astral. 
do conserva 2 la antigua divinidad 
Quetzalcoatl, representada por unz serpiente 
emplumada, lo hace como encarnación de un 
astro, la estrella de la mañana. Los nuevos dio- 
ses son la Osa Mayor (Tezcatlipoca), la Vía 
Láctea (> Mixcoatl), etc. El sol y los demás 
astros exigen sangre y corazones humanos; de 
ahí la guerra sagrada y el sacrificio de los cau- 
tivos. Los bajorrelieves esculpidos de Tula 
muestran águilas (símbolos del sol) y jaguares 
(cielo nocturno) con corazones humanos en 
sus garras. 

Convertidos a su vez en cultivadores seden- 
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tarios, los toltecas no podían descuidar el culto 
alas divinidades agrarias. Las Chaac-Mool, cs- 
tatuas características que se encuentran por to- 
das partes donde se dio la influencia tolteca, 
estaban asociadas a los dioses de la lluvia, En 
el siglo xv, se erigió en México una estatua de 
Chaac-Mool a la entrada del gran templo de > 
Tlaloc. 

La península del Yucatán fue invadida en el 
siglo x por tribus provenientes del México cen- 
tral y de la costa del Golfo. Estos invasores, 
los itzás, tenían a su frente a jefes toltecas, el 
más importante de los cuales ostentaba el título 
de — Kukulcán, traducción maya del nombre 
nahuatl de la serpiente con plumas Quetzal- 
coatl, Se establecieron en Chichén-Itzá, que se 
convirtió bajo su impulso en el centro de una 
civilización > tolteco-maya cuya religión aso- 
ciaba los cultos propiamente mayas, como el 
de — Chaac, con los símbolos y los ritos tol- 
tecas. i 

Incluso después de la caida de Tula en el si- 
glo x11, subsistió lo esencial de la civilización 
tolteca, impregnando a los pueblos que, en 
oleadas sucesivas, ocuparon el altiplano mexi- 
cano. Los aztecas, sobre todo, recibieron 
como herencia tolteca una parte importante de 
su mitología y de su ritual. 


Bibliografía. S.G. MorLeY, The Ancient Maya, 
Stanford 1956 (trad. cast. La Civilización Maya, 
Fondo de Cultura Económica, México). 

JACQUES SOUSTELLE 


TOLTECO-MAYA (religión). El culto prin- 
cipal de la religión > maya del Yucatán era el 
del dios de la lluvia, —+ Chaac, cuya efigie, pa- 
recida a la del + Tlaloc mexicano pero carac- 
terizada además por una larga nariz en forma 
de trompa, aparece reproducida innumerables 
veces en las fachadas de los monumentos de 
Uxmal, de Kabah, y de otras ciudades yuca- 
tecas. , i 
Los invasores toltecas del siglo x introduje- 
ron en Chichén-Itzá, su capital, el culto de la 
estrella de la mañana y los sacrificios humanos. 
El templo llamado «El Castillo» estaba con- 
sagrado al astro que simboliza la serpiente con 
plumas — Kukulcán. En la fachada del templo 
de los guerreros, los bajorrclicves representan, 
uno junto a otro, al Chaac maya y al hombre- 
pájaro-serpiente, imagen del dios astral tolteca, 
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Uno de los frescos que decoran este templo re- 
presenta una serpiente con plumas dominando 


a una ciudad maya. 


En cuanto a los — sacrificios humanos, son 
evocados en bajorrelieves semejantes a los de 
Tula (águilas y jaguares que sostienen corazo- 
nes humanos) y en el > tzompantli comple- 
tamente decorado con cráneos que se levanta 


no lejos de «El Castillo». 


Los itzás, además de la tradición tolteca, tra- 
jeron consigo algunos elementos del ritual de 
los pueblos de la costa del Golfo, tal como se 
desprende de algunos murales esculpidos del 
juego de pelota, que representan escenas de 
cultos fálicos características de esta región cos- 


pad ets 


tera. 


TOMÁS DE AQUINO 


La historia del texto parece haber sido com- 
pleja. Probablemente tuvo su origen en Siria y 
parece datar de finales del siglo 11. Tres frag- 
mentos se han conservado en griego entre los 
papiros de Oxirrinco. El más antiguo es de 
principios del siglo 11. El texto parece haber su- 
frido la influencia del ambiente ascético sirio, 
No hay acuerdo entre los estudiosos sobre sus 
relaciones con el Nuevo Testamento. Algunos 
autores sostienen que este evangelio transmite 
tradiciones independientes de los evangelios 
canónicos; otros señalan, por el contrario, que 
depende totalmente de ellos. Es indudable que 
estos últimos tienen razón globalmente: el 


evangelio de Tomás depende, en general, de los 
sinópticos por su paralelismo; pero, tratándose 


de una colección que se constituyó lentamente. 
Bibliografía. D. pe Lanna, Relación de las cosas del q y A 


Yucatán; J.E.S. Thomson, Grandeur et décadence 
de la civilisation Maya, París 1958; Maya history and 


religion, Universidad de Oklahoma, 1979, 
JACQUES SOUSTELLE 


TOMÁS (evangelio según). El evangelio se- 
gún Tomás es sin duda el más conocido de los 
textos de > Nag Hammadi (cod. II, 2). Se 
trata de una colección de 114 frases atribuidas 
a Jesús, yuxtapuestas sin trama narrativa —es- 
porádicamente, introducidas por un embrión 
de diálogo— y presentadas formalmente como 
una revelación + gnóstica. Una parte de estas 
frases es de formación tardía y delata una clara 
inspiración gnóstica. Otra parte, sensiblemente 
igual en importancia, se compone de dichos 
paralelos a los de la tradición sinóptica, pero 
con notables variantes; otros dichos, en fin, sin 
paralelo sinóptico, son del mismo estilo y po- 
drían inspirarse en una antigua tradición refe- 
rente a palabras de Jesús. 

No debe exagerarse, sin embargo, la analo- 
gía con los sinópticos: incluso las frases de ca- 
rácter «canónico» pueden ser leídas de otra 
forma e integrarse en una doctrina global. Así 
se explica un cierto número de variantes res- 
pecto a los sinópticos, La doctrina del evan- 
gelio según Tomás no puede identificarse con 
la de ningún grupo preciso. Presenta, con 
todo, algunos rasgos que permiten considerarla 
como gnóstica; hostilidad al mundo y al 
cuerpo, papel del conocimiento, concepción de 
la salvación como reunificación y del fin como 


| Una restauración de los orígenes, ascetismo ri- 


BUTOSO... 


llegó a integrar otras tradiciones, algunas de las 
cuales pudieron tal vez remontarse a una fase 
muy primitiva de la memoria cristiana. 
Bibliografía. B. GARTNER, The Theology of the Gos- 
pel of Thomas, Londres 1961; R. KÄSSER, L'Évangile 
selon Thomas. Presentation et commentaire théolo- 
gique, Neuchâtel 1961; J.E. MENARD, L'Évangile se- 
lon Thomas, Leiden 1975 («Nag Hammadi Studies», 
5); A. DE Santos Orero, Los evangelios apócrifos, 
Católica, Madrid 1956 (BAC 148), págs. 299-324. 
— Jran-MARIE SEVRIN 


TOMÁS DE AQUINO (1225-1274). Tomás 
de Aquino nació hacia 1225 en Roccasecca, re- 
gión de Nápoles. A los cinco años era oblato 
en la abadía benedictina de Monte Cassino. 
Entre 1239 y 1244 estudió en Nápoles en 
donde conoció la orden dominicana deci- 
diendo ingresar en ella pese a la oposición de 
su familia. En 1245 fue enviado a París y a Co- 
lonia, ciudad en la que tuvo por maestro a Al- 
berto Magno entre 1248 y 1252. Por recomen- 
dación de éste fue designado en 1252 para im- 
partir clases en París, Desde entonces pueden 
establecerse cuatro períodos en su vida: 1) pri- 
mera estancia parisiense de 1252 a 1260; 2) es- 
tancia en Italia entre 1260 y 1268; 3) segunda 
estancia parisiense de 1268 a 1272; 4) regreso a 
Italia en 1272 para organizar la enseñanza teo- 
lógica en Nápoles. Llamado al segundo con- 
cilio de Lyón por el papa Gregorio x, aban- 
donó Nápoles en febrero de 1274 y murió du- 
rante el viaje en la abadía cisterciense de Fos- 
sanova el 7 de marzo de 1274. 
Tomás de Aquino, profesor por excelencia, 


R 
1761 TORO (euko al) 
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EAS DEAQUINO Estado, algunos dioses de la tormenta anatolios en algo más que una simple pieza de caza. 
> 


se distinguieron en función de la importancia (J.R. Conrad). I y 

adquirida por su ciudad en el nuevo conjunto | El ea m E estacado en el con- 
político. Bajo el imperio, algunos dioses loca- junto de la fauna de las cuevas y abrigos pin- 
les luvitas y hurritas de la tormenta ocuparon tados de Europa, ya sea en Francia (> Las- 
un lugar importante junto a los dioses anato- caux, Teyjat, Gargas, Bourdeilles), España (> 
Altamira, Teruel, Pindal), Italia (Romito, en 


desplegó durante todo su período universitario — titivos, el desarrollo del movimiento escolás- 
una intensa actividad como comentarista de la tico se produjo por efecto de profundas inves- 
Biblia, de Aristóteles, del Pseudo-Dionisio, de  tigaciones históricas, tanto en el terreno de la 
Boecio y de las Sentencias de Pedro Lombardo; filosofía como en el de la teología. 

publicó numerosos opúsculos y Cuestiones dis- — Aristotelismo, — teología, 


putadas y preparó durante un largo período sus | lios. 


dos obras maestras: de 1259 a 1267, Contra 
Gentiles (escrito a petición de Raimundo de 
Peñafort con fines misioneros), y desde 1269 
hasta su muerte la Suma teológica, que dejó 


Bibliografía. Opera omnia (ed. emprendida por or- 
den de León x111), en curso a partir de 1882; M.D. 
CHENU, Introduction 4 Pétude de saint Thomas 
d'Aquin, París 1950; Sant Tomás d'Aquino, avui, 
Montserrat 1974; E. Gison, Le thomisme, París 


— Montaña, —> Teshub. 
RENÉ LEBRUN 


TORMENTA (dios mesopotámico). Su 


Calabria) o más tardíamente en Sicilia (Le- 
vanzo, + 8000). A menudo traspasado por fle- 
chas, o herido, o acorralado con armas ofen- 
sivas, el imponente animal simbolizaba no sólo 


inacabada. 61972 (trad. cast. El tomismo, Pamplona 1978); Tom- 
Tomás de Aquino participó con vigor en las — maso d'Aquino nel suo settimo centenario, Atti del 

controversias intelectuales de su tempo, sobre Congresso internazionale tomistico (1974), Nápoles, 

todo en la que enfrentó a los maestros seculares 9 vol.; Arti dell'V111 Congresso Tomistico interna- 

y regulares. Contra las prevenciones de la es- zionale sull'Enciclica «Aejerni_Patris», 8-13 sett. 

cuela franciscana y los extremismos «averroís- 1980, 8 vol., Vaticano 1981ss. . 

tas» de la Facultad de Artes y de Siger de Bra- GOULVEN MADEC 

bante, optó resueltamente por Aristóteles. Esta 

decisión le liberó de la epistemología agusti- TORA — ley judía. 

niana, sin renunciar por ello al patrimonio co- ~ 


nombre se escribe mediante el logograma “IM la virilidad, sino también la prosperidad, a 
«viento». En la documentación sumeria, donde causa de su considerable capacidad alimenticia. 
se le cita pocas veces, aparece una posible lec- Era preciso, pues, que su imagen fuera abatida 
tura Ishkur. Tal y como atestigua un himno, y dominada con el fin de asegurar una caza 
es el viento de la tormenta, el trueno y su men- fructífera. Estas escenas debían ir acompañadas 
sajero, el rayo. Es el «toro del cielo» que ca- de ritos mágicos, prácticas ceremoniales o es- 
balga sobre el viento de la tempestad. Su nom-  trategias cinegéticas, 

bre, IMF, aparece en tres villas de Sumer; una Más tarde, cuando las temperaturas aumen- 
de ellas, Karkar, era la ciudad de Ishkur. Re- taron, ciertos animales, como los mamuts, des- 
cibe ofrendas en Drehem y Lagash, y posee aparecieron y otros, como los bisontes, renos 


mún que la Iglesia lamina había heredado del 
obispo de Hipona. Pudo así instaurar una 
nueva economía en las relaciones entre la razón 
y la > fe, entre la > teología y la filosofía, que 
se impuso en el curso de los siglos. Sentó ade- 
más las bases para la construcción de una teo- 
logía científica con una seguridad conceptual 
de la que da testimonio la admirable arquitec- 
tura de la Suma teológica. 
El tomismo, sin embargo, no dejó de sufrir 
sus contratiempos. En 1277 le afectó la con- 
denación de 219 proposiciones por parte del 
obispo de París, Etienne Tempier. La adopción 
del tomismo por l2 orden dominicana chocó 
con muchas resistencias. Por otra parte, las en- 
señanzas de Duns Escoto y de Guillermo 
de Occam rivalizaron con la doctrina tomista. 
Tomás de Aquino, canonizado por el papa 
Juan xxi en 1323, fue declarado doctor de la 
Iglesia por Pío V en 1567. En los siglos xv y 
xv1, período de la segunda escolástica, el Doc- 
tor Angelicus encontró numerosos comenta- 
dores, el más célebre de ellos Cayetano (Tomás 
de Vio, obispo de Gaeta, 4 1534). Pronto se 
interpusieron, sin embargo, los sistemas jesui- 
tas de Molina y de Suárez, A excepción de Juan 
de Santo Tomás (f 1644) y de Billuart (t 1577), 
el tomismo apenas brilló en los siglos xvir y 
xvii. La renovación se inició en Italia durante 
el siglo x1x, siendo oficializado el tomismo por 


la encíclica Aeterni Patris unigenitus (1879) de 


León xin. Más que por los comentarios repe- 


TORMENTA (dios hitita). En el ámbito 
anatolio el dios de la tormenta se presenta 
como el desdoblamiento antropomórfico de la 
= montaña. Su animal totémico es el — toro, 
símbolo de la fuerza y la virilidad. Se rendía 
culto al dios de la tormenta en todas las grandes 
ciudades de — Hatti y sus denominaciones 
fueron múltiples; Taru es uno de sus nombres 
hátticos. Durante el tercer milenio los invaso- 
res — indoeuropeos, que también otorgaban 
un lugar predominante al dios de la tormenta, 
operaron fácilmente un sincretismo conser- 
vando la identidad propia de algunos dioses de 
la tormenta procedentes de las grandes ciuda- 
des santuario, A pesar del empleo habitual de 
sumnerogramas por los escribas para designar al 
dios de la tormenta, está confirmado que una 
de las lecturas hitita-luvita era Tarchunt «el 
Victorjoso», identificado con el Trqqnt licio y, 
quizá, con el Tarchun etrusco. Tarchunt se en- 
cuentra frecuentemente en la antroponimia y 
toponimia hititas. El dios de la tormenta que 
dominaba el panteón fue identificado como > 
Teshub durante la hurritización del panteón 
oficial efectuada bajo el imperio. El gran dios 
de la tormenta de los hatti presidía el panteón 
junto a su esposa, la diosa —> Sol de Arinna 
asimilada a — Hepat durante la segunda mitad 
del imperio. Todo el país hitita pertenecía al 
gran dios de la tormenta que delegaba su ges- 
tión en el gran rey, su verdadero vicario en la 
tierra. Una vez realizada la centralización del 


ameeun ere mas enee PA e r uet RA se ia ane orea 


una sacerdotisa, nin.dingir, en la ciudad de 
Girsu. En época de la 11 dinastía de Ur se for- 
maron algunos antropónimos poco originales 


con el nombre de Ishkur. 

En acadio se le denomina Adad (en ocasio- 
nes Ad.da; Addu en amorrita y Hadad en ara- 
meo; hay indicios de que también se le llamaba 
Wer/Mer). Su culto se extendió, mejor repre- 
sentado que entre los sumerios, tanto a Babi- 
lonia como a Asiria. Desde la 111 dinastía de Ur 
aparece en los nombres teóforos de estructura 
acadia. Adad traía la lluvia bienhechora y la 
prosperidad, y en ocasiones la lluvia devasta- 
dora que acarrea el hambre. 

—> Hiutas, > Teshub. 


Bibliografía, A. FALKENSTEIN, W. von SODEN, Su- 
merische und akkadische Hymnen und Gebete, Zu- 
rich 1953, n.° 14 (sumerio); Prières de devin à Sha- 
mash et a Adad, en J.M. Seux, Hymnes et prières 
aux dieux de Babylonie et d'Assyrie, Paris 1976, 
págs. 467-475, 


HENRI LIMET 


TORO (culto al). Los origenes de los cultos 
taurinos se remontan casi con seguridad a las 
primeras manifestaciones artísticas humanas, 
en ĉpoca auriñaciense (30 000-10 000). El bos 
primigenus (uro, urus) es el animal que ha re- 
presentado siempre la fuerza masculina. Fue el 
primer objetivo de los cazadores deseosos de 
sobrevivir, y justamente por ello «se convirtió 


y osos, huyeron en busca de nuevos hábitats, 
El toro, sin embargo, permaneció, y el hom- 
bre, al pasar progresivamente del nomadismo 
a la vida sedentaria, acabó por domesticarlo, 

De este modo el toro fue asociado a la fer- 
tilidad y a la tierra que pisoteaba durante la 
siembra, cuando el hombre se hizo agricultor 
y cultivaba el trigo y la cebada. 

Los más antiguos frescos murales con toros 
de época neolítica conocidos hasta ahora han 
sido hallados en Oriente. En > Catal Hüyük 
(Anatolia central), James Mellaart descubrió 
entre 1961 y 1965, en un santuario del nivel 1x 
(séptimo milenio), unas pinturas con toros ne- 
gros, mientras que en el nivel 111 (sexto mile- 
nio) aparecía la célebre escena de caza ritual en 
la que un enorme toro, con lengua coles y 
cuernos de frente, ocupa el centro, cerca a 
hostigado por cazadores diminutos "a 
con pieles de leopardo y armas que a 
acompañados por asnos salvajes Y pa y 
Por otra parte, el toro servía de as ro de 
montura a una divinidad masculina, pi con la 
la — diosa madre anatolia, identificado a en 
riqueza de la tierra y más tarde cony 
su esencia y su sangre prod 
tuarios del mismo yacimiento 
mente decorados con a motivo será 
cilla, pintados y con cuernos. pat En 
objeto posteriormente de n 


z lugar A 
> ción dará lg 
ictórl 5 ¡zación 
pictóricos; su esquemal 


TORO (culto al) 


bucráneo. Las figuritas animales dispersas por 
las distintas habitaciones son consideradas 
como estatuillas votivas. 

Este culto logró una difusión considerable, 
ya que el toro fue venerado tanto en la India 
como en Mesopotamia, Próximo Oriente, 
Egipto y Creta. Con la aparición de la escritura 
se propagó más todavía, especialmente por la 
cuenca mediterránea. 

En Mesopotamia, los — sumerios atribuían 
al toro un poder sobrenatural y divino y lo re- 
presentaban en escenas de labor ritual, espon- 
sales y fiestas religiosas. En los visos cultuales 
de Uruk y de Ur, aparece acompañado de es- 
pigas, lo que confirma su papel propiciatorio. 
Más tarde, el héroe — Gilgamesh deberá ven- 
cer al cebú y devastar su ciudad, y — Enlil se 
convertirá en el dios de la fertilidad v también 
en el de las tormentas. i 

El yacimiento de — Mohenjo-Daro, en la 
India, proporcionó gran cantidad de sellos de 
estezuita y de estatuillas de toro bajo la forma 
del cebú o del uro, que prueban un verdade- 
ro culto taurino ligado a la fertilidad agraria. 
El animal lleva una decorzción teométrica en 


le perfil, y por tanto unicorne, y está rodea- 
dos y de una es- 
ecie Ce jaula que debia quizás contener el => 
enga y el yoni, objetos sagrados y cultuales, 
simbolos de fecundidad y poder. Las relacio- 
nes comerciales existentes hacia 2500 entre Su- 
mer y los pueblos del Indo hacen pensar en una 
influencia contemporánea. i 
, Por otra parte, el— Rig Veda, codificado en 
Epoca tarcía pero que relata prácricas culruales 
conocidas desde el 1522 2.C., narra el naci- 
on de 3 Indra, que se convi-tió en el dios 
uerte, poderoso y fecundo asocia ] 
lluviz que fedis el suelo: paai 
, Finalmente, el culto mitraico (=> Mithra) 
ejecutaba el taurobolio, sacrificio esencial en el 
que el sacerdote y los fieles se reciaban con la 
sangre sagrada del anima] inmolado, 
i T dinastías de Egipto, hacia 
gran rey. En Ja palata del 
rey Narmer ataca una ciudad fortificada; la 
tah del rey Uadji contenia un friso de ca- 
T a con cuernos auténticos, 
singularmente a los de — 
Çatal Hüyük, tres mil años anteriores. En el 
país del Nilo, el rey, que debía ser eminente- 
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mente poderoso, tomó por modelo la fuerza 
taurina, identificándose con su imagen y con- 
virtiéndose él mismo en dios. Se creó un culto 
al dios toro, del que surgieron > Apis y Mne- 
vis. El primero era adorado en Menfis bajo su 
forma animal, y era la encarnación de Ptah, el 
creador; se le atribuían las crecidas fertilizantes 
del Nilo y estaba sometido a una muerte ritual 
que permitía al rey apropiarse de sus virtudes. 
El segundo era la personificación del dios solar 
Ra, y su culto estaba instaurado en Heliópolis, 
Los egipcios, que embalsamaban a los anima- 
les, momificaron al toro a fin de que reviviera 
eternamente. Otros dioses toros se unieron a 
este panteón, según las dinastías, como Buk- 
his, Serapis y Min... ` 

Sin embargo, tanto Egipto como Mesopo- 

tamia asociaron el toro al mundo celeste y cós- 
mico. La cosmogonía de ambos países une el 
poder creador y fértil al poder astral, y si Nan- 
nar personifica al dios luna en Ur, el Apis egip- 
cio acumula las funciones de dios lunar y ni- 
lótico. Sus símbolos divinos son, respectiva- 
mente, la media luna blanca y el disco cor- 
nudo. ; 
Guerras, conquistas y tratados políticos fa- 
vorecieron la expansión cultual del toro, a me- 
nudo en simbiosis con un culto autóctono 
preexistente. Los hiritas, hurritas, hebreos y 
asirios conocieron un dios toro, así como la 
mayoría de los pueblos del África oriental 
fronterizos con Egipto. 

En Europa fue Creta quien desarrolló un 
culto taurino, sobre todo durante la civiliza- 
ción minoica (+ 3000-1500), que toma su 
nombre del rey Minos, fundador de la ciudad 
y del palacio-santuario de Cnossos. En este pa- 
lacio han aparecido numerosos testimonios de 
un culto centrado en el dios toro asociado a la 
fecundidad humana y a la fertilidad de la tierra, 
identificado con el astro solar y emparejado 
con la gran diosa de la naturaleza y de las ser- 
pientes. Se trata de frescos con tauromaquias, 
animales votivos de bronce o terracota, rhy- 
tones para libaciones rituales, cuernos de con- 
sagración, etc. Se pueden constatar múltiples 
analogías artísticas y cultuales entre Anatolia y 
Creta. Es cierto igualmente que los mitos del 
rapto de Europa por — Zeus, la seducción de 
Pasifae por un toro y la muerte del Minotauro 
a manos de Teseo tienen su origen en el culto 
cretense, 
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Bibliografía. Cur. Zervos, L'art de la Crète, París 
1956; Naissance de la civilisation en Grèce, I, París 
1963; J.R. CONRAD, Le culte du taureau, París 1961; 
J. Desnayes, Les civilisations de l'Orient Ancien, Pa- 
rís 1969; H. MULLER-KarPE, L'art de l’Europe pré- 


historique, París 1973. 
THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 


TÓTEM Y TOTEMISMO. El tótem (tér- 
mino algonquín) es un animal o un vegetal, a 
veces un fenómeno natural, asociado a la vida 
de un grupo (clan, grupo de edad, fratría) a la 
manera de un ancestro, que es objeto de temor, 
de reverencia y de culto. En Oceanía y en 
América los postes totémicos situados a la en- 
trada del pueblo representan en sus dibujos y 
esculturas superpuestas, la sucesión de los an- 
tepasados del clan. Por totemismo entendemos 
el conjunto de teorías que tienden a hacer del 
tótem el origen de la religión o el fundamento 
de las instituciones y comportamientos de las 
sociedades «primitivas». 

Las primeras teorías al respecto provienen de 
la escuela antropológica inglesa. J.G. — Frazer 
(Totemism, Londres 1887; Totemism and exo- 
gamy, Londres 1911) y F.B. Jevons (An Intro- 
duction to the History of Religions, Londres 
1896) sitúan el tótem en el origen de la orga- 
nización social (alianzas y sistemas de paren- 
tesco), cultual (comunión por la sangre, ven- 
ganza de sangre) y religiosa (obligación sa- 
grada, superstición, culpabilidad, unión con lo 
divino). ¿Se trata de la forma regresiva de una 
religión monoteísta pretotémica, como sugiere 
W.R. Smith (The Religion of the Semites, Lon- 
dres 1889)? Jevons se inclina a pensarlo. Frazer 
prefiere relacionar el totemismo con la insti- 
tución mágica de la exogamia. Dentro de la es- 
cuela sociológica francesa M. > Mauss retoma 
las ideas de Jevons (La théorie du totémisme 
selon Jevons, en «L'Année Sociologique», 1, 
1898, texto incluido después en Oeuvres, 1, Pa- 
rís 1970). Mauss destaca particularmente el rol 
del totemismo como origen de la domestica- 
ción de las plantas y de los animales, «primer 
motor del progreso material», Seguidamente 
expone y refuta los presupuestos teóricos de las 
investigaciones que dirigía E.B. — Tylor (To- 
tem Post from the Haida Village of Masset [so- 
ciedad amerindia de la costa norte del Pací- 
fico], Two British-Columbia House Posts with 
Totemic Carrings [Chippeways o Chippewa, 
tribu india del Canadá], Remarks on Tote- 
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mism), investigaciones publicadas en el «Jour- 
nal» del Instituto de Antropología de Gran 
Bretaña. Aunque resulta bastante evidente que 
la historia genealógica de un clan reproduce la 
historia mítica del tótem, no se explica éste ha- 
ciéndolo derivar de un animismo sistemático, 
de una especie de «transmigración de las al- 
mas». Las nociones en que se basa el tote- 
mismo son «de mucha mayor complejidad». 
E. > Durkheim eleva el «sistema totémico» 
al rango de religión propiamente dicha, pues 
encuentra en él todos sus elementos: lo sagrado 
y la creencia, lo prohibido y el temor, la pie- 
dad, la virtud, el rito, el sacrificio. El principio 
de organización es sin embargo social, Se tra- 
ta de una fuerza colectiva que inspira la religión 
de la tribu, y que ésta necesita para acceder al 
conocimiento y a la práctica natural de su pro- 
pia realidad (Totémisme, París 1900; Les for- 
mes élémentaires de la vie religieuse, París 
1912). Fuerza anónima a la que se dan sin em- 
bargo diversos nombres (mana, wakan), exi- 
gencia de orden y de superación moral, lo so- 
cial es el alma activa de la religión, comunicada 
al individuo en las diferentes formas del mito 
y del culto v:nculadas al tótem, símbolo de la 
fuerza del clan. Sensible al espíritu de su 


la dura autoridad del jefe y del padre. Su pro- 
pósito es redescubrir, a través de la sociedad y 
su historia una «memoria» colectiva de acon- 
tecimientos primitivos en los que estaría el ori- 
gen de comportamientos que siguen vigentes. 
'El tótem interviene en el rito de una comida 
| conmemorativa del asesinato del padre. El ani- 
| mal totémico, origen remoto del clan, es sa- 
| crificado, corsumido «crudo», lamentado, llo- 
rado y, finalmente, festejado con entusiasmo. 
En la comida totémica se absorbe la vida sa- 
grada, Pero el animal sacrificado es en realidad, 
según Freud, el sustituto del padre, Permite a 
lós «hermanos expulsados» identificarse con el 
padre, apropiándose cada uno de una parte de 
su fuerza. La comida totémica sería la repro- 
ducción «de ese acto memorable y criminal que 
ha servido de punto de partida a tantas cosas: 
organizaciones sociales, restricciones morales, 


religiones». 
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Buen conocedor de las escuelas inglesa y 
francesa, Cl. —> Lévi-Strauss empieza a dudar 
de la realidad del tótem como fenómeno ob- 
jetivamente observable y expresa la sospecha 
de que tótem y totemismo no son sino una ilu- 
sión teórica de Occidente, inconscientemente 
deseoso de mantener una separación entre pri- 
miuvos y civilizados. La aparente homogenei- 
dad de las teorías, que el estudio comparativo 
de las sociedades hacía va vacilar, habría pro- 
ducido una cierta ansia por situar presurosa- 
mente bajo un concepto sintético un conjunto 
de hechos cuya huella no quisiéramos encon- 
trar en las creencias y conductas del hombre 
moderno. En la obra de A.R. Radcliffe-Brown 
(The Social Theory of Totemism, 1929, en 
Structure and Funcion in Primitive Society, 
Glencoe, II, 1952), Lévi-Srzuss encuentra los 
elementos de una interpretación clasificatoria 
del totemismo. En efeco, el antropólogo bri- 
tánico utiliza un mito zusalizno y también de 
la emografía local, mostrar el principio 
estructural de disvunciones y de Oposiciones 
necesarias para la integración progresiva de un 
grupo. Así pues, «lo único que hace el preten- 
dido totemismo es expresar a su manera (ac- 
tualmente diriamos por medio de un código 
parucular) correlaciones y Oposiciones que 

pueden ser formuladas de omo modo» (Cl. 
Lévi-Strauss, Le totémisme aujourd’hui, París 
1962). Sistema clasificatorio, homología entre 
la serie vegetal/animal y la serie de los grupos 
sociales, el totemismo es una forma particular 
de expresar un problema general: «Conseguir 
que la oposición, en lugar de ser un obstáculo 
para la integración, sirva más bien para pro- 
ducirla» (ibid., pág. 128). Los varios desarro- 
llos de esta lógica primera y comportamental 
llevarían a Lévi-Strauss 2 escribir La Pensée 
sauvage, Anthropologie structurale (I y ID y 
Les Mythologigues (1, 11, 11I y IV). Tótem y 
totemismo son un ejemplo del necesario y 
arriesgado proceso de clasificación, de con- 
frontación y de identificación, para ser hombre 
en sociedad. 

=> Animismo, => etnología religiosa, — fe. 
tichismo, => magia, > mana, — tabú. 
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TRABAJO EN LA BIBLIA. Se dice con fre-\ 
cuencia que el trabajo es para la Biblia conse- | 
cuencia del — pecado y que ésa es la razón de 
las connotaciones negativas del mismo (según | 
Gén 3,19). En realidad, el autor bíblico con- | 
sidera el trabajo de la tierra como la tarea nor- 
mal del hombre, quien desde sus orígenes fue 
colocado en el jardín del > paraíso para cul- 
uvarlo (Gén 2,15). En los relatos de la > crea- 
ción, Dios se nos presenta como el primer tra- 
bajador, bien poniendo él mismo manos a la 
obra (relato yahvista, Gén 2,7), bien conten- 
tándose con crear y ordenar todas las cosas con 
su palabra (Gén 1: tradición sacerdotal). En el 
modelo de la obra divina que concluye con la 
santificación del — sábado (Gén 2,3), el tra- 
bajo y el descanso deben alternarse en la vida 
del hombre destinado por Dios a ser señor de 
todo lo creado (Gén 1,26-28; cf. Sal 8). 

Los relatos míticos de los orígenes están lle- 
nos de enseñanzas. El hombre encuentra su 
dignidad y su desarrollo en la prolongación de 
la obra creadora, cantada por el salmo 104 
(cuyo versículo 23 se refiere al trabajo del hom- 
bre). Pero en un mundo desequilibrado por el | 
pecado el hombre sólo puede ganar el pan con! 
el sudor de su frente (Gén 3,18). Deberá es-' 
perar la hora de la salvación para que se vea; 
colmado con la fecundidad de la tierra (Am 9, | 
13-15; Os 2,23-25; Sal 72,16, e1c.), 

_Los sabios incitan al trabajo, aduciendo el 
exemplo de la laboriosa hormiga (Prov 6,6; 30, 
25). Repitiendo el tema egipcio de la sátira de 
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los oficios, el escriba ensalza su oficio en de- 
trimento del de los simples artesanos o el de 
los campesinos, siempre encorvados de 
tierra, pero reconoce el carácter respetable de 
tales hombres, que con el trabajo de sus manos 
consolidan la creación eterna (Eclo 38,33). 
Paralelamente a estos trabajos que, a pesar 
de su carácter laborioso, constituyen el marco 
de la vida humana, existen otros que causan 
horror: los trabajos forzados de Egipto, de los 
que Dios ha librado a su pueblo, los servicios 
interminables contra los que se levantarán los 
israelitas del Norte (1Re 12,4). El legislador 
trata de proteger a los servidores y esclavos con 
el descanso del sábado, que rige para todos (Ex 
20,9). Por otra parte, la liberación del éxodo 
exige una actitud «social» para con los traba- 
jadores (Dt 5,15). 
- Por contraposición con el mundo grecorro- 
mano, que ha convertido el trabajo manual en 
patrimonio de los esclavos (de aquí se deriva la 
expresión trabajo servil), los rabinos de Israel 
se empeñaron en enseñar un oficio a sus hijos. 
San Pablo se enorgullecerá de trabajar la tela 
para fabricar tiendas y de no depender de las 
comunidades que fundaba (1Cor 4,12; Act 20, 
34, etc.). Dirigirá duros reproches a los tesa- 
lonicenses que, en su espera exaltada de la pa- 
rusía, viven en la indolencia. «El que no quiere 
trabajar, que no coma» (2Tes 3,10). En los có- 
digos de deberes domésticos, san Pablo invita 
a los servidores y esclavos a trabajar con buen 
ánimo por el Señor (Col 3,23; Ef 6,7ss; 1Tim 
6,1-2; 1Pe 2,1855), sin poner por ello directa- 
mente en entredicho el estatuto de los esclavos. 
Los => evangelios nos presentan a Jesús 
como hijo de carpintero que ejerce la misma 
profesión que su padre adoptivo (Mc 6,3 y 
, Par.), sin una insistencia especial en el signifi- 
| cado de este trabajo. Por el contrario, la vi- 
, vacidad con la que las > parábolas evocan los 
diferentes trabajos de los campesinos y arte- 
sanos y las tareas domésticas, pone de mani- 
! fiesto la comprensión de Jesús hacia los hu- 
, mildes, tan frecuentemente menospreciados 
por aquellos que poseen la clave del saber (Le 
11,52; Jn 7,49). Habrá que esperar a la época 
moderna para que se desarrolle una espiritua- 
lidad del trabajo, fundada en el ejemplo de Je- 
sús de Nazaret. En la edad media, las corpo- 
raciones buscaban entre los santos sus modelos 
y protectores, 
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EDOUARD CoTHENET 


TRABAJO Y SOCIEDAD. El trabajo ha 
sido siempre un enigma para el hombre, que se 
ha servido de él para afirmar su poder sobre el 
mundo exterior, hasta el punto de poder trans- 
formar sus elementos, pero que se halla tam- 
bién sometido a un conjunto de leyes (natu- 
rales, sociales...) que restringen y limitan su 
poder. Fundamentalmente ambiguo, el trabajo 
es objeto de una investigación de orden sa- 
piencial. Mostrar sus representaciones simbó- 
licas y religiosas requeriría una doble aproxi- 
mación: sincrónica y diacrónica. Nos limita- 
remos aquí a desarrollar la segunda y a ofrecer 
algunas notas sobre la necesidad de la primera. 
1. EL TRABAJO, HECHO CULTURAL. Es difícil 
hablar del trabajo en general, porque la exten- 
sión del término y las formas concretas que 
toma varían mucho en el tiempo y en el espa- 
cio. El trabajo no se identifica pura y simple- 
mente con cualquier actividad del hombre, y la 
realización de determinada tarea puede no re- 
cibir la consideración de trabajo en todas las 
sociedades o hacerlo en distinto grado. Más 
aún, en un mismo contexto una misma activi- 
dad puede ser considerada como trabajo e 
como ocio, según sea o no, por ejemplo, ob- 
jeto de retribución. d 
El modo de distribución de las tareas y y 
adscripción al trabajo está pea h 
gado a la estructura social, y, ainn s cri- 
verso grado, siempre intervienen en E des 
terios de lazos de parentesco, de sexo, lapre- 
de edad, de ciudadanía. Responder a de 
¿quié ede acceder a tal trabajo O 
gunta ¿quién puec buen medio de 
forma de inactividad?, es un bue de 
comprender una sociedad determini da por 
La distribución de las tareas, Sane rias y ho- 
un sistema de gratificaciones pecon de enfren- 
noríficas, es un importante ci pi 
tamiento entre las diferentes c ideales O 
pero es también la Baa determinada 
valores predominantes 2€ he - 
concepción de la vida hum: 
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sión del trabajo debe extenderse, por ello, a los 
ritos relacionados con el mismo. En el caso del 
Israel bíblico, por ejemplo, no puede excluirse 
de su estudio el — sabbat o las primicias. Para 
aproximarnos al trabajo es necesario conocer 
también el ocio. 

La interacción entre división del trabajo y 
estructuración social se duplica en lo imagi- 
nario social mediante los esquemas, general- 
mente simplificadores, con los que una socie- 
dad se representa a sí misma: pensemos por 
ejemplo en la importancia de las disunciones 
ternarias de sacerdote, profeta y rev en Israel, 
o en las que se darán en la edad media. La efi- 
cacia de tales representaciones depende menos 
de su pertinencia que de la aceptación o el eco 
que despierta en los diferentes grupos sociales. 

Asi pues, el acercamiento a la realidad del 
trabajo es impensable fuera del marco de un 
sistema cultural dado, en el que habría que se- 
nalar las interacciones entre el subsistema re- 
ligioso y el ecozómico, lo que requeriría un pa- 
ciente trabajo sincrónico y de comparación. 
Pero también se puede y se debe pensar en tér- 
minos de evolución de estos sistemas. En la ac- 
tualidad esto resulta inevitable, pues, con el 2u- 
mento de las interdependencias económicas y 
culturales, todas las sociedades se ven obliga- 
das, so penz de desaparecer, a pensar en tér- 
minos de Cesarrollo y 2 someterse a un tipo de 
producción y de trabajo relativamente estándar 
que proviene de la evolución histórica del 
mundo occidental. Tal situación origina fre- 
cuentemente grandes problemas de identidad 
cultural Nos proponemos aquí presentar las 
etapas lógicas e históricas de ese cambio, con- 
templado 2 través de la transformación de las 
representaciones simbólicas y religiosas, antes 
de dar paso a los interrogantes que el mismo 
ha planteado. 

2. TRABAJO Y SOCIEDAD SACRALIZADA. Áun- 
que es necesario distinguir entre sociedades de 
recolectoras y cazadoras, entre sociedades nó- 
madas y sedentarias, se nos permitirá consi- 
derarlas aquí conjuntamente, ya que en todas 
ellas el trabajo participa de lo sagrado en 
Cuanto que afecta, materialmente hablando, a 
un mundo exterior sometido a su vez a poderes 
invisibles, como puede ser el maternal regazo 
de la tierra... 

En consecuencia, el trabajo de extracción de 
los productos de la tierra —suelo y subsuelo— 
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se rodea de ritos mediante los que cl hombre 
se concilia los favores divinos, como sucede en 
la agricultura, en la minería, en la forja. En la 
jerarquía de valores el trabajo más noble con- 
siste en construir y edificar templos a los dioses 
a partir de los materiales de la tierra, trabajo 
que queda reservado a iniciados de distintas 
corporaciones (las cofradías y la masonería tie- 
nen aquí su origen). El trabajo se encuentra 
siempre bajo el signo de la benevolencia divina. 
Por eso se realizan ofrendas y sacrificios antes 
de utilizar los frutos de un trabajo que, de otro 
modo, sería un robo o rapto de un bien cuya 
soberanía corresponde a los dioses. 

El trabajo, imprescindible para la vida, no ha 
sido objeto de grandes exaltaciones; antes bien, 
el hombre lo ha considerado casi como una 
maldición, resultado de los celos de los dioses 
hacia los hombres. La vocación del hombre es 
esencialmente el descanso, el ocio, en el sen- 
tido original de la palabra, y las ocupaciones 
del espíritu. En relación a estas «obras libera- 
les», las «obras serviles» constituyen una alie- 
nación, y los que se consagran a ellas (los ar- 
tesanos, los comerciantes y los artistas) son 
particularmente despreciables. El hombre libre 
es el que no trabaja. 

Este esquema tradicional y sacralizado en- 
gendra (o justifica) la mayoría de las veces una 
división de la sociedad en dos grupos: una 
masa de esclavos y una minoría de hombres li- 
bres. Esta división hace que la cuestión plan- 
teada por el «trabajo» se traslade al orden social 
que él mismo determina. 

Sin embargo, un bosquejo demasiado ele- 
mental puede resultar engañoso, pues una 
aproximación global no permitiría advertir las 
transformaciones, a menudo radicales, de la 
organización política y económica, y por tanto 
del sistema de representaciones religiosas. Así 
sucede por ejemplo con el advenimiento de la 
monarquía de derecho divino: su institución va 
ligada a una reforma religiosa radical. Akhe- 
naton es sin duda el ejemplo más significativo, 
pero hasta en la Biblia se encuentran ecos de 
ello. 

3. TRABAJO Y SOCIEDAD SECULAR. Decir 
prudentemente que las transformaciones del 
sistema productivo y del sistema de represen- 
taciones son concomitantes, es eludir un deli- 
cado problema: ¿prevalece uno de esos siste- 
mas sobre cl otro? ¿Debemos creer que el ele- 
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mento determinante es la innovación técnica o 
los cambios de los modos de producción, y que 
las «superestructuras» culturales (y especial- 
mente las religiosas) se limitan a adaptarse 
como pueden a lo inevitable? Ciertamente nin- 
gún cambio es posible fuera del surgimiento de 
condiciones materiales y técnicas nuevas. Pero 
¿qué es lo que hace que tomen éstas realidad 
social? La explotación sistemática de esas po- 
sibilidades sólo se hace posible cuando la re- 
lación con el mundo es modificada, cuando el 
hombre se sitúa de forma diferente ante la na- 
turaleza y el tiempo. 

El caso más estudiado es el surgimiento, en 
el marco del Occidente cristiano, de la «socie- 
dad seglar», que comporta indudablemente 
una faceta económica: la emergencia del capi- 
talismo de empresa que culmina con la primera 
revolución industrial. No obstante, esta socie- 
dad seglar posee también una dimensión ins- 
titucional y cultural: más allá de las revolucio- 
nes políticas, surge una nueva visión del 
mundo. La naturaleza deja de ser el lugar de 
arraigo del hombre sobre una tierra humani- 
zada, para convertirse en un inmenso campo de 
bienes transformables y en fuente inagotable de 
materias primas. De forma paralela, el tiempo 
adquiere una nueva importancia con la valori- 
zación del trabajo productivo: perder el tiempo 
se convierte en un pecado. 

Se trata de una verdadera subversión de los 
valores, por la que el hombre se considera a sí 
mismo como animal social en tanto que animal 
«productor». La sociedad deviene comunidad 
de trabajo en la lucha común con y contra la 
naturaleza exterior, y se considera un progreso 
el hecho de que el hombre moderno renuncie 
a la condición de salvaje ocioso para entrar, 
como obrero laborioso, en ese templo mo- 
derno que es la fábrica. 

Este cambio de perspectiva, que impone 
como valor supremo la eficacia en la lucha con- 
tra la naturaleza, podrá llevar, si es fiel a esa 
regla de oro, a una desacralización de la socie- 
dad; pero, en el fondo, se trata de una trans- 
formación espiritual que conduce, especial- 
mente en el puritanismo, a la santificación del 
trabajo productivo. La crítica religiosa de prin- 
cipios del siglo xix está quiéralo o no, condi- 
cionada por ese proceso. 

Desde esta perspectiva el individuo se ve re- 
valorizado, sí, pero sobre todo como produc- 
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tor. El problema surge cuando el hombre con- 
creto descubre que su trabajo es muy poco gra- 
tificante, e incluso inhumano. A decir verdad, 
esto se constató muy pronto, y desembocó, es- 
pecialmente con Marx, en la denuncia del tra- 
bajo alienante y en la crítica de la sociedad ca- 
pitalista que lo genera- No obstante, aunque el 
diagnóstico fue rápido todavía no se ha encon- 
trado el remedio: ni el deseo sincero de hacer 
desaparecer toda forma de explotación, ni la 
mejora de la condición de los trabajadores han 
logrado poner fin al desencanto y reconciliar al 
hombre con su trabajo. 

El verdadero problema bien podría plan- 
tearse así: la persecución racional, organizada 
y sistemática de la mejora de la productividad, 
credo común a todas las sociedades modernas, 
¿no conduce en la práctica a desarrollar un aná- 
lisis «científico» del trabajo, cuyo modelo im- 

lícito sería el del trabajo mecánico? Si así 
fuera, al individuo le sería difícil encontrar en 
el trabajo un medio favorable donde desarro- 
llarse como ser humano; y no debe sorprender 
que se saque la conclusión natural y sencilla: 
sustituir en la medida de lo posible al hombre 
por la máquina. 

4. TRABAJO Y FE CRISTIANA. Las dificul- 
tades que encontramos actualmente en la rea- 
lidad del trabajo, tan a menudo representadas 
en la figura del parado, invitan a una vuelta a 
la tradición judeocristiana en lo que tiene de 
expresión original y paradójica. 

En un sentido negativo, en efecto, la tradi- 
ción judeocristiana se aleja tanto de la actividad 
«sacralista» como de la «secularista» que, al- 
ternativamente, exaltan o desvalorizan el tra- 
bajo, viendo en él tan pronto una maldición 
para el hombre como su más alta aspiración. 
Ya Ben Sira relativiza la importancia del tra- 
bajo y de los oficios, que aunque son indis- 
pensables para la construcción de la ciudad, no 
dan la Sabiduría. — Isaías y —> Jeremías ridi- 
culizan a los fabricantes de ídolos y a los ce- 
ladores del templo que se afanan por nada. — 
Moisés instituye el — sabbat, que invita al 
hombre a descansar y a hacer que descansen los 
suyos, los esclavos, los extranjeros € incluso 
los animales. Más recientemente Villermé, de 
Mun, Ketteler, la JOC y los papas piden al 
hombre moderno que considere antes al tra- 
bajador que el trabajo, y más aún al hombre 
que al trabajador. 
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(trad. cast. Historia general del trabajo, 1965); J. 
HEERS, Le travail au Moyen Åge, París 1968; G. LE- 


Te d iyidad FRANC, Histoire du travail et des travailleurs, París 
la Iglesia insisten en la nobleza de una activida 1975; M. Buin, Le travail et les dieux, París 1976; 


humana que hace del hombre el amo del Juan Pasto 11, encíclica Laborem exercens (El hom- 
mundo, de la tierra «e incluso de los animales pie en el trabajo), Roma 1981; R. AGUIRRE, Trabajo, 
salvajes». El Vaticano 11, siguiendo ciertas teo- op C. FLorisTÁN - J.J. Tamayo, Conceptos funda- 
logías del ` trabajo (Chenu), considera éste mentales de Pastoral, Cristiandad, Madrid 1983, 
como la «mayor empresa» del genio humano. págs. 1001-1008. , . 

Así pues, en un sentido positivo, la tradición Puede consultarse «Le Travail humain» (Psicolo- 
Judeocristiana ve en el trabajo una ocasión para gía. Fisiología. Ergonomía), revista semestral publi- 
el hombre de sentirse Dios, sin sumisión te- cada bajo los auspicios del Centro Nacional de la In- 
meroa poderes ocultos, sin ruptura con el Vestigación Científica (CNRS), Escuela Práctica de 


] blemático y fund al desuoneen Altos Estudios, París; varios autores, Travail, Cul- 
ngar problemsuco y vngamen 8 tures, Religions, Ginebra 1983, 
primero y de su fin último. 


E à z Denis MAUGENEST, HENRI RAISON 
Jesús, que fue carpintero pero no enseñó g f 
T 


Pero simultáneamente, y frente a una cierta 
desvalorización del trabajo, tanto Israel como 


como tal, pide a sus discípulos «trabajar, no : 
por el alimento perecedero, sino por el ali- “TRADICIÓN. El término tradición es una 
mento que se hace vida eterna». De esta forma transcripción del latín traditio, del verbo tra- 
subraya la llamada que el hombre puede sentir dere, Corresponde al término griego paradi- 
en esa fuente de ambigiedad que es el trabajo donai y al sustantivo paradosis. Significa «en- 
— penoso por una parte, gozoso por otra—, en trega, entregar» en el doble sentido de trans- 
la que manifiesta una ambigiiedad más pro- mitir y de traicionar (traditor = traidor). En el 
funda, una especie de enigma en el corazón del lenguaje religioso, «tradición» significa «trans- 
hombre, que por una parte lleva la marca de misión», tanto en el sentido activo (acto de 
una maldición sentida como el castigo «por un transmitir) como en el objetivo (contenido 
pecado original», pero es por otra destinatario transmitido). 
de una promesa y de una bendición dada por 1. Historia. 1) Las duras palabras de Jesús 
un Dios al que se ha podido entrever bajo los contra los que desvirtuaban la auténtica ley de 
rasgos de un gran arquitecto o de un artesano Dios aduciendo tradiciones enteramente hu- 
«alfarero» del universo. manas (Mt 15,1-9; Mc 7,1-13) no se refieren al 
De este modo, el «trabajo» toma un nuevo régimen de transmisión de maestro a discípulo 
sentido en la religión cristiana, ya que está li- que Jesús mismo puso en práctica como base ' 
gado a una experiencia de orden místico: elec- propiamente dicha de su obra. San — Pablo 
ción libre del hombre que se descubre a sí llevó a cabo también los actos correlativos de 
mismo en la alianza con Dios. El enigma no transmitir, recibir y conservar —el principio 
tiene una solución precisa. Cada época, con sus mismo de tradición— la ley de la construcción 
condiciones materiales concretas y su proble- de las comunidades cristianas mediante el mi- 
mática, invita al hombre a renovar constante- nisterio apostólico (1Cor 11,23; 15,3; Rom 6, 
mente esta experiencia divina en su vida de tra- 17). Las Iglesias vivirán de la «fe transmitida 
bajo. Tal es lo que > Juan Pablo 11 quiso decir una vez por todas (hapax paradotheise)» (Jds 
antes que nada en una de sus primeras encícli- 3). Pero también se transmiten los preceptos o 
cas, Laborem Exercens (1981): situar siempre "comportamientos (1Cor 11,2; 2Tes 2,15; 3,6). 
al hombre, con todas las dificultades que pa- El cristianismo, esto es, la Iglesia, vive de in- 
dece en el trabajo, ante esa invitación a ser  tervenciones de Dios, de hechos y de revela- 
hombre de forma más profunda cooperando en /ciones acaccidas una vez; hubo un > Abra- 
la obra de Dios: «Mi Padre todavía sigue sl un > Moisés, un > éxodo, un => Juan 
Bautista, una virgen > María, un > Jesús, una 


bajando, y yo sigo trabajando también» (Jn 
> Cena, una — pascua, un —> pentecostés, un 


5,17). sE 
> Pedro y un > Pablo. Los hechos, las pa- 
Bibliografía. M.D. CHEnu, Pour une théologie du labras y los textos inspirados relacionados = 


travail, París 1955; L.H. PARIAS (bajo la dirección ellos re ósi 
„Paris 1955; A presentan un dato, un «depósito» que 
de), Histoire générale du travail, 4 vol., Paris 1960 ha de ser transmitido a todo un sinebo de Se 
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nios escriturísticos formales. 2.° Frente a las 
herejías, no se arguye sólo aduciendo el sertido 
de las Escrituras «que ha llegado hasta nosorres 
desde los apóstoles por sucesión, como una be- 
rencia» (san — Gregorio de Nisa), sino que se 
al principio al Antiguo Tes- invoca la autoridad de los — padres Le une 
ción ex l sentido de tan listas de sus testimonios (así, en el concilio 
maan F las Escri- de Efeso, 431). Se considera que los padres fue- 
las Escrituras, es la A Dee el ron «inspirados» por el Espíritu Santo. La tra- 
turas» (san — Irenco, da ha su inter- dición no es ya sólo apostólica, sino que ad- 
principio hubo sectas que oa La tradi- quiere un carácter eclesiástico, y en ella se in- 
pretación (> Marción, —> e tiras ro- cluyen los testimonios de la antigüedad. Así se 
ción es la interpretación de las e la a origina el probatur ex traditione, la prueba de 
pt Oe ad pe Pesa la tradición incluida en la teología moderna. 
tolicidad de esta Iglesia, a ento de | Desde entonces la atención no se dirige exclu- 
cesión ol pe a dell están es- | sivamente a lo que ha sido transmitido, a la 
Lyón) pa na la I lesia continuó su | identidad objetiva y manifiesta con la palabra 
mechamente peón > ae de la paz cons- | apostólica, sino a la autoridad de los órganos 
apa m s PEE ENE que, apelando | de la tradición, justificada por su antigüedad y 
ban. pervirtieron, sin embargo, su | por la asistencia iia rea 
sentido. Genios teológicos, santos, — conci- | padres son a ip zra me ld 
lios y — papas explicaron y definieron la ver- ` Critura, par S ire pecas pa 
dadera interpretación; los concilios lo hicieron de la reve ación hay que «pr a 
a través de los dogmas. Precisaron el sentido , ble protección, O e r PA 
de las Escrituras añadiéndoles términos nuevos | de la ley divina, y luego de la tra ición de i 
como «consubstancial» (Nicea, 325). Los si- , Iglesia católica» (san Vicente de Lerins, en e 
glos 1v y v constituyen una época clásica en la + 434)... i PE ET 
que la Iglesia fijó las bases de su creencia, de 3) Se considera generalmente qu ce 
su — liturgia y de su disciplina. Hemos de se- período patrístico coincide con la mu de 
ñalar dos hechos relacionados con nosotros: san Gregorio en Occidente (604) y con "i 
1.° La afirmación de que existen tradiciones no san Juan Damasceno en Oriente uaa piad 
escritas que tienen «la misma fuerza respectoa timo fue el defensor del culto de A a 
la piedad» que la doctrina escrita (san Basilio, aprobado por el 11 concilio de e Hen 
en el año 375, en un texto que posteriormente sándose para ello en ampuen e de 
será citado con frecuencia, especialmente des- padres y en la tradición de la Iglesia 


yentes respecto al cual forman una tradición 

constituyente, instauradora. sde 
2) En el siglo 11 el término «tradición 

eñanza transmitida oralmente 


signa a una ens É i al 
A s > Escrituras, expresión con 


pero relativa a la: 
la que se designó 
tamento. Esta tra 


é : z e a nces la Iglesia 
pués de Trento). Cuando se analiza qué con- por el Espíritu Santo. Desde entonse” Eie 
tiene lo «no escrito» mencionado, encontra- — ortodoxa se deih ati min je Tine 

: E j 
mos, por una parte, una manera de leer la Es- sia de los padres y de los siete la que 


critura y de relacionar entre sí los elementos de una idea profunda de la a la con- 
la fe, que atañe al núcleo del misterio de Dios, identifica prácticamente con ca omi 
— Trinidad y cristología, en cuanto propor- ciencia de la Iglesia, considerada ee En nues- 
ciona la salvación o la «divinización» del hom- nión de vida sacramental y de amor. : 


E jita- 
ivindican una V! 

E ; oxos reivindi ra 

bre, y, por otra, datos relacionados con el tros días, los ortod vidad de la tradición 


culto, observancias u organizaciones prácticas lidad e incluso una le ja misma. La edad 
tales como las del ayuno anterior a la pascuao equivalente a la de la Iglesia ningún tratado 
. el bautismo de los niños. Más tarde, en la edad media occidental no ta a los padres 
media y sobre todo en respuesta a los refor- formal de la tradición. (textos de caricia 
madores protestantes, se aducirán tradiciones (sancti) y a las auctoritates resa en Una amot 
apostólicas no escritas respecto a todo lo que vinculante), y vive Y SO mn 
la Iglesia sostiene unánimemente desde tiem- fera impregnada de Pi ie de Gante) Y de 
pos inmemoriales y a todo aquello con res- nales del siglo x111 eo y Guillermo 


E E : uns 
pecto a lo cual no se pueden asignar testimo- mienzos del XIV (D 
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Ockham), se plantean cuestiones críticas que 
comienzan a romper el equilibrio y la seguri- 
dad del edificio. Surgen así alternativas equi- 
vocadas del tipo «¿está la Biblia por encima de 
la Iglesia o viceversa?» Wiclef (t 1384) no re- 
chaza la Biblia, sino que trata de restaurar lay 
primacía del acto de Dios y del papel de los 
apóstoles en relación con toda autoridad eccle- 
siástica. 

4) Desde el siglo x11 resuena una invitación 
a eliminar las devociones, obligaciones y ob- 
servancias procedentes de los eclesiásticos, li- 
gada a menudo a una nueva búsqueda de la Bi- , 
blia y del evangelio: «más Cristo y menos Igle- 
sia.» El = humanismo, asisudo por la im-' 
prenta, facilitó la lectura de los textos origi- 
nales. Este hecho preparó el levantamiento 
reformista de — Lutero, — Zwinglio y — Cal- 
vino. Se trata de poner toda la confianza (Lu- , 
tero), toda la adoración y el servicio (Calvino) 


en Cristo, muestro salvador. Y 
la palabra de Dios, en la Escritura. Las prác- 
ucas, toda la teología escolástica, el — derecho 
canónico y los decretos papales sólo sirven 


y 
=c rran 


para apartarnos de ellas: son puras tradiciones 


humanas, como las que fueron combatidas por 
uiere decir que se 


Jesús y san Pablo. Esto no a 
desprecien z 
monios de 

los citan y consideran que están de su parte; su 
autoridad, sin embargo, depende de su con- 
dad con la Escritura. Los discípulos jus- 
uficaron la suficienci ésta mediante una 


e 
teoria de las Affecriones Seripturae, contribu- | 
a 


yendo así a la evolución del protestantismo | 
hasta su conversión en religión del Libro. y 
El > concilio de Trento publicó el E de abril 
de 1546 su decreto Sobre las Escrituras canó- 
nicas. En él se hacía referencia a las tradiciones 
(en plural) procedentes de los apóstoles. En suj 
Opinión se trata de conservar en la Iglesia la pu- 
reza del Evangelio: prometido por los profe- 
tas, fue promulgado por Jesucristo, que en- 
comendó a los apóstoles su predicación como 
fuente de toda verdad salvífica y de toda dis- 
ciplina de las costumbres. La verdad y la 
disciplina están contenidas en los libros sagra- 
dos y en las tradiciones no escritas que, reci- 
bidas por los apóstoles de boca de Cristo o 
transmitidas por los propios apóstoles bajo la 
inspiración del Espíritu Santo, han llegado 
hasta nosotros pasando de mano en mano, En 
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una primera redacción de este texto aparecía 
partim.. partim, en lugar de et, lo cual puede 
significar, o bien «parte en la Escritura, parte 
en las tradiciones no escritas», o bien «ya SCA... 
ya sea». No es seguro que al decir sólo et, el 
concilio quisiera excluir la idea de que algunas 
verdades sólo se encuentran en las tradiciones 
y no en la Escritura. Sin embargo, la expresión 
«tradiciones» se refería a los ritos, costumbres 
y prescripciones que los reformadores habían 
rechazado. Trento restablecía, sin embargo, la 
relación existente entre Escritura, Iglesia y tra- 
dición(es). 

5) Si la labor de los apologistas de la antigua 
Iglesia estuvo orientada a defender las tradicio- 
nes, la de los teólogos postridentinos puede ca- 
racterizarse por la transición de una concep- 
ción de la tradición como contenido y como 
depósito recibido de los apóstoles a una tra- 
dición entendida como órgano transmisor con 
residencia sobre todo en el magisterio de la 
Iglesia. En este caso los padres y los antiguos 
decretos aparecen no ya como los órganos ins- 
pirados de la tradición sino más bien como los 
testigos de una tradición que consiste en la en- 
señanza actual del magisterio. Reiteradas veces 
se ha manifestado una resistencia contra esta 
evolución, y en concreto por parte de los => 
galicanos y sobre todo de los jansenistas, afe- 
rrados al estado antiguo de la Iglesia y al texto 
de san — Agustín; en relación con ellos se creó 
la expresión «tradición viva». En el siglo xix 
los > Viejos Católicos y Dóllinger se aferraron 
a una visión inmovilista del pasado, señalando 
la obligación de creer en id guod semper, quod 
ubique, quod ab omnibis creditum est (canon 
de Vicente de Lerins). La idea de desarrollo, 
de la que > Newman es el representante clá- 
sico, permite justificar una visión de «tradición 
viva» expuesta por J.A. Möhler (t 1838) y la 
escuela católica de Tubinga; no resuelve, sin 
embargo, todas las dificultades planteadas por 
el desfase existente entre las afirmaciones dog- 
máticas de la Iglesia y su base documental ac- 
cesible a las meras investigaciones históricas. 
Este hecho fue una de las causas de la crisis > 
modernista y volvió a ponerse de manifiesto 
con motivo de la definición de la asunción 
(1950). Todo ello ha contribuido a distinguir, 
no sólo entre tradición pasiva u objetiva y tra- 
dición activa (aquel que transmite), sino tam- 
bién entre tradición en sentido histórico de ma- 
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terial documental y tradición en sentido dog- 
mático (lo que cree y enseña la Iglesia en su 
condición de regla de fe y de vida). No cabe 
establecer una separación entre ambas, pero la 
una no se reduce a la otra, es decir, a la tra- 
dición considerada en sentido dogmático. Esta 
última dispone de medios distintos para refe- 
rirse a su objeto, a saber, la experiencia del 
pueblo de Dios, la realización del misterio de 
Cristo en su cuerpo eclesial, con la asistencia 
del Espíritu Santo, el Paráclito (cf. Jn 16,12- 
14). La Iglesia ortodoxa sostiene algo parecido. 
El sentido concreto de la tradición implica, sin 
embargo, ciertos matices diferentes en las con- 
cepciones de las dos Iglesias. F. Karrenbusch 
ha señalado al respecto que la Iglesia oriental 
se ha detenido e inmovilizado y se hace llamar 
la Iglesia de los siete concilios ecuménicos; ha 
conservado el aspecto que tenía en los tiempos 
de los padres, su rostro infantil. Pero ha en- 
vejecido. La Iglesia romana, a la que las nacio- 
nes bárbaras aportaron su sangre fresca, no ha 
cesado de crecer y de avanzar. Mientras el 
Oriente encuentra inmediatamente su pasado e 
invoca ingenuamente su tradición, en Occi- 
dente se requiere que la tradición antigua jus- 
tifique la enseñanza presente de un magisterio 
permanentemente activo: esta prueba es difícil, 
complicada, sutil y compleja. 

6) La teología protestante contemporánea 
ha superado las confrontaciones polémicas del 
siglo xvr. La sección «Fe y Constitución» del 
=> Consejo ecuménico de las Iglesias celebró 
en 1963 en Montreal una conferencia dedicada 
al estudio de esta cuestión. Se distinguió entre 
«la tradición» —transmisión del evangelio y 
del kerygma apostólico o anuncio de Jesucristo 
y dela economía salvifica de la que él es el cen- 
tro— y «las tradiciones», la forma en la que 
cada confesión ha expresado y vivido el men- 
saje, variable de una a otra. En la misma época 
(noviembre de 1962), el > concilio Vaticano 11 
asistía a una discusión ardiente y decisiva: la 
tradición ¿consiste sólo en la transmisión ver- 
bal? ¿Aporta verdades no incluidas en modo 
alguno en la Escritura? El concilio ha recha- 
zado la idea de dos fuentes independientes (ca- 
pítulo IJ de la hermosa constitución dogmática 
Dei Verbum, 18 de noviembre de 1965). 

2. CONSIDERACIÓN TEÓRICA (teología). 1) 
Toda sociedad vive de su tradición, porque 
asocia generaciones y une en el momento pre- 
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sente a los hombres que organizan su vida co- 
mún según ciertas reglas fijas que reciben, ad- 
miten y transmiten a su vez a los nuevos miem- 
bros. Esto es tanto más cierto cuando se habla ! 
del cristianismo, que tiene una historia y existe ' 
en virtud de los hechos de revelación y de co- | 
municación derivados de un designio divino y | 
de alianza y acaecidos en un determinado mo- 
mento, siendo los más decisivos Jesucristo y 
los apóstoles. La tradición es el medio de que 
disponen la Iglesia de cada época y todos los 
cristianos para relacionarse con la historia que 
los constituye y en la que se integran. 

2) Con respecto al contenido de la tradi- 
ción, a aquello que se transmite, hay que se- 
ñalar en primer lugar la aportación reveladora 
de Jesús y de los apóstoles, que representa el 
«depósito» original y constitutivo. Su conte- 
nido está fijado en lo esencial por escrito en los 
> evangelios, los Hechos, las epístolas y el > 
Apocalipsis. El «canon» de estos escritos sólo 
aparece en ellos de forma rudimentaria, enten- 
diendo la idea del origen apostólico en un sen- 
tido amplio; como lista de los escritos autén- 
ticos, el canon es un dato de la tradición. La 
tradición cristiana constituye una continuidad 
de vida, de la que es portador un sujeto vivo 
(infra, n.° 5). Su contenido no consiste sola- 
mente en cosas, sino que abarca el sentido de 
éstas, es decir, la interpretación exacta de los 
hechos y de los textos de la revelación. Esta 
interpretación que vive «en las profundidades 
de la fe y de la práctica» (> Blondel), repre- 
senta lo que el concilio de Trento llama «el sen- 
tido (y el acuerdo unánime) de la Iglesia» —Ec- 
clesiae catholicae sensus (consensus)— y New- 
man el phronema, el sentimiento profundo de 
la Iglesia. Se trata de un sentido íntimo que se! 
forma y se alimenta mediante la vida fiel, los : 
gestos y costumbres cristianos, el ejemplo y la į 
enseñanza de los servidores de Dios, los ritos : 
de la sagrada liturgia. La transmisión no afecta | 
sólo a las palabras y a las verdades: alcanza a 
las realidades mismas de las que se vive. Se ce- 
lebró la eucaristía, se ordenaron ministros por 
la imposición de las manos y se continuó ha- 
ciendo una cosa y la otra mucho antes de que 
ningún texto hablara de ello y mucho antes 
también de que ningún dogma fuera procla- 
mado y formulado. Esta vida de las profun- 
didades de la fe y de la práctica ha sido patri- 
monio de todas las generaciones a lo largo y 
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ancho de tantas regiones y espacios culturales. 
En los grandes espíritus y en los defensores de 
la fe contra los errores ha producido una refle- 
xión que ha enriquecido este sentido de la fe 
confiriéndole expresiones elaboradas. Aunque 
existe siempre una transmisión de la revelación 
original, hay también aportaciones nuevas, 
porque no se da nunca una desconexión total 
entre la realidad transmitida y el espíritu de los 
creyentes que la viven y la expresan. En ciertos 
terrenos hay más en el depósito original que en 
sus fases ulteriores: la Escritura tiene una pro- 
fundidad y una riqueza inagotables. En otros 
terrenos, en cambio, la tradición desarrollada 
es más sólida por cuanto explicita muchos as- 
pectos implícitos y establece relaciones, en una 
especie de simbiosis, entre el dato primitivo y 
diversas culturas de países o épocas diferentes. 
Existe en concreto una tradición oriental y otra 
occidental, y muchas variedades dentro de cada 
una de ellas. De la misma manera que nuestras 
Iglesias han añadido una capilla o un ambón re- 
nacentista a un coro romano, la Iglesia ha ate- 
sorado las aportaciones de los genios, de los 
siglos y de los pueblos. Su tradición es todo eso 
y contiene elementos muy diversos. Es como 
un río que ha añadido a su fuente original la 
contribución de muchos afluentes y que arras- 
tra algunos troncos muertos con el agua del 
manantial puro. Es preciso, pues, establecer 
distinciones (infra, n.° 3): 

3) La tradición no es simple conservación 
inerte. Se da en ellz una transmisión y una con- 
servación del pasado, pero también una aper- 
tura al presente e incluso al futuro. Es referen- 
cia y creatividad. Lo erz ya en Isrzel. La prác- 
tica del midraš consiste en una nueva lectura 
del hecho o del texto pasado, en una situación 
nueva; se trata de «leer el pasado desde la pers- 
pectiva del presente y el presente desde la con- 
figuración del pasado» (gran rabino Safran). 
También en filosofía existen «nuevas lecturas» 
de Platón, de Aristóteles, de Descartes, etc., 
que renuevan un pensamiento antiguo con 
cuestiones y recursos inéditos hasta entonces. 
La tradición es la presencia de un principio en 
todos los momentos de su historia, es «vida en- 
tera de la comunidad mientras avanza a través 
de la historia» (J.P. Mackey). Tomando ciertas 

expresiones de Péguy, diríamos: la referencia 
es «la mirada interior que asciende a través de 
la raza»; en cuanto a la creatividad, «estáis ol- 
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vidando, menospreciando la memoria y la con- 
tinuidad de la vida orgánica, la continuidad del 
pasado en cl presente, del presente en el futuro. 
Olvidáis y menospreciáis de todo lo orgánico». 
Si no hubiera referencia, no habría transmisión 
del dato. Si no hubiera creatividad, no habría 
transmisión eficaz, porque no habría recep- 


ción. Así, una catequesis transportada mate-' 


rialmente sin creatividad de Europa al África 
negra correría el riesgo de no transmitir nada. 
Cuando Constantino-Metodio y su hermano 
Cirilo emprendieron la evangelización de los 
eslavos de Moravia después del año $63, se en- 
frentaron con adversarios que trataban de im- 
pedir el uso de la lengua eslava para la liturgia 
aduciendo el pseudoprincipio conservador de 
las tres lenguas sagradas: el hebreo, el griego y 
el latín. Vemos cómo una «tradición» material 
de la eucaristía habría perjudicado a su trans- 
misión real. Felizmente, el papa Juan vin 
aprobó en una primera instancia la predicación 
en eslavo y más tarde la celebración completa 
de los sagrados misterios en esta lengua (879 y 
880), por lo que Cirilo creó el alfabeto llamado 
cirílico, que sigue hoy en uso. «La única ma- 
nera de decir la misma cosa en un contexto 
nuevo es decirla de manera distinta» (G.A. 
Lindbeck). De este modo la Iglesia, al igual 
que todo el pueblo y cada uno de nosotros, 
puede abrirse en el presente a su futuro basán- 
dose en su pasado, o más bien en sus raíces im- 


prescriptibles. 


4) En la actualidad, la discusión entre el! 
protestantismo y el catolicismo sobre la Escri- | 
tura y la tradición ha quedado superada, aun! 
cuando no haya sido totalmente liquidada. ' 


Para comprenderlo, conviene considerar que la 
tradición no es una fuente autónoma o con- 
currente, sino un modo de comunicación di- 
ferente de la Escritura, hasta el punto de que, 
no contenta con transmitir algo que no está es- 
crito ni puede estarlo, transmite de una manera 
distinta, original, el contenido de lo que está 
escrito. Estamos ante cl modo de comunica- 
ción «no escrito». Puede tratarse de la palabra, 
pero también del gesto, de la celebración, del 
ejemplo, e incluso, en un sentido más amplio, 
de un clima espiritual. En la formación de un 
hombre está en primer lugar la comunicación 
biológica de la vida, la herencia, Existe también 
la instrucción, la comunicación del saber. En- 
tre ambas se da, sin embargo, la educación me- 


Y 
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diante la participación en un medio de vida del 
que se impregna sin duda el sujeto, que repro- 
duce sus modelos, inspirándose en ellos. La 
tradición no escrita actúa así en el plano de la 
Iglesia que, procedente de Cristo y de los após- 
toles, desempeña esta función maternal. La li- 
turgia representa este papel de la manera más 
pura y más fuerte. Jesús mismo no escribió 
nada, como tampoco Sócrates (se ha expuesto 
con frecuencia el paralelismo: como a Sócrates, 
nosotros conocemos a Jesús por el relato de 
testigos que han incorporado su visión del 
maestro a su testimonio): se limitó a formar 
discípulos. Esta calidad de «discípulo» es dis- 
tinta de la de alumno, de la de partidario. Im- 
plica una calidad de vida total y profunda, que 
recibida como por contagio, exige imitación. 
La tradición implica sus expresiones, lo que se 
llama los testigos de la tradición, pero es en sí 
misma genio del pueblo cristiano o de la Iglesia 
y actúa como un medio por inspiración e im- 
pregnación. Para realizar fielmente la plenitud 
del cristianismo es preciso conjugar Escritura 
y tradición, no como dos fragmentos autóno- 
mos de la revelación, sino como dos canales de 
recepción: estamos ante una especie de visión 
binocular o de comunión bajo las dos especies. 
5) ¿Quién es el portador de la tradición, 
quién es el responsable de la misma, quién es 
su sujeto? En el origen, en la época constitu- 
yente, lo fueron los apóstoles o los discípulos 
inmiediatos dotados del carisma de la inspira- 
ción para ser precisamente fundadores. Luego 
lo fue la Iglesia como realidad suprapersonal en 
virtud del designio de gracia establecido en este 
sentido por Dios, aun cuando sólo existiera de 
manera concreta en las personas humanas. La 
Iglesia es también una realidad orgánica en la 
que se anima a cada uno a desempeñar la fun- 
ción que debe realizar. Todos los miembros del 
cuerpo de Cristo son vivos, activos y respon- 
sables. Pero responsabilidad puede significar 
dos cosas diferentes. Un sujeto es responsable 
en razón de lo que ha recibido y de lo que ha 
de rendir cuentas. Los fieles lo son en cuanto 
miembros del Cuerpo; conservan fielmente la 
tradición y la transmiten, en especial los padres 
a sus hijos. La experiencia muestra la realidad 
y la eficacia de este procedimiento. Se trata de 
un ejercicio de la maternidad espiritual de la 
Iglesia. Se puede ser responsable a causa de un 
mandato recibido o de un cargo público, y al- 
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gunos son responsables en este sentido, Han 
recibido una misión —esto es, un encarga 
juntamente con los medios necesarios para des 
empeñarla. Son los ministros instítuidos, or- 
denados, los pastores. En el Nuevo Testa- 
mento, «apacentar» es ante todo enseñar, Los 
teólogos lo hacen, sin duda, bajo su propia res- / 
ponsabilidad. Pero los obispos cumplen esta 
misión de forma «auténtica», con autoridad, 
Corresponde a su colegio velar por la doctrina 
y el ejercicio del culto, condenar eventual- | 
mente los errores y, en forma de reunión con- 
ciliar, definir el + dogma. Atañe al cuerpo de | 
los pastores ejercer una función de discerni- ' 
miento sobre todo aquello que se acumula con 
abundancia y se propone en la gran corriente 
de la tradición: doctrinas, costumbres, formas 
de culto, arte. 

El carisma de verdad prometido a la Iglesia 
viene entonces a posarse en el magisterio epis- 
copal, conciliar o pontifical. Adoptando una 
fórmula de Pío xı y utilizada por Pío xu, el 
concilio Vaticano 11 ha dicho: «Se realiza una 
maravillosa concordancia de pastores y fieles 
en conservar, practicar y profesar la fe reci- 
bida» (Dei Verbum, n.° 10). El Espíritu Santo | 
prometido a la Iglesia es el sujeto trascendente 
de este acuerdo, de la fidelidad a la hora de 
conservar la tradición y vivir en ella, y final-| 
mente de la autenticidad de una definición (cf. 
la promesa del Paráclito, Espíritu de verdad, en 
Jn 14,16-17 y 26; 16,12-13). f 

— Biblia, > cábala, — concilio, — exégesis, 
— Iglesia, —> modernismo, — padres de la 


Iglesia. 
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TRADICIÓN ORAL — antropología del 


lenguaje, — Benveniste, —> Jousse, > mito, > 
símbolo. 


TRADICIONALISMO. Esta escuela de 
pensamiento, surgida después de la revolución 
francesa, expresa la convicción de que el gé- 
nero humano tuvo necesidad absoluta de una 
revelación primitiva para adquirir el conoci- 
miento, no sólo de las verdades de orden so- 
brenatural, sino también de las verdades fun- 
damentales de orden metafísico, moral y reli- 
gioso. Joseph de Maistre (1753-1821) fue su 
precursor, Louis de Bonald (1754-1840) el pa- 
dre del movimiento y Félicité de Lamennais 
(1782-1854) su portavoz. Según Bonald, no 
puede haber pensamiento sin lenguaje, y la pa- 
labra es necesaria para establecer su propio 
uso. Por ello es preciso que alguien haya ha-' 
blado primeramente al hombre para que éste 
sea capaz de hablar a su vez. Este alguien es 
Dios, y su palabra es la revelación primitiva, | 
de la que se derivan todas las verdades indis-' 
pensables para el hombre, que le son natural- 
mente inaccesibles. El sentido común del gé-' 
nero humano constituye la única fuente de cer- 
teza, y por ello el consentimiento universal 
prueba la existencia de la única verdadera re-' 
ligión revelada, el catolicismo. Su autenticidad 
está garantizada por estos tres criterios: anti- 
güedad, perpetuidad y universalidad. 

Reunidos en torno al autor del famoso Essai 
sur Pindifférence en matière de religion (1817- 
1828), primeramente en La Chesmaie y luego 
en Juilly, los Combalor, De Coux, Gerbert, 
Guéranger, Lacordaire, Montalembert y Sali- 
nis se convirtieron en los propagadores del 
mennaisismo. Atacado por los jesuitas y San 
Sulpicio, censurado por los obispos, Lamen- 
nais fue condenado por Gregoric xvi en la en- 
cíclica Singular: Nos (1834). Con todo, cierto 
semisradicionalismo se difundirá hasta el => 
concilio Vaticano 11 con el padre Ventura de 
Raulica (1792-1861) en Italia, con Ubaghs y 
Laforêt en Lovaina (donde se combina con el 
ontologismo) y con Louis Bautzin, cuya ten- 
dencia > fideísta se asocia a una especie de in- 
tuicionismo místico; la razón necesita un au- 
xiliar para alcanzar su pleno ejercicio. La cons- 
EEE a De fide catholica afirmará, 

ilidad, sino la posibilidad del conoci- 


1774 


miento natural de Dios, independientemente 
de la revelación. 

> Fideísmo, — integrismo, —> moder- 
nismo. 
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TRADICIONALISMO MUSULMÁN. El 
tradicionalismo ha sido siempre la corriente de 
pensamiento predominante en el — islam. Se 
caracteriza por su adhesión a las dos fuentes 
fundamentales de la vida y el pensamiento mu- 
sulmanes, es decir el + Corán y la tradición (o 
«costumbre del — Profeta»: > sunna), y por 
su desconfianza hacia toda nueva interpreta- 
ción O hacia las nuevas aportaciones que se 
quieran añadir. La adhesión apasionada a la 
sunna es lo suficientemente aclaratoria de que 
los tradicionalistas se sitúan en el centro mismo 
de los sunníes, es decir, las «gentes de la tra- 
dición y de la > comunidad». Históricamente, 
los tradicionalistas se han manifestado primero 
bajo la bandera de los ab! al-hadit, partidarios 
del — hadit, al que postulaban como garantía 
necesaria de la tradición. En este sentido am- 
plio, los partidarios del hadit no tienen por qué 
ser necesariamente especialistas del hadit (mx- 
hadditún). 

El tradicionalismo se opone al — šīʻ‘ísmo, del 
que rechaza todo aquello que no le parece po- 
der refrendar por el Corán y la tradición. 

Otro motivo de enfrentamiento es la vene- 
ración que mantienen los sunníes hacia todos 
los — compañeros del Profeta, algunos de los 
cuales son deshonrados por los S1'íes, 

El tradicionalismo, adversario y vencedor de 
los = mu'tazilíes, se encuentra normalmente 
en desacuerdo con quienes mantienen fidelidad 
a la —= teología dialéctica y racionalista. Dentro 
mismo del sunnismo, los «oradores» en cien- 
cias del kalám, esencialmente los —> as'aríes, 
nunca han tenido la fuerza de las masas tradi- 
cionales y de sus grandes doctores en u54l al- 
din. El tradicionalismo se ha opuesto, sobre 
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todo al principio, a la tendencia de las escuelas 
de — derecho musulmán más antiguas, que 
concedían gran importancia tanto a la iniciativa 
individual como a la práctica efectiva de la co- 
munidad. Por último, el tradicionalismo se 
opone al súfismo de las — cofradías, a las es- 
peculaciones místicas y en general a cualquier 
intento de hacer prevalecer una interioridad 
personal (como el ta'wil en la — exégesis co- 
ránica). 

El espíritu tradicionalista ha estado encar- 
nado en varios movimientos. Los hanbalíes, 
discípulos de —> Ibn Hanbal han tenido una 
gran importancia entre los ahl al-hadit. Du- 
rante siglos se ha mantenido con prestigio su 
acción influyente y su rigurosa doctrina. Entre 
ellos figuran algunos teólogos de kalám, como 
Abū Ya'la (990-1066) y grandes espirituales 
como al-Angári (1006-1089) y 'Abd al-Qádir 
al-Yiláni (t 1166), fundador de la cofradía qá- 
diriyya, pero sobre todo grandes tradicionalis- 
tas como Ibn ‘Aqil (1040-1119), Ibn al-Yawzi 
(1116-1200), Ibn Taymiyya (1263-1328) —éste 
de manera especial — y su discípulo Ibn Qay- 
yim al-Yawziyya (1292-1350). Los > wahha- 
bitas de Arabia Saudí son una rama particular 
del hanbalismo, doctrina que había influido en 
el pensamiento del fundador de los > herma- 
nos musulmanes. Éstos, al igual que los — re- 
formistas musulmanes salafiyya, tan diferentes 
en muchos otros aspectos, participan de los 
objetivos generales del movimiento tradicio- 
nalista, pero subordinan el hadit al Corán de 
forma radical y quieren adaptar en parte su 
doctrina al mundo moderno. Estas ideas arrai- 
garon progresivamente en el Magreb. Por el 
contrario, en el subcontinente indio, el hadit 
ha desempeñado una función mucho más im- 
portante en la doctrina de algunos movimien- 
tos que se esfuerzan por llevar a cabo una re- 
novación del islam. 
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Guy MONNOT 


TRANCE — macumba, —> ritos africanos, > 
tromba, —> vudú. 
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TRÍADA, TRIMÚRTI Y TRINIDAD, En- 
tre los fenómenos comunes a muchas religio- 
nes, los estudios comparados han puesto de 
manifiesto estructuras numéricas tales como la 
pareja (particularmente bajo el aspecto de me- 
llizos como —> Yama y Yami en la India) y di- 
versas tríadas. La forma más simple de la tríada 
es la del padre, la madre y el hijo, que se en- 
cuentra por ejemplo en el antiguo Egipto (Osi- 
ris, Isis y Horus). La forma más compleja se 
presenta en el dogma cristiano de la Trinidad. 
Entre una y otra, se cita frecuentemente la tri- 
múrti, una tentativa de englobar en una misma 
totalidad tres aspectos esenciales del dios su- 
premo o los tres dioses mayores del — hin- 
duismo. La trimárti sería una trinidad cósmica, 
mientras que la trinidad cristiana sería de tipo 
soteriológico, en la que el Padre envía a su Hijo 
y al Espíritu para salvar al mundo, En todo 
caso, se trata de un problema de interés para la 
historia de las religiones y que merece ser exa- 
minado con atención. 

El menos significativo de los tres términos 
antes citados es ciertamente el de tríada, que 
designa simplemente un grupo de tres reali- 
dades divinas o humanas, sin analizar sus re- 
laciones. Al igual que en las demás religiones, 
en el hinduismo antiguo y moderno se encuen- 
tran frecuentemente realidades asociadas en 
grupos de tres (en sánscrito trayam O traya). 
Se habla del triple — Veda, de los tres fuegos 
del sacrificio, del triple mundo, de los tres 
guna o cualidades constituyentes del universo, 
etc., y también de un grupo de tres dioses: 
Agni, Vāyu y Súrya, es decir, los dioses Fuego, 
Viento y Sol, que reinan cada uno en su propio 
dominio: la tierra, la atmósfera y el cielo. Los 
hindúes ven en esta tríada una prefiguración de 
la trimárti. 

La palabra trimárti tiene un sentido más rico 
que la palabra tríada. No está sólo compuesta 


por la palabra tri que indica el número tres, 
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sino también por la palabra »1úrtí, que en sáns- 
crito y en hindi, significa cuerpo sólido, ma- 
teria, forma y principalmente estatua o imagen. 
Un escultor se llama miúrtikar, es decir, el que 
hace imágenes, y los diferentes tipos de imá- 
genes reciben nombres tales como somáskan- 
damúrti, es decir, imagen de — Siva «con Uma 
y Skanda». Ahora bien en el hinduismo una 
imagen es considerada generalmente como una 
manifestación divina, y la palabra »:%rti toma 
también el mismo sentido. La trimaárti designa 
por tanto la triple manifestación divina. 
Cuando se refiere a Siva, se trata de sus tres 
aspectos esenciales. En la célebre trimúrti de 
Elefanta cerca de Bombay, Siva está represen- 
tado con tres caras: el Siva trascendente abso- 
luto en el centro, la divinidad creadora llena de 
amor, Uma, a la izquierda, y el Siva destruc- 
tor, Bhairava, a la derecha. La unidad la con- 
fiere el mismo Siva, que se manifiesta bajo sus 

tres aspectos en una múrti al mismo tiempo 

una y triple. 

La plasticidad de la palabra trimárti le per- 
mite acoger aún otro contenido: la triple ma- 
nifestación divina que aparece en los dioses > 
Brahma, > Visnú y Siva. Los hindúes atri- 
buyen a cada uno de estos dioses una función 
diferente: Brahma es creador, Visnú protector! 
y Siva destructor del mundo. Antes que nada | 
hay que decir que en los textos relativamente 
antiguos esta trimúrti aparece muy raras veces. 

'Lo más frecuente es que cada gran dios, par- 
ticularmente Visnú y Šiva, asuma él solo las 
tres funciones. En la trimúrti interpretada de 
forma filosófica, es el + brahmán, supremo, 
impersonal, el que se manifiesta en el plano fe- 
noménico, en tres dioses diferentes. De todas 
formas, no hay una igualdad entre estos tres 
dioses, y el lugar exacto de cada uno varía se- 
gún las diferentes obediencias: Brahma, que 
ocupaba la cumbre de la jerarquía divina hacia 
el final de la época védica, en el hinduismo clá- 
sico tiene sólo un carácter de demiurgo para los 
visnuitas, o de testigo o consejero para los si- 
vaítas. 

J. Gonda hace notar, muy acertadamente, 
que en sus formas elaboradas, visnuismo y śi- 
vaísmo son dos modos de considerar y de in- 
terpretar la historia. Las dos tendencias creen 
en la majestad de su dios sin rebajar abierta- 
mente al otro. Habría que matizar esta afir- 
mación, pues en la mitología y en la iconogra- 
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fía Sivaitas Brahma y Visnú son a veces un poco 
ridiculizados. El hinduismo prefiere en todo 
caso evitar las alternativas y las exclusivas de 
todo tipo, y, siempre dispuesto a una síntesis, 
piensa más bien en relaciones de complemen- 
tariedad que de oposición. Del mismo modo; 
que ya tenemos la idea de trimúrti traducida en | 
ei arte por el triple rostro de Siva (y a veces de 
Visnú), se podría hablar de trimúárti pensando | 


s : j 
en los tres grandes dioses. Pero, como dice J. 


Gonda, se trata de una trinidad distinta a la del 
cristianismo. ; 
En la tradición judeocristiana, la fe en un, 
dios «trino», se desarrolló dentro del > mo- 
noteísmo bíblico, que no fue nunca tan rígido 
como para definirse como fe en un dios único | 
y aislado. En el Antiguo Testamento, para dar' 
cuenta de la riqueza interna de Dios, se utili- 
zaba a veces el plural Elohim y se representaba 
a Dios rodeado de un consejo y disponiendo, 
como un rey, de mensajeros, ángeles, para dar 
a conocer su presencia o su voluntad. En el 
Nuevo Testamento, el adjetivo monos, solo, se 
aplica a Dios para precisar que es a él solo al 
que debe dirigirse la adoración del hombre (Le 
4.8). Podríamos decir que en este caso monos 
se refiere más a la actitud del hombre que al 
carácter divino en sí mismo. Existe una sola di- 
vinidad, lo que excluye la pluralidad de dioses 
y de cultos, pero no reduce a Dios a un ser 
solitario privado de relaciones y de posibili- 
dades de expresión. Por el contrario, él es el 
Uno, más allá de todo número, fuente de toda 
riqueza y de toda gloria, que deja entrever en 
su creación «como la orla de su manto». 

Ya poco después de la — resurrección y de; 
> pentecostés, la fe cristiana en Dios se re- | 
sumía en las fórmulas que mucho más tarde se | 
llamaron «trinitarias». Los discípulos bautiza- | 
ban ya «en el nombre del Padre, del Hijo y del 
Espíritu Santo» (Mt 28,19). El evangelio tam- 
bién tiene una estructura ternaria: Jesús, en- 
viado por el Padre, lo da a conocer, y hace don 
de su Espíritu. Hicieron falta muchos siglos de 
reflexión patrística para que se definiera el lu- 
gar y el papel de cada uno de estos tres «as- 
pectos» o «personas» (prosopa) de Dios en el 
conjunto armónico de la salvación y en el ser 
divino. Los — padres de la Iglesia rechazaron 
las teorías que dan privilegio a la unidad a ex- 
pensas de la distinción entre las personas (es 
decir, el modalismo que sólo ve una triple mo- 
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dalidad divina) o a la distinción de las personas 
a expensas de la unidad (el triteísmo). Los pa 
dres ponían en relación y como en o 
cíproca, por una parte la riqueza y a unida 
divina, que llamaban la «monarquía divina», y 
por otra parte la realidad de las tres ia 
divinas, que ellos llamaban «la Santa Tríada». 
Para evitar todo equívoco, forjaron una pala- 
bra nueva haciendo la síntesis de esas dos par- 
tes de la verdad: trinidad (del latín: trinitas), 
que está formada por el numérico tri- y por la 
palabra (u)nitas. Este término aparece en Ter- 
tuliano (hacia 150-240), que lo emplea libre- 
mente en el sentido de tríada, pero definién- 
dola ya como tres personae, una substantia. El 
símbolo de Nicea-Constantinopla (325 y 381) 
dice simplemente: Credo in unum Deum, Pa- 
trem omnipotentem... Et in unum Dominum 
Jesum Christum... et in Spiritum Sanctum, pre- 
cisando la naturaleza de las relaciones divinas. 
San Dámaso, en el concilio (no ecuménico) de 
Roma en el 382, designa la «trinidad» como el 
objeto de la fe cristiana. Del 400 al 416, san 
Agustín compone De Trinitate. En adelante la 
palabra poscerá un sentido teológico preciso 
y será utilizada en el concilio de Constantino- 
pla 1 (553). 

Según un historiador de la teología patrís- 
tica, podemos resumir la larga evolución de la 
doctrina trinitaria en dos rasgos complemen- 
tarios: «por una parte, la insistencia ortodoxa 
sobre la plena y verdadera divinidad de las tres 
personas reveladas históricamente, en oposi- 
ción a las tentativas heréticas para mantener la 
doctrina de la unidad mediante recursos mal 
concebidos y peligrosos... Por otra parte, una 
larga lucha, frente a la herejía, para expresar y 
explicar de una forma concordante con los he- 
chos de la experiencia, la verdadera unidad de 
Dios» (G.L. Prestige, Dieu dans la pensée pa- 
tristique, París 1955, págs. 249-250). La ten- 
sión entre la unidad y la distinción de las per- 
sonas concilia los diferentes aspectos del mis- 
terio divino en una síntesis que mantiene la 
trascendencia divina y traspasa las posibilida- 
des de aprehensión de la razón humana. Es- 
tamos, pues, lejos del lenguaje hindú y de la 
.Enmmurti que los padres de la Iglesia hubieran 
considerado, de haberla conocido, ya sea como 
triteismo o como modalismo. 

No obstante, estas consideraciones no ago- 
tan todas las posibilidades del pensamiento in- 
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dio en relación al misterio de la Trinidad. En 
efecto, en el pensamiento filosófico hindú, fo, 
> upanizad y —> Sañkara formulan una 
cepción ternaria que algunos hindúes y nu- 
merosos cristianos entendieron cOmO una anz- 
logía de la Trinidad. Sañkara, por ejemplo, nos 
dice que el Absoluto, el brahmán, es a la vez 
Ser (Sat) Conciencia (Cit) y felicidad 
(Ananda), términos que también se Pueden tra- 
ducir por Ser, Pensamiento y Bienaventuranza. 
El hindú Kesab Candra — Sen (1834-1884) 
después cristianos como Brahmabandhab- 
Upādhyāya (1861-1907), y, más próximos a 
nosotros, J. —> Monchanin y Henri Le 
Saux, utilizaron esta fórmula que conserva en 
el Ser divino las ideas de unidad, riqueza y di- 
versidad, y la aplicaron a la Trinidad. El Dios 
de los cristianos es en efecto Padre, origen de 
toda realidad, Hijo, reflejo perfecto del Padre 
y su expresión, y Espíritu, amor y bienaven- 
turanza del Padre y del Hijo. Tal logro del > 
Saccidananda, mayor que el de la trimúrti, pro- 
viene sin duda de su sentido filosófico más pro- 
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fundo, según el cual el Ser divino en sí mismo 
y 


se puede justificar ante la razón, en su espiri- 
tualidad y su riqueza, a la vez como Ser, Pen- 
samiento y Bienaventuranza, lo que define 
| todo lo que el conocimiento humano puede es- 
perar saber del divino Ser en sí mismo. 

En Occidente, otra fórmula filosófica cer- 
cana a la anterior define lo que conocemos del 
Ser divino en relación con el mundo, al mismo 
tiempo trascendente, creador o manifiesto, e 
inmanente, En estas fórmulas filosóficas india 
y occidental, los tres aspectos del Ser absoluto 
pueden constituir como un esbozo de la Tri- 
nidad, y expresan bien las características es- 
peciales de las tres personas divinas según la 
teología cristiana tradicional, Para convertirlas 
en una fórmula trinitaria bastaría con adjudicar 
a cada uno de los tres aspectos la noción A 
«rostro» o de «persona», Sin embargo, 50% 
una reflexión acerca de los hechos niai en 
las Escrituras permite acceder a esa "a 
eso es lo que hicicron los padres de la E dia 
Es, pues, finalmente la experiencia mi pa 
la responsable de Ja fe cristiana pipea z. 
apóstoles, en su fe, entendieron de nos er 
una persona que viene del Padre ys mi 
vía, en un don que es también una p = 
Espíritu Santo. Todo radica pues a 


boutat : css, 
periencia de encuentro con Dios ca) pu” 
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Concilios, — divinidades hindúes, — Je- 
sús, > Le Saux, —> Monchanin, — mono- 
teísmo, > Saccidánanda, > Sen, Keśab Can- 
dra, — śivaísmo, — visnuismo. 


Bibliografía. G.L. PRESTIGE, Dien dans le pensée pa- 
tristique, París 1955 (trad. cast. Dios en el pensa- 
miento de los padres, Secretariado Trinitario, Sala- 
manca 1978). 

MICHEL DELAHOUTRE 


TRÍADA CAPITOLINA. La primera tríada 
venerada en Roma con anterioridad a la aso- 
ciación capitolina fue una tríada muy arcaica 
formada por Júpiter, Marte y Quirino. Estos 
tres dioses, cada uno de los cuales poseía un 
flamen (> flamines) dedicado a su servicio per- 
sonal reflejan la ideología trifuncional que es el 
testimonio más tangible de la herencia indoeu- 
ropea en Roma. Ahora bien, en la segunda mi- 
tad del siglo vı antes de nuestra era, bajo la do- 
minación de los reyes etruscos, apareció el 
culto de una nueva tríada en el Capitolio, com- 
puesta por Júpiter Optimus Maximus, Juno 
Regina y Minerva, que quizá se veneraba ya en 
el Quirinal, si se da crédito a una tradición re- 
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festaban también su voluntad de romanización. 
El templo fue reconstruido por Sila en el año 
83 a.C. y se mantuvo en pie hasta el año 495 


de nuestra era. 
MichHEL MESLIN 


TRINIDAD. Comencemos señalando una 
paradoja, que no es tal sin embargo: no parece 
exacto afirmar que los cristianos crean en Dios. 
Al menos no es esto exacto en la medida en que 
no se contentan con afirmar la existencia de 
este Ser supremo, omnipotente, creador del 
cielo y de la tierra al que «los hombres llaman 
Dios» (> Tomás de Aquino) y al que, a través 
del mundo y en la historia, reconocen también 
muchos otros creyentes. Lo único que cabe de- 
cir, si se quiere hablar con precisión, es que los! 
cristianos creen en el Padre, en el Hijo y en el 
Espíritu Santo, o más exactamente aún, en la 
Trinidad de un Padre, de un Hijo y de un Es-| 
píritu Santo que son conjuntamente el único 
Dios vivo y verdadero. 

Teniendo en cuenta la economía general de 
este diccionario y, más exactamente, la de la 
distribución de las materias entre los diferentes 
artículos que tratan del cristianismo y del 
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totalidad por la relación con Jesucristo, tam- 
bién se definen recíprocamente por su relación 
con Dios la importancia, la significación y la 
especificidad de Jesús respecto a los demás 
maestros de sabiduría, los profetas de lo divino 
y los fundadores de religiones que ha conocido 
la humanidad a lo largo de toda su historia... 
Así pues, se puede decir lo siguiente: en la me- 
dida exacta en que el cristianismo es cristocén= 
trico es también teocéntrico, sin que sea ne- 
cesario precisar que por ello tiene una manera 
muy específica de serlo. 

Una vez explicadas estas nociones previas, 
conviene señalar inmediatamente unos cuantos 
índices formales que definen el carácter central 
de la fe en la Trinidad dentro del cristianismo. 
Uno de ellos es el — bautismo. Por él se asocia 
formalmente el hombre a la Iglesia cristiana, 
bautizándose «en el nombre del Padre, del 
Hijo y del Espíritu Santo». La fórmula figura 
en el propio Nuevo Testamento (más concre- 
tamente, al final del evangelio de san Mateo; 
cf. Mt 28,16-20), y si las modalidades de su 
realización han variado en el transcurso de los 
tiempos, la liturgia bautismal ha implicado 
siempre la triple confesión de fe en el Padre, 
en el Hijo y en el Espíritu Santo (asociada a una 
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Trinidad no se manifiesta sólo en la posición 
central que ocupa en la profesión de la fe cris- 
tiana. Se refleja también en el hecho de que se 
trata de un dogma que se presenta en su calidad 
de «distintivo y unificador de los cristianos. 
(Henry), como vamos a verificar a continua- 
ción. 

2) Un dogma «distintivo». Si los cristianos 
no tienen la exclusividad de la fe cn Dios, tam- 
poco son los únicos que creen en un Dios que 
se da a conocer a los hombres interviniendo ac- 
tivamente, y por amor, en favor de su salva- 


| ción. No son tampoco los únicos que confiesan 
| la paternidad de Dios y reconocen que existe, 

si cabe decirlo así, «una filiación» en relación 
j con él, ni tienen la exclusividad de reconocer a 
| Dios como Espíritu (Espíritu de santidad e in- 
i cluso Espíritu de amor). 


Lo que distingue a los cristianos en este caso 
es la afirmación de que la filiación y la «espi- 
ración» se realizan en Dios mismo, sin que ello 
suponga atentado alguno contra la unidad o la 
unicidad divina, caracterizándola y determi- 
nándola más bien en su especificidad propia. 

Muchos han creído posible o pertinente re- 
chazar en este caso la originalidad cristiana. 
Pero hay que convenir en que ninguna de las 


dogma cristiano, nos limitaremos a situar y 
articular los elementos esenciales. Remisiones 
apropiadas permitirán al lector hallar fácil- 
mente su ampliación. 

Abordaremos aquí dos cuestiones principa- 
les: ¿Qué importancia corresponde a la Trini- 
dad en la confesión de fe? (1) y, ¿de qué ma- 
nera y en qué medida ha sido dado a los cris- 
tianos su conocimiento? (2 y 3). 

1. La IMPORTANCIA DE LA TRINIDAD EN 
LA FE CRISTIANA. 1) El dogma central. Por 
enunciar precisamente lo que constituye la 
doctrina cristiana sobre Dios, el dogma de la 
Trinidad constituye el centro y el núcleo del 
cristianismo. Los teólogos han podido discutir 
sobre si la fe cristiana es más cristocéntrica que, 
tcocéntrica. Sería un error subrayar esta Opo-| 
sición. ¿Cómo cabe considerar que una pers-| 
pectiva excluye a la otra si se reconoce que es~ 
tos dos puntos son esenciales para la fe cris? j 
tiana? Por una parte, en Jesucristo se ha con; 1 
sumado la plena y auténtica revelación de, 
Dios, y por la otra no tenemos acceso a la ver- 
dadera identidad de Jesucristo si no recono-; 
cemos nuestra pertenencia a Dios mismo. Es| 
obvio que si el cristianismo se determina en su 


ligiosa dudosa. Ciertamente esta tríada capi- 
tolina no pertenecía al substrato latino, ni es 
tampoco el resultado de una influencia griega. 
Lo que verosímilmente explica este nuevo 
culto es el deseo personal de un rey etrusco de 
dotar a Roma de unos protectores eficaces. La 
tradición romana atribuía a Tarquino el Sober- 
bio la construcción del nuevo templo con tres 
cellae que contenían una divinidad cada una, 
estando Júpiter en el centro. Muy pronto, el 
templo capitolino fue el más rico de Roma. 
Como Júpiter era allí el dueño y señor, se con- 
virtió en el centro religioso de la ciudad: se de- 
positaban en él los archivos valiosos, los tra- 
tados, el tesoro de Roma durante la república, 
los Libros sibilinos. Allí era donde se inaugu- 
raba el año, donde el cónsul hacía la leva de las 
tropas, donde el senado decidía la guerra o la 
paz y donde subía el imperator, vencedor, para 
que le aclamasen triunfalmente. Las dos diosas 
se veneraban junto con Júpiter, pero sólo este 
último cra dueño y señor en el Capitolio. En 
el transcurso de la conquista romana, las co- 
lonias, y después las principales ciudades del 
imperio, se empeñaron en reproducir este tem- 
plo de la tríada capitolina. Venerándola mani- 


tentativas más o menos sistemáticas realizadas 
¡en este sentido resulta convincente. La existen- 
cia en el > hinduismo de la trilogía de — 
bolo, especialmente el de los apóstoles, cuya  Visnu, —> Siva y — Brahmá no constituye mo- 
i fórmula primitiva aparece ya en el siglo 11 y se / tivo para hablar de convergencia y, menos to- 
i presenta como la expresión «canónica», regu- | davía, de equivalencia... cuando incluso, am- 
ladora de la fe. A pesar de las notables varia- pliando mucho las perspectivas, algunos ape- 
ciones experimentadas en el tiempo y según los — larían a la autoridad de un + Dumézil para sub- 
lugares (~> credo) subsiste una caracteristica rayar la importancia de la estructura ternaria en 
¡común omnipresente: la estructura trinitaria, la visión del mundo y en la organización de la 
¡Todos los símbolos (o «credos») son, en sociedad propias del conjunto de los pueblos 
¡efecto, del tipo siguiente: «Creo/creemos en indoeuropeos. La Trinidad cristiana no tiene 
Dios, el Padre (creador), el Hijo (Jesucristo, nada que ver, en efecto, con el politeísmo, ni, 
¡nuestro Señor), y el Espíritu Santo (en la Igle- de una manera directa, con la organización de 
Isia).» las sociedades humanas, sino con Dios y con! 
_ El tercer índice lo constituyen los — conci- un Dios uno, 
lios. No es producto del azar que se hayan con- Cabría efectuar una investigación y confron- 
sagrado a la elaboración del dogma trinitario tación, evocando, por ejemplo, entre otras mu- 
los dos primeros concilios ecuménicos de toda chas, las especulaciones de — Hegel. Sin em- 
la historia de la Iglesia: Nicea (325), que define bargo, sólo en virtud de un conocimiento bas- 
la «consubstancialidad» (homooxsios) del tante aproximativo, no sólo del cristianismo 
Verbo-Hijo con el Padre, y Constantinopla sino también del pensamiento del autor men- 
(381), que se consagró más especialmente al cionado con respecto a la religión cristiana, po- 
Espíritu Santo. dría pretenderse establecer una equivalencia 
Sin embargo, la importancia del dogma de la entre la Trinidad cristiana y la figura que 


triple inmersión o a una triple ablución de 
{ agua). 
Un segundo índice importante es el + sim- 
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adopra en Hegel el Espírito Absoluto al cabo 
] desarroll reminœ de toda una dialsc- 


II A 
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vellos que no lo 
uze también estre- 


calmen 

son, el dogma minitario los 
chamente entre ellos, 2 pesar de todo lo que 
pueda separarles. 

Todos los cristianos reconocen como patri- 
monio común el bazusmo, el simbolo y los 
primeros concilios. Sus divisiones aparecen de- 
plorables e incluso escandalosas en la medida 
exacta en que comulgaz en una única profesión 
de fe. Si cabe esperar que algún día rerocedan 
o desaparezcan tales divisiones, será en la 
exacta medida en que los cristianos puedan rel- 
vindicar «un solo Señor, una sola fe, un solo 
bautismo, un solo Dios y Padre» (Ef 4,5-6), y 
un solo Espíritu que reúne en un solo cuerpo 
la diversidad de miembros, de dones, de fun- 
ciones y de operaciones (cf. 1Cor 12, passim). 

Los — ortodoxos se muestran disconformes 
con la introducción en el credo de Nicea- 
Constantinopla, hacia fines del siglo v11, de la 
fórmula del Filioque. Porque, en lugar de ad- 
mitir, como lo dice esta fórmula, que el Espí- 

z ritu «procede (= adquiere su origen, cf. más 
emadelante) del Padre y del Hijo», sostienen, a su 
mz, que procede del Padre a través del Hijo. 
macit Otra parte, es cierto que las diferentes con- 


f 
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fesiones cristianas no desarrollan exactamente 
la misma sensibilidad ni la misma espiritualidad 
y que ello tiene consecuencias no- 
o en la oración como en la liturgia, 
cación como en la teologia. Se puede 
las Iglesias de la — Reforma, muy 
as por enfoques sacrificiales y sustitu- 
tivos de la redención y poco inclinadas a po- 
ciar la importancia de las intervenciones 
es en la justificación del pecador, insis- 
ten en la posición central del Hijo encarnado 
Jesús, muerto en la cruz por nuestros pe- 
sucirado para nuestra justificación 
. La tradición oriental, por su 


= 


(desde la teología de la — gracia;. concebida 
mucho más como divinización que como jus- 
añicación, hasta la de los — sacramentos) y de 
una manera considerable, la pneumatología 
(tratado sobre el Pneuma = — Espíritu). 

Con independencia de la divergencia doctri- 
nal y de las diferencias de matiz que acabamos 
de señalar, ni la primera ni las segundas atentan 
contra el acuerdo fundamental de los cristianos 
en torno al dogma fundamental del cristia- 
nismo. 

2. EL CONOCIMIENTO DEL MISTERIO DE 
Dios En Jesucristo. ¿De dónde obtienen los! 


cristianos este conocimiento de la Trinidad de, 


Dios que les distingue y les une tan radical- 
mente, y cómo se las ingenian para dar cuenta 
de tal conocimiento en la medida de lo posible? 

1) La revelación de Dios. El cristianismo no 
niega la posibilidad de que los hombres lleguen 
a afirmar y a conocer de verdad a Dios al mar- 
gen de toda adhesión explícita a la fe cristiana. 
Para los cristianos católicos al menos, es, por 
el contrario, de fe que los hombres pueden al- 
canzar sin la fe un auténtico conocimiento y 
reconocimiento de Dios (Vaticano 1, Consti- 
tución dogmática sobre la fe católica, cap. 2; cf. 
Rom 1,18-20 y, antes, Sab 13, 1-13). Si los cris- 
tanos eligen precisamente ser cristianos, se 
debe a que en su opinión el cristianismo re- 
presenta la mejor vía de acceso a Dios y de 
aceptación de su salvación. Pero la perspectiva 
católica que acabamos de indicar no considera 
que en el orden del acceso a Dios estén radi- 
calmente descalificadas las formas de reflexión 
filosófica, las modalidades del comportamiento 
ético ni las distintas expresiones de la actitud 
religiosa (para las religiones, véase la Declara- 
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ción sobre las relaciones de la Iglesia con las re- 
ligiones no cris s del Vaticano 11, n.° 2). 

“Dicho esto, nos queda por manifestar algo 
esencial. El cristianismo nos plantea el pro- 
blema del conocimiento de Dios desde la pers- 
pectiva exclusiva del acceso del hombre a una 
realidad que le trasciende por definición. Sos- 
tiene que hay también una venida de Dios 
mismo hacia los hombres, es decir, en estricto 
rigor de los términos, una revelación de Dios 
a los hombres. Esta revelación comenzó a rea- 
lizarse en el Antiguo Testamento a través de los 
acontecimientos de la — alianza para el pueblo 
de Israel y la religión judia, y ha culminado en 
Jesucristo. Desde él, ya no sólo no hay que 
buscar «a tientas» (Act 17,27) a Dios, sino que 
a éste tampoco le basta con darse a conocer a 
través de intermediarios humanos —el rey, el 
profeta, el sabio y el sacerdote— que son de- 
positarios de su Espíritu y en este sentido eje- 
cutores de su voluntad, heraldos de su palabra 
y testigos de su sabiduría y de su santidad. En 
Jesucristo se ha manifestado y revelado a sí 
mismo en el corazón de su historia. Ha venido 
a ellos. Se ha hecho uno de ellos, convirtién- 
dose en «Dios con ellos». 

A partir del momento en que se concibe de 
esta manera a Jesucristo y lo que aconteció con 
él y en él, el conocimiento que se puede tener 
de Dios cambia evidentemente de manera fun- 
damental. 

2) Una pluralidad en Dios. De la fe en Je- 
sucristo se deriva una idea concreta. Si se le re- 
conoce como la revelación de Dios y como 
Dios mismo, tal reconocimiento no supone 
que desde el momento en que interviene, Dios 
«se agotaría en él» de alguna forma, «pasaría» 
totalmente a él. En este sentido, presentándose 
él mismo como manifestación e incluso como 
— encarnación de Dios, Jesucristo nunca cesa 
tanto en su existencia terrena como en su 
destino pascual (> resurrección) — de definirse 
plenamente por referencia a «otro». Otro al 
que llama su Padre y del que se presenta como 
Hijo en un sentido absolutamente singular (> 
Jesucristo, in fine); otro que le ha enviado, 
cuya voluntad se limita a cumplir siempre, y al 
que retorna. De forma que si Jesús ha podido 
ser reconocido como Dios, sólo se le ha pro- 


{ clamado como tal en su relación constitutiva 


con este Otro al que el Antiguo Testamento 


| llamaba — Yahvéh... pero al que desde enton- 
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ces ya no se le podría definir como Dior in 
dependientemente de Jesucristo, De este Pr 
se manifestaba una bipolaridad, una sensión pe 
Dios, puesto que Dios estaba verdaderamenzo 
«en Jesús» y, sin embargo, Jesús no podía 
comprenderse a sí mismo sino como referido a 
una «realidad de Dios» que no era él mis : 
Puesto que esta referencia de Jesús a Otro i 
naturaleza divina presentaba a este último 
como Padre, lógicamente se ha llegado a co 
prender a Jesús, el hijo del hombre, no is 
sólo hombre ni como absolutamente Dios 
sino como verdadero Dios en cuanto Hijo d s 
Dios. — 
A través de un proceso análogo se ha pasado 
de este reconocimiento de una bipolaridad a la 
afirmación de una trinidad en Dios, cuando las 
primeras comunidades cristianas se dieron 
cuenta de que, mutatis mutandis, era necesario 
atribuir a un Tercero lo que se había dicho en 
un primer momento de Jesucristo exclusiva- 
mente. Al manifestarse que también él reali- 
zaba una obra verdaderamente divina en la vi- 
vificación y la santificación de los creyentes, y 
que lo hacía en su propio nombre y en relación 
de dependencia constante respecto a Jesucristo 
y a aquel al que Jesús llamaba su Padre, se llegó 
a reconocer también a este Tercero como Dios 
y como Dios constitutivamente vinculado al 
Padre y al Hijo ya reconocidos en Dios. Así, 
por una parte, resultaba inconcebible con in- 
dependencia de ellos en la medida en que sólo 
se daba a conocer como su agente común y en- 
viado de los dos; por la otra, ellos resultaban 
también a su vez inconcebibles independien- 
temente de él, ya que, habiendo concluido Je- 
sús, el Hijo, su misión en la tierra, continuaron 
reuniendo a los hombres y actuando en la his- 
toria en favor de su salvación gracias a él Te- 
niendo en cuenta la afinidad de sus modos de 
acción y de manifestación con los anda 
guo Testamento atribuyó al —> a i 
\ Dios, quedó establecida la costumbre de, a e 
Espiritu (del Padre y del Hijo), haa Es- 
Amor, Espíritu de Santidad, y finalm dor en 
píritu Santo a este tercer Sue E ry 
Dios a través de la revelación realizada PO 


en Jesucristo. è > 

J El misterio de Dios. Revelado, a al 
cristo el Hijo por la acción del ei ads 
pero de tal manera que aquello q Dios de 
participa efectivamente de lo que Es 
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la fe cristiana se realiza a la vez y en la unidad 
como Padre, Hijo y Espíritu Santo. ¿Es posi- 
ble llegar al menos a cierta comprensión de tal 
«misterio»? . 
Cabe comprender en primer lugar que si 
Dios se revela verdaderamente, es decir, se re- 
vela como Dios, esto. sólo puede suceder a tra- 
vés de «algo» que es él mismo. De lo contrario, 
y cualquiera que fuera el medio elegido para 
ello, la revelación equivaldría a «dar a conocer» 
ue «existe» un Dios, que esto o aquello es su 
palabra o su designio, que tal hecho guarda re- 
lación con su voluntad, etc. No se podría decir 
que Dios se da a conocer verdaderamente, se 
revela en cuanto a lo que es. Y, si ha de haber 


una correspondencia estrecha entre lo que Dios 


pone de manifiesto de y sobre sí mismo y lo 
que es en y por sí mismo, debemos decir que 
Dios es tal que puede estar presente efectiva- 
mente y actuar como Dios en lo que le pone de 
manifiesto y lo revela. Y de este modo cabe ex- 
plicar el proceso por el cual, desde los primeros 
testigos, la tradición cristiana ha pasado del re- 
a plena revelación de Dios a 


conocimiento de la plena 
los hombres en Jesucristo a la 
de la existencia ce ¿ 
De manera parecida, cabe comprender tam- 
bién que si Dios se revela, es decir, entra en 
comunicación con una realidad que es, por de- 
finición, distinta de sí mismo, en ese caso esta 
realidad se encuentra de alguna manera capa- 
citada para recibirlo y reconocerlo, sin que sea, 
no obstante, Dios: esto significa que Dios no 
se contenta con ser el que (se) revela, sino que 
obra de tal manerz que su revelación pueda ser 
recibida efectivamente como tal por su desti- 
natario. De lo contrario, sería inútil que Dios 
fuera al encuentro de lo que no es él: no sería 
recibido o reconocido plenamente o no lo se- 
ría según lo que es. Si debe existir una corres- 
pondenciz estrecha entre Dios que se mani- 
fiesta y el que lo acoge, debemos decir que 
Dios es tal que puede estar presente y obrar 
como Dios en aquello que recibe su revelación. 


¡De esta manera se puede explicar el proceso 
'por el cual se ha llegado a la afirmación de la 


¡existencia de un tercero en Dios. 


Se observa perfectamente, por tanto, que la 
consideración de aquello que la fe cristiana re- 
conoce haberse realizado en Jesucristo y con- 
tinúa realizándose por el Espíritu Santo como 
revelación de Dios mismo ha conducido a un 
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descubrimiento importante: Dios no es sólo el 
Revelado sino también (en Jesucristo) el Re- 
velador y (en el Espíritu Santo) aquel por el 
que se consuma cl reconocimiento de la reve- 
lación en cuanto tal, El teólogo calvinista Karl 
— Barth ha realizado una importante contri- 
bución al descubrimiento del carácter esencial- 
mente trinitario de la revelación cristiana. Por 
su parte, el teólogo católico Karl + Rahner ha 
destacado el hecho de que hablar de la Trinidad 
supone de raíz el reconocimiento de que existe 
una correspondencia íntima entre lo que Dios 
es en sí mismo y lo que revela de sí mismo ad 
extra. Cabe expresar esta verdad diciendo que 
la revelación se realiza como una antocomu- 
nicación de sí a otro, o que hay una equivalen- 
cia estricta entre Trinidad económica (lo que se 
manifiesta de Dios en la historia a través de sus 
intervenciones salvíficas en beneficio de los! 
hombres) y Trinidad inmanente (lo que Dios, 
es en sí mismo, en su realidad íntima absolu-; 
tamente trascendente con respecto al mundo). } 
¿Qué interés tiene todo esto? El resultado al 
que hemos llegado es éste: comprendemos me- 
jor que si Dios se revela a sí mismo es exacta- 
mente tal cual se revela, y que, por consi- 
guiente, si se revela para los hombres con arre-; 
glo a un proceso trinitario, ello se debe a que; 
es trinidad en sí mismo. Pero esto no basta paraj 
haber comprendido toda la verdad. Queda una 
sorpresa importante: el hecho mismo de que 
Dios se revele, de que se aproxime a los hom-' 
bres, de que esté entre ellos en Jesucristo y en| 
ellos por el Espíritu Santo. Y es esta idea pre- ` 
cisamente la que explica claramente el signifi- 
cado exacto que adquiere en la fe cristiana una 
palabra ya utilizada anteriormente y que tiene 
un uso frecuente en el vocabulario religioso: la 
palabra «misterio». Porque se advierte ahora 
erfectamente que decir que Dios es «misterio»! 
o hablar del «misterio de la Santísima Trini- 
dad» no equivale tan sólo a ver a Dios como 
una realidad totalmente inaccesible a los es-| 
fuerzos de los hombres y totalmente incom-| 
prensible a su mente; no es sólo concebirlo! 
como un Dios escondido (Deus absconditus), | 
Paradójicamente, es precisamente aquí donde’ 
se revela que Dios aparece en todo su misterio, 
e ¡incluso como misterio!, siendo más incom- 
prensible y más misterioso aun cuando se ma- 
nifiesta a los hombres, cuando se comunica a 
ellos a través de Jesucristo su Hijo y en su Es- 
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píritu común, que cuando permanece ence- 
rrado en sí mismo. Ahora resulta inevitable 
una pregunta: ¿Quién es Dios para amarnos 
así? La respuesta más fundamental de la fe cris- 
tiana es que Dios es amor (— caridad, 1). 
Está claro, sin embargo, que la incompren- 
sibilidad del misterio no atañe tan sólo a la pura 
razón discursiva; exige también del hombre la 
decisión de la fe en un amor, la actitud del 
amor, en el doble reconocimiento siguiente: 
que «únicamente el amor es digno de fe» y que 
sólo la fe es digna de amor. Si nada puede «ex- 
plicar» el amor humano y «dar razón» del 
mismo, cuánto más debe ser cierto esto en re- 
lación con el amor de Dios y de un Dios Amor. 
Lo que es incomprensible en Dios no es sim- 
plemente el hecho de que es Dios y lo que él 
es como Dios. A decir verdad, el misterio de 
Dios consiste en que, siendo Dios, haya venido 
junto a los hombres llegando a revelarse-co- 
municarse verdaderamente a ellos. La revela- 
ción sólo es «comprensible» si procede de un 
amor y si al mismo tiempo, por ella, Dios se 
revela tal y como es. Así pues, la revelación es 
la revelación de un Dios que es Amor, que es 


. el amor mismo que nos manifiesta. Aquí reside 


propiamente el misterio de Dios, el misterio 
revelado de Dios. — 

3. La TRINIDAD Y LA UNIDAD DE Dios. 
Acaba de verse que cuando Dios se revela po- 
demos comprender que él es Trinidad; se ha 
precisado, sin embargo, con todo cuidado, que 
sólo una decisión de fe puede aceptar tal re- 
velación. Si es imposible demostrar sólo con la 
razón que Dios se ha revelado, lo es también 
probar que es Trinidad. Sólo resta que cuando 
la fe haya decidido aceptar en este caso la re- 
velación, proporcione a la inteligencia un «ob- 
jeto» sobre el cual le obligue al mismo tiempo 
a reflexionar. La misión de la — teología con- 
siste en profundizar lo más posible en esta re- 
flexión sobre y en la fe a la que se siente in- 
vitada la mente humana por cl simple hecho de 
que, si hemos de creer a san Pablo en Rom 
12,1, la adhesión de fe está llamada a ser bá- 
sicamente un rationabile obsequium (traduc- 
ción de la Vulgata). 

Desde el momento en el que la inteligencia 
acepta la revelación se plantea un problema im- 
portante a la mente humana. ¿Cómo responder 
intelectualmente de una afirmación de fe según 
la cual Dios es al mismo tiempo uno y tres? 


circle TRINIDAD 
¿Cómo concebir una Trinidad Padre-Hijo-Es- 
píritu que no atente contra la unicidad de 
Dios? Dicho de otra manera: ¿cómo sostener 
al mismo tiempo la Trinidad y la unidad de 
Dios? unitinidano +Hiasuariar¡o dsa 

La teología trinitaria se centra tradicional- 
mente en este punto concreto. Pero, ¿cómo 
procede en este caso, y hasta dónde puede lle- 
gar en su labor de exploración? 

1) En su investigación la teología se apoya 
sobre todo en la historia anterior de la fe, y es- 
pecialmente en el Nuevo Testamento y en la > 
tradición de los padres y de los concilios. 

En esta escucla se adquiere el conocimiento 
de que, aunque la palabra «Trinidad» no apa- 
rece hasta el año 180 con Teófilo de Antioquía 
(trias), la doctrina de la Trinidad se funda en el 
Nuevo Testamento. El pasaje más claro es Mt 
28,19, donde las propias modalidades de la ex- 
presión son muy ilustrativas de una fe que 
afirma claramente la unidad de una trinidad en 
Dios: aparece al mismo tiempo el singular eis | 
to onoma (en el nombre) y dos veces la palabra 

| kai)(...del Padre y del Hijo y del Espíritu į 
Santo). Los otros pasajes de los Sinópticos que | 
se toman en consideración son el relato de la 
anunciación (Lc 1,34) y más aún el del + bau- 
tismo de Jesús en el Jordán (Mt 3,16). El 
cuarto evangelio (> Juan), y muy especial, 
mente en el «discurso después de la cena», in- 
siste de manera particular en la distinción y en 
las relaciones mutuas del Padre, el Hijo y el 
Espíritu Santo. Lo hace en los pasajes en los} 
que se afirma claramente la «personalidad» del, 
Espíritu Santo, puesto que se le designa con el; 
pronombre relativo masculino, mientras que laf 
palabra «espiritu» (pneuma) es neutra en| 
griego; cf. Jn 14,11.16-17.26 (> Paráclito). En 
las epístolas, las fórmulas trinitarias aparecen! 
con relativa frecuencia, especialmente en losj 
pasajes de fondo litúrgico; recordemos sobre 
todo 1Cor 12,4-6 (el mismo Espíritu, el mismo 
Señor, el mismo Dios), 2Cor 13,14 y 1Pe 1,2.) 
Si, con muy raras excepciones, la palabra 
«Dios» remite en ellos al «Padre» (nombre con. 
el que todo judío creyente designaba a Yah- 
véh»), el Nuevo Testamento afirma con no me- 
nos claridad la pertenencia a Dios mismo del 
Hijo y del Espiritu a los que se refiere, y su 
clara distinción con respecto al Padre, al que 
continúa proclamando. 

Hubo una época en la que, tratando de con- 


at 
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fesar un solo y único Dios, los creyentes se 
contentaron con agrupar en su confesión de fe 
al Padre, al Hijo y al Espíritu Santo, a los que 
hacía referencia el testimonio del Nuevo Tes- 
tamento. Sin embargo, fue necesario ponerse a 
reflexionar para tratar de explicar el contenido 
de la fe; obligaron a ello las objeciones pro- 
cedentes del exterior y también las preguntas y 
las perplejidades de los propios creyentes. Esta 
situación suscitó inmediatamente varias tenta- 
ciones. La primera fue el subordinacionismo, 
En la forma larvada en que se encuentra con 
bastante frecuencia en los padres apologistas 
(siglo 11) e incluso quizá en — Orígenes (si- 
glo 111), esta primera desviación de la teología 
trinitaria tendía a reducir al Hijo-Verbo (el Es- 
píritu permanecía todavía un poco en la som- 
bra) a una especie de «Dios segundo», subor- 
dinado al Padre e inferior a éste por cuanto 
procedía de él. Al presentar al Verbo ni más ni 
menos que como una criatura, eso sí, como la 
primera y más eminente, el arrianismo cons- 
tituyó una forma extrema que en el siglo 1v ex- 
perimentó una gran difusión en todo el impe- 
rio. Fue combaudo con resolución y eficacia 
por Atanasio de Alejandría y en Occidente por 
Hilario de Poitiers. Una segunda tentación en 
materia de teología trinitaria fue el modalismo, 
variedad del monarquianismo. Se trata de una 
línea de pensamiento que pretendió resolver el 
problema de la articulación entre la unidad y la 
trinidad en Dios enseñando que Padre, Hijo y / 
Espíritu no son en realidad más que modos de' 
aparición y manifestación para nosotros de una 
sola y única realidad divina, indistinta y una en 
sí misma. Simétrico al modalismo, pero más 
difuso y menos importante, una tercera co-, 
rriente, el triteísmo, afirma en sentido inverso 
que Padre, Hijo y Espíritu son en realidad tres 
dioses cuya «unidad» es puramente conceptual 
y sólo existe por tanto en nuestra mente. 
Subordinacionismo, modalismo y triteísmo 
(este último en menor grado) son las tres co- 
rrientes consideradas desviacionistas. En el 
curso de su refutación se precisó la doctrina de 
la Trinidad cristiana y halló su formulación la 
ortodoxia de la fe en esta materia, La culmi- 
nación de este proceso tuvo lugar ante todo en 
los dos primeros — concilios ecuménicos de Ja 
historia de la Iglesia, Nicea (325) y Constan- 
tinopla 1 (381). El segundo asignó al Espíritu 
lo que el primero había atribuido al Verbo; es- 
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tos dos concilios, apoyados en la floreciente re- 
flexión teológica de la época (desde Atanasio 
hasta los padres capadocios), establecieron la 
doctrina esencial frente a las herejías que des- 
naturalizaron el dogma trinitario, Contra el 
modalismo —cuyo representante principal fue 
Sabclio— se afirmó la distinción real de las tres 
personas en Dios; contra el subordinacionismo 
(arrianismo en lo que se refiere al Verbo y ma- 
cedonianismo por lo que respecta al Espíritu) 
se proclamó la igualdad y la co-eternidad del 
Padre, del Hijo y del Espíritu. Los tres, a pesar 
de ser distintos, constituyen la única naturaleza 
(o esencia, sustancia) divina, siendo el Verbo 
(y el Espíritu) homoousios al Padre. | 

La tradición patrística y conciliar consideró 
que, frente a las desnaturalizaciones posibles 
en todo momento, ésta era la manera de ex- 
plicar la revelación cuya realización una vez 
por todas en Jesucristo y cuya actualización in- 
cesante por el Espíritu proclama la fe. 

2) La teología trinitaria puede proponer su 
propia elaboración reflexiva después de haber 
sido iluminada por el testimonio de la Escritura 
y de la tradición. 

En este punto, el Oriente se ha mantenido 
siempre muy cerca de la enseñanza de los pa- 
dres y de los concilios, subrayando que las per- 
sonas sólo difieren entre sí por su origen. El 
Padre es la fuente única, mientras que el Hijo 
es engendrado por él y el Espíritu Santo pro- 
cede de él por el Hijo. (Al abrazar la Iglesia 
griega el cisma, Focio sostendrá en el siglo 1x 


que el Espíritu Santo procede sólo del Padre.) 


Frente a esta concepción, hasta cierto punto 
lincal, del «modo de constitución» de la Tri- 
nidad en cuanto tal a partir del Padre, la tra- 
dición latina ha procedido de forma distinta; 
también aquí ha llevado más lejos, no sin exa- 
geración algunas veces, la sutilidad especula- 
tiva, sirviéndose sistemáticamente de los re- 
cursos conceptuales del pensamiento occiden- 
tal. En este caso, el punto de partida no fue ya 


la distinción de las personas (y, por tanto, el' 


Padre), sino la unidad de la sustancia (en 
cuanto realizada «primeramente» en el Padre); 
la «producción» del Espíritu se atribuyó soli- 
dariamente al Padre y al Hijo. De esta manera, 
el símbolo trinitario occidental no es la líne 
sino el triángulo, di 

„El principal representante de la teología tri- 
nitaria es san — Agustín, cuya obra magistral 
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De Trinitate ha servido de base para toda la 
reflexión occidental. Aprovechando un tipo de 
explicación que se remontaba a > Tertuliano, 
san Agustín estableció lo que se llama la «teoría 
psicológica de la Trinidad». Según ésta, las dos 
procesiones de la vida intradivina han de en- 
tenderse con arreglo a la analogía de los pro- 
cesos psicológicos que tienen lugar en el espí- 
ritu humano. La generación del Hijo-Verbo se 
compara con el acto del conocimiento de sí del 
hombre: el Verbo es el Pensamiento que el Pa- 
dre concibe de sí mismo. El Espíritu Santo, por 
su parte, es el amor mutuo que se tienen el Pa- 
dre y el Hijo y que les une en la comunión más 
estricta. 

Habiéndose mantenido en vigor el pensa- 
miento agustiniano (de manera muchas veces 
formalista) durante todo el período escolástico, 
fue adoptado por el eminente santo > Tomás 
de Aquino, con quien la teología trinitaria iba 
a alcanzar su expresión clásica hasta la época 
contemporánea (a través de los mediocres ata- 
ques del socinianismo del siglo xv1 y del uni- 
tarismo revivido por el protestantismo liberal 
del siglo xix). Mediante las procesiones orde- 
nadas, que son un «proceso» de «producción» 
peculiar de la-naturaleza divina, se constituyen 
en Dios las relaciones mutuas constitutivas de 
Personas distintas. 

El Padre se conoce a sí mismo en un Verbo 
que, siendo su expresión perfecta, es igual a sí 
mismo. El hecho de que este Verbo pueda lla- 
marse Hijo y de que su procesión pueda recibir 
el nombre de generación tiene su origen en la 
Circunstancia de que en este caso se trata de un 
dd ms e 
nidad de «destino» de aio 
Padre y el Hijo se dicen un Y demora E 
pies Elia y rá T un sí de reconoci- 
cesión, en este caso ds surge una nueva pro- 
mada generalmente «es maS op AT (s 
ciarla de la primera SBAT pA parą diferen- 
que brorta el Espírira 5 a enc de la] 
la unidad del Padre onal Eo BET 
el Padre. e! Hijo y del Hijo con | 
p ie ae egeTi ty 
das al mismo tiem A na 

RS PO como actos de proceder 

y como términos de tales actos, las procesiones 

Ma totalidad realidades puramente re- 
nales. En cuanto tales, son constitutivas d 
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personas. Por una parte, éstas no tienen más 
realidad que la de la naturaleza o sustancia di- 
vina y, por la otra, no carecen de toda realidad, 
Lo que hay que comprender es que su manera 
de ser reales no consiste en poseer una sustan- 
cia propia, sino en poseer cada una a su manera 
la única y común sustancia o naturaleza, De 
este modo aparecen como tres maneras real- 
mente distintas según las cuales, en virtud de 
las procesiones a partir del Padre, la única sus- 

tancia divina se relaciona consigo misma. En 

primer lugar comunicándose ella misma a par- 

tir de la posición de fuente u origen (= el P3- 

dre); luego recibiéndose y dándose a su fuente 

original (= el Verbo-Hijo); finalmente, siendo 

la relación de unión de la generación con el ser 

engendrado (= el Espíritu Santo). Ésta puede 

ser la concepción más aproximativa que cabe! 

forjarse respecto a las «personas» divinas; se | 
trata „de tres «relaciones subsistentes» que | 

constituyen tres «subsistencias» de una única| 

sustancia-naturaleza divina, 

Con esta forma de «concebir» la trinidad y 
la unidad de Dios, la teología trinitaria no pre- 
tende explicar ni dar «razón» del misterio de 
Dios. Al elaborar la reflexión expuesta hasta 
ahora, no puede por menos de abismarse en un 
doble silencio. En primer lugar, el silencio de 
una existencia personal que descubre poco a 
poco que su propia ley consiste también en en- 
contrarse y realizarse sólo en el acto de reci- 
birse y entregarse (de/a otro y de/al Otro por 
excelencia que es Dios). En segundo lugar, y! 
sobre todo, el silencio de la adoración que des- 
emboca en el cántico de acción de gracias por 
la «gracia de Jesucristo nuestro Señor, el amor! 
de Dios Padre y la comunión del Espíritu. 
Santo», en los que se trata, a fin de cuentas, de | 
permanecer. ' 

— Dios en el Antiguo y en el Nuevo Tes- 
tamento, > encarnación, — Espíritu Santo, > 
Jesucristo, > logos, > Paráclito, — palabra de 
Dios. 
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tes cestas», y de- 


signa las tres grandes partes del canon de las — 


iaka, O «cesta 
ene los preceptos 


Escrituras búdicas: el Y 
de la disciplina», que cont 4 
que regulan la vida de los — monjes, con la 
s i . y- 

i stancizas que condujeron 
Sárrapizaka (en pali, 


textos», Que con- 


narración de las circun 


2 su estao 


Surtapizaka), o «cestz de los 
tiene las enseñanzas atribuidas 2 — Buddha (> 


sūra}; y el Abhidharmapiizñe (en pali, Abbi- 


dhemmapiaka), o «cesta de ja doctrina su- 
prema», que retoma, en forma sistematizada, 


la enseñanza de los sútra. 


TRIRATNA. Triratna, en peli tiratana, sig- 
nifica «las tres joyas». Son, en el — budismo, 
las realidades más preciosas y más dignas de ser 
veneradas. En primer lugar, + Buddha, el 
Maestro, que, gracias a su — despertar, des- 
cubrió por sí mismo, y realizó, la ley de — li- 
beración. Le sigue el — dharma, que es esa ley 
de liberación enseñada al mundo por Buddha. 
Finalmente, el > samgha, o comunidad de los 
discípulos venerables, los monjes, que han rea- 
lizado, o que se esfuerzan en realizar, la ley de 
liberación. El fiel adepto al budismo deposita 
toda su esperanza en estas tres joyas, y se «rc- 
fugia» en ellas: > trisarana (el triple refugio). 
PIERRE MASSEIN 
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TRISARANA. Triñarana, en pali tisarana: 
«el triple refugio.» El fiel budista sc «refugia» 
en las «tres joyas» (triratna), es decir, en > 
Buddha, en el => dharma y en cl > samgha. 
Dicho de otro modo, deposita en ellos toda su 
confianza y toda su esperanza. Este acto de re- 
fugiarse está considerado con razón como el 
acto de fe (> $raddha) del budista y constituye 
la fórmula de iniciación en la vía budista. El 
texto del triple refugio es muy sencillo: 

—Me refugio en Buddha. 

—Me refugio en el dharma. 

—Me refugio en el sanigha. 


La fórmula se repite tres veces. 
PIERRE MASSEIN 


TRISNA (trsna). Trisna, en pali tanba, es la 
«sed del deseo». Es la causa del sufrimiento (> 
duhkha), y la fuerza que mantiene a los seres 
prisioneros en la rueda de las reencarnaciones 
(= sámsara). Trisna es el objeto de la segunda 
de las Cuatro Nobles Verdades (> liberación 
en el budismo): «¡Oh, monjes! ¿Cuál es el ori- 
gen del dolor? Es esta sed del deseo que mul-1 
tiplica sin cesar las reencarnaciones y que, en 
unión del placer y de la concupiscencia, tan 
pronto aquí como allá, encuentra siempre nue- 
vos goces. Es la sed del deseo sensual, la sed 
del deseo de existencia, la sed del deseo de au- 
toaniquilamiento» (Digha-Nikaya, 22). 
PIERRE MASSEIN 


TRI-SONG-DE-TSEN (hacia 730-789). Tri- 
song-de-tsen (transcripción fonética de Kbri- 
sron-Ide-bcan) fue el trigésimo séptimo rey del 
Tíber. Se le considera como la emanación de 
Mañjuíri. Nació el año del Hierro y el Caba- 
llo, hacia el 730 de nuestra era. Perdió muy 
pronto a su padre y subió al trono a los 
13 años, la edad en la que se hace la entrada 
oficial en la sociedad de los hombres. 

En su tiempo, el — budismo tuvo que sufrir 
las maniobras de la religión — Bon, profun- 
damente arraigada en la mentalidad popular ti- 
betana. Algunos de sus ministros fueron adep- 
tos del Bon, pero, al ir haciéndose mayor, Tri- 
song-de-tsen manifestó un interés especial por 
el budismo, por lo que invitó al gran pandit 
Santaraksita, de quien recibió una enseñanza 
budista, quedando impresionado por la elo- 
cuencia doctrinal de su maestro. 

La influencia que el budismo ejerció en él fue 
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tan profunda que, al igual que > Asoka en la 
India, quiso construir un estado budista en el 
Tíbet, fundando el mayor número posible de 
monasterios para favorecer la expansión del 
budismo, pidiendo para ello el consejo de su 
maestro Santarakgita, Este, considerando el 
momento favorable, aconsejó al rey que Ila- 
mara a su reino a > Padmasambhava. Con la 
ayuda de estos dos personajes, a Tri-song-de- 
tsen le fue posible construir el primer monas- 
terio y el primer centro de enseñanza búdica 
en > Sam-yé, el año 763 aproximadamente, 
contribuyendo así de forma decisiva a la ex- 
pansión de la enseñanza de + Buddha en el 
País de las Nieves. Tri-song-de-tsen murió a la 
edad de 59 años, el año de la Tierra y del Dra- 
gón, sucediéndole su hijo mayor. 
Tenzin GraL-Po 


TROELTSCH, Ernst (1865-1923). Colega y 
amigo de Max — Weber, teólogo liberal y pro- 
fesor de filosofía, Troeltsch se orientó hacia 
una sociología histórica del cristianismo para 
comprender las dificultades de éste en la socie- 
dad contemporánea y reexaminar su papel. Es- 
tas preocupaciones se ponen de manifiesto en 
una obra de 4000 páginas publicadas, cuyo nú- 
cleo está formado por el estudio de las ense- 
ñanzas sociales del cristianismo, de su génesis, 
de su estructura y de sus funciones. 

Las posiciones teológicas liberales de 
Troeltsch le permiten identificar una esencia 
del cristianismo en la historia total de éste y en 
sus versiones ortodoxas y heterodoxas. Esta 
posición relativista le permite comparar las ma- 
nifestaciones del fenómeno cristiano y el 
mundo «profano». 

El balance de la indagación histórica de las 
Soziallebren es también una visión sociológica 
extremadamente fecunda de los tipos de expre- 
sión de la idea cristiana en la historia. Esta vi- 
sión consiste en una tipología (en el sentido 
weberiano del término) que permite colocar en 
un plano positivo la cuestión de las diferencias 
internas del cristianismo más allá de la oposi- 
ción dogmática entre ortodoxia y herejía. 

Partiendo del mensaje cristiano primitivo 
que, mezcla inestable de ideología de cambio y 
de principio de orden, no postula una organi- 
zación social determinada, el cristianismo se 
desarrolló con arreglo a tres lógicas sociales: 1) 

lel tipo Iglesia:/ «institución que, habiendo re- 
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cibido el poder de dispensar la salvación y la 
gracia a consecuencia de la obra redentora, es 
capaz de abrirse a las masas y adaptarse al 
mundo porque, en cierta medida, puede hacer 
abstracción de la santidad subjetiva en aras de 
los bienes objetivos que son la gracia y la re- 
dención»;2 la secta: jes «una libre asociación de 
cristianos austeros y conscientes que se reúnen, 
se separan del mundo y se organizan en pe- 
queños círculos». La secta pone el énfasis en la 
¡ley y no en la gracia. Su práctica radical de 
la ley del amor y su espera del reino la sitúa en 
i conflicto con la sociedad global;3) el tipo mís- 
tico ¡representa «la interiorización y la inme- 
diación del sistema de ideas fijadas en forma de 
| dogmas y cultos (vigentes en la Iglesia), de cara 
a una posesión verdaderamente personal e ín- 
¡ tima». Reúne grupos flotantes, estructurados 
i por vínculos personales. 

Para Troeltsch, las enseñanzas sociales y los 
dogmas varían según las formas de los grupos 
cristianos, y estas formas se correlacionan a su 
vez con el lugar que los grupos ocupan en la 

, sociedad. Así, la Iglesia, institución de masas, 
¡ intenta corresponderse con la sociedad global 
| y acentúa en su autointerpretación los rasgos 
| que la presentan como instrumento de gene- 
y ración del reino, que continúa la redención me- 
¡diante los sacramentos y la predicación. La 
'Iglesia trata de materializar su teología en un 
sistema filosófico (las Iglesias protestantes no 
escapan a la regla, salvo por el énfasis puesto 
en la predicación); de ahí las relaciones posi 
tivas con las autoridades constituidas y una 
ética de compromiso entre los ideales del reino 
y las exigencias de la moral dominante. Como 
agrupación selectiva, la secta se opone a la so- 
ciedad en la que vive; rechaza todo sistema 
dogmático, como también la idea de una re- 
dención totalmente realizada o de una espe- 
ranza ya lograda, Como la secta, la mística 
postula un espacio social pluralista que tolere 
estructuras informales (en esto último difiere 
de la Iglesia y de la secta); su teología de la sal- 
vación hace hincapié en la unión del alma con 
Dios. 
“La ascética radical es aquí individual y no co- 
munitaria, como en la secta, y el culto tiende 
a la extrema indiferenciación de los papeles, 
que sólo se da parcialmente en la secta y que 
la Iglesia rechaza. 
> Sociología de las religiones. 
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Bibliografía. Dic Sozialledren der Christ a Nr 
hen and Grappen Tubinga 1912 (trad, ingl. ae A 
Yvon, The Soci reaching of chris 1 ern hes 
Nueva York 1931). Las conclusiones de Ale ob aie 
encuentran, con traducción de ML. Lerend re è iù: 
ión de ]. Séguy, en «Archives de Sociologie 
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TROMBA. Ritual de posesión en Madagascar 
(= macumba, — Madagascar [religión de), — 


ritos africanos, — vudú). 
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excelenci 
se extende 
(Corán IL 235). El hech 
miento musulmán no se } 
aribución a Dios se explica en primer 


una excelen- 


t 


93,96-99) dejan escuchar iz aclamación «el Se- 
ñor es rey» y celebran con entusiasmo a Dios 
que está sentado sobre los querubines o en su 
trono. Las visiones de los profetas (> Iszías, 
> Daniel, — Ezequiel) y de — Juan, el autor 
del —+ Apocalipsis, sitúan en el centro el trono 
de Dios rodeado de gloria. Esta manera de ex- 
presarse se halla en la raíz de la historia de las 
religiones. Los lugares sagrados suponían un 
emplazamiento especial para la divinidad, con 
un asiento peculiar. Así, el trono podía sacarse 
del templo y servir de base 2 una estatua que 
era paseada solemnemente en procesión. Esto 
fue lo que sucedió en Asiria y Babilonia, en 
Egipto, en Grecia y en la India antigua o mo- 
derna. La asimilación de Buddha a un rey > 
cakravartin implicó automáticamente la del 
asiento del + bodhi a un trono. Vacío u ocu- 
pado por un personaje real o divino o por su 
símbolo, el trono es algo sagrado que debe ser 
venerado al igual que el personaje mismo. Pero 
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el trono merece ser situado sobre todo en la 

iconografia cristiana porque su historia ilumina 

la evolución espiritual y temporal del cristia- 

nismo. Hasta comienzos del siglo v, para te- 

presentar a Jesús y su acción salvifica, los cris- 

tianos se inspiraron en escenas del Antiguo 

Testamento y de los evangelios, Más tarde, el 

Apocalipsis fue la fuente de su inspiración. No 

se trata, como se ha dicho muchas veces, de un 

espiritu de triunfalismo, sino más bien de la 

impugnación de la soberanía temporal, cuyo 

simbolo iconográfico era el del emperador sen- 

tado en el trono. El objeto de las discusiones 
era este simbolo. En Oriente, con la disputa de 
la — iconoclastia, la rivalidad adquirió carac- 
teres más vivos que en Roma. La primera ima- 
gen que León 11, el primer iconoclasta, mandó 
destruir en el momento de la proclamación de 
su doctrina (726) fue la de Cristo sentado en el 
trono, situada en la puerta de Chalcé, en el 
gran palacio de Constantinopla. Al tiempo que 
actuaba de ese modo, reintroducía en sus mo- 
nedas la imagen del emperador en el trono. 
Tanto en Occidente como en Oriente la 
disputa de las imágenes desembocó en el 
triunfo de Cristo. Pese a todo, el trono con- 
tinuó siendo el tema principal de las reivindi- 
caciones y de las explicaciones de la fe cris- 
tiana. Sirvió para sustentar a María reina y ma- 
dre de Dios (Theotokos), y también para cons- 
tituir el asiento de los evangelistas (asimilados 
a los obispos) en las miniaturas de los siglos vır 
y vin y de san Pedro a finales del siglo viir. En 
su catedral, el obispo tenía derecho a un trono 
(catbedra) en cuanto sucesor y representante 
en la tierra de los santos apóstoles. Con el fin, 
sin duda, de distinguirlo de los continuadores 
de Carlomagno, y muy especialmente de los 
otones, que se complacían en hacerse represen- 
tar como emperadores en el trono, el personaje 
de Jesús recibió un globo terráqueo y apareció 
rodeado de una —> mandorla, símbolo de la — 
gloria divina. De esta manera figura en el tím- 
pano de las catedrales e iglesias románicas. En 
el siglo x1 surgió una nueva iconografía que dio 
lugar a la cruz, signo de la humillación y de los 
sufrimientos de Cristo, 


Bibliografía, H. DANTHINE, L'imagerie des trónes 
vides et des trónes porteurs de symboles dans le Pro- 
che-Orient ancien, en Mélanges Dussaud, París 1939, 
págs. 857-866; J. Auñoyrn, Le trône et son symbo- 
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lisme dans l'Inde ancienne, París 1949; G. FRANCAS- 
TEL, Le droit an trône. Un problème de prééminence 
dans l'art chrétien d'Occident du IV" au XII s., Paris 
1973; G, Monnor, Le verset du tróne, en¿MIDEO); 
t 15, 1982, págs. L, 119-144, PS 


MicHEL DELAMOUTRE 


TSON-KHA-PA (1357-1417). Tson-kha-pa 
significa «el hombre originario del Tson-Kha», 
una región de la provincia de Do mé (trans- 
cripción fonética de Mdo-Smad), al nordeste 
del Tíbet. Los tibetanos le conocen también 
con el nombre de Je-Rimpoché, la Joya de los 
Maestros. Tson-kha-pa fue el fundador de la 
escucla — gelukpa del budismo tibetano. 

Nació el año del Fuego y del Pájaro. Ya muy 

niño manifestó un carácter voluntarioso, am- 
bicioso y sensible a su entorno. Dejó muy 
pronto su hogar para estudiar, en Chakyung 
primero, antes de abandonar la región para pa- 
sar al Tíber central, en busca de la espirituali- 
dad y la sabiduría. En su camino hacia —> 
Lhasa encontró a numerosos maestros con los 
que descubrió diversos aspectos del —> bu- 
dismo y que le condujeron hasta el mismo co- 
razón del — dharma. 

Llegado a Lhasa, prosiguió sus estudios con 
asiduidad. Cuenta la tradición que mientras 
meditaba sobre Mañjuéri, el Señor de la Sabi- 
duría Infinita, éste se manifestó apareciéndo- 
sele como un guía espiritual y un maestro, y 
continuó siéndolo durante toda su vida. Tras 
varios años, alcanzó el dominio de los > sūtra 
y de los textos > tántricos, y obtuvo un éxito 
pleno tanto en el plano de la contemplación 
pura, el ta-wa (transcripción fonética del ti- 
betano lta-ba, en sánscrito = daríana) como 
en el de la meditación, el => gom-pa (trans- 
cripción fonética del tibetano sgom-pa, en 
sánscrito, > bhávana) y en el de la práctica de 
actividades corporales, de la palabra y del es- 
píritu, el cho-pa (transcripción fonética de 
spyod-pa, sánscrito carya), por todo lo cual se 
le dio el nombre honorífico de segundo > 
Buddha. 

Construyó, cerca de Lhasa, un monasterio 
al que llamó — Gaden, donde puso a punto 
una reforma que otorga el primer lugar a la dia- 
léctica en la enseñanza del — dharma. 

Al contrario que sus predecesores, Tson- 
kha-pa llevaba un bonete amarillo, conocido 
como el bonete puntiagudo del Pandit, el Pan- 


TUCCI 


shanering (transcripción fonética de Pan-ża- 
sne-riñ). La copa puntiaguda simboliza la cima 
o el pico del Buitre, donde, según cl Mahá- 
yána, enseñó Buddha; el amarillo es el color 
inalterable, como el del oro puro. Basándose 
en ese detalle, a los discípulos de Tson-kha-pa 
se les llamó los Bonetes Amarillos. 

Al sucesor en la sede de Tson-kha-pa —el 
puesto más elevado de la jerarquía gelupka— 
no se le designa según las reglas basadas en la 
reencarnación. Su elección se lleva a cabo de 
modo parecido a la del papa en la Iglesia ca- 
tólica romana, sin que haya selección o exclu- 
sión basadas en el origen social del monje. Hay 
por ello un dicho muy conocido en tibetano 
que afirma: «Si una madre tiene un hijo ins- 
truido, la sede de Gaden no está sellada.» Al 
sucesor se le elige, entre los monjes de > Se- 
ra, Gaden y Drepung, por su saber, controlado 
mediante diversos exámenes orales ante miles 
de lamas y monjes que se reúnen para tal mo- 
tivo. Debe dominar a la vez los > sútras y los 
textos tántricos. 

Tson-kha-pa murió o, según la tradición, as- 
cendió al reino celeste, en 1417, el 25 de no- 
viembre del calendario tibetano. 

De todas las escuelas, la de Tson-kha-pa, 
esto es, la escuela gelukpa, es la que cuenta hoy 
entre los tibetanos con mayor número de dis- 
cípulos. El nonagesimoséptimo sucesor en la 
sede de Gaden fue Ling-Rimpoché, el tutor del 
xıv Dalai-Láma. 


Tenzin Graz Po 


TUCCI, Giuseppe. Orientalista italiano na- 
cido en Macerata en 1894. Profesor de filosofía 
y religiones de la India y del Extremo Oriente 
en 1930, escribió, como fruto de sus frecuentes 
viajes a la India, numerosas e importantes 
Obras, ocupándose sobre todo del —> budismo 
indio. Basándose en la teoría derivada de estos 
estudios, trató de «indagar y establecer con 
precisión el elemento nuevo y autónomo que 
surgió en el budismo tibetano, como resultado 
del encuentro de experiencias religiosas anti- 
guas con ideas y temas nuevos». Sus trabajos 
le obligaron a trasladarse con frecuencia al Ne- 
pal y a emprender un famoso viaje hasta Lhasa, 
en donde visitó las tumbas de los antiguos re- 
yes del Tíbet. Asistió con frecuencia, en los 
monasterios, a la confección de los > man- 
dala. Aunque publicó más de cuarenta obras, 
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fue la teoría y la práctica del mandala lo que 
le dio a conocer entre los no especialistas en 


temas orientales. 


Bibliografía. Indo-tibetica, Roma 1932-1941; Tibe- 
tan Painting Scrolls, Roma 1945; The tombs of the 
tibetan kings, Roma 1950; A Lassa e oltre, Roma 
1945; Teoria e pratica del mandala, Roma 1961 (trad. 
cast. Teoría y práctica del mandala, Barral, Barce- 
lona 1974); G. Tucci y W. He1ssIG, Les religions du 
Tibet et de la Mongolie, París 1973. 
MICHEL DELAHOUTRE 


TUISTO. En su descripción del origen mítico 
de los dioses germánicos, Tácito (Germania, 2) 
habla de Tuisto, dios creado por la tierra, de 
Mannus, creador de los hombres, y de los tres 
hijos del Mannus que originaron las tres tribus, 
inguaevones, erminones e istaevones. El radi- 
cal twist significa gemelo, ser doble, lo que 
hace pensar en el > Yama védico, el > Yima 
iranio y el Janus geminus latino. Tuisto e Ymir 
aparecen como seres míticos ligados a los orí- 
genes. Ymir es, en el mito, el hombre primor- 
dial. Mannus, del sánscrito man, pensar, sería 
el primer se pensante, homólogo quizás 
(Ström) de > Manu, rey primordial y autor 
mítico de las leyes arias en la India. Tácito ha- 
bla de tres tribus relacionadas cada una de ellas 
con una divinidad, lo que constituye un hecho 


indoeuropeo significativo, 
Jurien Ries 


TUKARAM. Es el más popular de los santos 
de la tradición devota de la región marátha en 
la India. Nacido en Dehu, en las cercanías de 
Puna, hacia 1598, pertenecía a la casta inferior 
de los kunbi y tenía un tenderete de comesti- 
bles. Analfabeto, al igual que todos los de su) 
casta, adquirió una impresionante cultura teo-; 
lógica y espiritual gracias a la tradición oral de; 
su aldea. Dejó pronto su oficio para consa-! 
grarse a su vocación de poeta inspirado. Com- 
puso varios miles de cantos devotos llamados 
abhang, que constituyen, todavía hoy, la parte 
más importante de la colección de himnos uti- 
lizada por los bhakta del país marátha. Con- 
vertido en el maestro espiritual de mayor in- 
fluencia de su época, tuvo que sufrir la perse- 
cución de los brahmanes de su región, quienes 
le obligaron a arrojar sus obras al río. Sin em- 
bargo, esos mismos brahmanes reconocieron 
más tarde la autenticidad de su inspiración es- 
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piritual convirtiéndose en sus discípulos y sir- 
viéndole de secretarios. Los cantos que trans- 
cribieron bajo el dictado del poeta extraen su 
maravilloso simbolismo de la vida cotidiana de 
los campesinos. Según la tradición, el mismo 
=> Visnú llevó a Tukaram al paraíso, hacia 
1650. 


Bibliografía. TouxarAM, Psaumes de pèlerin, tra- 
ducción francesa, introducción y comentarios de 
G.A. Deleury, París 1956. 

Guy DELEURY 


TULKU. Tulku (transcripción fonética del ti- 
betano sPrul-sku) deriva de un verbo que sig- 
nifica transformar, Tulku quiere decir «un 
cuerpo de transformación» (en — sánscrito, 
nirmánakaya). Es la reencarnación de aquellos 
seres que han concluido ya diferentes estadios 
de un nivel elevado que preceden al — nirvána. 
La diferencia fundamental entre estas reencar- 
naciones y las de los seres ordinarios radica en 
que las primeras se realizan según el deseo y la 
voluntad de aquellos que se reencarnan y que 
desean ayudar a los seres vivientes sujetos al 
sufrimiento. Ellos mismos han alcanzado ya un 
cierto nivel, una «tierra» (en tibetano, sa; en 
sánscrito, bhúmi). Por el contrario, el segundo 
tipo de reencarnación es involuntario. Los se- 
res son impulsados por sus propias acciones 
(en tibetano, las; en sánscrito, > karma) a un 
nuevo nacimiento. 

Muchos tulku tienen la facultad de poder na- 
rrar sus vidas anteriores. El tulku considerado 
en el Tíbet como el más importante fue el de 
Gyalwa Karmapa. La única reencarnación fe- 
menina importante que se conoce en el Tíbet 


| -es la de > Dorjé Fagmo (literalmente, río de 


diamantes), venerada a la vez por los lamas y 
los laicos. 

Según la tradición, a la muerte de un —> lama 
pueden esperarse tres tipos de tulku: el del 
cuerpo, el de la palabra y el del espíritu. El más 
importante es, sin duda, el del espíritu, ya que 
gobierna a los otros dos. Así, en el momento 
de su elección, se encuentran a veces varios 
candidatos para el mismo lama. Para probar su 
autenticidad, un t#lku debe someterse a distin- 
tas pruebas, como por ejemplo, el elegir los 
objetos que pertenecieron a su predecesor, lo- 
calizar su monasterio, acordarse de su entorno, 
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etcétera. Casi todos los monasterios tienen su 
propio tulku, para asegurar la continuidad de 
su sistema particular y de su prestigio monás- 
tico. 

A los > Dalai-Lámas, que son la reencar- 
nación de > Chenrézi, el Maestro de la Com- 
pasión Infinita, se les considera como los más 
elevados de los tulku y reciben los mayores ho- 
nores de todos los tibetanos. El actual Dalai- 
Lāma es la decimocuarta reencarnación de 
Chenrézi. 

Tenzin GyaL Po 


TULSI DÁS (1532-1623). Poeta contempo- 
ráneo de — Akbar, Tulsi Dis es conocido 
principalmente por su adaptación a la lengua 
hindi del + Rimáyana de Valmiki. Su cultura 
tradicional era extensa (conocía el —= sáns- 
crito), y su veneración por — Ráma (también 
llamado Rimachandra) profunda. Estas cuali- 
dades le permitieron conseguir que su obra 
principal, el Rámacaritminasa, «el lago sa- 
grado de las leyendas de Rima», popularmente 
conocido como el Rimiyana de Tulsi Dis o 
Rimiyana hindi, fuera, no una simple adap- 
tación, sino una obra maestra original, tanto en 
el plano poético como en el religioso. En cada 
página, Tulsi Dás magnifica la misericordia de 
Rima, dios personal y supremo que se mani- 
festó en un — avatára humano. Obra del > 
bhakti, el Rimiyana de Tulsi Dis desempeña 
un papel primordial en la India del norte para 
200 millones de hindúes. 


Bibliografía, Tursinås, una obra de arte de la poesía 
religiosa india, Le lac spirituel, trad, fr. del Ayodh- 
yakands du Rámázana de TuLsioás, con introduc- 
ción y notas de Charlotte Vaudeville, París 1955; C. 
VAUDEVILLE, Étude sur les sources et la composition 
du Rámáyana de Tulsidás, París 1965; Le Rámá- 
yama de Tulsidás, extractos traducidos del hindi, Pa- 
rís 1977, 


MicHeL DeELAHOUTRE 


TYLOR, Sir Edward Burnett (1832-1917). 
Antropólogo inglés nacido en Londres, de re- 


TZOMPÁTLI 


ligión — cuáquera. Profesor en la universidad 
de Oxford, fue el primero en aplicar el método 
comparativo en los estudios sobre las culturas 
Su considerable influencia puede percibirse en 
la obra de J.G. — Frazer. Publicó en 1865 Re- 
searches into the Early History of Mankind, 
pero su obra principal es Primitive Culture 
(1871). Tylor es el creador del concepto de — 
animismo. En la línea evolucionista, hace de- 
rivar la religión del animismo primitivo, Según 
Tylor, la noción de «gran dios» es bastante tar- 
día, opinión que será fuertemente criticada por 
W. Schmidt. Para explicar la formación de los 
mitos y las prácticas mágicas, Tylor recurre al 
concepto de «difusión», que hace comprensi- 
bles las innumerables similitudes culturales. 

=> Etnología religiosa, > magia, — mito, = 
tótem y totemismo. 


Bibliografía. Primitive Culture, 2 vol., 1876; A. 
KARDINER y E. PrEDLE, Introduction à Pethnologie, 
trad, fr., París 1966; J. WAARDENDBURG, Classical 
Approaches to the Study of Religion, 1, Il, La Haya- 
París 1974 (bibliografa completa). 

RENÉ BUREAU 


TÝR > Tiwaz. 


TZOMPANTLI. Palabra azteca que designa 
el armazón sobre el que se exponían los crá- 
neos de las víctimas humanas, La base de dicho 
armazón estaba formada por un bloque rectan- 
gular, de piedra, ornado por cráneos esculpi- 
dos en bajorrelieve, 

Un tzompantli formaba parte de los diversos 
monumentos anejos al gran templo de México. 
Aún puede verse en Chichén Itzá (Yucatán) la 
base de uno de estos tzompantli propios de la 
religión — tolteco-maya. 


Bibliografía, J.E.S. Thomson, Grandeur et déca- 
dence de la civilisation maya, Paris 1958. 
JACQUES SOUSTELLE 


UCHIMURA KANZÓ (1861-1930). Fun- 
dador del Movimiento no eclesiástico (muk- 
day undo), un pequeño aunque influyente 
grupo protestante japonés que se esfuerza en 
desarrollar una forma de cristianismo total- 
mente independiente de occidente, concebido 
según las características tradicionales de la es- 
piritualidad japonesa. 

El movimiento, bastante individualista y eli- 
tista, al igual que su fundador, está constituido 
principalmente por pequeños grupos de per- 
sonas que se reúnen para lecciones bíblicas, 
conferencias y encuentros de oración en torno 
a un animador particular. Uchimura Kanzó es 
conocido también, en la historia del Japón, por 
su negativa a inclinarse ante un ejemplar del 
Rescripto Imperial de la Educación el año 1891, 
lo que fue considerado como un acto de lesa 
majestad y provocó en aquella época una fuerte 
reacción anticristiana. 


Bibliografía: C. CaLDAROLA, Christianity. The Ja- 
panese Way, Leiden 1979; UCHIMURA KANZzO, 


Zenshū (Obras), 38 vol., Tokio 1980. 
JAN SWYNGEDOUW 


UGARIT > Ras Shamra, > Fenicia (religión 
de). 


UIXTOCIUATL. Diosa azteca de las aguas 
saladas y del océano, protectora de los saline- 
ros. Se le rendía un culto especial durante el 
séptimo mes del año ritual, Tecuilhuitontli 
(«pequeña fiesta de los señores»), y se sacrifi- 
caba a una mujer que personificaba a la diosa. 
JACQUES SOUSTELLE 


UMBANDA > macumba. 


UMMA > comunidad musulmana. 


UNIÓN DE LOS CREYENTES. En 1934, 
Sir Francis Younghusband fundó en Londres 
el World Congress of Faiths. Su idea de llegar 
a los corazones y a las conciencias a través de 
la religión como factor de unión, se inspiraba 
en toda una vida de pensamiento y de acción. 
Fue explorador, diplomático y administrador 
de Cachemira; llevó a cabo una misión pacifi- 
cadora en el Tíber y respiró el aire de sus mís- 
ticas cimas. En julio de 1939, en un momento 
en que se sentía la urgencia de unir las fuerzas 
espirituales, fue aceptado oficialmente en la 
Sorbona, donde se celebró el 4.2 congreso de 
la asociación. Poco después de la segunda gue- 
rra mundial, retomando los contactos estable- 
cidos por Sir Francis Younghusband, se cons- 
tituye la rama francesa autónoma, la «Union 
des Croyants», con personalidad propia, pre- 
sidida por Jacques Bacot, miembro del Insti- 
tuto. En su fundación intervinieron Solange 
Lemaître, Louis Massignon, Jacques de Pange 
y Roger d'Hauteville, René Grousset, Georges 
Salles, H.-C. — Puech, Paul Masson-Ourscl. 
Teilhard de Chardin definió el espíritu y los 
fines de la asociación: «Hacer que sc encuen- 
tren y se reconozcan —particularmente a tra- 
vés de conferencias periódicas de informa- 
ción— todos aquellos que, bajo cualquier de- 
finición, piensan que la salvación y el éxito del 
hombre consisten en lograr el acuerdo de sus 
ánimos.» También insistió en la necesidad de 
evitar todo sincretismo. De este modo sirvie- 
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ron a la misma causa personalidades de dife- 
rentes religiones y culturas. El padre Leroy 
continuó la labor del padre Teilhard, del que 
fue colaborador y amigo. Se trata siempre de 
contribuir a emplear los recursos espirituales 
de una humanidad amenazada que busca su ca- 
mino. 


Bibliografía. G. Leaver, Francis Younghusband. 
Explorer and Mystic, Londres 1952; J. Bacor, An- 
tour du Congrès universel des Croyants, en «Cahiers 
Teilhard de Chardin», n.® 2, París 1961; S. Lemaí- 
TRE, L'union des croyants, en «Ecclesia», n.°? 178, Pa- 
rís 1964; M. AucLalr, À la grâce de Dien, París 


1973. 
Henry MaviT 


UNIVERSAL-CONCRETO > homo reli- 
giosus, — imaginación religiosa-imaginación 
poética, — Jung, — memoria, > mito, — rito, 
— sagrado, — símbolo, — tiempo primordial, 
— Tillich y Eliade, — verdad religiosa. 


Bibliografía: M. MerLeav-PontY, Le visible et l'in- 
visible, Paris 1964; «Sería necesario un silencio que 
envolviera la palabra tras advertir que la palabra en- 
vuelve el silencio (...) No es este silencio contrario 
al lenguaje (...) Es fe perceptiva, y su oscuridad (...) 
unión de lo interno y lo externo (+...) línea del uni- 
verso o destello del mundo (...) que trata de expresar 
(...) lo visible y lo invisible» (trad. cast. Lo visible y 
lo invisible, Seix Barral, Barcelona 1970). 
Jacques VIDAL 


UPANISAD, Los upanijad son textos didác- 


ticos del — hinduismo, generalmente poco ex- 


UPÁASAKA 


Los upanisad no védicos, de los que existen 
más de cien, se escalonan desde, aproxirrada- 
mente, los comienzos de la era cristiana, hasta 
el siglo xvi. 

Entre estas obras postvédicas se distinguen: 
los upanigad vedánticos, que pretenden conti- 
nuar la doctrina de los upanisad védicos; los 
upanisad del yoga; los del sannyása (sobre la 
vía de la renunciación), y los upanisad «secta- 
rios»: — visnuitas, — sivaítas y Sakta (consa- 
grados al — $aktismo). 

El gran interés de estos textos para la historia 
de las religiones es incuestionable. Por otra 
parte, gracias a la traducción al latín de cin- 
cuenta upanisad, efectuada por Anquetil-Du- 
perron, se conoció en toda Europa, en 1801- 
1802, una parte de estas obras de tan gran in- 
terés espiritual y religioso. 


Bibliografía. E. SENART, Cháindogya-upanisad, París 
1930; Brbad-Aranyaka upaniad, París 1934; Les 
Upanishad, colección compilada por L. Renou, Pa- 
rís 1943ss; P. Lenat, Six npanishads majeures, Paris 
1971; J. Varenne, Upanishads du yoga, París 1971; 
Sept upanishads, traducidos, comentados y precedi- 
dos de una introducción general a los upanishads, 
París 1981; A.M. EsuouL, L'hindonisme, textes et 
traditions sacrés, París 1972, primera parte, págs. 45- 
140; $. NITYABODHANANDA, Actualité des upanis- 
hads, París 1979; Dom Lrsaux, [nitiation à la spi- 
ritualité des upanishads, París 1979; J. Mascaró - R. 
Cuesro, Los Upanishads, Diana, México 1973; Los 
Upanishas, Visión Libros, Barcelona 1480; Els Upa- 


nixads, Claret, Barcelona 1980. 
MıcHeL DEI. AHOUTRE 


tensos, que contienen una doctrina espiritual, 


La etimología de esta palabra ha sido discutida UPASAKA. Upásaka (femenino, upásiká) 
pero, en cualquier caso, se refiere a una doc- significa literalmente «sentado cerca de», y de- 
trina considerada como esencial, elaborada en signa a los — laicos budistas llenos de fe (— 
círculos cerrados y transmitida de maestro a iraddha) y de devoción (-» bhakti búdica), que 
discípulo. Los más antiguos de los upanisad, se han refugiado en las tres joyas (— triratna). 
en número de trece, se remontan a la literatura Se reúnen con la comunidad de monjes para la 
védica y constituyen la parte más reciente de celebración de la —> nposadha y observan, en 
ésta (siglo vi antes de nuestra cra). la vida cotidiana, los cinco preceptos funda- 

En los upanisad védicos es donde se precisan mentales: abstenerse: 1) de matar a ningún ser 
y se afirman bajo múltiples formas las espe- viviente; 2) de robar; 3) de mantener relaciones 
culaciones sobre la identidad del — átman y del sexuales ¡legítimas; 4) de mentir; y 5) de ingerir 
> Brahmán, que sirven de base al + vedánta. bebidas alcohólicas. Sus buenas obras consis- 
También aparecen los primeros esbozos de la ten además en ofrecer dádivas y homenajes a la 
> bhakti, del — yoga y del — sivaísmo. Des- comunidad de los monjes y en su participación 
pués, y hasta nuestros días, estos upanisad han en los — ritos y las — fiestas que marcan el 


sido frecuentemente comentados por filósofos ritmo de los días, los meses y los años y que 
indios. jalonan la vida humana. 


UPÁSAKA 


> Bhakti búdica, — laico en el budismo, —= 


uposadba. 
PIERRE MASSEIN 


UPOSADHA. Uposadba (en pali: uposatha) 
significa «ayuno» y designa los días de ayuno 
observados por los monjes budistas en las lunas 
llena y nueva y en el primer y último cuarto de 
luna. Durante esos cuatro días del mes lunar, 
los > laicos más fervorosos (> npásaka) acu- 
den para pasar veinticuatro horas en los mo- 
nasterios. Reciben allí los ocho preceptos que 
les asimilan prácticamente a los novicios (=> 
monjes budistas) y durante esa jornada asisten 
a las predicaciones de los monjes y participan 
en la recitación de los textos sagrados y en los 
ejercicios de meditación. 

Dos veces al mes, durante la luaa llena y du- 
rante la luna nueva, la comunidad de monjes se 
reúne para la ceremonia de la «zbsolución de 
las faltas», o pritimoksz. 

=> Pratimobsa. 

PIERRE MASSEIN 


UPUAUT. Upuaur es el dios de Asiut, la Ci- 
nópolis griega o «ciudad de los lobos». On- 
ginariamente tenia un carácter esencialmente 
guerrero. Se le representa como un perro sal- 
vaje, de pie o tumbado. A veces se confunde 
con > Anubis, del que toma algunos epítetos 
como «Señor de los Muertos». El propio sig- 
nificado de su nombre «el que inicia los ca- 
minos» le confiere la cualidad de conductor de 
los dioses. 
Martz HÉLENE RUTSCHOWSCAYA 


URANO. Dios griego del cielo (> cosmo- 
gonia, — eros, — evemerismo, — Hesíodo, => 
misterios de Eleusis, — platonismo, — teo- 
gamia, — Zeus). 


URARTU (religión de). Urariu, región si- 
tuada al este de Asia Menor, al sur del mar Ne- 
gro y del Cáucaso, sostuvo un poderoso reino 
entre los años 909 y 600 a.C.; Jenofonte nos 
lo transmite en la descripción de «Armenia» en 
su Anábasis. La documentación es particular- 
mente abundante en una serie de lugares lo- 
calizados a orillas del lago Van y al norte del 
mismo. Es evidente que la religión hurrita no 
puede tratarse sin hacer referencia a la urartia 
Las afinidades entre ambos mundos son bas- 
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tante claras. Así como la documentación cu- 
neiforme urartia proviene de los siglos vini y 
vu a.C., no hay que concluir sin embargo que 
la filiación entre cl mundo urartio y el > hu- 
rrita conocido sea la misma que la que se es- 
tablece con las lenguas románicas respecto al 
latín o con el licio respecto al luvita. Por el 
contrario, pueden reconocerse dos grupos ét- 
nicos hermanos probablemente originados por 
los estrechos contactos mantenidos en la me- 
seta armenia a partir del siglo x1x a.C. El pan- 
teón urartio está presidido por la tríada Haldi- 
Tesheba-Shiwin. Haldi es el gran dios nacional 
de los urartios; su santuario principal estaba si- 
tuado en Ardini, topónimo que se interpreta 
como «la ciudad» en hurrita, mientras que 
«ciudad» se traduce en urartio por patiri. Tes- 
heba se identifica con el dios hurrita — Tes- 
hub, gran dios de la tormenta cuyo santuario 
para los urartios era Qumenu, en el que debe 
reconocerse Kumme/Kummiya. Shiwin, el 
Sol, corresponde al hurrita Shimegi; su santua- 
no se encontraba probablemente en Tushpa. 
Conviene realizar una última comparación en- 
tre la palabra hurrita eni «dios» y la urartia > 
inu, del mismo sentido. Tales son las corres- 
pondencias religiosas entre > hurritas y urar- 
tios. Desde época remora los panteones se di- 
versifican en función de los lugares en que se 
establecen; en cuanto a los hurritas, por otra 
parte, nos vemos obligados a hablar en función 
de los panteones locales. Las afinidades entre 
hurritas y urartios se limitan a Teshub y Shi- 
megi. Aunque el dios — Luna era venerado 
por los dos pueblos, no debemos olvidar que la 
luna formaba parte de numerosos panteones y 
que el dios Luna se denomina Kushuh entre los 
hurritas y Shilardi entre los urartios. No exis- 
te ningún vestigio de las grandes divinidades 
hurritas tales como Hapat, Kumarbi o Shaush- 
ka; pero sí se mencionan algunos de sus dioses 
desconocidos, como el dios Baba. 
> Shimergi, + Teshub. 


Bibliografía: I.M. Diaxonorr, Hurrisch und Urar- 
tãisch, Munich 1971; una visión global del tema por 
M. SaLvint, «Revue hittite et asianique» XXXVI 
(1978) 157-172, 


RENÉ LEBRUN 


UTNAPISHTIM (religión babilónica). «He 
encontrado mí vida», En la epopeya de Gil- 
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UTOPÍA Y RELIGIÓN 


amesh, versión babilónica del > Diluvio, es | la muerte ya no existirá, ni llanto ni lamentos 


el nombre del héroe salvado de la catástrofe. 
HENRI LIMET 


UTOPÍA Y RELIGIÓN. Del griego ox (no). 
y topos (lugar), la palabra utopía, forjada por 
Tomás Moro en 1516 para describir la mejor 
de las repúblicas, iba a conocer un inmenso y 
desconcertante éxito como concepción imagi- 
naria de un gobierno ideal que se antoja irrea- 
lizable. 

Rabelais afrancesa el término y lo populariza 
en su Pantagruel. Aunque para J.M. Dome- 
nach («Esprit», abril 1974), los utópicos re- 
chazan la Iglesia, M. Remy (Utopie et christia- 
nisme, en «Chronique sociale», noviembre 
1969) señala más matizadamente la ambigúe- 
dad de sus relaciones, de sus convergencias ob- 
jetivas y de su posible conexión. 

Para H. Desroche, el trío de utópicos fran- 
ceses de la primera mitad del siglo xIx, —= 
Saint-Simon, —> Fourier y Cabet, representa la 
consolidación histórica más notoria de la con- 
troversia utópico-religiosa en un área cultural, 
como religión de una irreligión. Las utopías 
socializantes son también religiones utópicas, 
dioses soñados tal como habrían podido ser y 
como nunca han sido, en la categoría ambigua 
del xteísmo, que se vincula a una sociología de 
lo imaginario, a la manera de Roger > Bastide. 

Podríamos hablar de la utopía aristocrática 
de Platón, de la liberal y humanitaria de Tomás 
Moro, de la activa de Saint-Simon, de la des- 
mitificadora de Fourier, de la autogestionaria 
de Cabet, de la mesiánica de Ernst — Bloch. 
No obstante, el término se aplica a contenidos 
tan distintos que dudamos en colocarlos bajo 
la misma etiqueta: desde el Elogio de la locura 
de Erasmo (1511) al Telémaco de Fénelon 
(1699), al Cándido de Voltaire (1758) o a la Ar- 
cadia de Bernardin de Saint-Pierre (1781). Ac- 

tualmente la ciencia ficción desarrolla una 
nueva literatura, cuyo horizonte apocalíptico 
está polarizado por el cataclismo o la carás- 
trofe, al contrario del —+ Apocalipsis bíblico, 
sinónimo de la ciudad eterna, de la cual que- 
darán definitivamente desterrados los sufri- 
mientos y las lágrimas, pues, a la consumación 


de los tiempos «Dios será todo en todos» 


(1Cor 15,28). Sóló entonces se colmará la es- 
peranza arraigada en el corazón del hombre: 
«Y enjugará Dios toda lágrima de sus ojos, y 


ni trabajos existirán ya, porque las cosas pri- 
meras ya pasaron», según la visión profética 
del reino que san — Juan nos describió en el 
Apocalipsis 21,3-4. 

En el tiempo que nos separa de ese cumpli- 
miento eterno, la persistencia de la utopía 
puede ser una coartada, como sugiere — Pa- 
blo vi en su carta apostólica al cardenal Roy, 
del 14 de mayo de 1971, pero también se ma- 
nifiesta como una necesidad innata del corazón 
del hombre. En este sentido, la utopía no es un 
engaño, sino una fuerza incoercible que em- 
puja al hombre a huir de los intentos de re- 
ducción ideológica y de poder totalitario. 
«Hay que reconocer que esa forma de crítica 
de la sociedad existente estimula a menudo la 
imaginación prospectiva, tanto para percibir en 
el presente las posibilidades ignoradas que se 
encuentran en él, como para buscar el camino 
hacia un porvenir nuevo: de este modo man- 
tiene la dinámica social mediante la confianza 
que otorga a las fuerzas inventivas del espíritu 
y del corazór. humanos, y si no rechaza nin- 
guna vía, también puede encontrar la llamada 
cristiana. El Espíritu del Señor, que anima al 
hombre renovado en Cristo, trastorna cons- 
tantemente los horizontes en los que su inje- 
ligencia encuentra seguridad, y los límites en 
los que quisiera encerrar su acción; hay en él 
una fuerza que le lleva a traspasar todo sistema 
y toda ideología. En el corazón del mundo rc- 
side el misterio del hombre que se descubre 
hijo de Dios en el curso de un proceso histó- 
rico y psicológico en el que luchan y alternan 
coacciones y libertades, pesadumbre del pe- 


cado y aliento del espíritu.» Y Pablo vı con- 


cluye con la constitución pastoral Gaudium et 
Spes del > concilio ecuménico Vaticano 11: «La 
espera de una tierra nueva no debe amortiguar, 
sino más bien avivar, la preocupación de per- 
feccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de 
la nueva familia humana, cl cual puede de al- 
guna manera anticipar un vislumbre del siglo 
nuevo» (n.° 39). 

~ Bloch, > Moltmann. 


Bibliografía. Utopie et société technologique, nú- 
mero especial de la «Chronique sociale de France», 
Lyón, noviembre 1969; G. MARC'HADOUR, Thomas 
More ou la sage folie, Paris 1971; H. DESROCHE, Les 
dieux rêvés, théisme et athéisme en utopie, Paris 
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1972; In., Sociología de la esperanza, Herder, Bar- 
celona 1976; TH. MoLNar, L'utopie, éternelle hé- 
résie, París 1973; Apocalypses et théologie de l'espé- 
rance, Congreso de la Asociación Católica Francesa 
para el Estudio de la Biblia, prólogo de H. Cazelles, 
París 1977; A. PrevosT, L'Utopie de Thomas More, 
texto original, aparato crítico, exégesis, trad. y no- 


tas, París 1978 (trad. cast. Santo Tomás Moro, Pa- 
labra, Madrid 1972). 
PauL POUPARD 


UTU (religión sumeria) — panteón (religio- 
nes mesopotámicas), — Sol (dios del). 


VACÍO (vacuidad). En una célebre poesía se 


evoca así el paisaic: 


En el silencio de los montes grita un pájaro caído 
y los montes se tornan más tranquilos. 


El siguiente poema está inspirado en un cua- 
dro que representa dos grullas: 


Tiende el cuello hacia los cielos y la lanza un grito 


solitario 

que permanece en los oidos puros. 

Sin prisa, con elegante paso, se pasea bajo el porche; 
en se: corazón vasto y vacio 

conserva (el recuerdo) de diez mil li. 

(li: medida china de distancia). 


En estas dos pocsías la cualidad del silencio 
(que pertencec al mismo orden que la del so- 
nido) está subrayada por la resonancia del grito 
solitario: silencio y sonido se articulan y se res- 
ponden. La pequeñez del pájaro (que no llega 
a verse) subraya la inmensidad de los montes. 
El vacío de la garganta de la grulla responde a 
la profundidad de los ciclos y la cavidad del 
corazón de la otra grulla a la inmensidad de los 
viajes realizados. 

La estética china y japonesa otorga gran im- 
portancia al vacío y al silencio, pero el vacío 
no es ausencia de formas ni el silencio ausencia 
de sonidos. En el vacío se afirman las formas 
y en el silencio se percibe el sonido. No se trata 
de un vacio mítico como el caos, del que salen 
las formas del mundo fenoménico, sino de un 
vacío que forma parte de la realidad. Esta sólo 


puede entenderse en relación al vacío, igual que 
las palabras sólo pueden entenderse en relación 
a un sonido que está más allá de todo sonido 
y que se identifica con el silencio. Penetrar en 
el vacío supone en quien contempla la natu- 
raleza, o un cuadro inspirado por la naturaleza, 
la facultad de interiorizar y de amplificar las 
formas, una suerte de ascesis que permite a los 
oídos puros permanecer atentos al grito soli- 
tario. Es necesaria una profunda sabiduría para 
penetrar así en el vacío fundamental, el lugar 
donde se producen todas las creaciones. El 
taoísmo considera la conquista de esta sabi- 
duría como cl destino natural del hombre, con- 
quista que puede lograrse a través de todas las 
actividades maturales, entre ellas las artes. 
Cuando el hombre ha entrado suficientemente 
en cl movimiento de lo natural, se vuelve capaz 
de producir espontáneamente una obra a partir 
de su mano y de su espíritu vacíos, Es el > 
wn-wci, la no acción, el arte supremo y cs- 
pontánco que se hace imitando a la tierra, al 
ciclo y al — Dao. «El sabio conoce sin_mo- 


verse. Sin ver, comprende, Sin actuar, Obra» 
(— Laozi, => Daodejing, xLv11). Y así, en cl 
reencuentro con la unidad original, los pinto- 
res taoístas chinos realizaron sus obras macs- 


tras. 

Entendido de esta forma, el vacío difiere to- 
talmente de la nada tal como la entienden al- 
gunos pensadores occidentales, y la experiencia 
fundamental, tanto en el plano estético como 
en el religioso, consiste en penetrar, más allá 
de toda forma y de todo nombre, en un vacio 
a partir del cual todo puede retomar forma y 


sentido. 


VACIO (vacuidad) 


En la India, el hombre ha reflexionado 
acerca de su relación con el mundo y con la 
realidad más allá del mundo, a partir de la 
forma y de la conciencia. En el — budismo del 
> Hinayána, la práctica de los dhyána es un 
entrenamiento progresivo al vaciamiento de la 
conciencia, que prefigura la cesación definitiva 
que producirá el nirvána. Los dhyána llevan 
primero al mundo de la forma (rapaloka), para 
desembocar después en el mundo sin forma 
(arípaloka), donde se alcanza el espacio ili- 
mitado, la conciencia ilimitada, la no percep- 
ción y, finalmente, un plano donde no hay per- 
cepción ni no percepción. La práctica de los 
dhyána no es aún la de la pura vacuidad, pero 
la prepara. De la práctica del dhyána del es- 
pacio ilimitado deriva el tch'an chino y el = 
zen japonés. 

La vacuidad (śunyatā), doctrina común al 
Hinayana y al + Maháyana, encuentra en este 
último su expresión más completa. El Tratado 
de la Gran Perfección de Sabiduría de Nagár- 
juna (cap. XI) ilustra los — dharmas vacíos 
mediante diez comparaciones: una magia, un 
espejismo, la luna reflejada en el agua, el es- 
pacio vacío, el eco, una ciudad de Gandharva, 
un sueño, una sombra, un reflejo en el espejo, 
una metamorfosis. Por un acto de la más alta 
sabiduría (prajnaparan::a) se puede alcanzar la 

realidad tal como es y acceder a la compresión 
de la vacuidad. 

En el hinduismo, el hombre alcanza una 
identificación total del propio yo —= (4tman) y 
del — brahmán, aboliendo así todo espacio 
distanciador. La experiencia espiritual que re- 
sulta de ello es la de la plenitud y no la de la 
vacuidad. Pero para ello es necesario despo- 
jarse de todas las falsas apariencias que recu- 
bren el yo para que éste aparezca en su forma 
propia, avance que se expresa en un lenguaje 
apofático: neti, neti, así no, así no. La última 
y perfecta plenitud se consigue por un vacío 
radical de todas las demás formas. En estas 
condiciones se comprende que un texto Sivaíta 
de Cachemira declare que la realidad śivaíta es, 
de una manera incfable, dejadez llena de ardor, 
tiniebla hecha luz, vacuidad idéntica a la plc- 
nitud. El Svacchandatantra (siglo 11-111 apro- 
ximadamente) expone siete tipos de vida esca- 
lonados a lo largo de la vida espiritual. 

En Occidente, cl hombre ha reflexionado 
acerca de su relación con el mundo a partir de 


la noción de tiempo y de historia, de aconte- 
cimiento. El mundo le parece contingente, no 
necesario. Solamente la relación con el Ser ne- 
cesario y eterno le libra de la sumisión total a 
la contingencia, a la espacialidad y al tiempo y 
le permite acceder a la plenitud. 

Podría pensarse a priori que la fe cristiana, 
con su certeza de poseer o abrazar la verdad, 
suprime toda experiencia del vacío y todo len- 
guaje apofático. Pues bien, muv al contrario, 
el creyente puede muy bien tener una expe- 


riencia del vacío simultánea a la de la fe. Los; 


místicos cristianos dan un buen ejemplo con la 


cualidad de su vida mística y de su fe, en la que! 


ambos planos se corresponden sin confundirse. 
La fe permite al hombe confiar en Dios pero 


no le impide querer alcanzarlo en una expe- | 


riencia totalizadora. 

Dionisio el Areopagita, un pensador ncopla- 
tónico, inaugura en el siglo v-v1 una corriente 
apofática en el Occidente cristiano, que aspira 
a la trascendencia del Dios de la Biblia a través 
de proposiciones negativas. Los místicos re- 
nanos Eckhart, Tauler y Suso fueron los que 
más lejos llegaron en la exploración de Dios 
por la vía negativa y los que tuvieron la expe- 
riencia más radical del vacío. Para dejar sitio a 
Dios, el yo debe borrarse y desaparecer. Es el 
morir en Dios, la vía sublime del no ser ante 
el Ser de Dios. El ser se vacía igualmente en la 
conciencia mística, convirtiéndose así en la 
nada (das Nichts), vacía de toda imagen y de 
toda forma, pero no cn la nada (das Nichtige) 
de los pensadores nihilistas. Ese es el modo su- 


premo de afirmar la realidad del ser. 
Existe también otra corriente cristiana, me- 


nos intelectualista, más centrada en la cualidad 
del amor, representada por san Bernardo, por 
el autor de Nube de ignorancia, por san Juan 
de la Cruz, san Ignacio y san Francisco de Sa- 
les. Para el autor de Nube de ignorancia, «esa 
oscuridad y esa nube están, hagas lo que hagas, 
entre tú y Dios, y hacen que no pucdas verle 
claramente con la luz de! entendimiento, ni 
sentirle en tu afecto con la dulzura del amor». 
Al hombre sólo le queda, en el despojamiento 
total de todas las imágenes y de todos los sen- 
timientos, volver dulce y humildemente su vo- 
luntad hacia Dios, olvidándose de sí mismo. 
También para san Juan de la Cruz cs necesaria 
la experiencia interior del vacío para que el 
alma se transforme «cn la simple y pura sabi- 
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duría divina». La efusión de lo divino en el 
alma la somete a diferentes estados de vacío 
que se suceden, se engendran unos a Otros, 
siendo cada uno al mismo tiempo efecto del 
precedente y condición necesaria del siguiente. 
Así nos perdemos en el inmenso desierto de la 
soledad y nos hundimos en el corazón del si- 
lencio, donde el alma es transformada por la 
divina llama de amor. Fénelon pide que nos es- 
forcemos en liberarnos del amor propio y, 
quizá como un límite que no hay que objetivar, 
señala el estado pasivo o el estado de puro 
amor como aquel en que el hombre es liberado 
y puede olvidarse de sí mismo. 

Cuando se habla de los místicos cristianos 
no hay que olvidar que sus experiencias espi- 
rituales se dan en un plano místico propio y 
según el devenir del hombre, en perfecta con- 
sonancia de espíritu con el ejemplo de Dios 
que, en la > kenosis, pudo presentarse en me- 
dio de los hombres como el Servidor, despo- 
seyéndose a sí mismo de su divinidad (Flp 2, 
6-11). 

Puede afirmarse que cada experiencia del va- 
cío tiene características propias y, por tanto, 
no puede decirse que sean una misma realidad 
con diferentes nombres. Tampoco puede afir- 
marse que scan ajenas unas a otras. Es preferi- 
ble, pues, respetar las diferencias de expresión, 
de cultura y de religión en que se producen. 

> Absoluto, — árman, —> begardos, — 
brahmán, — dao, > dhyána, — dios, — ke- 
nosis, — kong (el vacio), — liberación, —> 
mádhbyamaka, = Mahiyina, — meditación 
búdica, > meditación tibetana, — mística, —> 
Molinos, > Nagárjuna, — nirvana, > nom- 
bres de dios, —> platonismo y neoplatonismo, 
> prajña, — profundidad, —> quietismo, —> 
sufismo, — Sunyatá, > wu-wel (la no acción), 
— xu (el vacio), — yogacara, > zen, > ziran 
(lo natural). 


Bibliografía. M. HernrICHS, Théologie catholique et 
pensée asiatique, Tournai 1965; Recherches sur l'ex- 
périence spirituelle. Le Vide, Expérience spirituelle en 
Occident et en Orient, en «Hermès», 2, nueva serie, 
Paris 1981. 

MICHEL DELAHOUTRE 


VACUIDAD — vacio. 


VAISESIKA. — Darśana hindú, basado en el 
carácter particular de los seres y de las cosas. 


Enumera y estudia las substancias (tierra, agua, 
etc., dtman), las acciones (elevación, descenso, 
contracción, expansión, desplazamiento), la 
generalidad y la particularidad, la necesaria 
coexistencia de las cosas (por ejemplo, el todo 
y la parte). Al no admitir como medios válidos 
del conocimiento más que la observación y la 
inferencia, admite al > ¿tman como uno de los 
elementos de la realidad, pero no trata ni del 
> brahmán ni de los dioses. No obstante, esta 
postura se modificó en el siglo v, con Pra$as- 
tapáda, quien incluyó en el sistema la afirma- 
ción de que el señor — Siva es el Creador y el 
Soberano del Universo. Muchos de los textos 
del > nyáya explican la física del Vaisesika. 
Ambos darsana se complementan pues al igual 
que la lógica y la física. 


Bibliografía. Le Compendium des Topiques (Tarka- 
samgraha) d'Annambhatta, traducción y comentario 


de A. FoucHER, Paris 1949. 
MICHEL DELAHOUTRE 


VAISYA. Miembro de la tercera — casta (> 
varna) de la sociedad hindú. Etimológica- 
mente, la palabra significa «pertencciente a un 
clan» (vis). 

` Este término se menciona ya en el + Rig 
Veda, donde los vaisya representan al conjunto 
de los clanes privilegiados protegidos por el rey 
y por sus acompañantes guerreros, De hecho, 
los vaisya cran pastores, agricultores y comer- 
ciantes. El desarrollo de la clase de los comer- 
ciantes desde el siglo 11 a.C. hasta el siglo vı de 
nuestra era, propició grandemente la expan- 
sión, tanto en la India como fuera de ella, del 
> budismo, fundado, no obstante, por un 
micmbro de la segunda casta, y que es en rea- 
lidad un movimiento ajeno a las castas. Hoy en 
día, la palabra vaisya, vinculada aún al oficio o 
a la función propios de los que incrementan o 
ponen en circulación los bienes terrenos, de- 
signa ante todo un lugar en la jerarquía social 
y, por tanto, un conjunto de valores o prin- 
cipios a los que los vaisyas están ligados por su 


nacimiento. 
MICHEL DELAHOUTRE 


VAJRAYÁNA. Este término, que puede tra- 
ducirse por «Vehículo del Rayo» o «Vehículo 
del Diamante», designa al budismo tántrico 
que se desarrolló sobre todo en el norte de la 


VAJRAYÁNA 


India del siglo 11 al xr, y que tuvo su mo- 
mento de esplendor en el siglo v11, época en la 
que fue introducido en el Tíbet. El Vajra 
—rayo o diamante— designa y simboliza a la 
realidad suprema, a la vez fuerza divina inal- 
terable y vacuidad. 

Vinculado por sus orígenes al tantrismo 
hindú, el tantrismo budista comparte con aquel 
su carácter esotérico, su insistencia en el dua- 
lismo sexual y la magia, gran parte de su pan- 
teón y de su ritual, y, sobre todo, la práctica 
de los — mantra, por lo que se le denomina 
también «mantravána». 


máidhvamika sobre la v 
y cara, para quien 
conciencia. Estas doc 
proliferación de div 
mágicas, alquímicas, u 
fecto. si el — ni 


el — simsára, y si todo es creación 


prácucas 
avorecido. 
szá presente en 
del espíritu, 


los dioses son tan reales o irreales como el resto 
del universo. Así pues, sin olvidar que la idea 


ez fundamental, ¿por qué!) 


de la vecuidad es la id 


para comprender 


y la verdad última? 


cas rituales complejas en su forma externa, 
tras que en su orientación profunda y en 
sus formas más elevadas, es la mera búsqueda 
del — despertar perfecto, si bizen es una bús- 
queda en la que está implicado todo el ser hu- 
mano. 

— Mahiy2na, — tantrismo, — tantrismo ti- 
betano. 


Bibliografía. L. Sizeurn, Le bouddhisme, París 
1977, cap. VII: Le tantrisme, págs. 293-369. 
PierrE MASSEIN 
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VAL CAMMONICA. Val Cammonica es un 
estrecho valle de Lombardía, situado al norte 
de Brescia y de Bérgamo, entre Pisogne y 
Edola. En el año 16 a.C., las legiones romanas 
ocuparon la región y los camunios fucron in- 
tegrados en el imperio romano. Durante dos 
milenios permaneció olvidada su identidad. Sin 
embargo, este pueblo alpino tenía la costumbre 
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de grabar y pintar sobre la roca objetos y cs- 
cenas de la vida cotidiana, y así nos ha trans- 
mitido una de las más bellas herencias histórica 
y artísuca de la prehistoria. 

A comienzos del siglo xx se conocía una pie- 
dra de la cultura camunia, la pictra dei Pitoti, 
«la piedra de los muñecos». Diversas investi- 
gaciones llamaron la atención sobre otras rocas 
y llevaron a la creación de la Misión Anati, que 
de 1956 a 1964 ha descubierto 30 000 inscrip- 
ciones rupestres. Con la creación en 1964 del 
Centro Camuno di studi preistorici de Capo di 
Ponte, comienza la fase decisiva: se intensifican 
los descubrimientos, se estudia la documenta- 
ción, se analiza comparativamente las civiliza- 
ciones y religiones prehistóricas. Esta escuela 
de Val Cammonica es obra de Emmanuel 
Anati. En 1980, el patrimonio explorado se 
elevaba ya a 160 000 inscripciones repartidas 
en más de mil rocas, la mayor concentración 
de arte prehistórico de Europa. 

Tras más de veinte años de estudio, el arte 
rupestre camunio se nos presenta de la forma 
siguiente: los grabados abarcan ocho milenios; 
un período protocamunio confirma la existen- 
cia de un nivel cultural de cazadores-recolec- 
tores; la cultura camunia comprende cuatro fa- 
ses, además de un período postcamunio que 
ilustra el modo de vida de los camunios en con- 
tacto con los conquistadores -omanos. 

El horizonte protocamunio se sitúa en la 
época cpipaleolítica, que corresponde al 10000- 
6000 2.C. No es seguro que hubiera ya grupos 
humanos en el valle. Se observa la ausencia de 
animales domésticos en las representaciones 
rupestres, así como la ausencia total de figuras 
humanas. Entre los animales representados 
destaca el alce. Este arte rupestre de cazadores 
pertenece a la tradición — paleolítica. Los úni- 
cos elementos de carácter religioso indican el 
interés del hombre hacia el mundo animal. 

Los períodos camunios 1 y 11 corresponden 
al — neolítico (5000 a 3000 a.C.), cl estadio 
atlántico desde el punto de vista climático. Du- 
rante el período 1 el valle debía ser un verda- 
dero paraíso, con pastos y caza. Con un re- 
periorio de arte rupestre aún limitado, las re- 
presentaciones figuradas son esquemáticas y 
simbólicas. La figura dominante grabada en las 
rocas es la antropomorfa en la actitud habitual 
del orante, con los brazos tendidos hacia el 
ciclo; hay centenares de representaciones de 
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ella, cuyas dimensiones oscilan entre 10 y 35 
cm. El símbolo del sol (disco solar o astral) 
acompaña a cstas figuras. Otro elemento del 
repertorio es la cúpula, representada por pe- 
queños hoyos vaciados en la roca, de 2 a 10 cm 
de diámetro. Cuatro hipótesis intentan explicar 
el significado de estas cúpulas colocadas en lí- 
nea o cn círculos, y a veces en dos series pa- 
ralelas de 7 u 8 círculos: ofrendas cultuales, 
símbolos de las constelaciones estelares, prác- 
ticas adivinatorias o un juego de pelota. En este , 
período no se representan animales, que apa- 
recen por primera vez —una pareja de bueyes 
uncidos— hacia el 3800. 

Durante el período camunio 11, los conjun- 
tos están más elaborados y se multiplican los 
motivos que recuerdan a los que decoran los 
objetos de cerámica y hueso del —> neolítico 
balcánico (> Vinča, — Cucuteni). Una nueva 
serie de elementos presentan analogías con el 
> arte megalítico que decora las tumbas co- 
lectivas de corredor de Irlanda, Bretaña y las 
regiones atlánticas. Las figuras denominadas 
«idoliformes» aumentan en número y dimen- 
siones: algunos ídolos camunios de finales del 
período 1 alcanzan más de 2 m de altura. El 
horizonte de estos grandes ídolos precede in- 
mediatamente a la fase inicial de las estatuas- 
estelas más antiguas de la Lunigiana, del Avey- 
ron y del Tarn, e incluso podría corresponder 
a esta fase inicial. A finales del período 11 apa- 
recen escenas de labranza, parejas de bóvidos 
y composiciones topográficas: «mapas de cam- 
pos, de poblados, de valles». El orante sigue 
apareciendo, pero son las figuras idoliformes la 
característica esencial de las representaciones. 

Durante los períodos 1 y 11, la religión ca- 
munia es manifiestamente la religión de una so- 
ciedad de agricultores. Podemos tratar de in- 
terpretar el simbolismo de estos dos milenios 
neolíticos como escenas en relación con el 
culto solar, culto a los muertos, danzas pro- 
piciatorias y danzas rituales de iniciación. El 
culto a los ídolos y a los seres antropomorfos 
de grandes ojos parece corresponder al des- 
arrollo de la cría de ganado. 

El principio del tercer milenio en Europa es 
una época de grandes mutaciones: migraciones 
de pucblos, trabajo del metal, nuevas armas, 
modificación de la economía. A la mitología de 
la piedra pulimentada sucede la mitología de los 
metales. La introducción de la rueda y del ca- 
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rro provoca una revolución en los transpor- 
tes. Desde el principio del período camunio 111 
(calcolítico) aparecen grandes composiciones 
en las que intervienen diversas figuras: el disco 
o rostro central, dos discos junto al central, ar- 
mas con empuñadura, hachas, alabardas, pu- 
ñales, colgantes en forma de luneta, arados, ca- 
rros, figuras animales y figuras humanas. Estas 
composiciones están ejecutadas cn paredes ro- 
cosas verticales que por su contorno recuerdan 
la forma del cuerpo humano. Otras aparecen 
sobre bloques móviles del estilo del menhir, y 
se denominan estatuas-estelas. Tales monu- 
mentos característicos se encuentran en el Alto 
Adigio, en el Tirol, el Valais suizo y en el valle 
de Aosta. Lo curioso es la disposición de la de- 
coración en tres registros. En el registro su- 
perior, el artista del tercer milenio grabó una 
figura que representa el sol o el rostro humano. 
En el registro medio hay una serie de puñales, 
y en el inferior escenas de ganadería, de agri- 
cultura o símbolos del agua y de la vegetación. 
¿Pueden ser éstos los documentos más anti- 
guos sobre la tripartición del pensamiento in- 
doeuropeo puesta en evidencia por > Dumé- 
zil? Las estatuas-estelas de tres registros esta- 
rían quizá relacionadas con las tres clases so- 
ciales indoeuropeas. El período 111 A abarca 
todo el tercer milenio. 
El período camunio 111 5 (2000-1600 a.C.) 
y 11r c (1600-1400 a.C.) se caracteriza por las 
numerosas representaciones de armas, objetos 
en forma de escudo y otros, que parecen tener 
significados simbólicos de carácter religioso. 
En el siglo xix 2.C. aparecen composiciones 
extrañas, en las que los objetos de las repre- 
sentaciones monumentales están colocados en 
un desorden aparente. En el 111 s las armas del 
ur A parecen adquirir un valor conceptual au- 
tónomo: puñal, hacha y alabarda son entidades 
autónomas. Da la impresión de que nos en- 
contramos ante un culto a las armas. Durante 
el período 111 D (1400 a 1200 a.C.) disminuye 
la representación de armas, la figura humana 
recobra su puesto y se convierte en tema do- 
minante en la intersección de los períodos 11 y 
1v (1200-1000 a.C.). El arma sólo tiene sentido 
en la mano del hombre, y éste vuelve a ser el 
actor principal. 
El período camunio IV A y B (1000 a 850 
a.C.) nos mucstra guerreros armados, proce- 
siones rituales, escenas de carácter mitológico. 
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Pronto surgen los poblados fortificados o cas- 
tellari: el 1v € corresponde a la edad del Hierro 
antigua. El arte rupestre camunio revela una 
religión nueva y una mitología basada en nue- 
vas concepciones. Es un contexto análogo al de 
la epopeya homérica. En millares de escenas se 
representan guerras, batallas y duelos, o gue- 
rreros vencedores de monstruos. Para los ocho 
siglos que van del período 1v c a la conquista 
romana, disponemos de más de 80 000 figuras. 
Durante el siglo v a.C. se introduce la escritura 
en Val Cammonica, a través del alfabeto 
etrusco septentrional. El arte rupestre entra en 
una fase de decadencia que dura cuatro siglos, 
terminando con la llegada de las legiones ro- 
manas en el 16 a.C. 

Los ocho milenios de arte rupestre de Val 
Cammonica constituyen un repertorio único 
para el historiador de las religiones. En esta do- 
cumentación encontramos toda la gama de cul- 
turas desde el paleolítico hasta la edad del Hie- 
rro avanzada. Se trata de una fuente de infor- 
mación única en el ámbito cultural y religioso. 
De este modo se ha dado un nuevo paso en el 
estudio comparado de las religiones de la pre- 
historia, de los pueblos sin escritura y de las 
grandes religiones. Val Cammonica representa 
una etapa importante para el conocimiento del 
homo religiosus arcaico. 

> Neolítico, > paleolítico (religiones del). 


Bibliografía. E. AnatI (dir.), Valcamonica Sympo- 
sium. Religions de la préhistoire, Capo di Ponte 1975; 
E. Anat1, Évolution et style de l’art rupestre du Val 
Camonica, Capo di Ponte 1978; Capo di Ponte, 
Capo di Ponte 1981; La statue-stéle della Lunigiana, 
Milán 1981; «Bolletino del Centro Camuno di studi 
preistorici», Capo di Ponte, a partir de 1967. 
Jurien Ries 


VALDENSES. La agrupación que el comer- 
ciante lionés Pedro Valdés (Valdo) había cons- 
tituido a partir de 1173 se consideraba a sí 
misma ortodoxa. Estaba en contra a la vez del 
movimiento > cátaro y del espectáculo que 
ofrecía la Iglesia católica, cuyas altas dignida- 
des disfrutaban de una vida de riqueza muy 
alejada del ideal de pobreza evangélico, ideal 
que animaba a estas dos sectas «heréticas». La 
comunidad valdense italiana admitió sin em- 
bargo, desde el comienzo del siglo xr11, el tra- 
bajo manual y organizó una institución. Esta 
«Iglesia de los lombardos» se aproximaba pues 
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a los cátaros, aunque la orientación básica- 
mente cristiana de estos últimos los seguía ale- 
jando de los «recién llegados» que rechazaban 
el dualismo. Por lo demás, la mayoría de ellos 
permanecieron fieles a su ideal inicial, cercano, 
es verdad, al que predicaban casi todos los mo- 
vimientos heréticos: una comunidad monástica 
pura y pobre que extraía su doctrina sólo de 
las Escrituras, las cuales podían ser explicadas 
e interpretadas por cada fiel, que tenía, a su 
vez, la obligación de conocerlas. Postularon 
también la oración en lengua vulgar. 

Los valdenses nacieron con la intención de 
defender a la Iglesia católica contra los cátaros, 
pero muy pronto se volvieron contra ella. Re- 
chazaron la tonsura, el sacerdocio, la Iglesia 
como institución, la jerarquía, que, según 
ellos, procedía de la organización de los fari- 
seos y de Simón Mago más que de los após- 
toles. Sólo mediante una vida irreprochable se 
adquiere el derecho de dispensar la instrucción 
religiosa. El niño sin pecado no tiene ninguna 
necesidad de ser bautizado. El hombre se ase- 
gura su salvación por sus propias acciones, y 
por tanto los sacramentos son superfluos. El 
agua bendita no se distingue en nada del agua 
corriente, así como la cruz está hecha de ma- 
dera vulgar, por lo que no debe ser objeto de 
ninguna veneración. Rechazaban también el 
culto a los santos. 

La expansión de la secta, las sucesivas con- 
denas —desde 1179—, las represiones y per- 
secuciones, obligaron a sus adeptos a refugiarse 
primero en Alemania y luego en Bohemia. 
Desde allí, sus ideas se extendieron durante los 
siglos x111 y x1v a Austria, Baviera y Hungría. 
Desempeñaron una importante función en cel 
surgimiento del movimiento de los > husitas 
con los que pronto se unieron, aunque per- 
maneciendo como una comunidad aparte, por 
otro lado muy respetada. Los pequeños grupos 
que quedaban en Italia y que sobrevivieron a 
las adversidades acabaron aceptando, en 1532, 
la Reforma, de la que serían los únicos repre- 
sentantes italianos. Cuentan actualmente con 
unos 30 000 fieles. 

> Bogomilismo, — cátaros, > gnosticismo, 
=> maniqucísmo, —> mesalianismo, —> pauli- 
cianismo. 


Bibliografía. A. DONDAINE, Aux origines du val- 
déisme, cn «Archivum Fratrum Pracdicatorum», 17, 
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Roma 1946; A. Borst, Die Katharer, Stuttgart 1953, 
trad. fr. de Ch. Roy, París 1978. 
Karman Sass 


VALENTINISMO. Esta importante co- 
rriente del + gnosticismo debe su nombre al 
maestro alejandrino Valentín que enseñó en 
Roma hacia los años 138-158. Valentín fue un 
gnóstico cristiano, que se apoyaba en la filo- 
sofía platónica y en tradiciones míticas, al me- 
nos en cuanto nos es dado saber. En efecto, 
sólo se han conservado algunos fragmentos de 
su obra —especialmente en los Stromates de 
Clemente de Alejandría— en los que se en- 
cuentra escaso eco de los elementos fantásticos 
aportados por — Irenco. De hecho, se cita me- 
nos el valentinismo a propósito del mismo Va- 
lentín que a propósito de su desarrollo poste- 
rior. Los discípulos que le sucedieron se divi- 
dieron en general en una corriente occidental 
(Tolomeo, Heracleón) y en una oriental (Teo- 
doto). Marcos el Mago, que suele incluirse 
también entre los valentinianos, habría profe- 
sado, según el testimonio de Ireneo, un gnos- 
ticismo más sencillo y notablemente impreg- 
nado de magia. Varios textos de la biblioteca 
de — Nag Hammadi presentan afinidades muy 
marcadas con las observaciones de los padres 
sobre los valentinianos y pueden por tanto atri- 
buirse a esta cscuela: la Carta a Regino, el 
Evangelio de la Verdad, el Evangelio según => 
Felipe, el Texto sin título de) códice x1, el Trac- 
tatus tripartitus. 

En los sistemas valentinianos, el + pleroma 
está constituido por una serie de — cones ema- 
nados del primer Padre o Bythos (abismo) y de 
su entidad paredra (Ennoia, Sige o Charis) en 
parejas o sizigias. Uno de los dos elementos de 
la última sizigia, — Sofía, deseosa de engendrar 
por sí misma, produce un fruto imperfecto del 
que nacerá el universo inferior, que todavía no 
es el mundo material. El pleroma se protege de 
este producto de la caída por una barrera, Ho- 
ros, que es también la bóveda celeste. Sofía, sal- 
vada por su esposo, el Salvador o el Cristo, es 
conducida al pleroma de nuevo, mientras que 
su pasión, alejada de ella, se conserva más allá 
del Horos y pasa a ser la Sofía inferior o caída 
(Pistis Sofía). Jesús, fruto perfecto del pleroma, 
enviado para salvar a la Madre (Sofía) del 
mundo material, transforma su arrepenti- 
miento en conocimiento. De Sofía surgen pues 
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tres elementos: su pasión produce el elernento 
material, su arrepentimiento el elemento ps 
quico y su salvación el espiritual. En base a 
esto, el valentinismo distingue tres clases de 
hombres: hílicos o materiales, inclinados por 
naturaleza a la perdición; espirituales (pneu- 
máticos), salvados por naturaleza; psíquicos, 
salvados por una salvación intermedia, como el 
demiurgo, siempre y cuando sus obras sean 
buenas. Estas tres categorías corresponden a la 
división tripartita de la realidad: pleroma, me- 
dio, mundo. 


Bibliografía. F.M. SAGNARD, La gnose valentinienne 
et le témoignage de saint Irénée, París 1947; A. 
Onse, Estudios valentinianos, Roma 1955-1956; B. 
Larton (dir.), The Rediscovery of Gnosticism, vol. 
l: The School of Valentinus; Léiden 1980. 
JEAN-MARIE SEVRIN 


VALHALLA (Valhöll). En la religión ger- 
mánica, Valhalla, Walhalla o Valhöll es la mo- 
rada reservada a los guerreros caídos en el 
campo de batalla y a todos los que mueren en 
una acción heroica. Esta residencia de bien- 
aventurados está destinada a los einberjar, hé- 
roes escogidos. En ella la vida es agradable; los 
héroes pasan el tiempo en combates que no 
hieren ni matan, en banquetes, en orgías de hi- 
dromiel sagrado ofrecido por las — valquirias. 
En este palacio de > Odín hay doce salas re- 
servadas a los — Ases, en las cuales los gue- 
rreros se alimentan de la carne del jabalí Saeh- 
rimnir asada por el cocinero Andhrimnir. To- 
das las tardes, la víctima reaparece intacta, y 


cada día continúa el festín. 
Jurien Ries 


VALQUIRIAS. Las valquirias, mensajeras y 
compañeras de > Odín, tienen como misión 
elegir a los combatientes que deben caer en el 
campo de batalla, recoger a los guerreros caí- 
dos con las armas en la mano, conducirlos al 
palacio de Odín (> Valhalla) y ofrecerles una 
copa de hidromiel. Vestidas con coraza, ar- 
madas de lanza y escudo y tocadas con un 
casco de oro en la cabeza, estas mujeres de 
larga cabellera rubia y ojos azules tejen la trama 
de los combates. Tormentas y relámpagos 
acompañan a menudo su aparición. Son cria- 
turas aladas que participan del elemento ce- 
leste, guerreras, magas, protectoras y amantes, 
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depositarias del saber, de la función marcial y 
velan por la fecundidad. Su colusión con la 
muerte las relaciona con las hermanas hilan- 
deras griegas. Las cuarenta valquirias citadas en 
la literatura escandinava ofrecen un cuadro re- 
presentativo del conjunto de la mitología ger- 
mano-nórdica con las tres funciones indoeu- 
ropeas: soberanía, fuerza y fecundidad. Como 
dice R. Boyer, «en la jerarquía de las funcio- 
nes, la marcial vence a la soberana, que a su vez 
está por delante de la vegetativa». 


Bibliografía. R. BOYER, Les valkyries et leur noms, 
en el coloquio Mythe et personnification, París 1980, 
págs. 39-54. 

Jurien Ries 


VALLÉE-POUSSIN, Louis de La (1869- 
1938). De padre francés y madre belga —na- 
cionalidad que adoptó— Vallée-Poussin nació 
en Lieja y falleció en Bruselas. Fue alumno de 
P. Colinet y Ch. de — Harlez (Lovaina), así 
como de Sylvain Lévi (París) y Kern (Leiden); 
orientalista especializado en sánscrito, pali, 
avéstico, tiberano, chino y gramática compa- 
rada, consagró su vida al estudio del budismo, 
tema al que dedicó 324 publicaciones. Fue el 
primer sabio que abordó en su obra de 1898 
Bouddhisme, études et matériaux, el problema 
del — tantrismo búdico, que había desempe- 
ñado un papel importante en el curso del siglo 
vir. Después se ocupó de la filosofía y de la 
historia de las religiones. Adquirió fama por 
sus estudios sobre el Koja de Vasubandhu y la 
Siddhi de Hiuang-Tsang. Nombrado profesor 
en la universidad de Gante en 1894, abandonó 
el centro cuando éste quedó bajo la influencia 
flamenca, en 1929. En 1921 fundó la Sociedad 
belga de estudios orientales y en 1931 pasó a 
dirigir una revista especializada: «Mélanges 
chinois er bouddhiques». Según Sylvain Lévi, 
«estuvo en primera línea de los sabios de Oc- 
cidente y gozó de un enorme prestigio en todo 
Extremo Oriente». 


Bibliografía. Annuaire de P'Académie, Bruselas 
1965, págs. 145-168, 
JuLIEN Ries 


VANES. La antigua palabra normánica vanr 
(plural vanir) designa a los dioses que habitan 
en el Vanaheimr. Vanr sería (Stróm) del mismo 
radical que vanas, otro antiguo término nor- 
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mánico que significa placer, de la raíz indoeu- 
ropea wen, desear, en sánscrito vanas, deseo, 
de donde también procede Venus, la diosa la- 
tina de la voluptuosidad. Son los dioses de la 
fecundidad, la fertilidad, la generación de 
hombres y animales. Para los germanos, los 
Vanes presiden el conjunto de la tercera fun- 
ción oponiéndose a los > Aseas, los dioses de 
las otras dos funciones. Son tres dioses, > 
Njórdhr, — Freyr y — Freyja, que ejercen 
funciones capitales para la vida de la sociedad 
y están cercanos al pueblo. La gran difusión de 
su culto en Germania y Escandinavia se com- 
prende en función de su carácter popular. 


Bibliografía. G. DumézIL, Mythes et dieux des Ger- 
mains, París 1939; Les Dieux des Germains, París 
1959; J. DE VRIES, La religion des Germains, en His- 
toire des religions, «Pléiade», París 1970, págs. 747- 
780 (trad. cast. La religión de los germanos, en His- 
toria de las Religiones, t. 3, Siglo XXI de España, 
Madrid ?1981); RENAULD-KRANTZ, Structures de la 
mythologie nordique, París 1972. 


Jurien Ries 


VARNA. Palabra sánscrita que significa «co- 
lor», y también letra del alfabeto, «clase so- 
cial». En un principio, debido tal vez al color 
de la piel, el varna designa sobre todo una es- 
cala de valores sociales. La palabra pasó a las 
lenguas del norte de la India, como el hindi, 
por ejemplo. Junto con > játi, es una de las 
dos palabras típicamente indias que designan la 


— Casta. 
MICHEL DELAHOUTRE 


VARUNA. Uno de los dioses védicos, Va- 
runa, junto con — Mitra, se cuida del buen or- 
den de las cosas en el universo. Es el guardián 
del > rita, el Orden cósmico que equivale al 
— dharma. Observa las acciones de los hom- 
bres y nada escapa a su mirada. Castiga las fal- 
tas humanas (Varuna significa, por otro lado 
«envolvimiento») azotando principalmente a 
los hombres con enfermedades. Su morada está 
formada, de una parte, por las Aguas, y de 
otra, por la Noche. Según la estructura > in- 
doeuropca preconizada por Georges + Du- 
mézil, Varuņa, junto con > Mitra, habría de- 
bido ocupar el Primer lugar en la jerarquía de 
los dioses védicos, ya que ambos representan 
la función de soberanía espiritual, mientras que 
> Indra representa la fuerza o la soberanía 


1805 


temporal y los Aévines (los gemelos > Nā- 
satya), la tercera función productora de rique- 
zas. Sin duda, fue así al principio, pero Indra, 
acusado de haber dado muerte a su padre y ha- 
berse hecho con el poder, usurpó este primer 
lugar en la jerarquía divina. 


Bibliografía. J. GonDA, Les religions de PInde, I: 
Védisme et hindouisme ancien, París 1962, págs. 94- 


106. 
MICHEL DELAHOUTRE 


VASOS CANÓPICOS. Eran vasos de panza 
abultada que contenían las vísceras del muerto 
momificado. El término de vaso canópico pro- 
viene de las efigies de — Osiris en forma de 
vaso que se veneraban en Canope (Delta). Las 
tapaderas de estos vasos reproducen las cabezas 
de los cuatro Hijos de > Horus encargados de 
proteger cada parte de las vísceras del difunto: 
Amset, con cabeza humana, para el hígado, 
Hapy, con cabeza de cinocéfalo, para los pul- 
mones, Duamutef, con cabeza de chacal, para 
el estómago y Qebehsenuf, con cabeza de hal- 
cón, para los intestinos. 
Marte HÉLÈNE RuTSCHOWSCAYA 


VASOS GALORROMANOS CON MÁS- 
CARAS. Es un tipo de cerámica específica- 
mente limitado a las regiones nerviense y re- 
nana, cuya cronología e interpretación siguen 
siendo controvertidas. Se trata de vasos (a me- 
nudo fragmentos) decorados con cabezas hu- 
manas O máscaras en número variable (gene- 
ralmente 7, aunque algunas veces son 6 ó 4), 
cuya producción parece haber comenzado en 
época de Claudio y proseguido hasta finales del 
siglo 1 de nuestra era. Una de estas figuras es 
a veces tricéfala, como ciertas representaciones 
del > Mercurio galorromano. La denomina- 
ción de «planetarios» o «semanarios» antaño 
atribuida a estos vasos ha sido hoy abando- 
nada. En efecto, parece que la calificación tra- 
dicional, sugerida por algunos ejemplos con 7 
figuras que podían corresponder a los días de 
la semana (exvotos de Bavay en la Biblioteca 
Nacional de París y de Jupille, provincia de 
Lieja), no ha sido confirmada por el conjunto, 
regularmente aumentado por las excavaciones, 
de que ahora disponemos. De todas formas, el 
orden en que se presentan las figuras comporta 
una serie de variantes de difícil interpretación. 
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A la luz de los recientes hallazgos arquenló. 
gicos (en lugares de hábitat) se puede excluir 
un significado específicamente «funerario»; a] 
ser sin embargo indudable un carácter cultual, 
se ha propuesto atribuirles un valor profilác- 
tico (M. Renard). Por otra parte, existe en ef 
arte céltico y celtorromano toda una serie de 
monumentos que representan cabezas agrupa- 
das o aisladas: urnas «con rostro», cerámica si- 
gillata o esculturas (cabezas sobre pedestales en 
Bretaña, Galia y Renania, a veces tricéfalas por 
la «triplicación intensiva» típica de la ideología 
celta). 


Bibliografía. P.M. DuvaL, Les dieux de la semaine, 
«Gallia» II (1953); M. Amann, Les «planétaires» 
rhénans y M. RENARD, Poteries à masques prophy- 
lactiques, «Latomus» 14 (1955); H. BiÉ£veLer, Po- 
teries nerviennes à visage, en Homm, W. Deonna, 
Bruselas 1957; R. BRULET, Un vase à masques à 
Montignies-Saint-Christophe, «Helinium» 13 (1973), 


Jean Loico 


VASTRYO-FSUYANT. Palabra del > 
Avesta, transformada en > pehleyi en vastri- 
yoš, que designa en Irán a los miembros de la 
clase de pastores y labradores. 

JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


VATICANO. Ninguno de los numerosos 
datos pintorescos que pudieran aportarse 
—997 escaleras, 10000 habitaciones, 12 000 
ventanas, un millón y medio de visitantes, 
etc.— lograrían explicar el resplandor inter- 
nacional del Vaticano, que no guarda relación 
alguna con su área geográfica limitada a 44 ha. 
Para entenderlo, es necesario remontarse a los 
orígenes: la llegada del apóstol Pedro al cora- 
zón del imperio romano para llevar n 
nueva de Jesucristo, su martirio en la colina de 
Vaticano, en el circo de Nerón, y su sepultura 
en el mismo lugar de su muerte, suscitan > 
peregrinaciones de los primeros crieranc, 
construcción de una basílica sobre la tum ay 
de una residencia en los alrededores, que se 
más tarde la morada del vicario de o 
Vaticano es hoy a la vez una basílica, e 
seo, un palacio, una capital y un equ pas 
centro espiritual hacia el cual se o l 
los católicos, los hombres de a hiar 
según las palabras de => Jian UNa 

de su encíclica Pacem in terris. adp 

Obispo de Roma, defensor avitatis, 
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debe defenderse contra los —> bárbaros. De 
esta forma se va constituyendo un poder tem- 
poral que se extiende sobre una parte de Italia 
y sobre el que se apoya la soberanía espiritual 
de la Iglesia, hasta la entrada de las tropas de 
Cadorna en Roma, por la brecha de la Porta 
Pia, el 20 de septiembre de 1870. Pío 1x y sus 
tres sucesores, León x111, Pío x y Benedicto xv, 
se consideran como prisioneros en su ciudad. 
Este inoportuno aislamiento termina con la 
histórica firma de los acuerdos de Letrán, el 11 
de febrero de 1929, por el cardenal Gasparri y 
Mussolini, en nombre del papa Pío xı y del rey 
Víctor Manuel 111 respectivamente. Milanés 
realista, Achille Ratti quiso recibir el espacio 
más reducido posible «esa porción de territo- 
rio», como él mismo decía a los párrocos de la 
ciudad, «sin la cual la soberanía no podría sub- 
sistir, porque no tendría dónde asentarse». 

La Ciudad del Vaticano. El Estado más pe- 
queño del mundo está constituido esencial- 
mente por la plaza de San Pedro, la basílica, el 
palacio, y los jardines en las pendientes de la 
colina. El conjunto está rodeado de muros que 
pueden franquearse por cinco puntos de ac- 
ceso: el acceso a la sala de audiencias, entre la 
columnata de Bernini y el palacio del Santo 
Oficio, la puerta de bronce, que es la entrada 
oficial del palacio, el arco de las campanas, si- 
tuado a la izquierda de la fachadz de la basílica, 
la puerta de Santa Ana, que da acceso a los 
servicios, y la entrada a los muszos. 

La Ciudad del Vaticano se rige por una ley 
de Estado publicada por — Pablo vı el 24 de 
junio de 1969 en las «Acta Apostolicae Sedis», 
boletín oficial de la Santa Sede. El papa ejerce 
su poder legislativo y ejecutivo por medio de 
una comisión de cardenales nombrados por él 
cada cinco años, y cuyo presidente es el car- 
denal secretario de Estado. El ejecutivo está 
confiado a un delegado especial, asistido por 
un secretario general de gobierno y por un 
consejo constituido por 24 laicos romanos y 
6 miembros extranjeros honorarios, todos ellos 
nombrados por cinco años. La sede del go- 
bierno, construida por Pío xı en la cabecera de 
la basílica de San Pedro de Roma, comprende 

diez direcciones generales, encarzadas de todos 
los servicios: 1. Filatelia, numismática, correos 
y telégrafos, oficina de información; 2. Mo- 
numentos, museos y galerías pontificios; 3. 
Servicios técnicos, edificios, instalaciones, 
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mantenimiento, superintendencia, restaura- 
ción y teléfonos; 4. Radio Vaticano; 5. Servi- 
cios económicos: almacén de aprovisiona- 
miento llamado Annona; 6. Servicios sanita- 
rios; 7. Observatorio de Castelgandolfo, cerca 
de la villa pontificia de verano; 8. Estudios e 
investigaciones arqueológicas (excavaciones de 
San Pedro y catacumbas); 9. Dirección de las 
villas pontificias de Castelgandolfo; 10. Servi- 
cio civil de vigilancia (87 miembros). 

Radio Vaticano emite en 43 lenguas desde 
Santa Maria di Galeria, donde un bosque de 
antenas, sobre un terreno extraterritorializado 
a 20 km de Roma, asegura las emisiones hacia 
el mundo entero. Su sede”es Piazza Pia 3, 
frente al castillo de Sant'Angelo. Una central 
telefónica canaliza las conexiones interiores y 
exteriores, efectuándose aproximadamente 
6 millones de comunicaciones al año. La céle- 
bre imprenta políglota, que publica en 94 len- 
guas diferentes_está dirigida por salesianos. 
Desde 1860, los tipógrafos imprimen en ella el 
Anuario pontificio, desde 1941 la Actividad de 
la Santa Sede, y desde 1969 el Anuario esta- 
dístico de la Iglesia. «L'Osservatore Romano», 
fundado en 1861, es una institución. Algunas 
de sus secciones como Nuestras informaciones, 
Santa Sede, Ciudad del Vaticano, tienen carác- 
ter oficial. Además, hasta la publicación de las 
Acta de los discursos del papa, la versión ofre- 
cida por «L'Osservatore Romano» era la au- 


municación Social, funciona una Oficina de 
Prensa, a disposición de los periodistas acre- 
ditados en la Santa Sede, que difunde un bo- 
lentín diario y cuya sede se encuentra en el n.° 
54 de la via della Conciliazione, en la esquina 
de la plaza Pío x11, que da a la plaza de San 


Pedro. f 
La Santa Sede. El territorio del Vaticano es 


demasiado exiguo para la implantación terri- 
torial de todos los servicios de la Santa Sede, 
que constituyen la razón de ser del Vaticano: 
el gobierno central de la Iglesia católica en el 
plano internacional, con sus 810 millones de 
miembros en todo el mundo. El Estado de la 
Ciudad del Vaticano, con la basílica, el palacios” 
los museos, los jardines y la plaza de San Pe- 


| 
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dro, alberga solamente la Secretaría de Estado 
y el Consejo para los Asuntos Públicos de la 
Iglesia. El conjunto de las congregaciones ro- 
manas, es decir, los ministerios, llamados to- 
davía dicasterios de la Santa Sede, se aloja esen- 
cialmente en los dos grandes palacios cons- 
truidos por Pío x11, que se encuentran frente a 
frente a la salida de la via della Conciliazione. 
Numerosos secretariados se hallan situados en 
el imponente edificio construido por su pre- 
decesor Pío xı en el corazón del pintoresco ba- 
rrio del Trastevere, el palacio San Calixto, cer- 
cano a la iglesia de Santa Maria in Trastevere. 

Para facilitar su pesada tarea al servicio de la 
comunión de la Iglesia universal, el obispo de 
Roma se ha procurado a lo largo de los siglos 
un grupo de colaboradores estables. Su misión 
es estudiar y preparar, bajo su dirección, la so- 
lución de los innumerables asuntos sometidos 
a su decisión. Tal es el origen de lo que se llama 
la curia romana, que se constituyó de un modo 
bastante empírico, y que, en su forma actual, 
se remonta al siglo xv1. 

Sixto v, fue el primero en darle mediante la 


. Constitución apostólica Immensa Aeterni Dei, 


del 22 de enero de 1588, una forma estable. La 
primera reforma la hizo Pío x (Sapienti Con- 
silio, del 29 de junio de 1908). La segunda la 
efectuó Pablo vı, poco después de concluido el 
> concilio ecuménico Vaticano 11, mediante 
la constitución apostólica Regimini Ecclesiae 
Universae, del 15 de agosto de 1967. Como él 
mismo precisaba el 4 de octubre de 1965 en la 
tribuna de las Naciones Unidas en Nueva 
York: «Esta minúscula y casi simbólica sobe- 
ranía temporal es el mínimo necesario a la 
Santa Sede para ser libre de ejercer su misión 
espiritual y asegurar ante todos los que tratan 
con ella su independencia de toda soberanía de 
este mundo.» 

Lejos de regir Iglesias subordinadas a él, el 
papa es, como obispo de Roma, garantía de su 
unidad, confirmándolas en una misma comu- 
nión de fe, esperanza y amor, Sólo para desem- 
peñar este servicio universal se sirve el papa 
del conjunto de organismos que constituye la 
curia romana y que el gran público llama el 
Vaticano. 

Secretaría de Estado. A la cabeza de estos ór- 
ganos de la Santa Sede se encuentra cl cardenal 
secretario de Estado, que es al mismo tiempo 
presidente de la administración del patrimonio 
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de la Santa Sede. El titular de ese puesto recibe 
en el Vaticano, y durante las vacaciones en la 
residencia de Castelgandolfo, directivas y 
orientaciones, y propone las decisiones esen- 
ciales y los documentos fundamentales, am- 
pliamente preparados en un ir y venir labo- 
rioso. A su vez, se reúne diariamente con sus 
dos principales colaboradores, el sustituto de 
la secretaría de Estado, y el secretario del Con- 
sejo para los Asuntos Públicos de la Iglesia. Se- 
gún los temas a tratar, recibe a los miembros 
de la curia y del cuerpo diplomático, y a los 
responsables de las Iglesias y del apostolado en 
el mundo. También corresponde al cardenal 
convocar la reunión periódica de los respon- 
sables de los dicasterios, para preparar ciertas 
decisiones de importancia del Santo Padre. 
Verdadero consejo de ministros presidido por 
él, esta reun:ón permite una mayor cohesión 
entre los responsables, relaciones más funcio- 
nales y el estudio común de las cuestiones fun- 
damentales; en una palabra, una colaboración 
fructífera para un servicio mejor. 

Bajo su alta dirección, la secretaría de Estado 
es como la vista, el corazón y el brazo del papa, 
y le permite comunicarse diariamente con todo 
el universo. Contesta más de 120 000 cartas al 
año, 64 000 de ellas en lengua italiana y 32 000 
en lengua inglesa; el resto se distribuye esen- 
cialmente entre las lenguas francesa, castellana, 
alemana, polaca y portuguesa. Colaboradores | 
de estas distintas lenguas trabajan a diario en lo; 
que familiarmente se llama las secciones de len- 
guas. Otras secciones se ocupan de las relacio- 
nes internacionales, de la oficina central de cs- 
tadísticas de la Iglesia, de las relaciones con los 
demás organismos de la Santa Sede, de las car- 
tas y breves apostólicos (documentos solem- 
nes), de la información y de la documentación, 
del ceremonial y de personal. Los servicios ge- 
nerales comprenden la expedición, el cifrado, 
el protocolo, los telegramas, la dactilografía de 
los documentos y su reproducción. En total, 
alrededor de 120 personas, quince de las cuales 
son mujeres, laicas y religiosas. 

Diplomacia pontificia. En la misma tercera 
planta del palacio del Vaticano, se encuentra el 
Consejo para los Asuntos Públicos de la Igle- 
sia, cuya actividad, aunque menos trepidante, 
cs igualmente importante por su voluntad y 
perseverancia en negociar con todos los Esta- 
dos, incluidos los países del Este bajo hege- 
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monía comunista. Lejos de ruidosos foros, la 
diplomacia vaticana se dedica incansablemente 
a crear lazos tan útiles a la Iglesia como al bien 
común de los pueblos y a la paz en el mundo. 
Su fin, según manifestaba monseñor Casaroli 
al mariscal Tito, es asegurar a los creyentes las 
condiciones que les permitan vivir pacífica- 
mente su fe, y aportar su colaboración leal al 
desarrollo integral y solidario de todos los 
hombres. La representación diplomática de la 
Santa Sede consta actualmente de 77 jefes de 
misión (35 nuncios y 42 pronuncios) a los cua- 
les se suman 19 legados apostólicos y los ob- 
servadores en las grandes organizaciones inter- 
nacionales: ONU en Nueva York, Unesco en 
París, OIT en Ginebra, FAO en Roma, Con- 
sejo de Europa en Estrasburgo y Comunidad 
Europea en Bruselas. 
Las congregaciones romanas. Las diez con- 
gregaciones romanas son comisiones estables 
de cardenales para el estudio de los principales 
asuntos de la Iglesia. Cada congregación está 
dirigida por una cardenal prefecto, asistido por 
un arzobispo secretario, designado como él 
para cinco años. Sus funciones cesan a la 
muerte del papa reinante. Los problemas im- 
portantes se tratan en reuniones en las que par- 
ticipan cardenales y obispos de todo el mundo. 
Todos estos dicasterios son jurídicamente igua- 
les. Los eventuales conflictos de competencia 
se someten al tribunal supremo del Vaticano, 
la Signatura Apostólica. La labor de las con- 
gregaciones viene previzmente preparada por 
un grupo de consultores, cuyo parecer es so- 
licitado a menudo por correspondencia. La re- 
forma de la curia, motivada por el surgimiento 
de nuevos organismos después del concilio 
ecuménico Vaticano 11, hizo aumentar el nú- 
mero de estos colaboradores de 1322 a 1508, 
entre 1961 y 1971. 

La primera congregación, la más importante 
por su misión, es la Sagrada Congregación de 
la Doctrina de la Fe, que sucedió al antiguo 
Santo Oficio. Su prefecto y su secretario son 
recibidos regularmente por el papa. El palacio 
del Santo Oficio alberga sus cuatro oficinas; 
doctrinal, matrimonial, sacerdotal y discipli- 
naria. Una comisión teológica internacional de 
30 miembros, instituida el 30 de abril de 1969, 
y una comisión bíblica de 20 especialistas, re- 
formada en 1971, colaboran con ella, bajo la 
autoridad del cardenal prefecto, 
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La Sagrada Congregación para las Iglesias 
Orientales se ocupa de los católicos orientales 
de todos los ritos. Su sede se encuentra en el 
Palazzo dei Convertendi, en via della Con- 
ciliazione. La Sagrada Congregación para los 
Obispos, llamada anteriormente Consistorial, 
se ocupa de lo concerniente a las diócesis 
(2422) y los obispos (alrededor de 4000). Las 
Sagradas Congregaciones para los Sacramentos 
y el Culto Divino trabajan en conjunción con 
las cien conferencias episcopales. La Sagrada 
Congregación para las Causas de Santos pre- 
para beatificaciones y canonizaciones. La Sa- 
grada Congregación para los Clérigos se ocupa 
de la vida y del ministerio de los sacerdotes 
(413 600) y de los diáconos (9000), del cate- 
cismo, de la predicación y de los bienes de la 
Iglesia. La Sagrada Congregación para Religio- 
sos e Institutos Seculares se encarga de las ór- 
denes religiosas de todo el mundo. La Sagrada 
Congregación para la Educación Católica se 
ocupa de los seminarios, de las universidades y! 


de las escuelas católicas. Su gran preocupación \ 
A 


es la disminución del número de vocaciones en 
los países industrializados. La Sagrada Con- 
gregación para la Evangelización de los Pue- 
blos, que tiene su sede en Piazza di Spagna, 
estimula y coordina la actividad misionera de 
la Iglesia. 

Los secretariados. A esas congregaciones tra- 
dicionales se suman los secretariados, Órganos 
de una Iglesia dialogante, según la expresión de 
Pablo vı en su primera encíclica Ecclesiam 
Suam, del 6 de agosto de 1964. Juan xxiii fue 
pionero en este terreno, creando el secretariado 
para la Unidad de los Cristianos, confiado al 
cardenal Bea, antiguo confesor de Pío xir. El 
secretariado para los No Cristianos, creado en 
pentecostés de 1964, ha publicado guías para el 
diálogo con el budismo, el hinduismo, las re- 
ligiones africanas, y mantiene una sección es- 


„pecial para los musulmanes. El secretariado 


para los No Creyentes, constituido por Pa- 
blo vı el 7 de abril de 1965, publica una revis- 
ta trimestral, «Ateísmo y Diálogo» y actúa 
en estrecha relación con los organismos co- 
rrespondientes de las conferencias episcopales. 
Su misión es de estudio y de diálogo. 

El Consejo de los Laicos, fruto de concilio, 
fue creado el 6 de enero de 1967, dotado de una 
estructura especial. La mayoría de sus miem- 
bros son laicos que representan las distintas 
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formas de apostolado. La Comisión Pontificia 
Justicia y Paz, cuya carta fundacional es la en- 
cíclica Populorum Progressio de pascua de 
1967, propone líneas de acción, impulsa inves- 
tigaciones, fomenta encuentros, y promueve el 
día mundial de la paz, celebrado por primera 
vez el 1 de enero de 1968. El Consejo Cor 
Unum, creado en julio de 1971, tiene la misión 
de coordinar las iniciativas de caridad en la 
Iglesia y de contribuir al desarrollo de los pue- 
blos más desfavorecidos. Juan Pablo 11 ins- 
tituyó en 1981 el Consejo Pontificio para la Fa- 
milia, tras la clausura del sínodo de obispos 
que había convocado en otoño de 1980 sobre 
las tareas de la familia cristiana en el mundo de 
hoy. El 20 de mayo de 1982 creó el Consejo 
Pontificio para la > Cultura, esa realidad fun- 
damental que reúne a todos los hombres. 

El sínodo de obispos. Para muchas personas, 
la palabra Vaticano evoca el concilio ecumé- 
nico que se reunió allí de 1962 a 1965. Pero 
estos grandes acontecimientos son más bien ra- 
ros en la vida de la Iglesia. En efecto, casi un 
siglo transcurrió entre el primer y el segundo 
concilio Vaticano. Para suplir, al menos en 
parte, estalamentable falta de continuidad, Pa- 
blo vı instituyó el 15 de septiembre de 1965 el 
sínodo de obispos, cuyos miembros son los re- 
presentantes elegidos por las conferencias epis- 
copales. Sus reuniones, que se celebran cada 
tres años, llevan al papa, según su propia ex- 
presión, «el consuelo de vuestra presencia, la 
ayuda de vuestra experiencia, el apoyo de vues- 
tros consejos y el peso de vuestra autoridad». 
Punto de convergencia de los obispos de todo 
el mundo, el sínodo de obispos reúne a] con- 
Junto de Iglesias en el estudio de los grandes 
problemas que se plantean a los cristianos de 
hoy, enfrentados a la incredulidad y a la crisis 
de la civilización, Allí el obispo de Roma es 
realmente «el unificador del colegio apostó- 
lico», Esta vocación de sucesor de Pedro re- 


Vaticano, Iglesia y mundo. Así es el Vati- 
cano, y así es su singular realidad: el lugar de 
un martirio, una tumba, una peregrinación 
(7 millones en el año santo de 1975), una ba- 
sílica, un museo, un palacio, una capital, y la 
sede de un gobierno espiritual llamado la Santa 
Sede. Este importante lugar espiritual atrae, 
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junto a los 810 millones de católicos, a ny 
merosos cristianos y Creyentes, y también a 
hombres de buena voluntad, Lugar de activi- 
dad cotidiana del Santo Padre y de sus cola- 
boradores, se dan cita en él visitantes prove- 
nientes de todo el mundo. Aparte de las 2y- 
diencias privadas y especiales, una multitud 
acude a la audiencia semanal del Santo Padre 
símbolo de la irradiación del Vaticano en el 
mundo de hoy. 

Pío x impartía familiarmente el catecismo a 
los romanos en el patio San Dámaso todos los 
domingos por la mañana. Pío xı acogía a los 
fieles en las distintas habitaciones del aparta- 
mento pontificio, en el segundo piso del pa- 
lacio de Sixto v (1585-1590), que domina con 
su mole ocre la plaza de San Pedro, siendo el 
tercero su apartamento privado, y el primero 
el del cardenal secretario de Estado, Pío xii se 
trasladaba a la sala de bendiciones situada bajo 
el vasto atrium de la basílica de San Pedro, y 
a las salas ducal y real que conducen a ella. > 
Juan xxn, tenía audiencia regularmente, cada 
miércoles, en la basílica. Pablo vı recibía en 
una vasta sala construida por Pier Luigi Nervi, 
detrás del palacio del Santo Oficio, a la iz- 
quierda de la columnata de Bernini, a caballo 
sobre el territorio de la pequeña ciudad y de la 
república italiana, Inaugurada por ese papa el 
30 de junio de 1971, esta sala de audiencias re- 
sultó pronto demasiado pequeña (6726 plazas 
con asiento y 12 000 de pie); la espectacular 
afluencia de peregrinos del año santo obligó a 
Pablo vı a desdoblar la audiencia en la basílica 
vecina, — Juan Pablo 11 utiliza la plaza de San 
Pedro la mayor parte del año. 

Lo que sin duda buscan los visitantes del Va- 
ticano ante el sucesor de Pedro es un eco del 
mensaje evangélico de las bienaventuranzas, 
según el desco de Pablo vi, en su primer men- 
saje al mundo: «¡Que sobre el mundo entero 
descienda una llama de fe y de amor que abrase 
a todos los hombres de buena voluntad!» ¿No 


es éste acaso el secreto del resplandor del Va- 


ticano en el mundo de hoy? El atentado e 
petrado el 13 de mayo de 1981 contra gun 
blo 11 en la plaza de San Pedro hizo pa 
mente auténtico el mensaje: «sólo el amor, 
construye.» 


. . A ti ità 
Bibliografía, «Annuario pontificio» An 
della Santa Sede», publicaciones anuales, 
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i vaticana; Le Vatican et la Rome chrétienne, 
pen a con prólogo del cardenal Garrone, 
Roma 1975; CH. PICHON, Guide du Vatican, París 
1955 (trad. cast. El Vaticano, Cid, Madrid 1962); I. 
CARDINALE, Le Saint-Siège et la diplomatie, París 
1962; P. POUPARD, Connaissance du Vatican, 1974; 
Le Vatican, París col. «Que sais-je?», 1981 (trad. Ae 
Conoscere il Vaticano, Roma 1983; trad. cast. El Va- 
ticano hoy, Aldecoa, Burgos 1967); A. Duruy, La 
diplomatie du Saint-Siège après le 11 Concile du Va- 
tican, París 1980; J. NEUVECELLE, Vatican, portes 


ouvertes, París 1980. 
PauL POUPARD 


VAYU. En el > mazdeísmo es el dios del 
viento, distinto, como su homólogo indio 
Vayu, del elemento, Vara, que no obstante 
también se personifica. Las jóvenes ofrecen sa- 
crificios a Vayu para encontrar esposo. Se de- 
dica en su honor el segundo pastel que se con- 
sagra al amanecer del cuarto día después de ha- 
berse producido un óbito. En los textos = 
pehlevis, el Buen Vay se opone al Mal Vay, 
aunque Váy sea también el nombre del espacio 
intermedio que separa a Ohrmazd (arriba) de 
> Ahriman (abajo). Ya en el — Avesta, su 
nombre designa tanto 2 un dios surgido del 
Santo Espíritu, > Spenta Mainyu, como a un 
demonio que encadena al muerto y lo arrastra 
por un camino inevitable. Tal ambivalencia re- 
monta quizá al indoiranio, aunque no se en- 
cuentra en el védico Viyu. Esta especie de 
Jano, es ya quizá incluso indoeuropeo, si se 
admite la relación etimológica con el latín 
Veiouis y el ucraniano Vij. 


Bibliografía. V.I. Añazv, Contribution å l'histoire 
des mots, en Mélanges linguistiques E. Benveniste, 
París 1975, págs. 3ss. 

JAcQuEs DUCHESNE-GUILLEMIN 
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VEDA. El «Veda» o los «Vedas» designan un 
conjunto de textos religiosos, redactados en > 
sánscrito, cuya composición se escalona en el 
tiempo, seguramente desde el siglo xv111 hasta 
el siglo vi 2.C. La palabra Veda significa «Sa- 
ber», y en los propios textos védicos se aplica 
al saber litúrgico y al saber teológico. Su valor 
es considerable, ya que constituyen el único 
testimonio del hinduismo y del brahmanismo 
antiguos. Esta extensa obra fue claborada en 
distintos géneros literarios, cuyo orden de apa- 
rición es el siguiente: 
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a) En la época antigua, tres géneros litera- 
rios complementarios, necesarios todos ellos 
para la realización del sacrificio: o 

1. Himnos dirigidos a las divinidades, 
agrupados hoy en el > Rig Veda. 

2.” Fórmulas sacrificiales, recogidas en una 
colección llamada > Yagur Veda. 

3.” Himnos acompañados de melodías, reu- 
nidos en el — Sama Veda. 

Estas tres colecciones constituían el triple 
Veda, que, en una época determinada, englo- 
baba todos los conocimientos en el terreno li- 
túrgico. 

b) En una época no tan antigua (en el si- 
glo x, aproximadamente) se constituyeron co- 
mentarios a esa palabra sagrada (brahmán), a 
los que se llamó —> brahmana (textos concer- 
nientes al brahmán). 

c) En un tercer período, obras esotéricas lla- 
madas 4ranyaka, esto es, «forestales», en las 
que se elabora una especulación esotérica sobre 
la palabra sacrificial. 

d) En la última época (hacia el siglo vı a.C.), 
aparecieron los > upanisad, pequeños tratados 
que se centran en la experiencia espiritual del 
> ātman > brahmán, es decir, en la identidad 
entre la quintaesencia del hombre y la del cos- 
mos. : 

El conjunto de estos textos constituye la => 
íruti, o «audición», que los > rişi o «videntes» 
escucharon directamente de — Brahma y que 
transmitieron sin alterarla, Se diferencian de la 
— smriti o tradición confiada a la memoria, 
formada por textos posteriores cuyo origen 


humano no se niega. f 
A las tres colecciones de Vedas mencionadas 


hace poco se añadió posteriormente una 
cuarta, la —> Atharva Veda, o Veda de las fór- 
mulas mágicas, colección de oraciones rituales 
elaboradas fuera de los círculos brahmánicos. 

El Veda posee gran autoridad religiosa para 
muchos hindúes. Numerosas prácticas actua- 
les, como muchos > mantra; algunos > sams- 
kara, o ritos perfeccionadores: la liturgia del 
matrimonio o de la cremación, etc., tienen su 
origen en él. Y también cl => brabmo-samaj y 
el > árya-samaj invocaron, en el siglo xIx, la 
autoridad de los Vedas, aunque con miras di 
ferentes: combatir la — idolatría y el poli- 
teísmo hindúes o fundamentar mejor la defensa 
del hinduismo dentro de un contexto mo- 
derno. 
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A partir del Veda se pueden reconstruir hoy 
día algunos de los rasgos principales de la re- 
ligión y de la época que conocemos precisa- 
mente bajo el nombre de «védicas», aunque tal 
reconstrucción no podrá ser nunca totalmente 
satisfactoria. 


Bibliografia. L. Renou, Hymnes spéculatifs du 
Veda, París 1956; J. VARENNE, Le Veda, premier 
livre sacré de P'Inde, textos traducidos y presentados 
por J. VARENNE, París 1967; B. Vyasa, Los Vedas, 
Ibéricas, Madrid 21967; F. ViLLar, Himnos védicos, 
Ed. Nacional, Madrid 1976. 

MICHEL DELAHOUTRE 


VEDANTA. «Fin» o «término del > Veda», 
el Vedanta designa, bien la literatura upanigsá- 
dica que, en efecto, clausura el Veda, bien el 
sistema o escuela (> daríana) que se basa en 
las conclusiones de los > npanizad (principal- 
mente, la afirmación de la identidad del —> át- 
man y del + brahmán). La primera manifes- 
tación del Vedānta como tal, son los brahma- 
sútra, «serie de aforismos sobre el brahmán», 
que data tal vez del siglo 11 de nuestra era. Pos- 


. teriormente, este texto fue comentado con fre- 


cuencia, en particular por > Sañkara (siglo 
vii) y por > Rāmānuja (siglo xı), los repre- 
sentantes más conocidos de la escuela del Ve- 
dánta. La postura de Sañkara y de Rāmānuja 
se conoce con el nombre de — advaita, o no 
dualismo, aunque existen entre ambos nume- 
rosas diferencias. Madhva (siglo x111), otro au- 
tor conocido, adoptará una postura llamada 
dvaita, o dualismo, según la cual las almas in- 
dividuales son totalmente distintas y depen- 
dientes del Absoluto. 


Bibliografía, A.M. Esnouz, L’hindouisme, textes er 
traditions sacrés, París 1972, págs. 382-423, 
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VÉDICA (religión), VEDISMO. El ve- 
dismo, forma antigua del — hinduismo, puede 
reconstituirse, en sus rasgos esenciales, a partir 
del —> Veda. Una reconstitución semejante 
pasa por alto muchos aspectos de la religión de 
la época, en particular de la religión popular, 
la de los clanes no arios, etc. No obstante, y a 
Pesar de estas reservas, los aspectos fundamen- 
tales pueden esbozarse de la siguiente manera: 

La primera y más destacada de las caracte- 
rísticas es un politeísmo de hecho, ya que no 
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de espíritu: en efecto, los himnos del Veda van 
dirigidos a múltiples deidades. Las principales 
son => Indra, > Agni, > Soma, — Mitra y—> 
Varuna, Súrya (el Sol), la Noche, la Aurora, 
los Agvines (caballeros celestes dispensadores 
de la luz bienhechora), Vayu (el Viento), etc. 
En la época védica, el papel de > Rudra-Siva 
y de > Visnú, carece aún de contornos pre- 
cisos. 

Sin embargo, este politeísmo estaba ate- 
nuado y corregido en un sentido unificador. 
Con las especulaciones cosmogónicas sobre el 
origen del mundo (y de los dioses), aparecieron 
entre otros, en la época de los bráhmanas, Pra- 
Japati, «el señor de las criaturas», Hiranya- 
garbha, «el germen de oro», Eka, «el Uno». En 
la época de los upanisad es el > brahmán (o el 
> átman) lo que se considera como punto de 
partida de todo el universo. 

Otro rasgo característico de la religión vé- 
dica es la importancia atribuida al — sacrificio. 
Este, que al principio era una simple libación 
cotidiana de leche en el fuego (agnibotra), o sa- 
crificio periódico del + soma, se convirtió en 
el tema principal de la casta de los bráhmanes, 
y fue haciéndose cada vez más complejo, hasta 
el punto de llegar a necesitar colegios con un 
creciente número de especialistas. Únicamente 
al final del período védico, los círculos esoté- 
ricos declararon que la importancia de los ritos 
era menor que la del conocimiento de las mis- 
teriosas correspondencias que aquéllos ponían 
en acción. Entre éstas, la correlación de itman 
y brahmán acabó por imponerse como la co- 
rrespondencia básica, a la que hay que apro- 
ximarse desde dentro, mediante la > medita- 
ción. Esta religión, más íntima, llega tan sólo 
a una parte mínima de la sociedad, pero con 
ella se inaugura una interesante evolución hacia 
otras formas de hinduismo. 

Desde el punto de vista social, la población 
de la época védica sufre una división cuatri- 
partita: a los > udra, constituidos esencial- 
mente por las poblaciones aborígenes reduci- 
das a la servidumbre, se superpone una socie- 
dad aria tripartita, compuesta por los > bráh- 
manes, por los guerreros (el rey y sus acom- 
pañantes) y por los clanes de pastores- 
agricultores-comerciantes. Estas tres — castas, 
o — varza, son las únicas nobles (arya) y las 
únicas que tienen acceso al Veda o a los ritos 

perfeccionadores (> samskára), sacralizados 
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por los > mantra del Veda. La misma división 
tripartita se encuentra en el plano divino: Mi- 
tra-Varuna representa la función de la sobera- 
nía espiritual: Indra, la función guerrera, O so- 
beranía temporal; y otros dioses más desdi- 
bujados, como los Aévines, la Aurora, el 
Cielo, el Día, Sūrya el Sol, etc., representan la 
tercera función. 

Así pues, el vedismo, religión esencialmente 
de clan, evolucionó poco a poco en un sentido 
más intimista. En la época de los «panisad, 
apareció el dios > Brahma, personificación del 
brahmán, pero que apenas si desempeña un pa- 
pel en la liturgia. En esa época, se contenta con 
presidir el mundo de los dioses y de los hom- 
bres. El pensamiento upanisádico se preocupa 
sobre todo no de las representaciones, sino de 
la crítica de estas representaciones. 


Bibliografía. J. GonDa, Les religions de l'Inde, 1: 
Védisme et hindoxwisme ancien, París 1962. 
MicHeL DELAHOUTRE 


VELES > Volos. 


VENDIDAD — Videvdat. 


VENUS AURINACENSES. Estas Venus 
del paleolítico superior han sido objeto de nu- 
merosos estudios y polémicas (> diosa ma- 
dre). También reciben el nombre de «Venus 
paleolíticas», «Venus auriñaco-perigordienses» 
o incluso «Venus esteatopígicas». 

De hecho, la mayoría de ellas presenta una 
morfología particular, la de la mujer encinta, 
dispuesta a dar la vida, a perpetuar la especie. 
Su altura oscila entre 2 y 25 cm cuando se trata 
de estatuillas; los relieves, raros, son más gran- 
des. 

Los rasgos faciales se señalan rara vez, y la 
cabeza ofrece generalmente un aspecto ovoide 
y alargado. Los senos son pesados y colgantes, 
el vientre, plenamente redondeado, opone su 
volumen al posterior, casi esférico; los brazos 
están pegados al cuerpo y las cortas piernas 
aparecen juntas y en forma de huso. 

Parece probable que hubo un canon figura- 
tivo básico y que éste no fue en modo alguno 
fruto de la casualidad, ya que la forma global 
de la estatuilla o el relieve se inscribe en un 
rombo regular (A, Leroi-Gourhan, Préb. de 
Part occ.). Es el caso de las venus de Lespugue 
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r de Laussel (Francia), Savignano, Grimaldi y 
Chiozza (Italia), Willendorf (Austria), Dolni 
Vestonice (Moravia) y Gagarino y Kostienki 
(URSS). : 

Ciertamente, este canon evolucionó y fue 
transformado y esquematizado a lo largo del 
tiempo; y muchas estatuillas revelan estos cam- 
bios, aun cuando conservan el esquema pri- 
mitivo. Podemos citar entre ellas las de Sireuil, 
Tursac, Laugerie-Basse, el abrigo Pataud y 
Montpazier (descubierto en 1970), las múlti- 
ples figuritas estilizadas de Mézine (más re- 
cientes, en la URSS), Mauern, Peterfels y Pe- 
karna. 

Algunos bajorrelieves reflejan la misma 
preocupación mágico-religiosa, la de'la mujer, 
símbolo de la fertilidad, instrumento de peren- 
nidad de la vida, imagen real y visible de un 
concepto más misterioso: la procreación. 

Por otra parte, el bisonte aparece siempre 
asociado a las representaciones femeninas. En 
el cuerno de bisonte que tienen las Venus de 
los bajorrelieves de Laussel puede verse el sim- 
bolismo animal de la fecundidad. 

Aunque estas Venus hayan sido catalogadas 
como auriñacenses, el contexto estratigráfico y 
la industria lítica a veces presente desmienten 
tal afirmación. Actualmente se las sitúa cro- 
nológicamente en el período inter-graveto-so- 
lutrense, hacia el 20 000. 


Bibliografía. H. DeLporTE, L'image de la femme 
dans Part préhistorique, París 1973; G. HAENSCH, 
Die menschlichen Statuetten des mittleren Jungpa- 
laolitbikums aus der Sicht der somatischen Anthro- 
pologie, Bonn 1982. : 

THÉRÈSE URBIN-CHOFFRAY 


VER SACRUM. El término significa «pri- 


mavera consagrada». La tradición religiosa ro~ 


mana quiso que en caso de catástrofe nacional 
se consagrara al dios > Marte todo lo que na- 
ciese en la primavera siguiente, plantas, ani- 
males u hombres. Sin embargo, el dios podía 
permitir la sustitución de estos sacrificios hu- 
manos por la expulsión de la Urbe de los niños 
que habían nacido en primavera, una vez que 
hubieran llegado a adultos. En realidad, esta 
tradición enmascara una práctica muy antigua 
del mundo itálico que consistía en la decisión 
sacralizada de emigrar cuando se daba una si- 
tuación difícil (superpoblación, hambre, pes- 


[oaren = pum 9 os cr 


e 


der Le ÓN 
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te). Pero era una decisión que se tomaba de an- 
temano y sólo se realizaría cuando una nueva 
generación tuviera edad de partir para estable- 
cerse en otra parte. En el momento debido, era 
Marte el encargado de guiar a los jóvenes re- 
chazados por la comunidad, asumiendo el dios 
la forma de algún animal que le estaba consa- 
grada (toro, picamaderos, macho cabrio). 
Como se ve, más que un paliativo a una situa- 
ción de catástrofe, el ver sacrum era la subli- 
mación religiosa de una decisión de emigra- 
ción. El único ver sacrum históricamente co- 
nocido en Roma fue el que decidió el senado 
tras el desastre de Trasimeno en el año 217 
a.C., que fue llevado a cabo veintiún años más 
tarde, en el año 195 y renovado al año siguiente 
a causa de una irregularidad cometida. Pero 
este ver sacrum sólo afectó al ganado y no a los 
hombres. También se ofrecieron a Júpiter 300 
bueyes que fueron inmolados y un gran nú- 
mero de diversas víctimas a otros dioses pro- 
rectores de Roma. 


MicHEL MESLIN 


VERDAD RELIGIOSA. Hablar de «verdad 
religiosa» equivale a preguntar por la verdad 
del hecho religioso y no directamente por la 
verdad de las diferentes religiones consideradas 
como sistemas objetivos. Comparados entre sí, 
estos sistemas no sólo son diferentes hasta el 
punto de que resulta imposible asignarles un 
denominador común —que sería su verdad o 
la parte que tienen de la verdad—, sin 
puede decirse que se contradicen, de for 
generalizaciones y abstracciones sólo 
Posibles si se violentaran los fenómenos, 


1. EL FENÓMENO SUBJETIVO, Por enci- 
ma de los sistema 


religiosa» debe e 
«hecho religioso», 
rente al hombre. 


o que 
ma que 
serían 


lonado por diversos conjuntos 
antropológicos y eco- 
al caso la «verdad reli- 
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haciéndolo depender de proyecciones nuevas e 
inadecuadas. i 

Como toda verdad, la «verdad religiosas 
debe juzgarse partiendo de su estado de hecho 
que es la estructura fundamental que subyace 
a toda la vida consciente del hombre, estruc- 
tura del espíritu en su totalidad y en la unidad 
de sus facultades: entendimiento, voluntad 
sentimiento, Este espíritu está ordenado a lo 
real, a lo absoluto que envuelve y comunica la 
existencia a todo lo que es condicionado, tanto 
en el sujeto que piensa y desea como fuera de 
él. Porque la experiencia original que el hom- 
bre efectúa de sí mismo le dice que procede de 
una realidad distinta de él, a la que debe su pro- 
pio ser y a la que está en definitiva ordenado 
por cuanto le proporciona su orientación y por 
tanto le juzga (ausrichtet-richtet), 

El fenómeno religioso primordial es, pues 
algo complejo, primeramente negativo, luego 
positivo. Negativo, porque la certidumbre de 
que la realidad de la cual procede y a la cual 
tiende la existencia de lo «relativo» es consti- 
tutivamente diferente de este último, y además 
lo es de forma irreductible. Positivo, porque 
esta alteridad radical no excluye cierta afinidad, 
similitud y conveniencia cuya expresión se ins- 
cribe en el hecho de «venir de» e «ir a», 

Para describir este fenómeno primordial, 
podemos valernos del término «deseo», fun- 
damental en san > Agustín, a condición de dar 
a la palabra todo su alcance incluyendo la ten- 
dencia hacia lo absoluto, tanto por parte del 
entendimiento como de la voluntad y del sen- 
timiento global de la existencia. En el lenguaje 
Cristiano este valor general se expresa así: ` 

«Tota vita christiana boni [añadimos noso- 
tros aquí: hominis religiosi] sanctum deside- 
rium est. Quod autem desideras, nondum vi- 
des; sed desiderando capax efficeris ut cum ve- 


| nerit quod desideras implearis... Vides quia an- 


gustus est sinus, extendendo facis capaciorem. 
Sic Deus diferendo extendit desiderium, desi- 


¡ derando extendit animum, extendendo facit ca- 
| pacem... Videte Paulum extendentem sinum... 
| ait enim: “Non quia ¡am acceperim... unam 
| autem...: quae retro oblitus, in ea quae ante 
| sunt, extentus, secundum intentionem se- 
| quor...” Extentum se dixit et secundum q 
| tionem seqni se dixit» (en I Joh., tr. 4, PL, 33, 
| 2008-9). La doble estructura de la vida religiosa 


h e 
engendra una paradoja aparente: por una part, 
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sobre la base de la intentio religiosa se desarro- 
lla una extensio que se agota en tratar de «per- 
cibir» el origen y la finalidad de la existencia; 
por otra, y al mismo tiempo, este esfuerzo no 
puede anular la distancia, la diferencia esencial, 
porque en tal caso el «deseo», elemento es- 
tructural del hombre, y el hombre mismo, 
quedarían totalmente eliminados. Vamos a ex- 
plicar esta paradoja mediante una cita de un au- 
tor cristiano, válida sin embargo para el fenó- 
meno religioso en general: «Que aquel que 
comparte una de esas riquezas (de la palabra 
divina) no vaya a creer que sólo hay (en ella) 
lo que encuentra en ella... Incapaz de agotar su 
riqueza, deberá dar gracias por su grandeza. 
Alégrate, porque has sido saciado, pero no te 
desanimes ante la riqueza abrumadora de la Pa- 
labra. El que tiene sed se alegra de beber, pero 
"no se entristece con su impotencia para agotar 
la fuente. Más vale que la fuente apague tu sed 
y no que ésta agote el manantial. Si tu sed ha 
quedado satisfecha sin que la fuente se haya 
agotado, podrás volver a beber de nuevo... si, 
por el contrario, has agotado la fuente al sa- 
ciarte, tu victoria se convertirá en tu desgracia, 
Lo que has tomado es tu parte; pero_lo que 
queda es también tu herencia» (Efrén, Comen- 
tario del Diatessaron, SC, 121, 53). 

El lenguaje del fenómeno religioso funda- 
mental, y por tanto su verdad, es claro: el ab- 
soluto de donde procede y 2 donde tiende la 
existencia de lo condicionado (que soy yo y lo 
son todas las cosas que me rodean) debe ser 
participable (puesto que lo relativo procede de 
él), pero nunca hasta el punto de que lo relativo 
pueda convertirse en «propietario» de aquel del 
que participa. Lo relativo debe entrar más bien 
en «posesión» de lo absoluto para que se sacie 
su «deseó» sin quedar destruido. Observemos 
que al pretender negar la diferencia entre ab- 
soluto y relativo y hacer derivar todo de una 
materia cuyo origen nunca ha sido puesto en 
tela de juicio —y que desenmascararía la ilu- 
sión de la verdad religiosa—, el — ateísmo ma- 
terialista moderno desconoce la reivindicación 
contraria del deseo que habita en el hombre. 
Consciente de su diferencia original, el hombre 
se niega radicalmente a satisfacerse hoy o ma- 
hana con bienes terrestres y finitos. La impo- 
sibilidad de eliminar el hecho religioso en los 
países comunistas lo muestra de manera evi- 
dente. 
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2. Las PROYECCIONES OBJETIVAS DEL FENÓ- 
MENO SUBJETIVO. La paradoja inherente al fe- 
nómeno de la verdad religiosa genera a través 
de toda la historia de la humanidad la proble- 
mática de las proyecciones objetivas de esta 
verdad. Esta problemática es inevitable en la 
medida en que el «deseo» religioso, para ser 
verdadero, debe estar ordenado a un objeto no 
idéntico a él. La mente humana, sin embargo, 
no puede renunciar a representarse este objeto, 
y a hacerlo además con arreglo a la capacidad 
de la mente humana como un encuentro para 
el sentido y para el entendimiento. Sin em- 
bargo, desde el momento en que se impone 
esta representación, está: sujeta a la crítica del 
«deseo». En primer lugar, lo > absoluto, in- 
cluso objetivado, no puede ser lo simplemente 
contrapuesto al sujeto, porque por eso mismo 
quedaría limitado y por tanto relativizado; en 
segundo lugar, ninguna representación sensi- 
ble, conceptual o incluso espiritual puede apre- 
hender lo absoluto sin convertir necesaria- 
mente su objeto en un objeto finito. El ques” 
debido a la falta de identidad primordial del 
objeto del «deseo», la tendencia a objetivarlo 
no pueda suspenderse, significa que ésta no es 
una tendencia empírica, sino trascendental. En 
ella la representación finita, sensible y concep- 
rual, encuentra cierta justificación, por cuanto 
ambas proceden de lo absoluto y deben tener, 
por tanto, alguna afinidad con él. A esta ten- 
dencia trascendental le es inherente, sin em- 
bargo, el segundo momento —i¡gualmente tras- 
cendental—, que consiste en la crítica de toda 
proyección (necesariamente finita), ya que nin- 
guna es capaz de reivindicar o de mostrar su- 
ficientemente la diferencia primaria entre lo ab- 
soluto y lo relativo, 

Cabe señalar a la religión hebraica como 
ejemplo de esta situación problemática de pro- 
yección de la verdad religiosa. Las relaciones 
que a partir de Dios se establecen en dirección 
a los hombres van acompañadas del proceso 
proyectivo de una voz de Dios dirigida al hom- 
bre (por ejemplo, a > Abraham), de aparicio- 
nes que lo encarnan de manera simbólica (los 
tres visitantes de Mambré) o de fenómenos que 
suscitan temor reverencial y miedo (así, du- 
rante el sacrificio mediante el cual se concluyó 
la alianza entre Dios y Abraham; Gén 15,7), 
fenómenos que pueden calificarse, con R, => 
Otto de tremendum y fascinosum, Pero es muy 
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significativo que al mismo tiempo se promul- 
gue una prohibición severa de «esculpir imá- 
genes» representativas del Dios que se mani- 
fiesta, que se vería entonces reducido a la fi- 
nitud y al poder del hombre (Éx 20,4 y par.). 
Se plantea la cuestión de saber si esta solución 
negativa de la tendencia a objetivar —conforme 
al espíritu humano— no frustra la verdad del 
«deseo» y no desplaza a Dios a un «más allá» 
(el cielo) que, sin quererlo, le presenta nueva- 
mente como finito frente al mundo. Exami- 
nemos brevemente las posibilidades de la pro- 
yección objetiva: unas son positivas y otras ne- 
gativas (críticas), en tanto que algunas tratan de 
conciliar las dos. 

1) Normalmente, el «deseo» religioso em- 
pieza representándose lo divino como una ima- 
gen (arquetipo) de lo humano, como un 
mundo de dioses que presentan de alguna ma- 
nera rostro humano (para que se les pueda 
abordar) sin estar sometidos a las deficiencias 
de la finitud (hambre, enfermedad, muerte). 
No habría que subestimar tales proyecciones, 
ni criticarlas ante de haberlas establecido per- 
fectamente. Pero el hombre sabe también que 
su tiempo es limitado, que debe vivirlo según 
la responsabilidad que le ha sido confiada y que 
será juzgado por referencia a lo absoluto. La 
representación de un juicio de los muertos se 
halla presente en la mayor parte de las religio- 
nes. Así se esfuman las figuras excesivamente 
humanas de los dioses para dar lugar a un as- 
pecto majestuoso, incluso amenazador (que no 
hay por qué apresurarse a llamar «demo- 
níaco»): dioses con cabeza de animal (Egipto), 
semblantes grotescos (China, Oceanía, África, 
incas, etc.) que deben poner de manifiesto so- 
bre todo lo «completamente opuesto» a lo > 
divino. Es frecuente que diferentes configura- 
ciones expresen con preferencia el aspecto 
atractivo de la — divinidad o, por el contrario, 
lo más alejado de ella. 

2) Estos intentos de objetivación de lo ab- 
soluto en el objeto sensible y espiritual dan lu- 
gar, tarde o temprano, a la crítica. Ninguna 
imagen, ningún concepto representa adecua- 
damente al «deseo». La fase final de la religión 
es una —> mística que anula todas las diferen- 
cias. En ese caso el gran peligro consiste en 
plantear la equivalencia entre la parte de ab- 
soluto que implica el «desco» y el carácter 
absoluto de su objeto; haciéndolo, puede des- 
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truirse la conciencia elemental de que todo lo 
que es finito está condicionado. De aquí se de- 
riva toda forma de panteísmo, ya sea que vea 
en el cosmos finito el «cuerpo» de la divinidad 
(animismo, Portique), que confiera a lo finito, 
en cuanto apariencia engañosa, un valor de- 
moníaco para hacer coincidir la aspiración del 
hombre a lo absoluto (el «deseo») con su ob- 
jeto absoluto (> ātman = brahmán, India) o 
que absorba toda la realidad corporal y espi- 
ritual del hombre en un espíritu puro que en 
tal caso no es más que el «deseo» destinado a 
echarse a perder por el éxtasis en el Uno (Plo- 
tino). En todos estos casos, se establece la 
equivalencia entre el «deseo» de lo finito (en la 
fase última) y su objeto; el «deseo» malogra en- 
tonces su verdad religiosa. Como hemos dicho 
al comienzo, esta verdad reside en la conciencia 
primordial (e irreductible) de que el sujeto as- 
pirante a su principio y a su fin no es ni puede 
ser idéntico en virtud de ninguna forma de 
unión. 

3) Con mucha frecuencia, las proyecciones 
objetivas del hecho religioso han tratado de es- 
tablecer una síntesis y un equilibrio entre el as- 
pecto positivo y el aspecto negativo o crítico. 
De aquí se derivan las tentativas de iniciación 
que parten de figuraciones sensibles para al- 
canzar grados cada vez más espiritualizados y 
desbordantes. Un ejemplo es el conjunto gran- 
dioso de las esculturas religiosas de Borobudur 
en Java, con sus ascensiones graduales (por en- 
cima de las figuraciones de la vida de Buddha) 
hasta llegar a la suprema «abstracción» budista. 
Habría que mencionar igualmente la religión 
de — Amida, «sistema» religioso en el que los 
grados del amor auténtico, de la gracia, de la 
verdadera compasión se proyectan en la divi- 
nidad implorada para ser superados finalmente 
en pos de la identidad que extingue todo «de- 
sco» y que no tiene igual en el hombre. Amida 
es un mediador, no es lo absoluto. Del mismo 
“ámbito religioso y cultural procede la tentativa 
realizada para conciliar los aspectos positivo y 
negativo en las representaciones de las «avata- 
res» divinos: encarnaciones del más allá que 
significan un enfoque auténtico de lo incfable, 
pero que en cada caso deben diluirse una vez 
más en lo absoluto, y que son incapaces de 
aportar un «anuncio» definitivo de Dios, ni 
una verdadera satisfacción del «deseo». La ten- 
tativa para hacer coincidir el «desco» y su ob- 
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jeto gracias a la asimilación personal progresiva 
de todas las proyecciones objetivas del hecho 
religioso —irreconciliables entre sí— está con- 
denada al fracaso (— Rámakrisna), si no por su 
contradicción interna, sí, al menos, por la im- 
posibilidad de integrar el hecho cristiano en las 
categorías de los avatares de lo absoluto. El 
cristianismo, en definitiva, es un hecho que por 
su esencia no puede ser relativizado. 

3. VERDAD RELIGIOSA Y VERDAD CRISTIA- 
Na. El cristianismo se encuentra aislado frente 
a todas las demás religiones de la historia del 
mundo, porque su objetividad no puede defi- 
nirse como el producto de una provección tras- 
cendental del «deseo». Aun cuando las demás 
religiones puedan pretender también ser «re- 
velaciones» del «objeto» (lo divino), sus es- 
tucruras pueden explicarse en cada caso por la 
necesidad trascendental del «deseo», La pre- 
tensión de — Jesucristo en el sentido de hablar 
en cuanto hombre con la autoridad de lo ab- 
soluto y de ser esta autoridad a lo largo de toda 
su existencia —y ésta trasciende la finirud en la 
medida en que su muerte y su resurrección a 
una vida inmortal forman parte esencial de esa 
misma existencia— no tiene parangón en la his- 
toria de las religiones. 

El cristianismo es la única religión que re- 
suelve la paradoja y las aparentes contradiccio- 
nes internas del «deseo», que éste por sí mismo 
no puede resolver mediante sus proyecciones. 
Es incapaz de cambiar por sus propias fuerzas 
su verdad religiosa subjetiva en una verdad re- 
ligiosa objetiva. 

Sólo podemos esbozar aquí de una manera 
muy superficial las características fundamen- 
tales de la solución cristiana. 

1) Lo que hay de positivo en la finitud per- 
manente (en lenguaje cristiano: el mundo finito 
creado por Dios) debe poder conciliarse con la 
nostalgia de una consumación en Dios. Esta 
posibilidad está garantizada por la afirmación 
original de Dios con respecto al mundo finito 
(el mundo es «muy bueno») y por la inclina- 
ción gratuita y personal de Dios hacia el 
mundo implicada en esa afirmación. El «de- 
seo» no es un fenómeno solitario en el corazón 
de un mundo que contiene un aspecto de lo 
absoluto y debe interpretarse aisladamente: 
presupone una palabra de Dios dirigida al 
mundo, «busca» a Dios porque Dios lo ha ha- 
llado ya. j e A 
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2) Este movimiento objetivo y obsequioso 
de Dios hacia el hombre que precede al acer- 
camiento subjetivo del hombre hacia Dios al- 
canza su cima en el fenómeno Jesucristo. En 
su finitud de hombre mortal, Jesucristo «revela 
a Dios» (Jn 1,18). Pero este hecho sólo resulta 
definitivo e inteligible para todos en virtud de 
su muerte y de su resurrección de entre los 
muertos, Por causa de ellas el Espíritu de Dios 
se «infunde» en el espíritu de todo hombre que 
busca. La — eucaristía contribuye de manera 
esencial a esta ruptura de la finitud en Jesu- 
cristo, Por ella se vuelve, incluso físicamente, 
omnipresente en el mundo, en el tiempo y en 
el espacio, y se «incorpora» al cosmos (> pa- 


dres griegos y Teilhard de Chardin). 


3) Todo esto resultaría, sin embargo, in-! 


comprensible sin la revelación de una diferen- . 


cia en el seno mismo de Dios (> Trinidad). En 
ella no hay ya nada negativo: es únicamente la 


expresión de la plenitud de Dios y de su amor ` 


absoluto. Ya no es posible que la crítica re- 
duzca esta plenitud a una unidad más profunda 
(Eckhardt). Es la razón última de lo que hay 
de inagotable en Dios (su fuente es inagotable 
para el hombre porque, al ser amor, no puede 
vaciarla el saber, la gnosis de lo que hay de de- 
finitivamente positivo en la criatura no divina). 
Por haber una alteridad (de igual naturaleza) en 
Dios, puede haber en el mundo una alteridad 
de valor positivo. De necessitate si est productio 
dissimilis, pracintelligitur productio similis (del 
Hijo nacido del Padre, el Espíritu Santo que 
procede del Padre y del Hijo en la unidad de 
una misma naturaleza; Buenaventura, /n He- 
xaem., XI, 9,4). Lo que quiere decir que Je-| 
sucristo, la imagen establecida no ya por el 
hombre sino por Dios, no puede ser negada! 
por la crítica, una vez establecida. Dios la h 
«sobreelevado» a fin de preservarla, gracias a lal 
cruz, para la resurrección y para el reino que 
está por encima del cosmos entero. Por ello el 
«desco» humano ha sido exonerado de la fun- 
ción de producir y suprimir las proyecciones 
trascendentales, pudiendo recibir en adelante la 
verdad religiosa última —que encuentra sólo 
provisionalmente en sí mismo— en el abrazo 
consumador de Dios, siempre buscado y fi- 
nalmente encontrado. 

> Ateismo, — fe, — hecho religioso, > 
homo religiosus, = religión, > sagrado, — sal- 
vación-redención, 
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Hans Urs von BALTHASAR 


VERETHRAGHNA. Es uno de los princi- 
pales dioses del — mazdeísmo, el dios de la 
victoria. Se manifiesta bajo doce formas distin- 
tas: caballo, camello, carnero, halcón, hombre 
joven, etc., lo mismo que en la India — Indra 
(a decir verdad, más aún'como —> Visnú, el 
compañero de Indra). Participa en la batalla 
con —> Mithra y > Raónu y el primero de los 
dos bandos que le invoque obtendrá la victoria. 
Es portador de la gloria celeste, el + kbvare- 
nah. En => pehlevi, se llama el fuego real de 
Varhran, y varios reyes llevan ese mismo nom- 
bre. El fuego principal de los > parsis es el 
fuego Behram. Su equivalente griego es He- 
racles. Su homólogo védico es Indra vrtraban, 
que la India ha reinterpretado como el que da 
muerte al dragón Vrtra, aunque el epíteto, en 
sánscrito y en el => Avesta, significa «que 
vence la resistencia». 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


VESTALES. Fue el más prestigioso sacer- 
docio femenino de la religión romana. El co- 
legio de las vestales estaba formado por seis sa- 
cerdotisas consagradas al servicio de la diosa 
Vesta, Su origen se relacionaba tradicional- 
mente con los comienzos de la monarquía. Re- 
clutadas por el sumo pontífice entre las hijas de 
las familias patricias, entre los seis y los diez 
años, las vestales dedicaban treinta años de su 
vida al servicio de la diosa, dirigidas por una 
Virgo vestalis Maxima. Iban vestidas de blanco 
y con la cabeza ceñida por cintas sagradas, ha- 
cían voto de castidad y llevaban una vida as- 
cética. Si faltaban a su voto, las encerraban vi- 
vas en una tumba subterránea. En otras ciu- 
dades latinas la función principal de las vestales 
era velar por el fuego perpetuo que simboli- 
zaba el hogar mismo de la ciudad que no debía 
apagarse nunca. El templo de Vesta, de planta 
circular estaba situado en el Foro. La casa de 
las sacerdotisa lindaba con la Regia, morada 
de los — flamines y del sumo => pontífice. 
Cuando finalizaba su sacerdocio trentenario, 
las vestales podían seguir siendo vírgenes con- 
sagradas y vivir en la casa de Vesta o bien en- 
trar en la vida civil. Una vez al año, durante la 
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semana de las Vestalia, celebradas del 7 al 14 
de junio, la casa de las vestales se abría sólo a 
las mujeres romanas, y después se purificaba el 
día 15. Las vestales, además del mantenimiento 
del fuego público, participaban en otros cultos: 
preparaban las libaciones de las Parilia y el pas- 
tel sagrado utilizado durante los sacrificios. 
MicHEL MEsLIN 


VÍA, CAMINO. En ocasiones los creadores 
de una forma religiosa la denominan «Vía» o 
«la Vía» por excelencia, por ejemplo el > Tao, 
y se da también el caso de que una forma re- 
ligiosa nueva sea designada bajo el término de 
«Vía», como la nueva de Cristo, llamada «el 
Camino» en Act 24,14, del mismo modo que 
los nuevos fieles son llamados «adictos al Ca- 
mino» (Act 9,2). Sin embargo, la mayoría de 
las veces el término «vía» se emplea dentro de 
un sistema religioso para designar solamente 
una parte de dicho sistema, resaltando su lado 
esotérico, práctico, experimental o iniciático, 
En el — hinduismo, por ejemplo, se conocen 
vías, marga o —> yoga, que utilizan distintos 
medios para llegar a la liberación: el karma- 
marga o karmayoga, vía o disciplina de la ac- 
ción, el jñanamárga o jñanayoga, vía o disci- 
plina del conocimiento, el bhaktiyoga o bhak- 
timārga, disciplina o vía de la > bhakti, etc. 

En el — budismo, la «vía» designa la parte 
activa y esencial de la doctrina, hasta el punto 
de que se define a quien se inicia en ella como 
aquel que ha «entrado en la vía». El budismo 
se considera en conjunto como «el camino que 
conduce al cese del dolor» y comprende varios 
yana (camino) vehículos o medios de progre- 
sión: el + Hinayána, el Maháyána, el Tantra- 
yāna, que son en realidad «Vías». 

Así pues, sin pretender establecer una iden- 
tificación total entre religiones y vías, puede 
afirmarse que, en general, las vías que existen 
más o menos explícitamente en todas las reli- 
giones occidentales y orientales sirven para 
particularizar y hacer practicables determina- 
dos aspectos de la doctrina. 

El guía oficial de la vida religiosa y civil en 
el judaísmo se llama halaja (de la raíz hebraica 
halaj: «ir»). La noción de vía implica en si 
"misma là idea de una elección, de una progre- 
sión de un profundizar en la existencia, de una 
conversión, o simplemente la idea de una prác- 
tica, de un comportamiento probado. De esta 
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idea podría pasarse fácilmente a la de una élite 
y, por tanto, a la de una escisión (> secta) en 
el grupo de fieles, o a un esoterismo reservado 
sólo a unos pocos. Varios textos gnósticos 1n- 
sisten en la idea de la vía y de la elección que 
impone. Felizmente, en todas las religiones ha 
habido siempre hombres que han reaccionado 
contra esa tentación para hacer saber a todos 
que es posible iniciarse en la vía que experi- 
mentó tal o cual persona, pues esa vía expresa 
el espíritu del = cristianismo, del judaísmo, 
del — islam, etc. De este modo, reaccionando 
contra la tentación del esoterismo, y, muy al 
contrario, integrando y normalizando las ex- 
periencias espirituales y religiosas de los hom- 
bres, dichas personas han enriquecido el patri- 
monio espiritual y religioso de la humanidad, 
de las distintas espiritualidades o de las distin- 
tas vías que, lejos de excluirse se completan y 
se potencian unas a otras. En este sentido, que 
no es exactamente el de — Ráimakrisna, puede 
aceptarse la afirmación de que todas las reli- 
giones son distintas vías que llevan a Dios. , 
Cuando se petrifican O se corrompen las vías 
se convierten en gar! (de la raíz gam: ir) o con- 
diciones de existencia, es decir, los destinos 
posibles de los seres que transmigran. En el bu- 
dismo hay cinco gati o vías, cinco posibles des- 
tinos: el de los seres infernales, el de los ani- 
males, el de los difuntos, el de los humanos y 
el de los dioses. Pero son vías sin salida, y lo 
único que hacen es reforzar la necesidad de la 
«Vía», del camino que conduce al cese del do- 


lor, del budismo. 
å MıcHeL DELAHOUTRE 


VÍA BÚDICA — camino óctuple. 


VÍA SÉRICA. Bajo este nombre latino de 
«ruta de la seda», los historiadores y geógrafos 
designan una vasta red de caminos, pistas y 
senderos cuyo nudo principal se hallaba en — 
Bactriana (el norte del actual Afganistán) y que 
desde la antigüedad canalizó el tránsito no sólo 
de mercancías (principalmente seda), sino tam- 
bién de ideas, tradiciones, creencias y religio- 
nes, de un extremo a otro del continente cu- 
roasiático. Entre los fenómenos religiosos que 
se hicieron posibles gracias a esta ruta, cabe 
destacar en primer lugar la penetración del => 
budismo en las regiones helenizadas de Bac- 
triana y de Gandhara a partir del siglo 11 a.C., 
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y de allí a China, quizás en el siglo 1 d.C. De 
tal contacto surgió un arte llamado «greco-bú- 
dico» que, nacido en Gandhara en el siglo 11 
d.C., influyó en el arte indio y el arte chino. 
En aquella misma época la vía sérica propició 
la influencia irania sobre el > hinduismo y, a 
partir de la diáspora judía en Persia, el estable- 
cimiento de comunidades israelitas que llega- 
ron hasta Bactra y Cachemira, donde todavía 
existen algunas de ellas. En los primeros siglos 
de la era cristiana la ruta de la seda vio pasar 
embajadas indias, una de las cuales, según se 
dice, llevó a Roma las doctrinas brahmánicas, 
que alcanzaron suficiente importancia como 
para ser refutadas por san, Hipólito en el si- 


glo 111. i , 
Peregrinos provinientes de China (Fa-Hien, 


Hiuen-Tsang) tomaron este camino para visitar 
la India, donde llevaron numerosos textos bú- 
dicos. A través de la vía sérica la Iglesia nes- 
toriana persa, la «Iglesia de Oriente», desarro- 
lló un extraordinario impulso misionero en 
China y en el Tíbet que se prolongó hasta la 
edad media. El > islam tomó el mismo camino 
para penetrar en el Punjab, en India y en Mon- 
golia. Durante muchos siglos, los conocimien- 
tos matemáticos (las cifras indias que llamamos 
arábigas, el número cero), y los conocimientos 
médicos, filosóficos, astronómicos y astroló- 
gicos, técnicos y religiosos, circularon de 
Oriente a Occidente por esa vía. También la 
leyenda de — Buddha, que nos llegó a través 
de la historia de Barlaam y de Josafat y que 
tuvo un gran éxito en la edad media, así como 
diversas colecciones de fábulas, fueron trans- 
mitidas por este camino a Occidente. En sen- 
tido contrario muchos viajeros occidentales si- 
guicron también esta ruta, que durante mucho 
tiempo fue el símbolo concreto de los contac- 
tos entre Oriente y Occidente, símbolo más 
significativo que el barco o el avión, pues pcr- 
mite la transición necesaria para una compren- 
sión más profunda de Oriente. 


> Iglesias cristianas orientales. 
MicheL DELAHOUTRE 


VICO, Giovanni Battista (1668-1744). Hijo 
de un modesto librero de Nápoles, pasó su in- 
fancia en un medio mísero. Aunque cursó cs- 
tudios en un colegio jesuita, su formación fue 
fundamentalmente autodidacta. La apertura de 
una Academia de Letras le permitió iniciar es- 
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tudios de filosofía y de derecho. Después de 
ser preceptor durante ocho años en la familia 
patricia de los Rocca, obtuvo en 1699 la cátedra 
de retórica en la universidad. Enseñó y publicó 
NUMCrosos textos de retórica, y también un vo- 
lumen de Elogios que contribuyó a darle fama. 
El cardenal Corsini, obispo de Frascati y fu- 
turo Clemente x11, aceptó primero patrocinar 
un libro en el que trabajaba, pero más tarde le 
negó su apoyo. En 1725 Vico publicó por su 
cuenta un resumen de sus investigaciones. Fue 
la primera edición de Scienza nuova, obra que 
fue completando (*1730), pero que no obtuvo 
un éxito inmediato. No se desanimó por ello. 
Reunió nuevos documentos e hizo un descu- 
brimiento capital: el del verdadero Homero. 
Agotado por su duro trabajo y por las preo- 
cupaciones materiales que le ocasionaba su nu- 
merosa familia, falleció el 23 de enero de 1744. 
Encontró tiempo para preparar la tercera edi- 
ción de su Scienza nuova, que apareció el 
mismo año, sin lograr excesivo éxito, El pen- 
samiento de Vico es novedoso y difícil de com- 
prender, Esta hermenéutica de las civilizacio- 
nes, basada en la interpretación de la concien- 
cia mítica sólo sería comprendida en su inte- 
gridad un siglo después. 

Una idea preocupa al profesor napolitano a 
lo largo de sus investigaciones: la de las tres 
edades de la vida. La infancia con sus capri- 
chos, la adolescencia con su imaginación, y la 
edad del hombre maduro que juzga según la 
razón. Vico traspone estas tres edades de la 
vida a la historia de la humanidad. En los ini- 
cios sitúa la edad de los dioses. Los pueblos 
paganos creen vivir bajo el gobierno divino. Su 
lenguaje está formado por signos y gestos y sus 
sabios son poetas-teólogos, fundadores de la 
humanidad pagana e intérpretes de los miste- 
rios y los oráculos. De esta primera edad nos 
vienen las mitologías arcaicas. La segunda 
edad, la de los héroes, atribuye la autoridad a 
los superhombres: se trata de los tipos ideales 
que encontramos en los mitos, como los ho- 
méricos. Llega finalmente la tercera edad, ver- 
daderamente humana, en la que la razón or- 
dena todas las cosas. Los hombres constatan 
que son iguales porque poscen la misma na- 
turaleza, Los pueblos son dueños de su len- 
guaje y de sus leyes. Esta distinción de las tres 
edades de la humanidad establecida por Vico 
inspiró a Augusto > Comte su concepción de 
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los tres estados: teológico, metafísico y posi- 
tivo. 

En opinión de Vico, la vida humana está in- 
mersa en lo divino. El hombre no puede vivir 
sin creencias y sin mitos y la religión se basa 
en una verdad eterna: la conciencia de Dios in- 
manente al hombre. Frente al racionalismo de 
la Ilustración insiste en este elemento psico- 
lógico que explotarían los románticos del si- 
glo xix. La religión —nos dice Vico— aparece 
como la parte primera y principal del derecho 


natural de los hombres. En la edición de 1725 
Vico declara que el propósito de su obra ha 


sido demostrar que la Providencia divina or- 
dena el derecho natural. Los hombres sólo 
pueden formar una sociedad humana si se unen 
bajo la mirada de una divinidad, testigo de sus 
compromisos. La primera sociedad humana 
creada con un fundamento religioso fue la fa- 
milia, En la formación del pensamiento reli- 
gloso, Vico tiene en cuenta la idea de temor, 
estrechamente ligada a la visión de la bóveda 
celeste, — Pettazzoni y — Eliade asumirán este 
elemento uraniano en sus debates sobre el Ser 
supremo y el pensamiento mítico. 

El análisis de las culturas efectuado por Vico 
se basa en el género de vida de los pucblos y 
en la influencia de la sociedad en la formación 
de las religiones. Las instituciones, las tradi- 
ciones, las religiones y las lenguas llevan la 
marca de las culturas. Atribuye al mito, por lo 
demás, una función importante. Los mitos no 
son fabulaciones puramente imaginarias, y la 
mitología tiene sin duda un modo poético de 
abordar y mirar a Dios. El mito, sin embargo, 
es como el reflejo necesario de las representa- 
ciones que el mundo exterior provoca y me- 
diante las cuales influye en los hombres pri- 
mitivos, poseídos del sentimiento de Dios, 
Así, los mitos constituyen la inteligibilidad in- 
manente de las diversas culturas y ayudan a los 
pueblos a realizar su desarrollo, Vico considera 
que en la formación de los mitos hay cuatro 
etapas: humanización de la naturaleza, domi- 
nio de la naturaleza, interferencia de las situa- 
ciones políticas y sociales y asimilación de los 
dioses a criaturas, como hizo Homero. Si los 
mitos difieren de un país a otro, es porque las 
situaciones sociales son diversas, ya que los ca- 
racteres de cada una de las comunidades de- 
sempeñan un importante papel en la creación 
de mitos. 
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Scienza nuova es una obra densa y compleja. 
Ignorada en época de Vico, cayó en el olvido. 
Goethe la conoció en el curso de su estancia en 
Nápoles en 1787. Fue para él un descubri- 
miento, que le orientó en su oposición a la 
Aufklārung. En 1877, J. Michele: tradujo al 
francés la edición de 1774 y la publicó con el 
título de Philosophie de l’histoire. De esta ma- 
nera el siglo xix descubrió a Vico. En Alemania 
y en Francia, la comente romántica vio en él a 
un precursor de la filosofa de la historia. Se le 
leyó y se le uulizó, especial: 
los mitógrafos de la escuela si 
xx ha situado mejor a Vio 
politzano y europeo. Su an : 
y su hermenéutica de las civilizaciones 
merecido una gran sudienciz en m 
Sus invesugaciones sobre el miro. sobre el sim- 
bolismo uranizco, sobre la primacia de la re- 
obre la linguística 
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ligión, sobre la esréxcz 
afectan directamente al pensamiento contem- 


poráneo. 
Bibhografíz. J. 
1947; Vico, París 


en «Archives de 


Paris 1981. 


VIDA DE ULTRATUMBA — escatologia 
> funerales, — más allá, — muerte y vida de 


ultratumba, — muertos (culto a los), — pos- 


trimerizs, 


VIDA DE ULTRATUMBA ( Greciz). Lari- 
queza de las tumbas — minoices y micénicas y 
la importancia otorgada en — Homero 2 los 
ritos funerarios indican una creencia en la su- 
pervivencia del hombre en el más allá. Esta 
vida de ultratumba, sin embargo, tal como 2pa- 
rece en la epopeya, es sólo el pálido y triste 
reflejo de la vida terrestre, que las sombras no 
cesan de lamentar (> infiernos). Este destino 
común tiene, sin embargo, una excepción: Me- 
nelao, yerno de Zeus, es transportado por Jos 
dioses al paraíso transmarino de los Campos 
Elíseos, donde se vive una existencia feliz 
(Odisea, 4, 563). Las islas de los bienaventu- 
rados, variante de la llanura elísea evocada por 
> Hesíodo (Trabajos, 171), constituyen el pri- 
vilegio de una edad de oro inaccesible a los 
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hombres de su edad de hierro; allí sólo estan 
los héroes muertos en Tebas y en Troya. Pos- 
teriormente, la renovación de los — misterios 
eleusinos y dionisiacos contribuye a reactivar 
la creencia en una vida de ultratumba dichosa, 
En Pindaro, la isla de los bienaventurados pasa 
a ser un más allá que él espera alcanzar, Su es- 
catología, influida por la religión de los mis- 
terios, lleva también el sello de los temas dua- 
listas propios del = orfismo: reencarnación de 
las almas, premio de los buenos y castigo de 
los malos. — Platón, heredero de todo este 
complejo de creencias y de especulaciones so- 
bre antiguos simbolos, los refunde adaptán- 
dolos a su filosofía idealista y a su moral. Los 
mitos del Gorgias, del Fedón, del Fedro y de la 
República describen en cuadros grandiosos el 
destino de las almas después de la muerte. Des- 
pués de su separación del cuerpo, el individuo 
sufre un juicio personal que decide de su suerte 
futura. La mayor parte de las almas, tras un 
período de purgación, deben pasar por una 
nueva encarnación que cada cual puede elegir. 
También hay quienes se hunden definitiva- 
mente en el + Tártaro para sufrir allí el castigo 
ejemplar de sus delitos, mientras que las almas 
completamente purificadas (—> pureza) acceden 
2 una inmortalidad bienaventurada consistente 
en la contemplación intelectual, estética y re- 
ligiosa de las realidades celestes y divinas. 


Bibliografía. F. Cumonr, Lux perpetua, París 1949; 
E. RoDHE, Psyché, París 1952 (trad. cast. Psique, La- 
bor, Barcelona 1973); A. MOTTE, Prairies et Jardins 
de la Grèce antique, Bruselas 1973, págs. 233-279 y 


372-410. 
ANDRÉ MoTTE y PAUL WATHELET 


VIDEVDAT. Nombre de un libro del > 
Avesta que significa literalmente «ley(es) con- 
tra los demonios». Este libro se recita a con- 
tinuación del — Yasna y es el único texto que 
el sacerdote lee en lugar de recitarlo de me- 
moria. Además de las prescripciones sobre la 
pureza y de la descripción de la ceremonia de 
gran purificación, —> bareínum, el Videvdat 
narra la creación por — Ahura Mazda y la con- 
tracreación por — Angra Mainyu, la leyenda 
del rey — Yima y la de la tentación de > Za- 
rathustra por — Angra Mainyu. A causa de su 
dualismo radical y de sus prescripciones y pro- 
hibiciones minuciosas, se dice a menudo que 
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este libro fue compuesto por los >> magos. El 
Videvdat representa una fase relativamente re- 
ciente de la reforma de > Zarathustra, adap- 
tada a una mentalidad ritualista. 

Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


VIEJOS CATÓLICOS. Los Viejos Católi- 
cos recibieron este nombre tras el > concilio 
Vaticano 1 (1870), siendo adoptada esta desig- 
nación por todos los católicos que habían 
puesto de manifiesto su rechazo hacia los dog- 
mas y las decisiones del Vaticano 1. Con todo, 
si bien es cierto que su número aumentó en- 
tonces considerablemente, su origen se re- 
monta a tiempos muy anteriores. ¿Podría con- 
siderarse a Wilbrord (Wilibrordo), misionero 
en Frisia y primer obispo de Utrecht (657- 
739), como uno de los fundadores de esta Igle- 
sia? Su agrupación religiosa, muy minoritaria, 
sobrevivió a la Reforma en Holanda y no con- 
taba en 1710 con ningún obispo. En aquella 
época Luis xrv combatía contra el Jansenismo 
y había provocado el exilio de los partidarios 
de Port-Royal, que buscaron refugio en los 
Países Bajos. Un obispo misionero consagrado 
por Bossuet, monseñor Marie-Dominique 
Varlet, se sintió conmovido por el estado de 
abandono en el que se encontraba la Iglesia ho- 
landesa. Confirmó a centenares de fieles y con- 
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canónico en Praga, así como otros profesores 
de Bonn, Munich y Breslau. Ante su negativa 
a reconocer el Vaticano 1, los obispos proce- 
dieron a excomulgarles. El 17 de abril de 1871 
se adoptó esta medida contra Dóllinger, pro- 
duciéndose la ruptura entre Roma y los Viejos 
Católicos, que se consideraban como los au- 
ténticos representantes del catolicismo, En 
septiembre de 1871 se celebró un congreso en 
Munich, y a pesar de las reticencias de Dóllin- 
ger, se decidió celebrar una misa Propia y dis- 
poner de una jurisdicción episcopal Particular 
El primer obispo fue el profesor de teología de 
Breslau Josef Hubert Reinkens, nombrado en 
1873 en Colonia y consagrado en Rotterdam 
por el obispo viejocatólico Heykamp de De- 
venter. A 
Entre 1871 y 1899 la historia de los Viejos 

Católicos varía con arreglo a los diferentes paí- 
ses en los que se encontraban. Así, en Ale- 
mania fueron reconocidos oficialmente en al- 
gunos Länder, como Prusia, Baden y Hesse, 
Las dos Primeras regiones llegaron a otorgarles 
subsidios y el derecho a utilizar conjuntamente 
con los católicos romanos ciertas iglesias, Ha- 
cia 1879 les fueron retirados estos privilegios, 
En Baviera no obtuvieron el reconocimiento 
oficial y tuvieron que esperar a 1890 para cons- 
Hrulrse como asociación privada y a 1920 para 
adquirir carácter Público. Su situación peculiar 
les ayudó a desempeñar una función ecumé- 
nica. En 1874-1875 los Viejos Católicos entra-] 
ron en contacto con los representantes de las 
Iglesias > ortodoxas orientales, de los > an- 
glicanos y de los — protestantes, e incluso ini- 
ciaron la intercomunión con los anglicanos! 
(acuerdo de Bonn, 1931). > $ 
. En Suiza esta Iglesia lleva el nombre de Igle- 
sta cristiana católica. Su obispo, ordenado por 
J.H. Reinkens, fue Edouard Herzog (tł 1924). 
En Austria se creó una Iglesia viejocatólica en 
1872; después de un período difícil fue reco- 
nocida por el Estado en 1877, y desde 1888 
hasta 1922 tuvo al frente a un vicario episcopal, 
Amand Czech, experimentando un desarrollo 
notable a finales del siglo xix. En Checoslo- 
vaquia, la caída de los Augsburgo tuvo come 
consecuencia la creación de una Iglesia católica 
que, independiente de Roma, pronto se asoció 


con la Iglesia viejocatólica. idad de 
Todas estas Iglesias sintieron la necesida x 
unirse más estrechamente. Una conferenci 


VIEJOS CATÓLICOS 


a en Utrecht en 1899 per- 
‘i6 a holandeses, alemanes y suizos crear una 
e Los austríacos se adhirieron a ella y más 
tarde los polacos, los croatas y a a a 
comunidad católica galicana E . En ker 
por el carmelita Charles-Hyacint e or s 
integró en 1893 en la Unión de hr o A 
En la actualidad la Iglesia viejocatólica ejere ; 
sus actividades en una veintena de paises, y 
cuenta con alrededor de 500 000 fieles agru- 
pados en 600 parroquias. El primado de honor 
corresponde al arzobispo de Utrecht y ca a 
dos años se celebra una conferencia episcopa 
internacional. Las Iglesias nacionales son re- 
gidas por un obispo y su número es de 15. Son 
escasos los adeptos franceses de esta Iglesia, 
que desde 1953 se llama Mission vicille-ca- 


episcopal celebrad 


unión. 


tholique. i o. da 
Los Viejos Católicos son miembros de 


Consejo ecuménico de las Iglesias en inter- 
comunión con la Iglesia anglicana y manue 


nen relaciones constantes con los ortodoxos 
erainas. 


ly con algunas Iglesias luteran e 
¿Cuál es su docrrina? La declaración le 
Utrecht de 1889 hace suya la afirmación de Vi- 
cente de Lérins: «Profesar lo que se ha creido 
en todas partes, siempre y por todos; porque 
ésta es verdadera y propiamente la Iglesia ca- 
tólica» (universal). «Por ello persistimos en la 
fe de la Iglesia primitiva, tal y como la expresan 
los símbolos ecuménicos y la proclaman los 
dogmas de los concilios generales de la Iglesia 
indivisa del primer milenio, dogmas universal- 
mente reconocidos.» La Iglesia viejocatólica 
acepta los siete — sacramentos de la Iglesia ro- 
mana pero reconoce dos de ellos (bautismo y 
eucaristía) como principales y cinco como se- 
cundarios. Admite el matrimonio de los sacer- 
dotes, administra la comunión bajo las dos es- 
pecies y tiene una concepción peculiar de la 
presencia eucarística a la que sería preferible 
llamar «transvaluación» que «transubstancia-1 
ción»: la misa actualiza el único — sacrificio de 
Cristo. Por lo demás, se permite la confesión 
“auricular, pero no se impone obligatoriamente. 
La Iglesia viejocatólica rechaza los dogmas 
recientes del catolicismo romano: la inmacu- 
lada Concepción, la infalibilidad del papa y de 
su sacerdocio universal, la asunción corporal 
de la virgen > Maria. 
Ha conservado el ropaje litúrgico de la Igle- 
sia romana, utiliza la lengua vernácula en sus 


1822 


oficios y permite la participación de los segla- 
res en la dirección temporal de la Iglesia, Está 
regida por la disciplina fijada el 24 de septiem- 
bre de 1889 con ocasión de la Unión de 
Utrecht. 

Existen algunas Iglesias católicas separadas | 
de la Iglesia viejocatólica. En una lista sucinta l 
serían: f f 

La Iglesia católica y apostólica de Francia. 
Fundada en 1913 por un obispo viejocatólico, 
monseñor Fatome, y vinculada a la secta de los 


mariavitas, afín al catolicismo romano, en la 


Polonia rusa. La secta en cuestión fue fundada 
en 1905 por Maria Franziska Koslova y por el 
sacerdote Jean Kovalski. Reconocida por el 
Estado austríaco en 1906, mantiene relaciones 
con los Viejos Católicos desde 1909. Sus ca- 
racterísticas son la piedad mariana y la acción 
caritativa. El centro principal se encuentra en 
Lodz. f 

La Iglesia católica liberal ticne su sede en 
Londres (Holy spirit church). Fuc dirigida por 
monseñor Wedgood y después por monseñor 
Frak-Waters Pigott, entre otros. Mantiene re- 
laciones de sucesión apostólica con la Iglesia 
viejocatólica de Holanda. Sobre su teología ha 
influido la teosofía. , , 

La Iglesia católica apostólica y galicana fue 
fundada por Louis Giraud, sacerdote viejoca- 
tólico que en 1911 recibió la consagración epis- 
copal en Suiza. 

Finalmente, la Iglesia católica ortodoxa oc- 
cidental fue fundada en 1918 por Louis-Char- 
les Irénée Winnaért quien, en 1921-1922, 
mientras desempañaba sus funciones sacerdo- 
tales en la capilla viejocarólica del bulevard 
Blanqui de París (13%), constituyó una comu- 
nidad de la que fue elegido obispo recibiendo 
en Londres la consagración episcopal de manos 
de monseñor Wedgood, obispo de la Iglesia ca- 
rólica liberal. Esta Iglesia ha evolucionado ha- 
cia la ortodoxia, en la que se integró en 1937. 
Actualmente se ha convertido en el Instituto 
ortodoxo San Dionisio y depende del patriar- 
cado de Rumanía. f l 

— Anglicanismo, — ecumenismo, —> gali- 
canismo, — Iglesias protestantes. 


Bibliografia, H.Cu. Cueny, L'offensive des sectes, 
París 1954 (trad, cast, La ofensiva de las sectas, Des- 
cléc de Brouwer, Bilbao 1970). 

Maurice CARREZ 
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VIENTO — espíritu, > aliento, 


VIENTO (dios del). El viento, asociado a la 
tormenta y a la lluvia, ocupa el segundo lugar 
en la lista de los veinte signos del > calendario. 
Ik entre los mayas, Ehecatl entre los aztecas, 
entre los otomis el dios del viento lleva el nom- 
bre de Edábi. 

El dios del viento, considerado una de las 
encarnaciones de + Quetzalcoatl, era repre- 
sentado con una máscara con dos tubos en la 
boca y un pectoral, llamado ebecacozcatl 
(«joya del viento»), parecido a una concha ma- 
rina cortada en dos. Se le consagraban templos 
redondos; el de México fuc destruido en 1521, 
pero existe uno en muy buen estado en Ca- 
lixtlahuaca (Estado de México). 

Se asociaba a este dios con los ebecatotontin, 
«enanos del viento», pequeñas divinidades que 
se suponía que residían en las montañas, como 
los > tlaloque, 

Jacques SOUusTELLE 


VIETNAM. En Vietnam hay que distinguir: 
las religiones tradicionales (> Vietnam, reli- 
. glones tradicionales), que son autóctonas; las 
religiones que han sido introducidas desde el 
exterior, como el > confucianismo, el > 
tacísmo, el + budismo y el cristianismo (sobre 
este último, > Vietnam, cristianismo en); y, 
finalmente, religiones sincretistas, creadas y 
practicadas en Vietnam del Sur, como, por 
ejemplo, el + caodaísmo y la religión > Hoa 
Hao. 
> Budismo (historia del), > confucianismo 
en Vietnam, > taoísmo en Vietnam. 
JoserH Nouyin Huy Lar 


VIETNAM (cristianismo en). No se cono- 
cen de forma precisa los comienzos del cristia- 
nismo en Vietnam. Al parecer, a comienzos del 
siglo xiv habría llegado hasta el centro de Viet- 
nam un franciscano, llamado Odoric de Por- 
denone, aunque no realizó ninguna conver- 
sión. Un edicto del rey Lé Trang Tóng, datado 
el año 1533, prohibía la difusión de la «falsa 
doctrina de Gia Tó (Jesús), que enseñó un 
hombre del Océano llamado I-Nu Khu (Ig- 


` nacio)» llegado probablemente de Malaca. 


Os primeros misioneros jesuitas y domini- 
cos llegaron bajo el patrocinio (padroado) por- 
tugués, Alexandre de + Rhodes desembarcó 


VIETNAM (religiones tradicionales) 


en Conchinchina (Vietnam del Sur) el 18 de 
encro de 1625. En 1658, Pierre > Lambert de 
la Motte y Frangois Pallu, sacerdotes de las Mi- 
siones extranjeras de París, fueron nombrados 
vicarios apostólicos de la Conchinchina y de 
Tonkín, respectivamente, El primero había lle- 
gado a Siam en 1662 y el segundo en 1664, De 
allí, fueron hacia Vietnam. Su acción y la de 
sus sucesores, así como la de los catequistas 
que formaron, resultó decisiva y permitió la 
expansión del cristianismo. 

A lo largo de los siglos xvir y xv11, las Igle- 
sias de Tonkín y de la Cochinchina sufrieron 
numerosas persecuciones. Bajo el reinado de 
Gia Long (1788 a 1820), la Iglesia disfrutó de 
paz religiosa, pero con sus sucesores Minh 
Mang, Thiču Tri y Tu Duc, sufrió, durante 
más de cincuenta años, las más atroces perse- 
cuciones de su historia (1825-1883). Se estima 
en cien mil el número de vietnamitas muertos 
entonces por su fe, 

En el momento actual, la Iglesia de Vietnam 
comprende 25 diócesis: 10 en el norte y 15 en 
el sur, El primer obispo vietnamita, vicario 
apostólico de Phat Diēm (Vietnam del Norte), 
fue monseñor Nguyén Ba Tong, que fue con- 
sagrado en Roma, en 1933, por Pío xt. En 
1960, se estableció la jerarquía eclesiástica y se 
crearon tres archidiócesis en Hanoi, Hue y Sai- 
gón. Los católicos vietnamitas representan 
aproximadamente el 6 % de la población, es- 
timada, en 1982, en 54 millones. La —> libertad 
religiosa se ha visto restringida, en el Vietnam 
del Norte, desde la fundación de la República 
democrática en septiembre de 1945, convertida 
en la RDVN en julio de 1954, y en Vietnam 
del Sur, tras los acontecimientos de abril de 
1975 y la fundación de la República socialista 
del Vietnam (julio de 1976). 


Bibliografía. A. Launay, Histoire ancienne et mo- 
derne de l'Annam, Paris 1884; G. TABOULET, La 
geste française en Indochine, Paris 1956; J. Guen- 
NOU, Les missions étrangères, París 1963, 

JoserH NcGuyën Huy Lar 


VIETNAM (religiones tradicionales). Por 
religiones tradicionales se entiende el culto al 
cielo, los cultos domésticos, profesionales, del 
municipio, del Estado, y el culto a los espíritus 
de la naturaleza, 

1. EL CULTO AL CIELO, Los vietnamitas ve- 


VIETNAM (religiones tradicionales) 


neran, en general, al Señor del Cielo, Ong 
Troi, literalmente «Señor Cielo», al que sitúan 
por encima de todos los espíritus y genios. Le 
dirigen plegarias, le toman como testigo, 1n- 
vocan su ayuda e imploran su perdón y su pie- 
dad. «Oi Troi Oi» (¡Oh cielo!) es su conunua 
exclamación, ya sea de alegría, ya de tristeza. 

2. Los cuLtos poméstICOS. El culto a los 
antepasados puede considerarse como el de- 
nominador común del pueblo vietnamita. Lo 
practican incluso los cristianos, siguiendo las 
exigencias de su fe. Este culto se basa en la 
creencia de que los antepasados y los proge- 
nitores muertos continúan viviendo en el seno 
de la familia (Ho), en la misma casa (Nha) que 
habitan. Su presencia impone a sus descen- 
dientes el deber de comunicarles todos los 
acontecimientos familiares: nacimientos, ma- 
trimonios, muertes, etc. 

La piedad familiar es la base del culto a los 
antepasados, y ha sido enseñada por — Con- 
fucio y por Mencio. Debemos perfeccionar- 
nos, intelectual y moralmente, para honrar a 
nuestros mayores. La piedad filial engloba 
también los deberes hacia el prójimo, hacia los 
superiores, hacia los iguales y hacia los inferio- 
res. 

Para rendir este culto se prepara un altar en 
todos los hogares, cuya riqueza varía según la 
fortuna de la familia. Puede consistir en un 
suntuoso altar dorado y lacado en rojo, o en 
una simple tabla de madera sobre la que se de- 
positen algunas varillas de incienso, clavadas en 
un tazón de cenizas. 

Este culto fue objeto de controversia, a fi- 
nales del siglo xv11, entre las diferentes órdenes 
religiosas cristianas. En su instrucción del 8 de 
diciembre de 1939, la congregación romana 
para la Propaganda declaró «lícitas y conve- 
nientes las inclinaciones de cabeza y otras ma- 
nifestaciones de respeto “civil” ante los muer- 
tos O sus imágenes, o ante las placas que llevan 
su nombre». 

Entre los difuntos de la familia, hay «espí- 
ritus» felices y «espíritus» desgraciados. Los 
antepasados venerados por sus descendientes 
son «cspíritus» felices. Se considera desgracia- 
dos a los «espíritus» de los miembros de la fa- 
milia fallecidos sin dejar descendencia, a los 
cuales no se les rinde de modo permanente el 

culto a los antepasados, Son los espíritus de los 
niños muertos al nacer, los de las jóvenes fa- 
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llecidas antes de su matrimonio, los de las víc- 
timas de accidentes y de catástrofes, de los 
combatientes muertos en el campo de batalla, 
los de los ajusticiados, etc. Existen también es- 
píritus sin familia, «almas errantes», como los 
vagabundos y mendigos muertos al borde de 
los caminos y enterrados por los que por allí 
pasan bajo terrones de tierra. Estas almas 
errantes, abandonadas por sus familias y pri- 
vadas de ofrendas, manifiestan su indignación 
con los vivos provocando desgracias y desór- 
denes. Para calmar su enojo, las familias de- 
positan ofrendas y varillas de incienso en los 
lugares en los que yacen. En su honor se ce- 
lebra anualmente, el día 15 del séptimo mes del 
año lunar, la fiesta de las almas errantes. 

3. Los CULTOS PROFESIONALES. La protec- 
ción de los espíritus no está menos solicitada 
en el ejercicio de la profesión que en la vida 
familiar. Por lo general, cada oficio tiene su ge- 
nio protector, a quien invocan y se encomien- 
dan los que profesan ese oficio a lo largo de su 
carrera. Parece, no obstante, que los cultos 
profesionales se manifiestan con mayor fuerza 
entre agricultores y artesanos, Los agricultores 
rinden culto al genio de la agricultura, mientras 
que los artesanos honran a los hombres de mé- 
rito que han creado la técnica, inventado el arte 
o introducido el oficio en la región, permitién- 
doles vivir a ellos y a sus familias. 

4. Los CULTOS DEL MUNICIPIO. Los pue- 
blos vietnamitas (Lang) tienen sus espíritus, 
sus genios, sus templos, sus pagodas, sus ritos 
y sus tradiciones religiosas. Bajo la influencia 
de la religión, se consagran a uno o varios ge- 
nios tutelares (Than Hoang) de origen diverso. 
Pueden ser personas históricas o legendarias, 
honradas por los primeros habitantes, o seres 
misteriosos revelados por los magos y reco- 
nocidos por las creencias populares, hombres 
célebres que hayan prestado en vida eminentes 
servicios al municipio, o bien héroes de cuali- 
dad excepcional, que hayan defendido al país 
contra la agresión extranjera. 

Se rinde el culto a los genios tutelares en el 
Dinh (casa municipal). El Dinh es el centro de 
la vida del pueblo, ya que es a la vez el templo 
en el que se realizan los sacrificios, el lugar de 
reunión donde los notables tratan los asuntos 
comunes, la escuela en la que los niños apren- 
den a leer y escribir, y el lugar en el que se 
congregan los habitantes del pueblo para ce- 
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lebrar las fiestas comunales y asistir a las di- 
versiones populares. 

5. Los CULTOS ESTATALES. Los vietnamitas 
veneran al «Señor Cielo», pero su templo no 
se encuentra en ninguna parte. Habita en el co- 
razón de los hombres. Sólo una persona, el 
emperador, el Hijo del Cielo, mandatario ce- 
leste, era digna de ofrecerle sacrificios, El culto 
al Cielo, conocido con el nombre de «Sacrificio 
del Nam Giao» (Encuentro del Sur), tenía lu- 
gar, bajo las diferentes dinastías, cada tres 
años, no en un templo, sino al aire libre, sobre 
un cerro, en la cima de una colina al sur (Narn) 
de la capital. 

Además del sacrificio del Nam Giao, el em- 
perador debía rendir culto a sus antepasados 
imperiales, culto que tenía el mismo funda- 
mento religioso y moral que el practicado por 
el resto de las familias vietnamitas. Se basa en 
la misma creencia de que los antepasados di- 
násticos continúan viviendo con aquel que les 
sucede en el trono, para protegerle y guiarle en 
el cumplimiento de sus funciones. Su funda- 
mento moral es, igualmente, la «piedad filial» 
que debe testimoniar el heredero de la dinastía 
en todas las circunstancias de su reinado, 

6. Los'CULTOS A LOS ESPÍRITUS DE LA NA- 
TURALEZA. La creencia popular considera que 
el hombre se encuentra impotente frente a las 
fuerzas de la naturaleza, que son la manifes- 
tación EN poderes de los espíritus de los que 
estån i i í 
os E A 
el sol, la luna, las co la nub loo: 

S i es, el trueno, 
la lluvia, etc. El genio del sol es objeto de una 
A o ne se le considera el 

; e la tierra». Los hom- 
bres no son sino sus inquilinos y Ocupantes. 
Las montanas, las colinas, las grandes corrien- 
Sa los arroyos, los árboles, las rocas, 
> SOn, al parecer, la morada habitual de los 
espíritus, 

cin ce 
mo en nam, => Confucio, — Viet- 

nam, cristianismo en. 


Bibliografía, L. CADIÈRE, Croyances et pratiques re- 
ligieuses des Vietnamiens, 3 tomos, Hanoi 1944; 
NGuYÉN Van Huvén, La avilisation öiemámienne, 
Hanoi 1944; J. Nouyén Huy Lar, La tradition pe 
ligieuse, spirituelle et sociale au Vietnám. Sa confron- 
tation avec le christianisme, Paris 1981. 


Joser Ncuyên Hury Lar 


VIRACOCHA (Huiracocha) 


VINČA — Starčevo. 


VIRACOCHA (Huiracocha). Dios sy- 
premo, creador y civilizador, de origen pro- 
bablemente — preincaico (Tiahuanaco), que 
ocupaba un rango muy elevado en el panteón 
de los incas, compitiendo con el dios dinástico 
el Sol. Pasaba por ser el protector particular del 
emperador Pachacuti (1438-1471), a quien se 
apareció en sueños, según se decía, antes de la 
batalla decisiva que salvó al imperio atacado 
por la poderosa tribu de los chancas. Pachacuti 
le hizo erigir en Cuzco un templo en el que 
estaba representado por una estatua de oro, e 
instauró también el culto de Viracocha en las 
provincias. 

Viracocha, dios creador, presidió, según al- 
gunas tradiciones, la primera creación de la hu- 
manidad. Descontento de su obra, la destruyó 
él mismo y creó después, en Tiahuanaco, el 
sol, la luna, las estrellas y la humanidad. Fue 
también él quien asignó a los diversos pueblos 
las regiones en las que debían habitar, 

„Dios y héroe civilizador, benevolente y sa- 
bio, recorrió después los Andes modelando 
montañas y llanuras, y después, habiendo lle- 
gado al borde del océano, arrojó su manto so- 
bre las olas y, montando en él a modo de em- 
barcación desapareció en el horizonte, 

Vicarocha era especialmente venerado por 
los sacerdotes, que le dirigían oraciones y cán- 
ticos de una notable elevación de pensamiento. 
El padre Cristóbal de Molina recopiló en 
Cuzco, en 1575, una decena de estos himnos. 
En ellos se invoca a Viracocha como «creador 
del mundo superior, del mundo inferior, mo- 
delador del mundo», à quien se pregunta: 
«¿Quién eres? ¿Dónde estás? _¿No podría 
verte? ¿En qué lado del mundo se encuentra tu, 
trono poderoso?» — 

Las antiguas divinidades astrales y los huaca 
fueron incorporados a la religión «mixta», pP? 
gano-católica, de los indios actuales de Pem y 
de Bolivia, pero no sucedió lo mismo con 
personalidad divina de Viracocha, concepe 
intelectual, sacerdotal y no popular. 


Jend- 
Bibliografía. J.H. Rowe, Inca culture, proa 
book of South American Indians, Washing 


A. MÉrraux, Les Incas, Paris 1961, 
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VIsNÚ Y VISNUISMO 


vVISNÚ Y VISNUISMO. Aunque hoy es 
una de las divinidades mayores del — hin- 
duismo, Visnú sólo alcanzó poco a poco el lu- 
gar eminente que ocupa, junto con —> Siva, en 
la jerarquía divina. En el — Veda, es > Indra 
quien se encuentra a la cabeza de los dioses y 
Visnú no es sino su hermano menor, su amigo 
indispensable y su auxiliar, que crea para él el 
espacio necesario para su victoria. En el > Rig 
Veda, mide el mundo con tres pasos, marcha 

ve simboliza indudablemente el curso diurno 
del sol. En los > brahmara aparece asociado 
a Naráyana, que ocupa un lugar central en el 
sacrificio, y al > Purusa, es decir, al Hombre 
Cósmico. Pero donde adquiere realmente la 
grandeza que hace de él una divinidad mayor, 
es en los + Purana, como, por ejemplo, en el 
> Bhágavata Purana. Identificado con el Pu- 
rusa, la Persona Suprema Cósmica, que tota- 
liza y engloba el Universo, recibe también los 
nombres de Vasudeva (al igual que — Krisna), 
Niráyana y Bhagavant, «el Bienaventurado» 


Señor. Se le asimila al sol y se le representa 


como tal. 

Así pues, su rasgo dominante es el de ser un 
organizador del espacio (Siva, por el contrario, 
es el Dueño del Tiempo), y es quien sostiene 
y rige todo lo que existe. Su esposa (su — sakti) 
es > Laksmi, llamada también Sri. Bajo las ad- 
vocaciones de Protector y de Preservador de 
este mundo, se le atribuyen un cierto numero 
de proezas o intervenciones divinas, imputadas 
también a otros personajes míticos o históri- 
cos. Así, Krisna-Vásudeva, el Señor de la Sa- 
biduría de la > Bhagavad-Gita, y => Ráma, el 
héroe del > Rámáyana, en particular, están 
considerados como sus manifestaciones divi- 
nas, Pero hay muchos otros, como, por ejem- 
plo, + Brahma, el creador del mundo, a quien 
se considera como uno de sus sustitutos y a 
quien se representa saliendo de su ombligo. 

Esta multiplicidad de funciones de Vignú, el 
Protector del mundo, asumidas por él y por 
otros personajes, no ha dejado de plantear pro- 
blemas a los teólogos visnuitas. Se han clabo- 
rado numerosas teorías para conciliar estas ma- 
nifestaciones con la inmutabilidad de Vignú. 
Mencionaremos solamente la de los empujes si- 
multáneos, o expansiones de orden cósmico 
(vyřha) y la de los «descensos» ocasionales (> 
avatara). Esta última teoría es la más conocida 
de todas; Visnú toma provisionalmente forma 
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animal, humana o mixta para manifestarse y 
restablecer el — dharma. Según las listas, los 
avatara son cuatro, seis, diez o veintidós, y el 
Bhagavata Purana afirma, finalmente, que son 
innumerables. Teniendo en cuenta igualmente 
que algunas formas divinas, como el Vithobá o 
Visral, venerado y cantado por —> Tukáram, 
son avatara de Visnú, y que también las imá- 
genes del culto son manifestaciones visibles del 
dios, se comprende que se considere infinito el 
número de estas manifestaciones. 

. Lo que se llama vigpuismo abarca un con- 
junto de prácticas religiosas, de creencias, es- 
piritualidades y grupos religiosos centrados en 
la figura de Vignú o en una de sus manifesta- 
ciones. La > bhakti es un fenómeno esencial- 
mente visnuita. Aun siendo fenómenos que 
pueden estudiarse separadamente, Krisna y el 
krisnaísmo, así como Ráma y el rámaísmo, 
pueden incluirse, con toda razón, dentro del 
visnuismo. Todos estos movimientos de bhakti 
continúan desempeñando hoy día un impor- 
tante papel dentro del hinduismo. 

Otra forma de distinguir a unos visnuitas de 
otros es tener en cuenta qué autoridades in- 
vocan. Así, los vaikhánasa apelan a un doctor 
yajurvédico, llamado Vikhanas, mezclando a 
su hinduismo diversas prácticas > védicas. Por 
el contrario, los pāncarātra (el significado 
exacto de la palabra resulta muy controvertido) 
se apoyan en textos llamados sambitá o «co- 
lecciones», y se consideran a sí mismos los au- 
ténticos representantes de las doctrinas visnui- 
tas. Un grupo integrado entre éstos es el de los 
śrivaişņava, que veneran a un tiempo a vignú 
y a Laksmi (Sri). Los — alvar son los primeros 
maestros de este movimiento que alcanzó en el 
siglo x1 su expresión filosófica definitiva gra- 
cias a > Rámánuja. Los textos sagrados de los 
Bhagavata o «adeptos del Bienaventurado» Se- 
ñor Visnú son el Bhagavata Purána y el Visnú 
Purána; los bhagavata son adeptos de la 
bhakti. 

Entre las formas modernas del visnuismo 
pueden incluirse movimientos sincretistas 
como los fundados por > Kabir o por su dis- 
cípulo Dadú. Sin participar de todas las creen- 
cias habituales del visnuismo, retienen algunos 
de sus aspectos, principalmente el de la pre- 
sencia divina. Incluso la poesía religiosa de — 
Tagore, que tan bien supo cantar esta presencia 
de lo divino en todas sus metamorfosis en el 
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corazón humano y en el cosmos, puede con- 
siderarse como una vuelta al visnuismo en Ben- 
gala. 

Si hay algo esencial al visnuismo, que expli- 
que su permanencia y su éxito, tanto entre las 
masas como entre los intelectuales, es la apti- 
tud que se atribuye a Visnú de hacerse presente 
en y mediante una manifestación divina. En 
efecto, el hombre experimenta, sin duda al- 
guna, la necesidad de situarse, no fuera, sino 
con lo —> divino. Cualquier manifestación di- 
vina le proporciona la prueba de que lo divino 
está efectivamente con el hombre y que, por 
consiguiente, el hombre puede estar con lo di- 
vino. Para muchos hindúes, el cristianismo no 
es sino una forma de visnuismo, y — Jesús un 
avatára de Visnú. Para dejar sin efecto esta asi- 
milación, los cristianos tendrían que probar y 
demostrar que el > evangelio responde a preo- 
cupaciones distintas de una simple manifesta- 
ción divina, pero, antes de nada, tendrían que 
estudiar seriamente los problemas que plantea 
la historia comparada de las religiones., 


Bibliografía. A. DaniéLoU, Le polythéisme hindou, 
París 1960, págs. 229-287; A.M. EsNOUL, Rámanuja 
et la mystique vishnonite, París 1964; J. GONDA, Les 
religions de l'Inde, t. 1: L'hindonisme récent, París 
1965, págs. 141-226. 

MicHEL DELAHOUTRE 


VISTÁSPA. Nombre del > kavi, protector 
de > Zarathustra, y también del padre de Da- 
río, con quien se le ha confundido con fre- 
cuencia desde la antigüedad. Se le atribuía una 
apocalipsis griega, que se decía de origen ira- 
nio, de nombre Oráculos de Histaspes. Algu- 
nos fragmentos y un resumen fueron conser- 
vados por el autor cristiano Lactancio. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


VISUDDHI. El término pali visuddhi (en 
sánscrito visuddhi) significa «pureza, purifi- 
cación». Es ésta una noción básica en la ense- 
ñanza del budismo antiguo (> Hinayana). Un 
texto del — canon pali (Majjhima-nikaya, 24) 
describe los siete estadios de purificación, que 
constituyen otras tantas etapas en el camino de 
la > liberación. Para mostrar que es necesario 
haber alcanzado el primer estadio para poder 
encaminarse hacia el siguiente, utiliza la ima- 
gen de la diligencia: del mismo modo que se 
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sube a una primera diligencia y se viaja en ella 
hasta la etapa siguiente, en la cual se sube a otra 
diligencia, y así sucesivamente, se pasa del es- 
tadio 1, que es el de la purificación de la mo- 
ralidad (sila, en sánscrito — sila), al estadio 11, 
el de la purificación del espíritu; luego, al es- 
tadio 11, el de la purificación de la compren- 
sión; al estadio 1v, la purificación por la eli- 
minación de la duda; al estadio v, la purifica- 
ción por el conocimiento y la visión de lo que 
es la vía y la no vía; al estadio v1, el de la pu- 
rificación por el conocimiento y la visión de la 
progresión en la vía, y, finalmente, al estadio 
vin, el estadio de la purificación del conoci- 
miento y de la visión, que libera de todo 
vínculo, 

Vemos pues que la pureza en el budismo no 
se reduce a la pureza moral, la cual no es sino 
el primer estadio de la purificación. Para que 
esta última sea perfecta, hay que superar todas 
las formas de ignorancia (> avidya) o de ilu- 
sión que encadenan a los seres al > sámsara, 
lo que equivale a decir que la purificación es la 
no vinculación radical y la libertad total, y que 
es el fruto de la sabiduría (> prajna). Por ello 
> Buddhaghosa, uno de los más célebres es- 
critores de la escuela del sur (> Theravaáda) 
pudo presentar un compendio de toda la doc- 
trina budista con el título de Visuddhimagga, 
o la vía de la purificación. 

> Liberación (en el budismo), > prajñá, => 
sila. 


Bibliografia. NYNATILOKA, Vocabulaire bouddhique 
de termes et doctrines du Canon påli, Paris 1961, art. 
Visuddhi, págs, 268-279; BUDDHAGHOSA, The path 
of purity (traducción inglesa del Visuddhimagga por 
Pe Maung Tin, PTS), Londres 1975. 

PIERRE MASSEIN 


VITALISMO EN ÁFRICA — África negra 


(religiones de), — antepasados en Africa, > 
arte religioso de África negra. 


VIVASVAT. Palabra sánscrita que significa 
el ser brillante, luminoso. En el > Rig-Veda 
se aplica a la Aurora, + Agni, y al Sol, y, en 
la poesía épica, designa al padre de —> Manu 
(del mismo modo que, en el > mazdeísmo, Vi- 


vanhan es el padre del legendario rey — Yima). 
MICHEL DELAHOUTRE 


VIVEKÁNANDA 


VIVEKANANDA (1863-1902). Después de 
ser adepto del > brahbmo-samaj, Narendranáth 
Datta, hindú bengalí de gran cultura, conoció 
a > Rimakrisna, de quien fue uno de los me- 
jores discípulos. A la muerte del maestro, con- 
vertido él mismo en > sanrnyásin con el nom- 


pulos. Un viaje al extranjero, concretamente a 
América, donde, en 1893 participó en un «Par- 
lamento de las Religiones» (World Parliament 
of Religions) le permitió darse a conocer de los 
no hindúes, y le proporcionó discípulos occi- 
dentales. De vuelta a la India, fundó una orden 
monástica jerarquizada de — swármis, agrupa-; 
dos en monasterios (marh), según el modelo de! 
las órdenes religiosas cristianas, y cuya «ml: 
sión» consiste en difundir la doctrina —> ve- 
dántica de acuerdo con las ideas de —> Ráma- 
krisna. En Grez, a 40 km de París, existe un 
centro de esta misión Rimakrisna. Para Vivé- 
kananda, como también para su maestro, todas 
las religiones son verdaderas y buenas. Dios, 
impersonal, se pone de manifiesto en el mundo 
entero, en todos los hombres, y en todas las 
encarnaciones. La religión hindú es espiritual, 
pero la civilización occidental es materialista. 
Bibliografía. Niveorra, Vivekánanda tel que je Pai 
connu, París 1952; VIVEKANANDA, Entretiens el can- 
series, trad. fr. de]. Herben, Paris 1955; Pláticas ins- 
piradas, cartas selectas ) Otros escritos, Kier, Buenos 
Aires 11976; S. NikHILÁNANDA, La vie de Viveká- 
nanda, París 1956; R. Rouan, La vie de Vive- 
kánanda et PÉvangile universel, París, reed. 1977. 
MICHEL DELAHOUTRE 


VODÚN. Espíritus que en Dahom cy (Benin) 
eran objeto de culto. (> Ritos africanos, => 


vudú). 


VOHU MANAH. Significa «buen pensa- 
miento». Es una de las principales entidades, 
> Ameja Spenta, que, en el + mazdeísmo, ro- 
dean a — Ahura Mazda. En el sistema de > 
Zarathustra, parece haber reemplazado a > 
Mithra. Tiene como adversario al «Mal Pen- 
samiento». Vohu Manah escucha el lamento 
del alma del buey y le da como protector a Za- 
rathustra, que solicita y recibe de él sus ense- 
ñanzas. Es él quien pesa los actos de los hom- 


1828 


bres, el día del juicio; su casa es sinónimo de 
paraíso (igual que la casa de la > druj es el in- 
fico). Según el + Avesta no gáthico acoge en 
el cielo las almas de los justos. Según los textos 
> pehlevis, Vohuman es la primera criatura de 
Ohrmazd y destruirá, en la > Frajo-kereti, a 
su oponente el Mal Pensamiento, así como a 
los demonios — Aeima, «Cólera», y Az, «Co- 
dicia». Cuando Estrabón cita a una estatua de 
Omanos, en Asia Menor, sin duda se refiere a 
Vohuman. En el + maniqueísmo, su nombre 
sirvió, en parte en la forma Manvahmed, para 
designar el Alma o Nous cósmico. 
JACQUES DuchHEsNE-GUILLEMIN 


VOLOS (o Veles). Divinidad eslava buena y 
generosa cuyo culto remonta probablemente a 
época muy antigua. En la crónica de Néstor, 
que cita la primera variante del nombre, es ca- 
lificado como «dios del ganado» y de la pros- 
peridad, mientras que el folklore eslovaco em- 
plea la segunda con el sentido de «pastor». 
Bajo esta segunda forma puede ser asociado 
también a los verbos ruso (velet”) y servocroata 
(veliti) que significan «ordenar», «descar», Ve- 
les o Volos sería en tal caso el que «dispone», 
el que atribuye a cada uno su parte de riqueza. 
Los nombres idénticos que se encuentran en el 
vocabulario balto (cf. lituano veles: los espíri- 
tus de los difuntos, y velizona: la diosa de los 
antepasados) sugieren que podría tratarse de 
una antigua divinidad tribal sin una función 
concreta. Para neutralizar su culto pagano 
—practicado todavía después de la evangeli- 
zación— se asoció su nombre, por intermedio 
de su forma eslava arcaica vlas, con Blaz o 
Blaž, es decir, san Blas, patrón del ganado, ve- 
nerado particularmente en Rusia, en Bulgaria 
y en Servia. Ahora bien, el mismo santo pro- 
tegía igualmente a los comerciantes y a la ma- 
rina mercante en la costa dálmata: a la manera 
de Venecia, «república de san Marcos», la rival 
adriática de ésta, Ragusa (Dubrovnik), se con- 
virtió pronto en la «Ciudad de san Blas». 
Karman Sass 


VÖLUSPÁ. La Völuspá o Predicción de la vi- 
dente es un poema que encabeza la > Edda y 
que data del año 1000, aproximadamente. Re- 
lata la historia mítica del mundo desde el caos 
inicial hasta la regeneración universal que sigue 
al + Raganarók. Esta visión dantesca es na- 
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rrada por una profetisa que «describe todo el 
ciclo de la historia universal con imágenes fan- 
tásticas, según un ritmo que va creciendo en 
frenesí para volver a la serena majestad del co- 
mienzo» (R. Boyer). El poema muestra que el 
> destino gobierna el universo, y que la ley 
del mundo, de la vida y del hombre es el di- 
namismo. El autor escandinavo conocía la li- 
teratura cristiana, pero se adhiere al espíritu 
que animaba el paganismo. Mitad estético, mi- 
tad ético, el documento concluye con una alu- 
sión a un Todopoderoso que ha existido en to- 
dos los tiempos y que reinará como total so- 
berano sobre el mundo regenerado. 


Bibliografía. F. WAGNER, Les poèmes mythologiques 
de P'Edda, Lieja, París 1936, págs. 77-92; R. BOYER, 
La religion des anciens Scandinaves, París 1981, pá- 


ginas 186-206. 
Jurien RiEs 


VOTUM. El votum era la forma más usual y 
legal para el romano de establecer relaciones 
con sus dioses. Consistía en la promesa que se 
hacía a una divinidad de una ofrenda con la 
condición de que el hombre obtuviese de ésta 
un favor particular. Sólo si el desco se realizaba 
el hombre debía cumplir lo que había prome- 
tido. En el vocabulario jurídico utilizado para 
describir este acto religioso aparece muy cla- 
ramente el carácter contractual de este com- 
promiso; el votum ilustra el estrecho paren- 
tesco que unía, en Roma, el derecho sagrado y 
el derecho civil. El que hacía un voto estaba 
«comprometido» (reus), pasaba a ser una de las 
partes de un contrato. Después de haber ob- 
tenido del dios lo que deseaba, estaba «obli- 
gado por estipulación» (damnatus) a cumplir 
su voto, del que estaría eximido una vez cum- 
plida la obligación contraída. Como se ve, esta 
acción, aunque religiosa, suponía la igualdad 
de la responsabilidad de los contratantes. La 
prueba de ello es que la ejecución del voto se 
retrasaba hasta después de que se hubiese cum- 
plido la demanda. El derecho pontifical definía 
el voto por la fórmula siguiente do ut des, que 


no debe interpretarse «doy para que des» sino 


más bien «si me das lo que te pido, entonces 
te daré tal cosa». El voto no era un acto de ca- 
rácter casi mágico que obligase al dios, sino 
una obligación de tipo jurídico, un contrato 


que compromctía a dos partes. En último tér- 


VUDÚ (Vodún) 


mino, la cualidad más necesaria e importare 
del hombre religioso que se dirigía a la d;vj- 
nidad haciendo un voto era la —> fides, la buena 
fe. Hemos conservado miles de ejemplos de 
“votos formulados así, en los textos clásicos, 
como los de Catón, y en inscripciones lapi- 


darias. 
MichHeL Mestin 


VUDÚ (Vodún). El término vodún o «divi- 
nidad» designa un sistema del mundo, de los 
espíritus y de los dioses, útil para el equilibrio 
de hombres divididos entre diversas culturas y 
religiones. Está presente en África (Benin, 
Congo, Nigeria...) y en las Antillas, en espe- 
cial en Haití. El vudú refleja una tradición, se 
expresa en un culto y mantiene los fragmentos 
de una lengua que ha dado lugar al créole. 

1) La tradición. La tradición se caracteriza 

por una viva amalgama entre los recuerdos del 
pasado y la anamnesis de los grandes mitos. El 
pasado es el de una historia atormentada, mar- 
cada, en Africa, por las guerras entre reinos o 
etnias, por las migraciones, las tretas, la resig- 
nación, la colonización y, en las Américas, por 
la trata de negros, la esclavitud y el trabajo vi- 
gilado. Las huellas de esta historia siguen 
siendo marginales, a veces clandestinas, a causa 
del carácter misterioso de lo imaginario que las 
conserva, pero también a causa de agresiones 
habituales o episódicas. La costumbre proviene 
de la fuerza natural de la cultura occidental, de 
la lengua impuesta y de la religión cristiana. 
Los efectos de esa aculturación mantienen en 
la sombra la identidad créole, portadora de una 
esperanza de renovación. Las agresiones e 
sódicas están ligadas a los malentendidos de la 
vida cotidiana, a las formas de las leyes, 2 las 
«campañas antisupersticiosas». En cuanto ra 
anamnesis de los mitos, es el gran recurso. = 
tos relatos africanos, susceptibles de od 
ferencias al pasado, permiten hear ade 
ginalidad de una cultura allí donde na s P ui- 
alcanzarla, allí donde sigue siendo capa “in 
vés de los símbolos, de un rito que la de 


a su apogco. 
Dor eenplen procedentes a y 
zaville, bastan para ilustrar la Le Deo: Das 
una tradición. La muerte del Du A pide 
Aido Uedo, el dios arcoiris, [€ Ñ 
de venir a la gran ciudad a pae 
mujeres que se llevaba con él. En 


o Brar- 
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el rey del país tenía una hija muy hermosa que 
iba a casarse, el dios vino, en el transcurso de 
la noche, y raptó a la bella novia. El rey hizo 
anunciar que recompensaría magníficamente a 
quien recuperara a su hija de manos de Dan. 
Tres amigos, que ejercían profesiones diferen- 
tes, se unieron para liberar a la princesa y re- 
cibir la recompensa. Uno era ladrón, otro ca- 
zador, y el tercero carpintero. Se presentaron 
¡al rey y le dijeron: «estamos decididos. Entré- 
‘ganos un barco y provisiones. Cada uno de no- 
sotros lleva sus utensilios.» El rey aceptó. Así 
equipados, los amigos esperaron la época en la 
ue el dios duerme largamente para llegar a su 
ciudad. El ladrón forzó las 41 puertas de las 41 
habitaciones del palacio. Una vez liberada, la 
joven princesa fue conducida al barco. La em- 
barcación se adentraba en alta mar cuando Dan 
Aido Uedo despertó. Vio que la joven cautiva 
le había sido arrebatada, apercibió el frágil es- 
quife y se precipitó para tragárselo. Pero el ca- 
zador velaba; con su arma, abatió al dios, 
quien, al caer, dañó tan gravemente al barco 
que éste se hundía. Los navegantes habrían pe- 
| recido ahogados si el carpintero no hubiera sa- 
bido reparar tan deprisa los destrozos. El 
| grupo llegó al puerto sin más incidentes. El 
rey, feliz, todavía se pregunta cuál de los tres 
| compañeros tuvo más mérito. El vudú Jigbe = 
Tres vodún forman el convento del vodún 
Jigbe («dar a luz-rechazar» o el rechazo a dar 
a luz). Se llaman Jigbe, Hunje (perla de Hun, 
la divinidad) y Loko (árbol iroko). He aquí su 
historia: el vodún Togbo (antepasado) viene de 
Togbota y reside en un lago llamado Togbo. 
Este vodún dio a luz al vodún Jigbe; cuando 
era pequeño, Jigbe tenía la costumbre de ori- 
narse en la cama. Por eso sus padres lo expul- 
saron. Anduvo errante hasta que la familia Yo- 
konnu lo encontró y lo albergó en su casa por- 
que habían aceptado que se orinara en la cama. 
Jigbe se casó con una mujer llamada Hunje. El 
vudú Nenkun (testículos) la dejó encinta. En- 


AE 


gendró a un niño llamado vodún Loko. Es por 
eso por lo que estos tres vodún toman vodunsis 
Juntos en un mismo convento. 

.2) El culto. El aspecto más importante del 
sistema vudú es el culto. Los rituales no son 
idénticos en África, en América o en las islas. 
Varían con la historia, la cultura o la sensibi- 
lidad religiosa, Esa diversidad es la de un rito 


de base cuya originalidad es reconocible, Se 
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trata del homenaje rendido a un «Gran Señor» 
bueno, próximo y lejano, creador de los espí- 
ritus que tienen encomendada la protección del 
hombre. El gran Dios y los espíritus se han 
unido, sin confusión ni sincretismo malinten- 
cionados, al Dios de los cristianos, Padre y 
Creador, así como a los santos de la Iglesia ca- , 
tólica. El calendario de las fiestas vudús repro- | 
duce a menudo el de las fiestas cristianas; ade- 
más, la eficacia de los sacramentos se ve como | 
prolongada por los lazos con un patrimonio de 
creencias ancestrales gracias a los ritos en que 
se apoyan. Así, en el momento del bautismo, 
el neófito es puesto bajo la protección de un 
espíritu tradicional; cuando llega el momento 
del sacramento de la confirmación, las pruebas 
de iniciación consagran a los jóvenes confir- 
mados a la divinidad, «dueño de la cabeza» que 
los cabalga, a cada uno de modo diferente, en 
el momento del trance o de la posesión. 
Porque la ceremonia del culto vudú, en el 
santuario hkmfo, culmina en el trance, que se 
prepara por medio de salutaciones dirigidas a 
las personas y a los objetos, y de la invocación 
a los espíritus (damballah Ueddo, legba, Ague, 
Ogum, Guede o espíritu de los muertos...) y 
al gran Dios (Loa o Lwa). Después, el tambor 
y los cantos animan el ritual de un sacrificio 
(ofrenda, consagración, inmolación, comu- 
nión). Alrededor del animal sacrificado se dis- 
tribuyen los papeles del maestro de la cere- 
monia, hombre (hugan) o mujer (mambo), del 
mago y del brujo. El reverso maléfico de las 
cosas del mundo y de la vida subsiste como una 
amenaza. Se acelera el ritmo de los tambores, 
trepida la danza, se producen las posesiones. 
Se trata de reconocer a la divinidad que se ha 
amparado de un danzante. Se trata también de 
percibir su mensaje y de recibir su fuerza sa- 
nadora. El trance es la forma corporal de un 
éxtasis por identificación con un poder. Gra- 
cias al consenso del grupo y al control del 
maestro de la ceremonia, la posesión escapa de 
ordinario a los excesos. Su «crisis» es a la vez 
liberadora e integradora. Orgasmo natural de 
una vida religiosa y colectiva, la crisis restituye 
el equilibrio de una profundidad elemental, El 
culto vudú pertenece a las supervivencias de un 
«sagrado salvaje» en busca de caminos todavía 
practicables en el rigor de los enfrentamientos 
del mundo moderno. Lo consigue cuando con- 
tribuye a hilvanar lo visible y lo invisible a tra- 


1831 


vés de las reconciliaciones de vivos y muertos 
en el ejercicio de una solidaridad compensa- 


dora. 
> Macumba, => ritos africanos. 
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drid 1977. 
JACQUES VIDAL 


VULGATA. Recibe el nombre de «vulgata» 
la traducción latina de la Biblia más difundida 
en Occidente desde la alta edad media. Aunque 
globalmente atribuida a san Jerónimo (345?- 
420?), conviene distinguir la aportación de éste 
según los diversos libros del texto bíblico. Así, 
en los evangelios, Jerónimo se limita a revisar 


VULGATA 


la versión latina usada en Roma. El solitario de 
Belén, partidario convencido de la verstas hbe- 
braica, tradujo cuidadosamente todos los li- 
bros de la Biblia judía. En las obras transrn;- 
tidas sólo en griego, los «deuterocanónicos» 
del Antiguo Testamento (> canon), trabajó 
muy rápidamente sobre la base de las traduc- 
ciones ya existentes. 

La Vulgata se impuso en la época carolingia, 
y se conocen los trabajos de recensión efectua- 
dos por Alcuino y Teodulfo de Orleans. Para 
hacer frente a la gran variedad de los textos en 
circulación, el — concilio de Trento (1546) 
prohibió imprimir o traducir otro texto dis- 
tinto de la Vulgata, disponiendo al mismo 
tiempo que.se preparara una edición crítica de 
ésta. Así nació la Biblia sixto-clementina 
(1592), base oficial de la enseñanza de la Iglesia 
romana hasta la época moderna. León xin 
(1893), sensible a los requerimientos de los crí- 
ticos, impulsó el trabajo sobre los textos ori- 
ginales. Por iniciativa de Pío x1, los benedic- 
tinos de la abadía de San Jerónimo de Roma 
trabajan en la edición crítica del texto de la 
Vulgata. 


Bibliografía. Una edición crítica de fácil consulta ha 


sido publicada en Stuttgart, Biblia Sacra Juxta Vul- 


gatam versionem, 2 vol., 21975, 
EDOUARD COTHENET 


WACH, Joachim (1898-1935). Nacido en 
Alemania, se exilió en Estados Unidos con la 
llegada del nazismo; su carrera de profesor de 
ciencias de las religiones se desarrolló entre 
Leipzig y Chicago. Su importante obra se ins- 
pira en Harmack, — Schleiermacher, => 
Troeltsch, — Weber, — Scheler y Dilthey. 

Wach concibe la ciencia de las religiones en- 
tre dos posiciones extremas: partir de la filo- 
sofía para desarrollarse como ciencia positiva o 
partir de la ciencia parz reconstruir una filo- 
sofia. 

Tomando como base las religiones históri- 
cas, esa ciencia descriptiva indaga el significado 
de los fenómenos, persigue su comprensión y 
los estudia en perspectiva. Wach adopta con 
este fin una teoría hermenéutica de la relación 
con el objeto: la universalidad de la naruraleza 
humana permite que el sujeto comprenda di- 
versos objetos. 

Su método tipológico se basa en esta hipó- 
tesis: construir un tipo es describir un objeto a 
medio camino entre un «eterno humano» y un 
fenómeno histórico. 

La sociología de la religión es un sector de 
la ciencia de las religiones; comprende, según 
Wach, un examen de las interacciones entre la 
religión y la sociedad y una tipología de los 
grupos religiosos y de su organización. Esta ti- 
Pología se inspira en Dilthey, Sombart, Sim- 
mel, Rickert y Weber. Wach hizo mucho por 
difundir la sociología de la religión contenida 

en la obra de Weber, que ya entonces solía re- 
ducirse a las tesis de la Etica protestante, Su 
ambición como continuador de Weber cra ma- 
tizar la actitud crítica (incluso escéptica) de este 


último y extender a las religiones primitivas la 
indagación sociológica. Abogó por una socio- 
logía que fuera comparativa y comprensiva al 
mismo tiempo, una sociología del conoci- 
miento que relacionara los mitos, doctrinas y 
dogmas con determinadas funciones sociales, y 
una sociología histórica que intentara clasificar 
los tipos de experiencia religiosa y los grupos 
que la protagonizan. 

— Historia comparada, — sociología de las 
religiones. 


Bibliografía. Einführung in die Religionssoziologie, 
Tubinga 1931; Sociology of religion, Chicago 1944 
(trad. fr. de M. Lerevre, Sociologie de la religion, 
París 1955); Church, denomination and sect, Evans- 
ton 1946; Types of religious experience, Christian and 
non Christian, Chicago 1951; Mémorial Joachim 
Wach, «Archives de Sociologic des Religions», 1956, 
n.” 1, págs. 19-69 (contiene numerosos artículos so- 
bre Wach y su bibliografía); J. Secur, Joachim 
Wach, sociologue des religions, ibid., VII, 14, 1962, 
ANDRÉ Rousseau 


WAHHĀBITAS. Los wahhābitas son los 
miembros de un movimiento político-religioso 
que fue dado a conocer en 1740 en Arabia por 
un predicador, Muhammad ibn ‘Abd al-Wah- 
háb (1703-1792) con el apoyo del emir de 
Dar'iyya (cerca de Riyad), ‘Abd al-'Aziz ibn 
Sa'úd. Tras una seric de éxitos y fracasos, el 
movimiento se impuso en casi toda Arabia, in- 
cluidos los lugares santos de La > Meca y> 
Medina. El wahhábismo, doctrina oficial de 
Arabia Saudí, se considera a sí mismo como un 
retorno radical a la pureza del — islam pri- 
mitivo, y suprime todas las «innovaciones» 
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(bid'a), en especial el culto de los santos y las 


> cofradías. 
ROBERT CASPAR 


WANG. Wang (transcripción fonética del ti- 
betano dbar) significa literalmente poder. 
Wang-kur-wa (trascripción fonética de dbañ- 
bskur-ba) significa dar una iniciación. Wang- 
shu-pa, recibir la iniciación y enla ÓN 
poseer la iniciación. El wang es una especie de 
visado indispensable y, al mismo tiempo, una 
autorización permanente para entrar, residir y, 
finalmente, permanecer en contacto con el te- 
rreno y la personalidad de una divinidad pre- 
cisa. El wang es una forma de iniciación del 
individuo a las divinidades que le capacita para 
identificarse con ellas adquiriendo las cualida- 
des mentales necesarias gracias a una práctica 
determinada. El wang es la primera condición 
para entrar en la vía de los Sang-Nag (trans- 
cripción de gsañ-sñags) o vía de los = tantra, 
del mismo modo que hoy se necesita un billete 
para algunos medios de transporte. Las reci- 
taciones y prácticas particulares se hacen más 
eficaces después de haber recibido el wang de 
un >lama. El wang posee pues un significado 
sumamente especial dentro del campo tántrico. 
TENZIN GYAL-Po 


WAQF. El waqf (plur. awqaf), llamado hu- 
bus en el Magreb (de donde «los habús») es 
una institución musulmana que corresponde a 
nuestras «fundaciones pías», De vez en cuando 
un musulmán hace donación de sus bienes, so- 
bre todo inmuebles, a una institución religiosa 
(> mezquita, escuela coránica). La institución 
administra, directa o indirectamente, la dona- 
ción y utiliza sus rentas en el mantenimiento 
de los edificios del culto, en pagar los salarios 
a los — imámes y profesores, en obras de ca- 
ridad, etc., de acuerdo con lo que haya sido 
establecido por el donante. Las normas jurí- 
dicas son muy complicadas; los bienes raíces se 
suelen explotar mal y además, tras acceder a su 
independencia, muchos países han nacionali- 
zado estas instituciones, pasando a depender 
directamente del Estado el mantenimiento de 
los lugares de culto y el personal que los 
atiende. Muy pronto, junto a este wagf pú- 
blico, o de «beneficencia», se desarrolló cl 
«wagf de familia» gracias al cual un musulmán 
podía asegurar una renta anual a toda su des- 
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cendencia (cuando se extinguía la descendencia 
este waqf volvía a ser fundación pía). 
RoserT Caspar 


WEBER, Max (1864-1920). Los estudios de 
sociología de la religión que llevó a cabo Weber 
no se reducen, como a menudo se supone, a 
una tesis sobre las afinidades entre la ética de 
las sectas protestantes y el espíritu del capita- 
lismo. Weber hizo mucho más en todos los as- 
pectos, ocupándose del objeto, el método, yel 
alcance de las conclusiones. Bien es cierto que 
todos sus escritos sobre la religión pretenden, 
como leemos en la Ética protestante, contestar 
a la pregunta «de qué modo determinan ciertas 
creencias religiosas la aparición de una “men- 
talidad económica” o, en otros términos, el 
ethos de una forma de economía». Weber en- 
globa esta cuestión en un método que apela ex- 
plícitamente a la hipótesis inversa, confirmada, 
por ejemplo, en el caso de las religiones asiá- 
ticas o en el del judaísmo. Su metodología no 
consiste, pues, en destacar un factor sobre 
otro, sino, como demuestra en sus Ensayos so- 
bre la teoría de la ciencia, en crear tipos útiles 
para una comprensión de los fenómenos socia- 
les. 

Esta precaución metodológica aparece ex- 
presamente al principio de El judaísmo anti- 
guo, obra enorme, aunque inacabada, que se 
abre con una descripción del entorno físico y 
de las estructuras sociales, y sólo después 
afronta el derecho y las teologias. Weber apa- 
rece aquí mucho más próximo al Engels de a 
guerra campesina en Alemania que al > eii 
de Coulanges de La Cité antique. En el a eo 
del judaísmo, antes que el concepto de realeza 
es el de > alianza el que confiere su cohesión 
a las tribus federadas. Aunque Weber ve en esc 
fenómeno un caso de organización social pa 
que la ideología desempeña un papel e : 
tante, no por ello incurre en una Po de 
monocausalidad; habla incluso, a ProF las re- 
la Alianza, de «presunto fundamento Y: peb 
laciones legales y morales», da un ež- 
ideología, al crear la sociedad, pe un mo- 
tremo: una sociedad se Er ber creado esa re- 
delo religioso, ignorando o erspectiva que 

ligión. Weber muestra en esta P 
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destinatarios y por la génesis de sus portadores 
(que están privados de todo apoyo y se dirigen 
a clases marginadas, en un contexto de sub- 
versión política). 

La lectura de El judaísmo antiguo pone tam- 
bién de manifiesto que Weber trata los hechos 
religiosos y, particularmente, los éticos como 
instrumentos de dominio del mundo social; el 
arte de los levitas, ¿no consiste en preparar ins- 
trumentos que permitan comprender todo lo 
que puede ocurrir? Se trata de identificar el pe- 
cado, de poder repararlo, de englobarlo todo 
en la certeza de que Dios manifestó claramente 
su voluntad. Esta ética relacional postula una 
racionalización de la vida (tanto privada como 
pública), entendiendo por tal una orientación 
en la que la regulación social no se basa sólo 
en el «destino» y las técnicas de dominio de la 
vida en sociedad obedecen 2 un modelo menos 
aleatorio que el implícito en las técnicas de la 
magia o la adivinación. Weber atribuye esta) 
transformación de la religión en ética (y en cura! 
de almas) a l2 sedentarización y urbanización, | 


pero muestra también las afinidades de tal pro- 


ceso con el comportamiento económico. 

En este marco, la ética de los profetas —si 
se puede admitir esta tautología— sólo difiere 
del trabajo religioso de los sacerdotes por su 
intensidad: los profetas, tratan los aconteci- 
mientos extraordinarios y colectivos, mientras 
que los sacerdotes se ocupan de lo cotidiano e 
individual. Por eso los profetas orientan la re- 
ligión hacia una ética racional capaz de inter- 
pretar los acontecimientos políticos; como 
viene a decir Weber, los acontecimientos dra- 
máticos de la historia de Israel hacían posible 
la elaboración de una religión de la historia ca- 
paz de ofrecer la justificación religiosa de un 
destino nacional y de esta manera transformar 
este destino en voluntad. Basta con trasponer 
esta formulación al marco de la estructura de 
las clases sociales para advertir que los conflic- 
tos de las éticas religiosas guardan una relación, 
analizada por Weber en Economía y sociedad, 
con los conflictos sociales. Los «constructos 
utópicos», que son los tipos del mago, del 
sacerdote y del profeta, aparecen así como ins- 
trumentos conceptuales que desbordan la so- 
ciología de las religiones y formulan los prin- 
cipios de una sociología que unifica las ideas, 
lo económico y lo político, a través de los con- 
ceptos y del método. 
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Bibliografía. La ética protestante y el espíritu del ca- 
pitalismo, Península, Barcelona *1975 (ed. orig. ale- 
mana 1905); Essais sur la théoric de la science, París 
1967; Le Judaisme antique, París 1970; Economía 
y sociedad. Sociología de la comunidad religiosa, 
2 vols., Fondo de Cultura Económica, México +1964 
(ed. orig. alemana 1922, trad. fr. Économie et So- 
aiété, París 1971, t. I, principalmente en págs. 429- 
632). 
ANDRÉ ROUSSEAU 


WEIL, Eric (1904-1977). Eric Weil nació en 
Parchim y falleció en Niza. Realizó estudios de 
filosofía en Berlín de 1923 a 1927, siguiendo en 
especial las lecciones de Ernst Cassirer. Emi- 
grado a Francia en 1933, fue profesor de filo- 
sofía en la universidad de Lille entre 1956 y 
1967, y en la de Niza entre 1968 y 1974. 

La obra de Eric Weil se sitúa en la confluen- 
cia de la doble herencia kantiana y hegeliana. 
Weil, sin embargo, es algo más que un simple 
comentador de la obra de estos dos pensado- 
res. Su Logique de la philosophie es una de las 
obras principales de nuestro tiempo. Define el 
acto filosófico como rechazo de la violencia y 
elección de un discurso coherente. La exigencia 
de organizar de modo coherente la compren- 
sión de lo real supone un tiempo para com- 
prender, que es también misión del concepto. 
Esta misión, que se realiza en la historia, es un 
trabajo lógico. 

La Logique de la philosophie destaca las «ac- 
titudes» y las «categorías puras» que permiten 
al hombre situarse y formular el discurso co- 
herente de su comprensión de lo real. La ac- 
titud expresa un modo global de enfrentarse al 
mundo; la categoría es el conjunto de las de- 
terminaciones discursivas que permiten reflejar 
su coherencia. Por su parte la historia de la fi- 
losofía constituye una historia de las actitudes 
y de las categorías susceptibles de ser asumidas. 
La lógica de la filosofía tiene, pues, un co- 
mienzo y un fin. Comienza con la categoría 
más elemental y más pobre, la de verdad, y 
concluye con la categoría de la acción: el hom- 
bre accede a la realidad de su libertad. Esta ca- 
tegoría pone fin a la filosofía. Permite con- 
quistar el sentido y alcanzar a la vez la actitud 
última: la sabiduría. 

Situándose fuera de todo cristianismo dog- 
mático, y aun reconociéndose él mismo como 
un producto de la civilización cristiana, Eric 
Weil se interroga sobre el papel de la religión 
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> judeocristiana en el devenir del pensamiento 
occidental. Encuentra el problema de lo reli- 
gloso a través de una reflexión sobre lo teoló- 
gico-político,. Mientras haya creencias funda- 
mentales que no pueden discutirse, el pro- 
blema de las relaciones de lo religioso y lo po- 
lítico sobrevivirá al hecho de la — seculariza- 
ción. Al concepto dogmático de «religión», el 
filósofo opone un concepto formal, que no está 
sin embargo vacío de contenido, por cuanto 
comprende como valores la paz en el marco de 
la comunidad, la verdad como criterio del pen- 
samiento y la libertad de cara a la paz y a la 


verdad. Esta religión de la universalidad es una, 


religión de la — tolerancia. . 

La Logique de la philosophie define la reli- 
gión judeocristiana como emergencia de esa ac- 
titud de «fe» a la que corresponde la categoría 
de «Dios». Como actitud pura la fe coincide 
con el lenguaje puro del sentimiento, de tal 
forma que todo intento de enunciar esta fe en 
un discurso coherente debe adaptarse a cate- 
gorías que le son extrínsecas. La fe permite al 
yo humano comprenderse en Dios, y esta po- 
sibilidad coincide con el descubrimiento de la 
libertad, El hombre que se comprende en Dios 
se descubre libre, a imagen y semejanza de 
Dios. 

La posibilidad de comprenderse en Dios 
abre el camino a otras actividades de la liber- 
tad. La actitud de fe y la categoría de «Dios» 
quedan superadas por medio de las actitudes 
modernas de lo absoluto y de la acción. Esta 
superación de la categoría de «Dios» no es un 
=> ateísmo ni una reducción antropológica de 
la teología en el sentido de — Feuerbach. La 
emergencia de cada actitud es obra de la liber- 
tad. Si la Logique de la philosophie puede leerse 
como historia de la educación que Dios da al 
género humano, y mediante la cual «él mismo 
se hace superfluo», puede también compren- 
derse como análisis del conjunto de las cate- 
gorías que permiten al creyente plantear co- 
rrectamente en nuestros días la cuestión de 
Dios y llevar al concepto, es decir, a la cohe- 
rencia del discurso, lo que él cree en su inti- 


midad. 
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WEIL, Simone (1909-1943). 1. LA EXPERIEN- 
CIA Y LA DISTANCIA. Los condiscípulos de Si- 
mone Weil en las clases de Alain o en la Escuela 
Normal Superior, los alumnos a los que fas- 
cinó su enseñanza y los interlocutores a los que 
su rigor prohibía buscar refugio en un lenguaje 
aproximativo o ambiguo, saben que la preci- 
sión del vocabulario era para ella una ley mo- 
ral. Así, cuando escribía la palabra «experien- 
cia», se refería a una distinción muy clara entre 
los fenómenos conocidos por la mente y lo que 
puede considerarse como innato o implicado 
en la naturaleza misma del espíritu. ¿Bastará 
ahondar en esta antítesis para evitar la perple- 
jidad que en un principio suscita el movimiento 
desconcertante de su pensamiento? 

Esta creyente que no concebía la revelación 
sin la encarnación permaneció en el umbral de 
la Iglesia, a la que ella veía, no sólo como 
«guardiana de los textos sagrados», sino tam- 
bién como «depositaria de las ceremonias». 
¿Cómo y por qué? Su definición de la fe anun- 
cia la respuesta: La fe es la experiencia de que 
la inteligencia queda iluminada por el amor. 
Esta proposición, si bien traza los límites de la 
inteligencia, justifica también de una manera 
clara sus exigencias. Descubrir la fuente de la 
luz es subordinar la luz a su fuente, pero tam> 
bién negarse a apagarla. 

Así pues, si la inteligencia es —como lecmos 
también en Lettre à un religienx— «la facultad, 
más valiosa después del amor», ¿en qué ejer- 
cicio la va a comprometer el dogma, comen- 
zando por el de la encarnación? Simone Weil 
pone sobre el tapete esta cuestión sin aguardar 
a que surja en su itinerario espiritual. Ella no 
se adhiere a un dogma afirmándolo, simple- 


e 


mente porque —según su corazón y Su ra- 
zón— no es «algo para afirmar», sino «algo 
para mirar a una cierta distancia con atención, 


respeto y amór», No reconoce a un Dios de 


misericordia en el Dios del Antiguo Testa- 


mento y, por ello, se atreve a escribir: «Habría 
que purgar al cristianismo de la herencia de Is- 
rael.» Toma como referencia la serpiente de 


bronce levantada por Moisés. Ocurre con el 
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} dogma lo mismo que con la serpiente: los fieles 
que la contemplaban creían que «el que la mire, 
vivirá». Pero entre el amor y el dogma, como 
entre Moisés y la serpiente de bronce, hay 
cierta distancia: la misma que hasta la tumba 
separará de la Iglesia «depositaria de los sacra- 
mentos» a una mujer convencida de que «Je- 
sucristo es Dios». 
` Esta distancia es tanto más difícil de medir 
por cuanto la vocación de la inteligencia no es, 
según Simone Weil, apreciar el valor del 
dogma. La encarnación de Dios en Jesús «sólo 
puede conocerla la inteligencia indirectamente, 
por los efectos». Pero la tarea previa y nece- 
saria, que sólo la inteligencia puede realizar, es 
la eliminación de los falsos dioses. Ella debe 
distinguir la serpiente de bronce del becerro de 
oro. A ella corresponde, sobre todo, compren- 
der la necesidad de la encarnación. Si no hay 
un Cristo que sea «todo Dios y todo hombre» 
tampoco puede haber orden en el mundo, por 
falta de conexión. Si Dios no aceptó, al encar- 

| narse, «el sacrificio por excelencia», si no asu- 
mió —por la crucifixión— «la condición de es- 
clavo», la creación se convierte en un accidente 

o en un capricho. Una vez que la inteligencia 

¿ha discernido todo lo que está en el nivel de la 

-verdad inteligible, sólo le resta guardar silencio 
«para dejar que el amor invada toda el alma». 
Revelando que «lo que no aprehende es más 
real que lo que aprehende», ha cumplido con 
su misión; sú recompensa será, cuando la 
ejerza de nuevo, contener más luz. 

2. EL AMOR Y LA INTELIGENCIA. ¿Hasta qué 
punto el «diálogo entre el amor y la inteligen- 
Icia» —según la feliz expresión del padre An- 
dré - A. Devaux— es propio de Simone Weil 
y traduce la singularidad de su experiencia cris- 

¡tiana? Cabe preguntar si no hay en ella un 
agustinismo oculto cuando leemos esta frase 
escrita en la frontera de los siglos 1v y v por el 
más grande doctor de la Iglesia latina, tan pró- 
ximo como ella a la fuente platónica: «Si es ra- 
zonable que la fe preceda a la razón para ac- 
ceder a ciertas grandes verdades, no se puede 
poner en duda el hecho de que la misma razón 
que nos persuade de ello precede a su vez a la 
fe: así hay siempre alguna razón que va por de- 
Jante.» Al término de su breve estancia en el 
sanatorio de Ashford en 1943, Simone Weil te- 
nía casi exactamente la misma edad que san 
Agustín cuando recibió el bautismo, la víspera 


1836 


de pascua del año 387. Pero su muerte misma 
nos hace pensar que los años nada tienen que 
ver en este asunto y que Simone Weil, «la ma- 
temática de Dios», nunca seguiría hasta la úl- 
tima página el itinerario de las Confesiones. 
Ella mereció ese calificativo porque se repre- 
sentaba a Cristo como «el punto de tangencia» 
entre Dios y la humanidad. Esta expresión, 
con todo, no es una imagen, sino un pensa- 
miento. Si, para esta hija de padres judíos, el 
Anuguo Testamento es totalmente ajeno a la 
revelación, no es sólo a causa del Dios de Saúl 
y de David, «demasiado mezclado —según el 
juicio que refleja Simone Pétrement— en el 
mundo y en el poder»; ese rechazo obstinado 
procede del principio mismo de su teología 
matemática, en la acepción rigurosa del tér- 
mino. Según Simone Weil, el prólogo del evan- 
gelio de Juan, tal como lo recitamos, está al- 
terado, si no por un contrasentido, cuando me- 
nos por un error de traducción lo bastante 
grave como para desencadenar toda su dialéc- 
tica de la encarnación. En primer lugar, afirmar 
que «en el comienzo era el Verbo» es olvidar 
que la palabra griega Logos «quiere decir ante 
todo relación». En segundo lugar, el equiva- 
lente para sustituir la palabra verbo no es re- 
lación, sino mediación, es decir, nexo. ¿Qué es 
Dios sino el Eterno? ¿Dónde estamos nosotros 
sino en el tiempo? ¿Es posible una relación en- 
tre Dios y el tiempo? Ninguna, por definición. 
Sólo puede haber, por tanto, «un contacto de 
persona a persona entre el hombre y Dios, a 
través de la persona del mediador. Al margen 
de éste sólo cabe una presencia colectiva, na- 
cional, de Dios en el hombre.» Simone Weil 
siente igual horror hacia el anatema que lleva 
al genocidio de los amalecitas, de los cátaros o 
de los judíos en los diversos momentos de la 
historia, que hacia el sincretismo, «síntesis de 
las religiones» que «implica una deficiencia en 
la atención». El sincretismo conduce, en 
efecto, a la peor confusión entre la religión 
que, gracias a un mediador, permite al hombre 
tener un contacto con Dios de persona a per- 
sona y la que, a falta de mediación, sustituye 
la «tangencia» personal por algo que Simone 
Weil repudia: una alianza con el conjunto de 
un pueblo elegido que, dirigida necesariamente 
(cree ella) contra el conjunto de otro pueblo 
maldito, tiende a descargar en la complicidad 
divina la responsabilidad de crímenes imputa- 


/ 
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bles al mal uso de la libertad de que fue dotado 
el hombre por el amor de su Creador. Sólo una 
vez recurrió Simone Weil a un lenguaje com- 
FE deu inputs Copos sl 
pudiera haber una Inquisición sin tri r n 
hoguera): en la más larga de sus cartas al padre 
Perrin, reconoce la legitimidad de una exco- 
munión: la de la herejía que «niega la encar- 
nación». En suma, toda su experiencia, la fe 
que es producto de su inteligencia iluminada 
por el amor, la orienta hacia los sacramentos. 
En ese momento destaca su otra definición de 
la fe, la que figura en la carta a Maurice Schu- 
mann, titulada acertadamente por ella misma 
Théorie des sacrements: «La creencia produc- 
tora de realidad tiene por nombre la fe.» A juz- 
gar por sus palabras, la sed de Dios se con- 
funde con la sed de la presencia real. ¿Por qué 
se consumió, pues, con dos actitudes igual- 
mente inaceptables: la de estar torturada cons- 
tantemente por esa sed y la de no apagarla 
nunca? 

3. LA MÍSTICA, LA DESGRACIA Y EL SÍ MISMO. 
Aquí es donde la experiencia mística se explica 
o se ilumina mediante «la experiencia de sí 
mismo y del Sí Mismo», mediante esa relación 
del sí mismo interior con el Sí Mismo universal 
vislumbrada en los textos sánscritos y que Si- 
mone Weil había estudiado en Marsella du- 
rante el terrible invierno de 1940. Esta evo- 
cación no es fortuita, porque su «experiencia de 
sí misma» ofrece un rasgo que la hace entron- 
car, más que con los filósofos occidentales, 
propensos a veces —como Descartes junto a su 
estufa— a apartarse del mundo, con Ghandi, 
por citar un nombre; Simone Weil no admitió 
nunca, sobre todo en lo referente a ella misma, 
la menor separación entre el pensamiento y la 
acción: los actos no deben contradecir a los 
pensamientos y, además, éstos deben ser acti- 
vos. Convencida de que el alma «produce fru- 
tos en la espera» y el deseo de Dios atrae la 
gracia, su vida no se caracterizó, sin embargo, 
por su carácter contemplatiyo. Cuando murió, 
antes de cumplir los treinta y cinco años, había 
desplegado la máxima energía al servicio de las 

más variadas empresas. Después de abandonar 
la Escuela Normal Superior con el título en fi- 
losofía, fue miliciana durante la guerra de Es- 
paña y trabajó como obrera en un suburbio pa- 
risiense, no para extraer sus ideas de la expe- 
riencia, sino para modelar su conducta con- 
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torme a sus ideas. Cuando descubrió en Ca 
taluña que sus camaradas de lucha se pro 
ponían matar a un sacerdote por el hecho de 
serlo, abandonó sus filas con un sentimiermo 
de horror que hizo se estremeciera hasta la ago 
nía. Expulsada de la universidad en 1949, tra- 
bajó como vendimiadora en el sur de Francia, 
y no por necesidad, sino por sometimiento a la 
necesidad. Atormentada por constantes dolo- 
res de cabeza, extenuada por la enfermedad, 
roída por la tristeza, hizo un esfuerzo sobre- 
humano durante los últimos meses de su vida 
para componer en casa de la asistenta o sobre 
el camastro que se había armado en una ofi- 
cina, o en una cama de hospital, una obra in- 
mensa en la que cada fragmento, puesto en lim- 
pio con letra clara, constituye un fruto perfecto 
de la serenidad. Théorie des sacrements figura 
entre estos últimos textos. Simone Weil anun- 
cia, revela y explica en este escrito por qué su 
muerte —«nacida de su propia vida», como 
dice admirablemente Rainer Maria Rilke— es, 
más que el término de una existencia, el final 
de una experiencia religiosa, Tenía tres razones | 
para querer morir. En primer lugar, el acta ofi- 
cial de defunción señala que «la difunta se con- 
denó y se mató ella misma, renunciando a co- 
mer»; en 1943, los periódicos ingleses, que 
nada sabían de ella, presumieron, no sin vero- 
similitud, que había resuelto identificarse 
con todos aquellos, especialmente los niños, 
que morían de inanición. En segundo lugar, 
sólo había ido a Inglaterra para llevar a cabo 
una «misión de sacrificio», como antes había 
asumido la causa de los republicanos españoles 
para luchar en sus filas; un ser «tan singular y 
transparente» —según las palabras de su a 
marada Jean Cavaillès— sólo podía esperar v 
rechazo. Una de sus cartas había hecho prever 
que no sobreviviría a aquella paraa i 
gracia que se cierne sobre a mun nia e 
obsesiona y me consume hasta anu ana 
cultades, y sólo puedo recuperarlas E bata 
de esta obsesión si tomo sobre e o 
parte del peligro y de a cantidad de 
plico me procuréis, si es posible, eserve de ser 
sufrimiento y de peligro que me pr Ca a Pero, 
estérilmente consumida por la dl he 
¿cómo limitarse a eso si ella m racrificio to” 
Je eneko fás Lejos an da fuerzas de Su 
tal era (así lo creía con tO h debilidad de Y 
alma, que medraba con la 
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cuerpo) rehusarle la luz. «Tengo la certeza in- 
terior —había escrito— de que esta verdad me 
será revelada, si acaso, en el momento en que 
yo misma esté físicamente en la desgracia, en 
una de las formas extremas de la presente des- 
gracia.» La carga sobrenatural de la expresión 
«esta verdad» da lugar a una de las frases más 
límpidas y concisas de Simone Weil, que nos 
asegura: «Siento un desgarramiento que se 
agrava sin cesar y al mismo tiempo en la inte- 
ligencia y en el centro del corazón, por la in- 
capacidad en que me hallo de conciliar en la 
verdad la desgracia de los hombres, la perfec- 
ción de Dios y el nexo entre ambos extremos. » 

Así reaparece el > Logos. «Al principio era 
la relación, el nexo, la mediación.» En suma, 
la misión de sacrificio que ella implora es, si no 
el único, cuando menos el primer sacramento 
al que su vocación la impulsa, porque una 
cierta cantidad de sufrimiento y de peligro asu- 
mida voluntariamente es la condición necesaria 
y súficiente para percibir el nexo entre el dolor 
de los hombres y la perfección de Dios. Es 
probable, casi seguro, que esta revelación es- 
perada, prometida, sea poco anterior o simul- 
tánea con su muerte, una muerte que el común 
de los mortales calificaría de atroz. Pero Si- 
mone Weil no busca el martirio: busca la ver- 
dad. 

Esta familiaridad con la crucifixión, ¿le 
acercó al Crucificado? ¿No es csta familiari- 
dad, por el contrario, la que, llevada a su úl- 
timo término, le impidió aquella presencia real 
que le fue más necesaria que a ningún otro? En 


, Otros términos, ¿no rechaza ella a Jesucristo, 


mn 


real y sustancialmente presente en la eucaristía, 
a fuerza de querer asemejarse a Jesucristo cru- 
cificado, incluso —atrevámonos a decirlo— a 


| fuerza de querer ser Jesucristo crucificado? 


Simone Weil respondería quizé que nunca se 


| desconfiará bastante del «Dios objeto», frente 
¿al cual era puesta en guardia pcr la termino- 

logía filosófica. Al final de La connaissance sur- 
. naturelle llegará a decir: «El amor a lo que no 


existe es más fuerte que la muerte. Amar lo que 
no existe... qué absurdo. Es una locura. Ahí 
está, sin embargo, la salvación del alma.» 


Acaso reconocería también en esta imitación 
de Jesucristo, que comienza con una «una 
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cierta distancia» y luego se condena a guar- 
darla, el desquite de un orgullo tan abatido que 
ella consideraba el estado en el que es impo- 
sible ser estimado o entendido por los hombres 
—! estado de Jafficr en Venise sauvée— como 
el último refugio de la dignidad. 

Las dos respuestas se unen, sin embargo, 
para explicar y justificar la irradiación póstuma 
de Simone Weil: ella, contemporánea de Albert 
Camus, confirió a la roca de Sísifo —por la sin- 
gularidad de su testimonio místico— un valor 
redentor. 


Bibliografía. M.M. Davy, Introduction au message 
de S. Weil, París 1954; J. CABAUD, L'expérience vé- 
cue de S. Weil, París 1957; V.H. DeB1DOUR, S. Weil 
ou la transparence, Paris 1963; S. PÉTREMENT, La vie 
de Simone Weil, 2 vol., París 1973; Simone Weil, phi- 
losophe, historienne et mystique, en Actes du Collo- 
que de Cerisy, 1974, publicadas por G. Kann, París 
1978. 
MAURICE SCHUMANN 


WOTAN > Odín. 


Bibliografía. C.G. Juna, Wotan, Neue Schweizer 
Rundschau, Il, 1936 (trad. fr. en Aspects du drame 
contemporain, París 1971). 


WURUNKATTE. Principal denominación 
hatti del dios de la guerra. El nombre significa 
«rey de los países». 

> Zababa. 


WURUSHEMU, Nombre hatti de la diosa 
Sol de — Arinna. 
= Hepat, — Sol. 


WU-WEI (la no acción). Término del voca- 
bulario del > taoísmo. La acción del + Dao 
es demasiado universal, inmanente a los seres 
y más allá de toda especificación, como para 
poder ser descrita o, incluso, expresada. Se 
prefiere decir que actúa (wei) sin interferir (wu 
wei). El Sabio, al igual que la Tierra, el Cielo 
y el Dao, actúa de forma natural y sin inter- 
ferir. 
> Ziran (lo natural). 
CLAUDE LARRE 


XIAN (Los Inmortales). Según el panteón > 
taoísta, existen ocho Inmortales, al igual que 
existen ocho direcciones y ocho vientos. Las 
ocho direcciones son las de los cuatro puntos 
cardinales y sus cuatro puntos intermedios, - 
con sus vientos respectivos. Ocho ancianos de 
tez rosada y alma sonriente, signos de buena 
salud general. Recreándose de cien maneras, en 
las islas de los Bienaventurados, al borde del 


mar, en las grutas y en el seno de las montañas, 


muestran así qué es la vitalidad de la longevi- 
dad. 

A semejanza de los — bodhisattva, invitan y 
protegen a los humanos. Ellos son Hanzhong 
Li, el primero y el maestro del célebre Lú 
Dongbin, un pobre diablo patrón de los ne- 
cesitados; Zang Gulao, cuya montura es un 
asno blanco mágico; Lan Caihe, un bardo an- 
drógino; Han Xiangzi, supuesto sobrino de 
Han Yu (eminente prosista de la época Tang); 
Cao Gujiu, supuesto hermano de una empe- 
ratriz de los Song; He Xianggu, la muy gra- 
ciosa Inmortal He; en el séptimo lugar, Tieguai 
Li, cierto Li, al que se reconoce por su muleta 
de hierro, lo que prueba que un buen asceta, 
incluso si está mutilado, puede convertirse en 
un buen inmortal. 

— Simbolismo numérico chino, —> taoísmo 


en Vietnam. 
CLAUDE LARRE 


XIPE TÓTEC. Divinidad de complejas atri- 
buciones, Xipe Tótec («Desollado-Nuestro Se- 
ñor») no aparece en México central hasta una 
época relativamente tardía. Su culto proviene 
de Yopitzinco, territorio de la tribu yopi, lla- 


mada tambiér. tlappaneca, que opuso una tenaz 
resistencia a la expansión azteca en la región 
montañosa del actual Estado de Guerrero. Esta 
tribu practicaba la orfebrería, técnica impor- 
tada sin duda del Perú. 

Dios de la primavera y del renacimiento de 
la vegetación, y dios también de los orfebres, 
Xipe Tótec se representa revestido con la piel 
de una víctima que simboliza a la vez la vege- 
tación nueva y la hoja de oro. Durante el se- 
gundo mes del año, Tlacaxipenalizeli («deso- 
llamiento de los hombres») se sacrificaban víc- 
timas a las que se desollaba y con cuya piel se 
revestían los sacerdotes. Mediante este rito se 
esperaba obtener el fin de la sequía y la lluvia 
fecundante que cae durante la noche. De ahí 
uno de los sobrenombres del dios, «Bebedor 


Nocturno». 
JACQUES SOUSTELLE 


XOANON. Derivado del verbo xeo, «raspar, 


Es uno de los nombres que los griegos 


lir». 
pia ma, > betilo, 


daban a la estatua divina (— agal 
— coloso). Los arqueólogos modernos lo re- 

servan de forma abusiva para referirse al ídolo 

esculpido en madera y que remonta al período 

arcaico. , 

Si bien el primer carácter aparece asi en Pau- 
sanias (siglo 11 de nuestra era), no encuentra 
confirmación en otros lugares: un x0anon po- 
día ser de piedra, de bronce O de marfil. En 
cuanto al segundo carácter, no se basa en nin- 
gún testimonio preciso, sino sólo en el hecho 
de que las estatuas de madera suelen conside- 


rarse como obras muy antiguas. 
JULES LABARBE 


XOCHIPILLI 


XOCHIPILLI. «Príncipe (pilli) de las flores 
(xochitl)», este dios protege a los jóvenes no- 
bles; es la divinidad más benéfica y bondadosa 
del panteón mexicano. Las flores, la música, la 
danza y los juegos constiruían su dominio, así 
como el de su compañero Macuilxochitl 
(«Cinco flores»). 
JACQUES SOUSTELLE 


XOCHIQUETZAL. «Flor (xochitl)-pluma 
de quetzal», o «flor preciosa», esta diosa es la 
contrapartida femenina de Xochipilli. Protegía 
la juventud, el amor y la música. Se la repre- 
sentaba tocada con dos grandes penachos de 
plumas de quetzal. Su efigie formaba parte con 
frecuencia de los pequeños ídolos de terracota 
que cada familia conservaba en su oratorio par- 
ticular. 


JACQUES SOUSTELLE 


XOLOTL. Divinidad menor y uno de los as- 
pectos de > Querzalcoztl, su doble o hermano 
gemelo. Estrella matutina y vespertina, Quet- 


1840 


zalcoatl y su doble desaparecen y reaparecen 
después de haber permanecido algún tiempo en 
el mundo subterráneo de los muertos. Xolotl 
es representado con los mismos atributos y or- 
namentos de Quetzalcoatl, pero con una más- 
cara de esqueleto. 


Bibliografía, J. SousteLLE, La vie quotidienne des 
Aztéques á la veille de la conquête espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los Aztecas en 
víspera de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, México). 


JACQUES SOUSTELLE 


XU (el vacío). En la terminología del => 
taoismo, xu es una de las palabras que con- 
notan la idea del vacío, aunque más bien es el 
aliento primordial en el universo y en el indi- 
viduo. La meditación se asemeja al estado de 
vacío, en el que no se manifiesta nada, pero en 
el que transcurre la existencia. 
> Kong (el vacío). 
CLAUDE LARRE 


YACATECUHTLI. «El señor que anda ha- 
cia adelante» es el dios protector de los poch- 
teca, los negociantes que se dirigían a las pro- 
vincias lejanas del imperio azteca, e incluso 
fuera de éste, para cambiar los productos de la 
meseta central (mantas de pelo de conejo, ins- 
trumentos de obsidiana) por las mercancías 
exóticas, el oro, el caucho, el jade, etc. Esos 
negociantes rendían un culto especial a este 
dios. Durante sus largos viajes, formaban un 
haz al final de cada jornada con sus bastones 


de marchá, haz que representaba a Yacate- 
cuhtli, 


Bibliografía. J. SoustELLE, La vie quotidienne des 
Azteques a la veille de la conquéte espagnole, París 
1955 (trad. cast. La vida cotidiana de los Aztecas en 


víspera de la conquista, Fondo de Cultura Econó- 
mica, México). 


Jacques SousTELLE 


YAHVÉH (YHWH). Nombre personal del 
Dios de Israel tras la revelación efectuada a 
Moisés en la zarza ardiente (Éx 3,14). Aunque 
la etimología de la palabra es controvertida, 
para los autores bíblicos no cabe duda de la re- 
lación del Nombre divino con la raíz signifi- 
cativa ser (ahí). No se trata de una afirmación 
metafísica del ser de Dios, sino de la procla- 
mación de que Dios se vuelve presente cuando 
se le invoca con rectitud: «Yahvéh, el Dios de 
vuestros padres... Éste es mi nombre para 
Siempre; éste es mi título de gencración en ge- 
neración» (Ex 3,15). Yahvéh se nos presenta 
como el Dios celoso (en el sentido de exclu- 
sivo), el «Dios compasivo y miscricordioso, 
tardo a la ira y rico en gracia y fidelidad» (Éx 


34,6) que, pronto al perdón, castiga también a 
los culpables. 

Al acercarse la era cristiana el judaísmo eyi- 
taba pronunciar, por respeto, el nombre divino 
y lo sustituyó por el apelativo Adonai, el Señor 
(en griego, Kyrios). Sólo el sumo sacerdote po- 
día pronunciar el Nombre al penetrar en el 
santo de los santos el día del gran Perdón (> 
Kippúr). Cuando los > masoretas vocalizaron 
el texto consonántico, asignaron a las cuatro 
consonantes sagradas las vocales correspon- 
dientes a Adonai, lo que explica la errónea Ey 
tura Jéhovah que se extendió por Occidente 
desde la época del Renacimiento hasta comien- 
zos del siglo xx, cuando los estudios críticos 
restituyeron la verdadera pronunciación del 
Nombre divino. 

—> Dios en el Antiguo Testamento, —> nom- 
bres de Dios. 

ÉDOUARD COTHENET 


YAJÑA. Palabra sánscrita que significa sa- 
crificio, derivada de la raíz yaj, que quiere decir 
«ofrecer, sacrificar». Esta misma raíz se en- 
cuentra también: en > yajus, «fórmula sacrifi- 
cial», 

MicHEL DELAHOUTRE 


YAJUR-VEDA. — Veda de las «fórmulas w 
crificiales» (yajus), esta colección de fórmu S 
está concebida para ser utilizada por el prm 
gado de los actos rituales en la liturgia e i 
que las recitaba en voz baja pinan yar 
su función. Aunque resulta impos! Ved e 
con exactitud, la colección del Yajur- de cel 
viene, tal vez, del siglo x11 a.C. Hoy dia, 


| 


YAJUR-VEDA 


demos encontrarla en dos formas distintas. En 
una de ellas, llamada Yajur-Veda blanco, fi- 
guran únicamente las fórmulas (yajus y > 
mantra); en la otra, el Yajur-Veda negro, fi- 
guran también explicaciones de las mismas. 
Presenta un gran interés para el estudio del sa- 
crificio védico, pero el Yajur-Veda es difícil- 
mente accesible para los no especialistas. 
MICHEL DELAHOUTRE 


YAKSA. Divinidades secundarias del — hin- 
duismo (aunque figuren también en el > bu- 
dismo), los yakga son genios terrestres y so- 
lares, cuya función es proteger las riquezas y 
dar escolta a su príncipe, Kubera, señor de las 
riquezas. Como protectores de los campos y 
de las cosechas, tienen su lugar en los cultos 
campesinos. Presentan también un interés de 
orden iconográfico, ya que las estatuas más 
antiguas de la India (siglo 11 a.C.) son repre- 
sentaciones de yaksa y yakşi (femenino) en 
forma de hombres y mujeres, opulentos y be- 
névolos. Las iconografías de + Ganeía, el jo- 
ven dios con cabeza de elefante, son del mismo 
tipo que las de los yakga. 
MICHEL DELAHOUTRE 


YAMA. Primero de los mortales, idéntico a 
=> Yima, el hombre primordial del > Avesta, 
Yama es en el — hinduismo el rey de los muer- 
tos. Aparece ya en el — Rig Veda, donde fi- 
gura con su hermana gemela, Yami, con la cual 
contrae matrimonio para dar comienzo a la hu- 
manidad. Aunque asimilado a un dios, Yama 
fue el primer ser que murió, y, por tanto, el 
primero en franquear el umbral de los infier- 
nos, donde mora y reina desde entonces. 
> Jano, —> Manu, > Tuisto. 
MICHEL DELAHOUTRE 


YANG (alimentar). Es propio de la Vía (> 
Dao) «alimentar» a aquello que ella ha pro- 
ducido. Pero cada uno es responsable de sí 
mismo y debe ayudar, por propia iniciativa, al 
mantenimiento que hace la Vía de la vida en su 
persona, 

Yang xing, «nutrir el cuerpo», es no alimen- 
tar sino el aspecto externo del yo. Muchos ex- 
cesos y todos los extravíos provienen de la 
preocupación, casi universal, de prosperar se- 
gún el cuerpo, 


Yang shen, «nutrir los espíritus», es alimen- 
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tar la propia interioridad, comunicar cada vez 
mejor con los demás, con los — antepasados, 
con todo lo que vive, y prosperar por las raí- 
ces, mantenerse allí donde uno se encuentra 
arraigado, y acompañar en lo que tiene de más 
puro, de más simple y de más natural, al mo- 
vimiento que nos hace ser. Este yang shen in- 
cluye un yang xing: se trata aquí (xing) de un 
homéfono que significa naturaleza propia. In- 
cluye el aspecto cercano de yang jingshen: ali- 
mentar la vitalidad de los espíritus y las esen- 
cias cuya unión me hace ser, 

Yang jingsben se practica mediante la absti- 
nencia total de cereales, que hacen germinar en 
nosotros los «tres gusanos», o «tres cadáve- 
res». Esos «tres», nos corroen el cerebro (y 
toda la zona superior donde radican las co- 
municaciones trascendentes), el corazón (mo- 
rada de los «espíritus» y zona media donde se 
regulan las conductas) y el vientre (zona infe- 
rior que contiene todo lo necesario para, la ali- 
mentación de los > hálitos corporales). 

CLAUDE LARRE 


YANG ZHU. Entre los precursores del => 
taoísmo, en la época de los Reinos Comba- 
tientes (403-222 a.C.), se encuentran; Peng 
Meng, Tian Pian, Shen Dao y Yang Zhu (o 
Yang Sheng). La actitud de Yang Zhu, ego- 
tista, no fue sin embargo negativa. Al alejarse 
de los asuntos del mundo, buscaba el valor in- 
trínseco del hombre y el modo de preservar la 
autenticidad del yo. La atención se concentra 
en la «vida», la vida personal, la vida natural. 
Esta búsqueda mística es el origen y el término 
de los destinos concretos. 
CLAUDE LARRE 


YASNA. Yasna designa en el + Avesta, el 
sacrificio, lo mismo que en la India su homó- 
loga yajña. También es el nombre de una gran 
parte del > Avesta (aproximadamente un ter- 
cio de lo que se conserva de éste), que el sacer- 
dote recita durante el sacrificio. Comprende 72 
capítulos, en el centro de los cuales se sitúa el 
> Yasna baptanbaiti, rodeado por los 17 => 
gatha. La ceremonia del yasna es esencialmente 
una ofrenda de —> haoma. Se trata más con- 
cretamente de una ofrenda de leña, de incienso 
y de grasa animal, al fuego, y de leche y de jugo 
de dos plantas, entre ellas el haoma, al agua. 
En este conjunto se ha introducido la costum- 
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bre de recitar los gáthá. Cuando llegue la => 
frájo-kereti, se celebrará el último yasna, 
Yasna deriva de yaz «sacrificar», es decir esen- 
cialmente santificar por medio de palabras, 
bendecir, consagrar, de donde proviene — ya- 
zata, así como yašta, que a su vez da en > peh- 
levi > yajt. En persa, el término yasna se ha 
transformado en jan y significa «fiesta». 
JAcques DucHESNE-GUILLEMIN 


YASNA HAPTANHAITL Designa un 
grupo de siete capítulos del > Yasna, redac- 
tados en el mismo dialecto que los > gáthá y 
compuestos por fórmulas sagradas del culto de 
> Ahura Mazda, de los > Ameja Spenta y del 
Fuego. 

JAcques DucHESNE-GUILLEMIN 


YAST. Forma > pehlevi del avéstico yašta 
que designa las partes del > Avesta que con- 
tienen oraciones dirigidas a los distintos dioses 
(> Mithra, > Anāhitā, etc.) y que se recitan 
en las fiestas de los mismos Yajta significa li- 
teralmente «ritualmente recitado». El yast 5 
está dedicado a —> Anáhitá, el 8 a Tistriya, 
el 10 a Mithra, el 13 a los > Fravasi, el 14 a > 
Verethraghna, y el 19 al — Khvarenah. 
Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN 


YAZATA. En la amalgama que constituye el 
— Avesta no gáthico, este término designa de 
una forma muy general a los seres que son dig- 
nos de un culto, sin especificar si se trata de > 
aburas, — bagas o de —> ameja spentas. En 
plural, la palabra ha dado en > pehlevi yaz- 
dan, término que ha acabado por designar al 
dios único y por traducir a,Allah o traducirse 
por Allah, evolución que puede ser comparada 
a la, prehistórica, del hebreo elobim. 


sms 


un 
Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


YAZILIKAYA. Santuario rupestre al aire li- 
bre situado a 2 km de Hattusa y construido o 
acabado por el rey hitita Tudhaliya 1v sobre el 
1250 a.C. Delante del santuario se han resca- 
tado ruinas de edificios culruales. La parte del 
templo excavada en las rocas consta de dos ha- 
bitaciones. La primera y más grande —cámara 
A— a la que se accedía a través de unos pro- 
píleos que la unían al edificio cultual anterior, 
ofrece en sus paredes laterales una representa- 
ción del panteón imperial hurritizado. Al 


Y 
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fondo de la estancia, la escena central nos 
muestra a la pareja divina principal enfrentada, 
es decir, — Teshub de pie sobre los dioses- 
montañas y su paredro — Hepat, sobre una 
pantera. Tras las piernas de Teshub se perfila 
su hijo —+ Sharruma, mientras que tras Hepat 
se distingue al mismo Sharruma seguido por las 
diosas. 

Hacia esta escena central convergen los dio- 
ses, en su mayoría coronados con tiaras de 
cuernos, a la izquierda, y las diosas, vestidas 
con traje ceremonial y tocadas con una especie 
de polos, a la derecha. Puedzn contarse 65 dio- 
ses en total aunque su número real, teniendo 
en cuenta las lagunas existentes, podría elevarse 
a 70. Los dioses principales llevan su nombre 
anotado en escritura jeroglífica hurrita. El san- 
tuario no refleja una tradición anatolia sino 
más bien un panteón provincial hurritizado y 
tomado de > Alepo o de + Kummani. Mues- 
tra el grado de hurritización alcanzado a fines 
del imperio hitita. La segunda estancia —cá- 
mara B— de dimensiones más reducidas, a la 
que se accede por un estrecho corredor pro- 
tegido por dos monstruos, tenía una función 
difícilmente determinable, Varios estudiosos la 
han identificado como la cámara funeraria de 
los reyes hititas, o de Tudhaliya 1v en parti- 
cular, En sus relieves aparecen doce dioses en 
marcha, un dios-espada con pomo en forma de 
león (este dios podía representar una potencia 
infernal), y finalmente el dios > Sharruma sos- 
teniendo afectuosamente en sus brazos al rey 
Tudhaliya 1v, su-protegido, 


> Sharruma. 


Bibliografía. E, Laroche, «Revue hittite et asiani- 
que» 84-85 (1969) 61-109; H.G. GÚTERBOCK, en 
Yazilikaya, 1975, págs. 167-192, Interesante análisis 
en K. BrrrEL, Les Hittites, París 1976, págs. 202ss 
(trad. cast. Los Hititas, Aguilar, Madrid 1979); E. 
Masson, Le panthéon de Yazilikaya, Inst. Francés 
de Estudios Anatolianos, síntesis n.° 3, París 1981; 
H.G., Gürerrock, Les hiéroglyphes de Yazilikaya, 
Inst. Francés de Estudios Anatolianos, síntesis n.° 11, 
París 1982. 
RENÉ LEBRUN 


YGGDRASILL, Yggdrasill es, según los 
antiguos escandinavos, cl árbol del mundo. Es 
un askr (fresno, tejo o roble), eje y soporte de 
los mundos, sostenido por tres raíces que se 
hunden en los dominios de los dioses, de los 
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gigantes y de los hombres. Tiene otros nom- 
bres: Mimameidr, viga de Mimir, el consejero 
de —> Odín, por tanto árbol de ciencia y sa- 
biduría; Laeradr, árbol protector de la familia, 
de la tierra, signo de fertilidad y fecundidad. 
Es el árbol del destino, habitado por las => 
Normas, que tejen allí el hilo del porvenir. 
Junto a sus tres raíces se encuentran tres fuen- 
tes. Yggdrasill es «simultáneamente fuente de 
toda vida, todo saber y todo destino» (R. Bo- 
yer). Mantiene el universo en un conjunto co- 
herente. A su pie se reúnen los — Ases para 
realizar su = thing, la corte de justicia. Es el 
corcel (drasill) de Yggr (el temible), es decir, 
de Odín. De igual modo es el poste central de 
las casas escandinavas, en el que están tallados 
nueve mundos. Ygedrasill, axis mundi, «ideo- 
grama de la mitología escandinava» (Eliade), 
soporta y simboliza el cosmos, y une los do- 
minios respecuvos de los difuntos, los gigan- 
tes, los hombres y los dioses. Además, como 
en toda la tradición indoeuropea, es el árbol 
sagrado del culto. 


Bibliografía. R. BOYER, Le religion des anciens Scan- 
dinaves, Paris 1981. 
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YIHAD. El Jibad, traducido habitualmente 
—sin razón— por «guerra santa» (palabra que 
no existe en lengua > árabe) es un elemento 
importante en la vida del creyente musulmán 
y, sobre todo, en la > comunidad musulmana. 
En todas las épocas, y ahora más que nunca, 
ha sido una fuente de malentendidos y de ca- 
lumnias hacia el — islam. 

El término y sus derivados (moyabid, «el; 
que lucha»...) significa el esfuerzo que hay quej 
realizar para alcanzar un fin. Es una abrevia-| 
tura cuya fórmula completa, frecuente en el — 
Corán, es «el esfuerzo en el camino de Dios», 
en el sentido de un esfuerzo para hacer reinar 
los derechos de — Dios, para lo que pueden 
emplearse diversos medios. 

Uno de ellos es el esfuerzo «militar», cuando 
se trata de defender el ámbito musulmán 
también cuando es necesario «abrir» (fath) al 
islam un país que rechaza la invitación pacífica 
a abrazarlo. Sin entrar en las polémicas de de- 
tractores y apologetas de todo tipo del islam, 
hay que reconocer que en el Corán el empleo 
de la fórmula aparece casi siempre en un con- 
texto de lucha. 
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Este aspecto «militar» del jibad será fre- 
cuente en la historia del islam, no solamente 
contra los no musulmanes, sino incluso entre 
musulmanes, lo que, en principio, es ilegítimo. 
Los juristas reglamentaron severamente sus 
condiciones y sus límites (respeto a los ancia- 
nos, mujeres y niños, prisioneros, sacerdotes, 
monjes, edificios religiosos, etc.). Ahora bien, 
aunque el Corán y el islam no excluyen esta 
forma de ):bad militar, no es ni su única forma 
ni la más importante. 

Entre los moralistas y los místicos, el «gran 
Jihad» correspondería a lo que nosotros lla- 


mamos «combate espiritual», quedando el Ji- \ 


had militar relegado al papel de «pequeño Fi- 
hád». Otros consideran que es la lucha por la 
expansión islámica a través de la predicación 
pacífica. En los Estados musulmanes contem- 
poráneos se considera a menudo que el «gran 
jibad» es la lucha contra el subdesarrollo, por 
la promoción del hombre, la alfabetización, los 
servicios sociales, etc. y, para la oposición, la 
lucha contra la opresión y las injusticias, 
ROBERT CASPAR 


YIJING (o Yiking). El Libro de las Mutacio- 
nes (Yijing) es una colección de esquemas adi- 
vinatorios, figuras formadas cada una por 6 lí- 
neas enteras o partidas que forman los 64 he- 
xagramas. De cada hexagrama depende una rú- 
brica explicativa que sirve para la adivinación. 
Al tratar del constante cambio de la vida, las 
consideraciones de esta obra clásica intervienen 
de forma continua en la doctrina y la práctica 
= taoístas. 
CLAUDE LARRE 


YIMA. Yima es en el + mazdeísmo el primer 
rey. Hijo de Vivanhan, es decir del sol, al igual 
que su homólogo indio > Yama es hijo de Vi- 
vasvant y reina en una edad de Oro. Comparte 
con el sol el epíteto estereotipado de kbjaeta, 
«espléndido», de donde el término persa Jam- 
sid. En el — yajt 19 se recoge su leyenda, que 
se relata con más amplitud en el capítulo 2 del 
> Videvdat. Es un rey pastor. En tres ocasio- 
nes ha ensanchado la tierra, por orden de > 
Ahura Mazda, para que quepan los hombres y 
los rebaños, con una aguijada y un cuerno. Ha 
construido también para ellos y las plantas, 
contra la amenaza del invierno riguroso, un re- 
fugio subterráneo. Pero ha pecado, y, en con- 
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secuencia, el + kbvarenab, la gloria real, se ha 
evadido de él. Según la epopeya puesta en ver- 
sos persas por Ferdusi, Jamšid, destronado, es 
serrado en dos y el rey Zohak, adaptación hu- 
manizada y arabizada del dragón — Až Dahák, 
le sucede. 

JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


YIN-YANG. El cielo-tierra es algo animado. 
Su movimiento íntimo no resulta perceptible 
para nosotros. Sin embargo, somos los testigos 
de mil cambios y diez mil transformaciones. 
Los cambios, de origen celeste, devienen trans- 
formaciones de origen terrestre. Se llama yin- 
yang a la formulación más elevada del hecho 
del cambio y de la transformación. El yin-yang 
es, etimológicamente, el contraste entre la 
sombra (yin) y la luz (yang). Lo que propor- 
ciona el aspecto estático del yin-yang es el lado 
sombrío, al que corresponde el lado solar. Su 
aspecto dinámico radica en el hecho de que el 
lado sombrío será después alcanzado por el sol, 
mientras que el lado solar entrará en la sombra. 

> Dao, > prácticas sexuales (taoismo), => 
rito taoísta daochang, —> sectas taoístas, = 
simbolismo numérico chino. 

CLAUDE LARRE 


YINNS. Los Yinns son seres inteligentes, do- 
tados de un cuerpo constituido por una materia 
etérea, emanados del fuego sin humo (Corán 
55,15), generalmente invisibles, aun cuando a 
veces pueden aparecerse. El —+ Corán afirma 
su existencia y distingue entre ellos a musul- 
manes e infieles. Los yinns pueden perjudicar 
al hombre o favorecerle, y la creencia en ellos, 
emparentada con las creencias en los espíritus, 
ha servido de puente entre el primitivo ani- 
mismo pagano y el > islam. En el folklore de 
los países musulmanes abundan las alusiones a 


los yinns: lugares encantados, “precauciones 
que han de tomarse, etc, 


Bibliografía. Djinn, El. 
Jacques JomierR 


YNGLINGA SAGA. > Saga mítica escrita 
por Snorri Sturlusson que relata la vida de los 
primeros reyes de Suecia. Snorri hace de => 
Odín un rey asiático exiliado, mago y con- 
quistador, lo que nos sitúa ante una interpre- 
tación — evemerista de la mitología germánica. 


YOGA 


Bibliografia. R. BOYER, Les religions de l'Europe d 
Nord, París 1974, págs. 137-144, 
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YOGA. En un sentido amplio, un yoga (de 
la raíz sánscrita yuj, que significa uncir, unir 
designa, entre los hindúes, una disciplina uni- 
tiva que aspira a hacer concurrir las energías del 
hombre hacia un fin determinado: su descon- 
dicionamiento físico, mental o espiritual, su = 
liberación, su unión con el Absoluto. Así, 
puede hablarse del > karma yoga, disciplina 
personal que se alcanza con la práctica de ritos 
y deberes; del — bhakti yoga, con la práctica 
de la devoción; del > jñána yoga, con la prác- 
tica de la reflexión y de la meditación; del tan- 
tra yoga, siguiendo las exhortaciones de los =» 
tantra; del > japa yoga, mediante la repetición 
del nombre divino, etc. En todos estos casos, 
la palabra yoga equivale a marga, O vía espi- 
ritual. Se trata siempre de controlar y Orientar 
las facultades del hombre mediante un ejercicio 
o un método apropiado. Por ello, la > Bha- 
gavad-Gita propone diversas vías o yoga. 

Sin embargo, y sobre todo en el mundo oc- 
cidental, la palabra yoga designa casi siempre 
una disciplina particular del cuerpo y del es- 
píritu que utiliza ejercicios físicos (fundamen- 
talmente posturas y el control de la respira- 
ción) y espirituales (esencialmente la concen- 
tración y la fijación del pensamiento). En este 
último sentido, el yoga invoca para sí un origen 
inmemorial en la India. En todo caso, está his- 
tóricamente probado que en el subcontinente 
indio se practicaba el yoga bastante antes de la 
era cristiana: los — upanisad védicos, así como 
la Bhagavad-Gita y los primeros textos búdi- 
cos, nos ofrecen los primeros bosquejos. 

Al igual que sucedió con otros sectores cul- 
turales o religiosos hindúes, las ideas funda- 
mentales del yoga no fueron recogidas, estu- 
diadas y sistematizadas en forma de — sútra 
hasta los primeros siglos de la era cristiana, i 
tradición, los yoga-sútra O «aforismos, E 

. niali. La misma 
yoga», se atribuyen a > Patañja i 
forma de esta enseñanza —frases breves on 
densadas en extremo— presupone una F 
misión oral acompañada de un SRE 

$ “an incomprensibies. 

el cual los yoga-sútra serían Incomp encon 
Por otra parte, resulta más fácil entrar 
tacto con el yoga a través d lo 
mediante los yoga-şü ¿ 
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Para comprender cuál es la finalidad funda- 
mental del yoga hay que comprender primero 
cuál es la condición humana ordinaria. Para 
Patañjali, al igual que para — Buddha, «todo 
es dolor» (~> duhkha) (yoga-síítra Il, 15). No 
solamente el cuerpo es fuente de dolores físicos 
y de sinsabores, sino que, a causa de su cuerpo, 
el hombre se ve esclavizado por los objetos de 
los sentidos: se encuentra como desgarrado en- 
tre energías que le dispersan y que ya no puede 
dominar. En su pensamiento y en su corazón, 
refleja la inestabilidad y la multiplicidad del 
mundo. El hombre se pierde, literalmente, al 
correr tras los diversificados objetos, Pero, 
afortunadamente, y sea cual sea su estado, dis- 
pone siempre de la posibilidad de controlar 
cada senudo por separado. Necesita aprender, 
mediante ejercicios apropiados, a reintegrar, 
progresiva y sucesivamente, todos sus elemen- 
tos discordantes en sus facultades espirituales, 
Y, finalmente, el ser espiritual (el purusa) se 
aislará de los elementos de la naturaleza ma- 
terial (prakrizri). El objeuvo fundamental del 
yoga es trascender la condición humana ordi- 
nana, resituyendo al ser espiritual a su aisla- 
miento y 2 su pureza originales, 

Para llegar 2 este fin tan elevado, el adepto 
del yoga precisa de una triple base: 

En primer lugar, una sólida base intelectual. 
En efecto, necesita reconocer y discriminar to- 
dos los elementos de la naruraleza material 
(Prakritri) para desligarse progresivamente de 
ellos. Esta base intelectual se l2 enseña su maes- 
tro y se la proporciona un — daríana al que el 
yoga se encuentra como acoplado: el => 
samkhbya darsana, «sistema filosófico» (ba- 
sado) en la enumeración de los elementos del 
universo. También este sistema reconoce que 
el ser espiritual (purusa) está indebidamente 
comprometido con lá naturaleza material 
(Prakritri), compuesta de 23 principios. Este 
compromiso es la fuente de todas las disper- 
siones y de todas las alienaciones. 

En segundo lugar, el adepto necesita un me- 
dio de dirección espiritual. En efecto, precisa 
de un maestro, un — guru, que le guíe en su 
búsqueda y er. sus investigaciones, pues solo 
no llegaría 2 su fin. Con el guru, podrá encon- 
trar los caminos que deberá recorrer. Con el 
guru, se encuentra bajo control espiritual, 

Finalmente, necesita una organización me- 
tódica de los esfuerzos que debe imponerse y 
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de los ejercicios que debe practicar. Los yoga- 
sútra enumeran, sin explicarlos, ocho anga o 
«miembros», que son las ocho modalidades 
prácticas que el adepto deberá adoptar, pro- 
gresiva y sucesivamente, y que le permitirán al- 
canzar la concentración del espíritu. La propia 
enumeración resulta significativa: 

1. Al comienzo (primer arga), reglas mo- 
rales: no matar ni herir a los seres vivientes (> 
abimsa), hablar según la verdad, no robar, ob- 
servar la continencia y no aceptar dones, 

2. Cinco observancias complementarias: la 
limpieza, el contento habitual, la ascesis, el es- 
tudio del — Veda y la dedicación mental al Se- 
nor (I$vara). Š 

3. El tercer ariga consiste en las posturas 
(¿sana), que deben ser estables, fáciles de man- 
tener durante un tiempo prolongado, y bene- 
ficiosas. 

4. La disciplina o el control del aliento, ejer- 
cicio que consiste en aminorar progresiva- 
mente el ritmo de la respiración y en hacer más 
profundas, o totales, la aspiración y la expi- 
ración, en «retener», el aliento. 

5. El auinto anga consiste en la retracción 
de los sentidos, es decir, en la adquisición de 
una autonomía espiritual con relación a los es- 
tímulos externos. 

6 y 7. La concentración (dharana) consiste 
en la fijación de la atención sobre un objeto 
cualquiera, real (por ejemplo, un punto lumi- 
noso) o ficticio (una imagen evocada en espí- 
ritu), exterior o interior. Cuando el espíritu es 
capaz de permanecer fijado en un objeto de 
forma prolongada, el adepto accede a la sép- 
tima etapa: el dhyana (meditación continua). 

8. Cuando el espíritu se pierde en su objeto, 
se alcanza el — samādhi, o fijación total “del 
psiquismo en el objeto, lo que en Occidente se 
llama éxtasis. Sin embargo, los hindúes distin- 
guen dos modalidades de samādhi, según que 
el sujeto sea consciente de ser aún distinto del 
objeto que contempla (savikalpa samādhi), o 
que, en su ser espiritual, este objeto sea el 
único contenido de conciencia. Sabemos, en 
efecto, que, según las doctrinas hindúes habi- 
tuales, el sujeto espiritual (> átman) no se di- 
ferencia por naturaleza del absoluto (> brah- 
mán). Por consiguiente, cuando se realiza la 
fusión, el átman no puede distinguirse del 
brahmán. Para designar esta segunda modali- 
dad del samādhi, más profunda que la primera, 
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los autores occidentales utilizan una palabra es- 
pecial: énstasis. 

Conviene añadir algunas observaciones a 
esta breve enumeración de las etapas del yoga: 
El samadhi no es un estado habitúal, sino ex- 
cepcional y privilegiado. No obstante, algunos 
místicos, como —> Rámakrisna, lo han cono- 
cido con frecuencia. Podemos encontrar cierta 
analogía entre los ariga del yoga y las etapas de 
la vida espiritual occidental: la vía purgativa 
corresponde a los cinco primeros arga, cuya 
finalidad última es proteger al adepto de la in- 
fluencia del mundo exterior; la vía iluminativa 
corresponde a los 6.* y 7.* ariga; y la vía unitiva 
corresponde a la última etapa. La diferencia en- 
tre las tradiciones occidentales y las del yoga 
radica principalmente en las concepciones me- 
tafísicas, filosóficas y religiosas subyacentes. 
Por otro lado, el yoga presenta mayor analogía 
con el hesicasmo que con las tradiciones espi- 
rituales occidentales. 

Los occidentales suelen ignorar la intención 
espiritual o liberadora del yoga, y se contentan 
con aprender las posturas (ásana), a menudo 
también el control respiratorio y, a veces, los 
primeros pasos en la concentración. La mayor 
parte de las veces, se dejan de lado tanto las 
primeras como las últimas etapas. 

El yoga no tiene por naturaleza un carácter 
religioso, y tiende tan sólo a la liberación del 
hombre de condicionamientos y esclavitudes. 
Pero no es incompatible con: una cierta im- 
pregnación religiosa: la moral y la disciplina 
personal desempeñan un importante papel; el 
estudio y la aplicación del espíritu pueden cen- 
trarse en un personaje religioso, como Jesús, e 


i incluso sobre el mismo Dios en una de sus ma- 
nifestaciones. En este caso, el Señor (Iévara) no 


desempeña únicamente cl papel de estimulante 
y modelo, como prevee Patañjali, sino un pa- 
pel fundamental y definitivo. A causa de su po- 
sible (aunque no necesaria) apertura a lo tras- 
cendente, el yoga ha sido adoptado por doc- 
trinas tan diversas como el + Vedinta, el > 
budismo ateo, el > jainismo ateo, el — śi- 
vaísmo deísta, el > tantrismo, cl > ¿aktismo 
y, recientemente, algunas corrientes espiritua- 
les nacidas del cristianismo. Ha servido incluso 
como ayuda en prácticas mágicas, y una forma 
particular del yoga, cl > hagba-yoga subraya 
la importancia de las posturas y de los ejerci- 
cios de dominio corporal para obtener efectos 


— 
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considerados sobrenaturales. Y, sin embargo, 
es conservándole su intención espiritual básica 
como el yoga puede ser más útil al hombre. 


Bibliografía. M. ELtape, Técnicas del yoga, Fabril, 
Buenos Aires 1961; ID., Patañjali et le yoga, París 
1962; J.M. DecHaNEr, La voie du silence, París 1963 
(trad. cast. El camino del silencio, Desclée de Brou- 
wer, Bilbao ?1968); J. EvoLA, Le yoga tantrique, sa 
métaphysique, ses pratiques, París 1971; J. VARENNE, 
Upanishads du yoga (traducción fr. y notas), París 
1971; Le yoga et la tradition hindowe, París 1973 
(trad. cast. El yoga y la tradición hindú, Plaza Janés, 
Barcelona 1975); M. MaAurPiLIER, Le yoga et 
l'homme d'Occident, París 1974; Th. Brosse, Étm- 
des instrumentales des techniques du Yoga, París 
1976; M. ELtaDE, Le yoga, inmortalité et liberté, Pa- 
rís 1977; B. AURIOL, El yoga y la psicoterapia, Her- 
der, Barcelona 1981. A 
MICHEL DELAHOUTRE 


YOGAÁCARA. Llamado también Vijñána- 
vada, el Yogicira es, junto con el — Mádh- 
yamaka una de las dos escuelas principales del 
> Mahayána indio. Fue fundada en el siglo 1v 
de nuestra era por Asanga. Era hijo de un brah- 
man y, al igual que su hermano menor, Va- 
subandhu, se convirtió al budismo. Ambos 
pertenecieron primeramente a la escuela de los 
> sarvastividin. 

Pero Asañga no se encontraba satisfecho con 
las enseñanzas recibidas en el Pequeño Ve- 
hículo (> Hinayina). Por otro lado, no con- 
cebía la doctrina de la vacuidad (> $unyata) del 
mismo modo que > Nigárjuna. Según la le- 
yenda, se elevó entonces al ciclo Tusita, donde 
el > bodhisattva — Maitreya le enseñó la doc- 
trina de la vacuidad propia del Gran Vehículo, 
y le recitó y explicó las estancias (kárika) que 
formaron la base de la doctrina de la nueva cs- 
cuela. Pero, de acuerdo con otras fuentes, 
Asañga tuvo un maestro llamado Maitreya- 
nātha, que habría sido, pues, el verdadero fun- 
dador de la escuela. 

La doctrina de Asanga se presenta como una 
reacción contra el insubstancialismo radical y 
la dialéctica puramente negativa de Nagárjuna, 
y, al mismo tiempo, como una reinterpretación 
de muchos de los elementos de los antiguos 
Abbidharmapitaka (> Hinayina) según una 
perspectiva idealista. En esta perspectiva, se 
compara el universo en su conjunto con un 
sueño (supina), con una ilusión (maya), con 
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una alucinación semejante a las que provoca 
una enfermedad de la vista. Para Asañga y sus 
discípulos, las cosas no existen sino como ob- 
jetos del conocimiento, fenómenos mentales, 
contenidos de la conciencia (vijnana): fuera de 
ésta, no tiene pues ninguna realidad. Por 
este motivo, los adeptos de la escuela se llaman 
«vijñánavadin», esto es, «los que enseñan la 
conciencia». Y, como fuera de la conciencia no 
existe nada, la realidad es pura conciencia, 
Pero, para alcanzar un estado de conciencia li- 
bre de toda ilusión, y, por tanto, de toda dua- 
lidad, el adepto del Vijain debe some- 
terse a la disciplina del — voga, que le libera 
progresivamente de todos los condicionamien- 
tos de la existencia y le conduce a un estado en 
el que queda abolida la dualidad entre sujeto y 
objeto y en el que la conciencia se confunde 
con el Absoluto. De ¿hi el oro nombre de la 
escuela, el Yogicira. 
Pero, ¿cómo explicar que todos los hombres 
tengan más o menos el mismo conocimiento 
común del mundo y formen así la misma ilu- 
sión? Ello sucede porgue estz ilusión tiene en 
todos un mismo soporte: la conciencia, y por- 
que el proceso del conocimiento no es tan 
anárquico como el del sueño. El Yogácira ex- 
plica el mecan f 
es el ¿leyariióna, término que puede tradu- 
cirse por «conciencia receptáculo» o «concien- 
cia de subsuelo» y cue puede considerarse 
como la concienciz en potenciz, impersonal, en 
la que todas las cosas existen en estado de se- 
millas o gérmenes de ideación (bija). Al des- 
arrollarse estos gérmenes, nacen ls percepcio- 
nes al nivel de los sentidos y del espíritu. Y 
como estas semillas se hacen reaccionar unas 2 
otras, el mundo de representaciones mentales 
que resulta de estas reacciones escapa al desor- 
den y evoluciona de forma coherente. Por otro 
lado, el álayavijñcna y los bija se causan mu- 
tuamente, de modo que esta «conciencia de 
subsuelo» no puede ser asimilada al > átman 
brahmánico. Sería más bien comparable 2 un 
río que fluye de forma continua, pero cuyas 
moléculas de agua se renuevan sin cesar. Así es 
como el Yogácára intenta preservar la doctrina 
especificamente búdica del — anattā. 
Cuando la «conciencia de subsuelo» se en- 
cuentra despojada de toda ilusión dualizadora, 


1848 


es perfectamente pura y coincide con la natu- 
raleza real, absoluta, de las cosas. Pero, ¿cuál 
es esta realidad absoluta? Tanto Asariga como 
Nagárjuna afirman que no es ni el ser ni la 
nada: ni identidad, ni alteridad. No obstante, 
Asañga da de esta realidad una noción positiva, 
en lo que los yogácarin se diferencian, e incluso 
se oponen a los madhyamika. Volviendo a to- 
mar la teoría de los «tres cuerpos de Buddha» 
(— Buddha), elaborada ya por los sarvástivá- 
din, afirma que la realidad absoluta no es otra 
que el dharmakaya, la «naturaleza de Buddha» 
o la «buddheidad», que es igualmente la na- 
turaleza perfecta de las cosas y la conciencia to- 
talmente purificada. Y esta conciencia pura es 
el despertar (> bodhi, — satori). Esta natu- 
raleza de Buddha está presente, evidentemente, 
en Cada ser en estado latente, y constituye, por 
decirlo de algún modo, el germen de su sal- 
vación. Por esta razón se llama también ta- 
thagatagarbha, es decir, «embrión de > Ta- 
thagata». Pero esta teoría de la naturaleza de 
Buddha presente en el interior de cada ser re- 
cuerda la de la identidad entre átman y brah- 
mán, enseñada en los upanisad. Es esto lo que 
los mādhyamika reprochan a los yogácirin. 
=> Madhyamaka, > Mahāyāna. $ 
Bibliografía. E. Conze, Le bouddhisme dans son es- 
sence er son développement, Paris, cap. 7: Les Yo- 
gácárin; A. BAREAU, Le bouddhisme indien, en Les 
religions de l'Inde, t. III, París 1966; L. SıLBURN, Le 
bouddhisme, París 1977, cap. 6: Le Vijñánaváda ou 
Yogácára. 
PIERRE MASSEIN 


YOGUI. El término de yogui (o yoguin) ad- 
mite entre los hindúes acepciones muy diver- 
sas. Puede designar a aquel que practica un > 
yoga, es decir, una disciplina espiritual (por 
ejemplo, la — bhakti): «De todos los yoguis, 
aquel que, con el alma unida a mí, me ama en 
una fe profunda, aquél es, a mis ojos, el yogui 
perfecto», declara > Krişna en la > Bhagavad 
Gita. Puede designar al que practica el yoga de 
— Patañjali. Puede designar a un asceta que 
practica el + Hatha-yoga de Goraknātha (siglo 
x11), forma especial de yoga teñida de — tan- 
trismo y de => śaktisno. A menudo es también 
sinónimo de —> sádhu o de > sannyásin, 
MicHEL DeLAMOUTRE 


ZABABA (óza.ba,.bay). Este sumerograma 
encubre uno de los numerosos nombres del 
dios de la guerra en el mundo hitita. Las cir- 
cunstancias políticas de la época otorgaban a 
este dios un destacado lugar. Su nombre hatti 
más común era Wurunkatre, «rey de los paí- 
ses». Los luvitas le denominaban Iyarri, Zap- 
pana o Hasameli, y en el ámbito hurrita se le 
conocía bajo los nombres de Ashtabi y Nu- 
badig. En época imperial suele aparecer repre- 
sentado iconográficamente como un hombre 
erguido que lleva una maza en la mano derecha 
y sujeta un león con la izquierda, pero también 
es frecuente que el hombre aparezca montado 
sobre el león. 
RENÉ LEBRUN 


ZAEHNER, Robert-Charles (1913-1974). 
Orientalista inglés que recibió formación uni- 
versitaria en Oxford y en Cambridge. Después 
de desempeñar diversos empleos gubernamen- 
tales en el extranjero, se consagró al estudio de 
las religiones y principalmente de las religiones 
místicas. Helenista, latinista, iranista, arabista 
y sanscritista, fue el primero en distinguir y 
comparar entre sí y con el cristianismo los tres 
principales hechos religiosos de carácter «mís- 
tico», el + hinduismo, el + budismo y el > 
taoísmo, y las tres principales religiones de tipo 
«profético», el > zoroastrismo, el > judaísmo 
y el > islam. 

Escritor comprometido, se convirtió al ca- 
tolicismo a los 33 años de edad. En 1952 su- 
¡cedió a S. —> Radhakrisnan como profesor de 
ética y religiones orientales en la universidad de 
Oxford. Negaba la posibilidad de un estudio 


darios), lo que no le impedía profundizar todo 
lo posible en sus investigaciones históricas. Es- 
timaba que el hinduismo presenta un claro pro- 
ceso de tránsito del panteísmo al monoteísmo, 
«hacia la creencia en un Dios supremo y per- 
sonal». Estudió varias nociones, y sobre todo 
las de salvación y Dios, según los métodos 
comparativos. Entre sus numerosas obras des- 
taca At sundry times (1958). 


Bibliografía. R.C. ZaenneR, Hindouism, Londres 
1962; The catholic church and world religions, Lon- 
dres 1963; The convergent spirit towards a dialectic 
of religions, Londres 1963; Inde, Israël, Islam. Re- 
ligions mystiques et révélations prophétiques, trad, 
fr., París-Brujas 1965; The Bhagavad-Gitá, with a 
commentary, Oxford 1969; El cristianismo y las 
grandes religiones de Asia, Herder, Barcelona 1967. 
MicHEL DELAHOUTRE 


ZAKAT > limosna (en el islam). 


ZALMOXIS. El culto a Zalmoxis se jie 
a un mundo que precede a las grandes iyi 
zaciones del Próximo Oriente y del Meda 
neo. Se trata de una divinidad (daimon) E 
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hre frigio del «lobo», como piensa Estrabón 
(Geografía, vil, 3,12). Estos simbolos ani- 
malísticos, de concepción religiosa arcaica, son 
frecuentes entre los indoeuropeos. Designan 
una hermandad guerrera de estructura iniciá- 
cica, recuperadora de la fuerza original de un 
acontecimiento primordial a través de la figura 
de un animal salvaje (revestimiento de la piel, 
“rapiña, furor heroicus). Sin embargo, colocado 
bajo el signo del lobo y no bajo el del oso como 
los > berserkir de los antiguos germanos, este 
escenario mítico-ritual emparenta a los geto- 
dacios con los romanos, que les vencerán y co- 
menzarán a asimilarlos desde la época de Au- 
gusto. Romulus y Remus, hijos de Marte, cria- 
dos por la loba del Capitolio, presiden, en la 
perspectiva mitológica de la historia, el «naci- 
miento del pueblo romano» (M. Eliade). Ade- 
más, resulta significativo que el invasor Gengis 
Kan, que dio origen a los principados ruma- 
nos, tenga por antepasado místico un lobo gris 
descendido del cielo para desposar a una 
cierva, 

Zalmoxis pertenece, pues, al ámbito reli- 
gioso y cultural de las poblaciones balcánicas y 
cárpato-danubianas. Según una información 
recogida por Heródoto, su culto se caracteri- 
zaba por la creencia en la «inmortalización» del 
alma. Zalmoxis no es un dios de la tierra, de la 
ferulidad, de los muertos, como — Freyr, por 
ejemplo, o como > Dioniso, divinidades pre- 
sentes en los comienzos de una tradición reli- 
giosa, No es dios de la > tormenta como Ge- 
beleizis (o Nebeleizis), con el cual acaba iden- 
uficindolo Heródoto a partir del ritual de las 
flechas disparadas contra el cielo «cuando truena 
y relampaguea». El daimon de los geto- 
dacios aparece de pronto con el desarrollo de 
una experiencia que podría llamarse «escato- 
lógica», como propone Eliade, pues tiende a 
establecer un vínculo duradero con un más allá 
feliz. El rito más significativo es el que men- 
ciona Heródoto. Cada cuatro años, un men- 
sajero era lanzado sobre las jabalinas sostenidas 
Por tres guerreros. El alma de este hombre sa- 
crificado era recibida en la «morada subterrá- 
nea», la gruta donde habitaba Zalmoxis, du- 
rante el tiempo que permanecía oculto. Así se 
restablecía la comunicación y se reactualizaba 
la manifestación o la epifanía de Zalmoxis. 

La estructura de inmortalización propia del 
culto a Zalmoxis llamó la atención de Platón 
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(Cármides, 136). Sócrates, en efecto, considera 
a los médicos del «rey tracio Zalmoxis» capaces 
de conferir «incluso la inmortalidad», pues su 
rey «es también un dios». Ahora bien, Zal- 
moxis enseña «que no es conveniente intentar 
curar el cuerpo sin el alma», pues ésta es el 
«conjunto» decisivo para obtener la salud y la 
inmortalidad. 

Al hacerse griego, el daimon de los geto-da- 
cios se convierte en una especie de «dios tera- 
peuta», testimonio de la sabiduría de los bár- 
baros, antecedente de un sincretismo a la ma- 
nera de Hipócrates. No obstante, es la versión 
de Heródoto la que más impresiona al mundo 
antiguo. Esclavo de Pitágoras, instruido por su 
señor y finalmente liberado, Zalmoxis regresó 
a su país, Hizo construir un andreon donde en- 
señaba a los tracios, «más bien simples de es- 
píritu», que «ni él ni ellos morirían, sino que 
irían a un lugar donde sobrevivirían siempre y 
gozarían de una completa felicidad». Después 
Zalmoxis desapareció hasta que los tracios le 
pidieron que regresara. La referencia a Pitá- 
goras dio lugar a diversas interpretaciones cu- 
yas huellas se conservan en Posidonio y Estra- 
bón. Zalmoxis aprendió de su maestro «ciertas 
cosas relativas a los cuerpos celestes». Como 
Decaeneo, viajó a Egipto para formarse en la 
práctica de la magia. Sus conocimientos astro- 
nómicos, sus poderes y su mántica le convir- 
tieron en asistente y después gran sacerdote del 
rey de su país. Con el prestigio de sabio y «es- 
pecialista de lo sagrado», Zalmoxis se retiró a 
una caverna en la montaña Kogainon. 

Los griegos historizan y embellecen al 
mismo tiempo lo que les intriga: la autonomía 
del alma, los poderes paranormales. No obs- 
tante, a través del «racionalismo y el eveme- 
rismo de Heródoto» se adivina el carácter mis- 
térico del culto a Zalmoxis. Las fases conocidas 
(banquetes ceremoniales, ocultación, descensus 
ad inferos, retorno, inmortalización) acercan al 
daimon geto-dacio al Orfeo o al Dioniso de los 
misterios dionisíacos. Las divinidades de los 
misterios no son las de los muertos, y el país 
glorioso prometido al iniciado es diferente a la 
morada de los muertos que aquél debe atra- 
vesar. Además, la inmortalización (athanati- 
zein: volverse inmortal) reactualiza las relacio- 
nes entre los getas y su dios «fatigado» (deus 
otiosus) sin que esta repctición simbólica, fun- 
dadora del culto, pueda ser afiliada a las crecn- 
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cias y técnicas del — chamanismo. Zalmoxis 
no es la inmortalidad; él confiere la supervi- 
vencia del alma sin la mediación de lo que lla- 
maríamos una clase sacerdotal. 

Carecemos de documentos posteriores a la 
transformación de la Dacia en provincia ro- 
mana (106 d.C.). Sin embargo, las excavacio- 
nes confirman, por una parte, el «carácter 
urano-solar» de la religión geto-dacia, y por 
otra, la aparición de un «sincretismo» entre 
Gebeleizis (dios celeste) y Zalmoxis (dios mis- 
térico). Se puede pensar que el daimon y su 
culto fueron absorbidos y transformados por 
el cristianismo, en ambientes urbanos, desde 
antes del 270, ya que los aspectos escatológi- 
cos, iniciáticos y mistéricos de la religión de 
Zalmoxis convenían al cristianismo. Lo que, 
bajo nuevas formas, pudo mantenerse durante 
los primeros siglos cristianos, no nos es co- 
nocido. Actualmente, las metamorfosis de Zal- 
moxis se nos presentan complejas y vinculadas 
al interés suscitado desde el siglo xix por el 
«fondo autóctono» del pueblo rumano, ade- 
más de la descendencia latina. Zalmoxis desem- 
peña un papel capital en este esfuerzo por al- 
canzar el más remoto pasado de una etnia, Se 
transforma en profeta, en reformador religioso 
próximo a — Zarathustra, en fundador del 
«premonoteísmo». Zalmoxis encarna el genio 
religioso de un grupo ancestral en la historia de 
las ideas de la Rumania moderna. 


Bibliografía. M. ELtabe, De Zalmoxis à Gengis- 
Khan. Études comparatives sur les religions et le fol- 
klore de la Dacie et de l'Europe orientale, París 1970; 
Histoire des croyances et des idées religieuses, 2. De 
Gautama Bouddha au triomphe du christianisme, 
Paris 1989, $ 179: «Zalmoxis et l'immortalisation» 
(trad. cast. Historia de las creencias y de las ideas re- 
ligiosas, Cristiandad, Madrid 1978). 

Puede consultarse «Zalmoxis. Revue des Études 
religieuses», fundada en Bucarest, en 1936. «Empecé 
a preparar Zalmoxis en el '36, aunque el primer nú- 
mero, que constaba de unas trescientas páginas, no 
apareció hasta 1938. Quise impulsar el estudio cien- 
tífico de la historia de las religiones en Rumania (...) 
Se trataba de una revista internacional, publicada en 
francés, inglés y alemán con la colaboración de al- 
gunos intelectuales rumanos. Se publicaron tres vo- 
lúmenes», M. Eliade, L'épreuve du labyrinthe. En- 
tretiens avec CL-H. Rocquet, París 1978, págs. 90- 
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ZARATHUSTRA. Su denorninación mmis 
exacta es Zarathustra. Los griegos, interprt- 
tándola mal, le llamaron Zoroastres, aludiendo 
asu reputación de astrólogo, de donde procede 
nuestro Zoroastro. Profeta iranio, Zarathustra 
es probablemente el autor de los fragmentos 
más antiguos, los —> gátha, del — Avesta, libro 
sagrado del > mazdeísmo. No se conoce ni la 
fecha ni el lugar de su nacimiento: las opinio- 
nes varían entre el siglo vı y el xvii a.C., entre 
Media y diversas regiones del Irán oriental, 
desde Corasmia y Sogdiana (cuencas inferior y 
superior del Amur Daria y del Sir Daria, que 
desembocan en el mar de Aral), hasta Seistán, 
en la frontera de Afganistán, Pakistán e Irán. 
Los únicos datos no legendarios se deben ex- 
traer de los gáthá, poemas de un estilo refinado 
y con frecuencia poco claros, pero donde se re- 
fleja una fuerte personalidad. Es sacerdote y 
ofrece oraciones al Señor Sabio, creador y amo 
del mundo, y a su cortejo de entidades, vir- 
tudes divinas y humanas a la vez, y se siente 
llamado a proclamar su culto, con unas pala- 
bras sin precedente. Le pide protección contra 
los enemigos, que son los mentirosos, mientras 
que anuncia para los justos una compensación 
final. Pero se ha visto obligado a huir: su co- 
munidad le ha rechazado. Sabe que es pobre en 
recursos y en amigos y solicita al Señor Sabio 
la ayuda que un amigo da a otro amigo. Re- 
| cogiendo el antiguo mito del lamento del buey 
maltratado, pone en escena «el alma del buey», 
síntesis de las almas de los animales sacrificia- 
les, que solicita a los Inmortales un protector 
| contra los malos tratos. El Buen Pensamiento 
le designa a Zarathustra. ¿Pero puede conten- 
tarse el alma del buey con la palabra de un 
hombre que no tiene fuerza? También le hace 
falta un señor poderoso que proteja al profeta. 
Así es como Zarathustra desea también un pro- 
tector, que le ayude a aplicar el pacto social, la 
alianza del hombre y del buey en beneficio mu- 
tuo. Este protector es el principe — Vistaspa. 
Zarathustra recoge otro mito, el de los gemelos 
primordiales que presiden la organización del 
mundo. Ve en ellos a dos Espiritus que, al 
principio, han elegido, uno el bien en pensa- 
mientos, palabras y acciones, y otro el mal, la 
mentira y el engaño. Una elección como ésta 
debe servir de modelo a todo hombre. Pero los 
demonios, que se han puesto de parte del mal, 
intentan arrastrar hacia él a los hombres. Estos, 
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eligiendo el bien, optan por luchar. Los justos 
tendrán su recompensa en el cielo, a los otros 
les espera una larga vida de oscuridad, alimen- 
tos podridos y lamentaciones. Hay que poner 
a los mentirosos en manos de la Justicia, com- 
batirlos si es necesario por las armas. Zarathus- 
tra ora ante el fuego, que es el fuego de — 
Ahura Mazda, el Señor Sabio, y símbolo de la 
justicia, instrumento de ordalías. Se opone a 
otras formas de culto. Considera el licor sa- 
grado, el + haoma, como una inmundicia y 
sólo hace alusiones a él, sin mencionarlo nunca 
por su nombre propio. Recuerda que — Yima, 
el primer rey, fue condenado por haber que- 
rido complacer a los hombres con ciertas prác- 
ticas. Pero ¿cuáles? El texto no está claro. La 
tradición quiere que sea por haber repartido 
pedazos de buey. Zarathustra reprocha a los 
sacerdotes de los — dzeva (los antiguos dioses) 
el haber entregado a la vaca al furor en lugar 
de hacerla progresar, pero quizá sólo condena 
el sacrificio del buey en su forma cruenta. 
Ofrece su vida por la causa del Señor Sabio, 
pero a veces duda de que triunfe el bien. Con 
sus súplicas llama al salvador que transformará 
la existencia. 

El Avesta no gáthico, redactado en un dia- 
lecto diferente y posterior al de los gátha, con- 
tiene sin embargo nociones y costumbres más 
antiguas, puesto que se encuentran también en 
la India, que las debió heredar de la época en 
la que formaba con Irán un solo pueblo. Por 
ejemplo, el Avesta no gáthico exalta el culto de] 
haoma, deshonroso en opinión del profera. 
Ahora bien, Zarathustra se encuentra esta vez 
íntimamente asociado al mismo: el licor, per- 
sonificado y divinizado, se le aparece mientras 
ora vigilando el fuego y entabla con él un diá- 
logo impregnado por entero de amistad. En lí- 
neas generales, todo el contenido antiguo de la 
religión ha sido zoroastrizado, a veces de una 
forma demasiado visible, 

La leyenda se ha aprovechado de la figura 
venerada del profeta. Cuando nace, los de- 
monios huyen bajo tierra. Sin embargo su jefe 
se propone tentarle. Lo que sigue lo relata el 
> Videvdat: > Angra Mainyu ofrece a Za- 
rathustra la posesión del mundo si abjura de la 
religión del Señor Sabio. Zarathustra rehúsa y 
le pone en fuga por el poder de la oración. Los 
salvadores, que vendrán a realizar la obra de- 
seada, la —= fraio-kereti, la renovación del 


1852 


mundo, surgirán de la semilla de Zarathustra, 
de milenio en milenio. Su propio nacimiento 
ya es milagroso. Según una fuente griega, nació 
riendo. Los textos —> pehlevis explican cómo 
se reunieron tres principos divinos, contenidos 
unos en su padre y otros en su madre, para ha- 
cer de él el prototipo de sacerdote, de guerrero 
y de pastor-labrador. Los aqueménidas no lo 
mencionan en sus inscripciones y se pone en 
duda que les afectara su reforma. Resulta sin 
embargo extraño que los sasánidas, que sin 
duda eran zoroastrianos, tampoco le citaran en 
las suyas, pues la religión denominada en el = 
Avesta, mazdayasna, mazdea, también es ca- 
lificada de zarathustri, «ZOroastriana». 

El libro 7 del + Dénkart narra la leyenda de 
Zarathustra. El último texto que hace referen- 
cia al profeta está escrito en persa: es el Zarduit 
Namé o «libro de Zoroastro», pero no aporta 
nada nuevo. 

Jacques DucHEsNE-GUILLEMIN 


ZAYDITAS. Grupo Sií que debe su nombre 
a Zayd ibn “Ali ibn al-Husayn, caudillo de una 
revolución de carácter social contra los omeyas 
y asesinado en el año 740. 

Aunque exageraron mucho las tradiciones 
que exaltaban la figura de > “Ali, su doctrina 
religiosa fue moderada, reconociendo a veces, 
con reservas, la legitimidad de los tres primeros 
> califas e inspirándose en muchas de las tesis 
> mu'tazilíes, Entre sus autores principales 
podemos citar al teólogo al-Qásim al-Rassi (t 
860), al célebre literato Abúl-Faray al-Işfahānī 
(t 967) y al Imām Ibn al-Murtadá (t 1437). La 
característica que los distingue es la creencia en 
que el imamato recae sobre aquel descendiente 
de “Ali que sea digno de ello por sus cualidades 
religiosas y lo alcance por la fuerza. 

Esta postura, que fue concretándose poco a 
poco, corría paralela a una política activista. A 
la revolución de Zayd ¡bn “Ali sucedió la de su 
biznieto al-Hasan (el 2.2 imám), aplastada en 
el 762-763, y después la larga revolución de los 
zandy (esclavos negros), dirigida por un zay- 
dita en Irak (869-883). A fines del siglo 1x, los 
descendientes de al-Hasan fundaron dos Es- 
tados separados, uno en el Tabaristán (al sur 
del mar Caspio, en Irán), y otro en el Yemen, 
que subsistió hasta el reciente advenimiento de 
la república. En la actualidad casi la mitad de 
la población del Yemen es zaydita. 
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ZELOTAS. En nuestros días, la palabra «ze- 
lota» se utiliza con frecuencia para designar a 
los insurgentes palestinos que se rebelaron 
contra Roma en el curso del siglo 1 de nuestra 
era, hasta la destrucción de Jerusalén en el año 
70 y la caída de la fortaleza de Massada cn el 
73. La situación es, sin embargo, más com- 
pleja. Etimológicamente, la palabra designa a 
aquel que «siente celo» por Dios y por su ley 
(cf. 2Mac 4,2). El equivalente hebreo es ganna, 
el celoso en materia religiosa o también el dis- 
cipulo celoso de un maestro (así, Flavio Josefo 
es el zelota de Bannous). Se comprende así la 
transición fácil de «cananeo» a «zelota» (cf. Mc 
3,18 sobre Simón el cananeo y Lc 6,15 sobre 
Simón el zelota). Después del año 66 de nues- 
tra era, la palabra adquirió un sentido técnico 
y político para designar a los insurrectos; se 
trataba de un grupo de guerrilleros armados 
que ante todo se proponía restablecer el orden 
en el > templo. Los grupos insurrectos eran a 
la sazón muy diversos y a menudo se hallaban 
opuestos entre sí por las armas, en el seno 
mismo de una Jerusalén asediada por los ro- 
manos: desde los moderados, muchas veces > 
fariseos, que buscaban la paz, hasta los refor- 
mistas religiosos y sociales al estilo de los ze- 
lotas y, finalmente, los revolucionarios más ex- 
tremistas seguidores de Simon bar Giora, por 
ejemplo. 

Antes de la guerra judía, que hizo estragos 
entre los años 66 y 70, se conocen movimientos 
insurreccionales, esporádicos y carentes de 
unidad. Desdc el año 6 de nuestra era Judas de 
Gamla, llamado Judas el Galileo, se levantó en 
el Golán contra la orden de empadronamiento 
de Quirino, el gobernador de Siria. Flavio Jo- 
sefo escribe: «Un galileo llamado Judas incitó 
a la revuelta a los habitantes del lugar, censu- 
rándoles por pagar tributo a los romanos y por 
tolerar señores mortales además de Dios (La 
guerra judía, 2, cap. 118); «Dios es el úni 

jefe y señor» señala el propio Flavio Josefo 
(Antigúedades judaicas, 18, caps. 23-24). Judas 


tuvo que pagar con su vida el «invencible amor. ZEN. Zen es la pronunciaci 


a la libertad». Después de su muerte (Act 5,36) 
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se rebelaron otros hermanos o descendientes 
suyos. Se les llamó «bandidos» como a los 
miembros de las bandas armadas, parecidos en 
cierto modo a los «bandidos corsos» de otros 
tiempos que, por dinero, podían defender 
cualquier causa incluida la de los romanos. Afi- 
nes muchas veces a los campesinos, trataban 
ante todo de enriquecerse a expensas de los 
notables de la ciudad. Después del año 40 
de nuestra era y sobre todo durante el reina- 
do de Félix (52-60), se levantaron en armas 
grupos de sicarios, asesinos cuyo nombre pro- 
cede del latín sica (puñal). En el curso de reu- 
niones y fiestas no dudaban en matar a los ro- 
manos y a sus colaboradores judíos. Es inte- 
jresante comprobar la presencia de «profetas» 
junto a ellos (así, por ejemplo, el egipcio del 
| que se habla en Act 21,38). Se trata probable- 
mente de «falsos profetas» que, mencionados 
en los evangelios (Mc 13,22), multiplicaban los 
¡signos y prodigios; es el caso del profeta Theu- 
|das, que condujo a las multitudes al desierto 
¡del Jordán para separar sus aguas como lo hi- 
ciera Josué (Act 5,36). 

Jesús no era un sicario ni un zelora, en el 
sentido político de la palabra, Aunque es cierto 
que entre sus — apóstoles figura Simón el ze- 
lota (Mc 3,18), él mismo predicó la no violen- 
cia (Mt 5,38-42; 26,52). Reprendió severa- 
mente a los hijos del Zebedeo que, a ejemplo 
de — Elías, deseaban que descendiera fuego del 
cielo sobre una aldea samaritana inhospitalaria 
(Lc 9,55). Se negó a condenar el pago del tri- 
buto al César (Mc 12,13-17), pero no por ello 
dejó de ser denunciado ante Pilato como agi- 
tador político (Lc 23,2.5). En buena medida 
fue por este motivo inscrito en el leño de la 
cruz (Jn 19,19), por lo que fue crucificado en- 
tre dos «bandidos», tal vez insurrectos. , 

“> Esenios, — fariseos, — reino de Dios. 
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sánscrito > dhyana, —> «meditación». El zen 
es una forma particular del > budismo del > 
Mahāyāna, nacido en China bajo la influencia 
del espíritu chino y, sobre todo, „del > 
taoísmo. Pretende transmitir el espíritu o la 
esencia del budismo, que consistiría en una 
toma de conciencia directa e intuitiva de la pro- 
pia naturaleza de Budda, inherente a cada uno 
de nosotros, aunque permanece como ador- 
mecida a causa de nuestra ignorancia. Esta na- 
turaleza no se despierta ni con el estudio de las 


Escrituras, ni con la práctica de buenas accio- 


mano. 
` La formación y adquisición de los métodos 
que conducen a ese — despertar sólo pueden 
ser transmiudas de forma personal, dentro de 
una relación maestro-discípulo y mediante una 
instrucción que se lleva a cabo de espíritu a es- 
píritu. Esta doctrina está expresada, de modo 
tradicional, en una estancia de cuatro versos, 
atribuida a Bodhidharma: «Una tradición es- 
pecial fuera de las Escrituras — Ninguna de- 
pendencia de palabras y letras — Una atención 
centrada en el 2lma humana — La mirada di- 
rigida a la propia naturaleza — Para alcanzar la 
budeidad.» PR 

La práctica esencial es una especie de medi- ` 
tación, libre de cualquier objeto y determinada 
por una postura corporal, la postura zazen. Se- 
gún la leyenda, un día Buddha hizo girar una 
flor entre sus dedos y sonrió en silencio. Entre 
todos sus discípulos presentes, sólo Kasya- 
pa comprendió la sonrisa de Buddha, por lo 
que fue encargado del «sello del espíritu de 
Buddha». 

El zen concede la mayor importancia a esta 
transmisión, que se afirma ininterrumpida, de 
ese espíritu de Buddha, que es lo que justifica 
su pretensión de ser no una secta especial, 
sino la esencia misma del budismo. 

1. Historia. Se afirma que fue Bodhi- 
dharma (de quien se supone que fue un prín- 
cipe indio y el patriarca vigésimo octavo de esta 
escuela india), quien llevó esta enseñanza a la 
China. La tradición ch'an cuenta que llegó a 
la China el año 540 de nuestra era, y que viajó 
hacia el norte del imperio Wei, donde, durante 
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nueve años, permancció contemplando un 
muro blanco, Se le considera pues como el pri- 
mer patriarca de la tradición zen china. Trans- 
mitió el = dharma a Hui-k'o (487-593), pa- 
sando luego, sucesivamente, a Seng-ts'an (t 
606), a Tao-hsin (580-651) y a Hung-jen (601- 
674). En ese momento histórico se produjo la 
división del zen en dos sectas, una del norte y 
la otra del sur. Uno de los discípulos de Hung- 
jen, Shen-hsin (606-706), se convirtió en el jefe 
de la escuela ch'an del norte, de la que se dice 
que transmitió la doctrina de la iluminación 
progresiva, pero que duró poco tiempo. La es- 
cuela del sur, para la que el único criterio de 
ortodoxia era la doctrina de la iluminación 
completa e instantánea, consideró a Hui-neng 
(638-713) como el sucesor legítimo de Hung- 
jen y, por consiguiente, como al sexto patriarca 
de la tradición china. A él se le atribuye el > 
sútra del Sexto Patriarca, importante desde el 
punto de vista doctrinal. El período que va 
desde la muerte de Hui-neng hasta la perse- 
cución del budismo bajo el emperador Wu- 
Tsung (845), fue el período creativo del ch'an 
chino, y a él se remontan las crónicas, las pa- 
labras de los maestros y las colecciones del 
kõan. Pai-chang (749-814) fue quien más con- 
tribuyó al desarrollo de la regla monástica zen, 
principalmente por la introducción del trabajo 
manual (samu). Tomaron entonces la sucesión 
y se desarrollaron varias escuelas que se agru- 
paron luego bajo el nombre de las «cinco ca- 
sas». De ellas, han sobrevivido dos: el Lin-chi 
(en japonés, Rinzai), fundada por I-shian, 
(muerto el 867), y el Ts'a0-tung (en japonés, 
Soto), fundada por Liang-Chich (o Tung- 
Shan, 807-869) y Pen-chi (o Ts'ao-shan, 840- 
901). El ch'an floreció aún durante la dinastía 
Sung (960-1279), ejerciendo gran influencia en 
la literatura y el arte y, sobre todo, en la pin- 
tura de ese período. Declinó sin embargo en la 
época Ming, aunque, con la escuela de la Tierra 
Pura, es una de las modalidades del budismo 
que han sobrevivido hasta nuestros días. 

2. EL ZEN EN EL Japón. Las dos principales 
sectas zen del Japón difieren, tanto en su idea 
de la iluminación (—> satori), como en la de la 
forma de alcanzarla. El Rinzai, introducido en 
Japón desde China por el monje Eisai (1141- 
1215), destaca la importancia del efecto de cho- 
que y de la meditación kóan. La secta Sóró, 
implantada en Japón por > Dógen en 1227, a 
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su regreso de China, prefiere el método de la 
postura sentada relajada (zazen solo, shikan- 
taza), considerado como idéntico a la ¡lumi- 
nación. El Rinzai y el Sótó se han desarrollado 
en direcciones totalmente opuestas. Mientras 
que el Rinzai buscaba a sus adeptos principal- 
mente entre los samurai de alta posición, en el 
poder en aquel entonces, por lo que sus centros 
estaban en Kamakura y en Kyoto, desde donde 
ejerció una poderosa influencia cultural, el 
Sōtō trabajaba principalmente entre las gentes 
humildes de las provincias, incorporando mu- 
chos elementos religiosos indígenas. Mientras 
que el Rinzai se escindía en numerosas subsec- 
tas, el Sotó permanecía unificado, en sus dos 
templos principales, el Eiheiji en la provincia 
de Fukui, y el Sójiji en Yokohama. En 1654 se 
estableció una tercera secta, el Obaku, que 
tuvo su origen en el monje chino Yin-yüan (en 
japonés Ingen), muerto en 1673. Practica los 
métodos del Rinzai, pero destacando las Es- 
crituras, y permite, además, la invocación del 
nombre de + Amida (> nembutsu). Ha con- 
servado, hasta nuestros días, su espíritu chino. 
Su principal templo es el Manpukuji, en Uji, 
cerca de Kyoto. Las más destacadas persona- 


« lidades zen que hay que mencionar son, entre 


otras: Keizan (1268-1325), el «segundo fun- 
dador» de la secta Sotó; Soseki (Musó Ko- 
kushi, 1275-1351), primer abad de Tenryúji 
(Kyoto), confidente de Shogun Ashikaga Ta- 
kauji e instigador de la renovación de las re- 
laciones comerciales con la China; Ikkyú 
(1394-1481), en quien se combinan el factor re- 
ligioso y el factor estético en una religiosidad 
de tipo naturalista; Hakuin (1685-1768), el 
gran místico y artista que restauró el Rinzai en 
su rigor primitivo; y Bankei (1622-1693), el fa- 
moso guía e hipnotizador de masas. 

En el Japón actual, el zen cuenta con unos 
diez millones de adeptos. De ellos, cerca de 
siete pertenecen a la secta Sótó, aproximada- 
mente 1 600 000 forman parte del Myóshin- 
jiha, la principal subsecta del Rinzai, y unos 
250 000 son adeptos a la secta Obaku. 

Los kõan (en chino kong-an, primitivamente 
«caso público») son breves historias, origina- 
riamente preguntas y respuestas de naturaleza 
enigmática o paradójica, en su mayor parte en- 
tresacadas de la vida de los patriarcas, Actual- 
mente se utilizan como un método según el 
cual el discípulo se encuentra ante un dilema 
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del que debe salir, no sirviéndose de la lógica, 
sino mediante una ruptura y un cambio de re- 
gistro psicológico para alcanzar «un espíritu de 
nivel más elevado» en un tipo de experiencia 
de iluminación. Se pone aquí claramente de 
manifiesto el lado «antilógico», «antitradicio- 
nal» e incluso «antirreligioso» del zen. A la 
pregunta de «quién o de qué naturaleza es el 


Buddha» se obtienen respuestas que están lejos 
de ser respetuosas, como, por ejemplo, «tres 


tos con lo «sagrado» (las formas religiosas tra- 
dicionales). 

3. EL ZEN Y LAS ARTES. Lin-chi es quien ha 
expresado con mayor fuerza que el zen no es 
nada especial, que no es nada más que la vida 
cotidiana. «La ley de Buddha no tiene un lugar 
especial para una actividad precisa, es sola- 
mente la vida de todos los días sin otra cosa que 
hacer. Haced vuestras necesidades, lavad vues- 
tros cuerpos, poneos las vestiduras, alimen- 
taos, si estáis cansados, acostaos.» Se trata, 
claro está, de vivir la vida de cada día a un nivel 
totalmente diferente, haciendo de ella la expre- 
sión auténtica del verdadero yo en un continuo 
acto de creación. Se llevó así a las potencias 
creadoras del zen a ocuparse de algunas de las 
más humildes actividades del hombre y de los 
objetos más bajos de la naturaleza para elevar- 
los al nivel de gran arte. Esto se pone espe- 
cialmente de manifiesto en los numerosos dó o 
métodos tradicionales: kendó o arte de la es- 
grima y de la espada; sadó o ceremonia del té; 
shodo o caligrafía, etc., mediante los cuales se 
expresa la realización religiosa en una transfi- 
guración artística de la vida, 

También en las artes plásticas tuvo el zen una 
mayor influencia en Japón que en China: la 
pintura Sumie, el drama Noh, la poesía Haiku, 
la alfarería, etc., están fuertemente marcados 
por el zen. La vida y el arte del poderoso pin- 
tor paisajista japonés Sesshú (1421-1506) y de 
Basshó, el mayor poeta de Japón (1644-1694), 
por ejemplo, han sido modelados por el zen. 
Así, se ha afirmado: «Para el creyente zen, la 
transformación de la arcilla en una encantadora] 
taza de té, es la religión misma.» [ 

4. EL zen Y OccIDENTE. De las numerosas 
formas del budismo, el zen es la que mayor 
atracción ejerce en Occidente. Podemos, sin 
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embargo, formular una cuestión fundamental: 
¿Hasta qué punto puede disociarse al zen, 
como método espiritual (y psicológico) de sus 
fundamentos orientales y búdicos? Es indu- 
dable que, a pesar de su pragmatismo antitra- 
dicional, la práctica del zen se encuentra fir- 
memente integrada en la visión de la realidad 
tal y como la entiende el Mahiyána. La del 
cristianismo es radicalmente diferente: es 
Cristo quien está en el centro. 
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ZEND-AVESTA > Avesta. 


ZEUS — apaturias, > cosmogonía, — es- 
toicismo, —> Grecia, > Hesíodo, — minoica 
(religión), > Olimpia, —> oráculos, — teoga- 
mia. 


ZHANG DAOLING. La religión > taoísta 
comenzó a organizarse como Iglesia en la se- 
gunda mitad del siglo 11 de nuestra era, durante 
los reinados de Huandi (146-167) y de Lingdi 
(168-189). 

Se considera a Zhang Ling o Zhang Daoling 
como el iniciador de esta fundación. Su actua- 
ción comenzó en Sichuan, bajo el reinado de 
Huandi, y se extendió luego al Shenxi. Fundó 
la rama conocida como Zhengyizong, la es- 
cuela de la Perfecta Unidad. Su movimiento es 
llamado occidental. El grupo oriental fue or- 
ganizado principalmente por Zhang Jue, más 
conocido en la historia como el cabecilla de la 
revuelta milenarista de los Turbantes Amarillos 
(hacia el 182 d.C.). 

El movimiento iniciado por Zhang Daoling 
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y Zhang Jue arrastró a las masas a la vida re- 
ligiosa, iniciando así también una total revo- 
lución de la sociedad. Ambos grupos tenían 
una organización similar y su administración 
era religiosa. El derecho y la moral se confun- 
dían, se unían místicamente según la práctica 
común de las sociedades secretas o de las teo- 
cracias, 


> Taoístas (escuelas). 
CLAUDE LARRE 


ZHUANGZI (Chuangtzu o Tchuang tseu). 
Si se habla del personaje, se dice Zhuangzi; si 
de su obra, el Zhuangzi. Una parte de éste fue 
escrita por su propia mano, y la otra parte, si- 
guiendo su doctrina, con numerasas interpo- 
laciones que no impiden, sin embargo, encon- 
trar en ella una gran coherencia y una visión 
amplia, profunda y segura de la relación del 
hombre con el Universo. La potencia lógica de 
Zhuangzi es considerable. Pero el esoterismo y 
nuestro escaso conocimiento de la iniciación > 
taoísta nos impiden captar plenamente algunos 
pasajes que sólo resultan anodinos o extraños 
por nuestra propia ignorancia. El > simbolismo 
numérico domina toda la interpretación 
de un texto verdaderamente impregnado por el 
> yin/yang. No son importantes solamente 
los siete primeros capítulos, considerados 
como los más auténticos, sino la mayor parte 
de los otros que contienen, magníficamente ex- 
presada, lo esencial de la mística taoísta. 
CLAUDE LARRE 


ZIGGURAT (religión sumeria y acadia). 
Edificio sagrado característico de la religión 
mesopotámica, en forma de torre escalonada. 
Aunque se desconoce su función exacta, hay 
indicios para creer que no era una tumba, por 
lo que no debe compararse a las pirámides de 
Egipto. La explicación más aceptable es que se 
trate de torres que unían el cielo con la tierra, 
facilitando la relación con los poderes celestes. 
No obstante, no se excluye su función como 
observatorios astronómicos para determinar el 
momento propicio para la celebración de ce- 
remonias. 

La palabra ziggurat (en acadio ziqquratu) 
deriva posiblemente del verbo zaqárk «cons- 
truir hacia arriba»; en sumerio, la torre de pi- 
sos se denominaba x«¿.nir. No obstante, los su- 
merios, desde época presargónica, construían 
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glgu.na (var.gi.gunyna), es decir, santuarios 
sobre terrazas que, en su origen, podían haber 
sido cabañas de caña (gi). A partir de la época 
palcobabilónica este término, en su forma aca- 
dia de gigunā, se convirtió en una aposición de 
ziggurat porque designaba al templo erigido en 
el último piso de la torre. La relación entre gi- 
gunz e hierogamia que establece el historiador 
griego Heródoto parece ser cierta, 

Cada ciudad tenía un ziggurat. Estas torres 
dominan, aún en la actualidad, gran parte de 
los terrenos excavados, excepto en Babilonia, 
cuyo ziggurat comenzó a derribar Jerjes en el 
+78 a.C. terminando Alejandro Magno de ni- 
velar el terreno. Estaban sólidamente cons- 
truidos: un espeso encofrado de ladrillo cocido 
relleno de ladrillos crudos, capas de cañas y be- 
tún, se intercalaba cada cierto número de filas 
de ladrillo. 

El número de pisos era variable aunque fre- 
cuentemente se construían siete (Gudea, Es- 
tatua, 1, Il, 12); originariamente debían ser 
menos, añadiéndose los restantes en las suce- 
sivas reformas o restauraciones. El problema 
de acceso a los pisos superiores se resolyía me- 
diante escaleras. En Ur, por ejemplo, había 
una escalera monumental perpendicular a la fa- 
chada nordeste y otras dos longitudinales. Hay 
indicios de que en otros casos (región asiria) se 
construía una rampa ascendente a lo largo de 
los cuatro costados del edificio. Se han con- 
servado representaciones, más o menos esque- 
máticas, de ziggurats en sellos cilíndricos, ku- 
durru (estelas) y relieves. Sin embargo, ni estas 
figuras ni las ruinas excavadas por la arqueo- 
logía moderna permiten reconstruir con pre- 
cisión estos monumentos. 


> Babel. 
HENRI LIMET 


ZIRAN (lo natural). Palabra china empleada 
en la terminología del > taoismo. Ziran es lo 
natural del universo y del hombre. Nos hemos 
adherido de tal modo al movimiento espontá- 
neo de los seres, que hemos amoldado nuestra 
actuación a la suya, nos hemos identificado en 
una indistinción que nos une a ellos como si 
estuviéramos en ellos confundidos. 
> Pu (lo bruto), > su (lo simple). 
CLAUDE LARRE 


ZIUSUDRA (religión sumeria). 


En la ver- 


sión sumeria del > diluvio, Zi.u,.súd.ra, «vida 
ná 


ZTUBVÁN 


longeva», es el único hombre que sobrevivió 2 
la catástrofe. Este nombre se ha conservado 
gracias a la transcripción Xiswtbros realizada 


por Berossos. 
HENRI Limer 


ZODÍACO. Los mapas celestes y decanos se 
representaron en el techo de los templos egip- 
cios y en algunas tumbas durante todas las épo- 
cas. Estos mapas celestes se han denominado 
erróneamente «zodíacos». Los «zodíacos» de 
los templos prolemaicos, por ejemplo, plasman 
una zona de la esfera celeste dividida en doce 
partes iguales nombradas según las constelacio- 
nes más próximas. Los decanos desempeñan 
un papel muy importante en los zodíacos. Sus 
doce signos son importados y no aparecen 
hasta época tardía. La astrología helenística y 
romana fue la primera en utilizar los doce sig- 
nos del zodíaco para establecer los horóscopos. 
Guy WAGNER 


ZOHAR > cábala, = gloria, > Scholem. 


Bibliografía. M. ELiaDe, Histoire des croyances et 
des idées religienses, 3. De Mahomet à l’âge des Ré- 
formes, págs. 179-184, París 1983 (trad. cast. His- 
toria de las creencias y de las ideas religiosas, 11/1. 
De Mahoma al comienzo de la modernidad, Criş- 
tiandad, Madrid 1984). iS 


ZOROASTRISMO — mazdeísmo. 


ZURVÁN. Su denominación más corrécta es 
Zruuan. En el —> Avesta es el nombre del 
Tiempo. En el — Videvdat aparece personifi- 
cado y mencionado bien sea como autor de los 
caminos que conducen al más allá, bien y al 
mismo tiempo que Thwáía «el espacio» y — 
Vayu «el vacío», como tiempo infinito, Zruvan 
akarana, que en una parte tardía del > Yasna, 
se diferencia de Zruman daregho.khvadháta, 
«el tiempo extensamente autónomo». Esto su- 
pone una especie de teoría de la producción del 
tiempo a la que aluden los libros = pehlevis, 
el > Bundabión y el > Denkart: el tiempo ex- 
tensamente autónomo procede del tiempo IA” 
finito, dura doce mil años y vuelve a Lacio 
A partir de cierta época, bastante antenor al 
tos últimos libros, la idea que se tenía $O À 
Zruuan había modificado profundamente A 
teología del + mazdeísmo. En el siglo Iva. 


ZURVÁN 


a más tardar, puesto que Aristóteles es testigo 
de ello, había cesado el antagonismo entre los 
dos Espíritus, hijos gemelos de — Ahura 
Mazda, pero ese antagonismo continuaría en- 
tre éste, Oromazdes, y el Espiritu Malo, Arei- 
manios. La respuesta a la cuestión de su origen 
fue Zruuan. 

Aproximadamente en la misma época, Eu- 
dimio de Rodas hizo una reseña que nos ha 
sido transmitida por Damascio, uno de los úl- 
timos platónicos, expulsado de Atenas cuando 
Justiniano ordenó la clausura de la Academia. 
Damascio se pregunta qué eran, entre los anti- 
guos iranios, la Inteligencia y el Todo infinito, 
y responde, siguiendo a Eudimio, que según 
unos era el Tiempo y según otros, el Espacio, 
de donde habían nacido ya — Ohrmazd y — 
Ahriman directamente, vz. con anterioridad a 
ellos, las unieblas y la luz. 

Zruuan debió ser el dios supremo en el Irán 
sasánida. Tenemos una prueba de ello en el he- 
cho de que cuando — Mani wradujo en Iranio 
el nombre de su dios transcendente, llamado 
en siríaco Padre de la Grandeza, no eligió 
Obrmazd, sino, sunque parezca imposiole, 
Zruuan. Del mismo modo, en Sogdiana, el 
nombre de Zruuzn servía pera traducir el de > 
Brahma, dios supremo del hinduismo. El Irán 
rechazó el — manigueísmo y la ortodoxia con- 
denó 2l propio zurvanismo: el ejemplo lo ha- 
bían dado los partos, pues habían tomado el 
nombre del Padre de la Grandeza y no lo ha- 
bían convertido en Zruvan. Un pasaje del = 
Denkart ataca 2 los que consideran como her- 
manos 2 > Ohrmazd y — Ahriman. Sin em- 
bargo, el zurvanismo parece haber dejado hue- 
llas duraderas en l2 ortodoxia mazdez. Por 
ejemplo, la noción de que la historia se des- 
arrolla en milenios y concretamente en doce 
milenios, cifra que corresponde a la de los me- 
ses del año o de los signos del zodíaco. Del 
mismo modo, no hay duda de que como 
Zruuan es un dios «de cuatro caras», Ohrmazd 
recibirá además de su nombre propio, tres 
nombres más, identificándose así con el Poder, 
la Sabiduría, el Espacio y el Tiempo: para él es 
una forma de rehacerse frente a Zruuan. La va- 
riación de la posición de Zruuan se refleja en 
el testimonio que nos dan los cristianos sobre 
la religión de Irán. Según éstos, no siempre es 
Zruuan el dios supremo del mazdcísmo, a ve- 
ces también lo es Ohrmazd (con el nombre de 
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Zeus o de gran Zeus), otras, y más a menudo, 
Mihr (=> Mithra, bajo el nombre del Sol), 
otras, en fin, ambos. La decadencia del zur- 
vanismo tras la conquista musulmana se explica 
por el declive de la clase dirigente sasánida: 
ésta, la corte, los señores de los pucblos y al- 
gunos — mobads se convirtieron al islam para 
conservar una parcela de poder colaborando 
con los vencedores. Probablemente fueron 
ellos los que introdujeron la especulación sobre 
el tiempo en el Islam que ocupó tan importante 
lugar con los abbāsíes. Todavía quedaban en 
Irán en esta época restos de zurvanismo, 
puesto que el persa Abdul Yabbar, juez su- 
premo en la corte suprema de — Ragai, capital 
buyí, al atacar a los zoroastrianos, culpaba so- 
bre todo al zurvanismo. En un tratado persa 


del siglo x11, el Kitab-¿ Ulema-yi Islam, «libro. 


de los doctores del islam» se expone la teología 
zurvanita. En él, el Tiempo, llamado Zamán 
(substituto, por influencia de la lengua árabe, 
del avéstico Zruuan) aparece como el principio 
original que ha creado a Ohrmazd y Ahriman. 
El autor admite, sin embargo, que la opinión 
de los zoroastrianos al respecto es diferente. 
Después de esto, el zurvanismo parece haber 
sido abandonado. 
JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


ZWINGLIO, Ulrico (1484-1531). Nacido en 
el condado de Toggenburg —agreste país de 
bosques y ganadería—, Zwinglio se sintió 
siempre orgulloso de sus orígenes. Su familia 


estimaba mucho el estado eclesiástico: dos tíos 
suyos fueron sacerdotes, y de los once hijos, 
tres hombres y dos mujeres se dispusieron a 
entrar en el clero o en religión. En 1500 des- 
cubrió en Viena el + humanismo y más tarde 
continuó sus estudios en Basilea, donde fre- 
cuentó el círculo humanista. En 1506, el 29 de 
septiembre, fue ordenado sacerdote por el 
obispo de Constanza. Poco después fue nom- 
brado párroco de Glaris (1506-1516). Ulrico 
fuc un párroco clásico al mismo tiempo que 
hombre de estudio. Por sentimiento patriótico 
se opuso al servicio de los suizos en el extran- 
jero como mercenarios. Aunque rechazaba la 
guerra de conquista, entendía que la paz debía 
defenderse eficazmente. Por eso Zwinglio era 
favorable a la guerra defensiva librada de buena 
fe. Conocía la guerra porque había asistido 
como capellán a Ja victoria de Novara y a la 
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derrota de Marignano. De 1516 a 1518 fue ca- 
pellán de Einsiedeln, centro de peregrinación 
mariana. 

En 1519, Zwinglio fue clegido predicador de 
la colegiata de Zurich, a la sazón ciudad de 
7000 habitantes. La disputa de Leipzig (junio- 
julio de 1519), con los debates sobre el libre 
albedrío entre Karlstadt y Eck, y sobre el pa- 
pado entre + Lutero y Eck, había tenido ya 
un gran eco en Zurich. Zwinglio era de la 
misma generación que Lutero (1483-1546). 
Suizo, de formación humanista y pastor activo 
en medio de los hombres, abordó problemas 
bastante semejantes, pero con una actitud dis- 
tinta. Entre 1519 y 1522 Zwinglio se distanció 
de los humanistas y acabó por romper con 
Erasmo. En lugar de macstro y modelo, Je- 
sucristo pasa a ser el Salvador que perdona y 
conduce a la vida eterna. El evangelio es, más 
que una forma de vida pura, una buena noticia. 
La justificación, en lugar de ser el resultado de 
una observancia, es algo dado, otorgado por 
Dios al hombre. 

En este mismo período aumentó la tensión 
entre Zwinglio y el obispo de Constanza, que 


"dejó de reconocerle como predicador de la co- 


legiata. El año 1522 puede considerarse como 
la fecha del paso de Zwinglio a la > Reforma. 
El Consejo de Zurich, satisfecho de aquel buen 
predicador y patriota, le prestó apoyo. En una 
primera disputa Zwinglio redactó 67 tesis so- 


) 0/ TESIS so 
bre la base de la sola Escritura, imprimiéndoles. 
un carácter cristocéntrico. Estas tesis tratan de 
Ar CaTACICE CNISTOCCNOITICO, 


a 7 g a) 
cuestiones muy prácticas y formulan una crí- 
A 


damentos de la demostración. Las siguientes, 


17 a 67 aplican los principios enunciados y 


muestran cómo la Iglesia debe ser reformada. 
Presentadas cn enero de 1523, una segunda 
disputa debía puntualizarlas y delimitar sus re- 
sultados (26-28 de octubre de 1523). Zwinglio 
supo tencr tacto y prudencia y procedió a una 
—, e E OR 
serie de reformas parciales y sucesivas. Así, 
sólo abolió la misa dos años después de la 
disputa y dio prucbas de cierta tolerancia: algu- 
nos miembros del Consejo de Zurich pu- 
dieron conservar la fe romana. 

¿Por qué Zwinglio no se unió a Lutero? No 
es fácil responder a esta pregunta. Lutcro fue 
un monje alemán, un temperamento místico, 
` aege p eaae - ¿qe 3 pes $ 
influido por el nominalismo escotista y ator- 


ZWINGLIO 


mentado por la salvación del alma. Zwinglio, 
por su parte, era un pastor suizo, sacerdote de 


parroquia, capellán en los campos de batalla. 
Dotado de una cultura humanista, se hallaba 
ligado a una acción política y estaba vinculado 
a una teología realista. 

La reforma de Zwinglio llegó a Berna, Ba- 
silea, Sankt-Gallen, Schaffhausen, Glaris y 
otros lugares, mientras que los seis prime- 
ros cantones de la Confederación Helvética 
—Schwyz, Uri, Unterwalden, Lucerna, Zug y 
Friburgo— permanecieron fieles a la antigua 
fe. En mayo de 1526 la disputa de Baden fue 
desfavorable para la posición de Zwinglio. Sin 
embargo, dos años después, en enero de 1528, 
la disputa de Berna, en la que participaron Bu- 
cer, Capiton y Haller, reforzó de nuevo la. 
causa evangélica. 

El pensamiento de Zwinglio se basa en la pa- 
labra de Dios identificada en Jesucristo. El 
Evangelio, que permite conocer la Sagrada Es- 
critura y todo lo que Dios revela en ella, es la 
buena noticia. La Escritura es guía y macstra, 
al revelar la intención de Dios en Jesucristo. El 
pecado por excelencia es no creer en ella. 

Zwinglio es un teólogo de la Iglesia inmerso 
en la humanidad. Jesucristo desempeña un pa- 
pel esencial para todos los hombres: guía y ca- 
pitán del género humano, es a la vez cabeza de 
la Iglesia. La religión adquiere su sentido en 
aquello que Dios hizo en Jesucristo. Este úl- 
timo actúa en toda la historia: en la llamada de 
Dios al hombre y en la interpelación de > 
Adán después de la caída; por eso la culmina- 
ción de toda religión cs la religión cristiana, la 
única que sabe, conoce y reconoce todas las co- 
o 

El hombre prefigura la relación de Dios con 
el mundo en Cristo, y existe a causa de C 
Hay en Zwinglio toda una teología natural, 
que se halla inserta, sin embargo, en la teología 


— 


ZWINGLIO 


que va desde la revelación a la manifestación, 
desde la fe a la visión. Una de las notas de la 
Iglesia es la confesión de fe. El ministerio cons- 
tituye una función que la Iglesia delega en uno 
de sus miembros: la comunidad en su conjunto 
elige un pastor. El vocabulario de Zwinglio no 
les preciso, sirviéndose de distintos términos, 
| como pastor, vigilante, obispo, profeta, på- 
rroco, evangelista, predicador. Dos tareas son 
esenciales a juicio de Zwinglio: predicar y en- 
* señar, por una parte; vigilar, por la otra. Sin 
ser una nota de la Iglesia, la disciplina es ne- 
cesaria para su oficio de vigilancia. Al ejercerla, 
la Iglesia, que no hace ningún juicio sobre el 
| destino eterno del pecador, se preocupa, sin 
embargo, de guardar para el Señor un rebaño 
puro y sin mancha, en la medida de lo huma- 
namente posible y con los medios al alcance de 
los hombres. Esto supone una predicación 
correcta de la palabra. 
El vocablo «sacramento», que es una mala 
traducción del griego mysterion, no era del 
agrado de Zwinglio. A su juicio, el sacramento 
es necesario para la Iglesia. La Santa Cena fue 
objeto de una de sus vivas controversias con 
Lutero (Marburgo, 1529), llevando al fracaso 
el acuerdo previsto en aquella reunión. El texto 
básico de una eucaristia como memorial cele- 
brado públicamente es Juan 6. Sólo la fe enseña 
el sentido de este capízulo. Lo que Zwinglio 
reprocha a los católicos romanos y 2 los lute- 
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ranos es la afirmación de la presencia material - 
de Jesucristo en la eucaristía. Después de la as- 
censión, Jesucristo no puede estar a la vez en 
el cielo y en el pan, La copa es el simbolo de 
la alianza y el pan el símbolo del cuerpo. La 
comunión en el cuerpo significa comunión en 
la Iglesia, realidad visible y necesaria. La tran- 


x 


substanciación, por su parte, no se refiere al dl 


pan, sino a la asamblea. Así pues, en Zwinglio 
la doctrina de la presencia real no sostiene otra 
cosa que la presencia de Dios en el conjunto de 
los creyentes que se nutren de él. 

La doctrina de Zwinglio sobre el Estado es 
original. No separa el ámbito civil y el eclesial, 
ni somete el uno al otro. El magistrado obtiene 
su poder y su autoridad de Cristo,+que se so- 
metió a su vez a la autoridad. Los ministros, 
autoridad espiritual, no tienen otro poder que 
la palabra de Dios, en su calidad de mensajeros 
de Cristo y encargados de la celebración de sus 
misterios. La realización de la justicia humana 
permite el anuncio de la salvación a todos los 
hombres. Así, los dos ámbitos, permaneciendo 
distintos, se interpenetran. 

— Calvino, —> Iglesias protestantes, > Lu- 
tero, > Reforma. 


Bibliografía. J.V. Potter, Huldrych Zwingli et la 

Réforme en Suisse, París 1963; J. COURVOISIER, 

Zwingli, théologien réformé, Neuchâtel 1965. 
MAURICE CARREZ 
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COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO PARA EL ESTUDIO Y LA INVESTIGACIÓN 
EN CIENCIA DE LAS RELIGIONES 


La presente lista de materiales para el estudio y la investigación en ciencia de las religiones se halla lejos 
de ser exhaustiva. Por una parte, proporciona a los lectores del Diccionario de las religiones las informaciones 
indispensables para la utilización de las bibliografías que se encuentran al pie de los artículos y reseñas. Por 
otra, debe permitir que investigadores y profesores se orienten en el amplio ámbito de las publicaciones 
antiguas y actuales. 

Las abreviaturas de los títulos son las preconizadas por SIEGFRIED SCHWERTNER (Internationales Abkiir. 
zungsuerzeichnis für Theologie und Grenzgebiete... Internatioral Glossary of abbreviatons... Índice inter- 
nacional de abreviaturas para la teología y materias afines..., Walter de Gruyter, Berlín, Nueva York 1974 
[LATG)): Para las publicaciones periódicas que no figuran en la obra que acabamos de mencionar, la sigla 
Propuesta es una abreviatura obtenida con arreglo a los principios de SCHWERTNER. En cuanto a las revistas 
bíblicas, hemos recurrido a J. TRINQUET, Revnes bibliques, en Supplément au Dictionnaire de la Bible, 10, 
París 1983, col. 618-644, que sigue a su vez a SCHWERTNER y «Biblica». 

La elección y presentación de los títulos se inspiran en el «Bulletin signalétique 527, Histoire et Sciences 
des Religions» CNRS, Paris. De acuerdo con este BSig.SR, hemos mantenido el principio de las iniciales 
mayúsculas en el interior de los títulos de las colecciones y publicaciones periódicas. ' 

Señalaremos por fin otras dos publicaciones útiles. Orro LANKHORST ha intentado una aproximación bi- 
bliográfica Internacional: Les Revues des Sciences Religienses, Cerdic, Estrasburgo 1979. Por otra parte, para 
la bibliografía de los historiadores de las religiones (siglos xıx y xx), disponemos de la obra de Jacques 


A Classical Approaches to the Study of Religion, II, Bibliography, Mouton, Paris, La Haya 


Jurien Ries 


1. Instrumentos bibliográficos 


Ablsl «Abstracta Islamica», Bibliographie Sélective des Études Islamiques, París. 

AEB «Annual Egyptological Bibliography», Leiden. 9 
BAAPO «Bibliographie Analytique de l'Assyriologie et de l’Archéologie du Proche-Orient», Leiden. 
BgAm «Bibliographie Américaniste», París. MES 

BgASt «Bibliography of Asian Studies», Ann Arbor, Mich. 

BgB «Bibliographie Bouddhique», Paris. 

BgEBa «Bibliographie d'Études Balkaniques», Sofia. 

BgMiss «Bibliografia Missionaria», Roma. 

BeSSo «Bibliographie Internationale des Sciences Sociales», Série Sociologie, París. 

BIS «Bibliography of Indological Studies», Calcuta, 
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BJud  «Bibliographica Judaica», Cincinnati, Ohio. 

BLE «Bulletin de Littérature Ecclésiastique», Toulouse. 

BoL «Book List», The Society of Old Testament, Manchester, Gran Bretaña. 

BPatr «Bibliographia Patristica», Berlín. 

BiPh «Bibliographie de la Philosophie», París, 

BRHE «Revue d'Histoire Ecclésiastique», Bibliographie, Lovaina. 

BSig.PH «Bulletin Signalétique 519, Philosophie», París, CNRS. 

BSig.SE «Bulletin Signalétique 521, Sociologie, Ethnologie», París, CNRS, 

BSig.PP «Bulletin Signalétique 525, Préhistoire et Protohistoire», París, CNRS. 

BSig.SR «Bulletin Signaléique 527, Sciences Religieuses», París, CNRS. Continúa con el título «Bulletin 
Signalétique 527, Histoire et Science des Religions» (BSign527HSR). 

BSIM «Bibliographie zur Symbolik, Ikonographie und Mythologie», Baden-Baden. 

EBB «Elenchus Bibliographicus Eiblicus of Biblica», Roma. 

ETLBi «Ephemerides Theologicae Lovanienses, Bibliographie», Lovaina. 

HBA «Historiografía Bibliografía Ámericanistas», Sevilla. 

HerKorr «Herder Korrespondenz», Orbis Catholicus, Friburgo de Brisgovia. 

IABg — «Intemanonal African Bibliography», Londres. 


IBHR «International Bibliography of the History of Religions», Leiden. 
IRPL «index to Religious Penodical Literature», Chicago, Ill. 
IZBG  «Inmemauonale Zenschriftenschau fir Bibelwissenschaft und Grenzgebiete», Dússeldorf. 


NTAb «New Testament Abstracts», Cambridge, Mass. 

OTAb «Old Terament Abstracts», Washington, DC. 

PERLA «Phijosophischer Literaturanzeiger», Meisenheim. 

RIA «Reviews in Anthropology», Storrs, Conn. 

RIC «Répenoire Bibliographique des Insututions Chrétiennes», Estrasburgo. 

RBP — «Répertoire Bibliographique de la Philosophie», Lovaina. 

ThIZ «Theologische Literarurzeitung», Leipzig. 

SRBu «Science of Religion Bulletin», Abstracts and Index of Recent Articles, Amsterdam. 


2. Diccionarios, Enciclopedias, Historia general de las Religiones 


ALGM. Ausfúbrliches Lexicon der Griechischen und Römischen Mythologie, dir. W.H. RoscHER, Leip- 
zig 1884-1937, 6 vol. 

ANRW Aufstieg und Niedergang der Römischen Welt, dir. H. TEMPORINI, Berlín, Nueva York 1972ss. 

BARG Eideratlas zur Religionsgeschichte, Leipzig 1924-1934, 18 vol. 


CHAD Carholisme, Hier, Aujourd'hui, Demain, París 194855. 


CRE Christus und die Religiunen der Erde, dir. F. Kozn1G, Friburgo de Brisgovia, 3 vol., 1951, 
1956, 1961. 

CRH Collection les Religions de l'Humanité, París. 

DAC Dictionary of the Apostclic Church, Edimburgo 1915-1918, 2 vol. 


DACL Dictionnaire d'Archéologie Chrétienne et de Liturgie, París 1903-1953, 15 vol. 
DAFC Dicrionnaire Apologétique de la Foi Catholique, París 4.* ed., 1909-1931, 5 vol. 


DAGR Dictionnaire des Antiguités Grecques et Romaines, París 1877-1919, 6 vol. 
DB Dictionnaire de la Bible. París 1926-1928, 3.* ed., 5 vol. 

DBS Dictionnaire de la Bible, Supplément, París 192855. 

DHGE Dictionnaire d'Histoire et de Géographie Ecclésiastique, París 1912ss. 

DSp Dictionnaire de Spiritua/izé Ascétique et Mystique, París 193255. 

DTHC Dictionnaire de Théologie Catholique, París 1903-1950, 15 vol. 

EBrit Encyclopedia Britannica, dir. Chicago 1966, 23 vol, 

EC Enciclopedia Cattolica, Ciudad del Vaticano 1949-1954, 12 vol, 

El Encyclopedia of Islam, Leiden 1913-1934, 4 vol., nueva ed., 196055. 

El(F) Edition Française, 

EJ Encyclopaedia Judaica, Jerusalén 1971, 16 vol. 

EJ(D) Encyclopaedia Judaica. Das Judentum in Geschichte und Gegenwart, Berlín 1928-1934, 10 vol, 
EJu Enciklopedija Jugoslavije, Belgrado 1955-1971, 


EncBud Encyclopaedia of Buddhism, Colombo 196155. 
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EncFr Encyclopédie Française, París 193555. 

Enclt Enciclopedia Italiana di Scienze, Lettere ed Arti, Roma 1929-1939, 36 vol. 

EncKar Encyklopedia Katolicka, Lublin 1976ss. 

EncMis Enaclonedia o) Missions, Nueva York 1899, 2 vol.; 2.* ed., 1904-1919. 

EncRel Encyclopedia of Religion, Nueva York 1945. 

EncRel(I) Enciclopedia delle Religioni, Florencia 1970-1976, 6 vol. 

EPo Encyclopedia Powszechna, 1978. 

ERC Enciclopedia de la Religión Católica, Barcelona 1949-1954, 12 vol. 

ERE Encyclopaedia of Religion and Ethics, Edimburgo 1908-1926, 13 vol. 

EU Encyclopaedia Universalis, París 1970-1973, 16 vol. 

GRMo Grandes Religions du Monde, Ginebra 1966-1969, 10 vol. 

HCIR Histoire des Croyances et des Idées Religieuses, M. Eiane, París 197655. 

HO Handbuch der Orientalistik, Leiden 1948ss. 

HR(B) Histoire des Religions, dir. M. BRILLANT y R. AIGRAIN, París 1953-1955, 5 vol. 

HRG Handbuch der Religionsgeschichte, Gotinga 1972-1973, 3 vol. 

HR(L) Historia Religionum, Handbook for the History of Religions, Leiden 1969-1971, 2 vol. 

HGR(Q) Histoire Générale des Religions, Quillet, París 1945-1943, 3 vol., 71969, 4 vol. 

HR(P) Histoire des Religions, dir. H.Ch. Puech, «Encyclopédie de la Pléiade», París 1970-1976, 3 vol. 

HeW(M) Handbuch der Religionswissenschaft, dir. G. MenschinG, Berlín 1948ss. 

LA Lexikon der Agyptologie, Wiesbaden 1972ss. 

LTHK Lexikon fär Theologie und Kirche, Friburgo de Brisgovia 1930-1938, 10 vol.; 2.* ed., 1957-1965, 
11 vol. 

Mana Mana, Introduction à l'Histoire des Religions, París 1944ss. 

MAR Mythology of all Races, Boston 1916-1932, 13 vol. 

NCE New Catholic Encyclopedia, Nueva York 1967, 15 vol. 

RAC Reallexikon für Antike und Christentum, Stuttgart 195055. 

RARG Reallexikon der Ägyptischen Religionsgeschichte, dir. H. Bonner, Berlín 1952, 71971. 

RE Realencyclopädie fär Protestantische Theologie und Kircke, Gotha 1854-1868, 22 vol.; 2.* ed., 
1877-1888, 18 vol.; 3." ed., 1896-1913, 24 vol. 

RECA Real-Encyclopädia der Classischen Alterthumswissenschaft, Stuttgart 1839ss. 

RelMo Religions du Monde, Bloud & Gay, París 1963-1966, 13 vol. . 

RGG Die Religion in Geschichte und Gegenwart, Tubinga 1909-1913, 5 vol.; 2.* ed., 1927-1932, 
6 vol.; 3." ed., 1956-1965, 7 vol. 

RLA Reallexikon der Assyriologie, Berlin 1928ss. 

RM Religionen der Menschheit, Stutgart 1960ss. 

RU Religioni dell’ Umanità, Milán 1950ss. 

SBE Sacred Books of the East, dir. M. MULLER, Oxford 1879-1910, 50 vol. 

SDR Storia delle Religioni, Turin 1970-1971, 5 vol. 

SyR Symbolik der Religionen, Stuttgart 1958ss. 

UrGo Der Ursprung der Gottesidee, dir. W. Scumint, Mūnste:/W., 2.* ed., 1926-1954, 12 vol. 

3. Siglas para «Biblia y judaísmo» 
SIGLAS DE LA BIBLIA Esd Esdras Lam Lamentaciones 
Est Ester Lev Levítico 

Antiguo Testamento (A.T.) Ex Exodo 1Mac Macabeos (libro 1.°) 

Abd Abdías Ez Ezequiel 2Mac Macabeos (libro 2.°) 

Ag Ageo Gén Génesis Mal Malaquías 

Am Amós Hab Habacuc Miq Miqueas 

Bar Baruc Is Isaías Nah Nahúm 

Cant Cantar de los Cantares Jdt Judit Neh Nehemias 

1Cró Crónicas (libro 1.°) Jer Jeremías Núm Números 

2Cró Crónicas (libro 2.”) Jl Joel Os Oscas 

Dan Daniel Job Job Prov Proverbios 

Dt Deuteronomio Jon Jonás 1Re Reyes (libro 1.°) 

Ecl Eclesiastés Jos Josué 2Re Reyes (libro 2.°) 

Eclo Eclesiástico Jue Jueces Rut Rut 
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idurí 1Cor Corintios (epístola 1.*) Lc Lucas 
Sa a 2Cor Corintios (epístola 2.*) Mc Marcos 
ISam Samuel (libro 1.°) Ef Efesios Mt ro pekis 
2Sam Samuel (libro 2.°) Flm Filemón 1Pe Pedro (epísto al. 
Sof Sofonías Flp Filipenses 2Pe Pedro (epístola 2.*) 
Tob Tobías Gil Gálatas Rom Romanos 
Zac Zacarías Heb Hebreos Sant Santiago F 
Jds Judas 1Tes Tesalonicenses (epistola 1.*) 
geli i ístola 2.2) 
Testament bol Jn Juan (evangelio) 2Tes Tesalonicenses (epísto 
per poi 1Jn Juan (epístola 1.°) 1Tim Timoteo (epístola 1.*) > 
Ap Apocalipsis 2Jn Juan (epístola 2.*) 2Tim Timoteo (epístola 2.*) 
Col Colosenses 3Jn Juan (epístola 3.*) Tit Tito 


La primera cifra después de la abreviatura indica el capítulo; detrás de la coma sigue la cifra del versículo; 
un guión indica que la cita corresponde a varios versículos (p. ej., Mt. 5,3-12 para Jas bienaventuranzas). 
Cuando la cita afecta a varios versículos separados entre sí, pero dentro de un mismo capítulo, un punto 
sigue a cada una de las cifras (p. ej., Mt 5,22.28.32.34.39.44 para la fórmula «Pero yo os digo»). 


ABREVIATURAS PARA JUDAÍSMO 


ARN: Abot de Rabbi Natan 
B.B.: Baba Bathra 
B.M.: Baba Metsia 


Pes.R.: Pesigta Rabbati 
PRE: Pirkei de Rabbi Eliezer 
PRK: Pesiqta de Ray Kahana 


Ber.: Berakhot Qid.: Qid usin 

Erub.: Erubin R: Rabbah (según los diversos libros bíblicos, Gén, 
Git.: Gittin Ex...) - 

Hag.: Hagigah R.H.: Roš Ha-Sanah 

Hul.: Hullin Sanh.: Sanhedrin 

Ket.: Ketubbor Sab.: Sabbat 

Meg.: Megillah Sot.: Sota 


Méj.: Mekhilta 

Men.: Menahot 

M. (Sam., Tehilim...): Midraš Samuel, Tehilim... 
Ned.: Nedarim 

Pes.: Pesabim 


Ta'an.: Ta'anit 
Tanh.: Tanbuma 
Tg.: Targum 
Tos.: Tosephta 
Yeb.: Yebamot 


INSTRUMENTOS PARA «BIBLIA Y JUDAÍSMO» 


Texto bíblico: para el Antiguo Testamento, Biblia hebraica (ed. R. Krrre, P. Kante), Stuttgart. Revisión 
en curso por K, ELuicEr, W, Runo1pn, 1977, 


Para el Nuevo Testamento, Novum Testamentum graece el latine (ed. E. NestLE, K. ALAND), Stuttgart; 


The Greek New Testament (ed. K. Arann, M. Brack, C.M. Martini, B.M. METZGER, A. WIKGREN), 
nited Bible Societies, Londres 31978. 


Traducciones: entre las numerosas traducciones a] castellano pueden mencionarse: La Biblia, ed. dirigida por 
SERAFÍN DE Ausejo, Herder, Barcelona; Biblia de Jerusalén, Desclée de Brower, Bilbao; Sagrada Biblia, 


E. Nácar y A. COLUNGA, Editorial Católica, Madrid, Por su interés, es aconsejable también la consulta 
de la traducción francesa Traduction Oecuménigue de la Bible (TOB): Nouveau Testament, París 1972; 


Ancien Testament, Paris 1975; asimismo Nuevo Testamento (trad. ecuménica), Herder, Barcelona 71983. 
Concordancias: z 
B. Davison, A Concordance of the Hebrew and Chaldee Scriptures, Londres. 


mento, Herder, Barcelona 21982. 
, Á concordance to the Greek Testament, Edimburgo. 
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Concordance de la Bible. Nouveau Testament (bajo la dirección de SR JEANNE D'ARC), París 1970; trad. capo 
Concordancias de la Biblia: Nuevo Testamento, Desclée de B., Bilbao 1975. 


T W. BAUMGARTNER, Lexicon in veteris Testamenti Libros, 2 vols. (alemán-inglés), Leiden 1953. 
w BAUER Griechisch-Denches Wörterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der übrigen wrch. 
istlichen Literatur, Berlin 51963. , 
Trad. e realizada por W.F. ArnDrT, F.W. GINGRICH, A Greek-English Lexicon of the New Testament 
and other Early Christian Literature, Cambridge 21979. 


Diccionarios bíblicos: f 

J.B. Bauer, Diccionario de teología bíblica, Herder, Barcelona, reimpr. 1985, 

H. Haas, A. van DEN BORM, $. DE Ausejo, Diccionario de la Biblia, Herder, Barcelona *1981, 

Supplément au Dictionnaire de la Bible, por L. Prror, A. Roserr, H. CAZELLES, A. FEUILLET, 57 fascículos 
editados, París 1928 (Sigla: DBS). , 

Vocabulario bíblico (bajo la dirección de J.-J. von ALLMEN), Marova, Madrid 1973. 

Vocabulario de teología biblica (bajo la dirección de X. Léon-Durour), Herder, Barcelona "1985, 

X. Léon-Durour, Diccionario del Nuevo Testamento, Cristiandad, Madrid 1977. 


Atlas: 
L. GROLLENBERG, Panorama del mundo bíblico, Guadarrama, Madrid 1966. 
J. DE Frare, Atlas histórico > cultural de la Biblia, Taurus, Madrid 1963, 


Introducciones: 

Introduction critique à l'Ancien Testament (bajo la dirección de H. CAZELLES), París 1973. Citado según la 
trad. cast.: Introducción crítica al Antiguo Testamento, Herder, Barcelona 1981, 

Introduction critique au Nouveau Testament (bajo la dirección de A. GEORGE y P, GreLOT), 5 vols., París 
1976-1977. Citado según la trad, cast.: Introducción crítica al Nuevo Testamento, 2 vols., Herder, Bar- 
celona 1983. 

A. RosERT y A, FEUILLET, Introducción a la Biblia, 2 tomos, Herder, Barcelona 31970; proporciona una 
amplia bibliografía. 

wW. HARRINGTON, Nouvelle Introduction à la Bible, París 1971. 

Petite Bibliothèque des Sciences Bibliques, en 11 volúmenes, París 1981, 


Comentarios; en los principales artículos sobre los libros bíblicos se encontrarán indicaciones más precisas. 
Nos limitaremos a reseñar las grandes colecciones en lengua francesa; 

La Sainte Bible, bajo la dirección de L, PiroT y A. CLAMER, 12 tomos, Letouzey, París 1935-1964. Edición 

. Íntegra. Sigla: Bible Pirot. 

«Etudes Bibliques», publicados bajo la dirección de la Escuela Bíblica de Jerusalén, Gabalda, París. En curso 
de aparición. 

Commentaire de P'Ancien Testament et du Nouveau Testament, en curso de publicación por Delachaux & 
Niestlé, Nauchátel-París. Sigla: Commen:. A.T., N.T. 

«Sources Bibliques», Gabalda, París, en curso de publicación. 


En relación con el judaismo: 


S.W. Baron: Histoire A'Israél. Vie sociale et religieuse, trad. francesa, 5 vols., París 1956-1964, 


G.F. Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian Era, 3 vols., Cambridge (Mass.) 1927. 


4. Colecciones y periódicos 


AA «Archäologischer Anzeiger», Berlín. AAfN «Annuaire de l'Afrique du Nord», Pa 

AAA «Annals of Archeology and An- rís. i 
thropology», Liverpool. AAS «Acta Apostolicae Sedis», «o A 

AAE «Archivio per Antropología ela Et-  AASH «Acta Archaeologica Academiae $ 


nologia», Florencia. tiarum Hungaricae», Budapest. 


y 
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AASOR «The Annual of the American Schools AnBoll 
of Oriental Rescarch», Ann Arbor,  AnSt 
Mich. Antaios 
AASy «Les Annales Archéologiques de Sy- Anthr 
rie», Damasco. AO 
Abbia «Abbia», Revue Culturelle Camerou-  AOASH 
naise, Yaundé, 
ABR «Australian Biblical Review», Mel- AOB 
bourne. 
ABSA «Annual of the British School at At- AOF 
hens», Londres. APMME 
Abr-n «Abr-Nahrain», Leiden. 
ACF «Annuaire du Collège de France», Pa- Arch 
rís. AREEF 
AcOr «Acta Orientalia», Copenhague. 
AEASH «Acta Ethnographica Academiae Scien- ArOr 
tiarum Hungaricae», Budapest. ArPh 
Aeg. «Acgyptus», Milán. ArScSoRel 
AEPHER «Annuaire de l'Ecole Pratique des Hau- 
tes Études», V* Section, Sciences Reli- ARSSR 
gieuses, París. 
AER «American Ecclesiastical Review», ARW 
Washington DC. 
AESC «Annales, Economies, Sociétés», Civi- ASRel 
lisations, París. 
AEthL «Acta Ethnologica et Linguistica», AThR 
Viena. 
AfC «L'Afrique Contemporaine», París. AUAES 
AfL «Afrique et Langage», Paris. 
AGPh «Archiv für Geschichte der Philoso- Aug 
phies», Berlin. AUS 
AHDL «Archives d'Histoire Doctrinale et Lit- 
téraire du Moyen Age», París. 
AIHI «Archives Internationales d'Histoire Axes 
des Idées», La Haya. 
AICRJ «American Indian Culture and Re- BA 
search Journal», Los Ángeles, Cal. 
AION «Annali “dell'Istituto Universitario Bab 
Orientale di Napoli», Nápoles. 
AIPHOS «Annuaire de l'Institut de Philologie e 
d'Histoire Orientales et Slaves», Bru- BAGB 
selas, 
AlTran «Acta Iranica», Leiden. BASOR 
AJA «American Journal of Archacology», 
Nueva York. BBCS 
AJSL «The American Journal of Semitic Lan- 
guages and Literatures», Chicago. BCNH 
Akkadica «Akkadica», Bruselas, 
AKM «Abhandlungen für die Kunde des BCPE 
Morgenlandes», Wiesbaden. 
AmA «American Anthropologist», Washing- BCRHR 
ton DC. 
AmEth «American Ethnologist», A Journal of  BCSP 
American Anthropological Associa- 
tion», Durham NC. BCTM 
Ana «Anatolica», Leiden. 
Anales «Anales», Instituto Nacional de Antro- BEFEO 


pología e Historia, México, 


«Analecta Bollandiana», Bruselas. 
«Anatolian Studies», Londres. 
«Antaios», Stuttgart. 

«Anthropos», Friburgo, Suiza, 

«Der Alte Orient», Leipzig. 

«Acta Orientalia Academiae Scientia- 
rum Hungaricae», Budapest. 

«Acta Orientalia Belgica», Bruselas- 
Lovaina. - 

«Archiv fúr Orientforschung», Graz. 
«Annali del Pontificio Museo Missio- 
nario Etnologico», Roma. 
«Archeologia», Dijon. 
«Archaeological Report of the Egypt 
Exploration Fund», Londres. 

«Archiv Orientální», Praga, 

«Archives de Philosophie», París. 
«Archives des Sciences Sociales des Re- 
ligions», París. 

«The Annual Review of the Social 
Sciences of Religion», Utrecht. 
«Archiv für Religionswissenschaft», 
Friburgo de Brisgovia. 

«Archives de sociologie des Religions», 
París. 
«Anglican 
Evanston. 
«Annales de l'Université d'Abidjan», 


Theological Review», 


Série Ethnosociologie, Abidjan. 
«Augustinianum», Roma, 

«Acta Universitatis Stockholmiensis», 
Stockholm Studies in Comparative Re- 
ligion, Estocolmo. 

«Axes», París. 


«Biblical Archaeologist», Ann Arbor, 
Mich. , 

«Babyloniaca», Etudes de Philologie 
Assyro-Babylonienne et d'Histoire de 
P'Orient, París. 

«Bulletin de l'Association Guillaume- 
Budé, París. 

«Bulletin of the American Schools of 
Oriental Research», Cambridge, Mass. 
«The Bulletin of the Board of Celtic 
Studies», Cardiff. 

«Bibliothèque Copte de Nag Ham- 
madi», Quebec. , 
«Bulletin du Centre Protestant d'Étu- 
des», Ginebra 
«Bullétin”du Centre Régional d'His- 
toire Religicuse», Lyón. 

«Bollettino del Centro Camuno di 
Studi Preistorici», Capo di Ponte, It. 
«Bulletin du Centre Thomas More», 
L'Arbresle, , 

«Bulletin de l'Ecole Française d'Ex- 
treme-Orient», París, 


A 


BEO «Bulletin d'Études Orientales», Da-  CahEv 
masco. CAJ 
BHR «Bulgarian Historical Review. Revue  CASSt 
Bulgare d'Histoire», Sofía. 
BJRL «Bulletin of the John Rylands Univer- 
sity Library», Manchester. CAV 
Bib «Biblica», Roma. 
BibArchR «Biblical Archaeology Review», Wash- CBQ 
ington, DC. 
BibOr «Bibbia e Oriente», Milán. CCEDA 
BIFAN «Bulletin de l'Institut Français d'Afri- 
que Noire», Sciences Humaines, Da-  CCist 
kar. 
BIFAO «Bulletin de l'Institut Français d'Ar- CCL 
chéologie Orientale», El Cairo. A 
BIFEA «Bulletin de l'Institut Français d'Etudes  CCNRS 
Andines», Lima, CCM 
BIHBR «Bulletin de l'Institut Historique Belge 
de Rome», Roma. CCRI 
BiOr «Bibliotheca Orientalis», Leiden. 
BJRL «Bulletin of the John Rylands Univer- CCult 
sity Library of Manchester», Manches- 
ter, CE 
BOR «The Babylonian and Oriental Re- CEC 
cord», Londres. 
BR «Biblical Research», Chicago, Ill. CEFR 
BSAC «Bulletin de la Société d'Archéologie 
Copte», El Cairo. p Celt 
BSEIC «Bulletin de la Société des Études In- CETAf 
dochinoises», Saigón. CF 
BSEO «Bulletin de la Société des Études CHA 
Océaniennes», Papeete. 
BSFE «Bulletin de la Société Française CHJ 
d'Egyptologie», París. 
BSHPF «Bulletin de la Société de l'Histoire du Chr 
Protestantisme Français», París, CIE 
BSL «Bulletin de la Société Linguistique de 
Paris», Paris, CIS 
BSOAS «Bulletin of the School of Oriental and 
African Studies», Londres. CISoc 
BSRBAP «Bulletin de la Société Royale Belge 
d'Anthropologie et de Préhistoire», CISy 
Bruselas. 
BTAM «Bulletin de Théologie Ancienne et Civ 
Médiévale», Lovaina. CivCart 
BTB «Biblical Theology Bulletin», Nueva  CJAfSt 
York, NY. 
BTCA «Bulletin de Théologie Africaine», 
Kinshasa. CJR 
BTS «Bible et Terre Sainte», París. CoE 
ByZ «Byzantinische Zeitschrift», Munich. Conc. 
Byz «Byzantion», Bruselas. Cont. 
BZ «Biblische Zeitschrift», Paderborn. 
BZAW «Beihefte zur Zeitschrift für die Altes-  CoUn 
tamentliche Wissenschaft», Berlín. CRAf 
CAC «Current Anthropology», Chicago, Ill, CRAI 
CAG «Current Anthropology», Glasgow. 


«Cahiers Évangile», París. 

«Central Asiatic Journal», Wiesbaden 
«Canadian American Slavic Studies, 
Revue Canadienne d'Études Slzves», 
Montreal. 

«Collectanea Archivi Vaticani», Cis- 
dad del Vaticano. 

«The Catholic Biblical Quarterly», 
Washington, DC. j 

«Les Cahiers du Centre d'Étude et de 
Documentation Africaines», Bruselas. 
«Collectanea Cisterciensia», Forges, 
Bélgica. 

«Collection Cerfaux-Lefort», Louvain- 
la-Neuve. 

«Le Courrier du CNRS», París. 
«Cahiers de Civilisation Médiévale», 
Poitiers. 

«Cahiers du Centre de Recherche sur 
VImaginaire», Chambéry. 

«Chinese Culture», Yang Ming Shang, 
Taiwan. 

«Chronique d'Egypte», Bruselas, 
«Cahiers d’Etudes Cathares», Arques, 
Francia. , 

«Collection de l'Ecole Française de 
Rome», Roma. 

«Celtica», Dublín. 

«Cahiers d’Etudes Africaines», París. 
«Cahiers de Fanjeaux», Toulouse. 
«Cuadernos Hispanoamericanos», Ma- 
drid. 

«The Ceylon Historical Journal», De- 
hiwala. 


gnement», Louvain-la-Neuve. 
«Contribution to Indian Sociology», 
Delhi. 

«Cahiers Internationaux de Sociolo- 
gie», París. 

«Cahiers Internationaux du Symbo- 
lisme», Mons. 

«Civilisations», Bruselas. 

«La Civiltà Cattolica», Roma. 

«The Canadian Journal of African Stu- 
dies. Revue Canadienne des Études 
Africaines», Quebec. 

«Christian Jewish Relations», Londres. _ 
«Corps Ecrit», París. 

«Concilium», Madrid. 

«Contacts». Revue Française de l'Or- 
hodoxie, París, 

aLe Courrier de l'Unesco», Paris. 
«Cahiers des Religions Africaines», 
Kinshasa. 

«Comptes Rendus de l'Académie des 
Inscriptions et Belles-Lettres», Paris. 
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CRHPhR 
CRIPEL 
CrossCur . 
CRThPh 
CRTL 
CSCO 


«Cahiers de la Revue d'Histoire et de 
Philosophie Religieuses», París. . 
«Cahiers de Recherches de l'Institut de 
Papyrologie et d'Egyptologie de Lille», 
Lille. 

«Cross ‘Currents», Nueva York. 
«Cahiers de la Revue de Théologie et de 
Philosophie», Lausana. 

«Cahiers de la Revue Théologique de 
Louvain», Louvain-la-Neuve. 
«Corpus Scriptorum Christianorum 
Orientalium», Lovaina, Washington, 
DC. 

«Chinese Studies in History», White 
Plains, NY. 

«Cahiers Sioniens», París. 

«Chinese Studies in Philosophy», 
Nueva York. 

«Conférences et Travaux», Louvain-la- 
Neuve. 

«Cuadernos Americanos», México, 
«Cultures er Développement», Revue 
Internationale du Développement, 
Louvain-la-Neuve. 

«Cahiers Universitaires Catholiques», 
Paris. 

«Cultures», París. 

«Cahiers de l’Université Saint-Jean de 
Jérusalem», París. 

«Cahiers Vilfredo Pareto», Revue Eu- 
ropéenne de Sciences Sociales, Chéne- 
Bourg, Suiza. . 


«Découverte des Civilisations», Bulle- 
tin de l'Institut Français de Recherches 
Anthropologiques, Périgueux. 
«Documents pour servir à l'Histoire 
des Civilisations Ethiopiennes», París. 
«Diogène», París. 

«Dini Na Mila», Revealed Religion and 
Traditional Beliefs, Kampala. 
«Dossiers Africains», París. 

«Les Dossiers de l'Archéologie», París. 


. «Documentation Catholique», París, 


«Downside Review», Oxford. 
«Deutsche Zeitschrift für Philoso- 
phie», Berlín, 


«The Eastern Buddhist», Kyoto. 
«Eranos. Acta Philologica Suecana», 
Uppsala, 
«Ethnographisch - 
Zeitschrift», Berlín, 
«Economie et Humanisme», París, 
«Eastern Churches Review», Notting- 
ham. 

«Ephemerides Liturgicae», Roma, 


Archäologische 


EMZ 
EPRO 


ER 
ErJb 
EstLA 
EstMA 


ET 
EtAs 


ErBal 
EtCarm 
ErCelt 
EtGer 
EThL 


Ethnog. 
Etlr] 


ETR 
EVO 


EvTh 
EW 


FZPhTh 


GCS 


Germ 
GermR 


GMi 


Gn. 
GOTR 


GRBS 
GrRo 


GTECO 


HAHR 
HAR 
HcJb 


1868 


«Evangelische Missions-Zeitschrift für 
Missionswissenschaft und Evangelische 
Religionskunde», Stuttgart. 

«Études Préliminaires aux Religions 
Orientales dans l'Empire Romain», 
Leiden. 

«The Ecumenical Review», Ginebra. 
«Eranos Jahrbuch», Zurich. 

«Estudios Latinoamericanos», Varso- 
via. 

«Estudios Mesoamericanos», serie 2 
México. 

«The Expository Times», Edimburgo. 
«Etudes Asiatiques», Revue de la So- 
ciété Suisse d'Études Asiatiques, Berna. 
«Etudes Balkaniques», Sofía. 

«Etudes Carmélitaines», París. 
«Etudes Celtiques», París. 

«Etudes Germaniques», París. 
«Ephemerides Theologicae Lovanien- 
ses», Lovaina. 

«L'Ethnographie», París. 

«Etudes  Irlandaises», Marcq-en-Ba- 
reul, Francia. 

«Etudes Théologiques er Religieuses», 
Montpellier. 

«Egitto e Vicino Oriente», Pisa. 
-Evangelische Theologie», Munich. 
«East and West», Londres, 


«Freiburger Zeitschrift für Philosophie 
und Theologie», Friburgo, Suiza. 


«Griechischen christlichen. Schriftste- 
ller der ersten Jahrhunderte. 
«Germania», Berlin. 

«The Germanic Review», Irvington/ 
Hudson, NY. 

«Göttinger Miszellen», Beiträge zur 
ägyptologischen Diskussion, Gotinga. 
«Gnomon», Munich. 

«The Greek Orthodox Theological Re- 
view», Brookline, Mass. 

«Greek, Roman and Byzantine Stu- 
dies», Durham, NC. 

«Greece and Rome», Newbury, Gran 
Bretaña. 

«Groupe de Travail sur l’Europe Cen- 
trale et Orientale», Bulletin d'Infor- 
mation, París. 


«Hispanic American Historical Re- 
view», Durham, NC. 

«Hebrew Annual Review», Columbus, 
Ohio. 


«Hegel Jahrbuch, Mcisenheim. 


1869 


«Helinium», Revue consacrée à l'Ar- 
chéologie des Pays-Bas, de la Belgique 
et Gran-Duché de Luxembourg, Bru- 
selas. 

«Hémecht», Zeitschrift für Luxembur- 
ger Geschichte, Luxemburgo. 

«The Heythrop Journal», Londres, 
«Harvard Journal of Asiatic Studies», 
Cambridge, Mass. i 
«History of Religions», An Internatio- 
nal Journal for Comparative Historical 
Studies, Chicago, Ill. 

«L'Homme, Revue Française d'Anth- 
ropologie», París. 

«The Harvard Theological Review», 
Cambridge, Mass. 

«Hebrew Union College Annual», 
Cincinnati, Ohio. 


«Israel Exploration Journal», Jerusa- 
lén. 

«Indogermanische Forschung», Berlín. 
«The International Journal of African 
Historical Studies», Nueva York, NY. 
«International Journal of Comparative 
Sociology», Toronto. 

«International Journal of Middle East 
Studies», Londres. 

«Indian Journal of Theology», Calcuta, 
«Internationales Jahrbuch fúr Wissen- 
sund Religionssoziologie», Friburgo de 
Brisgovia, 

«Istanbuler Mitteilungen», Tubinga. 
«Immanuel», A Semi-Annual Bulletin 
of Religious Thought and Research in 
Israel, Jerusalén. 

«Indo-Iranica», Calcuta. 
«Indo-Iranian Journal», La Haya. 
«Indian Philosophy and Culture», 
Brindaban. 

«Iran», Richmond, Gran Bretaña. 
«Iranica Antiqua», Leiden, 

«Iraq», Londres. 

«Iconography of Religions», Leiden. 
«Irénikon», Chevetogne, Bélgica. 
«Der Islam», Berlín, 
«Islamochristiana», Roma. 

«Islamic Culture», Hyderabad. 
«Islamic Quarterly», Londres. 
«Islamic Studies», Islamabad. 
«Istina», París. 


«Journal Asiatique», París. 


«Journal of the American Academy of 


Religion», Filadelfia, Pa. 


«Journal of Asian and African Studies», 
Leiden. 


JAC 
JALH 
JANES 


JAOS 


JapRel 
JARCE 


JASBe 
JASBo 
JASt 
JAWG 
JBL 
JBL.MS 


JBSt 


JCGBA 


JCS 
JEA 
Jeev. 
JEOL 
JES 
JIBS 
JIESt 
JIP 
JISOA 
JJS 
JKAF 
JNES 
Joi 
JOR 


JPS 


COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO 


«Jahrbuch für Antike und Christo, 
tum», Múnster/W. i 
«The Journal of African Histo 
Londres, 
«The Journal of the Ancient Near Eas- 
tern Society of Columbia Universitys, 
Nueva York, NY. 
«Journal of the American Oriental So- 
ciety», New Haven, Conn. 
«Japanese Religions», Kyoto. 
«Journal of the American Research 
Center in Egypt», Nueva York, NY, 
«Journal of the Asiatic Sociery of Ben. 
gale», Calcuta, 
«Journal of the Asiatic Society of Bom- 
bay», Bombay. 
«Journal of Asian Studies», Ann Ar- 
bor, Mich. 
«Jahrbuch der Akademie der Wissens- 
chaften in Göttingen», Gotinga. 
«Journal of Biblical Literature», Fila- 
delfia, Pa. 
«Journal of Biblical Literature, Mono- 
graph Series», Filadelfia, Pa, 
«The Journal of Byelorussian Studies», 
Londres, 
«The Journal of California and Great 
Basin Anthropology», Riverside, Cal. 
«Journal of Cuneiform Studies», New 
Haven, Conn. 
«The Journal of Egyptian Archaco- 
logy», Londres. 
«Jeevadhara», A Journal of Christian 
Interpretation, Alleppey, India. 
«Jaarbericht “Ex Oriente Lux”», Lei- 
den, HE 
«Journal of Ethiopian Studies», Addis 
Abeba. 
«Journal of Indian and Buddhist Stu- 
dies», Tokio. , 
«Journal of Indo-European Studies», 
Washington, DC. 
«Journal of Indian Philosophy», To- 
ronto. , 
«Journal of the Indian Society of 
Oriental Arte, Calcuta. | 
«The Journal of Jewish Studies», Lon- 
dres. PO 
«Jahrbuch für Kleinasiatische For- 
schung», Estambul. diese 
«Journal of Near Eastern Studies», 
ondres. : 
ol of the Oriental Institute», Ba- 
roda. . 
«The Journal of Oriental Researchs, 
Madrás. “en Sí 
«The Journal of the o So 
ciety», Auckland, Nueva Zelano 


COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO 


JQR 


LASt 


Latomus 


«The Jewish Quarterly Review», Fila- 
delfia, Pa. 

«The Journal of Religion», Chicago. 
«Journal of Religion in Africa. Religion 
en Afrique», Leiden. 

«Journal of the Royal Asiatic Society of 
Great Britain and Ireland», Londres. 
«The Journal of Religious History», 
Sydney. 

«Jahrbúcher des Reinischen Landes- 
museums in Bonn», Bonn. 

«The Journal of Roman Studies», Not- 


unsham. 
«Journal of Religious Studies», Tokio. 
«The Journal of Religious Thought», 


uthezst Asian Studies», 


of Judzism in 


ic and Roman 


v Toronto. 


¿dy of the Old Tes- 


Siudiesa, Manches- 
ter. 

«Journal fos the Scientific Study of Re- 
Lzion», Notre-Dame, Estados Unidos. 
«The Journal oí Theological Studies», 
Londres. 

«Juézicas, Zurich. 


«Kailash», A Journal of Himalayan 
Studies, Katmandú, Nepal 

«Kairos», Zeitschrift fur Keligionswis- 
senschaft und Theologie, Salzburgo. 
«Karthago», Revue d'Archéologie 
Africaine, Paris. 

«Kémi», Revue de Philologie et d'Ar- 
chéologic Egyptiennes et Coptes, París. 
«Kerygma und Dogma», Gotinga. 


«Latin American Studies», Los Ánge- 
les, Cal. A 

«Latomus», Revue d'Études Latines, 
Brusclas. 


Lev, 


LiJb 
LTp 


LV(L) 
MCB 
MCop 
MCRAPE 


MD 
MDB 
MDOG 
MEFRA 


MEJ 


MMAB 


An. 


MoPi 
MonS 
Month 
MSer 
MSLP 
MSR 
MThZ 


Mus. 
MUSJ 


MVAG 


NHBu 


1870 


«Levant», Journal of the British School 
of Archacology in Jerusalen, Londres. 
«Liturgisches Jahrbuch», Munich, 
«Laval Théologique et Philosophique», 
Quebec. 


«Lumiére et Vie», Lyón. 


«Mélanges Chinois et Bouddhiques», 
Bruselas. 

«Le Monde Copte», París. 

«Mémoires du Centre de Recherches 
Anthropologiques, Préhistoriques et 
Ethnographiques», Argel. 

«La Maison-Dieu», París. 

«Le Monde de la Bible», París. 
«Mitteilungen der Deutschen Orient- 
gesellschaft zu Berlin», Berlín. 
«Mélanges de `l'Ecole Française de 
Rome, Série Antiquité», Roma, 

«The Middle East Journal», Washing- 
ton, DC. 

«Mesopotamia», Rivista die Archeolo- 
gia, Epigrafia e Storia Orientale Antica, 
Turin, Florencia. 

«The Middle Eastern Studies», Lon- 
dres. 

«Museum Helveticum», Basilea. 
«Mélanges de l'Institut Dominicain 
d'Etudes Orientales du Caire», El 
Cairo. 

«Michigan Germanic Studies», Ann 
Arbor, Mich. 

«Mitteilungen des Instituts für Orient- 
forschung», Berlin. 

«The Metropolitan Museum Art Bulle- 
ün», Nueva York, NY. 
«Mnemosyne», Leiden. 

«Monuments et Mémoires de la Fon- 
dation Eug. Piot», Paris. 

«Monastic Studies», Nueva York, NY. 
-The Month», Londres. 

«Monumenta Serica», Journal of 
Oriental Studies, Los Angeles, Cal. 
«Mémoires de la Société Linguistique 
de Paris», París. 

«Mélanges de Science Religieuse», Li- 
Me, 

«Münchener Theologische Zeitschrift», 
Munich. 

«Le Muséon», Louvain-la-Neuve. 
«Mélanges de l'Universié Saint-Jo- 
seph», Beirut, 

«Mitteilungen der  vorderasiatisch- 
apvpuischen Gesellschaft», Berlin, 
Leipzig. 


«Negro History Bulletin», Washing- 
ton, DC. 


Or. 
OrArt 


OrAnt 
OrChr 


* OrExt 


Orph. 


ORSNES 


PEQ 


Persica 
PG 


«Nag Hammadi Studies», Leiden. 
«Nouvelle École», París. 

«Nouvelle Revue Théologique», Tour- 
nai. 

«Novum Testamentum», Leiden. 
«New Testament Abstracts», Cam- 
bridge, Mass. 

«New Testament Studies», Cambridge. 
«Numen», International Review for the 
History of Religions, Leiden. 

«Nova et Vetera», Friburgo, Suiza. 
«Neue Zeitschrift für Missionswissens- 
chaft», Immensee. 

«Neue Zeitschrift für Systematische 
Theologie und Religionsphiloso- 


phie», Berlín, Nueva York. 


«Oesterreichische Akademie der Wis- 
senschaften», Viena. 

«Ogam», Tradition Celtique, Rennes. 
«Orjentalia Lovaniensia Periodica», 
Lovaina. 

«Orientalische Literaturzeitung», Ber- 
lín. 

«Orientalia», Roma. 

«Oriental Art», Richmond-Surrey, 
Gran Bretaña. 

«Oriens Antiquus», Roma. 

«Oriens Christianus», Wiesbaden. 
«Oriens Extremus», Wiesbaden. 
«Orpheus», Rivista di Umanità Clas- 
sica e Cristiana, Turín. 

«Orient. Report of the Society for Near 
Eastern Studies in Japan», Tokio. 
«Orientalia Suecana», Uppsala. 
«L'Orient Syrien», París, 
«(Ecumenische Rundschau», Stuttgart. 
«Oxford Slavonic Papers», Londres. 
«Oesterreichische Zeitschrift für 
Volkskunde», Viena. 


«Présence Africaine», Paris. 
«Paideuma», Mitteilungen zur Kultur- 
kunde», Wiesbaden. 

«Paléorient», Revue pluridisciplinaire 
de Préhistoire et de Protohistoire de 
l'Asie du Sud-Ouest, París. 

«Przegląd Antropologiczny», Poznan. 
«Pacific Anthropological Records», 
Honolulu. 

«Parole de l'Orient», Kaslik, Libano. 
«Péninsule», Etudes Interdisciplinaires 
sur l'Asie du Sud-Est Péninsulaire, Pa- 
rís. 
«Palestine 
Londres. 
«Persica», Leiden. 

«Patrologie Grecque», Migne, Paris, 


Exploration Quarterly», 


RArab 


RBén 

RBPH 
RCES 
RCIC 


RdE 
RdQ 
REA 


REArm 
REAug 


REByz 
RechAug 
REG 
REg 
ReHi 
REI: 
REJ 

REL 


COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO 


«Philosophy and Phenomenological 
Research», Buffalo, NY. 
«Philosophische Rundschau», Tu- 
binga. 

«Publications de l'Institut Français 
d'Indologie», Pondichery. 

«Patrologie Latine», Migne, París. 
«Przegląd Orientalistyczny», Varsovia. 
«Proceedings of the Seminar for Ara- 
bian Studies», Londres. 

«Proceedings of the Sociery of Biblical 
Archacology», Londres. 


«The Quarterly of the Department of 
Antiquities in Palestine», Jerusalén, 
Londres. 

«Les Quatre Fleuves», Cahiers de Re- 
cherche et de Réflexion Religieuses», 
Paris. 


«Revue d'Assyriologie et d'Archéolo- 
gie Orientale», París. 
«Revue Africaine de Théologie», Kins- 
hasa. 
«Revue d'Ascétique et de Mystique», 
París. 
«Recherches Amérindiennes au Qué- 
bec», Bulletin d'information, Mor- 
treal. 
«Revue Archéologique», Paris. 
«Recherches Arabes», Revue trimes- 
trielle de Recherches Universitaires sur 
l2 Pensée Arabe, París. 
«Revue Biblique», Paris, Jerusalén. 
«Revue Bénédictine», Maredsous, Bél- 
gica. 
«Revue Belge de Philologie et d'His- 
toire», Bruselas. , 
«Revue Canadienne D'Etudes Slaves», 
Montreal. 
«Revue Catholique 
Communio», París. 
«Revue d'Egyptologie», París. 
«Revue de Qumrán», París. 
«Revue des Etudes Anciennes», Bur- 
deos. r 
«Revue des Etudes Arméniennes», Pa- 
ns, 
«Revue des Études Augustiniennes», 
París. 
«Revue des Études Byzantines», París. 
«Recherches Augustiniennes», París. 
«Revue des Études Grecques», París. 
«Revue Egyptologique», París. 
«Recusant History», Londres. 
«Revue des Études Italiennes», París, 
«Revue des Études Juives», Paris, 
«Revue des Études Latines», Paris. 


Internationale 


COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO 


RelCi 
Relig. 


RelSt 
Renc. 


RES 
RESEO 


RRelRes 


ROC 
ROMM 


RR(P) 
RSO 
RSPhTh 
RSR 


RSSR 


«Religioni e Civiltà», Roma. 
«Religion. Journal of Religion and Re- 
ligions», Londres. 
«Religious Studies», Londres. 
«Rencontre», Chrétiens et Juifs, París. 
«Revue des Études Sémitiques», Paris. 
«Revue des Études Sud-Est Européen- 
nes», Bucarest. 
«Revue des Études Slaves», París. 
«Revue des Sciences Religieuses», Es- 
trasburgo. 
«Revue Française de Sociologie», Paris. 
«Revue Historique», París, 
«Revue Hittite et Asianique», Paris. 
«Revue d'Histoire Ecclésiastique», 
Louvain-la-Neuve. y 
«Revue d'Histoire de l'Église de 
France», Paris. 
«Revue d'Histoire et de Philoso- 
phie Religieuses», Estrasburgo, París. 
«Revue de l'Histoire des Religions», 
París. 
«Revue de l'Histoire de la Spiritualité», 
París. 
«Revista Iberoamericana», Pittsburgh, 
Pa. 
«Ricerche Slavistiche», Florencia. 
«Revue Internationale des Droits de 
l'Antiquité», Bruselas. 
«Revista del Instiruto Egipcio de Es- 
tudios Islímicos en Madrid», Madrid. 
«Revista del Instituto de Historia Anti- 
gua Oriental», Buenos Aires, 
«Revue de l'Institut de Sociologie», 
Bruselas, 
«Revue Internationale des Sciences So- 
ciales», París. 
«Rivista di Emografia», Nápoles. 
«Revue de Métaphysique et de Mo- 
rale», París. 
«Revue Philosophique de Louvain», 
Louvain-la-Neuve. 
«Recherches, Philosophie, Théologie», 
Montreal, 
«Review of Religious Research», 
Nueva York, NY. 
«Revue de l'Orient Chrétien», París, 
«Revue de POccident Musulman et de 
la Méditerranée», Aix-en-Provence, 
«Revue des Religions», París. 
«Rivista degli Stud; Orientali», Roma. 
«Revue des Sciences Philosophiques et 
Théologiques», París 
«Recherches de Scie 
París. 
«Ricerche di Storia Sociale c Religiosa», 
Vicenza, Italia. 


nce Religieuse», 


1872 


«Recherche de Théologie Ancienne et 
Médiévale», Lovaina. 

«Revue de Théologie et de Philosop- 
hic», Lausana. 

«Revue Thomiste», Toulouse. 

«Revue Théologique de Louvain», 
Louvain-la-Neuve. 

«Revue de l'Université de Bruxelles», 
Bruselas. 

«Revue Universitaire du Burundi», Bu- 
jumbura. 

«Revue de l'Université d'Ottawa», Ot- 
tawa, 

«Religionsgeschichtliche Versuche und 
Vorarbeiten», Giessen. 


«Sacculum», Friburgo de Brisgovia. 
«Studien zur Altágyprischen Kultur», 
Hamburgo. 

«Salmanticensis», Salamanca. 

«Sources from the Ancient Near East», 
Malibu, Calif. 

«Sapienza», Rivista Internazionali_di 
Filosofía e di Teologia, Nápoles, 
«South Asian Review», Greenwich. 
«Sirzungsberichte der Akademie der 
Wissenschaften», Berlín. 

«Sacred Books of the East», Oxford, 
1879. 

«Sources Chrétiennes», París, 194255, 
«Sciences Ecclésiastiques», Montreal. 
«Science et Esprit», Montreal. 

«Sacris Erudiri», Steenbrugge, Bélgica. 
«Slavic and East European Journal», 
Buffalo, NY. 

«The Slavonic and East European Re- 
view», Londres. 

«Slavic and East-European Studies», 
Montreal. 

«Scripta Ethnologica», Buenos Aires. 
«Studies in the History of Religions», 
Leiden. 

«Studies in Islam», Nueva Delhi, 
«Scottish Journal of Theology», Lon- 
dres, 

«Syro-Mesopotamian Studies», Ma- 
libu, Calif. 

«Studi e Materiali di Storia delle Reli- 
gioni», Roma, 

«Sociological Analysis», A Journal in 
the Sociology of Religion, Nashville, 
Tenn. 

«Social Compass», Louvain-la-Neuve. 
«Scientia Orientalis, Cahiers du Sémi- 
naire sur les Sciences et les Techniques 
en Asie», Estrasburgo, 
«Studia Slavica Academiae Scientiarum 
Hungaricac», Budapest, 


1873 
SSR 
StEb 


StIran 
StIsl 


SJ 

St. Miss 
StOr 
StPar 
SR 
SR(W) 
StTh 
STV 


Symb, 


Tem. 
ThLZ 
ThR 
ThRv 
ThStKr 


ThZ 
TltSer 


TS 
TS(StL) 
ToGa 


TP 


TThZ 


«Studi Storico-Religiosi», Roma, 
«Studi Eblaiti», Roma. 

«Studia Iranica», Leyde. 

«Studia Islamica», París. 

«Studia Judaica», Forschungen zur 
Wissenschaft des Judentums», Berlín. 
«Studia Missionalia», Roma. 

«Studia Orientalia», Helsinki. 

«Studia Patavina». Rivista di Scienze 
Religiose, Padua. 

«Studies in Religion», Toronto. 
«Studia Religioznawcze», Varsovia. 
«Studia Theologica», Oslo. 

«Studia Theologica Varsoviensia», Var- 
sovia. 

«Symbolon», Jahrbuch für Symbol- 
forschung, Basilea. 


«Temenos», Studies in Comparative 
Religion, Helsinki. 

«Theologische Literaturzeitung», Leip- 
zig. 

«Theologische Rundschan», Tubinga. 
«Theologische Revue», Münster/W. 
«Theologischen Studien und Kritiken», 
Gotha, 

«Theologische Zeitschrift», Basilea. 
«Teologia, Rivista della Facoltà Teolo- 
gica dell'Italia Settentrionale», Milán. 
«Theological Studies», Theological Fa- 
culties SJ in USA, Woodstock, Md, 
«Theological Studies St Louis Univer- 
sity», Nueva York, NY. 

«Toho Gakuho», Journal of Orienta- 
Studies, Kyoto. 

«T'oung Paos, Archives concernant 
PHistoire, les Langues, la Géographie, 
l'Ethnographie et les Arts de l'Asie 
Orientale, Leiden. 
«Trierer Theologische 
Tréveris, 

«Texte und Untersuchungen zur Ges- 


chichte der Altchristlichen Literatur», 
Berlin. 


Zeitschrift», 


«Ural-Altaïsche Jahrbücher», Wiesba- 
den. 

«University of California Publications 
in Anthropology», Berkeley, Cal. 
«University of California Publications, 
Folklore and Mythology Studies», Ber- 
Keley, Cal. 

«University of California Publications 
in Near Eastern Studies», Berkeley, 


Cal. 
«Ugarit-Forschung», Kevelacr/All, 


UQ 
US 


VetChr 
VF 


VigChr 
viIJ 
VMUF 
VMUI 
vo 


VT 
VTSuppl 


WBMLU 
WMBHL 


WO 
WSla 
WSJb 
WThJ 
WZKM 


WZKSO 
WZ(L) 


ZASA 
ZAVA 
ZAW 
ZDMG 
ZKTh 


ZMRY 
ZNW 


ZPE 


COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO 


«Ukrainian Quarterly», Nueva York, 
NY. 

«Una Sancta», Zeitschrift fúr Ökume- 
nische Begegnung, Freising/All, 


«Vetera Christianorum», Bari, 
«Verkündigung und Forschung», Bej- 
hefte zu Evangelische Theologie, Mu- 
nich. 

«Vigiliae Christianae», Amsterdam, 
«Vishveshvaranand “Indological Jour- 
nal», Hoshiarpur, India. 

«Vestnik Moskovskogo Universiteta 
Filosofija», Moscú, 

«Vestmk Moskovskogo Universiteta 
Istorija», Moscú, 

«Vicino Oriente», Roma, 

«Vetus Testamentum», Leiden, 
«Supplements to Vetus Testamentum», 
Leiden. 


«Wissenschaftliche Beiträge der Martin 
Luther Universität Halle-Wittenberg», 
Halle. 

«Wissenschafiliche Mitteilungen des 
Bosnisch-Herzegowinischen Landes- 
museums», Sarajevo, 

«Die Welt des Orients», Tubinga, 
«Welt der Slaven», Wiesbaden, 
«Wiener Slavistiches Jahrbuch», Viena, 
«The Westminster Theological Jour- 
nal», Filadelfia, Pa, 

«Wiener Zeitschrift für die Kunde des 
Morgenlandes», Viena. 

«Wiener Zeitschrift für die Kunde Sü- 
dasiens und Archiv für Indische Phi- 
losophie», Viena, 

«Wissenschaftliche Zeitschrift der Karl- 
Marx Universität», Leipzig. 


«Zeitschrift für Aegyptische Sprache 
und Altertumskunde», Berlín, 
«Zeitschrift für Assyriologie und Vor- 
derasatische Archäologie», Berlín. 
«Zeitschrift fúr die Altestamentliche 
Wissenschaft», Berlín. m 
«Zeitschrift der Deutschen A in 
dischen Gesellschaft», Wies aden. 
«Zeitschrift für Katholische Theolo- 
ie», Viena, o 7 
e cischrif fúr Missionswisen 
schaft und Religionswissenschaft», 
Münster/W. ; 
«Zeitschrift für die Neuvstsmntea 
Wissenschaft sta Kunde 
ren Kirche», Berlin. , y 
«Zeitschrift fúr Papyrologie und Epi 
graphik», Bonn. 


COMPLEMENTO BIBLIOGRÁFICO 


ZRGG «Zeitschrift für Religions- und Geistes- 


geschichte», Colonia. 


` ZSI «Zeitschrift für Slawistik», Berlín. 
ZThK «Zeitschrift für Theologie und Kirche», 
Tubinga. 


ZWTh 


Zygon 


1874 


«Zeitschrift für  Wissenschaftliche 
Theologie», Leipzig. 
«Zygon», Journal of Religion and 
Science, Chicago Ill. 


LISTA DE ARTÍCULOS TRATADOS POR, CADA AUTOR 


ANDREU, GUILLEMETTE, Instituto Francés de Ar- 
queología Oriental, El Cairo: Apis, Apophis, Des- 
esperado (e1), Faraón, Jeroglíficos, Karnak, Lite- 
ratura sapiencial (en Egipto), Magiz, Merseger, 
Obelisco, Peregrinaciones egipcias. 

ANDRONIKOV, CONSTANTIN, Instituto ortodoxo 
Saint-Serge, París: Bulgakov. 


BALTHASAR, HANS Urs von, Miembro asociado del 
Instituto de Francia, Basilea (Suiza): Verdad reli- 
giosa. 

BENAZETH, DOMINIQUE, Departamento de Antigúe- 
dades Egipcias, Museo del Louvre, París: Hipo- 
geo, Khnum, Mammisi, Mastaba, Djed, Esfinge, 
Templo en Egipto: $ 2: decoración de los templos; 
Teogamia., 

BERLANDIN1I, JOCELYNE, Centro Nacional de Inves- 
tigaciones científicas (CNRS), París: Akh, Ba, 
Cosmogonia, Egipto (religión): $ 1: el mundo de 
los dioses; $ 4: barcas divinas, Esna, Himnos, Ka, 
Khepri, Nefertum, Procesiones, Ra. 

BLocH, RAYMOND, miembro del Instituto de Fran- 
cia: Etrusca (religión), 

BocKeL, PIERRE, antiguo capellán de la Brigada Al- 
sacia-Lorena, Estrasburgo: Malraux. 

Bobson, Liliane, Universidad Estatal y Centro de 
Historia de las Religiones, Lieja: Entusiasmo, Êx- 
tasis, Grecia (religiones de la Grecia antigua $ 3b), 
Medicinales (cultos), Ménade, Misterios, Homo- 
fagia, Myste, Oración (Grecia), Tirso, 

BocarErT, PiERRE-MAURICE, Universidad Católica 
de Lovaina en Louvain-la-Neuve: Chouraqui, 
Natufiense, Scholem. 

BONNICHON, Onile, Instituto Católico de Paris: 
Bárbaro (mundo), Cismas, Cruzadas, Mona- 
quismo occidental, Órdenes religiosas, Papado de 
Avignon. 


BORNE, ÉTIENNE, inspector general honorario de 
Educación Nacional, La Celle-Saint-Cloud: To- 
lerancia religiosa. 

BORRMANS, Maurice, Instituto Pontificio de Estu- 
dios Arabes e Islímicos, Roma: Abū Hanifa, Al- 
Safi, Califato, Derecho musulmán, Gentes del Li- 
bro, Hadiz, Ibn Hanbal, Islam, Ley musulmana, 
Mahdi, Málik ibn Anas, sunna. 

BOULANGER, ANDRÉ, Instituto Católico de París: 
África negra (religiones de), Nzambi. 

BourGuer, PIERRE DU, Instituto Católico de París 
y Museo del Louvre, Paris: Egipto (religión): $ 2: 
monoteismo egipcio; $ +: el culto; $ 4,2: ofrendas 
cultuales; $ 6: el sentimiento religioso; $ 6,3: mis- 
tica; $ 4: moral; Misterios, Oración, Sacrificios, 
Sekbmer. 

BRESSOLETTE, CLAUDE, Instituto Católico de París: 
Catolicismo, Fe cristiana, Galicanismo, Iglesia, li- 
bertad religiosa. 

BkrIEND, JAcQUES, Instituto Católico de París: An- 
tropomorfismo, Creación, Diluvio, Templo de Je- 
rusalén. 

Burrau, René, Universidad de Paris X - Nanterre: 
Antepasados en África, Australianas (religiones), 
Bastide, Brujería africana, Cristianismo en África, 
Etnología religiosa, Evans-Pritchard, Frazer, Gi- 
rard, Griaule, Harrismo, Leenhardt, Madagascar 
(religión de), Malinowski, Mesianismo $ 3, Tylor. 


Carrez, Maurice, Facultad Protestante de París: 
Anglicanismo, Calvino, Catecismos de la Reforma, 
Cristianismo práctico, Cruz, Dietrich, Ecume- 
nismo, Escatologia, Glosolalia, Justicia-justifica- 
_ción, King (Martin-Luther), Milagros, Pablo, Pa- 
raiso, Viejos católicos, Von Rad, Zwinglio. 

CaArrIER, Hervé, Universidad Gregoriana, Roma: 
Profesión de fe religiosa. 


LISTA DE ARTÍCULOS POR AUTOR 


CAsPAR, ROBERT, Instituto Pontificio de Estudios 
Árabes e Islámicos, Roma: Abg Hámid, Al-AS'ari, 
Al-Gazáli, Al-Hallas, Al-Rúmi, Atributos divinos 
en el islam, Creación según el islam, Dikr, Esca- 
tologia musulmana, Fe musulmana, Ibn ‘Arabi, 
Miras, Mufti, Murabit, Predestinación en el is- 
lam, Qadi, Sáfismo, Teología musulmana, Wah- 
hábitas, Wagf, Yibad. 

CATALAN Jean-François, Centro Sèvres, París: 
Freud, Lacan, Psicología religiosa, Reik, Robeim. 

CAZELLES HENRI, Instituto Católico de París, Es- 
cuela Práctica de Altos Estudios de París: Abra- 
bam en cl A.T., Ángel en el A.T., Ba'al y Astarté, 
Decálogo, Dios en el A.T., Fenicia (religión), Israel 
(religión de), Mesianismo en el A.T., Moisés, Mo- 
lok, Parriarcas, Pentateuco, Sacrificio en el A.T., 
Suertes sagradas. 

CLÉMENT, OLIVIER, Instituto Ortodoxo Saint-Serge, 
París: Berdiaev, Dia Evdokimov, Icono. 

CLouzer-CHo1sY, Maxime, presidente de la 
Alianza Mundial de las Religiones, París: Aliznza 
Mundia! de las Religiones. 

CONGAR, Yves, Comisión Internacional de Teolo- 
gía: Concilio, Reforma, Tradición. 

CORTEGGIANI, JEAN-PIERRE, Instituto Francés de 
Arqueología Oriental, El Cairo: Amón, Atón, 
Dias fastos y nefastos, Egipto (religión), $ 6,2: 
corazón; Kbonsu, Maz:, Muerte y vide de ul- 
rratumba en Egipto, § 6,1: invitación a los vivos; 
$ 6,2: libro de los Muertos; Pirámide, Sacerdotes 
egipcios, Templo en Egipto, $ 1: templo divino. 

Coste, Reng, Instituto Católico de Toulouse: Ca- 
ridad. ' 

CorHENEr, EDOUARD, Instituto Católico de París: 
Abraham en el N.T., Adán, Aliento, Alma, Ángel 
en el N.T., Anticristo, Antisemitismo pagano, Apo- 
calipsis de san Juan, Apócrifos del N.T., Apóstol, 
Arrianismo, Asilo, Babel, Bienaventuranzas, Ca- 
nisma, Cena, Cristo, Derecho y religión, Diablo, 
Dios en el N.T., Dupon:-Sommer, Epístola, Es- 
dras, Hijo del Hombre, Génesis, Gracia, Henok, 
Juan (evangelio y epistolas), Kenosis, Lementacio- 
nes de Jeremias, Logos, Marción, Matrimonio, Ma- 
soretas, Mateo (teologis de), Mesianismo en el 
N.T., Milenarismo, Moisés en el N.T., Novilunio, 
Palabra de Dios, Parébola, Paráclito, Parusia, Pas- 
cua, Pentecostés, Profetismo bíblico $ 2 y 3, Pro- 
sélitos, Qumrán, Ras Shamra, Religionsgeschicht- 
liche Schule, Sacerdocio en el A.T., Sacrificio en el 
N.T., Samaritanos, Semíticas (religiones), Seol, 
Serpiente, Setenta, Simón, Sinóptico, Sueño, Tra- 
bajo, Vulgata, Yahvéh, 


CHréÉTIEN, Pierre, Instituto Católico de París: 
Alianzas evangélicas. 


Dalmais, IrÉN£E-HENRt, Instituto Católico de Pa- 
rís; Iglesias cristianas orientales. 


1876 


DeLAHOUTRE, MICHEL, Instituto Católico de París: 
Abhinavagupta, Absoluto, Advaita, Agni, Abimsá, 
Akbar, Alegría, Álvar, Ambedkar, Aniconismo, 
Anquetil-Duperron, Apsaras, Arios, Arte y reli- 
gión, Arya samāj, Aśram, Asura, Atharva Veda, 
Atman, Aurobindo (Sri), Avatāra, Bactriana, Bali 
(hinduismo A), Barabudur, Bhaga, Bhagavad- 
Gita, Bhágavata Purāņa, Bhakti, Brahma, Brah- 
mán, Brahman, Brabmana, Brahmo samāj, Bur- 
noxf E., Caitanya, Castas, Cosmogonía en el hin- 
duismo, Chamanismo, Daríana, Deseo en el hin- 
duismo, Deva, Dharma, Diluvio en el hinduismo, 
Divinidades hindúes, Divino en el hinduismo, 
Durga, Experiencia religiosa, Éxtasis, Fiestas hin- 
dúes, Filliozat, Gandharva, Gandhi, Ganeía, 
Ganga, Gitá-Govinda, Gloria, Guénon, Guru, 
Hanumant, Hare Krisna, Hatha-yoga, Himnos 
védicos, Hinduismo, Iconología, Idolatría, India, 
Indra, Intocables, Jainismo, Játi, Jñána, Kabir, 
Kali, Karman, Krisna y krisnaísmo, Ksatriya, 
Laksmi, Lamotte, Le Saux, Liberación en el hin- 
duismo, Linga, Lingayat o viraíaiva, Mababhá- 
rata, Mahavira (el), Mandala, Mandorla, Manu, 
Mantra, Meditación trascendental, Mística, Mito- 
logía india, Mirabai, Misión en el hinduismo, Mi- 
tra, Monchanin, Muni, Mukti, Naga, Nimbo, No- 
bili, Nyáya, Om, Panikkar, Paria, Parvati, Pa- 
tzanjali, Peregrinaciones budistas, Púja, Purana, 
Púrva-mimámsa, Purusa, Radba, Radhakrisnan, 
Rama y ráamaísmo, Rāmakrişņa, Rāmānuja, Ra- 
mana Maharşi, Rāmdās (Swámi), Rámayana, 
Reencamación, Rig Veda (Rg Veda), Risi (151), 
Rita (rta), Ritos hindúes, Roy (Rám Mohan), Sac- 
cidananda, Sacrificio en el hinduismo, Sáddhu, 
Sádhana, Sakti y ¿aktismo, Samadhi, Sámaveda, 
Samkhya, Sárnsara, Samskára, Sañkara, Sannya- 
sin, Sánscrito, Sarasvati, Sati, Sen (Kesab Candra), 
Siddhānta, Siddhas (via de los), Siva, Smiriti 
(smrti), Soma, Sraddhá, Sruti, Sudra, Sūr Dás, Sú- 
tra, Swámi, Tagore, Tantrismo y tantra, Teosofía, 
Tíbet, Tirthamkara, Tríada, trimirti y trinidad, 
Trono, Tucci, Tulsi Das, Upanisad, Vacío (vacui- 
dad), Vaisesika, Vaisya, Varna, Varuna, Veda, Ve- 
dánta, Védica (religión), Vía-camino, Vía sérica, 
Vip y vispuismo, Vivasvat, Vivékananda, 
Yajña, Yajur-Veda, Yaksa, Yama, Yoga, Yogui, 
Zatbner. 

DeLEuRY, Guy, indianista, Neuvy-le-Roi, Indre-et- 
Loire, Francia: Benarés, Japa, Jiandev, Nāmdev, 
Peregrinaciones hindúes, Tukāram, 

DeLromsE, FRANGOIS, París: No violencia, 

DEsPLAND, MICHEL, vicerrector adjunto de investi- 
gación, Universidad Concordia, Montreal (Ca- 
nadá): religión, 

DHAVAMONY, Mariasusal, Universidad Grego- 
mana, Roma: Diálogo hindocristiano. 

Dopin, Anpré, Universidad Católica del Oeste, 
Angers: Adoración, Begardos, Devoción, Espiri- 
tualidad cristiana, Meditación cristiana, Mística 
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cristiana, Molinos, Oración cristiana, Padrenues- 
tro, Predicación cristiana, 'Quietismo francés. 

Doré, JoserH, Institutó Católico, París; Descenso, . 
de Cristo a los infiernos, Divino en el cristianismo, 
Encamación, Jesucristo, Resurrección, Salvación- 
redención, Salvífico en el cristianismo, Schleier- 
macher, Trinidad. ` 

Dusuisson, MicHEL, Universidad Estatal y Centro 
de Historia de las Religiones, Lieja: Ananké, As- 
trología, Ateísmo, Ceres, Destino (general), Des- 
tino (Grecia), Evemerismo, Grecia ($ 6), Heimar- 
mene, Hermetismo, Metempsicosis, Moira. 

DucHEsNE-GUILLEMIN, Jacques, Universidad Es- 
tatal y Centro de Historia de las Religiones, Lieja: 
Aeíma Daeva, Abriman, Ahura, Ahura Mazda, 
Airyaman, Ameretat, Ameša Spenta, Anábita, An- 
gra Mainyu, Apām Napat, Armaiti, Aša, Asi, Atar, 
Athravan, Avesta Az Dahak, Baga, Baresman, 
Bareínum, Bundabisn, Chinvat, Daena, Daeva, 
Dakbma, Denkart, Druj, Frajo-kereti, Fravarane, 
Fravasi, Gatha, Gaumata, Gayómart, Gomez, 
Haoma, Hara Berezaiti, Haurvatat, Kavi, 
Kbjathra, Khvarenah, Maga, Magos, Mainyu, 
Mazdakismo, Mazdeísmo, Mithra (misterios de), 
Mobad, Nairyósanha, Nasatya, Nirang, Obr- 
mazd, Parsi, Pazend, Pehlevi, Ragai, Rainu, Rat- 
haeštar, Saošyant, Spenta, Spenta Mainyu, Sraoša, 
Vastryo-fšuyant, Vayu, Vendidad, Verethraghna, 
Videvat, Vištaspa, Vohu Manah, Yašt, Yasna 
haptanhaiti, Yazata, Yima, Zarathustra, Zend- 
Avesta, Zoroastrismo, Zurván. 

Dumas, ANDRÉ, Facultad de Teología Protestante, 
París: Iglesias protestantes. 

Durronr, ALPHONSE, Presidente honorífico de la 
Universiad de París-Sorbona: Peregrinación, Re- 


ligión popular. 


EMMANUEL, PIERRE, de la Academia Francesa, anti- 
guo director del Instituto Nacional de Medios Au- 
diovisuales, París: Cultura y religión, 

ESCHLIMANN, JEAN-PaAuL, Instituto Católico de Pa- 
rís: Antepasados en África. 

EspIE, GABRIEL, Instituto Católico de París: Fener- 
bach, Marx. = 

Eyr, Pierre, Instituto Católico de París: Encuentros 
entre las religiones, Eucaristía, Sacerdocio ($ 3, teo- 
logía), Sacrificio ($ 3, teología). 


GALLEGO, JorDÁn, Facultad de Filosofía, Valencia, 
España: Llull, 

GEFFRÉ, CLAUDE, Instituto Católico de París: 
Dogma cristiano, Teología cristiana. 

GERMAIN, ELISABETH, Instituto Católico de París: 
Catecismos católicos, 

Gison, Yves DE, antiguo delegado del Arzobispado 
de París para la información sobre las sectas: Ad- 
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Esoterismo, Extraterrestres, Hermetismo, Iglesia 
de Cristo de Montfavet, Jesús freaks, Mabaraj Ji, 
Moonismo, Mormones, Niños de Dios, Nueva 
Comprehensión, Ocultismo, Parapsicologia, Pen- 
tecostistas, Sectas. > ` .o, 

GReE1scH, Jean, Instituto Católico de París: Heid- 
degger, Levinas, Weil (Éric). 

GreLoOT, Pierre, Instituto Católico de París: Apo- 
calíptico (género), Apócrifos del A.T., Biblia, Ca- 
non de las Escrituras, Crítica bíblica, Daniel, Exor- 
cismo, Inspiración de las Escrituras, Mito, Pecado, 
Pecado original, Pedro, Sacerdocio en el N.T.; Sa- 
tán, Targum. 

GrrrrI, JuLes, sociólogo, París: Comunicación, 
Cultura y culturas, Hecho religioso, Ocio, Ra- 
cismo. 

Gurrron, Jean, de la Academia Francesa, antiguo 
profesor de la Sorbona: Leibniz y la religión. 

Gy, PiERRE-MaRrtE, Instituto Católico de Paris: Eu- 
caristía ($ 2, sacrificio), Himnos, Liturgia, Sacra- 
mentos. 

GraL-Po, Tenzin, tiberólogo, París: Aria, Bal-sa, 
Bardo Thö-dröl, Bon Bopo, Budisrio tibetano, 
Chenrézi, Dalai-Lama, Darchog, Dolma, Dorjé, 
Dorjé Fagmo, Dril-bu, Gaden, Gelukpa, Gompa, 
Jo-khang, Jo-wo-Rimpoché, Kagyupa, Kalacakra, 
Kanjur, Kon-jo, Lama, Lamaísmo, Lhasa, Lha- 
tho-tho-ri, Marpa, Meditación tibetana, Milarepa, 
Nyingmapa, Padmasambhava, Potala, Sa-kya, 
Sam-yé, Se-ra, Son-tsen-gampo, Tanjur, Tan- 

trismo tibetano, Tashi-lumpo, Thon-mi-sam- 
bhota, Tri-song-de-ssen, Tson-kha-pa, Tulku, 


wang. 


HARPINGNY, Guy, Centro de Historia de las Reli- 
giones, Lovaina la Nueva, Bélgica: Abraham en el. 
Corán, Massignon. 

HENRY, ANTONIN-MARCEL, Instituto Católico de 
Paris: Misión. 

Hıpser, Bruno, Universidad Alfonsianum, Roma; 
Mal y religión. 

HouanG, François, Instituto Católico de París: 
Confucio. 

Houis, Maurice, Escuela Práctica de Altos Estu- 
. dios, Paris: Antropología del lenguaje. 

Hxusy, Kurr, Instituto Católico de París: Abraham 
en el judaísmo, Buber, Cábala, Circuncisión, Eias 
en el judaísmo, Éxodo, Fiestas judías, Isaac, Jacob, 
Jasidismo, Jerusalén-Sión, Judaísmo, Judeocristia- 
nismo, Kippúr, Ley judaica, Mesianismo judío, Mi- 
draš, Mišna, Moisés en el judaísmo, Oración judía, 
Sabbat, Sionismo, Sinagoga, Talmud. 


Jacquin, FRANGOISE, Revista «Axes», Paris: Axes, 
Círculo San Juan Baustista. 

Janor, Jean, propresidente del Secretariado para los 
no cristianos, Roma: Secretariado para los no Cris- 
tianos, AS i 

Jomier, Jacques, Instituto Dominico de Estudios 
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Onienales, El Cairo: Abradivya, Demonios en el 
islam, Derechos del hombre en el Islam, Diálogo 
alamomisiiano, Hanif, Hégira, Hermanos musul- 
manes, Juiba, Ka'ba, Mahoma, María en el islam, 
Meca (La), Medina, Misión en el islam, Moral en 
el islam, Pancasila, Peregrinación (en el islam), 
Prácticas populares en el islam, Profetas en el islam, 
Qibls, Ramadán, Reformistas musulmanes, Reli- 
guias en el islam, Sai. 

XozntG, FRANZ, ex presidente del Secretariado para 
los no creyentes, Viena (Austria): Libertad reli- 
glosa, 


Lasarse, JuLes, Universidad Estatal, Lieja, Aca- 
demia Real de Bélgica: Abaton, Agalma, Anficrio- 
nis, Antesteriss, Apaturias, Betilo, Coloso, Diti- 
rambo, Epidesis, Farmacos, Grecia ($ 2, $ 3d, bi- 
Pliografiz gen.), Héroe, Hieron, Omphalos, Or- 
gias, Peán, Sacrificio, Témenos, Tiasis, Noanon., 

LapRIÈRE, Jean, Universidad Católica de Lovaina 
en Louvain-la-Neuve (Bélgica): Cienciz-raciona- 
lidad-creencia. . 

Lar, Joserm-NGUYEN Hury, ex vicepresidente del 
Gobierno de Vietnam: Ciodaísmo, Confucia- 
nismo en Vietnam, Hoa Hao, Taoismo en Viet- 
nam, Vietnam, Vietnam (omstianismo en), Viet- 
nam (religiones tradicionales). 

Laraxe, BERNARD, antiguo miembro de la Comi- 
sión Pontificia de Justicia y Paz, París: Paz. 

Laroy, Jean, miembro del Instituto de Francia, Pa- 
ris: Lenin y la religión. 

La MAISONNEUVE, DOMINIQUE DE, Instituto Cató- 
lico, París: Askenazes, Caraitas, Gueonim, Aai- 
mónides, Marranos, Raši, Sefardies, Sekina. 

Lance, Caune, París: Lambert de la Motte. 

Larre, Caune, Instituto Católico de París: Ante- 
pasados en China, Antropología del taoismo, Ayu- 
nos en el taoismo, Baopuzi, Boyunguan, Clero 
taoista, Confucianismo, Chamanismo en China, 
China (introducción), Dao, Daodejing, Daozang, 
Divinidades taoístas, Doushen, Fan, Granet, 
Guanyu, Hálitos, Huainanzi, Hun y Po, Jiao, Jie, 
Kong, Laozi (Lao-tzu o Laotsé), Liezi (Lie-tzn o 
Lie tsen), Pin, Prácticas taoístas, Pu, Rhodes (Ale- 
xandre de), Rito taoista daochang, Salvación 
taoista, San guan, San jiao, Sectas taoístas, Shen, 
Shijie, Simbolismo numérico chino, Su, T'ai-p'ing, 
Taoismo, Taoistas (escuelas), Tianzun, Wu-wel, 
Xian, Xu, Yang, Yang Zhu, Yijing (o Yiking), 
Yinlyang, Zhang Daoling, Zhuangzi, ziran. 

LAURENT, PHILIPPE, Instituto Católico de París: Jus- 
tnaa y Paz. 

LaurenTIN, René, Universidad Católica del Oeste, 
Angers: María. 

Lesrun, ResÉ, Universidad de Lovaina y Centro de 
Historia de las Religiones de Louvain-La-Neuve: 
Adivinación hitita, Alaca Hüyük, Alepo, Arinna, 
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Bertilo, Clero hitita, Dios (hitita), Kal; Ebla, Fiesta 
bititas, Fuente (Anatolia), Hatti, Hattusa, Hepat, 
Hurritas, Ishtan (Ishtanu), Ishtar (en el mundo hi- 
tita), Karkemis, Kizzuwatna, Kubaba, Kumarbi, 
Kummani, Kummiya o Kummi, Lelwani, Luvitas, 
Luna, Magia hitita, Más allá entre los hititas, Me- 
zulla, Mitanni, Mitologia, Montaña, Oración hi- 
tita, Parkui-, Piedad, Pudu-Hepa, Religión pro- 
tohitita e hitita, Sagrado entre los hititas, Sanda, 
Sharruma, Shimegi, Sol, Suppi- (subbi-), Templo 
hitita, Teshub, Tormenta (dios de la), Urartu, Wu- 
runkatte, Wurushemu, Yazilikaya, Zababa. 

Lecrarn, MicHEL, Instituto Católico de París: 
Cuerpo humano, Derechos del hombre. 

LeLonG, MicHeL, Instituto Católico de París: Co- 
munidad musulmana, Oración en el islam. 

LENDGER, ANDRÉ, capellán de los artistas, París: 
Teatro y autoridad religiosa. 

Levéque, Jean, Instituto Católico de París: *Aná- 
wim, Cantar de los cantares, Job, Jonás, Literatura 
sapiencial, Salmos. 

Limer, Henri, Universidad Estatal y Centro de 
Historia de las Religiones, Lieja: Abzu, Adad, 
Adapa, Adivinación, Akiti, Alquimia, Amuletos, 
Amurru, An/Anu, Anunna, Ashnan, Asiriobabi- 
lónica (religión), Assur, astrología, Atrabasis, ba-5, 
Centro de Historia de las Religiones, Universidad 
de Lieja, Creación, Culto, Dagan, Demonologia, 
Derecho, Destino, Diluvio, Divinización de los re- 
yes, Dumuzi, Enki, Enlil, Enuma elis, Ereshkigal, 
Erra, Etana, Exorasmo, Extispicina, Funerales, 
Gatumdu, Gibil, Gilgamesh, Inanna, Infiernos, 
Ishkur, Ishtar, Hemerologías, Hicrogamia, Luna, 
Marduk, Mc, Metales, Mitología, Nanie, Nergal, 
Ninazu, Nin.Girsu, Ningizzida, Ninhursag, 
Nin.Isinna, Ninurta, Nisaba, Oración, Panteón, 
Pecado, Procesiones y viajes de los dioses, Ritos 
apotropaicos, Sacrificios, Siete Sabios, Shamash, 
Shara, Sol, Sumeria (religión), Tormenta, Utna- 
pisbtim, Ud, Ziggurat, Zinsudra. 

Loco, Jean, Universidad Estatal y Centro de His- 
toria de las Religiones, Lieja: Apolo celtorromano, 
Ataecina, Benveniste, Brigantia, celtas y celtorro- 
manos, culto a las aguas (celtas y galorromanos), 
Dagda, Dios con ornamenta de cérvido, dios ser- 
piente criocéfalo, Diosas madres celtas, Druidas y 
druidismo, Dumézil, Endovellicus, Epona, Esús, 
Hércules galorromano, Indoeuropeos, Intarabus, 
Júpiter celtorromano, Lug, Mabinogion, Marte 
celtorromano, Mercurio celtorromano, Nodons, 
Ogam, Ogmios, Reinach, Rosmerta, Sid, Sirona, 
Sucellus, Tarvos, Trigaranus, Vasos galorromanos 
con máscaras. 


Mabec, GouLven, Instituto Católico de París: 


Agustín, Averroes, Buenaventura, Gregorio 
Magno, Tomás de Aquino. 
MaLarse, MicHEL, Universidad Estatal y Centro de 
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Historia de las Religiones, Lieja: Am-Duat, As- 
tronomía, Demonios, Ha, Hapy, Horus, Isíacos 
(cultos), Isis, Mitos, Sarcófagos (textos), Sed 
(fiesta), Seth, Sobek, Sueños. 

MANARANCHE, ANDRÉ, Instituto Católico de Paris: 
Dios ($ 1: monoteismo), Nombres de Dios. 

MARcHason, Yves, Instituto Católico de París: Bro- 
glie (De), Cristianismo, Credo, Domingo, Fiesta 
cristiana, Humanismo cristiano, Integrismo, Loisy, 
Luces (filosofía de las), Modernismo, Renan. 

Maré, René, Instituto Católico de París: Barth, 
Bonhoeffer, Bultmann, Cullmann, Kásemann, 
Moltmann, Pannenberg, Tillich. 

MarteLeT, Gustave, Instituto Católico de París: 
Postrimerias. 

Mary, Anbré, Escuela Normal, Caen: Ritos afri- 
canos. 

MasseIn, Pierre, Instituto Católico de París: 
Amida, Amidismo, Amitábha, Ánanda, Anattá, 
Anitya, Arhat o arhant, Asoka, Aívaghosa, Ava- 
lokitesvara, Avidyá, Bhakti búdica, Bodhi, Bo- 
dhisattva, Buddha, Buddhaghosa, Budismo (his- 
toria del), Cakravartin, Canon pali, Camino Óc- 
tuple (en el budismo), Concilios budistas, Cosmo- 
gonia (en el budismo), Descenso a los infiernos de 
Buddha, Dhammapada, Dharma (en el budismo), 
Dhyána, Divinidades en el budismo, Divino (en el 
budismo), Dubkha, Escrituras búdicas, Estados su- 

- blimes (en el budismo), Fiestas en el budismo, Hi- 
nayána, Jitaka, Karma o karman (en el budismo), 
Karuná, Kóan, Laicos (en el budismo), Liberación 
(en el budismo-, Midhyamaka, Mahāsāmghika, 
Maháyána, Maitreya, Maitri, Mañjusri, Mara, 
Meditación (en el budismo), Milindapañha, Misio- 
nes budistas, Mitología en el budismo, Moba, 
mokya, Monjes budistas, Nágarjuna, Nembutsu, 
Nirvana, Prajia, Prátimoksa, Pratityasamutpada, 
Religuias de Buddha, Ritos en el budismo, Sacri- 
ficio en el budismo, Salvifico (en el budismo), 
Samgha, Sárusára (en el budismo), Sántideva, Sar- 
vastivadin, Satori, Sila, Skandha, Sraddhaá, Stúpa, 
Sunyară, Sútra búdicos, Tathágata, Teología de las 
religiones, Theravida, Tripitaka, Triratina, Tri- 
íarana, Trisna (trsng), Upasaka, Uposadha, Vaj- 
rayana, Visuddhi, Yogácara. 

MAUGENEST, Denis, Instituto Católico de París: 
Trabajo y sociedad. 

Maurier, HENRI, Instituto Católico de París: Ala- 
dura, Evangelización, Kimbanguismo, Lugares sa- 
grados en África negra, Objetos sagrados en África 
negra. 

Mavrr, Henni, presidente de la Unión de Creyen- 
tes, París: Unión de los Creyentes. 

MeLLOR, Alec, abogado en el Tribunal de Apela- 
ción de París, miembro del Gran Comité Sobe- 
rano de la Gran Logia Francesa (GLNF): Franc- 


masonería, 


e 
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Mestin, Michel, Universidad de París Sorbona 
Ambarvalia, Anna Perenna, Argeos, Arárpicrs, 
Arvales, Augures, Auspicios, Bacanales, Ceres, Ci- 
beles, Compitalia, Culto imperial, Departamento 
de Ciencias de las Religiones, Devotio, Evocatso, 
Feralia, Fetiales (ius fetiale), Fides, Flamines, Flo- 
ralia, Fordicidia, Fornacalia, Fortuna, Genio, In- 
digitamenta, Interpretatio, Jano, Juno, Júpiter, 
Lares, Lectisternio, Lupercales, Lustración, Magia 
romana, Mamurins Veturius, Manes, Matrimonio 
romano, Marrou H.-[., Marte, Matronalia, Me- 
moria (funciones religiosas), Mundus, Navidad y 
epifanía, Numen, Parentalia, Pax deorum, Pena- 
tes, Pomerium, Pontifices, Presagios y prodigios, 
Procuratio, Puech, Quirino, Regifugium, Rex sa- 
crorum, Romana (religión), Robigalia, Salios, Sa- 
termales, Sol, Suovetanrilia, Superstitio, Tacita, 
Tiempo primordial, Tríada capitolina, Ver sacrum, 
Vestales, Votum. 

Moter, Louis, Facultad de Teología Protestante, 
París: Anabaptistas, Eclecticismo, Ejército de Sal- 
vación, Mennonitas, Sincretismo, Superstición, 
Swedenborg. 

MoNLoumou, Louis, Instituto Católico de Tou- 
louse: Amós, Elías, Ezequiel, Isaías, Jeremías, 
Oseas, Proferismo bíblico, 

Monnor, Gury, Escuela Práctica de Altos Estudios 
de París: ‘Abd al-Yabbar, Ahl-i haqq, Al-Biruni, 
Al-Sabrastáni, “Ali, Árabe y árabes, Arte islámico, 
Avicena, Ayatollah, Cofradías musulmanas, Com- 
pañeros del Profeta, Corán, Corbin y el imaginal, 
Derviches danzantes, Dios en el islam, Drusos, 
Duodecimanos, Exégesis coránica, Falsafa, Fagir, 
Fátima, Fiestas en el islam, Husayn, Ibn al-Na- 
dim, Imám, Ismaelitas, I$áz, Ima", Iytihad, Je- 
sús en el islam, Járijtes, Káfir, Limosna en el islam, 
Mezquita, Molla, Mu'tazilies, Nusayrics, Pilares 
del islam, Si'ismo, Tawhid, Tradicionalismo mu- 
sulmán, Zayditas. A 

Moreau, Luc, Instituto Católico de Africa del 
Oeste (ICAO), Abidjan: Islam en África negra. 

Morre, Anpré, Universidad Estatal y Centro de 
Historia de Las Religiones, Lieja: Aristotelismo, 
Cosmogonía (con P.W.), Demiurgo, Diké, Epicu- 
reísmo, Epoptía, Eros, Estoicismo, Grecia ($ 3a, 
$ 3c, $ 5, $ 7), Falosorias, Misterios (con L. B.), 
Orfismo y pitagorismo, Platonismo y neoplato- 
nismo, Pureza (con J.S.), Temis, Teogamia, Tes- 
moforias, Teurgia, Vida de ultratumba (con 
P.W.). 


NANTET, JACQUES, presidente de la Hermandad de 
Abraham, París: Hermandad de Abraham. 

Neusck, MarceL, Instituto Católico de Paris: 
Ateismo, Bataille, Berger, Blondel, Cox, Gustzom, 
Hegel, Incredulidad, Indiferencia religiosa, jas- 
pers, Kant, Kierkegaard, Marcel, Maritain, Nierzi- 
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che, Positivismo y neopositivismo, Religión (filo- 
sofía de la), Ricoeur, Sartre. 


PASQUIER, ABEL, Instituto Católico de París: Más- 

caras africanas. 

Passicos, JEAN, Instituto Católico de París: Derecho 
canónico, Diaconato, Diócesis, Parroquia. 

PERROT, CHARLES, Instituto Católico de París: Bau- 
tismo, Esenios, Evangelio y evangelios, Fariseos, 
Filón de Alejandría, Juan Bautista, Lagrange, Lu- 
cas, Mandeísmo, Marcos, Mateo, Reino de Dios, 
Zelotas. SR 

PFISTER, DOMINIQUE, egiptólogo, París: Amuletos, 
Atum, Cosmogonías, Enéada, Fetiches, Geb, Ha- 
thor, Heliópolis, Hermópolis, Nun, Nut, Og- 
dóada, Ptah, Thot. 

PIERRARD, PIERRE, Instituto Católico de Paris: Anti- 
semitismo, Concordatos, Iglesias tridentinas, Ox- 
ford (movimiento de). 

PoLer, Jean-Craune, Facultades Universitarias de 
Namur, Universidad Católica de Lovaina y Cen- 
tro de Historia de las Religiones, Louvain-la- 
Neuve: Corbin y el imaginal, Imaginación reli- 
giosa-imaginación poética. 

Pourarp, PAUL, Secretariado para los No Creyentes 
y Consejo de Cultura, Roma: Agnosticismo, Án- 
geles (devoción a los), Antropologia cristiana de 
Juan Pablo 11, Apostolado de los lzicos, Autoridad 
y religión, Carismático, Concilio . <:icano Il, 
Cruz, Cultura y cristianismo, Deisr:.o, Desarrollo 
de los pueblos, Exorcismo, Fideismo, Galileo Ga- 
diles, Gracia, Ideología y religión, Inquisición, 
Juan XXIII, Juan Pablo 11, Laicismo, Milagro, 
Misericordia, Pablo VI, Papado, Política y reli- 
gión, Puebla, Relaciones internacionales y religión, 
Secretariado para los No Creyentes, Tradiciona- 
lismo, Utopía y religión, Vaticano. 


QUARRACINO, ÁNTONIO, presidente <.: CELAM, 
Avellaneda (Argentina): Liberación (teologia de 
la). 


QUARELLO, ERARDO, Universidad salesiana, Roma: 
Bien, Ética enistiana, Pecado-falta-culpabilidad. 


RAGUIN, Yves, director del Ricci Institute, Taipei, 
Taiwan (China): Alianza y religión, Contempla- 
ción, Cristo y religión, Misterio, Profundidad. 

Rarson, Henni, Instituto Católico de París: Trabajo 
y sociedad. 

RÉMOND, RENÉ, Universidad de París X-Nanterre: 
Anticlericalismo, Descristianización. 

Rises, Louis, artista y pintor, Vienne, Isère (Fran- 
cia): Arte y renovación religiosa, Arte y religión, 
Arte religioso de África negra. 

Ries, JULIEN, Universidad Católica de Lovaina y 
Centro de Historia de las Religiones, Louvain-la- 
Neuve: Acta Archelai, Antroposofia, Ases, Bá- 
bismo, Babá (religión), Baldr, Serserkir, Blót, 
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Brosses (Charles de), Centro de Historia de las Re- 
ligiones, Codex Mani, Constant de Rebecque, Cu- 
mont, Chantepie de la Sausaye, Destino (germá- 
nico), Dualismo, Durkheim, Donar (Thōrr), Edda, 
Egipto (teologias), Elcesaísmo, Eliade, Encratismo, 
Escáldica (poesia), Fenrir, Fiesta (germánica), Fih- 
rist al-“Ulúm, Freyr, Fustel de Coulanges, Ger- 
manos y escandinavos (religiones de los antiguos), 
Germánica y escandinava (investigaciones sobre 
las religiones), Gnosticismo (investigaciones sobre 
el), Goblet d'Alviella, Harlez de Deulin, Háva- 


mál, Heiler, Henotcíismo, Heimdallr, Hel, Histo-_ 


ria comparada de las religiones, Homo religiosus, 
Lafitau, Lévy-Bruhl, Lévi-Sirauss, Loki, Mani 
(Manes o Maniqueo), Manigueas (Escrituras), Ma- 
niqueísmo, Maniqueísmo (las rutas misioneras del), 
Maniqueos (estudios), Mauss, Mohenjo-Daro, Mü- 
ller, Neolitico (religión del), Njödhr, Nomas, 
Odin, oración (babilonia, egipcia, griega, hindú, 
hitita, isíaca, sumeria, zoroástrica), Otto, Paleolí- 
tico (religión del), Parlamento de las Religiones 
(World's Parliament of Religions), Pettazzoni, Pi- 
nard de la Boullaye, Raganarók, Réville, Runas, 
Saga, Sagrado, Schmidt, Sippe, Steiner, Thing, 
Tiele, Tiwaz, Tuisto, Val Cammonica, Valkirias, 

Valhalla, Vallée-Poussin, Vanes, Vico, Völuspá, 
Yggdrasill, Inglinga Saga. Complemento biblio- 
gráfico. 

Roné, FRANC, Facultad de Teología, Ljubljana, Yu- 
goslavia; Secularización y secularismo. 

RoLLeT, HENRI, Instituto Católico de París: Acción 
Católica, Catolicismo social, Organizaciones Ín- 
ternacionales Católicas (O/C). 

Rousseau, ANDRÉ, Instituto Católico de París: Fou- 
rier, Le Bras, Luckmann, Proudhon, Saint-Simon, 
Sociologia de las religiones, Troeltsch, Wach, We- 
ber. 

RUTSCHOWSCAYA, MARIE-HELENE, Departamento 
de Antigüedades Egipcias, Museo del Louvre, Pa- 
rís: Abidos, Anubis, Cenotafio, Fénix, Muerte y 
vida de ultratuma en Egipto, $ 1: creencias fune- 
rarias; $ 4: funerales; $ 4,2: banquete funerario; 

$ 5: juicio de los muertos; $ 6: textos funerarios; 
Nefthys, Osiris, Resurrección, Sarcófago, Templo 
en Egipto, $ 3: templo funerario; Upuautr, Vasos 
canópicos. 

Ryckmans, Jacques, Universidad Católica de Lo- 
vaina en Louvain-la-Neuve y Academia Real de 
Bélgica; Arabia preislámica. 


SAFFREY, HENRI-DOMINIQUE, jefe de investigacio- 
nes en el Centro Nacional de Investigaciones 
Científicas (CNRS): Festugiére. 

SALES, MICHEL, Centro Sèvres, Paris: Lubac. 

SALLÉ, Lucienne, Roma: Apostolado de los laicos. 

Sass, KALMAN, Instituto Superior del Estado de Tra- 
ductores e Intérpretes, Bruselas, Universidad Ca- 
tólica de Lovaina y Centro de Historia de las Re- 
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ligiones, Louvain-la-Neuve: Basilio el bogomilita, 
Bogomil (Théophile), Bogomilismo (origen y ex- 
pansión del), Bogomilismo y catolicismo en Bosnia, 
Bogomilismo y cristianismo en Bulgaria, Bogomi- 
lismo serbio, Bogomilitas (doctrinas), Cátaros y ca- 
tarismo, Creencias precristianas, Chamanismo ma- 
giar, Eslavos, Hus, Husitas, Magiares o húngaros, 
Mesalianismo, Paulicianismo, Perun, Táltos o cha- 
mán, Tjamaglofi, Valdenses. 

SAULNIER, CHRISTIANE, Instituto Católico de París: 
Martirio, Monaquismo (orígenes), Padres de la 
Iglesia, Persecuciones, Reliquias. 

SCHEFFER, PIERRE, Instituto Católico de París: 
Jousse. 

SCHREITER, ROBERT J., Catholic Theological Union, 
Chicago: Antepasados en Oceanía, Cargo (culto 
del), Cultuales (asociaciones en Oceanía), Dema, 
Magia y hechichería en Oceanía, Mana, Masalai, 
Melanesia (religión de), Micronesia (religiones de), 
Polinesia (religiones de), Tabú. 

SCHUMANN, MAURICE, de la Academia Francesa: 
Weil Simone. 

SERVAIS, JEAN, Universidad Estatal y Centro de His- 
toria de las Religiones, Lieja: Asilo (derecho de), 
Grecia 1, 3e, Hybris, Mégaron, Némesis, Olimpia, 
Panateneas, Pureza (con A.M.), Súplica. 

SEVRIN, JEAN-MartE, Universidad Católica de Lo- 
vaina en Louvain-la-Neuve: Gnosticismo, Eón, Fe- 
lipe (Evangelio), Nag Hammádi (biblioteca de), 
Pleroma, Setianos, Sofía, Tomás (evangelio según), 
Valentinismo. 

SeRvals-SoYEz, BRIGITTE, Universidad Estatal y 
Centro de Historia de las religiones, Lieja: Ady- 
ton, Fiesta, Grecia ($ 4), Hierofante, Mántica, 
Naos, Oráculos (con P.W..), Panegirias, 

SINGH, HARBANS, Punjabi University, Patiala, Pun- 
hab (India): Sikbismo. 

SOMMET, JACQUES, Secretario nacional del «Service 
Incroyance-Foi», París: Gramsci. 

SOUBRAMANIEN, SIVA, Instituto Católico de París: 
Buddha (representación de), India (arte religioso), 
Simbolismo hindú. 

SOUSTELLE, JACQUES, de la Academia Francesa; Es- 
cuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales, Pa- 
rís; Centro de Estudios y de Investigaciones An- 
tropológicas, Universidad de Lyón ll: Adivina- 
ción, Adivinación (religión inca), Ayopechtli o 
Ayopechcatl, Aztecas (religión de los), Calendarios, 
Centéotl, Ceremonias (religión inca), Cantos reli- 
giosos (himnos), Cixateteo, Clero, Confesión, Cos- 
mología, Coyolxoqui, Cuatrocientas serpientes de 
nubes, Cuatrocientos australes, Cuatrocientos co- 
nejos, Chaac, Chalchiubtlicue, Chicomecoatl, Dios 
supremo, Diosas terrestres, Fuego (dios del), Hui- 
chol, Huitzilpochtli, Inca (religión), Kukulkan, Li- 
bros sagrados, Luna, Maíz (dios del), Más allá 
(concepciones relativas al), Maya (religión), Me- 
soamericanas (religiones), Mictlan, Mixcoatl, Mu- 
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jeres elegidas, Olmeca (religión), Otomi (religión), 

Pareja primordial, Preclásicas (religiones), Prein. 

caicas (religiones), Quetzalcoatl, Sacerdotes frel; 

gión inca), Sacrificios humanos, Señores de la no- 
che, Sol, Teotibuacán (religión de), Tepeyolloi, 

Tezcatlipoca, Tlaloc, Tlazolteotl, Tolteca (reli. 

gión), Tolteco-maya (religión), Tzonpantli, Uiz. 
tocinatl, Viento (dios del), Viracocha, Xipe Tótec 
Xochipilli, Xochiquetzal, Xolotl, Yacatecubili ` 

STRUVE, NIKITA, Universidad de París X-Nanterre: 
Soljenitsin, Soloviev. 

SWYNGEDOUW, Jan, Nazan Institute for Religion 
and Culture, Nagoya (Japón): Amateratsu-õ-mi- 
kami, Chamanismo en Japón, Ise Jinga, Japón 
(cristianismo en), Japón (nuevas religiones en), 
Shinto, Söka-gakkai, Tenri-kyò, Uchimura 
Kanzō. 


Tapin, Marin, Instituto Católico de París: Icono- 
clastia. 

"CHÉVENOT, XAVIER, Instituto Católico de París; 
Moral y religión, 

Thomas, Louis-Vincenr, Universidad de París V: 
Mito en África negra. 

TinLrerE, Xavier, Instituto Católico de París: 
Cristo y los filósofos, Spinoza. 

Toscano, Giuseppe, doctor, Busto (Italia): Desi- 
deri. 


URBIN-CHOFFRAY, THÉrkse, Centro de Historia de 
las Religiones, Louvain-la-Neuve: Alföld-Leng- 
yel-Tisza, Altamira, Badariense, Boian, Breuil, 
Butmir, Can Hasan, Catal Hüyük, Ctónico, Cu- 
cuteni, Cukurkent, Culto a los cráneos, Danilo, 
Diosa madre, Erbaba, Hacilar, Impresso, Itifálico, 
Karanovo, Gumelnita, Lascaux, Lepenski Vir, 
Manos, Megalitismo, Protosesklo y Sesklo, Santua- 
rios rupestres, Starčevo y Vinča, Suberde, Tassili- 
n-Ajjer, Toro (culto taurino), Venus auriñacenses. 

Urs von BALTHASAR, Hans, miembro correspon- 
diente del Instituto de Francia, Basilea (Suiza): 
Verdad religiosa. 


Van Bracr, Jan, Nazan Institute for Religion > 
Culture, Nagoya (Japón): Budismo oe 
Confucianismo en Japón, Dainichi-nyorat, qe 
Daishi, Dógen, Gensbin, Honen, e ma 
Kóobó Daishi, Nichiren, Shingon, Shinran, 16 
Zen. , 

Vauchez, ANDRÉ, Universid 

ViDaL, JACQUES, Instituto Cat 
tad judeocristiana de Franca, 
pología, Bachelard, Bergson, hoy Dant- 


iencia de las religiones, C90: ds 
Cesbron, Ciencia Fiesta, Fesichismo, Fra 


ad de Rouen: santidad. 
arólico de París: Amir 
Animismo, Ántro- 


Boulard, Callos, 


Teología de las Religiones, Jung, 
pers el Lanza del Vasto, La Pira, 
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Leprince-Ringuet, Leroi-Gourhan, Macumba, 
Magia, Magia y arte, Magia y religión, Magia y 
técnica, Mito, Mitograma, Mitos modernos, Nostra 
aetate, Princeton (gnosis de), Religiones, Rito, 
Kodhain, Rosenzweig, Rothko (capilla), Sabiduria 
y religión, Sacrificio, Scheler, Scbopenhamer, See- 
Isberg (conferencia de), simbolismo africano, Sim- 
bolo, Söderblom, Sowriax, Tecnología, Tillich y 
Eliade, Tótem y totemismo, Vudú, Zalmoxis. 


WAGNER, Gur, Centro Nacional de Investigaciones 
Científicas (CNRS), Paris: Asirologís, Catógueos, 
Divinidades grecorromanas, Nebris, Oráculos, Se- 
rasekm, Sinorerismo, Zodizoo. 

WarTELLE, ANDRÉ, Instituto Católico de Paris: 
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Gregono de Nisa, Ireneo, Justino, Orígenes, Ter- 
tuliano, 

Wasir, Pavt, Universidad Estatal y Centro de 
Historia de las Religiones, Lieja: Cosmogonía (con 
A.M.), Hesiodo, Homero, Infiernos (viaje a los), 
Laberinto, Minorca y micénica (religiones), mito- 
logía, Muertos (culto a los), Nekyia, Oráculos (con 
B.S.S.), Paladion, Vida de ultratumba (con A.M.), 
Tártaro, Teofanía, Teogonia, - 

WIÉNER, CLAUDE, Instituto Católico de París: 
Alianza en la Biblia, Caridad, Esperanza, Espíritu 
Santo, Pasión de Cristo. 

WILLEBRANDS, JEAN, Presidente del Secretariado 
para la Unidad de los Cristianos, Roma: Secreta- 
riado para la Unidad de los Cristianos. 


` 
` 


ÍNDICE ANALÍTICO SECTORIAL 


I. CIENCIA DE LAS RELIGIONES 


1, Autores 

Aurobindo, Averroes, Avicena, Bachelard, Barth, 
Bastide, Bataille, Benveniste, Berdiaev, Berger, 
Bergson, Bloch, Blondel, Bonhoeffer, Broglie, Bros- 
ses, Boulard, Breuil, Buber, Bulgakov, Bultmann, 
Burnouf, Caillois, Constant de Rebecque, Corbin, 
‘Cox, Cullmann, Cumont, Chantepie de la Saussaye, 
Choisy, Chouraqui, Daniélou, Descartes, Desideri, 
Dumézil, Dupont-Sommer, Durkheim, Eliade, 
Evans-Pritchard, Evodokimov, Festugitre, Feuer- 
bach, Filliozat, Fourier, Frazer, Freud, Fridemann, 
Fustel de Coulanges, Galileo, Gandhi, Girard, Go- 
blet d'Alviella, Gramsci, Granet, Griaule, Guénon, 
Guitton, Harlez de Deulin, Hegel, Heidegger, Hei- 
ler, Jaspers, Jousse, Jung, Kant, Kisemann, Kier- 
kegaard, Lacan, Lafitau, Lambert de la Motte, La- 
motte, Lanza del Vasto, La Pira, Le Bras, Le Saux, 
Leenhardt, Leeuw, Leibniz, Lenin, Leroi-Gourhan, 
Lévinas, Lévi-Strauss, Lévy-Bruhl, Lubac, Luck- 
mann, Llull, Malinowski, Malraux, Marcel, Mari- 
tain, Marrou, Marx, Massignon, Mauss, Moltmann, 
Monchanin, Müller, Nietzsche, Nobili, Otto, Pa- 
nikkar, Pannenberg, Pettazzoni, Pinard de la Bou- 
llaye, Proudhon, Puech, Reik, Reinach, Renan, Ré- 
ville, Ricoeur, Rodhain, Rohcim, Rosenzweig, 
Saint-Simon, Sartre, Scheler, Schleirmacher, 
Schmidt, Scholem, Schopenhauer, Söderblom, Sol- 
jenitsin, Soloviev, Souriau, Spinoza, Steiner, Swe- 
denborg, Tagore, Tiele, Tillich, Troclisch, Tucci, 
Tylor, Vallée-Poussin, Vico, Vivēkānanda, Wach, 
Weber, Weil, Zachner. 


2. Disciplinas 
Alquimia, Antropología, Arte y religión, Arte y re- 
novación religiosa, Astrología, Astronomía en 


Egipto, Ciencia de las religiones, Crítica bíblica, De- 
recho, Ecología, Espiritualidad cristiana, Ética, Et- 
nologia religiosa, Hermenéutica, Historia compa- 
rada de las religiones, Iconología, Mántica, Mística, 
Moral y religión, Política y religión, Psicología re- 
ligiosa, Religión (filosofía de la), Sociología de las re- 
ligiones, Tecnología, sabiduría y religión, Teología. 


3. Religiones 
Véanse especificadas en los apartados 11 y v, 


4. Temas 

Absoluto, Adivinación, Aguas (culto de los celtas y 
galorromanos), Alegría, Alianza, Aliento, Anico- 
nismo, Animismo, Antepasados, Anticlericalismo, 
Antisemitismo, Aristotelismo, Arte religioso, Arte y 
creación, Arte y religión, Autoridad, Bien, Brujería, 
Centro de Historia de las Religiones, Ciencia-racio- 


plación, Cosmogonias, Creación, Cuerpo humano, 
Culto, Cultura y culturas, Cultura y religión, De- 
monología, Departamento de Ciencias de las Reli- 
giones, Desarrollo de los pueblos, Deseo, Destino, 
Devoción, Día, Diálogo, Dios, Divinidades, Divi- 
nización, Divino, Derecho y religión, Derechos del 
hombre, Dualismo, Eclecticismo, Encuentros entre 
las religiones, Epicureísmo, Eros, Escatologia, Eso- 
terismo, Espiritismo, Estoicismo, Evemerismo, Exé- 
gesis, Exorcismo, Experiencia religiosa, Extasis, Fe, 
Fenomenología, Fetichismo, Fideîsmo, Fiesta, 
Francmasonería, Funerales, Gloria, Guru, Heno- 
teismo, Hermandad de Abraham, Hermetismo, Hé- 
roe, Hierogamia, Himnos, Homo religiosus, Icono, 
Iconoclastia, Iconología, Ideología y religión, Ido- 
latría, Imaginación religiosa-imaginación poética, 
Incredulidad, Indiferencia religiosa, Instituto de 
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Ciencia y de Teología de las Religiones, Jerusalén- 
Sión, Justicia-justificación, Justicia y Paz, Kyoto 
(declaración de), Laicismo, Lascaux, Lepenski Vir, 
Ley, Liberación, Libertad religiosa, Libros sagrados, 
Logos, Magia, Mal y religión, Mana, Mandala, Man- 
dorla, Más allá, Máscaras, Matrimonio, Meditación, 
Memoria, Misión, Misterio, Mística, Mito, Mitolo- 
gía, Muerte, Nimbo, No violencia, Nombres de 
Dios, Nostra Aetate (declaración), Objetos sagra- 
dos, Ocio, Ocultismo, Oración, Oráculo, Origen, 
Orfismo y. pitagorismo, Palabra, Parapsicología, 
Paz, Pecado-falta-culpabilidad, Peregrinación, Pla- 
tonismo y neoplatonismo, Política y religión, Posi- 
tivismó y neopositivismo, Profesión de fé religiosa, 
Profundidad, Pureza-purificación,* Racismo, Rela- 
ciones internacionales y religión, Religión, Rito, Sa- 
biduría, Sacerdocio, Sacrificio, Sagrado, Salvación, 
Salvífico, Santidad, Secta, Secularización y secula- 
rismo, Seelisberg (conferencia de), Simbólico, Sím- 
bolo, Sincretismo, Sueño, Tabú, Teatro, Tecnolo- 
gía-sabiduría-religión, Templo, Teogamia, Tiempo 
primordial, Tolerancia religiosa, Tótem y tote- 
mismo, Trabajo, Tradición, Tradicionalismo, 
Trono, Utopía y religión, Vacío (vacuidad), Verdad 


religiosa, Vía-camino. 


Il. RELIGIONES ANTIGUAS 


1. Religiones de la prehistoria y protohistoria 

Alfód, Altamira, Arabia preislámica, Badariense, 
Can Hasan, Catal Hüyük, Cráneos (culto a los), 
Crónico, Cucuteni, Çukurkent, Diosa madre, Er- 
baba, Hacilar, Impresso, [tifálico, Karanovo, Las- 
caux, Lepenski Vir, Manos, Megalitismo, Mohenjo- 
Daro, Neolítico (religión del), Paleolítico (religión 
del), Protosesklo y Sesklo, Santuarios rupestres, 
Starčevo y Vinča, Suberde, Trassili-n-Ajjer, Toro 
(culto al), Val Cammonica, Venus auriñacenses. 


2. Religiones anatólicas 

Hititas: Adivinación hitita, Alaca Hüyük, Alepo, 
Arinna, Berilo (entre los hititas), Divinidades hititas, 
dkal, Fiestas hititas, Fuente (Anatolia), Hatti, Hat- 
tusa, Hepat, Hitita (religión), Hurritas, Ishtan (Ish- 
tanu), Ishtar (en el mundo hitita), Karkemis, Kiz- 
zuwatna, Kubaba, Kumarbi, Kummani, Kummiya o 
Kummi, Lelwani, Luna (entre los hitit 
Magia hitita, Más allá entre los hititas, Mezulla, Mi- 
tanni, Mitología hitita, Monta 
Oración (3, Hitita), Parkui-, Piedad, 2 
Sagrado, Sanda, Sharruma, a a 
hitita), Supp-(o subbi-), Templo (hitita), Teshub 
Tormenta (dios hitita), Wurunkatte q 
Yazilikaya, Zababa ('za.ba,.ba,) 
Siria: Alepo, Ebla, Hurritas, 
Kummi. 
Urartu (Armenia): Urartu (religión de), 


Karkemiš, Kummiya o 
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3. Religiones de la Mesopotamia antigua | 
Abzu/apsu, Adad, Adapa, Adivinación (asiriobabi- 
lónica), Akiti, Akitu, Amuletos (religión asirioba- 
bilónica), Amurru, An/Anu, Anunna, Ashnan, Asi- 
riobabilónica (religión), Assur, Astrología (religión 
asiriobabilónica), Atrahasis, Ba-u, Cosmogonía (su- 
mero-acadia), Culto (religión asiriobabilónica), 
Culto (religión sumeria), Dagan, Demonología (re- 
ligión sumeria y acadia), Derecho (religiones meso- 
potámicas), Destino (Asiria y Babilonia), Destino 
(religión sumeria), Divinización de los reyes (reli- 
gión sumeria), Dumuzi, Enki, Enlil, Enuma eliš, 
, Ereshkigal, Erra, Estispicina, Etana, Exorcismo (i: 
Religión asiriobabilónica), Funerales (religión su- 

meria y acadia), Gatumdu, Gibil, Gilgamesh, He- 
merologías, Hierogamia (religión sumeria), Inanna, 
Infiernos (religión sumera acadia), Ishkur, Ishtar (re- 
ligión de Mesopotamia), Luna (en Mesopotamia), 
Marduk, Me, Mitología sumeria y babilónica, 
Nanie, Nergal, Nin-Girsu, Nin-Isinna, Ninazu, 
Ningizzida, Ninhursag, Ninurta, Nisaba, Oración 
(1. Religión asiriobabilónica; 2. Religión sumeria), 
Panteón (religiones mesopotámicas), Pecado (reli- 
gión sumeria y acadia), Procesiones y viajes de los 
dioses, Ritos apotropaicos, Sacerdotes en Mesopo- 
tamia, Sacrificio en Mesopotamia, Siete sabios, Sha- 
mash, Shara, Sol (religiones Mmesopotámicas), Sumer 
(religión), Tomenta (dios Mesopotámico), Ziggurat, 
Ziusudra. 


4. Religiones céltica y galorromana 

Aguas (culto de los celtas y galorromanos), Apolo 
celtorromano, Ataecina, Benveniste, Brigantia, Cel- 
tas y celtorromanos, Dagda, Dios con cornamenta 
de cérvido, Dios serpiente con cabeza de morueco, 
Diosas madres célticas, Druidas y druidismo, Du- 
mézil, Endovellicus, Epona, Esús, Fiesta (entre los 
celtas), Hércules galorromano, Indoeuropeos, Inta- 
rabus, Júpiter celtorromano, Lug, Mabinogion, 
Marte celtorromano, Mercurio celtorromano, No- 
dons, Ogam, Ogmios, Reinach, Rosmerta, Síd, Si- 
rona, Sucellus, Travos Trigaranus, Vasos con más- 
caras galorromanos. 


5. Religiones germánica y escandinava 

Ases, Baldr, Berserkir, Blót, Destino (religión ger- 
mánica), Donar, Edda, Escáldica (poesía), Fenrir, 
Fiestas (Germania), Freyr, Germánica y escandinava 
(investigaciones sobre las religiones), Germanos y 
escandinavos (religión de los antiguos), Hávamil, 
Heimdallr, Hel, Loki, Njórdhr, Nornas, Odín, 
Ragnarók, Runas, Sacrificio escandinavo, Saga, 
Sippe, Thing, Thórr, Tuisto, Valhalla, Valhöll, Val- 


quirias, Vanes, Völuspá, Wotan, Yggdrasill, Yn- 
glinga Saga. 


6. Antiguas religiones eslayas y balcánicas 
Basilio el bogomilita, Bogomil Teófilo, Bogomi- 
E 


A 
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lismo (origen y expansión), Bogomilismo servio, Bo- 
gomilismo y catolicismo en Bosnia, Bogomilismo y 
cristianismo en Bulgaria, Bogomilitas (doctrinas), 
Cátaros y catarismo, Chamanismo magiar, Eslavos, 
Hus, Husitas (movimiento de los), Magiares o hún- 
garos (creencias precristianas de los), Mesalianismo, 
Táltos o chamán, Tjarnaglofi, Valdenses. 


7. Religión del antiguo Irán . 

Aešma Daeva, Ahriman, Ahura Mazda, Airyaman, 
Ameretat, Ameša Spenta, Anāhitā, Angra Mainyu, 
Apām Napāt, Armaiti, Aša, Aši, Atar, Athravan, 
Avesta, Až Dahik, Baga, Baresman, Barešnum, 
Bundahišn, Chinvat, Daenā, Daeva, Dakhma, Dén- 
kart, Druj, Frašo-kereti, Fravarane, Fravaši, Gāthå, 
Gaumata, Gayómart, Gomez, Haoma, Hará Bere- 
zaiti, Haurvatat, Kavi, Khšatra, Khvarenah, Maga, 
Magos, Mainyu, Mazdakismo, Mazdeísmo, Mithra 
(misterios de), Mobad, Monok, Nairyósanha, Ni- 
satya, Nirang, Ohrmazd, Parsi, Pazend, Pehlevi, 
Ragai, Ra3nu, Rathaeštar, Saošyant, Varna, Vastryo- 
Ruyant, Vayu, Vendidad, Verethraghna, Videvdat, 
Viitaspa, Vohu Manah, Yasna haptanhaiti, Yašt, Ya- 
zata, Yima, Zarathustra, Zend-Avesta, Zoroas- 
trismo, Zurvin. 


8. Egipto 

Abidos, Akh, Am-Duat, Amón, Anubis, Apis, 
Apophis, Astrología (religión egipcia), Astronomía 
en Egipto, Atón, Ba, Catóqueos, Cenotafio, De- 
montos (Egipto), Desesperado, Días fastos y nefas- 
tos en Egipto, Djed, Egipto (religión), Enéada, Es- 
finge, Esna, Faraón, Fénix, Fiestas (Egipto), Geb, 
Ha, Hapy, Hathor, Hechizo, Himnos (Egipto), 
Horus, Isíacos (cultos), Isis, Jeroglíficos, Ka, Kar- 
nak, Khepri, Khnum, Khonsu, Maät, Magia egipcia, 
Mammisi, Mastaba, Merseger, Min, Misterios 
(Egipto), Mitologia egipcia, Montu, Muerte y vida 
de ultratumba en Egipto, Mut, Nebris, Nefertum, 
Nefthys, Nun, Nut, Obelisco, Ogdóada, Osiris, Pe- 
cado (religión egipcia), Peregrinaciones egipcias, Pi- 
rámide, Procesiones en Egipto, Puah, Ra, Sacerdotes 
egipcios, Sacrificios en Egipto, Sarcófago, Sarcófa- 
gos (textos de los), Sed, Sekhmet, Serapeum, Seth, 
Shu, Sincretismo en Egipto, Sobek, Sueños en 
Egipto, Tebas, Templo en Egipto, Teogamia (en 
Egipto), Thor, Upuaur, Vasos canópicos, Zodíaco, 


9. Religiones de la Grecia antigua 
Artículos generales: G 
geográfico; 2. Fuentes 


rA Pervivencias), Mi 
Articulos especiales: Abaton, Adyton, Agalma, 
Ananké, _Anfictionía, Antesterias, Apaturias, Aris- 
totelismo, Asilo (derecho de), Astrología en Grecia, 
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Ateismo en la Grecia antigua, Betulo, Cere Cole, 
Cosmogonía (en Grecia). Demiurgo, Der ap ¡Goo 
cia), Dike, Ditirambo, Entusiasmo, FEpsiena La 
cureísmo, Epoptía, Eros, Estoicismo, Ever me 
Éxtasis, Faloforias, Fármacos, Fiestas (Greca YA 
marmene, Hermetismo, Héroe, Hesiodo, Hs 
fante, Hieron, Homero, Homofagia, Hybris, La 
berinto, Mántica, Medicinales (cultos), Merirsa 
Ménade, Metempsicosis, Misterios (Grecia), Mora, 
Muertos en Grecia (culto a los), Myste, ) laos, Ner. 
yia, Némesis, Olimpia y sus competiciones, Os. 
phalos, Oración en Grecia, Oráculos, Orfismo y p- 
tagorismo, Orgías, Paladion, Panateneas, Panegirias, 
Peán, Platonismo y neoplatonismo, Pureza-punif- 
cación, Sacrificio en Grecia, Súplica, Tártaro, Te- 
menos, Temis, Teofanía, Teogamia (en Grecia), 
Teogonía, Tesmoforias, Teurgia, Tiasis, Tirso, Xoa- 
non. 
Remisiones a artículos: Adivinación (Grecia), Afro- 
dita, Altar, Antropomorfismo (Grecia), Apolo, 
Ares, Artemis, Asclepios, Atenas, Atenea, Bendis, 
Cabiros, Caverna sagrada, Cibeles y su culto, Cno- 
sos, Contemplación (Grecia), Coré, Cronos, Chivo 
expiatorio, Daimon, Danza sagrada, Delfos, Delos, 
Deméter y Coré, Dioniso, Divinización (Grecia), 
Eleusis, Epidauro, Escatologia (Grecia), Ge, Hades, 
Hécate, Helios, Hera, Heracles, Hermes, Hieroga- 
mia, Himno (Grecia), Holocausto, Idolatría, llithya, 
Imitación de los dioses, Impiedad, Incubación, In- 
mortalidad, Inspiración divina, Islas de los biena- 
venturados, Justicia divina, Matrimonio sagrado, 
Poseidón, Sacerdotes (Grecia), Sibila, Sol (Grecia), 
Urano, Zeus, 


10. Religión romana 

Ambarvalia, Anna Perenna, Argeos, Arúspices, Ar- 
vales, Augures, Auspicios, Bacanales, Ceres (sceria- 
lia»), Cibeles y su culto, Compitalia, Culto imperial, 
Devotio, Divinización (Roma), Evocatio, Feralia, 
Fetiales («jus fetiale»), Fides, Flamines, Floralia, 
Fordicidia, Fornacalia, Fortuna, Genio, Indipu- 
menta, Interpretatio, Jano, Juno, Júpiter, Lares, 
Lectisternio, Lupercales, Lustración, Magia tomani, 
Mamurius Veturius, Manes, Marte, Minm 
mano, Matronalia, Mundus, Numen, Parentaba, e 
deorum, Penates, Pomerium, Pontifices, igra 
prodigios, Procuratio, Quirino, Apta cd 
crorum, Robigalia, Romana (religión), Sa a Tib 
nales, Sol, Suovetaurilia, Superstitio, Tacita, 
capitolina, Ver sacrum, Vestales, Votum. 


11. Religión etrusca 
Etrusca (religión). 


12. Religiones mesoamericanas sti. 
Adivinación (inca), Adra e GAO is 
Aypopechdi o Ayopechcati, Al de e 
los), Calendarios de los mesosmenaos 
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los mesoamericanos, Centeotl, Ceremonias (religión 
inca), Ciuateteo, Clero precolombino, Confesión 
azteca, Cosmología de los mesoamericanos, Coyol- 
xohqui, Cuarrocientas australes, Cuatrocientas ser- 
pientes de nubes, Cuatrocientos conejos, Chaac, 
Chalchiutlicue, Chicomecoatl, Dios supremo de los 
mesoamericanos, Diosas terrestres de los mesoame- 
ricanos, Fuego (dios mesoamericano del), Huichol, 
Huitzilopochtli, Inca (religión), Kukulcan, Libros 
sagrados de los mesoamericanos, Luna (religiones 
mesoamericanas), Maíz (dios del), Más allá en Amé- 
rica Central, Maya (religión), Mesoamericanas (re- 
ligiones), Mictlan, Mixcoad, Mujeres elegidas (entre 
los incas), Olmeca (religión), Otomi (religión de 
los), Pareja primordial, Preclásicas (religiones meso- 
americanas), Preincaicas (religiones), Quetzalcoad, 
Ritos mesoamericanos, Sacerdotes incas, Sacrificios 
bumanos, Señores de la noche, Sol (religiones meso- 
americanas), Teouhuacán (religión de), Tepeyollor, 
Tezcalipo=, Tlaloc, Tlazoleot, Tolteco-maya (re- 
ligión), Tokeca (religión), Tzompantli, Uixtociuad, 
Viento (dios del), Viracocha (Huiracocha), Xipe Tó- 
tec, Xochipill, Xochiquezal, Xolodl, Yacatecuhdli. 


13. Gnosticismo 

Eón, Felipe (evangelio según), Gnosticismo, Gnos- 
ticismo (las investigaciones sobre el), Nag Hammadi 
(biblioteca de), Pleroma, Semanos, Sofía, Tomás 
(evangelio según), Valentinismo. 


14. Maniqueismo 

Acta Archelai, Codex Mani, Elcesaísmo, Encra- 
tismo, Fihrist al-Ulúm, Mani (Manes o Maniqueo), 
Maniqueas (escrituras), Manigueísmo, Maniqueísmo 
(rutas misioneras del), Manigueos (estudios). 


IN Y IV. BrLIA - JUDAÍSMO - CRISTIANISMO 


1. Antropología 
Adán, Aliento, Alma, Cuerpo humano. 


2. Biblia 

Textos: Masoreras, Setenta, Targum, Vulgata. 
Contenido: Amós, Apocalipsis, Apócrifos del Anti- 
guo Testamento, Apócrifos del Nuevo Testamento, 
Biblia, Cantar de los cantares, Daniel, Elías, Evan- 
gelio y evangelios, Exégesis bíblica, Ezequiel, Gé- 
nesis, Hebreos (epístola a los), Hechos de los após- 
toles, Isaías, Jeremías, Job, Jonás, Juan (epístolas 
de), Juan (evangelio de), Literatura sapiencial, Lucas 
(evangelio de), Marcos (evangelio de), Mateo (evan- 
gelio de), Oseas, Pablo, Pedro, Pentateuco, Profe- 
tismo bíblico, Santiago. 

Temas principales: Alianza, 'Aniwim, Bienaventu- 
ranzas, Caridad, Carisma, Creación, Diluvio, Es- 
peranza, Fe cristiana, Gracia, Milagros, Palabra de 
Dios, Paráclito, Pecado, Pecado original, Postrime- 
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rías, Reino de Dios, Sacerdocio, Sacrificio en la Bi- 
blia, Trabajo en la Biblia. 

Hermenéutica: Apocalíptico (género), Canon de las 
Escrituras, Crítica bíblica, Inspiración de las Escri- 
turas, Mito en la Biblia, Religionsgeschichtliche 
Schule, NA MS 
Exegetas: Bultmann, Cullmann, Filón de Alejandría, 
Jousse, Kásemann, Lagrange, Loisy, Marción, Rad 
(von), Renan, Simon, 


3. Biografías 

Agustín, Averroes, Barth, Berdiaev, Bonhoeffer, 
Broglie, Buenaventura, Bulgakov, Calvino, Die- 
trich, Erasmo, Evdokimov, Francisco de Asís, Fus- 
tel de Coulanges, Galileo, Gregorio de Niza, Gre- 
gorio Magno, Ireneo, Juan xx111, Juan Pablo 11, Jus- 
tino, King (Martin Luther), Le Bras, Loisy, Lubac, 
Lutero, María, Molinos (Miguel de), Orígenes, Pa- 
blo vı, Pannenberg, Renan, Schletermacher, Solo- 
viev, Tertuliano, Tillich, Tomás de Aquino, Zwin- 


glio. == 


4. Dios 

Antropomorfismo, Dios, Divino en el cristianismo, 
El, Espíritu Santo, Logos, Nombres de Dios, Pa- 
ráclito, Reino de Dios, Sekina, Trinidad, Yahvéh. 


5. Ecumenismo y encuentros 

Concilio, Ecumenismo, Encuentros entre las religio- 
nes, Juan xx111, Libertad religiosa, Parlamento de las 
Religiones, Secretariado para la Unidad de los Cris- 
tianos, Secretariado para los No Creyentes, Secre- 
tariado para los No Cristianos, Tradición. 


6. Escatología 
Anticristo, Escatología, Milenarismo, Paraíso, Pa- 
rusía, Postrimerías, Seol. 


7. Espiritualidad 

Adoración, Ángel (3. Devoción a los ángeles), Ca- 
rismático, Devoción, Espiritualidad cristiana, Icono, 
Meditación cristiana, Mística, Oración, Santidad, 


8. Fe 

Credo, Dogma cristiano, Fe cristiana, Justicia-jus- 
tificación, Milagros, Misterio, Pablo, Tradición, 
Verdad religiosa. 


9. Fiesta 

Día, Domingo, Fiesta, Fiesta cristiana, Fiestas ju- 
días, Kippúr, Navidad y Epifanía, Pascua, Pascua ju- 
día, Pentecostés. 


10. Historia 

Anticlericalismo, Antisemitismo, Bárbaro (mundo), 
Begardos, Bogomilismo, Catolicismo social, Cis- 
mas, Concilio, Concilio Vaticano 11, Concordatos, 
Cruzadas, Deísmo, Descristianización, Eremitismo, 
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Fidcísmo, Galicanismo, Humanismo cristiano, Ico- 
noclastia, Iglesias tridentinas, Integrismo, Laicismo, 
Luces (filosofía de las), Martirio, Modernismo, Mo- 
naquismo, Ordenes religiosas y pías uniones, Ox- 
ford (movimiento de), Papado de Aviñón, Persecu- 
ciones, Puebla, Quietismo francés, Reforma, Teatro 
y autoridad religiosa, Tradicionalismo, Viejos Ca- 
tólicos. 


11. Iglesia 

Generalidades: Apóstol, Concilio, Ecumenismo, 
Iglesia, Judeocristianismo, Pedro, Peregrinación, 
Tradición. 

Iglesia católica: Acción Católica, Catecismos cató- 
licos, Catolicismo, Catolicismo social, Concilio Va- 
ticano 11, Derecho canónico, Organizaciones Inter- 
nacionales Católicas, Papado, Vaticano. 

Iglesias Ortodoxas: Bulgakov, Evodkimov, Icono, 
Iconoclastia, Iglesias cristianas orientales, Soloviev. 
Iglesias de la Reforma: Alianzas evangélicas, Angli- 
canismo, Barth, Bonhoeffer, Calvino, Catecismos de 
la Reforma, Cristianismo práctico, Dietrich, Iglesias 
protestantes, King (Martin Luther), Lutero, Oxford 
(movimiento de), Pannenberg, Reforma, Schleier- 
macher, Tillich, Zwinglio. 


12. Instituciones 
Concilio, Diaconado, Diócesis, Derecho canónico, 
Eremitismo, Exorcismo, Inquisición, Ordenes reli- 


- giosas y pías uniones, Parroquia, Peregrinación, Sa- 


cerdocio, Secretariado para la Unidad de los Cristia- 
nos, Secretariado para los No Creyentes, Secreta- 
riado para los No Cristianos, Vaticano. 


13. Jesucristo 

Cristo, Cristo y los filósofos, Cristo y religión, 
Cruz, Descenso a los infiernos, Encarnación, Evan- 
gelio y evangelios, Hijo del Hombre, Jesucristo, 
Mesianismo, Parusía, Pasión de Cristo, Resurrec- 


ción de Jesús, Salvación-redención. 


14. Judaísmo , 

Historia: Askenazes, Caraítas, Esenios, Exodo, Fa- 
riseos-saduceos, Israel (religión de), Jasidismo, Je- 
rusalén-Sión, Judaísmo, Prosélitos, Qumrán, Sa- 
maritanos, Safardíes, Sionismo, Zelotas. 

Literatura y creencias: Biblia, Cábala, Dios en la Bi- 
blia, Ley judaica (Tora), Mesianismo, Midraš, 
Mišna, Talmud, Targum. 

Instituciones: Circuncisión, Fiestas judías, Kippúr, 
Oración (Antiguo Testamento y judaísmo), Pascua 
judía, Sabbat, Sacerdocio, Sacerdote (judeocris- 
tiano), Sacrificio en la Biblia, Sinagoga, Templo de 
Jerusalén. A 

Moisés: Alianza en la Biblia, Decálogo, Exodo, Gé- 
nesis, Ley judaica (Tora), Moisés, Pentateuco. 
Patriarcas: Abraham, Henok, Isaac, Jacob, Patriar- 
cas. 
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Pensadores: Buber, Chouraqui, Levinas, Maimóni- 
des, Raší, Rosenzweig, Scholem. 


15. Liturgia 

Adoración, Culto cristiano, Domingo, Fiesta cris- 
tiana, Himnos (liturgia cristiana), Liturgia, Misa, 
Reliquias, Rito cristiano, Sacramentos. 


16. María 
Encarnación, María, Milagros (3. Lourdes), Pere- 
grinación. 


17. Oración 
Credo, Himnos (liturgia cristiana), Oración cris- 
tiana, Padrenuestro, Salmos. 


18. Profetismo 
Amós, Daniel, Elías, Ezequiel, Isaías, Jeremías, Jo- 
nás, Oseas, Profeusmo bíblico. 


19, Sacramentos 

Bautismo, Cena, Eucaristía, Matrimonio en la Bi- 
blia, Memoria, Ordenación (sacramento de la), Sa- 
cerdocio, Sacramentos, Sacrificio. 


20. Sapienciales (escritos) 
“Aniwim, Cantar de los cantares, Job. 


21. Salvación 

Cruz, Escatología, Gracia, Pasión de Cristo, Resu- 
rrección de Jesús, Salvación-redención, Salvífico (en 
el cristianismo). 


22. Satán 
Diablo, Exorcismo, Pecado original, Satán, Ser- 


piente. 


23. Semíticas de Occidente (religiones) RE 
Arabia preislámica, Ba'al y Astarté, Ebla, Fenicia, 
Molok, Ras Shamra, Semíticas (religiones). 


24, Teología 

Arrianismo, Caridad, Cielo, Descenso a los infier- 
nos, Dios, Dogma cristiano, Encarnación, Espe- 
ranza en la Biblia, Eucaristía, Evangelización, Fe 
cristiana, Gracia, Iglesia, Infierno, Liberación (teo- 
logía de la), Libertad religiosa, María, Misión, Nom- 
bres de Dios, Padres de la Iglesia, Postrimerías, Pre- 
dicación cristiana, Purgatorio, Resurrección de Je- 
sús, Sacramentos, Sacrificio, Salvación-redención, 
Satán, Seol, Teología cristiana, Tradición, Trinidad. 


25. Vida cristiana A 
Acción Católica, Apostolado de los laicos, Autori- 
dad y religión, Catolicismo social, Cristianismo 
práctico, Cultura y cristianismo, Laicismo, Orga- 
nizaciones Internacionales Católicas, Peregrinación, 
Política y religión, Religión popular, Trabajo y so- 
ciedad. 
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V. RELIGIONES ACTUALES DE ÁFRICA, ASIA 
Y OCEANÍA 

1. África 

Africa negra (religiones de), Aladura, Amma, An- 
tepasados en África, Arte religioso en Africa negra, 
Brujería africana, Cosmogonía (en Africa), Cristia= 
nismo en África negra, Divinidades en Africa, Di- 
vino en África, Dogon, Fetiches en Africa, Funcrales 
en África, Griaule, Harrismo, Iniciación en África 
(ritos de), Islam en África negra, Kimbanguismo, 
Lugares sagrados en África negra, Madagascar (re- 
ligión de), Magia en Africa, Máscaras africanas, Mito 
en África negra, Muerte en Africa, Ndoep, Nommo, 
Nzambi, Objetos sagrados en África, Oración en 
África, Profetismos en África negra, Prohibiciones 
en África, Rab, Ritos africanos, Sacrificio en Africa, 
Simbolismo africano, Tromba, Vudú. 


2. Australia 
Australianas (religiones). 


3. Bon 
Bon, Bon-po. 


4. Budismo (India, Ceilín, Asia del Sudeste) 
Ambedkar, Amitibba, Ananda, Amarti, Anitya, Ar- 
hat o arhant, Ariya-arthangikz-maggż, Asoka, Aś- 
vaghosa, Avalokiteóvarz, Avidyz, Barabudur, Bhakti 
búdica, Bhivinz, Bhiksu, Bodhi, Bodhisattva, 
Bonzo, Buddha, Buddha (representación de), Bud- 
dhaghosa, Budismo (historia del), Budismo tántrico, 
Bumouf, Cakravartin, Camino óctupie, Canon pali, 
Concilios búdicos, Cosmogoniz (en el budismo), 
Descenso a los infiernos del Buddha, Despertar (en 
el budismo), Deroción (en el budismo), Dhamma- 
pada, Dharma (en el budismo), Dhy¿nz, Divinidades 
en el budismo, Divino en el budismo, Duhkha, Es- 
crituras búdicas, Estados sublimes (en el budismo), 
Fe (en el budismo), Fiestas en el budismo, Genera- 
ción condicionada, Hinayána, Hoa Hao, Játaka, Ki- 
laczkr2, Karma (en el budismo), Karuni, Laicos (en 
el budismo), Lamotte, Liberación (en el budismo), 
Midhyamzka, Mahasimghika, Mahayina, Maitreya, 
Maitri, Mandala, Mañjuśri, Mira, Meditación en el 
budismo, Milindapañha, Misiones budistas, Mito- 
logía en el budismo, Moha, Moksa, Monjes budistas, 
Moral búdica, Nāgārjuna, Nirvana, Peregrinaciones 
búdicas, Prajna, Prátimoksa, Pratityasamutpida, 
Pureza en el budismo, Reliquias de Buddha, Ritos 
en el budismo, Sabiduría (en el budismo), Sacrificio 
en el budismo, Salvífico (en el budismo), Sántideva, 
Samsara (en el budismo), Samgha, Sarvastadtivadin, 
Sila, Skandha, Sraddhá (en el budismo), Stúpa, Sun- 
yata, Sūtra búdicos, Tathagáta, Theraváda, 
taka, Trirarna, Trisna, Upisaka, Uposadha, 
yána, Vía búdica, Visuddhi, Yopácira, 


5. Budismo (China y Japón) 


Amida, Amidismo, Budismo (historia del), Budismo 
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en el Japón, Dainichi-Nyorai, Dengyó Daishi, Dó- 
gen, Escrituras búdicas, Genshin, Hónen, Jódo- 
shinshú, Koan, Kóbó Daishi, Nembutsu, Nichiren, 
Nichiren Shoshu, Satori, Shingon, Shinran, Sóka 
Gakkai, Tendai, Vía sérica, Zen. 


6. Budismo tibetano 

Atiśa, Bal-sa, Bandera de oración, Bardo-Thódról, 
Budismo tibetano, Chenrezi, Dalai-Lama, Darchog, 
Desideri, Dolma, Dorjé, Dorjé Phagmo, Dril-bu, 
Escrituras búdicas, Gaden, Gelukpa, Gompa, Jo- 
khang, Jo-wo-Rimpoché, Kagyupa, Kilacakra, 
Kanjur, Kon-jo, Lama, Lamaísmo, Lhasa, Lha-tho- 
tho-ri, Marpa, Meditación tibetana, Milarepa, 
Nying-napa, Om-mani-padme-húm, Padmasam- 
bhava, Potala, Sa-kya y sa-kya-pa, Sam-yé, Sera, 
Son-tsen-gampo, Tanjur, Tantrismo tibetano, Tashi- 
lumpo, — Thon-mi-sam-bhota, Tri-song-de-tsen, 
Tson-kha-pa, Tucci, Tulku, Wang. * 


7. Caodaísmo 
Caodaísmo. 


8. Confucianismo 
Confucianismo, Confucianismo en el Japón, Con- 


funcianismo en Vietnam, Confucio, Mecio o Meng- 
Tseu. 


9. Chamanismo 
Chamanismo, Chamanismo en China, Chamanismo 
en el Japón, Chamanismo magiar, Táltos o chamán. 


10. China 

Antepasados en China, Budismo (historia del), Con- 
fucianismo, Chamanismo en China, China, Escri- 
turas búdicas, Granet, Taoísmo. 


11. Hinduismo y 
Abhinavagupta, Advaita, Agni, Ahimsa, Alvar, An- 
quetil-Duperron, Apsaras, Arios, Arya samāj, Aś- 
ram, Asura, Atharva Veda, Atman, Aurobindo Sri, 
Avatára, Bali (hinduismo en), Benarés, Bhaga, Bha- 
gavad, (Gira, Bhigavata Purina, Bkakti, Brahma, 
Brahman, Brahmán, Brihmana, Brahmo samáj, Cai- 
tanya, Castas, Cosmogonía (en el hinduismo), Dar- 
fana, Demonologia en el hinduismo, Deseo (en el 
hinduismo), Deva, Dharma, Diálogo hindocristiano, 
Diluvio en el hinduismo, Divinidades hindúes, Di- 
vino en el hinduismo, Durgá, Fiestas hindúes, Fil- 
liozat, Gandharva, Gandhi, Gitá-Govinda, Guénon, 
Guru, Hanumant, Hare Krişna (movimiento), 
Hatha yoga, Henoteísmo, Himnos védicos, Hin- 
duismo, India (arte religioso en la), India (introduc- 
ción), Indra, Intocables, Japa, Játi, Jnána, Jnándev, 
Kabir, Kāli, Karma (Karman), Krisna y krisnaísmo, 
Ksatriya, Laksmi, Le Saux, Liberación (cn el hin- 
duismo), Liñga, Lingayar, Mahābhārata, Mandala, 
Mantra, Manu, Mcditación trascendental, Miminsá, 
Mirábái, Misión en el hinduismo, Mitología india, 
Mitra, Mokga, Monchanin, Mukti, Müller, Muni, 
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Niga, Námdev, Nobili, Nyáya, Om (aum), Oración 
en el hinduismo, Panikkar, Paria, Párvau, Patanjali, 
Peregrinaciones hindúes, Púja, Purina, Puruga, 
Púrva-mimánsa, Rádha, Rádhakrisnan, Ráma y rá- 
maísmo, Ramakrisna, Rámana Maharsi, Raminuja, 
Rāmāyana, Rāmdās (swámi), Riga Veda, Risi, Rita, 
Ritos hindúes, Roy Ram Mohan, Saccidinanda, Sa- 
crificio en el hinduismo, Sāddhu, Sādhanā, Sakti y 
śaktismo, Samadhi, Samaveda, Sāmkyha, Sāmsāra 
(en el hinduismo), Samskāra, Sañkara. Sannyásin, 
Sánscrito, Saravasti, Sati, Sidda (vía de los), Sid- 
dhánta, Sen Kegab, Simbolismo hindú, Siva y śi- 
vaísmo, Smriti, Soma Sraddhi (en el hinduismo), 
Sruti, Sudra, Sūr, Das, Sūtra, Swámi, Tagore, Tan- 
trismo y tantra, Tirthamkara, Tríada, trimūrti y tri- 
nidad, Tulsi Dis, Tukāram, Upanişad, Vaiśeşika, 
Vaisya, Varna, Varuna, Veda, Vedinta, Védica (re- 
ligión), Visnú y visnuismo, Vivasvat, Vivékinanda, 
Yajña, Yajur-Veda, Yaksa, Yama, Yoga, Yogui, 
Zachner. 


12. Islam 

“Abd al-Yabbár, Abraham (3. En el Corán), Abú 

Hanifa, Ahla al-hadir, Ahla-i-haqq, Ahmadiyysa, 

Al-Aj'ari, Al-Birúni, Al-Gazáli, Al-Hallay, “Al, 

Al-Rúmi, Al-Sáfis, Al-Sahrastáni, Allāh, Ángel (4. 

En el islam), Árabe y árabes, Arte islámico, Atri- 

butos divinos en el islam, Avicena, Ayatollah, Ca- 

lifato (jilafa), Cofradías musulmanas, Cofradías mu- 

sulmanas en África negra, Compañeros del Profeta, 

Comunidad musulmana (Umma), Corán, Corbin, 

Corbin y lo imaginal, Creación según el islam, 

Chiísmo, Demonios en el islam, Derecho musulmán 
(fiqh), Derechos del hombre en el islam, Derviches 
danzantes, Destino en el islam, Diálogo islamocris- 
tiano, Dikr, Dios en el islam, Divino en e] islam, 
Drusos (o hakimiyya), Duodecimanos, Escatología 
musulmana, Exégesis coránica, Falsafa, Fagir, Fá- 
tima, Fe musulmana, Fiestas en el islam, Filosofía 
musulmana, Fiqh, Gentes del Libro (Ahl al-Kiráb), 
Hadit, Hanif, Hay5, Hégira, Hermanos musulma- 
nes, Husayn, Ibn al-Nadim, Ibn Hanbal, Imám, Is- 
lam, Islam en Africa negra, Ismaelitas, l'yaz, Iýmā‘, 
Iytihad, Jāriğíes, Jesús (en el islam), Jutba, Ka'ba, 
Kafir, Kalám, Ley musulmana (3ari'a), Limosna legal 
(en el islam), Mahdi, Mahoma, Milik ibn Anas, Ma- 
ría en el islam, Meca (la), Medina, Mezquita, Mi'ray, 
Misión en el islam, Mística musulmana, Mollá, Mo- 
ral en el islam, Mufti, Murabir, Mu'tazilíes, Nom- 
bres divinos en el islam, Oración en el islam, Or- 
denar el bien, Pancasila, Peregrinación (en el islam), 
Pilares del islam, Prácticas Populares en el islam, 
Predestinación en el islam (Qadar), Profetas (en el 
islam), Qadar, Qádi, Qibla, Ramadán, Reformistas 
musulmanes (salafiyya), Reliquias en el islam, Ša- 
háda, Saij, Salafiyya, Salar, Sariía, Siismo, Súfismo, 
Sunna, Tawhid, Teología musulmana, Tradiciona- 
lismo musulmán, Umma, Wahhábitas, Waqf, Yihad, 
Yinns, Zákár, Zayditas, 
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13. Jainismo o jinismo 
Jainismo, Mahávira, Tirthamkara. 


14. Japón 

Budismo en el Japón, Confucianismo en el Japón, 
Chamanismo en Japón, Japón, Japón (cristianismo 
en), Japón (nuevas religiones de), Japón (religiones 
populares de), Kami, Shintó. 


15. Madagascar 
Madagascar (religión de), Tromba. 


16. Oceanía 
Antepasados en Oceanía, Asociaciones culturales (en 
Oceanía), Brujería en Oceanía, Cargo (culto del), 
Dema, Leenhardt, Magia y brujería en Oceanía, Ma- 
linowski, Mana, Masalai, Melanesia (religión de) 


Micronesia (religiones de), Polinesia (religiones de) 
Tabú. 


» 


» 


17. Shintó 
Amatersau-ó-mikami, Ise Jingú, Japón (nuevas re- 
ligiones de), Kami, Shintó, Tenri-kyo, 


18. Sikhismo 
Sikhismo. 


19. Taoísmo 

Antropocosmología del taoismo, Ayunos (zhai) en 
el taoísmo, Baopuzi, Boyunguan, Clero taoísta, 
Chuang-1zu, Dao, Daodejing (Libro del Camino y 
de la Virtud), Daozang, Divinidades taoístas, Dou- 
shen, Escala celeste, Fan (el retorno), Guanyu, Há- 
litos, Huainanzi, Hum y Po, Jiao (liberaciones, ce- 
remonia), Jie (la economía), Kong (el vacío), Laozi 
(Laotzu o Laotsé), Liezi (Lietzu o Lie tsé), Pin (la 
Hembra misteriosa), Prácticas sexuales (taoismo), 
Prácticas taoístas, Pu (lo bruto), Rito taoísta dao- 
chang, Salvación (en el taoísmo), San guan (los Tres 
Agentes), San jiao (las tres doctrinas), Secta taoista 
maoshan, Sectas taoístas, Shen, Shijie (liberación del 
cadáver), Simbolismo numérico chino, Su (lo simple, 
Taiping (Gran Paz), Tan, Tao, Taoismo, Taoísmo en 
Vietnam, Taoístas (escuelas), Tao-te-ching, Tiandi, 
Tianzun (Venerables Celestes), Wu-wei (la no ac- 
ción), Xian (Los Inmortales), Xu (el vacio), Yang 
(alimentar), Yang Zhu, Yijing (o Yiking), cre 
Zhang Daoling, Zhuanzi (Chuangtzu o Tal 
tseu), Ziran (lo natural). 


20. Tibet , 
Bön, Bon-po, Budismo tibetano, 


21. Vietnam f a 
Caodaísmo, Confucianismo en o 
Lambert de la Motte, Rhodes, Taoismo niar 
Vietnam, Vietnam (cristianismo en), 

giones tradicionales). 


